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Meinen Luang Phos gewidmet



,Das Tipitaka und das Wort des Buddha... werden
von der thailandischen Nation und von allen Thais
akzeptiert: dem Konig..., der Regierung, dem Volk
und dem gesamten sangha. Niemand kann
behaupten, das Tipitaka sei falsch oder fehlerhaft,
oder kann in einer Weise praktizieren, die vom
vinaya oder Dhamma, welche sich im von den Thais
akzeptierten Tipitaka befinden, abweicht und dann
noch gleichzeitig behaupten, dass das, was er tut,
richtig, das Tipitaka aber falsch sei. Solch eine
Person kann kein Thai sein, sollte nicht in Thailand
leben und sollte kein Thai sein. Wenn jemand ein
Thai ist, so muss er das akzeptieren, was alle Thais
akzeptieren.

(Der thailandische Monchspatriarch, 1989)
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2. Vorbemerkungen

Sofern nicht ausdriicklich anders erwiahnt, werden in dieser Arbeit die buddhistischen
Termini in der Sprache der Theravada-Buddhisten, dem Pali, wiedergegeben. Transkrip-
tionen aus dem Thaildndischen werden nach der im Anhang aufgefiihrten Tabelle trans-
kribiert und als solche im Text kenntlich gemacht (T.).

Bei den thaildndischen Namen folgt diese Arbeit der thaildndischen Gepflogenheit, nach der
die Bibliographien die Autoren in der alphabetischen Auflistung nicht nach ihrem Familien-
namen, sondern nach ihren Vornamen auffiihren. Es muss darauf aufmerksam gemacht
werden, dass aufgrund der verschiedenen Transkriptionssysteme unterschiedliche Schreib-
weisen fiir denselben Namen existieren. AuBBerdem muss darauf hingewiesen werden, dass
die thailandischen Autorennamen bei nicht-thailandischen Quellen nicht nach dem im
Anhang aufgefiihrten Transkriptionssystem dargestellt, sondern in ihrer jeweiligen urspriing-
lichen Schreibweise iibernommen werden. Aus diesem Grund ist es moglich, dass in dieser
Arbeit derselbe Autor unter verschiedenen Schreibweisen auftaucht, wie z.B. im Fall von
Chatsumarn Kabilsingh bzw. Chatsuman Kabinlasing.

Bei den bibliographischen Angaben werden bei den thailandischen Publikationen die Er-
scheinungsjahre gemalB der thaildndischen buddhistischen Jahreszdhlung angegeben. Das
thailandische buddhistische Jahr 2543 entspricht dem Jahr 2000 des westlichen Kalenders
(Die theravada-buddhistischen Lander Siidostasiens und Sri Lanka unterscheiden sich in der
Jahreszahlung. Wihrend Burma und Sri Lanka mit ihrer Jahreszahlung mit dem letzten
Lebensjahr Buddhas beginnen, fangt in Thailand, Laos und Kambodscha die Zahlung erst
mit dem Todesjahr Buddhas an. Aus diesem Grund liegen die zuletzt genannten Lander im

Vergleich zu den erstgenannten in ihrer Zahlung um ein Jahr zuriick.).



Im Laufe seines Lebens kann ein thailindischer Monch sukzessiv mehrere vom thaildn-
dischen Konig verlichene ekklesiastische Titel innehaben. Wenn in dieser Arbeit ein
Monchsname erwihnt wird, so wird er gemdll der im Anhang aufgefiihrten Transkriptions-
tabelle unter dem in Thailand bekanntesten seiner Titel aufgefiihrt. Ist aber, wie z.B. im Fall
von Buddhadasa und Luang Pho Sot, der urspriingliche Name des betreffenden Monches
bekannter als irgendeiner seiner verschiedener Titel, so wird der urspriingliche Name
benutzt.

Im Fall von ,,Phra Dhammapitaka“ wird zwar die thaildndische Vorsilbe ,,Phra, welche in
diesem Fall mit ,,Ehrwiirdiger zu iibersetzen ist, beibehalten, sein Titel ,,Dhammapitaka“
wird aber in der Pali-Schreibweise wiedergegeben, da der Name bzw. Titel ,Phra
Dhammapitaka“ inzwischen auch international bekannt geworden ist. Ahnliches gilt fiir den
Namen ,,Buddhadasa‘, der in seiner Pali-Schreibweise international weitaus bekannter ist als
in seiner Thai-Schreibweise bzw. —Aussprache ,,Phutthathat®.

Die Ubersetzungen aus dem Franzosischen, dem Pali und dem Thaildndischen, stammen,
wenn nicht anders erwéhnt, von mir. Englische Zitate wurden im Haupttext nicht iibersetzt,
da bei einer Ubersetzung (besonders bei den englischen Texten von Phra Dhammapitaka und
Buddhadasa) viel von der urspriinglichen Bedeutung und Textcharakteristik verloren ginge
und vorausgesetzt wird, dass der Leser Englisch lesen kann.

Bei seinen Publikationen benutzt Phra Dhammapitaka oftmals in Klammern hinter seinem
jeweiligem ekklesiastischen Titel Abkiirzungen fiir seinen urspriinglichen Namen Prayut
Arayangkun (1szgns e1senns). Gemal der in dieser Arbeit verwendeten Transkriptionstabelle
miissten die Abkiirzungen seines Namens eigentlich mit P. O. wiedergegeben werden.
Ausnahmsweise aber wird hier die Abkiirzung P. A. verwendet, da diese in seinen

englischen Publikationen oftmals erscheint und deshalb international gangiger ist.



Insbesondere bei den von Phra Dhammapitaka verfassten Texten werden bei der Uber-
setzung der buddhistischen Termini vom Thaildndischen bzw. Pali ins Deutsche die beiden
von Phra Dhammapitaka geschriebenen buddhologischen Lexika (s. Bibliographie) benutzt.
Westlichen Worterbiichern wird hierbei eine zweitrangige Wichtigkeit eingerdumt.
Komplementdr zu der konnotativen semantischen Analyse der von Phra Dhammapitaka
benutzten Fachtermini soll auf diese Weise versucht werden, so nah wie moglich die von
Phra Dhammapitaka intendierten Bedeutungen ins Deutsche zu iibertragen (Weichen die von
Phra Dhammapitaka verwendeten Bedeutungen in einem relevanten MalBle von den
Forschungsergebnissen westlicher Philologie ab, so wird dies vermerkt werden.).

Als Quelle fiir die in dieser Arbeit verwendeten Pali-Texte wurde die Chattha Sangayana
CD-ROM (Version 3) benutzt, welche vom Vipassana Research Institute, Dhammagiri
(Indien), veroffentlicht wurde. Wie sich im Laufe der Arbeit herausstellte, scheint diese
Version relativ oft fehlerhaft zu sein. Aus diesem Grund wird ergidnzend hierzu die von der
Mahidon Universitdt (Bangkok) auf CD-ROM publizierte Ausgabe Phra Traipidok Chabap
Khomphiuto Chut Phasa Thai (BUDSIR/TT for Windows) verwendet. Die Angaben fiir die
zitierten Textstellen in Pali entsprechen dem System der Pali Text Society (PTS). Als Hilfe
bei den Ubersetzungen vom Pali ins Deutsche wurden, wenn nicht anders erwéahnt, die
folgenden thailindischen Ubersetzungen konsultiert:

1. Phra Traipidok Phasa Thai Chabap Mahaculalongkonratchawithayalai (der komplette
Pali-Kanon iibersetzt in 45 Béanden)

2. Phra Traipidok Chabap Thammathan (Ubersetzung des Pali-Kanons, der Kom-
mentartexte (Atthakatha), des Milindapafiha, des Visuddhimagga und verschiedener
,»Chanting*“-Texte auf CD-ROM).

3. Phra Traipidok Chabap Khomphiuté Chut Phasa Thai (BUDSIR/TT for Windows;

auf CD-ROM).



4. Phra Traipidok Chabap Samakhomsitkau Mahaculalongkonratchawithayalai (auf CD-

ROM).



Abkiirzungen der verwendeten kanonischen und postkanonischen Schriften der Theravada-

Tradition:

A. Anguttaranikaya

A-a.  Anguttaranikaya Atthakatha (Manorathapiirani)
CNid. Cullaniddesa

D. Dighanikaya

D-a.  Dighanikaya Atthakatha (Sumangalavilasini)
Dh. Dhammapada

Dh-a. Dhammapada Atthakatha

Dhs-a. Dhammasangani Atthakatha (Atthasalini)

It. Itivuttaka

It-a.  Itivuttaka Atthakatha

J. Jataka

Kv. Kathavatthu

M. Majjhimanikaya

M-a. Majjhimanikaya Atthakatha (Papaficasiidani)
Mil.  Milindapafiha

MNid. Mahaniddesa

Pat. Patthana (Abhidhamma)

Ppk-a Paficappkarana-atthakatha

Ps. Patisambhidamagga

S. Samyuttanikaya

Sn. Suttanipata

Thag. Theragatha



Ud. Udana

Vbh. Vibhanga (Abhidhamma)

Vbh-a. Vibhanga Atthakatha (Sammohavinodani)
Vin.  Vinayapitaka

Vin-a. Vinaya Atthakatha (Samantapasadika)

Vism. Visuddhimagga
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3. Hinfiihrung

Die vorliegende Arbeit ist eine leicht iiberarbeitete Version der Dissertation zur Erlangung
der Doktorwiirde der Philosophie, die ich 2004 an der Universitit Hamburg eingereicht
habe. In dieser Arbeit untersuche ich im zeitgenossischen Thailand stattfindende Kontro-
versen und Diskussionen um die ,richtige” Lesart der kanonischen und postkanonischen
Texte der Theravada-Tradition. Das zentrale Anliegen dieser Untersuchung besteht darin,
die Bedeutung des Begriffes ,,Kanon* im Kontext dieser Auseinandersetzungen zu erkunden.
Hierbei konzentriere ich mich weitgehend auf die Rolle und Positionen, die der thaildndische
Gelehrtenmonch Phra Dhammapitaka' (P.A. Payutto) in diesen Auseinandersetzungen
einnimmt. Die Griinde fiir diese Fokussierung werden im Kapitel ,,Einleitung® aufgefiihrt.
Obwohl diese Arbeit nach der bestandenen Promotionspriifung iiberarbeitet und verbessert
wurde, erhebt sie nicht den Anspruch, dieses Thema erschopfend und abschliefend
behandelt zu haben. Wie der Leser im Laufe seiner Lektiire feststellen wird, sind viele der in
dieser Arbeit dargestellten Auseinandersetzungen immer noch im Gange. Eine abschlie3ende
Bewertung dieser Debatten wire deshalb verfriiht und duflerst spekulativ. Aus diesem Grund
stellt diese Arbeit mehr eine Materialsammlung denn eine abgeschlossene Bearbeitung der
gewihlten Thematik dar.

Ich beabsichtige aber, die in dieser Arbeit zusammengetragenen Daten und Erkenntnisse in
eine umfassendere Form einzubetten, die dann zu gegebener Zeit der Offentlichkeit
zuginglich gemacht werden soll. Dennoch denke ich, dass es wichtig und nutzbringend ist,

die in dieser Arbeit dargestellten Kontroversen einer breiteren Leserschaft schon zum

1

Am 12. August 2004 bekam Phra Dhammapitaka aus Anlass des 72. Geburtstages der thaildndischen
Konigin vom Konig den klerikalen Titel ,,Phra Phromkhunaphon* (wszwswugannsei) verliehen. In dieser Arbeit
wird aber weiterhin sein Titel ,,Phra Dhammapitaka“ benutzt, da diese Arbeit Ereignisse darstellt, die vor der

Verleihung seines derzeitigen Titels stattfanden (siehe hierzu auch: FuBnote 69 und 70 dieser Arbeit).
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jetzigen Zeitpunkt meiner Forschung zugénglich zu machen. Hierfiir gibt es mehrere
Griinde: Aufgrund der Aktualitdt des priasentierten Materials bietet diese Arbeit dem Leser
die Moglichkeit, sich liber augenblicklich stattfindende Auseinandersetzungen im zeitgenos-
sischen thaildndischen Buddhismus zu informieren. Dies diirfte nicht nur fiir Buddhologen,
die an modernen Formen des Buddhismus interessiert sind, von enormem Interesse sein,
sondern auch fiir Wissenschaftler, die ein soziologisches, ethnologisches, historisches oder
politisches Interesse an Thailand haben. Diese Arbeit zeigt ndmlich, dass die um die
,richtige” Interpretation der buddhistischen Texte gefiihrten Kontroversen zum einen
enorme Auswirkungen auf verschiedenste Bereiche der thaildndische Gesellschaft haben und
gleichzeitig im Zusammenhang mit der thailandischen und theravada-buddhistischen
Geistesgeschichte betrachtet von grofler Bedeutung sind.

Des Weiteren bietet eine Veroffentlichung dieses Materials Wissenschaftlern und Interes-
sierten, die kein Thai lesen konnen, die Moglichkeit darauf zuriickzugreifen. Aus der im
Anhang aufgefiihrten Bibliographie wird leicht ersichtlich, dass sich diese Arbeit auf eine
groBe Anzahl von Primérquellen in thaildndischer Sprache stiitzt. Zudem liefert sie z.T. sehr
ausfiihrliche Ubersetzungen aus dem Thailéndischen und beinhaltet umfangreiche, iibersetzte
Passagen der von mir mit Phra Dhammapitaka gefiihrten Interviews. Somit eréffnet sie dem
Leser einen Zugang zu Quellen, die dem Thaildndisch Unkundigen normalerweise verborgen
bleiben. Besonders die Interviews mit Phra Dhammapitaka diirften von groem wissen-
schaftlichem Wert sein, da Phra Dhammapitaka zweifelsohne als einer der einflussreichsten
Denker der thailindischen Geistesgeschichte gelten kann.

Dariiber hinaus bieten die in dieser Arbeit vorgestellten Auseinandersetzungen um die
»richtige” Lesart der kanonischen Texte des Theravada-Buddhismus einen faszinierenden
Einblick in die lebende und facettenreiche Tradition des thailindischen Buddhismus. Ich

hoffe mit dieser Darstellung, im Leser zumindest einen kleinen Bruchteil der Begeisterung
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auszuldsen, die mich immer wieder neu motiviert hat, mich in intensiver Weise mit dieser
Thematik und den Menschen, die darin involviert sind, zu beschiftigen.

Um dem Leser den Zugang zu dieser Arbeit zu erleichtern und um einen Rahmen fiir die in
ihr dargestellten Auseinandersetzungen zu schaffen, werde ich an dieser Stelle einen kurzen
Uberblick iiber die historischen Entwicklungen des thailindischen Buddhismus seit der
frilhen Bangkokera (seit 1782) geben. Diese diachrone Betrachtung wird dann durch eine
kurze synchrone Darstellung der Pluralitit der Formen des gegenwirtigen thaildndischen
Buddhismus ergidnzt werden. Bei dieser Darstellung werde ich mich weitgehend auf die
umfangreiche und bemerkenswerte Publikation des ,,engagierten Intellektuellen”’-Monches
Phra Phaisan Wisalo mit dem Titel ,,Der thailandische Buddhismus in der Zukunft:
Tendenzen und Auswege aus der Krise” stiitzen.” In diesem Buch erkundet der Autor die
historischen Ursachen fiir den Krisenzustand, in dem sich seiner Einschitzung nach der
thaildndische Buddhismus derzeitig befindet. Mit dieser Beurteilung ist er nicht alleine:
Trotz der augenscheinlichen Prosperitit des thaildndischen Buddhismus (in Thailand gibt es
mehr als 300.000 Monche, mehr als 30.000 buddhistische Kloster und ca. 95% der
thaildndischen Bevdlkerung bekennen sich zum Buddhismus) behauptet der angesehene
thaildndische Historiker Nithi lausiwong, dass man den Buddhismus schon ,,fast” als ,,einen
tiberfliissigen Teil des Lebens der thaildndischen Buddhisten und der thaildndischen Gesell-
schaft” ansehen konne.’ Der Buddhismus, so Nithi lausiwong, hat in Thailand seinen
traditionellen, orientierungsgebenden Einfluss auf die Politik verloren. Konsumerismus und

4

»Wissenschaftsglaubigkeit“’, welche die thailindische Gesellschaft iiberwiltigt haben,

2 . .
Phra Phaisan Wisalo, 2546.

3 < v v IR a 9 Aa o < 1. .
Hhumbagnanlaimmssssugozilu “daunn’ vosiinvesna lneuazdean lne* (Nithi lausiwong, 2546, S. (5)).

4 aa s o .
Lanianemaasiey (Nithi lausiwong, 2546, S. (5)).
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stehen in ihren ,grundsitzlichen Ideen in direkter Feindschaft mit dem Buddhismus*.’
Dieser wiederum ist — entgegen seiner eigentlichen Aufgabe - nicht in der Lage, den
Menschen addquate Antworten auf Probleme der Moderne zu bieten.

Nach Phra Phaisan Wisalo und Nithi [ausiwong hat die thai-buddhistische Mdnchsgemein-
schaft (sangha) ihre traditionelle Fiihrungsrolle auf sozialem und kulturellen Gebiet fast
géanzlich verloren und begniigt sich damit, die Menschen durch kommerzialisierte Rituale ins
Kloster (wat, T.) zu locken. Das wat, das einstige soziale, geistige und kulturelle Zentrum
der thailandischen Gesellschaft, hat somit einen enormen Bedeutungsverlust erlitten. Der
thaildndische sangha ist zu einem statischen, reformunfahigen Gebilde verkommen, das in
eine liberméfBige und ungiinstige Abhédngigkeit vom thaildndischen Staat geraten ist. Der
Politologe McCargo bewertet das gegenwdrtige Verhéltnis zwischen thailandischem Staat
und Klerus so: ,,The Thai sangha (...) has long been an uncritical collaborator with the state,
legitimating the state without comment and without reproof.*®

Thaildndische Zeitungen berichten dariiber hinaus geradezu regelmifig iiber (meist hoch-
rangige) Monche, die ihr Zolibat brechen, in Betrug und Drogenhandel verwickelt sind,
selber drogenabhingig sind, im Besitz von Waffen sind oder entgegen dem buddhistischen
Prinzip der materiellen Geniigsamkeit, sich in ihren eigenen teuren Luxusautos chauffieren
lassen oder enorme private Vermdgen und Besitztiimer angehiuft haben.’

Aus diesen Griinden hat der thaildndische Buddhismus, reprisentiert durch die Monchsge-
meinschaft, seine moralische Autoritdt und kulturelle Bedeutung eingebiilit und damit seine
traditionelle soziale, intellektuelle und geistige Fiihrungsrolle in der thailindischen

Gesellschaft verloren. Es gibt nur noch einzelne Modnche oder Monchsgruppen, die

5 o 4 e . .
Sigaaiiuesfuwnssssulaease (Nithi lausiwong, 2546, S. (5)).

6 McCargo, 2004, S. 156.

! McCargo, 2004, S. 158.
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versuchen, auf Probleme der Gegenwart Antworten zu geben, und die darum in der Lage
sind, den Glidubigen und Hilfsbediirftigen eine spirituelle und soziale Zuflucht zu bieten.®
Der thailandische sangha als Institution versagt in dieser Hinsicht.

Phra Phaisan Wisalo beschreibt in seiner Studie eine komplexe historische Entwicklung,
welche zur derzeitigen strukturellen Krise des thailindischen Buddhismus gefiihrt hat. Diese
Entwicklung untersucht er unter drei fiir ihn wesentlichen Aspekten:

1. Der Beziehung zwischen Staat und Monchsgemeinschatft,

2. der Beziehung zwischen Monchsgemeinschaft und Bevolkerung und

3. der Ausbildung der Monche.

Nach Phra Phaisan Wisalo stellen den einflussreichsten Wendepunkt in der Geschichte des
thaildndischen Buddhismus die Reformen dar, die der Monch Phra Wachirayan — der spétere
Konig Rama IV (r. 1851-1868) — in der Regierungszeit Rama des Dritten (r. 1824-1851)
vornahm und die in der Folgezeit enorme Verdnderungen in der Interpretation und Praxis
des thaildndischen Buddhismus nach sich zogen. Bis dahin bestand die maf3gebliche Weltan-
schauung der gesamten thaildndischen Gesellschaft darin, den Kosmos in verschiedene
Hollen- und Himmelsebenen einzuteilen. Entsprechend der moralischen Qualitdat der im
gegenwartigen Leben vollbrachten Taten wird man, so wurde geglaubt, in diesen
verschiedenen Daseinsebenen in zukiinftigen Leben wiedergeboren. Phra Wachirayan

propagierte dagegen seine entmythologisierte Interpretation des Buddhismus, die wenig

8
An dieser Stelle ist es duBert wichtig zu betonen, dass hier sowohl Nithi lausiwong als auch Phra Phaisan

Wisalo von der thaildndischen Monchsgemeinschaft in ihrer Struktur reden. Beide iibersehen selbstverstind-
lich nicht die zahlreichen individuellen Monche, die frofz dieser Struktur von der Bevolkerung als moralische
und geistige Leitfigur angesehen werden oder den Buddhismus in glaubwiirdiger Weise repréasentieren. Der
entscheidende Punkt an dieser Stelle ist, dass diese Monche, die sich im Umweltschutz betdtigen, sich im
sozialen Bereich engagieren (wie z.B. HIV-Erkrankte pflegen und begleiten, Drogenabhédngige betreuen,
Sterbebegleitung leisten), alternative Entwicklung betreiben (,,Reisbanken®, , Biiffelbanken®, usw.), tradi-
tionelle Medizin anfertigen, Meditationsmeister sind, sich in der moralischen Erziehung der Gemeinde
engagieren, Naturschutz propagieren und praktizieren, usw. von der derzeitigen klerikalen Struktur weder

produziert noch entscheidend gefordert werden (siche hierzu beispielsweise: Seri Phongphit, 1988).
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Raum fiir Aberglaube oder transzendente Welten lieB. Phra Wachirayans Auffassung des
Buddhismus zeichnete sich vielmehr durch eine Akzentierung der diesseitigen, ,,rationalen‘
und ,,wissenschaftlichen Elemente der buddhistischen Lehre aus. In seinem Bestreben den
thaildndischen Buddhismus zu reformieren und in seiner ,urspriinglichen Form zu
restaurieren, wies Phra Wachirayan bis dahin traditionelle Elemente des thaildndischen
Buddhismus als Verzerrungen der ,,originalen* buddhistischen Lehre zuriick, indem er seine
Interpretation der kanonischen Schriften als Mafistab ansetzte. Neben seiner Ausblendung
jenseitiger Elemente aus dem Buddhismus vertrat er, nachdem er den Monchsorden
verlassen und als Konig inthronisiert worden war, die Auffassung, dass die Erlangung des
letztendlichen Heilsziels des Buddhismus — dem nibbana - ausschlieBlich den religiosen
Virtuosen — den Monchen - vorbehalten sei. Mit dieser Ansicht, so Phra Phaisan Wisalo,
stand er im Gegensatz zum bis zu jener Zeit vorherrschenden Glauben, nachdem ,,das
nibbana eine Sache ist, die alle Laien hoffen sollen zu erreichen...*’

Der Sohn Rama des Vierten, Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot (1860-
1921), ging in seinen Lehren iiber den Buddhismus in dieser Hinsicht noch weiter: In seinen
Predigten und Veroffentlichungen schwichte er die Bedeutung des nibbana und anderer
transzendenter Lehren (lokuttaradhamma) noch mehr ab. Er stellte den Buddhismus
schlieBlich nur noch als reine Morallehre dar, die im Gegensatz zur bis dahin traditionellen
Weltanschauung kaum noch mit vergangenen und zukiinftigen Existenzen argumentierte,

sondern sich weitgehend auf das gegenwirtige Leben konzentrierte.'

Das eigentliche
buddhistische Heilsziel und die Meditationslehren spielten in seinen Lehren nur eine

nebensichliche Rolle: ,,Samtliche [Aspekte] der Wirklichkeit wurden auf auschlieBlich

? Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 15.

10 Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 26.
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materielle Erscheinungen, die miteinander in mechanischer Weise in Verbindung stehen,
reduziert.“"

Dariiber hinaus enthielten Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorots Lehren

iiber den Buddhismus noch einen weiteren einflussreichen und nachhaltigen Aspekt:

,,As the new nation-state was forming, Buddhist teachings were interpreted and
selected which fit the needs and agenda of the nation’s rulers. Obligation to the
state and its rulers was emphasized as a supreme Buddhist value. Even
Thailand’s active engagement in the first world war [sic] was encouraged and

sanctioned by the Prince [Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawa-

rorot] as a virtuous act, conforming to the teaching of the Buddha. "

Seitdem er 1910 das hochste ekklesiastische Amt, das des Monchs-Patriarchen (sangkharat,
T.) iibernommen hatte, waren seine Lehren iiber den Buddhismus ,,nicht mehr zu trennen
von der Schaffung eines Nationalbewusstseins in den Biirgern.*"

Die von Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot vertretenen Interpretationen
der kanonischen Lehren hatten nicht nur deshalb einen so groBen Einfluss auf das
Verstiandnis des Budddhismus des thailindischen Klerus, weil er der Sohn Rama des
Vierten, Halbbruder Rama des Fiinften und gleichzeitig noch die letzten 15 Jahren seines
Lebens Patriarch des thailindischen Klerus war. Uberdies war er niamlich auch noch der
Verfasser einer Reihe von Lehrbilichern zum Studium des Buddhismus und der Palisprache,
die noch heute als Standardwerke in der religiosen Ausbildung der thaildndischen Monche

benutzt werden. Zudem wurde 1911 ein Priifungssystem fiir die Monche bzw. 1929 fiir die

buddhistischen Laien eingefiihrt, welches hauptsachlich die von Phra Mahasamanacau

,,mmﬁﬂﬁmmaﬁyqﬂNgﬂawaummﬁauﬁﬂﬁn;}mitﬁmﬁﬂqﬁﬁuﬁuﬁmuﬂahlﬂ“(Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 30).
12 Visalo, Bhikkhu, 1999, S. 237; siehe hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 36.

3 . . . - . .
Huon lisenninmsaddriinuvsnaiiesuona* (Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 33).
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Kromphrayawachirayanawarorot verfassten Lehrbiicher als Grundlage benutzt. Ishii schreibt

hierzu:

,, The examiners required candidates to reproduce accurately the content of the
designated textbooks, and allowed no leeway in doctrinal interpretation... In
this way, through the agency of doctrinal examinations, [Phra Mahasamanacau
Kromphrayawachirayanawarorots] ‘theology’ became established as the
orthodox doctrine of Thai Buddhism. "

Wihrend der zweiten Hilfte des 19. Jahrhunderts strebte Rama V (r. 1868-1910) danach,
mittels umfangreicher Reformen, die er nach westlichen Vorbildern ausrichtete, sein Land
zu modernisieren und zu zentralisieren. Zu dieser Zentralisierungs- und Modernisierungs-
politk gehorte auch die Schaffung einer von der Hauptstadt Bangkok aus gesteuerten admini-
strativen hierarchischen Struktur fiir den thaildndischen Klerus. Diese administrative Neuge-
staltung des thaildndischen Klerus wurde durch das sangha—Gesetz von 1902 beschlossen
und besal} eine Struktur analog zu der sekularen Administration, die Rama V schon 1892
etabliert hatte.” Die Signifikanz dieses Gesetzes bestand darin, dass es im Gegensatz zu
fritheren vom Staat erlassenen klerikalen Gesetzen, die nur bestimmte Kloster betrafen, alle
Monche integrierte: ,,[ A]ll monestaries, from the largest in the capital to the smallest in the
outlying regions, and all monks and novices, were brought under the sway of that
authority.“'® Ferner wurde 1913 ein Dekret erlassen, durch das der thailindische Staat die
Monchsordinationen, die bis dahin eine rein lokale Angelegenheit gewesen waren,

reglementierte und kontrollierte."’

14 Ishii, 1986, S. 77.
15 . .

Kamala Tiyavanich, 1997, S. 10.
16 Ishii, 1986, S. 72.

17 Ishii, 1986, S. 73-74.
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Wihrend sich zuvor der thaildndische Buddhismus durch seine zahlreichen verschieden-
artigen lokalen Formen und Traditionen auszeichnete, repriasentiert nach Kamala Tiyavanich
die sangha-Gesetzgebung von 1902 ,the beginning of a government policy favoring
religious as well as cultural homogenization.*'®

Zur gleichen Zeit verursachte diese Zentralisierung und Einbindung des Klerus in den Staat
eine grundlegende und nachhaltige Verdnderung des Verhiltnisses zwischen Monchsgemein-
schaft und lokalen Gemeinden. Bis dahin hatten die Mdnche eine duflerst aktive und zentrale
Rolle in den lokalen Kommunen innegehabt: Sie waren die spirituellen und sozialen Fiihrer
der lokalen Gemeinschaften gewesen. Sie verrichteten handwerkliche Arbeiten (z.B. bauten
sie Briicken oder gruben Brunnen), vermittelten den Buddhismus in lokalen Dialekten
anhand volkstiimlicher Geschichten, waren Lehrer verschiedener Wissensgebiete, wie
Handwerk oder Krauterkunde, schufen Kunst und Literatur, waren Friedensstifter in Streit-
fillen, usw."” Das Kloster war somit Ort der Bildung und Kultur und gleichzeitig sozialer
Mittelpunkt der Gemeinde.”

Aber diese ,,centralizing reforms took the wat away from the locals and, ... driv[ed] folk

practices out of the temple or wat.“*' Phra Phaisan Wisalo erkennt in diesem Versuch,

,volkstiimliche* Elemente, zu denen er Uberzeugungen und Praktiken zshlt, die er als

18 Kamala Tiyavanich, 1997, S. 254.

19
Kamala Tiyavanich gibt in ihrer Studie (Kamala Tiyavanich, 1997) ein ausgezeichnetes Bild dieses Vari-

antenreichtums lokaler buddhistischer Traditionen, die durch den, wie sie es nennt, ,modern state
Buddhism* ersetzt wurden. Siehe hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 91.

20
Phra Dhammapitaka listet elf verschiedene Funktionen auf, die das tradtionelle thailindische Kloster inne

hatte: Es war Schule fiir die Dorfgemeinschaft, Wohlfahrtsinstitution fiir Arme, Hospital, Herberge, soziales
Zentrum, Ort der Vergniigungen (weil beispielsweise Festivals in ihm stattfanden), Ort, an dem Streitfille
geschlichtet wurden, kulturelles Zentrum (oder sogar Museum), Lagerhaus fiir gemeinsames Eigentum der
Bevolkerung, Versammlungsort fiir administrative Angelegenheiten und ein Ort, an dem Zeremonien statt-
fanden (Phra Mahaprayut Payutto, 2513, S. 16). Siehe hierzu auch: Ishii, 1986, S. 24-26.

21 O’Connor, 1993, S. 330.

19



»superstition* oder als ,,sacred bezeichnet, eine kontraproduktive MaBBnahme. Fiir ihn stellt
der Glaube an Gotter, Wunder, magische Objekte, usw. ein Bediirfnis der ,,ordinary people*
dar. Wiahrend der traditionelle thaildndische Buddhismus all diese Elemente aufzuweisen
hatte, versuchte der reformierte Buddhismus sich dieser Dinge zu entledigen. Anstatt diese
Dinge aber ginzlich auszutilgen, sorgte diese Reform lediglich dafiir, dass sie, nicht wie
bisher ,,a part of traditional Buddhism* darstellten, sondern das sie sich von nun an ,,beyond
the control of Buddhism* befanden und auf diese Weise ,,amoral® wurden.*

Durch die Bildungsreform, die unter Rama VI (r. 1910-1925) im Jahre 1921 verkiindet und
1935 landesweit durchgesetzt wurde, wurden die Monche schlieBlich auch ihrer
traditionellen Bildungsrolle beraubt: Alle ,,weltlichen® Facher wurden von nun an auferhalb
des Klosters an staatlichen Schulen gelehrt, wihrend sich die Ausbildung der Monche auf
das Studium der kanonischen und postkanonischen Schriften reduzierte.” Auf diese Weise
verpasste der sangha den Anschluss an die {ibrige Gesellschaft.

Trotz der ihm von ,,oben” aufgedringten rigiden Strukturen hat der thaildndische Bud-
dhismus nach den tiefgreifenden Reformen Rama IV, V und Phra Mahasamanacau Krom-
phrayawachirayanawarorots innovative Krifte aufzuweisen, die von der Peripherie aus
reformerisch auf ihn einwirkten. Als wohl ideengeschichtlich bedeutendstes Beispiel hierfiir
gelten die Lehren des siidthaildndischen Monches Buddhadasa Bhikkhu (1906-1993), der
ebenso wie Phra Wachirayan und Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot
eine textkritische, ,rationale“ und ,,wissenschaftliche* Interpretation der kanonischen
Schriften des Theravada-Buddhismus anstrebte. Buddhadasas Darstellung unterschied sich

aber wesentlich von den der beiden Zuletztgenannten, denn er brachte

22 Visalo, Bhikkhu, 1999, S. 238. Siche hierzu auch: O’Connor, 1993, S. 330.

23 Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 91-92.
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the ultimate goal [=nibbana] back to his central place in Buddhism. More-
over, he tried to make it more accessible to ordinary people. His teaching

aimed to integrate the ultimate into the ordinary life, making transcendence and
24

worldly life inseparable.

Ein weiteres Beispiel fiir reformerische Impulse von ,,unten® ist die kontroverse ,,Anti-Main-
stream‘“-Bewegung Santi Asok um ihren Griinder Samana Phothirak (geb. 1934). Durch ihre
strengen Praktiken der Enthaltsamkeit, Geniigsamkeit, ihre strikte Ablehnung der
weitverbreiteten ,,aberglaubischen Elemente des thailandischen Buddhismus und ihre
Betonung der Gemeinschaft bietet diese Bewegung ihren Anhinger eine Alternative zu
Konsumerismus, Materialismus und Egozentrismus.

Hiergegen scheint sich die im Norden Bangkoks ansidssige Wat Phra Thammakai Bewegung,
welche ihre Urspriinge in den Lehren des beriihmten thailindischen Meditationsmeisters
Luang Pho Sot (1884-1959) sieht, eher dem Konsumerismus anpassen zu wollen. Ihre
geistigen Fiihrer vergleichen den Buddhismus als ,,Handelsprodukt“.” Aphinya Fiiangfu-

sakun schreibt hierzu:

,, Thammakai’s conformist disposition enables it to synthesize consumerist

competitive marketing and advertising strategy with the traditional beliet of

merit making with ends up in the merchandization of merit (...).“”

Mit ihrer Kommerzialisierung des Buddhismus und ihren modernen Werbestrategien war es
der Wat Phra Thammakai-Bewegung moglich, eine groe Anzahl von Anhdngern zu
gewinnen, grofle Besitztliimer zu erwerben und eine landesweit operierende komplexe
Organisation aufzubauen, die in der Zwischenzeit auch zahlreiche internationale Nieder-

lassungen besitzt.

2 Visalo, Bhikkhu, 1999, S. 240; siehe hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 142-143.
25

113

)
AU,

26
Apinya Feungfusakul, 1993, S. 195.
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Obwohl der thaildndische Buddhismus, wie soeben gezeigt, schon vor seiner Unifizierung
und Vereinnahmung durch den Staat eine enorme kulturelle Vielfalt aufzuweisen hatte,
scheint - unter quantitativem Gesichtspunkt betrachtet - seine derzeitige Fragmentarisierung
in verschiedene religiose Bewegungen und seine diversen Interpretationen und Praktiken
dieser Gruppierungen ein noch nie dagewesenes Phidnomen in der thaildndischen Geschichte
darzustellen.”’

Begiinstigt durch ein iiberaus schnelles Wirtschaftswachstum seit den 60er Jahren des 20.
Jahrhunderts entwickelte sich in Thailand diese Vielzahl von verschiedenen religiosen
Schulen und Stromungen innerhalb des thaildndischen Buddhismus. Die Bewegungen
Buddhadasas, Santi Asoks oder Wat Phra Thammakais stellen zwar sehr einflussreiche, aber
dennoch nur einige Vertreter dieses religiosen Pluralismuses und dieser Fragmentarisierung
dar. Der devotionale Kult um die Prinzessin Suphankanlaya (wszgwssmnaen), der dlteren
Schwester des ,heldenhaften Ayutthaya-Konigs Naresuan, der Kult um Rama V, die
Bewegung Pusawan (iaassf) und die ,,Entwicklungsmonche® (,,wszasaiinifann®) im nordost-
lichen Landesteil Thailands sind weitere prominente Beispiele fiir diese religiose Pluralitit
und Diversifikation. Der derzeitige thaildndische Buddhismus zeichnet sich also fortan nicht
mehr durch seine monolithische Eigenart aus, welche durch die statische und unbewegliche
administrative Struktur des Thai-sangha reprisentiert wird. Vielmehr ist seine Pluralitit zu
einem wesentlichen Merkmal geworden. Besonders aber die kommerzialisierte Seite scheint
ein wichtiger und neuer Aspekt dieses buddhistischen Kaleidoskops darzustellen. Dieses
besteht aus einem boomenden Markt fiir magische Gegenstinde, wie Amulette, Unheil
abwehrendes sakrales Wasser, magische Zeichnungen, Phallussymbole, Liebesmedizin,
magische Tatowierungen, usw. einer Vielzahl verschiedener Schulen und Vereinigungen

(samnak, T.), die sich mehr oder weniger an den Lehren des Theravada-Buddhismus oder

27 Siche hierzu: Aphinya Fiiangfusakun, 2541, S. 4; Phra Phaisan Visalo, 2546, S 147-157.
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anderer buddhistischer Richtungen anlehnen. Aus diesem Grund bezeichnet Phra Phaisan

Wisalo die gegenwirtige religiose Landschaft Thailands als ,,spirituellen Supermarkt“?,

O’Connor als ,religious ‘free market’”? bzw. Jackson als ,a virtual market-place of

competing Buddhist movements*.*’

28 o J Y a . .
Hlesusnaniaduiyga (Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 254).

2 O’Connor, 1993, S. 330.

30 Jackson, 1989, S. 116.
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4. Einleitung

Wenn die Thais den dhamma bewahren, bewahrt der
dhamma auch die Thais. Damit die Thais bewahrt werden
konnen, miissen die Thais den dhamma bewahren.’!

(Phra Dhammapitaka)

Beim Studium der verschiedenen Quellen, die den thai-buddhistischen Gelehrtenmonch Phra
Dhammapitaka (geb. am 12. Januar 1939)* und seine Arbeit zum Gegenstand haben, sind
besonders die Metaphern auffillig, die haufig verwendet werden, um ihn bzw. seine Rolle
im thailandischen Buddhismus zu charakterisieren. Wenn beispielsweise groBe thailandische
Zeitungen iiber Phra Dhammapitaka schreiben, benutzen sie u.a. folgende Versinn-
bildlichungen: ,,Die Leuchte der Weisheit**, ,,das den Weg zeigende Lampenlicht***, | Arzt

fiir mentale Krankheiten?’, , Feldherr der Weisheit“*®, ,eine Hoffnungsleuchte der

1 o o o o .
i Inesnusssn s33unsam Ine sz Ine 1318 au'lnedessnusssu® (Phra Dhammapitaka, 2545e, S. 76).

32 Fiir biographische Daten zu Phra Dhammapitaka, siche: Apha Cantharasakun, 2538; Songwit Kausi, 2543;
Olson, 1989; Olson, 1995, S. 1-33. Fiir eine exzellente Einfiihrung in die Gedanken Phra Dhammapitakas
vor dem Hintergrund der geistesgeschichtlichen Entwicklung des Buddhismus in Thailand, siche: Phra
Phaisan Wisalo, 2542, S. 1-67, 141-161.

33 SUsgiluvailyan® (Dokbiakanmiiang, 2539, Deckseite). Siehe auch: Camnong Thongprasot, 2538, S. 242.

4 Siaalsgithimme® (Rungritang, 2539, S. 3). Siehe auch: Phra Phaisan Wisalo, 2542, Vorwort. Phra Methi-
thammaphon vergleicht ihn mit einer ,,Wegleuchte fiir die NGOs* (,szfithimalingy NGO*; Phra
Methithammaphon, 2539, S. 26).

In einer Filmreportage iiber Phra Dhammapitaka, welche von Zeit zu Zeit im thaildndischen Fernsehen aus-
gestrahlt wird, aber auch auf Video und CD-ROM erhiltlich ist, wird er als ,,Leuchte des dhamma im
Zeitalter der Globalisierung* (,,555u1/5¢fitlurisgalamadoni*) bezeichnet.

35 LmndgsnpTsamala® (Suphak Inthongkhong, 2539, S. 12).
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«37 38

Monchsgemeinde™’’, ,,der Siegesbanner, gehisst in der Gruppe der Schiiler Buddhas“*, ,.der

leuchtende Stern im Buddhismus**’

, » Phra Dhammapitaka] erklart die Heiligen Schriften
und schreibt sie sowohl in thaildndisch als auch in englisch neu, um die Dunkelheit, i.e. die

u40, USW.

Unwissenheit der Welt, ginzlich hinwegzufegen
Die weitaus am haufigsten anzutreffende Metapher aber, die von der thaildndischen Presse,
von thaildndischen Wissenschaftlern und auch von Monchen verwendet wird, ist die des
»geschliffenen Diamanten*.*' Das Bild des »geschliffenen Diamanten® wird sowohl fiir die
Charakterisierung der Intelligenz Phra Dhammapitakas wie auch fiir die Beschreibung seines
literarischen Hauptwerkes, des ca. 1.200 Seiten starken ,,Buddhadhamma“*, benutzt.

Die wichtigsten semantischen Merkmale dieser Metaphern sind ,,Klarheit und Aufklarung®,

»Authentizitiat, ,,Orientierungsgebung®, ,,Struktur* und ,,Zeitlosigkeit*.

6 Lveugnimailagn® (Suphak Inthongkhong, 2539, S. 12). Maha Sunthon nennt Phra Dhammapitaka den

,Commander-in Chief (sénathikan)* der Monchsgemeinde (Olson, 1989, S. 247).

37 o o : .
Lsgiuvaanuneaamilsvesaazasa™ (Chamnan Wongsi, 2541).

38 o g \ .
HEudeongiulungwnsann® (Chamnan Wongsi, 2541).

9 : . .
Lanfideslsgmeaglumaninns® (Chamnan Wongsi, 2541).

40 a v ad = v 2 o A o A A a 1 .
55 0B VWANIUNISAUNT me"uﬁluﬁl‘wu VNﬂ’]H’]VlnnmLagfﬂTﬂ1a\]ﬂqH L‘Wmmﬂﬂﬂilllﬂﬂi]in%]ﬂ‘uaﬂaﬂwuﬂvl‘ﬂ (Chamnan WOngSl,

2541).

! ,,mmiifmﬁa“ (Camnong Thongprasdt, 2538, S. 242; Phatraphon Sirikancana, 2538, S. 259; Rungriiang, 2539,
S. 3; Suphak Inthongkhong, 2539, S. 12; Khausot, 2541; Sathianphong Wannapok, 2532, S. 13; Sulak
Siwarak, 2539, S. 128; Camnong Thongprasot, 2542, S. 75-76, 78; Orasi Ngamwithayaphong, 2543, S. 3).
Siehe auch: Olson, 1989, S. 170.

Der derzeitige thaildindische Monchs-Patriarch Somdet Phra Yanasangwon bezeichnet Phra Dhammapitaka
als ,,wahren Diamanten® (,m¥su#*; Somdet Phra Yanasangwon, 2544, S. (12)). Sulak Siwarak sagt iiber
Phra Dhammapitaka: ,,...[er] ist wirklich wie ein exzellenter Edelstein [maniratana] unserer Epoche.“ (,,...flu

UszqaudisauzdulsziaTgusgacioveusuasiiienr*; Sulak Siwarak, 2539, S. 119).

42 Phra Dhammapitaka, 2538a.

Zu der ersten Ausgabe von Buddhadhamma, die 1971 erschien und etwas mehr als 200 Seiten umfasst, gibt

es eine englische Ubersetzung (Phra Prayudh Payutto, 1995).
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Die folgende Textpassage aus einem Artikel der Tageszeitung Matichon schildert ebenfalls
auf sehr anschauliche Weise Phra Dhammapitakas herausragende Rolle im zeitgendssischen
thaildndischen Buddhismus und gibt damit eine erste Erkldrung, warum Phra Dhammapitaka

auf diese Weise charakterisiert wird:

,,Inmitten der Verwirrung der Anhinger Buddhas, die gerade im Zweifel sind
und bei denen manchem der Glaube an die buddhistischen Lehrgrundsétze
schwindet, wegen des Zustandes, dass schamlose Monche [alajji] parasitar
[indousu ] sich auf vielerlei Art am Buddhismus festklammern und ihn auf-
zehren,; [und] wegen des Zustandes, dass die buddhistischen Grundsatze in
zahlreichen und verschiedenen Weisen interpretiert werden in der Sprache der
verschiedenen monastischen Lehreinrichtungen, Uberzeugungen [laddhi] und
Kongregationen [nikaya]; in einer Epoche, in der in den monastischen Kreisen
Thailands keine FEinheit herrscht, und eine normative [Instanz] fehlt, die all
diese Probleme untersucht und Klarheit schafti, [da gibt es] einen Monch, der
standhaft seine Pflicht tut, indem er den weisheitlichen Kristall des Buddhis-
mus von seiner Umfesselung losschneidet, [d.h.] von AuBerlichem, in dem er
fest eingeschlossen ist. Er ist wie ein Malistab, der die Interpretationen
buddhistischer Lehren, die vom Wort des Buddha [buddhavacana] abweichen,

cd3

aufzeigt und bewertet. Dieser Alteste Ménch ist: Phra Dhammapitaka.

Die Autoritét, die Phra Dhammapitaka hinsichtlich der buddhistischen Lehre vor allem von
Intellektuellen der thaildndischen Mittelschicht und des thai-buddhistischen Klerus zuge-
sprochen wird, beruht hauptsdchlich auf seiner Beherrschung des sehr umfangreichen und
komplexen Textbestandes der Theravada-Tradition, d.h. der in der mittelindischen Sprache
Pali verfassten kanonischen und postkanonischen Texte. Dieses Expertentum wird durch

seine zahlreichen in Thai und Englisch publizierten Schriften zum Theravada-Buddhismus

43 Matichon, vom 3.2.2542.
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sichtbar, von denen mittlerweile viele zu unentbehrlichen Standardwerken der thai-buddhis-
tischen Gelehrsamkeit avanciert sind.*

Phra Dhammapitaka wird aber nicht einzig aufgrund seiner intellektuellen Fihigkeiten Ver-
ehrung entgegengebracht, sondern in den Biographien und Texten iiber ihn wird dariiber
hinaus immer wieder die Glaubwiirdigkeit und Prinzipienfestigkeit seiner monchischen Le-
bensflihrung betont, d.h. seine strikte Einhaltung der in den kanonischen Texten dargelegten
monastischen Disziplin und seine spirituelle Praxis. Fiir seine Verehrer macht ihn diese
Personalunion von buddhistischem Wissen (vijja) und Lebensfiihrung (carana) zu einem
,echten® oder ,,wirklich guten Monch*“.* Die Phra Dhammapitaka betreffenden Aussagen
verschiedener renommierter Sozial- und Religionswissenschaftler unterstreichen dies:
Swearer z.B. hilt Phra Dhammapitaka fiir ,,a kind of ideal monk* und &uBert sich
folgendermalBen iiber ihn: ,JI can’t imagine a better personification or representation of the

tradition“.*® Wihrend der thailindische Religionswissenschaftler Thawiwat Puntharikwiwat

44
Schon in seiner Zeit als Novize fiel er mit seinen ungewdhnlichen intellektuellen Fahigkeiten dadurch auf,

dass er mit nur 21 Jahren die hochste Stufe der thaildndischen traditionellen Palistudien erfolgreich
absolvieren konnte. Eine dhnliche Leistung gelang vor ihm seit 1782 nur drei anderen Novizen, von denen
zwei in ihrer weiteren Karriere zum Amt des thaildndischen Mdnchspatriarchen aufstiegen. Als Anerkennung
hierfiir sponserte der derzeitige thaildndische Konig am 24.7.1961 Phra Dhammapitakas Ordination zum
vollstdndig ordinierten Monch (bhikkhu) (siehe hierzu: Olson, 1989, S. 207-222).

> ,szui (Phra Mahasingthon Narasapho, 2539, S. 58; Somsin Chanawangsa, 2539, S. 187ff.). Siehe auch:
Rawi Phawilai, 2539, S. 111. Der derzeitige thailandische Monchs-Patriarch Somdet Phra Yanasangwon
sieht in Phra Dhammapitaka einen ,,wirklich guten Mdnch* (,,LfJuWixﬁﬁq“; Somdet Phra Yanasangwon,
2544, S. (12)). Siehe auch: Orasi Ngamwithayaphong, 2543; Phra Mahawuthichai Wachiramethi , 2546, S.
172-173.
Somdet Phra Phutthacan, der Abt von Wat Saket, bezeichnet ihn als ,,sanghasobhana®, d.h. ,,der Schoner des
sangha“ (Somdet Phra Phuthacan, 2544, S. (14)). Rawi Phawilai erklért iiber Phra Dhammapitaka: ,,Er ist so
etwas wie der Vertreter des Theravada-Buddhismus der Gegenwart...“ (Rawi Phawilai, 2539, S. 111).

46 Olson, 1989, S. 188; siehe auch: Olson, 1989, S. 192.

Der thaildndische Buddhologe Camnong Thongprasot sagt liber Phra Dhammapitaka: ,,...he is wholly Thera-
vada.” (Olson, 1989, S. 256). Siche auch: Olson, 1989, S. 243.
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ihn mit der ,normativen [Instanz] des Theravada-Buddhismus* vergleicht*’, sieht der in der

thailandischen Gesellschaft hochangesehene Arzt und Gesellschaftskritiker Prawet Wasi in

Phra Dhammapitaka ,,ein Vorbild fiir ein Leben gemiBl den buddhistischen Idealen®.

« 48

Thematisch kann Phra Dhammapitakas literarisches Schaffen grob in vier Rubriken ein-

geteilt werden:

1.

Seine systematischen Zusammenfassungen und Erkldarungen der gesamten buddhis-
tischen Lehre, so wie sie in den kanonischen und postkanonischen Schriften der
Theravada-Tradition tradiert wurde, zdhlen sicherlich zu den wichtigsten Beitragen
der thailandischen Buddhologie: Vor allem sein Hauptwerk ,,Buddhadhamma®, das
fiir viele thaildndische Intellektuelle eine autoritative Referenz in buddhistischen
Fragen darstellt*, seine zwei buddhologischen Lexika und sein mittlerweile iiber 200

30 gind hier zu nennen.

Mal aufgelegtes Buch ,,Eine Verfassung fiirs Leben
In vielen seiner Werke betrachtet, analysiert und kritisiert er aus buddhistischer
Perspektive soziale, wissenschaftliche und das Bildungswesen betreffende
Erscheinungen der Moderne: Indem Phra Dhammapitaka die von ihm aus dem Pali-
Kanon destillierten buddhistischen Prinzipien auf die mannigfaltigen Erscheinungen
der Gegenwart anwendet, macht er nicht nur den Buddhismus fiir die Moderne

relevant, sondern liefert gleichzeitig dadurch in den Augen vieler Thais auch den

Beweis fiir die Validitdt fundamentaler Charakteristika der buddhistischen Lehren,

Lussriagiuveannsmauifhomsim® (Thawiwat Puntharikwiwat, 2544, S. 45).

8 \ - A .
- AunnnedvesFinnugaunananssynsmann® (Phra Dhammapitaka, 2541c¢, S. 80).

49 Siehe z.B.: Olson, 1989, S. 240f.

Buddhadhamma wurde von verschiedenen thailindischen Denkern als bestes Buch iiber den Buddhismus be-
zeichnet (S. Sivaraksa, 1982, S. 164-170; Olson, 1990, S. 258). Prawet Wasi schitzt Buddhadhamma so ein:
Es ,,ist das wichtigste Buch in der Geschichte der Thailander, im ganzen Buddhismus und auch auf der
ganzen Welt.“ (Prawet Wasi, 2539, S. 73).

50Phra Dhammapitaka, 2545a; Phra Dhammapitaka, 2538g; Phra Dhammapitaka, 2540e.
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namlich der Universalitit und der Transhistorizitit (akalika).”' Besonders die
Tatsache aber, dass er, wie wohl kein anderer thaildndischer Buddhismusgelehrter
vor ihm, die buddhistische Lehre nicht nur als eine reine Soteriologie fiir das
Individuum begreift und vermittelt, sondern auch die Bedeutungen verschiedener
buddhistischer Prinzipien auf die gesamte Gesellschaft ausweitet, macht seine
Gedanken zu einer Besonderheit im Kontext der thailindischen Geistesgeschichte.”
Seine Arbeiten, in denen er die buddhistische Lehre mit den Konzepten der
modernen Naturwissenschaften und Sozialwissenschaften konfrontiert, haben in
Thailand nicht nur in der buddhologischen, sondern auch in der natur- und sozialwis-

senschaftlichen Welt fiir viel Aufsehen und Anerkennung gesorgt.”

Aufgrund ihrer
humanistischen und sozialen Aspekte werden Phra Dhammapitakas Werke fiir viele
thailandische Sozialkritiker und Aktivisten zu einem wichtigen Bezugspunkt.

Als Anerkennung fiir seine Arbeiten innerhalb der ersten zwei hier aufgefiihrten

Rubriken wurde er mittlerweile mit 15 Ehrendoktortiteln in verschiedenen Sparten

von verschiedenen Lehrinstituten ausgezeichnet.”* Uberdies bekam er etliche Aus-

> Siehe: Phra Dhammapitaka, 2541c, S. 80; Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 21, 27.

52 Siehe: Suwanna Satha-anan, 2545, S. 150; Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 447; Sanitsuda Ekachai, 2001, S.
120-121.

So wurde beispielsweise Phra Dhammapitakas Buch ,,Der Buddhismus als Basis fiir die Wissenschaften*

(Phra Dhammapitaka, 2541b) von einem Kommittee, welches aus 16 Gelehrten bestand, in die Liste der ,,88
Outstanding Science Books* aufgenommen (The Nation, vom 15.10.2001).

>4 Von thaildndischen Lehranstalten bekam er die folgenden Ehrendoktortitel verliechen: im Bereich Buddhis-
muskunde (1982, von der Mahaculalongkon Universitdt; 2001, vom Ratchaphat Institut); im Bereich Philo-

sophie (1986, von der Thammasat Universitdt; 1995, von der Mahidon Universitit); im Bereich Bildungs-
wesen (1986, von der Sinlapakon Universitét; 1987, von der Kasetsat Universitdt; 1990, von der Sinakharin-
wirot Universitdt; 1993, von der Ramkhamhéng Universitit; 1994, von der Songkhlanakharin Universitit);
im Bereich Linguistik (1988, von der Culalongkon Universitdt; 1988, von der Mahidon Universitit); im
Bereich Religionswissenschaft (2001, von der Mahamakut Universitit); im Bereich Naturwissenschaften
(1998, von der Chiang Mai Universitdt); im Bereich Organisationsverwaltung (2002, von der Sipathum

Universitat).
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zeichnungen und Preise, wobei der in Paris 1994 von der UNESCO verliehene Preis
fiir ,,Peace Education, den er als erster Thaildnder tiberhaupt zugesprochen bekam,
als der wohl bedeutendste gelten kann.>

3. Einen weiteren wichtigen Bereich in der Arbeit Phra Dhammapitakas bilden die
Schriften, in denen er iiber die spirituellen, sozialen und kulturellen Werte der

t*® und sich, wie wohl kein

thailandischen Monchsgemeinschaft (sangha) schreib
anderer zeitgendssischer thaildndischer Monch, fiir eine Reform des klerikalen
Bildungssystems einsetzt. Aullerdem beschéftigt er sich in diesem Zusammenhang in
intensiver Weise mit den Beziehungen des sangha zur Gesellschaft und zum Staat,
d.h. seinen sozialen Pflichten und dem zuldssigen Umfang seiner gesellschaftlichen
Involviertheit.

4. Die vierte Rubrik seiner literarischen Werke umfasst die Schriften, in denen er
versucht, die ,,originale* buddhistische Lehre vor Verzerrungen, Verunglimpfungen
und Verballhornungen zu schiitzen, d.h. er kritisiert die seiner Meinung nach
unzulidssigen Lehren und Interpretationen, die von thaildndischen religiosen

Bewegungen oder Personen verbreitet werden, indem er diese kritisch mit den

Lehren des ,,originalen* Buddhismus vergleicht.

AuBerdem wurde er 1995 von der indischen Universitat Nalanda mit dem Ehrentitel ,,Meister des Dreikorbs*
(., Tipitaka Acariya“) ausgezeichnet. (Die verschiedenen Quellen widersprechen sich teilweise hinsichtlich
des Jahres der Verleihung und der Bezeichnung der Sparte, in der Phra Dhammapitaka seinen Ehrentitel
bekam. Die hier verwendeten Daten verdanke ich Phra Khru Palatinson, dem Sekretdr von Phra Dhamma-

pitaka.)

33 Fiir eine Ubersicht iiber die Preise, siche: Mahawithayalai Sipathum, 2545, S. 12.

Am 10. Januar 2002 wurde Phra Dhammapitaka vom Amt des thaildndischen Premierministers (d1in
wweniguua3) zum auBerordentlichen Professor (mamsinsdiey) im Bereich der Buddhismuskunde der
Monchsuniversitdt Mahaculalongkonratchawithayalai ernannt. Das ist das erste Mal in der thaildndischen
Geschichte, dass dieser Titel an einer Monchsuniversitét in Thailand vergeben wurde (Athit, 2545, S. 10-12).

36 Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 51-61.

30



Wihrend seiner Arbeit iiber die ersten drei Rubriken fast ausschlieflich Lob und Aner-
kennung entgegengebracht wird und seine herausragende sprachliche und skripturale
Kompetenz hinsichtlich des Pali-Kanons von niemandem bestritten wird”’, sind die
Reaktionen auf seine Werke der vierten Rubrik ambivalent: Obwohl er auch auf diesem
Gebiet eine groBe Anzahl von Unterstiitzern und Bewunderern hat, gibt es gleichzeitig eine
uniiberhorbare Anzahl thaildndischer Kritiker, die ihm in diesem Punkt Intoleranz und Eng-
stirnigkeit vorwerfen.’®

Die Beurteilungen westlich ausgebildeter Wissenschaftler iber Phra Dhammapitaka weisen
ein sehr weites Spektrum auf: Wihrend Ito bei ihm ,,a rather reactionary aspect feststellt™,

beschreibt Taylor ihn als ,,progressive®.®” Jackson dagegen gibt folgende Einschitzung:

,,...cited by middle-class intellectuals as supporting a modernist, progressive,
and anti-authoritarian interpretation of Buddhism... but because he has a deep
respect for the intellectual history of Buddhist scholarship he is not prepared,
like some other reformist monks, to reject traditional views and interpretations

where they contradict modernist ideas. ““’

Die vorliegende Arbeit beabsichtigt, die autoritative Rolle, die Phra Dhammapitaka

hinsichtlich buddhistischer Fragen von seinen Anhdngern zugesprochen bekommt, im reli-

! Swearer stellt hierzu fest: ,,[Phra Dhammapitaka] has emerged as the unrivaled dean of Thai Buddhist

scholarship. His magnus opus, Buddhadhamma, and his two Buddhist dictionaries match or surpass the Pali
erudition of Vajirananavarorasa, the head of the Thai sangha in the early twentieth century who built the
modern monastic educational system still in place today.” (Swearer, 1995, S. 139-140). Siehe hierzu auch:
Swearer, 1997, S. 30.

58 Siehe hierzu: Kapitel 14.1.

59 Ito, 2001, S. 6. Zu dieser Einschitzung kommt sie aufgrund von: Olson, 1989.

McCargo schreibt: ,,The principles [Phra Dhammapitaka] advocated were consistently tied to a conservative,
nationalist agenda, representing the respectable and articulate voice of the ortodox sangha.* (McCargo, 2004,
S. 160-161). Siehe hierzu auch: King, 2002, S. 291.

60 Taylor, 1993a, S. 83.

61 Jackson, 1989, S. 137-138.
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gios-gesellschaftlichen Kontext Thailands zu untersuchen. Wie bereits gezeigt wurde,
begriindet sich diese ihm zugeschriebene Autoritdt durch seine herausragende Gelehrsamkeit
und seine authentische Lebensfiihrung. Neben seinem Buchwissen und seiner moralischen
Integritédt ist es aber vor allem seine ,,Treue zum Wort“, die seine skripturale Autoritét
ausmacht: Ein wesentliches Merkmal seiner Darstellungen und Erldauterungen der buddhis-
tischen Lehren besteht nidmlich in dem Bestreben, als Sprecher bzw. Autor ,zu
verschwinden®, d.h. soweit als moglich die ,,eigene Meinung®“ (,,attano mati*) hintenan zu
stellen und die kanonischen und postkanonischen Schriften fiir sich selber sprechen zu
lassen. In seinem Hauptwerk Buddhadhamma schreibt Phra Dhammapitaka, dass der
Malstab fiir das Erreichen der Zielsetzung dieses Buches darin besteht, inwieweit es ,,frei ist
vom Autor... Wenn der Autor, der dem Leser die buddhistische Lehre aufzeigt, erfolgreich
ist, ist es so, als ob er den Leser leitet, um den [Buddha] persénlich zu treffen.“®* Diese
Treue zum Wort driickt sich aber nicht nur qualitativ, sondern auch quantitativ aus. In

Buddhadhamma schreibt Phra Dhammapitaka Folgendes:

,...der Autor dieses Buches [=Buddhadhamma] besitzt die angemessene
Zuversicht, dass das Verhaltnis der inhaltlichen Bestandteile dieses Buches, die
die verschiedenen buddhistischen Prinzipien und semantischen Aspekte der
verschiedenen Lehren behandeln, sehr dhnlich dem tatsichlichen Verhaltnis

des... Pali-Kanons ist...“*

Selbst die inhaltliche Strukturierung von Buddhadhamma konzipierte Phra Dhammapitaka
entsprechend dem Aufbau der buddhistischen Kernlehre, der Vier Edlen Wahrheiten (cattari

ariyasaccani).”

62 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 927-928. Siche auch: Olson, 1989, S. 426-432.
63 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 922. Siehe hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 272.

64 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 893, 920.
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In der Tat erkennen viele Thais ein bedeutsames Merkmal seiner Werke darin, dass diese
kein Selbst (mai mi tua fon, T.) haben.” Der von thailindischen Intellektuellen sehr ange-
sehene Astronom und Abhidhamma—Lehrer Rawi Phawilai driickt diese Einschédtzung fol-
gendermallen aus: ,,[Phra Dhammapitaka] zu widersprechen, ist so, als wiirde man dem
Buddha widersprechen bzw. der Lehre des Buddha widersprechen.“®

Fiir viele Thais ,,verkorpert® Phra Dhammapitaka somit die kanonischen Schriften des
Theravada-Buddhismus, was durch die Metaphern ,,lebendiges* oder ,,walking Tipij[aka“67,
mit denen er bezeichnet wird, ausgedriickt wird.®® Sein ekklesiastischer Titel ,Phra
Dhammapitaka®, den er 1993 vom thailindischen Konig verlichen bekam®, unterstreicht

dies: ,,Ehrwiirdiger Dhamma-Korb“, d.h. das Gefidl, das die buddhistische Lehre

beinhaltet.”

Die Vier Edlen Wahrheiten umfassen: 1. das Leid (dukkha), 2. den Ursprung des Leidens (dukkha-
samudaya), 3. die Beendigung des Leidens (dukkha-nirodha) und 4. den zur Beendigung des Leidens
hinfiihrenden Weg (dukkha-nirodhagamini patipada). Siehe: Vin.[.9; S.V.421; Vbh.99.

63 ,» lifidamu‘. Siehe: Sathianphong Wannapok, 2539, S. 150; Phra Mahawuthichai, 2546, S. 42; Olson, 1989,

S. 462-463; Interview mit Phra Khru Palatinson vom 29.7.2002.
66 =) 1 = A=) 4 = o Y . . .
oo MBI AR UDEINs YN B Bosdidouvesnszynnii1 (Rawi Phawilai, 2539, S. 111).

67 Das ,,Tipitaka“, wortlich ,,Dreikorb™, ist die Heilige Schrift der Theravada-Buddhisten, welche in drei Text-
sorten eingeteilt ist und in der mittelindischen Sprache Pali abgefasst wurde. Fiir eine Einfiihrung iiber Auf-
bau und Inhalt des Dreikorbs, siehe: Suphaphan na Bangchang, 2526; Suchip Punyanuphap, 2539; Phra
Dhammapitaka, 2546b; Norman, 1983; von Hiniiber, 2000.

68 ,,Wiz”lmﬂ:;]ﬂﬁﬁ?ﬁﬁ“ (Thawiwat Puntharikwiwat, 2544, S. 45); Sanitsuda Ekachai, 2000.

Dies ist sein vierter klerikaler, vom thaildndischen Konig verliehener Titel. Zwischen 1969 und 1973 hatte

er den Titel ,,Phra Siwisutthimoli* (wsze33gn5 1u@) inne, von 1973 bis 1987 den Titel ,,Phra Ratchavoramuni‘
(wszawasyil) und anschlieBend bis 1993 den Titel ,,Phra Thepwethi* (wszimwnidi). Siehe hierzu auch: FuBnote

1 dieser Arbeit.

70
Sathianphong Wannapok vermutet, dass der thaildndische Brauch, ekklesiastische Titel zu verleihen, vom

Buddha herriihrt, der Monche und Nonnen fiir ihr Expertentum auf bestimmten Gebieten dadurch aus-
zeichnete, dass er ihnen den Titel ,,etadagga™ (,,Der Erste dieses [Gebietes]*) verlieh (Sathianphong Wanna-
pok, 2542b, S. 233).
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Zur gleichen Zeit kann diese Arbeit aber auch verstanden werden als eine Untersuchung der
Bedeutung des theravada-buddhistischen Kanons als ,kultureller Text im Bezugsfeld des
modernen Thailand. Der Begriff ,,Kanon* meint hier ,jene Form von Tradition, in der sie
ihre hochste inhaltliche Verbindlichkeit und #uBerste formale Festlegung erreicht.“’”' Und
,.kultureller Text* bezieht sich hier auf einen Text, der fiir die thaildndischen Buddhisten —
und hier vor allem fiir den Klerus - eine ,,besondere normative und formative Verbindlich-
keit besitz[t].«"

Das bedeutet, dass die vorliegende Arbeit - ausgehend von Phra Dhammapitakas Konzepten
tiber die Autoritit und Funktion des Pali-Kanons - aufzeigt, welche entscheidenden
Prinzipien fiir die Existenz des Tipitaka als maBgeblicher Text notwendig sind.

Aus diesem Grund werden folgende Fragen beantwortet werden: Wie legitimiert Phra
Dhammapitaka die autoritative Stellung des Pali-Kanons? Wie soll seiner Meinung nach
diese Malgeblichkeit im Kontext der thailandischen Gesellschaft aussehen? Welche
Probleme ergeben sich bei der Durchsetzung der Prinzipien, die der Kanon seiner Meinung
nach erfordert? Vor allem zur Beantwortung der letzten Frage werden die gegenwirtig in
Thailand stattfindenden Auseinandersetzungen um die ,richtige* Interpretation und
Bewertung der Texte des Pali-Kanons untersucht werden.

Die Frage um die Stellung und ,,richtige* Lesart des Pali-Kanons hat sich jlingst in Thailand
anhand verschiedener kontroverser Punkte entziindet und somit die Brisanz um die Funktion
des Pali-Kanons als ,maBgeblicher Text“ manifest werden lassen. 2003 versuchten

beispielsweise 20 buddhistische Vereinigungen die Ausstrahlung des Filmes ,,Angulimala“

& Assmann, 2002, S. 103.

72 Assmann, 2000, S. 127.

Viele Ideen und Anregungen zum Kanonbegriff verdanke ich den Arbeiten von Jan und Aleida Assman.
AuBerdem hat mir hinsichtlich der Schriftauslegung, Textiiberlieferung und Textkritik Wilhelm Eggers Buch
,»Methodenlehre zum Neuen Testament. Einfilhrung in die linguistische und historisch-kritische Methoden*

viele Einsichten und Ideen verschaffen konnen, von denen einige in diese Arbeit einflossen (Egger, 1999).
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(letztendlich erfolglos) zu verhindern, indem sie argumentierten, dass die im Film erzdhlte
Biographie des gleichnamigen Massenmorders und spéter erwachten Anhédngers Buddhas
nicht mit den kanonischen Texten iibereinstimme.” Mitte Januar 2004 forderten 40 religiose
Vereinigungen, sowohl die Ausstrahlung des indischen Filmes ,,Die Geburt des Buddha* als
auch dessen Verkauf auf VCD und DVD zu stoppen, da der Inhalt des Filmes vom Pali-
Kanon abweiche und deshalb die ,,Jugend verwirrt“.” AuBerdem wurde bislang die offizielle
Einfiihrung des theravada-buddhistischen Nonnenordens in Thailand dadurch verhindert,
dass sich die zustindige Monchsadministration auf die im Pali-Kanon dargelegten
monastischen Regeln bezieht, die eine Ordination der Frau unter den gegebenen Umstidnden
unmoglich mache. Ein weiteres aktuelles Beispiel ist die Bezugnahme verschiedener
thailandischer Gesellschaftskritiker auf die buddhistischen Schriften, um eine Legalisierung
von Spielkasinos in Thailand zu verhindern. Diese Aufzahlung ldsst sich noch um etliche
Beispiele erweitern und macht deshalb deutlich, welche Wichtigkeit der Pali-Kanon als
normative Referenz in der heutigen thaildndischen Gesellschaft einnimmit.

Dass gerade eine Untersuchung der Ansichten Phra Dhammapitakas gleichzeitig auch viele
Einsichten in die Bedeutung des Pali-Kanons als kultureller Text zu Tage bringt, liegt neben
der exemplarischen Rolle, die ihm hinsichtlich des Theravada-Buddhismus zugesprochen
wird, auch daran, dass Phra Dhammapitaka - in den Worten des thaildndischen Buddhologen

Channarong Bunnun — wohl derjenige ist,

,.der sich mehr als alle anderen zeitgendssischen Monche tiber seine Rolle und

Pflicht bewusst ist: Wann immer es zu einem die Reinheit des (Theravada-)

73 Anurak Phakphum, 2546, keine Seitenangabe.

74 Khom Chat Liik, vom 15.1.2004; Khom Chat Liik, vom 16.1.2004.
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Buddhismus bedrohenden Vorfalls [nsil] kommt, gibt er den ,gedanklichen

Rahmen", der entscheidend fiir das Verstindnis des Buddhismus ist. "

Auch die Reaktionen auf seine Bemiihungen, ,,den originalen Buddhismus zu schiitzen®,
zeigen die Wichtigkeit, die Phra Dhammapitaka in thaildndischen Kontroversen um den
Pali-Kanon einnimmt. Gleichzeitig stellen sie einen weiteren Beleg fiir die Brisanz der
kanonischen Schriften als mafigeblicher Text im zeitgenossischen Thailand dar: Unmittelbar
nach der Veroffentlichung seines Buches ,Der Fall Thammakai“’®, in dem Phra
Dhammapitaka die von der Wat Phra Thammakai-Bewegung’’ verbreiteten Lehren als
Verunglimpfung des Pali-Kanons kritisiert, wurde er auf verschiedene Art von Anhingern
dieser Bewegung attackiert. Am 28. Februar 1999 wurde ein Brief an die Zeitung Matichon
gesandt, worin mit der Ermordung von Phra Dhammapitaka und weiteren Kritikern der Wat
Phra Thammakai-Bewegung gedroht wurde.”” Um Phra Dhammapitakas Leben zu schiitzen,
veranlasste der damalige thaildndische Premierminister Chuan Likphai” die Polizei, Phra
Dhammapitaka Personenschutz zu gewihren. Phra Dhammapitaka wurde in den folgenden
Monaten rund um die Uhr von der Polizei und anderen Sicherheitsleuten iiberwacht.

Dariiber hinaus zog er aus seiner eigenen Monchshiitte aus und wohnte voriibergehend in

Channarong Bunnun, 2543, S. 19. Siehe hierzu die Feststellung von Rawi Phawilai in: Phra Dhammapitaka,

2545g, S. 102-103; Interview mit Phra Khru Palatinson vom 29.7.2002.

76 Phra Dhammapitaka, 2542a.

7
Zur Lehre und Geschichte dieser kontroversen Bewegung gibt es mittlerweile umfangreiche wissenschaft-
liche Literatur, wie z.B.: Aphinya Fiiangfusakun, 2541; Jackson, 1989, S. 199-221; Zehner, 1990; Bowers,
1996; Apinya Feungfusakul, 1993.

8 Wassayos Ngarmkham, 1999.

79
Geldufiger unter seiner englischen Umschrift: Chuan Leekpai.

Von der Bangkok Post wird Chuan Likphai in diesem Zusammenhang folgendermaflen zitiert: ,, don’t think
anything serious will happen,... Phra Dhammapitaka is respected by all parties and his opinions are

academic and not meant to hurt anybody.” (Ampa Santimaethanedol/Sirikul Bunnag, 1999).
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einem Raum, der von den anderen Monchen seines Klosters besser iiberwacht werden
konnte.

Ferner wurde eine Reihe von Biichern und Zeitungsartikeln publiziert, die von einem Wat
Phra Thammakai-Anhdnger mit dem Pseudonym Dr. Ben Barakun (ss. wasd 1nszna) verfasst
wurden und darauf abzielen, Phra Dhammapitaka zu diskreditieren, indem sie u.a. félsch-
licher Weise behaupten, Phra Dhammapitaka hitte die Texte des Pali-Kanons auf der CD-
ROM-Ausgabe der Mahidon Universitdt manipuliert, den thailandischen Konig beleidigt, sei
Kommunist und neben anderen Wat Phra Thammakai-Kritikern Mitglied einer christlichen
konspirativen Bewegung, die beabsichtigt, den thaildndischen Buddhismus zu zerstoren. Der
Autor versucht, seinen Behauptungen u.a. dadurch Glaubwiirdigkeit zu verleihen, indem er
aus Phra Dhammapitakas Werken zitiert und die Zitate derart manipuliert und deformiert,
dass der neue Inhalt Phra Dhammapitaka in ein schlechtes Licht riickt. Um seinen
Anschuldigungen groflere Glaubwiirdigkeit zu verleihen, druckt Dr. Ben Barakun
manipulierte Artikel groBer thailindischer Zeitungen in seinen Publikationen ab.* Obwohl
auch andere Personen mit diesen Veroffentlichungen diffamiert werden sollen, richten sich

diese Verleumdungen hauptsichlich gegen Phra Dhammapitaka.®’ Mit einem hohen finan-

80 Ongkonkhriiakhaichauphut phiia upatham 14 khumkhrongphraphutthsatsana, 2542, S. 7-22.

81 Somphon Thepsittha, 2542, S. 4; Sanitsuda Ekachai, 2000; Chomromthammaruamsamai, 2542.

Die thaildndische Polizei leitete eine Untersuchung dieser Verleumdungskampagne ein, fahndete nach Dr.
Ben Barakun und verbot den Verkauf und die Weitergabe von mehreren der von ihm geschriebenen Biichern
und einem Zeitungsartikel (Siehe: Orasi Ngamwithayaphong, 2543, S. 64ff). Trotz dieses Verbotes wurden
diese untersagten Biicher weiterhin in Thailand verbreitet.

Einige Juristen boten Phra Dhammapitaka an, ihn bei einer gerichtlichen Klage gegen diese Verleumdungs-
kampagne zu unterstiitzen. Phra Dhammapitaka verzichtete aber darauf, weil ,,cin Monch, der gemal der
buddhistischen Lehre [Dhammavinaya] praktiziert, Laien nicht gerichtlich verklagt.“ (Phra Dhammapitaka,
2545e, S. 43). Entsprechend den Anweisungen des Buddha im Brahmajalasutta (D.1.1-3) soll ein Monch in
einem solchen Fall, so erldutert Phra Dhammapitaka, keine zornigen Gefiihle hegen, sondern mit Ausdauer
(khanti) und Liebe (metta) die Wahrheit verlautbaren, um somit das richtige Verstdndnis (pafifia) zu

schaffen.
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ziellen Aufwand wurden diese Biicher zusammen mit Broschiiren, Audiokassetten und CD-
ROMs landesweit an Tempel verschickt und bei Pro-Wat Phra Thammakai-Veranstaltungen
kostenlos verteilt.*” Dass diese Aktionen mindestens z.T. ihren Zweck erfiillt haben, zeigt
sich an den Reaktionen einiger Monche aus dem nordlichen und nordostlichen Landesteil
Thailands, die einen beigelegten Fragebogen ausfiillten und zum Versammlungsort des Rates
der hochsten thailindischen Ménchsadministration (mahatherasamakhom, T.) schickten.® In
diesen ausgefiillten und handsignierten Fragebogen fordern Monche, die selber eine klerikale
administrative Position innehaben, u.a. Phra Dhammapitaka des Landes zu verweisen, ihn
aus dem Monchsorden zu entfernen, ihn zu inhaftieren, seinen ekklesiastischen Titel abzu-
erkennen oder ihn gar mit dem Tod zu bestrafen. Unter anderem werden folgende Griinde
fiir diese Forderungen genannt: Phra Dhammapitaka sei ,,ein Jiinger Jesu* und ,,verkaufe*

sowohl den thaildndischen Staat als auch den Buddhismus.?*

Phra Dhammapitaka forderte sowohl die Regierung sowie den thaildndischen Mdnchsorden auf (pavarana),
seine Unschuld in den ihm vorgeworfenen Punkten zu untersuchen (Phra Dhammapitaka, 2545e, S. 75, 80-
83, 131-132).

82 Phra Dhammapitaka, 2545e¢.

Es gingen insgesamt 29 Fragebogen aus acht unterschiedlichen Provinzen im Wat Bowonniwetwihan ein,

dem Kloster, in dem sich der Rat der hochsten Administrationsmonche regelméBig trifft. Diese Zahl ist
relativ gering, wenn man beriicksichtigt, dass es in Thailand insgesamt zwischen 300.000 und 400.000
Monche gibt.

84 Khrongkanthammasuchonnabot, 2545. Siche hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2545¢, S. 32-37.

38



5.  Methodik und weitere Vorbemerkungen

Um Phra Dhammapitakas Rolle in religios-gesellschaftlichen Kontroversen des heutigen
Thailand herauszuarbeiten und zu verdeutlichen, wird in dieser Arbeit seine besondere Art
der Interpretation, Darstellung und Anwendung der buddhistischen Lehren mit der anderer
bedeutender Personen und Gruppierungen des zeitgenossischen thailindischen Buddhismus
verglichen. Besonders aber eine Gegeniiberstellung der Ansichten von Phra Dhammapitaka,
Buddhadasa (1906-1993) und dem Prinz-Patriarchen Somdet Phra Mahasamanacau Krom-
phrayawachirayanawarorot (1860-1921)* soll die Besonderheiten von Phra Dhammapitakas
Auffassungen und Argumentationen beziiglich des Buddhismus deutlich werden lassen.
Diese Konfrontierung liegt nahe, da zum einen dem Werk jeder dieser drei Personlichkeiten
eine grofle Einflussnahme auf die Entwicklung des thaildndischen Buddhismus zuge-
schrieben wird* und zum anderen diese drei Gelehrtenmonche sich in ihrer jeweils spezi-
fischen Weise des Pali-Kanons als Ausgangsbasis fiir ihre Argumentationen bedienen.

Dartiber hinaus sollen an den relevanten Stellen Phra Dhammapitakas Auffassungen mit den
Aussagen westlicher Forschung, vor allem aus dem Bereich der Buddhologie verglichen

werden. Es wird in dieser Arbeit gezeigt, dass Phra Dhammapitakas Ansichten in einigen

85
Wird im Folgenden einfachheitshalber Phra Mahasamanacau genannt.

Olson schreibt hierzu: ,,Many Buddhist scholars perceive a significant progression between these three

monks in the development of Thai Buddhism“ (Olson, 1990, S. 255). Siehe auch: Olson, 1989, S.386ff.;
King, 2002, S. 291; Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 6.

Thawiwat Puntharikwiwat vergleicht Buddhadasa und Phra Dhammapitaka mit den ,,Grundpfeilern der Insti-
tution des thailindischen Buddhismus® (,samanudsaaniunnsenauiveslne®). Er fihrt damit fort, Buddhadasa
als ,,wichtigen Philosophen® zu bezeichnen, ,,so0 wie der indische Nagarjuna oder der griechische Sokrates®.
In Phra Dhammapitaka sieht er dagegen einen ,Experten-Gelehrtenmdnch® (,wsziinimmsduanniu®)
(Thawiwat Puntharikwiwat, 2544, S. 2).

AuBerdem gehoren die Werke dieser drei Monche zu den am meisten studierten der thai-buddhistischen

Literatur.
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Punkten den Forschungsergebnissen westlicher Wissenschaft z.T. diametral entgegenstehen.
An dieser Stelle muss jedoch ausdriicklich darauf hingewiesen werden, dass bei der Kon-
frontation zwischen den ,religiosen Auffassungen Phra Dhammapitakas und den Ergeb-
nissen der westlich-wissenschaftlichen, d.h. hier hauptsiachlich der philologischen und histo-
rischen Vorgehensweise, kein kritischer Vergleich angestrebt wird. Es wird aber deshalb
nicht darauf verzichtet, Positionen der westlichen Forschung heranzuziehen, weil dem Leser
hierdurch die Moglichkeit gegeben werden soll, die Gedanken und Argumentationen von
Phra Dhammapitaka besser einordnen zu konnen.

Eine wesentliche Schwierigkeit, die sich demjenigen entgegenstellt, der eine eingehende
Untersuchung der Ansichten von Phra Dhammapitaka unternehmen will, besteht in der Fiille
der verschiedenen Primirquellen, i.e. Biicher, Tonband- und Videokassetten, MP3-CD-
ROMs, Zeitungsartikel und Vorworte zu Biichern anderer Autoren. Allein die Zahl der von
ihm verfassten Biicher belduft sich mittlerweile auf tiber 300.

Jeder interessierte Besucher seines Klosters erhélt dort kostenlos neben seinen Biichern -
soweit diese noch erhiltlich sind -, Audiokassetten und neuerdings auch MP3-CD-ROMs
mit seinen Vortrigen. Das Kloster verfiigt liber eigene moderne technische Gerite, mit
denen die aufgezeichneten Vortrdge und Gespriache soundtechnisch iiberarbeitet und die
Audiokasetten und MP3-CD-ROMs vervielfiltigt werden.

Um die enorme Produktivitit von Phra Dhammapitaka zu demonstrieren, gibt Apha
Cantharasakun eine Aufstellung von 63 Vortrigen mit unterschiedlichen Inhalten, die Phra
Dhammapitaka 1995 in Thailand in einem Zeitraum von elf Monaten hielt. Diese Zahl wirkt
noch ungewohnlicher, wenn beriicksichtigt wird, dass er innerhalb dieser elf Monate fiir
zwei Monate im Ausland war und dass diese Aufzdhlung nicht die durch das Fernsehen oder
die Zeitungen verbreiteten Diskussionen, Interviews und Unterhaltungen mit einbezieht, an

denen Phra Dhammapitaka beteiligt war. Ferner entbehrt diese Liste die Vortrage, die Phra
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Dhammapitaka in dieser Zeit anldsslich wichtiger buddhistischer Tage oder des Unterrichts

Neuordinierter in seinem Kloster gab.”’

Songwit Kiusis Klassifizierung von Phra Dhammapitakas Werken®*® in sieben verschiedene

Textsorten stellt eine aufschlussreiche Charakterisierung von Phra Dhammapitakas

literarischer Arbeit dar:

1. Mehr als 50% seiner Werke, so stellt Songwit Kéusi fest, entstanden durch Tonband-
aufzeichnungen seiner Predigten, die er zu den verschiedendsten Anldssen gab. Die
meisten dieser Predigten dauerten zwischen 15 Minuten und 1,5 Stunden. Die auf Ton-
band aufgezeichneten Texte® wurden niedergeschrieben und vor ihrer Publikation von
Phra Dhammapitaka sowohl stilistisch als auch inhaltlich iiberarbeitet. Trotz dieser
Uberarbeitung ist anhand der Form, Struktur und des Inhalts deutlich erkennbar, dass
diese Texte einen spontanen Charakter haben. Teilweise beinhalten diese Texte einen
Konversationsteil, in dem die Zuhorer Fragen stellen oder ihre Meinungen duf3ern.

2. Die zweitgrofite Gruppe von Texten besteht aus den wissenschaftlichen Vortragen, die
Phra Dhammapitaka auf Versammlungen oder Seminaren gab und deren schriftliche
Vorbereitung als Vorlage diente. Obwohl ein Skript ausgearbeitet wurde, kam es oft-
mals vor, dass der ausgearbeitete Text im Laufe des Vortrags spontan erweitert wurde.
Aus diesem Grund diente auch hier eine Tonbandaufzeichnung als Grundlage fiir die
finale, liberarbeitete Textversion. Die Sprache dieser Texte ist im Gegensatz zu der der

ersten Gruppe wissenschaftlich.

! Nach Apha Cantharasakun liegt ein Grund fiir diese erstaunlich hohe Anzahl von Vortrégen in diesem Zeit-

raum darin, dass Phra Dhammapitaka im Jahr davor (1994) den ,Prize for Peace Education” von der
UNESCO bekam und darum das Interesse an seinen Ideen zunahm (Apha Cantharasakun, 2538, S. 76-82).

8
8 Songwit Kausi, 2543, S. 17-19.

9
In der Zwischenzeit werden fast alle Vortrédge, die er in seinem Kloster gibt, digital aufgezeichnet.
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3. Eine weitere Textsorte umfasst Texte, die angesichts aktueller Krisen im Umfeld der
thaildndischen Monchsgemeinschaft verfasst wurden.

4. Die vierte Textsorte konstituiert sich aus Erfahrungsberichten, wie z.B. Phra Dham-
mapitakas Bericht iiber seine Pilgerreise nach Indien oder seine Analyse der ameri-
kanischen Gesellschaft.

5. Als nichste Textsorte fiihrt Songwit Kédusi die von Phra Dhammapitaka verfassten
,.Standardlehrbiicher an. Darunter versteht er all die wissenschaftlichen Biicher, die
Phra Dhammapitaka zum Zwecke des Studiums des Buddhismus geschrieben hat, wie
z.B. seine zwei buddhologischen Lexika®, ,,Universale Bildung auf dem Fundament
thailéndischer Weisheit*’' oder ,,Die Ausbildung des sangha: Das Problem, das auf eine
Losung wartet*.”

6. In einer weiteren Gruppe fasst Songwit Kausi Texte zusammen, die dadurch entstanden
sind, dass verschiedene Institutionen Phra Dhammapitaka einluden, um iiber ein vorge-
gebenes Thema aus buddhistischer Sicht Stellung zu nehmen, wie z.B. ,,Buddhistische

<93

Jurisprudenz*“™, ,,Der Ausweg aus dem Wirtschaftssystem, das die thailandische Gesell-

«“%_,Die thailindische Kultur auf dem Weg ins Zeitalter, in dem sie

schaft iiberwiltigt
fiihrt und gibt.”

7. Die letzte Gruppe umfasst alle anderen Textsorten, wie z.B. das Curriculum, welches

Phra Dhammapitaka fiir die Mahaculalongkon-Universitit angefertigt hat, Vorworte, die

%0 Phra Dhammapitaka, 2538g; Phra Dhammapitaka, 2545a.
91 .
Phra Thepwethi, 2532c.
92 .
Phra Ratchaworamuni, 2529.
93 .
Phra Dhammapitaka, 2541e.
94 .
Phra Dhammapitaka, 2543d.

93 Phra Dhammapitaka, 2538c.
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er fiir Biicher anderer Autoren verfasst hat oder die englischen Ubersetzungen seiner
thai-sprachigen Biicher.
Eine weitere wichtige Primérquelle fiir diese Arbeit bilden die sieben Interviews™, die ich
innerhalb eines Zeitraumes von 19 Monaten mit Phra Dhammapitaka in seinem Kloster Wat
Yannawetsakawan durchgefiihrt habe. Um bei diesen Interviews moglichst ungestort zu sein,
lud mich Phra Dhammapitaka immer abends’’, nachdem alle Giste sein Kloster verlassen
hatten, in seine Hiitte ein, um dort mit ihm, wie er es ausdriickte, eine ,,gemiitliche

<98

Unterhaltung“™ zu haben. Die Gesprache wurden auf Thai gefiihrt. Wegen seines schlechten
Gesundheitszustandes wurde vor Beginn des ersten Interviews vereinbart, die Gespréche
nicht linger als eine Stunde pro Sitzung werden zu lassen.”” Obwohl ich darauf aufmerksam
machte, wenn eine Stunde voriiber war, setzte Phra Dhammapitaka das Gespriach fort,
weshalb die Linge der einzelnen Interviews abhingig von der jeweiligen gesundheitlichen
Kondition zwischen einer und zweieinhalb Stunden variiert. Die Gespriache wurden sowohl

100

von Phra Dhammapitaka auf Audiokassette™ als auch von mir auf Minidisk aufgezeichnet.

%6 Das erste Interview fand am 10.7.2002 und das letzte am 25.1.2004 statt.

97
Das letzte Interview (am 25.1.2004) fand nachmittags und spontan statt, als ich mich vor meiner Heimreise

nach Deutschland bei Phra Dhammapitaka bedankte und verabschiedete und er noch einige Punkte ergénzen

wollte.
G TR I

? Langes Sprechen verursacht bei Phra Dhammapitaka Schmerzen auf der Brust. Sein Arzt vermutet, dass

dies mit seiner relativ engen Luftrohre zusammenhéngt. Er hat deshalb Phra Dhammapitaka empfohlen, nicht
langer als zwei bis drei Stunden am Stiick zu sprechen, da dies gefdhrlich fiir seine Gesundheit werden
konne.

Bei einer Blutdruck-Messung wurde festgestellt, dass sich der systolische Wert Phra Dhammapitakas bei
langerem Sprechen zwischen 190 und 200 bewegt, wihrend seine Pulsfrequenz auf 120-140 ansteigt. Bei
einem derartig hohen Blutdruck, so erklart Phra Dhammapitaka, fiihle er sich kraftvoll, seine Stimme wiirde
lauter werden und sein Schwichegefiihl verschwinde génzlich. Phra Dhammapitaka scherzt dariiber: ,,Fiir
mich ist [dieser Zustand] gut, aber der Arzt hat mal [zu mir] gesagt: ,Sie fithlen sich wohl [dabei], ich aber
nicht!““ (Phra Dhammapitaka, 2544f, MP 3).

100
Bei den letzten beiden Interviews benutzte er ein digitales Aufnahmegerit.
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AuBerdem zeichnete ein weiterer Monch die Interviews digital auf. Hierzu wurden in der
Mitte von Phra Dhammapitakas Hiitte zwei Mikrofone aufgestellt, welche die Gespriache
kabellos in die ca. 20 Meter entfernte Hiitte des Monches iibertrugen, der die digitalen
Aufzeichnungen iiberwachte.'"'
Urspriinglich hatte ich geplant, die transkribierten Interviews im Anhang dieser Arbeit zu
veroffentlichen. Als ich deshalb Phra Dhammapitaka um sein Einverstindnis bat, teilte er
mir mit, dass er zwar grundsitzlich mit einer Veroffentlichung einverstanden sei, die Texte
vor der Veroffentlichung aber durchlesen und moglicherweise iiberarbeiten wolle. Aus
zeitlichen Griinden habe ich mich jedoch dazu entschlossen, dass die Interviewtexte zu
einem spéteren Zeitpunkt separat veroffentlicht werden sollen.
Zu Beginn der ersten Sitzung informierte ich Phra Dhammapitaka recht ausfiihrlich tiber den
Inhalt meines Dissertationsvorhabens, die bisher verwendeten Quellen, die vorldufigen
Arbeitshypothesen und die Zeitplanung des Projektes.
Als Vorbereitung fiir die Interviews erarbeitete ich mir eine Reihe offener Fragen, die in
ihren Schwerpunkten fast ausnahmslos mehr oder weniger darauf abzielten, Phra Dham-
mapitakas Gedanken iiber das Wesen und die Funktion des buddhistischen Kanons nédher zu
ergriinden, d.h. ihn dazu zu bringen, Dinge zu erortern, die er in seinen bisherigen Publika-
tionen nicht oder nicht erschopfend behandelt hatte. Uberdies konfrontierte ich ihn mit
einigen Ergebnissen westlicher philologischer Forschung, die seinen eigenen Aussagen iiber
den frithen Buddhismus widersprechen.
Die Fragen konnen unter vier Themenfelder subsumiert werden:

1. Das Problem der Historizitdt des Kanons

2. Das Problem der Authentizitit des Kanons

101
0 Nach der Veroffentlichung dieser Dissertation wird das Kloster diese digital aufgezeichneten und sound-

technisch iiberarbeiteten Interviews kostenlos in Form von CD-ROMs an Interessierte verteilen.
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3. Das Problem der Interpretation der kanonischen Texte

4. Fragen zu seiner Biographie
Mit dem Fragenkatalog als Leitfaden konnte ich den Gesprichen eine thematische Richtung
geben, ohne dabei allerdings Phra Dhammapitaka die Moglichkeit zu nehmen, eigene
Schwerpunkte zu setzen oder die Dinge so zu erzdhlen, wie er es mochte. Auf diese Weise
wurde die Gespréchssituation sehr asymmetrisch, d.h. Phra Dhammapitaka zeigte sich sehr
oft monologisierend. Diese flexible Gespriachsfiihrung erwies sich als sehr ergiebig, da
hierdurch sehr viele und genaue Daten gewonnen werden konnten. So nutzte Phra Dhamma-
pitaka die ihm gegebenen Moglichkeiten, indem er oftmals Grundsatzfragen dadurch
beantwortete, dass er sie mit aktuellen Vorgidngen der thaildndischen Politik und
Gesellschaft assoziierte. Auf diese Weise bekamen unsere Gespriche einen sehr
unverfdlschten Charakter: Phra Dhammapitaka nahm die Rolle ein, fiir die er ihn Thailand
bekannt ist, d.h. er legte die buddhistische Lehre dar und benutzte sie, um bestehende soziale
Systeme und Phidnomene kritisch zu betrachten. Die Gesprachsatmosphiare war bei allen
sieben Sitzungen sehr heiter, und seine ,Freude an der buddhistischen Lehre*

(,,dhammapiti*)'*

war bei Phra Dhammapitaka wihrend der gesamten Gespriachsdauer an
seinem Lacheln, seinem Lachen und seinen mitlebenden Gesten erkennbar.

Um einen moglichst intensiven Einblick in Phra Dhammapitakas Alltagsleben und seine
unmittelbare Umgebung zu bekommen, verbrachte ich zwei Wochen in Phra Dham-
mapitakas Kloster. Innerhalb dieser Zeit nahm ich an den morgens und abends statt-
findenden Rezitationen (suatmon, T.) teil, begleitete die Monche auf ihrem morgendlichen

Almosengang (pindapata), unterhielt mich mit ihnen, studierte die Klosterbibliothek, nahm

an einer von Phra Dhammapitaka geleiteten Ordinationszeremonie (upasampada) teil und

102
0 Fiir diesen Begriff in Bezug auf Phra Dhammapitaka bin ich Phra Akincano (Kloster Dhammapala,

Schweiz) sehr dankbar.
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begleitete Phra Dhammapitaka auf seinen am frilhen Abend stattfindenden Spaziergingen,
die sich meistens auf das Klostergelinde beschréankten.
Obwohl Phra Dhammapitaka aufgrund seiner literarischen Werke, die sich u.a durch ihren
wissenschaftlichen Charakter auszeichnen, sicherlich den Ruf eines ,,Gelehrtenmonches*
verdient, muss darauf hingewiesen werden, dass hierbei eine buddhistische Gelehrsamkeit
gemeint ist, die sich in ihren Priamissen deutlich von denen der westlichen Wissenschaft
unterscheidet. So gibt es nach Phra Dhammapitaka drei Arten, Religion zu lehren:

1. In Form faktischer, wissenschaftlicher Information

2. Mit dem Ziel, den Zuhorer zum Konvertieren zu bewegen

3. Mit dem ethischen Ziel, den Zuhorer ,,zu trainieren, dass er ein guter Mensch

wird.«'®

Phra Dhammapitaka stellt seine Art der Lehre in die dritte Gruppe. Dies hat enorme
Auswirkungen auf die Gestalt seiner Texte: Besonders bei den Texten, die einen spontanen,
dialogischen Ursprung haben, kommt es oft zu einem currikularen, assoziativen Erkliren,
d.h. dasselbe Thema bzw. Motiv taucht immer wieder auf, wenn auch unter einer anderen
Perspektive oder in einem anderen Kontext. Das Ziel ist also nicht Informationsdichte,
sondern Eindringlichkeit, d.h. Kontemplation und Motivation mit dem Ziel der Anwendung
und Uberpriifung anstatt bloBer Speicherung. Aber auch seine wissenschaftlichen Arbeiten
weisen eindeutig diesen ,religiosen Charakter” auf. Dies zeigt sich besonders deutlich an
seinem Hauptwerk Buddhadhamma, welches trotz seines wissenschaftlichen Charakters -
nach eigenen Aussagen - versucht, lebensnah zu bleiben und seine ethische Zielrichtung
nicht zu verlieren. So lauten Kapiteliilber- oder -unterschriften in Buddhadhamma

beispielsweise: ,,Was ist das Leben?*, ,,Wie ist das Leben?*, ,,Wie funktioniert das Leben?*

10 A v 3 a .
3 eAorneusuliiuaud... (Phra Dhammapitaka, 2544e, S. 64).
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,,Wie sollte das Leben sein?*“ oder ,,Welchen hochsten Nutzen sollte der Mensch von diesem
Leben erlangen?'**

Trotzdem verfiigen seine wissenschaftlichen Arbeiten, verglichen mit anderen von Thai-
Autoren verfassten buddhistischen Texten iiber eine iiberaus hohe Systematik und Prizision:
Bis zu Phra Dhammapitaka war es in der thaildndischen buddhistischen Literatur nicht
iiblich gewesen, die verwendeten Quellen in einem Fuflnotenapparat derart vollstdndig und
systematisch anzugeben und kritisch zu kommentieren oder die Texte mit umfangreichen
Indizes zu versehen.

Trotz ihrer wissenschaftlichen Gestaltung zielen seine Texte aber inhaltlich darauf ab, den
Buddhismus nur insoweit zu erkldren, wie es fiir dessen Verstindnis als Bedingung zur

praktischen Anwendung notwendig ist:

,,Es gibt eine Sache, die man fiir das Charakteristikum der Lehre im Buddhis-
mus halt: Das ist das Lehren der Wahrheit, die von Nutzen ist, d.h. der Wahr-

heit, die man heilbringend im Leben verwenden kann. Die Dinge, die nicht von

Vorteil sind, obgleich wahr, werden nicht gelehrt... “'”

AuBerdem, so erginzt Phra Dhammapitaka diesen Punkt, kann eine exzessive wissenschaft-
liche Beschiftigung mit den buddhistischen Lehren zu ungewollter Kompliziertheit fithren.'"
Anstatt fortwahrend die Thesen und Argumentationen von Phra Dhammapitaka und anderer
Denker zu paraphrasieren, wird in dieser Arbeit ziemlich oft und ausfiihrlich aus deren
Werken, Vortragen und aus den Interviews, die ich mit ihnen durchgefiihrt habe, zitiert, da
bei einer paraphrasierenden Wiedergabe viel von der Anschaulichkeit des urspriinglichen
Textes verloren ginge. Die Paraphrase besitzt zwar hinsichtlich der Textlange 6konomische

Vorteile, ist aber nicht so gut wie ein Zitat in seiner originalen Gestalt in der Lage, die

104 Sieh hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 142-144.
10
> Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 893-894. Siche hierzu: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 272, 323, 796.

106 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 272.
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personlichen Charakteristika des Autors bzw. Sprechers oder die Atmosphdre der
Gespriachssituation wiederzugeben.

Bei den Ubersetzungen, insbesondere bei denen der Interviews und der Vortrige, wurde
angestrebt, so nahe wie moglich am originalen Text zu bleiben, wobei an relevanten Stellen
aussagekriftige paralinguistische AuBerungen vermerkt werden. Auf diese Weise werden
sowohl die Eigentlimlichkeiten der Thai-Sprache als auch die Besonderheiten des jeweiligen
Autors bzw. Sprechers und der Sprechsituation beibehalten.

Mittels der von mir durchgefiihrten Interviews war es mir moglich, die einzelnen Interview-
partner mit Konzepten und Argumentationen anderer thaildndischer Denker, die ihren
eigenen Auffassungen z.T. kontrédr gegeniiberstehen, zu konfrontieren. Um Phra Dhammapi-
takas Ansichten zu verdeutlichen und mit den Standpunkten anderer thaildndischer Denker
zu konfrontieren, werden in dieser Arbeit die einzelnen Aussagen z.T. in fast dialogischer
Weise einander gegeniiber gestellt, obgleich diese ,,Gesprache faktisch nicht stattgefunden
haben. Diese konstruierten Gesprache zielen nicht darauf ab, {iber einen moglichen
Gesprachsverlauf zu spekulieren, sondern dienen einzig dazu, die Position Phra Dhammapi-

takas in der thailandischen Gesellschaft ndher zu bestimmen und zu veranschaulichen.
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6. Die zwei Buddhismen

Vor einer eingehenderen Untersuchung der Gedanken Phra Dhammapitakas ist es an-
gebracht, dem Leser den Zugang zu erleichtern und fiir den weiteren Verlauf dieser Arbeit
relevante Begriffe einzufilhren und eine grobe, iibersichtliche Darstellung von Phra
Dhammapitakas Sicht in Bezug auf den ,originalen” als auch den ,thailindischen*
Buddhismus'”’ voranzustellen. Dass durch diese Vorgehensweise einige Dinge schon
vorweggenommen werden, ldsst sich nicht vermeiden, wird aber dadurch kompensiert, dass
sie an den entsprechenden Stellen nicht nur in redundanter, sondern auch in detaillierterer

Form wieder auftreten werden.

6.1 Der originale Buddhismus: Der Dhammavinaya

Die gesamte buddhistische Lehre, so erklart Phra Dhammapitaka, konstituiert sich aus zwei
Teilen, ndmlich dem Dhamma, i.e. die Lehre des Buddha, und dem vinaya, i.e. den Regeln

der monastischen Disziplin. Als Kompositum ,,Dhammavinaya® stellt dieser Begriff auch

108

eine der urspriinglichen Bezeichnungen flir den Buddhismus dar.”™ Damit kein einseitiges

107 o =
An anderer Stelle benutzt Phra Dhammapitaka die Begriffe ,,authentischer Buddhismus® (,,ynsmauuiainsa

“) und ,,Volksbuddhismus® (,,wnsenaumuusnu®), um diese zwei Buddhismen zu unterscheiden (Phra
Dhammapitaka, 2542a, S. 95).

108 Phra Dhammapitaka, 2540e, S. 3.
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Verstindnis des Buddhismus entsteht, muss man diese beiden Teile komplementir
betrachten und sie sich gegenseitig verifizieren lassen.'”

Nach Phra Dhammapitaka lehrt der Buddhismus eine von der Menschheit nicht beein-
flussbare, ungeschaffene, universelle und gemal stabilen Gesetzen funktionierende Wahrheit

(dhamma'"’

). Dieser dhamma wird aber nur insoweit gelehrt, als er von Nutzen und auch im
realen, gegenwirtigen Leben praktizierbar ist.''' Versuche, sich der Wahrheit durch
Argumentieren, Theorienbildung oder philosophische Spekulationen zu ndhern, werden im

Buddhismus nicht unterstiitzt.'”

Mittels der Erkenntnisfahigkeit seines Verstandes (panfia)
ist jeder Mensch potentiell in der Lage, diesen dhamma zu erfahren und seine Gesetze

vollstindig zu verinnerlichen. Die klare, durchdringende Erkenntnis des dhamma, d.h. ,,der

109 Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 292.

110
Phra Dhammapitaka stellt fest, dass der im Pali-Kanon verwendete polyseme Begriff ,,dhamma“ in der

kommentarischen Literatur in elf verschiedenen Bedeutungen erklédrt wird. Phra Dhammapitaka selbst fasst
die verschiedenen Bedeutungen von ,,dhamma‘ in vier Kategorien zusammen: 1. ,In diesem Fall umfasst
,dhamma°‘ alle Dinge... Wenn man dies in der buddhistischen Fachsprache [ausdriicken will], so verwenden
wir manchmal das einfache Wort ,dhammajatam®, i.e. die Dinge, die entstehen und existieren gemill dem
dhamma und entsprechend von Ursachen und Faktoren [muwgileds] ... oder [in der Bedeutung] des
thaildndischen , thammachat [355u3%1@], von welchem ich nicht sicher bin, ob es mit dem englischen ,nature’
iibereinstimmt... alles was der Mensch denken kann, das ist alles dhamma...”; 2. ,die Gesetze der
thammachat [ngessssusal“; 3. ,die Instruktionen, welche die Menschen ausfiihren miissen, damit [ihre
Lebensfithrung] in Ubereinstimmung... mit den Gesetzen der thammachat ist..., i.e. ,dhammacariya‘“; 4. ,die
Lehre des Buddha, i.e. das Medium oder der Stellvertreter [der ersten drei Punkte]... dhammadesana“
(Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002).

Das kleingeschriebene ,,dhamma‘® soll im Weiteren fiir ,,dic Wahrheit“ bzw. deren Gesetze verwendet
werden, wihrend das groBgeschriebene ,,Dhamma® fiir die buddhistische Lehre iiber den dhamma steht. An
vielen Stellen in Phra Dhammapitakas Werken ist es nicht immer eindeutig, in welchem Sinne er das Wort
,»,dhamma“ bzw. ,,Dhamma‘ benutzt. Es scheint sogar oftmals so, als ob eine bewusste Unterscheidung nicht
angestrebt wird. In dieser Arbeit wird deshalb immer dann ,,Dhamma® verwendet, wenn eindeutig ist, dass
an der betreffenden Stelle die buddhistische Lehre gemeint ist.

i Phra Dhammapitaka, 2540e, S. 23.

12 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 6.
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Natur und des natiirlichen Ablaufs aller Dinge“,'” wird im Buddhismus als ,,pativedha*

bezeichnet.

Sobald der Mensch iiber Wissen hinsichtlich dieser Gesetze verfiigt, kann er dieses zu
seinem Vorteil nutzen, indem er sein Leben entsprechend dieser natiirlichen Wahrheit flihrt
und gleichzeitig damit seine Probleme 10st. Diese mit der Wahrheit iibereinstimmende
Lebensfiihrung wird im Buddhismus u.a. mit der Mittlere Weg (majjhima patipada),
manchmal aber auch mit Heiligem Leben (brahmacariya),'* Achtfiltigem Pfad (atthangika-

magga) oder in Thai mit cariyatham'"

bezeichnet. Obwohl der Mittlere Weg sich immer aus
nur acht grundsitzlichen Bestandteilen zusammensetzt, ist es moglich, dass er aufgrund
seiner Flexibilitdt entsprechend der jeweiligen Funktion seine Erscheinungsform und die

Anordnung seiner Bestandteile und dadurch seine Komplexitit und Detailliertheit auf

vielfdltige Weise dndern kann. Dies geschieht abhingig von der Situation, in der er

11 - 42 .
3 L srrumauazanuilulyTeesssuavesdafianats™ (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 10).

114
,Brahmacariya®“, so erklart Phra Dhammapitaka, wird auch manchmal, wenn der praktische Teil betont

werden soll, als Bezeichnung fiir den gesamten Buddhismus benutzt. Siehe: Phra Dhammapitaka , 2540a, S.
292,

115 - . .. .
Das aus dem Pali hergeleitete Thai-Wort ,,cariyathant® (,,33s555u°) wird, so erldutert Phra Dhammapitaka,

im Thaildndischen fiir das Wort ,,Ethik® und deshalb inkorrekt verwendet. Die eigentliche Semantik des
Wortes ,,cariyathant® sei namlich ,,das Leben filhren gema dem dhamma®“ und deshalb eine weitere
alternative Bezeichnung fiir den Mittleren Weg. Das Wort ,,Ethik* hingegen miisse eigentlich mit dem Thai-
Wort ,,sir  (,,a“) bzw. dem Pali-Wort ,sila (Moralitdt) iibersetzt werden (Siehe: Phra Dhammapitaka,
2544c, S. 176-178; Phra Dhammapitaka , 2538, S. 591-592; Phra Dhammapitaka, 2538e, S. 10-11; Phra
Dhammapitaka, 2542e, S. 50-51; Phra Dhammapitaka, 2542d, S. 14; Phra Dhammapitaka, 2543c, S. 1-25).
Des Weiteren erkennt Phra Dhammapitaka zwischen westlicher und buddhistischer Konzeption beziiglich
des Begriffs ,,Ethik™ groe Unterschiede. Die Westler ,,miissen iiber [Ethik] diskutieren, wo es fiir uns [die
Buddhisten] keinerlei Probleme gibt... Zumindest betrachten die Westler [arang, T.] die menschlichen Ver-
unreinigungen [kilesa], wie z.B. Gier, Hass, Begehren und Hochmut als menschliche Natur, die nicht
verdnderbar ist. Ethik ist deshalb etwas Erzwungenes... Der Buddhismus betrachtet [diese] Verunreinigungen
[zwar] auch als menschliche Natur, aber eine Natur, die man verbessern kann, weil die menschliche Natur
die eines trainierbaren, entwicklungsfahigen Wesens ist...“ (Phra Dhammapitaka, 2539c, S. 90). ,Die
westliche Ethik funktioniert nur durch das KompromissschlieBen mit den [menschlichen] Bediirfnissen...
Wenn man Kompromisse schlieBen muss, bleibt man unbefriedigt und erlangt nicht das gewiinschte Gliick,
was eine geistige Einschrankung bedeutet,... “ (Phra Dhammapitaka, 2539c, S. 98).
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verwendet wird, d.h. dem Kontext, den spezifischen Bedingungen und dem individuellen
Vermogen, den Mittleren Weg zu praktizieren.''® Der Entwicklungprozess des Menschen in
Ubereinstimmung mit dem Mittleren Weg vollzieht sich unter dem Aspekt des moralischen
Verhaltens (sila), des mentalen Trainings (samadhi) und der Schaffung von Weisheit
(panfa). Sila, samadhi und panfia werden im Buddhismus als Dreifaches Training (sikkha-

ttaya) bezeichnet.'"’

11
6 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 571-572.

,»In der Sprache der modernen Wissenschaft oder gemdBl den Prinzipien der westlichen Erziehungswissen-

schaft ausgedriickt, .... umfasst [das Dreifache Training] die soziale Entwicklung, die emotionale Ent-

wicklung und die intellektuelle Entwicklung [Wannmsmailagn]... (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 915).
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Graphisch lésst sich die Korrelation zwischen dem Achtfiltigen Pfad und dem Dreifachen

Training so darstellen''®;

Achtfaltiger Pfad: Dreifaches Training:

1. sammaditthi

(Right View)
pafina
(wisdom)
2. sammasankappa
(Right Thought)
3. sammavaca
(Right Speech)
4, sammakammanta sila
(Right Action) (morality)
5. samma-ajiva
(Right Livelihood)
6. sammavayama
(Right Effort)
7. sammasati samadhi
(Right Mindfulness) (concentration)
8. sammasamadhi
(Right Concentration)

Je mehr Wissen der Mensch iiber die Wahrheit besitzt, um so besser ist er in der Lage,
diesen Mittleren Weg zu praktizieren, und um so positiver sind auch die Ergebnisse dieser

Praxis. Gleichzeitig generiert die mit dem Mittleren Weg iibereinstimmende Lebensfiihrung

18 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 601-603.

Fiir die Ubersetzungen der einzelnen Bestandteile des Achfiltigen Pfades bzw. des Dreifachen Trainings
wurden die englischen Ubersetzungen von Phra Dhammapitaka verwendet (Phra Dhammapitaka, 2545a, S.
107, 215).
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aber auch noch mehr Wissen iiber die Wahrheit. Das letztendliche Ziel dieser Praxis besteht
darin, einen geistigen Zustand zu erreichen, der frei von Leid (dukkha) ist und deshalb das
perfekte Gliick fiir die Menschen bedeutet.'”” Dieser Zustand des Summum Bonum mensch-
licher Existenz, der ausnahmslos von jedem Menschen im gegenwirtigen Leben erreicht
werden kann'?’, wird in den buddhistischen Schriften mit einer Vielzahl von Wortern
bezeichnet, wie z.B. ,,Ausloschung [der Feuer Gier, Hass und Unwissenheit]'*'* (,,nibbana‘),
,JFriede (,,santi*), ,,Freiheit (,,vimutti®), usw.'*

Der Mittlere Weg leitet sich aus dem dhamma ab, ist aber gleichzeitig ein Teil von ihm.
Dagegen ist der vinaya eine vom Menschen aufgestellte mit dem Dhamma {iberein-
stimmende Vereinbarung (sammuti), die in ihrer Gestaltung von Ort und Zeit bedingt

wird.'” Beim vinaya handelt es sich um

,.das Errichten einer Struktur, eines konventionellen Systems fiir eine Gemein-
schaft oder eine Gesellschaft, damit eine Menschengruppe in guter EXxistenz
und Verbindung zusammen leben kann... Das eigentliche Ziel besteht darin,

dass eine grolle Anzahl von Menschen Nutzen vom Dhamma erfihrt. “**

Wihrend der Dhamma hauptsidchlich den individuellen Menschen betrifft und fordert, wie

dieser sein Leben gemidBl den natiirlichen Gesetzen gestalten sollte, legt der vinaya fest,

19 Phra Thepwethi, 2532¢, S. 324.

12
0 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 371.

121
| TThe extinction of the fires of greed, of hatred and of ignorance® (Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 332).

122
In Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 234-235 listet Phra Dhammapitaka 87 Bezeichnungen fiir diesen Zustand

auf.

123 Siche: Phra Dhammapitaka, 2535, S. 284-311.

124 Phra Dhammapitaka, 2541e, S. 16.
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welche Verantwortungen der Einzelne gegeniiber der Gesellschaft hat.'” Das bedeutet, so

fasst Phra Dhammapitaka zusammen, dass

,.,der Buddhismus [beide Bereiche] fiir wichtig hilt: Sowohl die Person als auch
das System, sowohl das Individuum als auch die Gesellschaft, sowohl die

externe Umwelt als auch den internen Geist; [beide Bereiche] miissen sich
gegenseitig erganzen. “'*’

AuBlerdem erklart er: ,,.Der Buddhismus betrachtet das individuelle Innenleben in Ver-

bindung mit externen, d.h. sozialen, Werten, und hilt diese beiden Werte fiir unlosbar

miteinander verschrinkt, kompatibel und fiir ein und dasselbe.“'”’

125 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 450, 924; Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 296.

126 Phra Dhammapitaka, 2540e, S. 15.

127 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 807-808.
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6.2 Der thailandische Buddhismus

Um Phra Dhammapitakas Sichtweise hinsichtlich der speziellen kulturellen Erscheinung des
thaildndischen Buddhismus besser einordnen zu konnen, sollen zunidchst einige seiner
generellen kulturtheoretischen Uberlegungen dargestellt werden.

Phra Dhammapitaka definiert den Begriff ,, Kultur* folgendermal3en:

. Kultur umfasst die gesamte Lebensweise der Gesellschafi, angefangen vom
geistigen Innenleben des Menschen, den Vorlieben, geistigen Werten,
Tugenden, Verhaltensmustern, Denkkonzepten und dem Intellekt bis hin zur
menschlichen Haltung und Umgangsweise mit seinem Korper und Geist,
zwischenmenschlichen Beziehungsmustern einschlieflich des Wissens, des
Verstandnisses und der Betrachtungsweisen, die der Mensch hinsichtlich der
Natur und der Umwelt hat, und der Art, wie er mit der Natur und Umwelt
umgeht. Verstandlicher ausgedriickt, ist Kultur die gesamte Ansammlung von
[Uiberlieferten] FErfahrungen, Wissen, Fihigkeiten, Tugenden und Weisheit,
welche den Menschen in der Gesellschaft geholfen haben, zu iiberleben, sich
zu entwickeln und so zu sein, wie sie momentan sind... Kultur ist... die gesamte

Essenz der Gesellschaft selbst. “'**

Nach Phra Dhammapitaka kann eine gesellschaftliche Entwicklung, welche eine aktive
Auseinandersetzung mit der eigenen Kultur vernachlassigt, zu Widerspriichen im Geist der
Menschen oder zu Konflikten sozialer Wert fiihren. Dariiber hinaus bewirkt eine solche Ver-
nachldssigung Diskontinuitdt, kulturelle Orientierungslosigkeit und Entfremdung, den
Verfall traditioneller Werte und gesellschaftlichen Identititsverlust. Weitere Konsequenzen

129

sind sowohl regionale als auch gesellschaftliche und institutionelle ™ Fragmentarisierungen

128 Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 92-93.

129
Ein Beispiel fiir diese institutionelle Fragmentarisierung stellt, so Phra Dhammapitaka, die momentane Si-

tuation der Institutionen Familie, Kloster und Schule im ldndlichen Thailand dar. Diese drei Institutionen
seien sich aufgrund der derzeitigen Entwicklungsweise verfremdet und deshalb nicht mehr in der Lage, zu

kooperieren und sich gegenseitig zu unterstiitzen (Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 100).
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sowie die ungleichmifige Entwicklung zwischen Stadt und Land, was schlieBlich zu einer
instabilen Gesellschaft fiihrt. Andere bedeutende Negativerscheinungen einer gesellschaft-
lichen Entwicklung, die rein materiell orientiert ist und Kultur vernachldssigt, sind die
Spaltung der Gesellschaft in Arm und Reich, die Missachtung der Moral und iibermafiger
Konsum. Und dies fiihrt schlieBlich dazu, dass sich der Mensch zusammen mit der Natur
,,dem Risiko der Vernichtung aussetzt*."** Des Weiteren werden verschiedene Entwicklungs-
potentiale, vor allem regionale ,kulturelle Ressourcen® in Form von materiellen Dingen,
Menschen und geistigen Dingen, in den Entwicklungsprozess nicht integriert und deshalb
verschwendet.

Eine nach Phra Dhammapitakas Meinung richtige Entwicklung muss die iiberlieferte Kultur
manalytisch reflektierend“"”' benutzen, um sich durch ,harmonische Koordination*'"
Wandel und Erneuerung anzupassen. Gleichzeitig sollten aber auch andere Kulturen dem
kritischen Studium unterzogen werden. Fiir die eigene Kultur vorteilhafte Dinge, die aus
anderen Kulturen stammen, konnen schliefllich auf diese Weise selektiert und ,,verdaut®,

" Durch diese Vorgehensweise wird

harmonisch in die eigene Kultur integriert werden.
einerseits kulturelle und historische Kontinuitdt bewahrt, gleichzeitig aber eine gesunde

gesellschaftliche Entwicklung betrieben.'**

0 45 N 2 .
sesonnunnagayau (Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 97).
I . - .
3 00198 Toti Tauudms* (Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 97).
2 - .
3 Lanuiseanunawnau (Phra Dhammapitaka, 2538c¢, S. 97).
133

I, ll 3 @ .
28031938500 Tasganauenndeadwuiluvesdaes. (Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 45).

134 Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 40-45, 92-101.
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Hinsichtlich des Buddhismus in Thailand stellt Phra Dhammapitaka fest, dass dieser die
nationale Religion der Thais ist."”’ Dies begriindet er damit, dass der Buddhismus mit der
thailandischen Nation sowohl historisch als auch kulturell ein sehr enges Verhiltnis
aufzuweisen hat. Der Buddhismus als ,,Leitachse und wichtige Wurzel der thaildndischen
Kultur“"® manifestiert sich, so argumentiert Phra Dhammapitaka, in der soziokulturellen
Identitdt der Thais, d.h. in ihren Riten, Zeremonien, dem individuellen Lebensablauf der
Thais, ihren jahrlichen buddhistischen Festen, der thailindischen Sprache.

Der Buddhismus als ,,mentales Zentrum* bewirkt eine Einigung der Thais und ist dariiber
hinaus ein wichtiger Ursprung fiir die Pragung der nationalen thaildndischen Identitdt. Durch
den Buddhismus untermauert und gendhrt sind, so behauptet Phra Dhammapitaka, die
Freiheitsliebe, Freundlichkeit, Gelassenheit, Friedfertigkeit, religiose Toleranz und das Los-
lassenkonnen der Thais in der Gesellschaft etablierte Qualitidten, die man durchgehend seit
alten Zeiten praktiziert und weitergegeben hat und die sich als Habitus im Geist der Thais

verankert haben.

,,Dass sich der Buddhismus so als Identitat der Thais ausgeprigt hat, zeigt, dass
der Buddhismus harmonisch und eng in den Geist der Thais Fingang gefunden

hat, bis zu einem Grad, wo man sagen kann, dass der Buddhismus ein und

dasselbe mit dem Thai-Sein ist. “**’

Diese vom Buddhismus bedingte nationale Identitdt der Thais ist, so erkldrt Phra Dhamma-
pitaka weiter, nicht nur an geistigen Dingen feststellbar, sondern auch an konkreten Dingen,

wie z.B. der Malerei, Skulpturen, Architektur und Literatur.

135 In der thaildndischen Verfassung wird der Buddhismus nicht als nationale Religion Thailands erwéhnt. Die

Verfassung schreibt aber vor, dass der Konig von Thailand als einziger Thaildnder keine Religionsfreiheit
genieft, da er Buddhist sein muss.

136 . o o .
3 tusnuiwazilusingmwvesiausssylne* (Phra Dhammapitaka, 2544h, S. 53).

137 Phra Dhammapitaka, 2544h, S. 80. Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2545g, S. 11.
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Phra Dhammapitaka unterscheidet beziiglich des thailindischen Buddhismus zwischen dem
,soriginalen Buddhismus“'*® (Dhammavinaya) und dem ,kulturellen Buddhismus“."’ Mit
»originalem Buddhismus* bezeichnet er die urspriinglichen und authentischen Prinzipien des
Buddhismus, so wie sie der historische Buddha gelehrt hat und sie in den buddhistischen
Schriften fixiert und tradiert worden sind.'*

Unter ,,kulturellem Buddhismus* dagegen versteht er den Buddhismus, wie er von den Thais
verstanden, praktiziert und weitergegeben wird, und wie er sich in der thaildndischen
Lebensweise manifestiert.

Nach Phra Dhammapitaka sind der originale Buddhismus und der kulturelle Buddhismus

interdependent:

,,Wenn nicht zum kulturellen Buddhismus transformiert, kann der originale
Buddhismus [Dhammavinaya] kaum in das Thai-Sein Finlass finden. Und
wenn man nicht durch das Studium des originalen Buddhismus den kulturellen
Buddhismus iiberpriift und essentiell bereichert, wird der kulturelle Buddhis-
mus sich von dem originalen Buddhismus entfernen oder von den originalen

Prinzipien des Buddhismus immer mehr abweichen. “'*'

Fiir Phra Dhammapitaka stellt der Parameter fiir die Beurteilung der Qualitit des kulturellen
Buddhismus die Distanz dar, die zwischen dem kulturellen Buddhismus und dem originalen
Buddhismus besteht. Je weiter sich der kulturelle Buddhismus vom originalen Buddhismus

entfernt, desto mehr muss man von einem Verfall des Buddhismus sprechen. Dagegen ist

138 , ao
LSusewnsemaundhesssudiie®.

139 N «
LSusewnsenaudheiamss sy,

140 Phra Dhammapitaka, 2544h, S. 98.

141 Phra Dhammapitaka, 2544h, S. 98.
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eine Anndherung des kulturellen Buddhismus an den originalen Buddhismus als eine

qualitativ positive Entwicklung anzusehen.'*

Als Ursachen einer Riickstdndigkeit und dadurch bedingt eines Niedergangs des kulturellen

Buddhismus erkennt Phra Dhammapitaka:

den Zustand der Inflexibilitdt und Verhértung, der

,bewirkt, dass sich [der Buddhismus] beschridnkt, verengt, denselben Platz
umkreist oder aut der Stelle tritt, und es ist schwierig, dass er sich verbessert
und anpasst. Es ist [in diesem Zustand] schwierig, dass er sich so an die [je-

weiligen] Zeiten und Ereignisse anpasst und eingesetzt wird, dass [wahrer]

Nutzen entsteht. “'*

eine einseitige Betrachtungsweise und starre Wiederholung, die zu einer verhirteten
Form fiihren.

den Zustand der Abweichung und des Missverstehens, die aufgrund von falschem
Verstdandnis der richtigen Bedeutungen der buddhistischen Termini und einer leicht-
sinnigen Praxis entstehen.

die Uberlagerung und Vermischung von externen Uberzeugungen und Praktiken mit
der authentischen Essenz, die soweit gehen, dass eine Unterscheidung zwischen
beiden nicht mehr moglich ist.

den Zustand des Riickzugs und der Riickstdndigkeit, welche ein Fortschreiten hin
zum originalen Buddhismus verhindern, die Distanz zu ihm aber vergroflern, d.h. die
Verhaftung an Altem, das Nichtanpassen von Uberzeugungen und Praktiken an die
Prinzipien des originalen Buddhismus und fehlendes Studium desselben mit dem
Ziel, ihn mit den entsprechenden aktuell existierenden Ideen und Vorgidngen zu

verbinden.

142 Phra Dhammapitaka, 2544h, S. 99.

143 Phra Dhammapitaka, 2544h, S. 100.
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Phra Dhammapitaka restimiert die Wichtigkeit, die der Buddhismus fiir die thaildndische

Gesellschaft einnimmt, wie folgt: ,,[Wenn] der Buddhismus in Gefahr ist, so bedeutet das,

dass die gesamte thaildndische Nation und Gesellschaft auch in Gefahr sind.*“'*

144 Phra Dhammapitaka, 2545g, S. 9.
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7. Der originale Buddhismus als Mafistab

Da die Lehre des Buddha nach Phra Dhammapitakas Uberzeugung als Verbalisierung einer

145

transhistorischen (akaliko'*), universellen (sakon, T."*®) Wahrheit der ,,Naturgesetze*'’ die

,letztendliche Antwort<'*®

auf die Probleme der Menschheit geben kann, fordert er ein
permanentes Kontrollieren der Distanz zwischen der Kultur und der buddhistischen Lehre:

,(Gibt es ein Abweichen von den Prinzipien, d.h. dem originalen Dhamma? Konnen wir

zurzeit noch die Essenz bewahren?“!'* Denn

,,wenn die Welt nicht nach den Dhamma-Prinzipien, so wie sie im Buddhismus

gelehrt werden, praktiziert (d.h. nicht nach den Prinzipien der Wirklichkeit der

Natur praktiziert), konnen die Probleme der Welt nicht gelost werden. "’

Das Praktizieren der Religion, so behauptet Phra Dhammapitaka, muss sichere Prinzipien
und eine klare Zielsetzung haben. Das bedeutet, dass der Religiose an die Wirklichkeits-
findung seines Religionsstifters glaubt und die Prinzipien, die in der Religion gelehrt
werden, akzeptiert. Diese Lehrprinzipien sind in den Heiligen Schriften der Religion

fixiert.""

145 Wortlich: zeitlos, unabhingig von Zeit, immer giiltig. Siche: Phra Dhammapitaka, 2545c, S. 23-24; Phra
Dhammapitaka, 2538g, S. 357.

46 »mna“. Siehe: Phra Thepwethi, 2532c, S. 284.
47 ,NE33uNa“. Siehe: Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 61-62.
8 ,,ﬁmau%uqaﬁ'w“ (Phra Ratchaworamuni, 2518, Einleitung).
149 .
Phra Dhammapitaka, 2538c, S. 62.
150 .
Phra Dhammapitaka, 2539a, S. 35.

151 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 15-16.
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Phra Dhammapitaka stellt fest, dass Buddha, kurz bevor er ins parinibbana'* einging, keinen
Nachfolger als neuen , Lehrmeister (safsada, T.)" ernannt hatte, sondern den Buddhisten
seine Lehre als ,,Lehrmeister iibergab, indem er zu seinem Jiinger Ananda sagte: ,,Ananda,
der Dhamma und der vinaya, den ich Euch gelehrt und erlassen habe, sollen nach meinem
Dahinscheiden Euer Lehrer sein.“'™*

Dieser, wie es Bond passend nennt, ,transfer of authority from the Buddha to his

teachings*'>

erkennt Phra Dhammapitaka noch an verschiedenen anderen Stellen im Pali-
Kanon wieder.

Als beispielsweise Ananda kurz nach dem Tod des Buddha von einem Brahmanen gefragt

wird, ob es einen Monch gebe, der die Position des Buddha {ibernimmt, antwortet er ihm:

,,Es gibt, Brahmane, keinen Monch, der vom Erhabenen, dem Wissenden, dem
Sehenden, dem arahant, dem Vollstindig-Erwachten etabliert wurde. ,Dieser
[Monch] wird nach meinem Dahinscheiden Eure Zuflucht sein‘ und zu dem

wir jetzt Zuflucht nehmen wiirden. “*°

AuBerdem erlautert Ananda:

,,Es gibt, Brahmane, keinen Monch, der von der Monchsgemeinschaft ernannt,

von vielen Altesten Monchen etabliert wurde: , Dieser [Monch] wird nach dem

152 Das parinibbana ist das ,,Vollige Erloschen, d.h. das GroBe Hinscheiden des Buddha oder der Tod eines

Erwachten.

153 w
e,

154 =
> » Y0 vo Ananda maya dhammo ca vinayo ca desito pafifiatto so vo mamaccayena sattha* (D.II.154). Siehe:

Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 18; Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 4, 32.

155 Bond, 1982, S. 17.

Dutt interpretiert diese Textstelle gleichermallen: ,, The authority that had vested in him [Buddha] in his
lifetime devolved now on the Dhammavinaya.“ (Dutt, 1957, S. 96).

1
56 ,»Natthi kho, brahmana, ekabhikkhupi tena bhagavata janata passata arahata sammasambuddhena thapito -

'ayam vo mamaccayena patisaranam bhavissati'ti, yam mayam etarahi patipadeyyama'ti... (M.IIL.9).
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Dahinscheiden des Erhabenen unsere Zuflucht sein‘ und zu dem wir jetzt

Zuflucht nehmen wiirden. “*’

SchlieBlich erklirt Ananda: ,,Brahmane, wir sind nicht ohne Zuflucht; wir haben eine Zu-
flucht, Brahmane; der Dhamma ist unsere Zuflucht.«'®

Im Buddhismus, so Phra Dhammapitaka, ist die Lehre, i.e. der Dhammavinaya, in dessen
Heiliger Schrift, nimlich dem Tipitaka, iiberliefert worden. Das Tipitaka ist somit der ,,den
Buddha ersetzende Lehrmeister"™ und dadurch der ,,Standard“ (mattrathan, T.)'*, an dem

die Lehre, der Glaube und die Praxis im Buddhismus zu iiberpriifen sind. Auf diese Weise

wird sichergestellt, dass der Buddhismus richtig und in seiner reinen Form tradiert wird.

. Wenn es das Tipitaka als Uberpriifingszentrum, welches die Einheit der
Buddhisten bewahrt, nicht mehr gibt, werden in Zukunft alle Aussagen [iiber
den Buddhismus] voneinander abweichen und sich unauthorlich immer mehr
auseinander bewegen. Abgesehen davon werden sich auch die Menschen

auseinander bewegen. ***!

Dartiber hinaus, so erklart Phra Dhammapitaka, wiirden die Buddhisten ohne den Dreikorb

als gemeinsame Basis anfangen, untereinander zu streiten'®”.

....das Tipitaka ist fiir die Glaubigen wichtiger als die Verfassung [fiir die
Staatsbiirger], weil die Verfassung durch einen Volksentscheid, der die Gesetz-

gebungsinstitution passiert, entsprechend den Zeiten verinderbar ist. Das

157
,»Natthi kho, brahmana, ekabhikkhupi sanghena sammato, sambahulehi therehi bhikkhiihi thapito - 'ayam

no bhagavato accayena patisaranam bhavissati'ti, yam mayam etarahi patipadeyyama'ti... (M.II1.9)

158 . _ . _ _ . e
»Na kho mayam, brahmana, appatisarana; sappatisarana mayam, brahmana, dhammapatisarana'ti

(MLIIL9).
Siche hierzu auch: Lamotte, 1947, S. 213; Wijayaratna, 1983, S. 164-165; Phra Dhammapitaka, 2538d, S.
19-20; Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 110, 143.

1 I~ k3 .
59 siuenaaumnunszwnson (Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 5).

LNIFIU,
161 .
Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 233.

162 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 57.
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Tipitaka kann man aber wohl nicht verindern, da es die Lehre des Lehr-
meisters darstellt und der Lehrmeister schon im parinibbana ist. Wenn das

Tipitaka verschwindet, so verschwindet auch die Lehre des Buddha. “®

Die buddhistische Religion besteht, so konstatiert Phra Dhammapitaka, aus drei Teilen,
namlich 1. der pariyatti, i.e. die im Tipitaka fixierte Lehre des Buddha und das Studium und
Lernen derselben, 2. der patipatti, i.e. die Praxis entsprechend der pariyatti und 3. dem
pativedha, i.e. die Erkenntnis oder Realisierung der Wahrheit als Ergebnis der Praxis. Dies
bedeutet, dass ohne pariyatti, d.h. ohne Kenntnis der buddhistischen Lehrprinzipien, die
Praxis vom originalen Buddhismus abweicht und ein pativedha nicht entstehen kann. Fiir

Phra Dhammapitaka ergibt sich hieraus ein einfacher Argumentationskreis:

,,-..vom pativedha des Buddha kam es zu unserer pariyatti Und wir prakti-
zieren [patipatti] gemal3 dieser pariyatti Wenn wir richtig praktizieren, so
erreichen wir den pativedha so wie der Buddha. Solange dieser Kreis fortge-
fiihrt wird, bleibt die Religion des Buddha existent. %

Ohne die pariyatti wiirde man sich in seiner Praxis wahrscheinlich verlaufen oder an den

vielen Hindernissen scheitern, denen man auf seinem spirituellen Weg begegnet.

,» Wenn wir tiber kein Wissen verfiigen, gehen wir wahrscheinlich den falschen
Weg oder treffen auf Gefahren, was abhangt von unserer Intelligenz. Aber wir
liberlegen uns, dass wir die Erfahrung [ie. die pariyatti] von jemandem
besitzen, der [diesen Weg] schon gegangen ist, und nutzen sie zu [unserem]
Vorteil, damit sie uns hilfi. Aus diesem Grund lernen wir die pariyatti. Wenn
wir die pariyatti liberhaupt nicht annehmen, dann laufen wir Gefahr, falsch zu
praktizieren, den falschen Weg zu gehen. Die pariyatti wird in den Schriften
mit einer Kompassnadel oder mit einem Licht, welches den Weg leuchtet,
verglichen. Eine Kompassnadel erlaubt uns, die richtige Orienticrung zu
finden, ein leuchtendes Licht oder eine Taschenlampe Ilisst uns den Weg
erkennen, der zu gehen ist, d.h. wir laufen nicht in der Dunkelheit... Aullerdem

ist die pariyatti wie eine Landkarte und wie geographisches Wissen oder wie

163 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 18-19.

164 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 10.
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ein Traveller-Buch. Geographisches Wissen oder ein Reise-Buch helfen uns,
uns zurecht zu finden: Wenn wir diesen Weg gehen, wohin fiihrt uns das? Und,
woraul werden wir unterwegs auf unserem richtigen Weg treffen? Was werden
wir passieren? Was ist beobachtenswert? Dariiber hinaus werden wir manch-
mal erfahren, wo wir uns ausruhen konnen, worauf wir Acht geben sollen und

welche Dinge es gibt, die uns spezielles Wissen zu Teil werden lassen. So

ermoglicht uns [die pariyatti], uns auf alles richtig vorzubereiten. '

Dies impliziert fiir Phra Dhammapitaka aber keineswegs, dass jeder die gesamte pariyatti
direkt aus dem Dreikorb studieren muss.'® Da der Buddha seine Lehre den individuellen

Bediirfnissen seiner vielen Gesprichspartner bzw. Zuhorer angepasst hat'®’

, ist die pariyatti
einerseits sehr umfangreich, gleichzeitig aber auch fiir das heutige Individuum in seiner
originalen Form oftmals nicht geeignet und deshalb kaum von Nutzen. Ohne ausreichende
Erfahrungen ist die eigenstindig durchgefiihrte Anwendung oder Akkommodation dieser
unvermittelten pariyatti nicht moglich bzw. fehlerhaft.'®® Es gibt aber den Lehrer'® (acan,
T.), der aufgrund seiner eigenen Erfahrungen und Fahigkeiten hinsichtlich der pariyatti und
der patipatti, als Guter Freund'” (kanlayanamit, T.) agiert, und die pariyatti entsprechend
den individuellen Bediirfnissen auswahlt, anpasst und lehrt, gleichzeitig aber auch

beobachtet, ob Fehler im Verstindnis oder in der Anwendung der buddhistischen Lehren

auftauchen, um diese dann zu korrigieren.

165 Phra Dhammapitaka, 2544a, S. 46-47.

6 In der thaildndischen Pali-Ausgabe umfasst der Dreikorb 45 Biicher mit insgesamt iiber 22.000 Seiten.
Siche: Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 74.

167 Dhammapitaka, 2542g, S. 35-40. Siche auch: Lamotte, 1988, S. 50-51; Gombrich, 1996, S. 17f.
168 .
Phra Dhammapitaka, 2544a, S. 49-52.
9 v o
,,010158°. In Pali: Acariya.

170 - . _ .
7 Hhaguias, In Pali: Kalyanamitta.
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Das Studieren im Buddhismus ist deshalb kein ,,starr vorgezeichneter“'”" Ablauf, sondern, so
Phra Dhammapitaka, vielmehr ein Prozess, bei dem diskutiert und nachgefragt wird.

172 werden. Auf

AuBerdem soll das Gehorte immer griindlich reflektiert (yonisomanasikara)
diese Weise ist jeder, der den Buddhismus studiert, der Gute Freund des anderen. Das
Symbol dieser Atmosphire des gemeinsamen Studierens stellt fiir Phra Dhammapitaka die
upatthanasala, i.e. die Versammlungshalle, dar. Zurzeit des Buddha versammelten sich die
Monche nach ihrer Mahlzeit in der upatthanasala, um iiber den Dhammavinaya zu disku-
tieren, Lehrvortrdge anzuhoren, Erfahrungen auszutauschen usw. Selbst der Buddha hatte
manchmal - ohne zu unterbrechen - den Vortrigen der Monche zugehort und anschlieBend
die Redner wegen des Inhaltes ihrer Rede gelobt bzw. getadelt.'”

Phra Dhammapitaka resiimiert, dass jeder im Buddhismus Praktizierende die pariyatti in
irgendeiner Form benutzt; sei es, dass er sie aufgrund seiner Intelligenz unvermittelt aus
dem Dreikorb entnimmt und seiner individuellen Situation entsprechend anwendet, oder aber
dass er sich, um Zeit zu sparen oder aber aufgrund von eingeschriankten Kenntnissen auf
einen acan verldsst. Eine Kombination aus diesen beiden Moglichkeiten ist natiirlich auch
denkbar: ,,Einen Praktizierenden [aber], der keine pariyatti hat, gibt es nicht, auller er hat

nichts mit dem Buddhismus zu tun, d.h. er hat eine eigene, neue Religion gegriindet.*'™

171
7 o Amuamediasll® (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 165).

172
7 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 165.

173
Phra Dhammapitaka beobachtet, dass diese ,,Atmosphére” in den thaildndischen Klostern fast nicht mehr

vorhanden ist: ,,Das Wort ,upatthanasala‘ ist auch schon verschwunden... Seit neuerer Zeit werden fast alle
salas fiir andere Zwecke benutzt™ (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 165-167; siche hierzu auch: Phra Dham-
mapitaka, 2542a, S. 309-313).

174 Phra Dhammapitaka, 2544a, S. 49. Diese Aussage bezieht sich sicherlich nicht auf die Angehorigen bzw.

Griinder anderer Religionen. Phra Dhammapitaka bezieht sich wohl auf diejenigen, die moglicherweise be-
haupten wiirden, sie konnten ohne Kenntnis der buddhistischen Lehre den Buddhismus praktizieren. Siehe:
Phra Dhammapitaka, 2544a, S. 48-49.
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Nach Phra Dhammapitakas Auffassung besteht zwischen dem Verstindnis der Theorie'”, i.e
der pariyatti, und experimenteller Praxis, der patipatti, eine dialektische Beziehung. Die
patipatti kann namlich dem Schriftenlernenden die Authentizitit des Gelernten beweisen,

indem ihre Resultate mit den in den Schriften prognostizierten iibereinstimmen, und somit

.ein Mittel sein, welches den Wert der pariyatti dem Leben und der Welt kiar
manifest werden lisst, d.h. [bei der pariyatti] handelt es sich nicht nur um
irgendetwas in Biichern Aufgezeichnetes oder um Formulierungen zum

Zwecke der Argumentation und zum Prahlen mit geistigen und rheforischen
76

Fihigkeiten.
Fiir die patipatti hingegen ist die pariyatti, wie bereits gezeigt, eine Hilfe, den richtigen Weg
zu finden, mit seiner Energie und Zeit hauszuhalten und Gefahr auf dem spirituellen Weg zu
minimieren.
Ein weiterer Aspekt dieser Wechselwirkung zwischen patipatti und pariyatti besteht in Phra

Dhammapitakas Sicht darin, dass

,,wenn _jemand gemall den Prinzipien sila, samadhi und pafina, so wie diese im
Pali-Kanon dargelegt sind, praktiziert, so wird sein Leben zum Buddhismus
selbst... Dies kann man [auch] so formulieren: Der Buddhismus iiberlebt durch
[diese] beste Methode der Bewahrung. Anders ausgedriickt, das Tipitaka durch-
dringt den Menschen und ist somit nicht nur ein materielles Buch. “'”

In diesem und dem vorangehenden Kapitel wurde gezeigt, wie Phra Dhammapitaka die
Autoritdt des im Pali-Kanon fixierten Dhammavinaya beschreibt und begriindet: Nach Phra

Dhammapitaka bilden die kanonischen Texte den Mafstab fiir die individuelle religiose

17 An anderer Stelle duBert Phra Dhammapitaka allerdings Bedenken gegen die Benutzung des Wortes

,»Theorie* (,mauf*) anstelle buddhistischer Terminologie: Es ist ,,cin modernes Wort. Es hat eine andere

Bedeutung. Lassen wir uns [besser] nicht darauf ein. (Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 86).

1
76 Phra Ratchaworamuni, 2541, S. (9).

1
77 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 15. Die Hervorhebung entspricht dem Originaltext. Siche auch: Phra
Dhammapitaka, 2546b, S. 11.
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Praxis im Buddhismus. Gleichzeitig stellen sie fiir ihn aber auch die formative und
normative Bezugsquelle fiir die thailandische Gesellschaft und Kultur dar. Der Pali-Kanon
wird somit zum identitétsstiftenden Fundus der Buddhisten und auBlerdem gibt er Auskunft
iiber ihr soziales und kulturelles Programm.

Als Text, der die ,zeitlosen Wahrheiten des dhamma beinhaltet, ist er in der Lage,
Antworten auf die Fragen und Probleme der Moderne zu geben. Diese Uberzeugung Phra
Dhammapitakas zeigt sich anhand seiner zahlreichen Biicher, in denen er nicht nur moderne
Probleme der thailandischen Gesellschaft mit den Idealen und Vorgaben der Pali-Texte
kritisch vergleicht, sondern auch die seiner Meinung fehlorientierten Ansédtze des Westens
aus seiner kanonischen Sicht kritisiert. So tragen einige seiner Biicher, die er mit dieser
Zielsetzung geschrieben hat, die in dieser Beziehung aussagekriftige Titel ,,Buddhistische
Okonomie®“, ,,Der Buddhadhamma und das Leben in der Technologiegesellschaft, ,.Der
Buddhadhamma und die thailandische Bildungsphilosophie im Zeitalter der Globalisierung*®,
,Die thailindischen dhamma-Botschafter 6ffnen den Weg zu einer neuen Zivilisation®,
,Buddhistische Jurisprudenz®, ,,Der Buddhismus als Basis flir die Wissenschaften®, ,,Nach
Amerika schauen, um die thaildndischen Probleme zu 16sen* oder ,,Buddhistische Losungen
fiir das 21. Jahrhundert®.

Dieser Ansatz Phra Dhammapitakas, der davon ausgeht, dass im Pali-Kanon eine universale
Anleitung zur Losung jeder Art menschlicher Probleme zu finden ist, wird scharf von dem

178 kritisiert. Der Westen, so

thaildndischen Historiker Thongchai Winitcakun (sedo 3uvezga)
sagt Thongchai Winitcakun in diesem Zusammenhang, verfiigt iiber eine Geschichte

»religioser Revolutionen®, in denen die Autoritdt der Heiligen Schriften und die Richtigkeit

Thongchai Winitcakun ist am Zentrum fiir Siidostasienstudien der Universitdt Wisconsin-Madison, USA,

Professor fiir Geschichte.
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der in ihnen vermittelten Weltanschauungen hinterfragt wurden. Hiergegen, so bedauert er,

weist Thailands Geschichte eine

,.Lernkultur [auf], die sich an die religiose Tradition anlehnt und [somit] an
dem Prinzip anhafiet, dass die Wahrheit [dv= ] bereits gefunden wurde und vom
Lehrmeister [meint hier: Buddha] bereits volilstindig dargelegt wurde. [Aus
diesem Grund] haben die nachfolgenden Generationen nicht die Aufgabe...

neues Wissen zu schaffen, [sondern]... lediglich die Pflicht,... die

[iiberlieferte] Wahrheit... zu verstehen... "

Diese Anhaftung an iiberliefertes Wissen, so meint Thongchai Winitcakun, ist der Grund
dafiir, dass in der thaildandischen Wissenschaft weder entscheidende Fortschritte erzielt
werden konnen noch Kritikfahigkeit entstehen kann. Diese Tradition, so fahrt er fort,
charakterisiert sich dadurch, dass in ihr iiberliefertes Wissen lediglich an die entsprechenden

<« 180

Zeiten ,,angepasst wird. Dieses Wissen, so Thongchai Winitcakun, wird aber weder

hinterfragt noch ,aufgegeben”. AuBlerdem ermutigt diese Tradition ,,schwerpunktméiBig
keinen Widerspruch auf theoretischer, geistiger Ebene*. "

Fiir Thongchai Winitcakun stellt Phra Dhammapitakas Herangehensweise an den Pali-Kanon
ein Beispiel dieser traditionellen, religionsgeprigten Lernkultur dar. Thongchai Winitcakun

formuliert die Haltung, die seiner Auffassung nach Phra Dhammapitaka als Vertreter dieser

Tradition einnimmt, so: ,,,Die Dinge, die ich verstanden habe sind richtiger als die Dinge,

17 Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S. 141 (meine Hervorhebung).

Thongchai Winitcakun rdumt zwar ein, dass die religiose Reform Phra Wachirayans als ein ,,Angriff* (,,
mstleng) auf die traditionelle ,,religiose Wissenschaft“ angesehen werden kann, aber im Vergleich zu
westlichen geistigen Krisen doch sehr unbedeutend war.

180 ,»U51“ (Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S. 142).

181

113

, Uaudaiuediaminmangu manudda“(Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon,

2545, S. 142).

Dass sich auch ,,weltliche” thailandische Wissenschaftler auf den Pali-Kanon beziehen, um dort auf

Yy 9
,,AUA

Probleme der Moderne Anworten zu finden, bezeichnet Thongchai Winitcakun, als einen ,,enormen Riick-
schritt  (,,neenasasnaosiulllng*) (Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S.
142).
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die derzeitig geglaubt werden.© ,Richtiger’ meint [hier] aber: in groBerer Ubereinstimmung
mit dem Kanon.*'®?

Die buddhistischen Lehren, so Thongchai Winitcakun, ,,stellen [aber] keine Erkldrung der
gesamten Welt dar... [Sie] haben Begrenzungen und verfiigen iiber eine spezifische
Lernmethode.“' Aus diesem Grund sind die kanonischen Lehren seiner Auffassung nach
nicht in der Lage, addquate Anworten auf die Probleme der Moderne zu liefern. Er fordert

deshalb, dass die Autoritit der ,Monchslehrer” ,iiberwunden wird“'**, da das moderne

Wissen besser dazu geeignet sei, die modernen Probleme anzugehen.'®

182 2 A 9 v A A o o ' ' ' o ' . P .
Haanemudilagndeandiiigeiuluilegiv udgndesndluanumineassmumseiuisni « (Wanchai Tantiwithayaphi-

thak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S. 142).
18
3 Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S. 142.

184 v - . . . . .
,LNIE1NTE, iaumeng ™, ,,ﬁi’hmg“ (Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S. 142).

18
> Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon, 2545, S. 142.
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8. Was sind Verdienste?

Um eingehender zu ergriinden, wie Phra Dhammapitaka konkret Kritik an der thaildndischen
Gesellschaft iibt, indem er den Pali-Kanon als ,,Malstab anlegt®, soll an dieser Stelle
exemplarisch seine kritische Gegeniiberstellung des buddhistischen Konzeptes pufina mit
den modernen thai-buddhistischen Konzepten von bun aufgezeigt werden.'™ Auf diese
Weise wird dargestellt, wie nach Phra Dhammapitaka die normative Autoritit des Pali-
Kanon konkret wirksam werden soll.

Pufifa bedeutet Verdienst oder verdienstvolle Tat. Im Thaildndischen erscheint dieses
Paliwort als ,,bun™ und meistens in Verbindung mit ,,thani* und kann somit mit ,,Verdienste

machen® (,,thambun’)"*’

iibersetzt werden. Phra Dhammapitaka beobachtet zwischen dem
kanonischen und dem thaildndischen Konzept von pufifa eine Diskrepanz, die er auf

historische Erosion oder absichtliche und zweckgerichtete Manipulation der originalen

186
Phra Dhammapitaka ist nicht der Erste, der die thailindische Auffassung von pufifia kritisiert: Der Publizist

Thian Wan (1842-1915) und Buddhadasa sind in dieser Hinsicht seine Vorginger (Rosenberg, 1980, S.
113-115; Mulder, 1997, S. 56).

Eine vollstdndige Darstellung seiner mannigfaltigen Kritk ist Angesichts der groBen Menge von Publika-
tionen, in denen Phra Dhammapitaka mittels verschiedener kanonischer Konzepte die moderne thaildn-
dische Gesellschaft kritisiert, in diesem Rahmen schlichtweg unmdoglich.

Weitere kanonische Konzepte, die Phra Dhammapitaka oft in seinen Publikationen verwendet, um durch
eine Gegeniiberstellung thai-buddhistische Konzepte zu kritisieren, sind: die vier ,,brahmavihara“ (,,Gott-
lichen Verweilzustinde®), ,,santosa“ (,,Zufriedenheit™), das Verhiltnis zwischen dhamma, Dhamma und
vinaya, die Vier ,iddhipadas“ (,,Wege des Erfolgs®), ,tanha*“ (,,Gier) und ,chanda“ (,,Wollen®),
~kamma®“,  parami“ (,die [zehn] Perfektionen), ,,vipassana“ (,Einsicht*), ,,adhitthana“ (,,Resolution),
»lokiya®“ und ,lokuttara“ (,,zu der Welt gehorend bzw. ,transzendent™), ,bodhisatta (zukiinftiger
Buddha), ,,paratoghosa“ (,,die Stimme eines anderen™) und ,,yonisomanasikara“ (,,analytische Reflek-
tion®), usw.

187 .
Y.
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188

Bedeutung des Begriffes zuriickfiihrt.*® Die traditionelle thailandische Auffassung von bun

erklart er folgendermaf3en:

,,Ich mochte zusammentassend sagen, dass es zwei Thaiworter gibt, welche
Tradition und Lebensweise der Thailinder klar zum Ausdruck bringen. Das
sind das Wort ,sanuk‘ [,Spal3‘] und das Wort ,bun‘. ,Sanuk‘ zeigt sich durch
Frohlichkeit und Zufriedenheit und durch Konsum von materiellem und
sozialem Wohlstand und Gliick... Zusammen mit ,sanuk°, welcher sich auf
konkrete Weise maniféestiert, haben die Thais das Wort ,bun‘, das einen
abstrakten fundamentalen Wert [wanisaymauwsssu | darstellt. Es ist Hofthung und
geistige Wertschatzung. ,Bun‘ stellt das geistige (weisheitliche [nilynn]) Ziel
dar, auf welches die Thais hinstreben und welches sie erreichen mochten. Was
auch immer sie tun, so hoften sie bun zu erlangen. Und dieses ,bun‘ verbindet
sich in ausgeglichener Weise mit ,sanuk ‘ und kontrolliert ,sanuk’, damit dieser
nicht exzessiv wird und zu Vernarrtheit, Trunkenheit und moralischem Nieder-
gang fiihrt. “"*

Diese Auffassung von bun hat sich aber, so Phra Dhammapitaka, vor allem als Folge der
Industrialisierung und wirtschaftlichen globalen Einbindung Thailands drastisch verdndert
und ist im heutigen Thailand kaum wieder zu finden: ,,Derzeit kann man klar sehen, dass
bun [so gut wie] verschwunden ist und es nur sanuk gibt, der schlimmer wird.*'”°

Phra Dhammapitaka stellt fest, dass ein Vergleich zwischen dem gegenwértigen Gebrauch

von bun und seiner kanonischen Bedeutung zeigt, dass ein derartiger semantischer Verlust

188
Eine bewusste Bedeutungsverzerrung von puifia wirft Phra Dhammapitaka der Phra Thammakai-Bewe-

gung in Pathum Thani vor, die seiner Meinung nach versucht, sich mittels dieses Begriffes materiell zu
bereichern und einen Personenkult zu fordern (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 12; siehe hierzu auch:
Aphinya Fiiangfusakun, 2541, S. 49-54; Phra Mahawuthichai Wachiramethi, 2546, S. 113-140).

1
89 Phra Dhammapitaka/Prawet Wasi/Ekawit na Thalang, 2544, S. 18.

Fiir eine detaillierte Beschreibung der traditionellen Art und Weise des thambuns und den damit verbun-
denen Riten und Brauchen, siehe: Phya Anuman Rajadhon, 1988, S. 11-58.

190 g o . 2 . . .
Laaiiudan yymoell uaanuaymaidreinu® (Phra Dhammapitaka/Prawet Wasi/Ekawit na Thalang, 2544, S.

19).
Fiir eine wissenschaftliche Untersuchung des thai-buddhistischen Konzeptes thambun und seines Wandels,
siehe: Mulder, 1973.
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und eine solche Bedeutungsverzerrung stattgefunden haben, dass derzeit nur noch

“!! yom originalen Sinn vorhanden sind."””> Die urspriingliche Bedeutung von bun

,,Uberreste
wurde reduziert auf die Gabe von materiellen Dingen an die Monche.'” Zur gleichen Zeit
wird die buddhistische Vokabel ,,Gabe* (,,dana*; ,,zhar’‘, T.) nur noch fiir das Geben an
Laien, vor allem aber an Arme verwendet. Im heutigen Thailand wird {iberwiegend unter
thambun nur noch das Bauen von sakralen Bauwerken oder das Anfertigenlassen von
Buddhastatuen verstanden.'”*

Diese Motivation zum Bau von Sakralbauten beinhaltet eine weitere Bedeutungskom-
ponente, die ebenfalls auf eine Sinnverzerrung hinweist: Wihrend in frilheren Zeiten
thambun eine soziale Motivation besaB, zielt thambun heutzutage auf die unmittelbare und

individuelle Befriedigung ab. In der Vergangenheit war namlich das Kloster (waz, T.) im

Gegensatz zu heute Mittelpunkt der Bevolkerung: ,,.Den grofiten Vorteil fiir die Bevolkerung

191
LN

192 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 287; Phra Dhammapitaka/Prawet Wasi/Ekawit na Thalang, 2544, S. 18;
Phra Dhammapitaka, 2545f.

Hieraus ergibt sich, dass die Hohe der erworbenen Verdienste oftmals an dem materiellen Wert des Ge-

spendeten fixiert wird. Mulder erklért hierzu: ,,... the relatively well-to-do have the opportunity to make

more merit than others. One hundred baht makes more merit than one baht, providing the intentions are

the same and the source of money is respectable.” (Mulder, 1973, S. 6).

Als Rama III (r. 1824-1851) eine Kommission von Gelehrtenmonchen fragte, ob ein armer Mensch (au
1W¥u19) mit nur einem Geldstiick (nunlmz) genauso soviel Verdienste (anisamsa) wie einer Reicher (fiinswd)
mit 100 oder 1.000 Geldstiicken erwerben kann, antworteten ihm die Monche mit einem Zitat aus dem
Kommentar zum Dhammapada: ,,[Wenn] der Glaube von manchen gering ist, und [ihr] Besitz groB3, so
sind sie nicht in der Lage, grole Verdienste [hier: kusala] zu tun, und wenn der Glaube gering und der
Besitz gering ist, so konnen sie es auch nicht. Und ist aber der Glaube grof3 und der Besitz klein, so sind
sie auch nicht in der Lage. Und ist aber der Glaube groB3 und ist der Besitz grofB3, so ist man in der Lage
[groBe Verdienste zu tun].“ (Prachumphraratchaputcha, 2516, S. 215-216)

»|sace] ekaccassa saddha manda hoti, bhoga ca bahii samvijjanti, neva sakkoti bahiini kusalani katum,
mandaya ca pana saddhaya mandesu ca pana bhogesu na sakkoti. Ularaya ca pana saddhaya mandesu ca

bhogesu na sakkotiyeva. Ularaya ca pana saddhaya ularesu ca bhogesu sati sakkoti.” (Dh-a.1.419).

194 Phra Thepwethi/Rawi Phawilai, 2532, S. 125-126; Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 158; Phra Dhamma-
pitaka, 2541d, S. 11, 24, 65.
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zu schaffen, bestand also darin, Bauwerke im Kloster zu errichten. Und obwohl das Kloster
nicht mehr ldnger das soziale Zentrum im Leben der Thais darstellt, besteht weiterhin ,,die
Anhaftung, dass durch das Errichten von Bauwerken im Kloster grofles bun erworben
wird.“'”® Aus diesem Grund stimmt Phra Dhammapitaka in diesem Punkt mit Wirtschafts-
wissenschaftlern iiberein, die in diesen iibermidfigen Bauvorhaben eine gefdhrliche Beein-
trichtigung der 6konomischen Entwicklung Thailands erkennen.'*®

Dariiber hinaus versprechen sich die thailindischen Ménner durch die Ordination zum
Monch bun fiir sich und ihre Miitter zu generieren. Inwieweit die Zeit in ,,gelben Ge-
windern® aber effektiv dazu genutzt wird, den fiir Mdnche obligatorischen spirituellen
Aufgaben nachzukommen, scheint oftmals keine Rolle zu spielen. Phra Dhammapitaka
warnt, dass bei diesem thambun-Verstindnis keine Meriten, sondern vielmehr ,,viel
Unheilvolles* (papa) erworben wird."’

Die Bedeutungsverzerrung des Begriffes bun, so Phra Dhammapitaka, geht sogar soweit,
dass sich die Menschen darunter eine ,,heilige Sache™ oder ,,magische Kraft“ vorstellen, die
man durch eine ,,Art Tauschhandel“ dazu bewegen kann, ,,Gliick und Reichtum fiir sich

selber zu schaffen.“'”® Um in einer ,,neuen Wiedergeburt sehr groBen Reichtum zu besitzen

195 A A g 7 { I A o ' A o
,msadudeiidiuilss Tewiudvusuiige Aneadudineadnluia®, |, anudaieoh miadudeneadieluialdyauin. . (Phra

Dhammapitaka, 2542d, S. 25). Siehe auch: Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 23-24; Phra Ratchaworamuni,
2527, S. 205-206.

Phra Dhammapitaka berichtet, wie zwischen verschiedenen ldndlichen Klostern Thailands geradezu ein
Wettbewerb entstanden ist um die GroBe der sakralen Gebaude: ,,Wenn ein bot [ =uposathagara, i.e. das
Gebidude im Kloster, wo die klerikalen Veranstaltungen und Zeremonien ausgefiihrt werden] gebaut wird,
so wettstreitet man untereinander darum, welcher bof groBler ist: ,Unser bof muss grofler werden als der
bot der anderen‘... ,Unser bof muss der grofite in dieser Stadt, diesem Distrikt, dieser Provinz werden. ...
(Phra Dhammapitaka, 2538f, S. 35). Siche hierzu: Mulder, 1973, S. 9, 15-16.

196 Phra Ratchaworamuni, 2527, S. 71, 331; Phra Dhammapitaka, 2541d, S. 24.

1
o7 Phra Thepwethi/Rawi Phawilai, 2532, S. 50.

198 o a 2 o o < 4‘ o ' .
LOnadem, | dsdinadans®, uquuewanulaeu’, |, afuaalyaaaunau® (Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 22;

Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 287).
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oder im Himmel wiedergeboren zu werden, muss man [religiose Gebdude] im Tempel

bauen.*“'”
Phra Dhammapitaka vermutet, dass die in der thailandischen Gesellschaft weit verbreitete
Fokussierung des bun-Erwerbens auf das Geben (dana) auf den Einfluss der Vessantara-

*% Diese Geburtsgeschichte gehort zu den populirsten

Geburtsgeschichte zuriickzufiihren ist.
buddhistischen Geschichten in Siidostasien iiberhaupt und erzahlt wie der zukiinftige Buddha
(bodhisatta) als Konigssohn Vessantara wiedergeboren wird und hochste Freigebigkeit
praktiziert, um dadurch die spirituellen Eigenschaften zu vervollkommnen, die notwendig
sind, um schlieBlich zu einem Buddha zu werden.*”!

Trotz seiner semantischen Verengung, so Phra Dhammapitaka, stellt bun ein zentrales und

altes Wort thaildndischer Kultur dar, welches motiviert und einigt:

,,Sobald man ,thambun® sagt, hat der Geist der Menschen ein Ziel, und es
entsteht Energie, gemeinsam [Dinge] zu tun. Es bewirkt Einigkeit [samaggi]...
es ist ein wichtiges Wort, das zum Herzen der thailindischen Gesellschaft
spricht [Mdolilng], angefangen von den einfachen Leuten bis hin zum

202

Konig...

Mulder kommt nach seiner Untersuchung zu einem #hnlichen Ergebnis: ,,Merit-making practices tend to
become businesslike. The primary focus is on giving and not on personal commitment to enhance
Buddhism. Moreover, to make merit often is motivated in terms of personal betterment: to give lavishly
enhances one’s status. (Mulder, 1973, S. 15). Siche hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 428-431.

199 L4 i 0 oen A - v .
e lnsdiinswddutuneannnse lilinaluaissd Adesadra.. lufa“ (Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 23).

Wihrend bun als belohnende transzendente Kraft aufgefasst wird, wird kamma manchmal als ,eine
geheime Kraft [verstanden], die an einem unbekannten Ort dahingleitet und die darauf lauert uns zu

bestrafen. (,,snafudvedianilideassegi lvunlii dunssdeszuiasinms1) (Phra Dhammapitaka, 2538b, S.
76).

200 Phra Thepwethi, 2535c, S. 7.
201 . .
J.IV.481ff. Siehe auch: Cone/Gombrich, 1977.

202 Phra Dhammapitaka, 25444, S. 6.
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Aus diesen Griinden besitzt es nach wie vor das Potential, als Medium des Dhammavinaya

zu fungieren.”” Phra Dhammapitaka konstatiert deshalb:

,,Wenn... das authentische ,bun‘ mit der richtigen Bedeutung in lebendiger
Weise zuriickkehrt, wird der Buddhismus wieder in der thailandischen Gesell-
schaft gedeihen und die thailindische Gesellschaft selber wird stark und stabil

werden und wahren Vorteil und Gliick erlangen. ““”

Fiir Phra Dhammapitaka besitzt die originale Bedeutung von thambun eine weitaus umfas-
sendere und tiefgriindigere Bedeutung als dies im Allgemeinen in der gegenwirtigen thaildn-
dischen Gesellschaft verstanden wird: 7hambun ,,umfasst [ndmlich] den gesamten mensch-

6

lichen Entwicklungsprozess.“*”> Im Pali-Kanon® wird thambun bzw. ,,pufifiakiriyavatthu‘

(,,Basis der verdienstvollen Taten) in drei Bedeutungskomponenten unterteilt:

1. danamaya pufinakiriyavatthu: Basis verdienstvollen Handelns,
das aus Geben besteht.

2. silamaya punfiakiriyavatthu: Basis verdienstvollen Handelns,
das aus dem Einhalten des
moralischen Verhaltens besteht.

3. bhavanamaya punfakiriyavatthu: Basis verdienstvollen Handelns,
das aus geistiger Entwicklung

besteht.

203 Phra Dhammapitaka, 2544i, S. 23.
204 .

Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 289.
205

,,..ﬂiﬁﬂﬂanﬁ&‘u31&ﬂﬁﬁmu1n1§}15ﬁ\ﬁ’m@“ (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 256-257).

206 5 111.218: AIV.241: It51.
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Hieraus wird ersichtlich, dass das Geben (dana) ,,nur eine Art des thambun darstellt im
System des thambun, welches vollstindig praktiziert werden muss...“*”” Bei dana handelt es
sich lediglich um die initiale Stufe in diesem System. Diese hat den sozialen Zweck, eine
gerechte Verteilung der Konsumgiiter in der Gesellschaft zu garantieren, um dadurch das
Entstehen der zweiten Stufe von thambun, d.h. des moralischen Verhaltens (sila), und damit
wiederum der dritten Stufe, der geistigen Entwicklung (bhavana), zu unterstiitzen.””

Aber auch bei dem Terminus bhavana beobachtet Phra Dhammapitaka bei der Art und

Weise, wie die Thais diesen Begriff gebrauchen, eine semantische Verzerrung:

,,Es handelt sich hierbei nicht [wie das im Thailindischen oft verstanden wird]
nur um das leise [und geheimnisvolle] Artikulieren [yuiu]... oder um Spriiche

in der klerikalen Sprache, die man als magische Formeln [manta, gatha]

auswendiglernt und vor sich hin murmelt fuu]. ““”

Vielmehr, so Phra Dhammapitaka, wird unter bhavana die Entwicklung von Konzentration
(samadhi) und Weisheit (pafifia) verstanden.”"° Das wiederum, so erklirt Phra Dhammapitaka
weiter, bedeutet, dass es sich bei der tatsdchlichen Bedeutung von thambun um eine Praxis
handelt, die im Wesentlichen mit der des Achtfiltigen Pfades bzw. des Dreifachen Trainings
tibereinstimmt. In der Verschiedenheit der Anordnung dana, sila und bhavana im Gegensatz
zu sila, samadhi und panfia (die drei Aspekte des Achtfdltigen Pfades bzw. das Dreifache

Training) siecht Phra Dhammapitaka lediglich eine andere Akzentuierung derselben Praxis:

,Fiir die Laien wird der externe Aspekt betont und [deshalb die spirituelle

Praxis] in dana, sila und bhavana eingeteilt, fiir die Monche aber wird der

207 . A o . .
o udissmsiygedimitaluszuumsiiygyFsdeailiasu® (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 270).

208 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 258, 261, 270.
209 .
Phra Dhammapitaka, 2540d, S. 25.

210 Phra Dhammapitaka, 2540d, S. 24.
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interne Aspekt betont, und man legt darum dieses Prinzip als sila, samadhi und

pafia dar. "

Um auf die Lebenssituation der Laien einzugehen, betont der Buddha in der Anordnung der
drei pufifiakiriyavatthu im Gegensatz zu der des Dreifachen Trainings nicht die Praxis zur
Erlangung des soteriologischen Ziels, des nibbana, sondern vielmehr fundamentalere

Praktiken wie

.korperliche und verbale A'ub’erungen, die zwischenmenschliche Praxis oder
soziale Beziehungen, welche Handlungen sind, die sich konkret manifestieren,

leicht identifizierbar und leichter zu praktizieren sind. "

Eine weitere weit verbreitete ,,fehlerhafte” Konzeption, die in einem engen Zusammenhang
mir dem inkorrekten thambun-Verstindnis steht und die Phra Dhammapitaka durch
zahlreiche Publikationen und Vortrdge zu berichtigen versucht, dreht sich um die
buddhistische Praxis an sich, d.h. um das ,,Praktizieren des dhamma*.*"

Phra Dhammapitaka macht die Beobachtung, dass viele Thais ein einseitiges und verengtes
Verstindnis dariiber haben, welche umfassenden Implikationen eine buddhistische Praxis
haben kann. So herrscht die weit verbreitete Vorstellung, dass es die dhamma-Praxis

erforderlich mache, dass man sich aus der Gesellschaft 16st, um sich in der Abgeschieden-

heit eines Waldes oder eines Klosters in intensive Meditation (samadhi) zu versenken.”"

21 Phra Dhammapitaka, 2540d, S. 28; Phra Dhammapitaka, 2544a, S.43.

212 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 598.

213 »M3iiasssu. Siehe hierzu auch: Olson, 1989, S. 372-377.

214 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 932; Phra Dhammapitaka, 2540d, S. 14, 24; Phra Dhammapitaka, 2544a, S.
33, 35, 41.
Mit dieser unvollstandigen Auffassung ist auch die Vorstellung verbunden, dass sich die Mdonche ginzlich
aus der Gesellschaft zuriickziehen und keinerlei soziale Verantwortung iibernehmen. Sich auf den Pali-
Kanon berufend erkennt Phra Dhammapitaka hierin ein inkorrektes Verstindnis und versucht deshalb in

vielen seiner Werke, dem ,,Bild des asozialen Mdnches™ entgegenzuwirken (sieche hierzu beispielsweise:
Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 837-838).
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Hierbei, so Phra Dhammapitaka, handelt es sich aber nur um einen Bereich der buddhis-
tischen Praxis: Das Dreifache Training, so erkldrt er anhand von wirtschaftswissenschaft-

lichen Termini, kann sowohl auf ,,der Ebene des Mikrobereiches* als auch auf ,,der Ebene

«?2l15

des Makrobereiches praktiziert werden. Die Praxis im Mikrobereich bedeutet in diesem

Fall, dass man versucht, standig sein menschliches Entwicklungspotential zu nutzen und zu

iberpriifen, ob die drei Konstituenten des Dreifachen Trainings anwesend sind:

,,Gibt es in unserem derzeitigen Verhalten und Tun etwas Schidliches, das
einem anderen Arger bereitet? Oder zielt es darauf ab zu unterstiitzen, zu
helfen, zu fordern und konstruktiv zu sein? (sila) Zur selben Zeit [untersuchen
wir,] wie unser Geist aussieht: Handeln wir durch einen egoistischen Geist?
Zielen wir darauf ab, jemanden zu verletzen? Handeln wir durch Gier, Hass
oder Verblendung? Oder handeln wir durch Liebe [metta], durch Wohlwollen?
Handeln wir durch Glauben [saddha]? Mit Aufimerksamkeit [sati]? Fleil3?
Verantwortung? usw. Und in dem Moment, in dem wir handeln: Wie sieht
unser geistiger Zustand aus: Erhitzt? Unruhig? Betriibt? Traurig? Oder haben
[wir] einen Geist, der ruhig, freudig, frohlich, gliicklich, zufiieden oder klar
ist? (samadhi) [Und] handeln wir in dieser Handlung durch Wissen, Verstehen,
betrachten die Dinge rational? Verstehen wir die Prinzipien und die Ziele?
Erkennen wir Vor- bzw. Nachteile und haben wir den Weg zur Verbesserung

schon erkannt? (panfia) <"’

Dagegen besteht die Praxis im Makrobereich Phra Dhammapitaka zufolge darin, dass man
sukzessiv jede einzelne Konstituente des Dreifachen Trainings in intensiver Weise prakti-
ziert. Die Praktiken im Mikrobereich und im Makrobereich des Dreifachen Trainings unter-

stiitzen sich gegenseitig und tragen dadurch gegenseitig zu ihrer Entwicklung bei.*"”

215 & (13 & & (13
,IEAUTAMA, | TTAVUHNAA,

216 Phra Dhammapitaka, 2540d, S. 22.

217 Phra Dhammapitaka, 2540d, S. 22-23.

Vetter sieht in der originalen Bedeutung des Achtfiltigen Pfades eine Anleitung fiir eine sequentielle
Praxis: ,,[S]ome things can be done simultaneously. But it is difficult to prove that there was no sequence

at all and, therefore, no path. Later, when the means ‘discriminating insight’ (P. paffia, S. prajiia) was
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Die spirituelle Praxis, d.h. der Achtfiltige Pfad, das Dreifache Training bzw. die drei

puffiakiriyavatthus, wird dadurch zu einem universal und jederzeit anwendbaren Prinzip, das

nicht nur das Monopol der Monche ist, einen speziellen Ort oder bestimmte Lebensumstidnde

erfordert oder sich gar auf das Geben von materiellen Dingen beschréankt, sondern jederzeit,

von jedem Mann und jeder Frau bei jeder Handlung praktizierbar ist.”'® Oder anders

formuliert: ,,Egal was man auch tut, die drei Arten des thambun kann man zur selben Zeit

praktizieren.

«219

Phra Dhammapitaka fiihrt in seinen Werken und Vortrdagen durch etliche Beispiele an, wie

bei alltdglichen Handlungen bun erworben werden kann bzw. der Achtfiltige Pfad oder das

Dreifache Training praktiziert werden konnen:

,,Als das Kind zu Ende gegessen hat und die Plastiktiite oder Packung [in der
sich das Essen befand] wegwerfen will, entsteht in ihm sati [Achtsamkeit] und
es kann sich daran erinnern, dass das Wegwerfen [von Abfall], an dem Ort, an

dem es gerade steht, nicht richtig ist. In diesem Fall ist sati ein Punkt in der

218

219

introduced and partisans of this method tried to find this means in the noble eightfold path, they did have
to interpret this series as purely a collection of concepts.” (Vetter, 1988, S. 13).

Phra Dhammapitaka erklart den Achtfiltigen Pfad hingegen folgendermafen: ,,[Die Bezeichnung] ,Acht-
faltiger Pfad‘ bringt manche Leute dazu, falsch zu verstehen, dass es sich um einen Weg mit acht Spuren
handelt, und sie glauben dann, dass [der Achtfiltige Pfad] die Bedeutung separater oder fortfiihrender
Wege hat: Ist ein Abschnitt abgelaufen, setzt man den Weg auf dem néchsten fort und so weiter bis alle
Abschnitte vollstandig sind... Tatsdchlich aber ist das nicht so: Die Bezeichnung ,Achtfiltiger Pfad‘ hat
eine klare Bedeutung und bezeichnet einen Weg, der sich aus acht Teilen konstituiert, vergleichbar mit
einer guten Autobahn, die viele Bestandteile haben muss, um zu einer Strafle zu werden, z.B. Erde, Kiesel,
Sand, Steine, Laterit, Teer oder Beton, die aufeinander gelegt werden bis hin zur StraBBenoberfldche.
Zusammengenommen werden diese Dinge zur Strafle selbst. [AuBerdem] gibt es Abgrenzungen,
Markierungslinien, steile, kurvige Stralenabfille, Signale, Symbole, Schilder, die den Weg zeigen oder die
Entfernung sagen, Stationen usw. bis hin zu Landkarten und zu Lampen fiir die Beleuchtung in der Nacht.
Die Strale konstituiert sich aus all diesen Dingen, und der Fahrer ist auf all diese Dinge zur gleichen Zeit
angewiesen. Und genauso konstituiert sich der Pfad aus acht Teilen, die zusammenkommen, und der
dhamma-Praktizierende muss auch alle acht Teile des Pfades die ganze Zeit benutzen. (Phra Dhamma-
pitaka, 2538a, S. 602).

Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 763, 767.

,» hidwihes 15 o ed1aldwdendu (Phra Dhammapitaka, 2545f, S. 23). Siche hierzu auch: Phra Dhammapi-

taka, 2538a, S. 584.
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Gruppe des samadhi. Dass es weils, dass das willkiirliche Wegwerfen mit
mangelnder Vorsicht falsch ist, bedeutet, dass es sila kennt. Wenn es iiber die
Vor- und Nachteile [seines Handelns] reflektiert und erkennt, dass das
eigenniitzige und auf das eigene Wohl abzielende Wegwerfen ungut ist, wird es
versuchen, es zu unterlassen. Wenn es versucht, falsches Verhalten zu
unterlassen,... stellt dies eine Praxis gemall dem sila dar. Und wenn es seine
Geisteskraft sammelt, um zu versuchen, seine Faulheit zu iiberwinden,... so be-
nutzt es die Kraft der Konzentration [samadhi]. Und die Anstrengung, [zum
Miilleimer] zu gehen,... befindet sich ebenfalls in der Gruppe des samadhi

[sammavayamal... "’

Das Dreifache Training und seine universalen Anwendungsmoglichkeiten in der Moderne
stellen in Phra Dhammapitakas Arbeit gemdB3 kanonischem Vorbild ein zentrales Thema
dar.”'

Auch seine Didaktik entspricht der im Pali-Kanon dargestellten Lehrweise des Buddha.
Diese besteht nicht darin, gegen die bereits traditionell vorhandenen Strukturen oder Motive
anzukdampfen, sondern sie vielmehr mit kanonischen Lehren in einer Weise zu verkniipfen,
die ihnen eine neue und original-buddhistische Bedeutung gibt oder zumindest auf diese
letztendlich hinleitet.”* Meistens handelt es sich aber bei diesen von Phra Dhammapitaka
»heu interpretierten traditionellen Konzepten um eigentlich kanonische, deren originaler

Sinn im Laufe der theravada-buddhistischen Traditionsgeschichte erodierte, weil sich der

Buddhismus mit regionalen Glaubensvorstellungen vermischte, bestimmte Teile der buddhis-

220 Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 25.

In Phra Dhammapitika, 2545f, S. 24-26 erklart er, wie ein Arzt oder ein Reporter durch ihre ,,richtige” Be-
rufsausfithrung bun erwerben.

221
Phra Dhammapitaka bezeichnet die Lehre vom Dreifachen Training als ,bahuladhammikatha“ (,,die

haufige Lehre™), weil sie vom Buddha oft dargelegt wurde (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 611).

222 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 8.
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tischen Lehre stirker akzentuiert wurden als andere oder die Tradenten ihre eigene
Ansichten in die Lehre inkorporierten.**

Phra Dhammapitaka beschrinkt sich hierbei aber keineswegs nur auf traditionelle Konzepte:
Weil er die buddhistische Lehre als universale Weltanschauung begreift, versucht er in
vielen seiner Werke durch eine Gegeniiberstellung zwischen verschiedenen modernen
Vorstellungen und kanonischen Konzepten Begriffe wie Gliick, Liebe, Freiheit,

Menschenrechte, Valentinstag, Natur, Ethik, usw. kritisch zu beleuchten.

223 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 8-9.

83



9. Das semantische Dreieck: MaB3stab, Glaube, Einsicht

Phra Dhammapitaka vertritt die Meinung, dass der Buddhismus keine ,,dogmatische* Lehre
ist, die den Menschen zwingt, ohne Nachfrage oder Zweifel zu glauben und zu prakti-
zieren.”” Ein genereller Aspekt des Buddhismus besteht dagegen darin, dass er die Men-
schen ermuntert, den eigenen Verstand zu benutzen, um selbst zu denken und sich kritisch
mit den Dingen auseinanderzusetzen. Der Buddha forderte die Menschen deshalb auf:
,Untersuche griindlich den dhamma“.””> Denn ohne Untersuchung bleibt dem Menschen die

Wahrheit verschlossen. Diese buddhistische Haltung der ,,gedanklichen Freiheit®**

zeigt
sich deutlich in dem kanonischen Text Kalamasutta.

Das Kalamasutta, so Phra Dhammapitaka, empfiehlt den Menschen eine ,verniinftige
Methode“*”’, wie man sich gegeniiber Religionen (einschlieflich des Buddhismus),
Theorien, Uberzeugungen, Uberliefertem oder jeder Form von mitgeteilter Information
verhalten sollte. Dabei spielt es keine Rolle, ob man seinen Glauben in die betreffenden

Dinge schon investiert hat oder aber noch, wie der Clan der Kalamas, sich im Zweifel

dartiber befindet, wie man mit den verschiedenen dargebotenen Lehren umgehen soll.

224 Phra Dhammapitaka, 2542c, S. 168.

225 ,,yoniso vicine dhammam* (Phra Dhammapitaka, 2541a, S. 4; A.IV.3; A.IV.4).

Das Pali-Wort ,,vicayo“ (,,Untersuchung®) ist nach Phra Dhammapitaka ein Synonym fiir ,,pafina“ (Phra
Dhammapitaka, 2541a, S. 3).

22 - .
6 sasmuneilyan® (Phra Dhammapitaka, 2542¢, S. 7); ,taanmulunnanuaa® (Phra Dhammapitaka, 2542c, S.

10).

27 an .
’ Haourisilygn®. (Phra Dhammapitaka, 2542c¢, S. 10).
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Der Buddha hat den Kalamas geraten: ,,Kalamas, es ist angemessen, dass Ihr Euch im
Unklaren fiihlt und zweifelt. Eure Unklarheit und Zweifel stiegen auf in einer Sache, bei der

es angemessen ist zu zweifeln. Kalamas,

€228

1. Be not led by report (ma”’ anussavena)

2. Be not led by tradition (ma paramparaya)

3. Be not led by hearsay (ma itikiraya)

4. Be not led by the authority of texts (ma pitakasampadanena)
5. Be not led by mere logic (ma takkahetu)

6. Be not led by inference (ma nayahetu)

7. Be not led by considering appearances (ma akaraparivitakkena)

8. Be not led by the agreement with a considered and approved theory (ma

ditthinijjhanakkhantiya)
9. Be not led by seeming possibilties (ma bhabbaripataya)

10. Be not led by the idea, “This is our teacher” (ma samano no garitif°

,, Wenn Ihr selber erkennt: All diese Dinge sind unheilsam, all diese Dinge sind
schadlich, all diese Dinge werden von den Weisen getadelt, all diese Dinge

bringen demyjenigen, der sie akzeptiert und praktiziert, Nicht-Wohl und Leid,

228

23

,,Alafihi vo, kalama, kankhitum alam vicikicchitum. Kankhaniyeva pana vo thane vicikiccha uppanna.*

(A.1.189; iibersetzt nach: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 651).

29
Wihrend Phra Dhammapitaka den Pali-Prohibitionspartikel ,,ma“ im Englischen mit ,,be not led* iiber-

setzt, benutzt er in der thaildndischen Ubersetzung ,.haltet [Euch] nicht fest* (,,eé8adio*) oder ,.entscheidet
[Euch] nicht, zu glauben® (,,eﬂ'Tﬂm“lwf}a“). Siche: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 651; Phra Dhammapitaka,

2542c¢, S. 8.

Fiir weitere von thailindischen Buddhologen vorgeschlagene Ubersetzungen, siche: Nawachai Kiatkokiia,
2544, S. 23-24, 143. Im Kommentartext Manorathaptirani wird die Prohibition mit ,,haltet nicht fest” (,,ma

ganhittha®) erklart (A-a.IL.305).

0 Dhammapitaka, 2545a, S. 232.

Es wurde an dieser Stelle deshalb nicht auf Phra Dhammapitakas eigenen Ubersetzungen verzichtet, da sie

in diesem Fall z.T. vorlagen, und weil andere Ubersetzungen aus dem Originaltext in Pali z.T. sehr von-

einander abweichen. Siehe: Jayatilleke, 2530, S. 17-18; Nyanatiloka, 1993, S. 168; Bond, 1982, S. 8-9.
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dann sollt Ihr [all diese Dinge] aufgeben... Wenn Ihr selber erkennt: All diese
Dinge sind heilsam, all diese Dinge sind unschédlich, all diese Dinge werden
von den Weisen gelobt, all diese Dinge bringen demjenigen, der sie akzeptiert
und praktiziert, Wohl und Gliick, dann sollt Ihr all (diese Dinge) annehmen,

praktizieren und ausiiben. ‘"’

In Anbetracht dieser gedanklichen Liberalitét, die nach Phra Dhammapitaka ein wesentliches
Charakteristikum des Buddhismus darstellt, erscheinen seine folgenden Aussagen auf den
ersten Blick als geradezu paradox. Phra Dhammapitaka konstatiert namlich, dass ,,die

Religiosen am Anfang [ihrer Praxis] das Erwachen oder die Wirklichkeitsfindung [ihres]

€232

Religionsstifters akzeptieren oder glauben miissen““~, und:

,wenn ein Anhanger oder Religioser keinen festen Glauben in das Prinzip des
Erwachens des Buddha hat, so kann er wohl nicht auf dem buddhistischen Pfad
vorankommen, oder anders formuliert, wie kann er denn ernsthaft beginnen,
die verschiedenen buddhistischen Lehren zu praktizieren? Tatsdachlich bedeutet
das doch, dass er kein Anhinger oder Religioser des Buddhismus sein kann.
Der Glaube an das Erwachen des Buddha [tathagatabodhi-saddha] ist darum
eine notwendige Eigenschafi eines Edlen Anhingers [ariyasavaka] und jedes
Buddhisten. ““’

231
»Yada tumhe, kalama, attanava janeyyatha- 'ime dhamma akusala, ime dhamma savajja, ime dhamma

vififlugarahita, ime dhamma samatta samadinna ahitaya dukkhaya samvattanti'ti, atha tumhe, kalama,
pajaheyyatha... Yada tumhe, kalama, attanava janeyyatha- 'ime dhamma kusala, ime dhamma anavajja, ime
dhamma viffiuppasattha, ime dhamma samatta samadinna hitaya sukhaya samvattanti'ti, atha tumbhe,
kalama, upasampajja vihareyyatha.“ (A.1.189; A.1.190; iibersetzt nach: Phra Dhammapitaka, 2538a, S.
651).

232 - 2y g - y o - .
AN SuAURdRsENT UM BIFEMIAT AT oMIAUNUANAS WweeRnsyman* (Phra Dhammapitaka, 2542a, S.

16; Hervorhebung durch den Verfasser).

233 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 426.
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AuBlerdem behauptet Phra Dhammapitaka: ,,Die Buddhisten miissen an... [die buddhistischen
Prinzipien] glauben, auch wenn sie noch nicht durch [ihre] Praxis klare Einsicht in die
Prinzipien der Natur [sabhavadhamma] erlangt haben.“***

Aber auch die Tatsache, dass Phra Dhammapitaka, wie oben aufgezeigt, die formative und
normative Autoritdt des Pali-Kanons sowohl beziiglich der individuellen buddhistischen
Praxis als auch der thaildndischen Kultur so nachdriicklich betont, scheint im Widerspruch
zu den Empfehlungen des Buddha in dem Kalamasutta zu stehen.

Um zu untersuchen, wie Phra Dhammapitaka diese scheinbar kontrdaren Positionen zu

vereinbaren versucht®’

, ist es aufschlussreich, die semantischen Relationen zwischen den in
dieser Problematik relevanten Begriffen ,,Standard* (mattrathan, T.), ,,Glaube“ (saddha) und
»Einsicht (panfia) ndher zu beleuchten. Der eigentliche Zweck dieser heuristischen

Vorgehensweise ist es aber, Phra Dhammapitakas Auffassung iiber die Rolle des Pali-

Kanons als Standard eingehender zu ergriinden.

234 - 4 vy o o ~oa .
Lmsenaiinyudsdeade... iz liusalseindansssuainms§iac (Phra Dhammapitaka, 2539, S. 50; Hervor-

hebung durch den Verfasser).

235
Fiir weitere Positionen zu diesen sich scheinbar widersprechenden Tendenzen im Pali-Kanon, siehe: Jaya-

tilleke, 1980, S. 369-415; Bond, 1972, S. 51-72; Bond, 1982, S. 1-17; Fernhout, 1994, S. 37-40.

Der thaildndische Gelehrtenmonch Phra Sipariyattimoli (wsza51/58a1ua) vertritt die Ansicht, dass das Kala-
masutta in seinem spezifischen Kontext zu deuten ist und nicht zur Beurteilung des Dhammavinaya heran-
gezogen werden sollte. Er nennt hierfiir drei Griinde: 1.) Der Buddha habe seine Lehre gut (svakkhato),
schon (kalyanam), perfekt sowohl hinsichtlich der Bedeutung als auch des Wortlautes (sattham sabyai-
janam), makellos und vollkommen (kevalaparipunnam parisuddham) dargelegt, so dass kein Grund
bestehe, daran zu zweifeln und deshalb die zehn Punkte des Kalamasutta hinsichtlich der buddhistischen
Lehre ,,all zu viel (,,...“lﬁ’umﬁm“lﬂﬁn“) anzuwenden; 2.) Der Buddha verwende bei den zehn Punkten in
dem Kalamasutta lediglich den Prohibitationspartikel ,,ma“, nicht aber ein Wort, welches direkt mit saddha
in Verbindung stehe. Das konne bedeuten, dass hier nicht vom Glauben in den Dhammavinaya die Rede
sei; 3.) Mit ,,pitaka* (i.e. Schrift/Korb) in ,,ma pitakasampadanena“ werden wohl die Heiligen Schriften
der Veden oder andere Biicher gemeint sein, nicht aber der Pali-Kanon, da dieser zum Zeitpunkt der

Darlegung des Kalamasutta noch nicht existent gewesen sei (Phra Sipariyattimoli, 2543, S. 39-43).
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Die Relation ,,Standard®, ,,Glaube‘ und ,,Einsicht*

Maf3stab

Dhammavinaya

A 4

saddha [ panna
(Glaube) (Einsicht)

Bevor aber auf saddha im Allgemeinen eingegangen wird, ist es notwendig, den soeben
erwahnten Begriff ,tathagatabodhi-saddha®, der in Phra Dhammapitakas Augen sehr
relevant zu sein scheint, etwas eingehender darzustellen.

Phra Dhammapitaka weist auf Folgendes hin:

,Sdamtliche buddhistischen Prinzipien, egal ob es sich um die Lehren vom
hochsten Ziel oder um irgendwelche Punkte der Praxis handelt, bauen ohne
Ausnahme auf dem Fundament dieses Prinzips auf, ie. das Prinzip des
Erwachens des Buddha [tathagatabodhi], welches versichert, dass der Mensch
in der Lage ist, den dhamma vollstindig zu erkennen und mittels seiner
Erkenntnis und seiner eigenen Anstrengung und Ubung zum hochsten Gut zu

236

gelangen.

2
36 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 426.

Phra Dhammapitaka merkt an: ,,Dass der Buddha das Wort ,tathagata‘ in ,tathagatabodhi-saddha‘ benutzt,
ist ein bemerkenswerter Punkt, denn Synonyme fiir den Buddha gibt es viele. Aber jedes Wort besitzt eine
akzentuierende Konnotation, die unterschiedliche Eigenschaften oder Bedeutungen betont. In diesem Falle
benutzt er ,tathagata‘, welches er genau dann benutzt, wenn er iiber die natiirlichen Gesetze der Natur fest-
stellt, dass die Dinge ihren natiirlichen Ablauf haben, unabhingig davon, ob die So-Gegangenen
[Tathagata] geboren werden oder nicht. Die So-Gegangenen sind aber die Entdecker und Verkiinder
[dieser Wahrheit] ... AuBerdem wird das Wort ,tathagata® [in den Schriften] an vielen Stellen mit ,satto*
[d.h. Lebewesen] iibersetzt...“ (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 425). Wihrend das Wort ,satto im

Umgangsthai (,,saf*, ,,da3°) Tier bedeutet, umfasst die Bedeutung dieses Wortes in Pali alle Formen von

lebenden Wesen. Aus diesem Grund, so erkldrt der thaildndische Buddhologe Thongyoy Sangsinchai,
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An einer anderen Stelle erklart er:

,Der Glaube an die erwachte Weisheit des Buddha bedeutet... die Zuversicht
des Menschen in das Menschsein selbst... den Glauben an das eigene mensch-

liche Erkenntispotential, durch welches mit Ubung das beste Resultat erreich-

bar wird, was der Mensch sich wiinschen kann...“*”’,

und ,falls dieses Prinzip der tathagatabodhi nicht der Wirklichkeit entspriche, wiren das
Ziel und das gesamte System der Praxis im Buddhismus nichtig. Die verschiedenen Lehren
wiirden jeglicher Bedeutung entbehren.****

Phra Dhammapitaka resiimiert, dass die tathagatabodhi-saddha Glaube unter drei Aspekten
beinhaltet, namlich

1. den Glauben an den Buddha als Paradigma fiir das menschliche Potential des Er-
wachens,

2. den Glauben an den dhamma als unverédnderliches, natiirliches Gesetz (niyama) von
Ursache und Wirkung, welches das Erkenntnis- und Entwicklungspotential jedes
einzelnen Menschen ,,herausfordert und

3. den Glauben an den sangha sowohl als Bestitigung dafiir, dass jeder Mensch das
Erwachen finden kann, aber auch daran, dass eine Gesellschaft entwicklungsfahig ist.

Saddha, so Phra Dhammapitaka, bedeutet, dass man das Wissen oder die Erkenntnis eines
anderen akzeptiert, diesem Wissen vertraut und sich darauf verlisst.” Fehlender Glaube,

Unsicherheit und Zweifel konnen grofle Hindernisse beim Praktizieren des Mittleren Weges

darstellen, und es ist darum notwendig, saddha zu entwickeln und Zweifel und Unsicherheit

konne man ,tathagatabodhi-saddha® mit ,,der feste Glaube (saddha) an den die Wahrheit erkennenden
Verstand (bodhi) der Menschen (tathagata)“ iibersetzen (Thongyoi Sangsinchai, 2544, S. 64-67).

237 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 425.
238 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 426. Siche auch: Phra Dhammapitaka; 2542b, S. 16-19.

239 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 43-44.
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aus seinem Geist zu entfernen.”* Die vom Buddhismus angestrebte saddha ist eine ,,verniinftige

241

Faszination““*', welche sich auf Erkenntnis (panfia) griindet, weiterhin Erkenntnis anstrebt und

gleichzeitig durch die Zuversicht in die bisherige Erkenntnis genahrt wird.

,,Es muss sich darum um einen Glauben handeln, der panna als Bestandteil hat,
oder man glaubt aufzrund von verniinftigcem Verstindnis (akaravati saddha*
oder saddha AanasampayuttZ*), das meint also nicht den Glauben, bei dem
man leichtglaubig ohne panna, d.h. ohne kritische, verniinftige Reflektion
glaubt (amiilika saddhZ* oder saddha AanavipayuttZ* ). “*

Ein rein emotionaler Glaube, so Phra Dhammapitaka, ist ,,ein dummer Glaube“**’, den man
beseitigen oder berichtigen muss. Ebenso aber ist ein erzwungener, erbettelter oder unter

Drohungen®® entstandener Glaube mit den Grundsitzen des Buddhismus nicht vereinbar.

240 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 657.
Es gibt im Buddhismus, so Phra Dhammapitaka, nur einige geniale Personlichkeiten, die ohne saddha zur
spirituellen Vollkommenheit gelangen kdnnen. Das sind der Sammasambuddha und der Paccekabuddha
(siehe: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 615). Der Sammasambuddha oder ,,Vollkommene Erwachte* ist wie
der Buddha Gotama jemand, der das Erwachen durch sich selbst gefunden hat und anschlieBend eine
Lehre verkiindet, durch die andere Menschen auch zum Erwachen gelangen. Ein Paccekabuddha oder
»Stiller Buddha* dagegen ist jemand, der das Erwachen ebenfalls aus sich selbst herausgefunden hat, aber
anschlieBend keine Lehre verkiindet (Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 337).

241 v

P ] «
5, AITHFIUGINIUBIAUIAND .

242 Wortlich: ,,verniinftiger Glaube®. Wiahrend Jayatilleke ,,akaravati saddha“ mit ,rational faith® iibersetzt,
findet Fernhout ,,founded faith“ treffender (Jayatilleke, 1980, S. 393; Fernhout, 1994, S. 38). Phra Dham-
mapitaka iibersetzt ,akaravati saddha® mit ,begriindeter Glaube® ,,ﬁi”mﬂﬁﬁgﬁ'w“, Phra Dhammapitaka,
2542d, S. 17).

24
3 Wortlich: ,,Glaube, der mit Wissen verbunden ist“.

244 Wortlich: ,,Grundloser Glaube®.

45
Wortlich: ,,Glaube, der von Wissen getrennt ist*.

246 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 615.

247 i
5o ANULYDNMANRY .

248 Phra Dhammapitaka sagt: ,,Erzwungener Glaube oder blinder Glaube ist ein Glaube, der nicht fragen kann,

bei dem es verboten ist zu zweifeln. Man wird durch eine sichtbare oder unsichtbare Macht gezwungen zu

glauben, z.B. wenn gedroht wird: ,Das ist eine Siinde. Wenn Du die Existenz dieses oder jenes
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,,Der Nutzen von saddha manifestiert sich auf zweitache Weise: Auf der einen
Seite ist saddha ein Faktor fiir das Entstehen von Verziickung [piti], welche
passadhi (kiihle Ruhe) bewirkt, was zu samadhi (Konzentration) und schliel3-
lich zu panfa fiihrt. Auf der anderen Seite bewirkt saddha Energie [viriya], d.h.
man strengt sich an, zu praktizieren, experimentiert mit den Dingen, in die man
seine saddha investiert hat, damit man selbst der Ergebnisse gewahr wird, was
schiiefflich zur panna fiihrt. Wie zu sehen ist, sind diese beiden Arten von

Nutzen aufgrund von emotionalem Gefiihl entstanden, es muss aber immer

auch inhérent ein Wunsch nach paiifia vorhanden sein. ““*

Dariiber hinaus, so fahrt Phra Dhammapitaka fort, bewirkt saddha eine Verfestigung in der
Moral (sila), denn durch Glaube gestiarkt, ist man besser in der Lage, unheilvollen
Versuchungen standzuhalten, da ausreichender Glaube vermag, den Geist in positive Bahnen
zu lenken.

Phra Dhammapitaka erklart, dass trotz der wichtigen Vorteile, die diese saddha birgt, das
eigentliche Ziel darin besteht, nicht mehr glauben zu miissen. Solange nidmlich noch Glaube
notwendig ist, ist dies ein Indikator dafiir, dass man noch von externen Dingen abhéngt, und
somit noch nicht zum Zustand der ,,perfekten Freiheit“**’, d.h. dem nibbana, fortgeschritten
ist.”' So stellt das Adjektiv ,,asaddha“ (,,nicht glaubend*, ,,ohne Glauben) ein Attribut
eines arahant dar, weil dieser den dhamma realisiert hat und deshalb nicht mehr glauben
muss.”’

Nach Phra Dhammapitaka fiihrt aber ein Glaube, der sich in anhaftende Liebe transformiert,

zu Vorurteilen und zur Behinderung des Gebrauchs von pafifia. Glaube allein, d.h. ohne

bezweifelst, so ist das alles eine Siinde. Du fahrst [dafiir] in die Holle oder wirst bestraft.* (Phra Dham-
mapitaka, 2542d, S. 15).

24
o Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 648.

250
03 lagauysal®,

251
> Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 647-650; siche auch: Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 291.

252
> Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 244, 649, 664. Phra Dhammapitaka verweist hier auf: MNid.235; S.V.221;

Sn.167; Dh.97.
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pania, produziert im Buddhismus nur eingeschrinkte Ergebnisse; nur der Himmel (sawan,
T.)*, nicht aber das nibbana kdnnen nimlich auf diese Weise erreicht werden.”*

Fiir Phra Dhammapitaka ldsst sich die Entwicklung von pafina als ein gradueller Prozess
beschreiben, der sich in Bezug auf saddha in mehrere Abschnitte einteilen lasst. Die Lehre
des Buddha in dem Kalamasutta empfiehlt als initiale Stufe in diesem Prozess ein
verniinftiges Verhalten, bei dem man Dinge nicht einfach deshalb glauben oder entscheiden
soll, weil man ihnen auf eine der zehn Arten begegnet, die in dem Kalamasutta aufgelistet

sind. Andererseits, so erklart Phra Dhammapitaka, bedeutet dies nicht, dass

,,der Buddha lehrte, all diesen Dingen [i.e. die 10 Punkte in dem Kalamasutta]
nicht zu glauben und abgesehen von diesen, allen anderen Dingen zu glauben.
Aber man sollte dies so verstehen.: Selbst bei diesen Dingen, von denen man
manche fiir die glaubwiirdigsten hilt, warnt der Buddha, sich nicht zu entschei-
den, zu glauben, voreilig zu glauben oder sie als absolutes Kriterium zu
nehmen, denn [diese Punkte] konnten immer noch falsch sein. Es ist zuerst not-
wendig, mit der panna [die Dinge] kritisch zu untersuchen. Wenn der Buddha
uns selbst bei den glaubwiirdigsten Dingen eine kritische Unftersuchung
vornehmen lisst, um wie viel mehr miissen wir dann bei anderen Dingen oder

Personen eine kritische, vorsichtige Reflektion durchfiihren?*?”

Der zweite Schritt besteht nach Phra Dhammapitaka, der sich hierbei auf das Cankisutta™®
stiitzt, darin, ,,die Wahrheit zu schiitzen® (,,saccanurakkhana‘“). Das bedeutet, dass man offen
dafiir ist, alle dargebotenen Meinungen, Lehren, Theorien, Grundsidtze und Ansichten mit
(moglichst) neutraler Einstellung anzuhdren, und eine Entscheidung iiber die Wahrhaftigkeit

der Dinge, die man selbst noch nicht verifiziert hat, aufschiebt und nicht nur das eigene

3 ,a33n. In Pali: Sagga.
254 .
Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 661-662.
255 .
Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 651.

236 M.IL.164-177.

92



Wissen oder die eigene Meinung als Wahrheit akzeptiert.”®” AnschlieBend soll man die

vernommenen Theorien, Lehren und Ansichten mit Hilfe seiner panfia kritisch untersuchen:

,....handelt es sich hier um eine verniinfiige Sache und... ist derjenige, der die
entsprechende Theorie, Lehre oder Ansicht vorbringt, jemand, der aufrichtig
und ohne Vorurteile ist, Weisheit [pafina] besitzt? Dann glaubt und akzeptiert

man [diese Dinge] fiir eine weitere Auseinandersetzung und Verifikation. ““*

Bei diesem graduellen Prozess der Verifikation einer versuchsweise geglaubten Wahrheit
wird diese kritische Reflektion solange durchgefiihrt, bis geniigend Zuversicht und
»Faszination“ in die Wahrheit dieser Dinge entstanden ist. AnschlieBend werden diese Dinge
durch Anwendung verifiziert. In diesem praktischen Abschnitt soll versucht werden, saddha

vollstidndig in pafina umzuwandeln.

257
»idameva saccam moghamafinam®; ,Nur dies ist wahr, alles andere ist falsch.” (M.II.171; siehe: Phra

Thepwethi, 2532c, S. 312).

2
58 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 650. Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 654; Bond, 1972, S. 61;

Jayatilleke, 1980, S. 391-392; Bond, 1982, S. 14-15.
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10. Das Problem der Authentizitit

Bei der Problematik um die Authentizitdt des Tipitaka geht es um die Frage, inwieweit die
Texte des Pali-Kanons das sind, was sie zu sein vorgeben. Das bedeutet, dass sich hier die
Frage der Autoritdt mit der der Authentizitdt der Schriften verbindet. Denn da, wie oben
bereits dargestellt, die Autoritit des Buddha auf den Dhammavinaya und damit, so Phra
Dhammapitaka, nach seinem Tod auf den Pali-Kanon {iibertragen wurde, kann der Pali-
Kanon nur insoweit Autoritdt beanspruchen, wie er die authentischen Worte des Buddha
beinhaltet.

Um Phra Dhammapitakas Positionen hinsichtlich dieser Problematik zu erhellen, ist es
erforderlich, zuerst seine Auffassung beziiglich der Genese der Texte des Pali-Kanons und
den damit verbundenen Schwierigkeiten zu untersuchen.

Nach Phra Dhammapitaka sind sich schon der Buddha und einige seiner wichtigen An-
hianger der Wichtigkeit bewusst gewesen, die Lehre zusammenzufassen, um sie vor dem
Verschwinden zu bewahren. Der Buddha hat deshalb vorgeschlagen®”, dass sich die gesamte
Monchsgemeinde (sangha) zusammenfindet, um die Lehre ,,gemeinsam zu rezitieren*>*
(,,sangayana“), ,,damit die Religion langfristig fortbesteht zum Heil und Gliick der

Menschheit“.”" Sariputta, einer der zwei Hauptjiinger des Buddha, hat dann eine Methode

dargelegt, wie die verschiedenen Lehrpunkte systematisch rezitiert werden sollen.*®

2
59 Phra Dhammapitaka beziecht sich hierbei auf das Pasadikasutta im Dighanikaya (D.II1.117-141).

2 v ,
60 Lmansounu” (Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 30).

261 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 25.

262
Phra Dhammapitaka bezieht sich hierbei auf das Sangitisutta im Dighanikaya (D.I11.207-271). Siche: Phra

Dhammapitaka, 2543e, S. 25-26.
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Da Sariputta aber schon vor dem Buddha starb, fiihrte Mahakassapa, die Arbeit, den
Dhammavinaya zu bewahren, fort: Mahakassapa war derjenige, der die Erste ,,Rezitation*

263 einberief und als Vorsitzender derselben diente. Diese sieben Monate dauernde

(,,sangiti*)
Versammlung in einer Hohle auf dem Berg Vebhara bei der nordindischen Stadt Rajagaha
filhrte drei Monate nach dem Hinscheiden des Buddha 500 arahants mit dem Ziel
zusammen, die Lehre des Buddha zusammenzufassen. Alle 500 Teilnehmer, so Phra
Dhammapitaka, hatten den Buddha personlich gekannt und verfiigten iiber fiir diese Aufgabe
vorteilhafte Referenzen wie z.B., dass sie die Anfiihrer von Monchsgruppen waren oder iiber
ein klares und genaues Erinnerungsvermogen hinsichtlich der Lehre des Buddha verfiigten.
Wihrend der Monch Upali wegen seiner profunden Kenntnisse der Ordensregeln iiber den
vinaya befragt wurde, hat Ananda - als stindiger Zuhorer des Buddha - in dieser Versamm-

lung den Dhamma dargelegt. Ananda, so rdumt Phra Dhammapitaka ein, ist hierbei kompila-

torisch und deshalb interpretatorisch vorgegangen. Wahrend er als wichtig erachtete Teile

Bareau iibersetzt ,,sangiti mit ,,concile* und erklirt: ,Le sens de <concile> est un sens dérivé. Le sens

propre est <concert>.“ (Siehe: Bareau, 1955, S. 134). Phra Dhammapitaka hilt die Ubersetzung
»eouncil fiir irrefiihrend, da man dazu neigen wiirde, das Wort ,,council® mit ,,Vatican Council* zu
assoziieren. Denn wiahrend bei einem christlichen Konzil Glaubensgrundsitze festgelegt wiirden oder
Missionspolitik beschlossen wiirde, sei bei einer sangiti das Bewahren der iiberlieferten Texte das Wesent-
liche. Es wiirde nichts an den Texten verdndert werden, sondern nur deren Unversehrtheit durch gemein-
sames Rezitieren iiberpriift werden. AuBerdem wiirden abweichende Uberzeugungen oder Lehren bei
diesem Anlass berichtigt werden. Siehe: Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 49; Phra Dhammapitaka, 2546b,
S. 14.

Fiir einen Uberblick iiber die unterschiedlichen Zihlweisen der Sangitis innerhalb der Theravada-
Tradition, sieche: Suchip Punyanuphap, 2539, S. 7-16.

Nach Bareau handelt es sich bei der Ersten Sangiti ,.trés probablement... d“'une légende destinée a prouver
1"authenticité du Canon.” (Bareau, 1955, S. 28). Frauwallner kommt bei seinen Untersuchungen zu einem
iibereinstimmenden Ergebnis: ,,There may have been early attempts to collect the word of the Buddha, but
a council in this form immediately after his death is unthinkable... This council has been invented in order

to place the own holy tradition under a common authority,...“ (Frauwallner, 1956, S. 64).

Upali ist vom Buddha gelobt worden, der ,,Herausragendste® (,,etadagga“) unter den Monchen hinsichtlich

der Kenntnis des vinaya zu sein. Siche: Phra Dhammapitaka, 2538g, S. 426.
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der Reden Buddhas wortlich vorgetragen hat, hat er andere Teile auf das Wesentliche zu-
sammengefasst.”’

Die Lehre, auf die man sich bei dieser Versammlung geeinigt hat, wird nach Phra Dhamma-
pitaka ,, Theravada“**® genannt, wobei mit dem Wort , Thera“ (,,die Alten*) die 500 Teil-

nehmer der Ersten Sangiti gemeint sind. Die Sprache, die man bei dieser Versammlung

verwendet hatte, sei Pali gewesen.*”’

,,The original sayings established by consensus were chanted together and
committed to memory. Methods of and aids to memorization were developed
such as set word-orders, conventional and repetitive epithets, stereotyped fixed-
worded descriptions and modes of recital or chanting. In addition fo solo
recitation, group or congregational chanting were prescribed. There arose the

various groups of regular reciters called Bhanakas to preserve the difterent

portions of the canon... ““*

Die Texte wurden einer ,,groBen Monchsgruppe anvertraut, welche die Lehren Buddhas
mittels einer ,,Abfolge von Meistern® (,,acariyaparampara‘) tradierten.’®”

Die Texte sind ca. 450 Jahre ausschlielich miindlich iiberliefert worden, bis sie schlieB3lich
im ersten Jahrhundert v. Chr. in Sri Lanka schriftlich fixiert wurden. Die Zeit der miind-
lichen Tradierung wird ,,mukhapatha® (,,orale Weitergabe*) genannt, wihrend die Periode
der schriftlichen Uberlieferung als ,,potthakaropana®, d.h. ,,in Biicher ablegen®, bezeichnet
wird.””® Sowohl in der Zeit der miindlichen, als auch der schriftlichen Uberlieferung haben

tiber die Jahrhunderte von Zeit zu Zeit Versammlungen stattgefunden, bei denen die Un-

65 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002.

66 Wortlich: ,,Die Rede der Alten”.

267 Phra Dhammapitaka, 2543, S. 28-31.

268 Phra Debvedi, 1990, S. 101-102.

13

Ein alternativer Begriff zu ,,acariyaparampara® ist ,theravamsa®, ,,die Abfolge der Alten” (Phra Dhamma-

pitaka, 2546b, S. 21).

270 Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 20.
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versehrtheit der Texte durch gemeinsames Rezitieren (sangiti) iiberpriift und sichergestellt
wurde.

Den Texten der Theravada-Tradition zufolge, kam es 100 Jahre nach Buddhas Tod in der
Monchsgemeinde zur Spaltung in zwei verschiedene buddhistische Schulen. Nochmals 100
Jahre spiter, so wird berichtet, sollen sich schon 18 Schulen gebildet haben. Fiir Phra
Dhammapitaka stellt die Theravada-Tradition die urspriinglichste dieser Schulen dar, da
diese vor der ersten Spaltung existierte und damit diejenige ist, welche den originalen
Dhammavinaya konserviert hat und somit iiber den friihesten Textbestand verfiigt.”’' Dieser

Anspruch wurde aber auch von anderen der 18 Schulen erhoben.””* Hierzu erklirt Bond:

,,Modern scholarship has established that the canons of the various schools
developed gradually by a process of winnowing the oral traditions, and that
therefore, neither the Pali canon nor any other canon should be regarded as the

original canon. If there was an original canon, its outlines must be sought

behind all the existing canons. ‘"

Dariiber hinaus hatte sich nach Phra Dhammapitaka im Laufe der Zeit eine weitere Text-
gattung um die Texte des Pali-Kanons gebildet. Schwierige Lehrinhalte oder Formulie-

rungen wurden in den Atthakatha-Texten’” erklirt. Diese peripheren Texte wurden

27 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 42-48.

72 Lamotte, 1988, S. 128ff.

273 Bond, 1982, S. X. Siehe auch: Salomon, 1999, S. 7-8.

274
7 Collins iibersetzt ,,atthakatha* wortlich mit ,,saying what it means“ (Collins, 1990, S. 91).

Phra Dhammapitaka sagt, dass die Atthakatha-Texte ihren Ursprung schon zur Zeit des Buddha hatten und
um 400 n. Chr. geschlossen wurden. Das Buch Niddesa im Khuddakanikaya, welches von Sariputta
verfasst worden sein soll, ist das Vorbild fiir die Atthakatha-Literatur gewesen. Wihrend man den Pali-
Kanon immer in der Originalsprache tradiert hatte, sind die Atthakatha-Texte zeitweise im Singhalesischen
iiberliefert worden (Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 55-58; Phra Debvedi, 1990, S. 101).
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zusammen mit den Haupttexten tradiert und sind spiter entsprechend den Haupttexten
angeordnet und systematisiert worden.>”

Der heute vorliegende Pali-Kanon der Theravada-Tradition ist das Resultat der Verein-
barung der 500 Heiligen der Ersten Rezitation. Das bedeutet aber keineswegs, so schriankt
Phra Dhammapitaka ein, dass alles, was der Buddha gesagt hat, Eingang in den Dreikorb
gefunden hat oder dass alles, was in ihm fixiert ist, die Worte des Buddha sind.””® Der Pali-
Kanon besitzt ndmlich eine komplexe Entstehungsgeschichte, bei der iiber einen Zeitraum
von einigen Jahrhunderten neue Texte in den Kanon aufgenommen wurden. Die Texte selber
geben aber dariiber Auskunft, ob es sich bei den jeweiligen Texten um die Worte des
Buddha (buddhavacana), seiner unmittelbaren Jiinger oder um die ,,Meinung des
Theravada®“, i.e. in diesem Kontext die Meinung von Monchen spiterer Generationen®”’,
handelt.*”®

In diesem Punkt scheint Phra Dhammapitaka eine differenzierendere Haltung gegeniiber
dem Pali-Kanon einzunehmen, als dies Bond bei Theravada-Buddhisten beobachtet hat.
Bond schreibt ndmlich, dass ,,[f][rom ancient times to the present Theravada Buddhists have
held the view that the Tipitaka represents ‘the word of the Buddha’ (Buddha-vacanam)“. Es

gibt Stellen in den spidtestens im fiinften nachchristlichen Jahrhundert entstandenen

275 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 92-93.

276 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 34.

217 ..
L NADITNN,

So verwende man beispielsweise im siebten Buch des Vinayapitaka, dem Parivara, die Formulierung ,,...so
hat entschieden* ,,3ﬁﬂﬁﬂﬁqf:“), um eindeutig zu signalisieren, dass es sich hierbei um die Aussagen der
Theravada-Tradition handle und nicht um die Worte des Buddha (Interview mit Phra Dhammapitaka vom
20.11.2002).

278
,»Es sieht so aus, als ob Teile [des Pali-Kanons] bei der Dritten Sangiti geschlossen wurden und die

anderen Teile zur Zeit der schriftlichen Fixierung.* (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002).
Die Dritte Sangiti fand gemiB der Uberzeugung der Theravada-Tradition 234 Jahre nach dem Tod des
Buddha statt.
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Kommentartexten, die den gesamten Kanon als ,,die Worte Buddhas* bezeichnen. Aulerdem
ergab eine Umfrage, dass 96% der Buddhisten auf Sri Lanka ebenfalls dieser Auffassung
sind.”” Diese Uberzeugung wird, so fiihrt Bond aus, durch zwei verschiedene Erkldrungen
vertreten: Wihrend traditionellerweise die Mehrzahl der Theravada-Buddhisten glauben,
dass der Dreikorb seine finale Gestalt schon bei der Ersten Sangiti erhalten habe, sind sich
andere Theravada-Buddhisten des dieser These impliziten Anachronismus bewusst gewesen,
da eine Reihe von Texten sich selber ausdriicklich in die Zeit nach Buddhas Tod situieren.**

Fir diese ist das buddhavacana deshalb

employed as a formal category or a theory that did not necessarily imply the

Buddha actually spoke these words but only that they conformed in some way

fo what were taken to be the basic lines of his teachings. ““*'

Im Fall des kanonischen Buches Kathavatthu beispielsweise, welches sich ja explizit als
Resultat der Dritten Sangiti versteht und damit iiber 200 Jahre nach der Ersten Sangiti

entstanden sein muss, wird nach Bonds Beobachtungen diese historische Unstimmigkeit

279 Bond, 1982, S. 1.
280 Bond, 1982, S. 22; Lamotte, 1947, S. 217; v. Hiniiber, 2000, S. 33-34; Bodhesako, 1984, S. 34-50.

281 Bond, 1982, S. 30.

Bond féhrt fort: ,,The reasoning behind this explanation of ‘the word of the Buddha’ is similiar to the idea
set out in one of Asok’s edicts which reads, ‘All the words of the Buddha are well said.” However, in this
case the idea is interpreted to mean also that anything ‘well said’ is a word of the Buddha. A passage in
the Anguttara Nikaya (IV. 163 ff) makes the logic of this tradition explicit by saying; just as one might
assume that persons carrying baskets of grain had gotten it from a great granary nearby, so all teachings
that are well said represent ‘the word of the Exalted One.”* (Bond, 1982, S. 30-31) Beziiglich des Edikts
von Asoka bemerkt Collins hingegen: ,,The idea behind these terms can be, and has been taken in
Buddhism in two crucially different ways. On the one hand it can be used, as it most commonly has been
in the extant of the Mahaviharin tradition of Theravada, to mean the actual word(s) of the historical
Buddha... on the other hand, there is also an historically unspecific sense of the term®, was eher Merkmal
einer mahayanistischen Lesart wire und der Interpretation von Bond nahekommt. Collins ergénzt aber:
,»-..the inscription of Asoka ... is unambiguously not the Mahayanist sentiment™. Was die zweite Stelle bei
Bond angeht, so sagt Collins, dass es klar sei, dass die ,,well said“ Worte tatsdchlich vom Buddha
stammen wiirden. ,,..but grammatically there would be nothing wrong with interpreting [it]... in the
Mahayanist sense.“ (Collins, 1990, S. 93-95). Fiir die Interpretation letzterer Textstelle, siche auch:
Jayatilleke, 1980, S. 379-380.
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entweder einfach ignoriert oder aber man argumentiert, der Buddha habe den Inhalt des
Kathavatthu schon im voraus gekannt und es somit durch seine Weisheit oder seinen Geist
gesprochen.”®

Phra Dhammapitaka erklart dagegen, dass innerhalb des Kathavatthu getrennt wird zwischen
zeitgendssischer Rede und zitiertem buddhavacana, welches aus einer fritheren Schicht des
Pali-Kanons stammt.** Phra Dhammapitaka akzeptiert nur solche Formulierungen als die
Worte des Buddha, die im Kanon als solche deklariert werden und mit den anderen
buddhavacanas kohirent sind.”

Phra Dhammapitaka rdumt ein, dass die buddhistische Lehre nach Buddhas Tod, als sie sich
in verschiedene Regionen ausgebreitet hatte, in vielfacher Weise begann, von der urspriing-
lichen Lehre abzuweichen. Dies geschah, weil diejenigen, die die Lehre tradierten, aufgrund
ihres unterschiedlichen Wissens, ihrer unterschiedlichen Ausbildung und Intelligenz die
Lehre unterschiedlich interpretierten. Dariiber hinaus haben sich nichtbuddhistische
Uberzeugungen, Religionen, Ansichten und Kulturen mit dem Buddhismus vermischt.
Manche Punkte in der buddhistischen Lehre wurden stirker akzentuiert, wahrend andere an

Bedeutung verloren. Es kam auflerdem zur Bildung verschiedener buddhistischer Schulen.

,,Was den Theravada angeht, so war er nicht in der Lage, obwohl er als die-
Jenige Schule gilt, die sowohl die Tradition als auch die urspriingliche Lehre
exakt bewahren konnte, ganz frei von Verdnderungen zu bleiben. Manche Teile
der Lehre und selbst solche in den Schriften stellen noch immer Probleme dar,
die die heutige Generation zu diskutieren und zu untersuchen hat, um Belege

zu finden, die die urspriingliche Authentizitéit bestitigen oder negieren. ““*

282 Bond, 1982, S. 31.
283 . . . . .

Interview mit Phra Dhammapitaka vom 10.07.2002. Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 59.
284 ) . .

Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002.

285 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 9.
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So war es nach Phra Dhammapitaka unvermeidlich gewesen, dass bei einer solch groflen

Textmenge und der langen Zeit seit ihrer Entstehung Textteile verschwanden, verdndert oder

286

erweitert wurden.”™ Hierbei handelt es sich aber um eine verhiltnismiBig geringe Anzahl

von Abweichungen®™’: Die wichtigen Lehrprinzipien, Reden und der groBte Teil des Inhalts

sind nichtsdestoweniger in einem verldsslichen Zustand. Phra Dhammapitaka ist der
Uberzeugung, dass die Theravada-Tradition bei der Uberlieferung ihres Kanons so gut
gearbeitet hatte, dass die Texte im Pali-Kanon zu einem grofen Teil die authentischen
Buddha-Worte darstellen und deshalb als Standard fiir den Buddhismus dienen konnen.”*

Bei der Beurteilung der Authentizitit des Pali-Kanons fordert Phra Dhammapitaka folgende

Betrachtungsweise:

»[Man sollte] Respekt oder zumindest fieundliche Gerechtigkeit gegeniiber
denjenigen [haben], die all diese Schrifien zusammentrugen und tiberlieferten,
[man sollte] sie nicht beleidigen und zumindest sollte man denken, dass all die
Altesten-Méonche, die Lehrmeister in der Vergangenheit, die Religion geliebt
haben, ein Verantwortungsbewusstsein besalen und danach strebten, die Rein-
heit und Stabilitit der Dhamma-Prinzipien, der Lehre, zu bewahren, [und zwar]
in nicht geringerem Malle als wir. Es ist sicherlich wohl nicht so, dass nur wir
aufrichtig sind und all diese [Lehrmeister]... unaufrichtig waren. Selbst dann,
wenn es einige Personen mit der boswilligen Absicht, die Schriften heimlich zu

verkiirzen oder zu erweitern, gegeben haben sollte, [so steht diesen] die

2
86 So gebe es beispiclsweise Stellen innerhalb des thaildndischen Pali-Kanons, die mit den betreffenden

Stellen anderer Pali-Kanons oder den entsprechenden Stellen in den Kommentartexten nicht iiberein-
stimmen wiirden. Eine Rekonstruktion des originalen Textes sei aber mittels eines Vergleichs der
verschiedenen Textstellen moglich. AuBerdem wiirden die Kommentartexte manchmal auf Stellen im
Dreikorb verweisen, die nicht vorhanden seien, und deshalb ldge die Vermutung nahe, dass hier Textteile
verschwunden seien. Siche: Phra Thepwethi, 2533, S. 75.

287 Phra Dhammapitaka, 2539, S. 47.

288 Phra Dhammapitaka, 2539, S. 56.
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Vielzahl von Altesten-Lehrmeistern und der grofie Teil des sargha [gegen-
289

liber], die dies sicherlich nicht so einfach gebilligt haben.

Phra Dhammapitakas Uberzeugung beziiglich der ,,weitgehenden* Unversehrtheit der Texte
bzw. der ,erfolgreichen” Uberlieferungsgeschichte der Theravada-Tradition scheint durch
seine intensive Beschiftigung mit dem Pali-Kanon entstanden zu sein.

Besonders was die Zeit der miindlichen Uberlieferung angeht, weicht Phra Dhammapitakas
Ansicht erheblich von den Ergebnissen der westlichen Buddhologie® und von der
Buddhadasas®' ab. Nach Gabaude vertreten diese nimlich die ,in den Augen eines
Westlers* , banale* Auffassung®”, dass es gerade in dieser Zeit zu Modifikationen der Texte
gekommen ist. Schmithausen sagt hierzu Folgendes: ,,Die Hauptprobleme liegen aber in der
Periode der miindlichen Uberlieferung selbst. Wir miissen mit einem komplexen
€293

Wachstumsprozess des Materials, mit Neugestaltungen und Neuschopfungen, rechnen...

Im Gegensatz hierzu vertritt Phra Dhammapitaka aber folgende Meinung:

,, Vormals hatte ich selber, wie viele Menschen, daran gezweifelt, dass bei der

Bewahrung durch Memorierung zu befiirchten sei, dass es zu Abweichungen,

289 Phra Dhammapitaka, 2539e, S. 32.
Phra Dhammapitaka legt groBen Wert darauf, dass auch heutzutage die Tradition der fehlerfreien Uber-

lieferung weiterhin mit Ernsthaftigkeit praktiziert werden soll: ,,Was die Tipitaka-Ausgabe Sangayana zur
Feier des 60. Geburtstags des Konigs [Rama IX] angeht: Sie wurde in einer zu kurzen Zeit angefertigt, in
ungefiahr zwei Jahren, indem man Krifte vereinigte und sich beeilte, weil man mit dem Drucken recht-
zeitig zum Geburtstag des Konigs fertig sein musste. Und darauthin passierte es. Ich kann wohl gemall den
Grundsétzen sagen, dass die Richtigkeit einer Sache mehr von der Griindlichkeit abhdngt, d.h.: Welche
Methoden und MaBstibe verwendet man in seinem Tun? Was mich angeht, so handelte es sich bei dieser
iibereilten Ausgabe um eine besorgniserregende Sache... Es lief nicht so, wie es hitte sein sollen. Ich war
nicht damit einverstanden, dass man sich beeilt hatte: ,Es muss da und da fertig sein. Ich kann so etwas
nicht, das ist nicht moglich und auBBerdem war ich nicht in der Lage, [diese Vorgehensweise] zu billigen.
Aus diesem Grund habe ich dann darum gebeten, zuriicktreten zu diirfen.” (Phra Thepwethi, 2535b, S. 7).

290 Maithrimurthi, 1999, S. 5f.

21 Buddhadasa, 2542, S. 395.
292 Gabaude, 1988, S. 143-144.

293 Zitiert nach: Maithrimurthi, 1999, S. 6.
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Unklarheiten und Auslassungen gekommen sei. Nach einiger Zeit aber, ...,
kam ich zu dem Schluss, dass die Bewahrung durch Memorisation, d.h. gerade
durch Rezitation und Memorierung, die viel exaktere Methode ist als [die,] die

in der Zeit der schriftlichen Fixierung [verwendet wurde]. ““**

Auslassungen oder Hinzufligungen, so stellt Phra Dhammapitaka fest, sind in der miind-
lichen Tradierungsperiode nicht vorgekommen.” Erst in der Zeit der schriftlichen
Tradierung, als man sich zu stark auf die externe Fixierung der Texte verlassen hatte, traten
aufgrund von Nachlissigkeiten Abschreibfehler und Auslassungen auf.*®

Aber selbst in dieser Zeit haben die Monche der Unversehrtheit der iiberlieferten Texte
einen hohen Stellenwert eingerdumt, was sich nach Phra Dhammapitaka in folgendem Zitat
aus dem Nﬁnodayapakarana ausdriickt: ,,Jeder Buchstabe der pariyatti-Lehre des Buddha hat
denselben Wert wie eine Buddhafigur.«*’

Die ,Indizien“ fiir das weitgehend einwandfreie Funktionieren der miindlichen Uber-
lieferung, von denen Phra Dhammapitaka hier spricht, lassen sich in die Oberfldchenstruktur
und den Textinhalt betreffende unterscheiden.

Vor einer Darstellung seiner Argumente fiir eine ,,weitgehende Unversehrtheit der Texte
des Pali-Kanons in Bezug auf Textform bzw. Textinhalt sollen Phra Dhammapitakas
Uberlegungen hinsichtlich der generellen menschlichen Memorierfahigkeit und der Rezita-

tionsmethodik der Texte aufgezeigt werden, da beide Dinge wichtige Punkte in seiner

Argumentation darstellen.

294 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 39. Die Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext.
295 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002.
296 .

Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 42.

297 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 40; Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 23.

»Ekakkharam ekamekafica satthupariyattisasanam akkharam buddharfipafica samameva phalam siya.*
(Phutthakhosa, 2506, S. 35).

Das Nanodayapakarana wird dem im fiinften Jahrhundert lebenden Buddhaghosa zugeschrieben.
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Was die mnemonischen Fahigkeiten angeht, die, wenn eine weitgehend fehlerfreie Tra-
dierung der Texte in der Zeit der miindlichen Uberlieferung moglich gewesen sein soll,
enorm gewesen sein miissen, so verweist Phra Dhammapitaka auf die erbrachten Leistungen
der so genannten , Tipitakadharas“**® Hierbei handelt es sich um einen Titel, den
myanmarische Monche verlichen bekommen, wenn sie in der Lage sind, das gesamte iiber

® auswendig zu rezitieren.’” Dies

22.000 Seiten umfassende Textkorpus des Pali-Kanons®
zeigt, dass Menschen potentiell in der Lage sind, grofere Textmengen fehlerfrei zu
memorieren.

Nach Phra Dhammapitaka sind die Monche, da sie sich der Wichtigkeit, die Texte
genauestens zu bewahren, sehr bewusst gewesen waren, duBlerst vorsichtig bei dieser
Aufgabe vorgegangen. Tiglich haben sie einen GroBteil ihrer Zeit damit zugebracht™', die

ihnen anvertrauten Texte individuell zu rezitieren. Um Abweichungen vorzubeugen, sind die

Texte in grofBeren Gruppen gemeinsam rezitiert worden.

,,Da das Leben der Monche durch den monastischen vinaya so geregelt wurde,
dass sie ihr Leben gemall dem Pfad des Dreifachen Trainings fiihrten und sie
sich dazu noch in einer Atmosphire des Studierens, Tradierens und des
Forschens befanden, um ihr Wissen in die Richtige Praxis [sammapatipatti]

umzusetzen, war es nur natirlich, dass ein Bewahren der Lehre entsteht, [das]

298 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 41-41; Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002.

2 v e s N .
%9 Die Thai-Ausgabe des Pali-Kanons ,,Chabap Sayamrat® (,,mifuagusy®) in 45 Banden umfasst 22.379 Seiten

und ungefdhr 24.300.000 Buchstaben (Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 6).

00
3 Die Tipitakadhara-Priifungen wurden 1948 von der myanmarischen Regierung eingefiihrt. 1954 wurde

diese Priifung zum ersten Mal bestanden, ndmlich von dem Mdnch U Vicittasarabhivamasa. Siehe: Win
Pe, 1998, S. 65-67. Bis zum Jahre 1992 gab es mindestens vier weitere Monche, die diese Priifung erfolg-
reich bestanden haben. Siehe: Phaibunsisan, 2535, S. 284-295; Phra Pracha, 2535, S. 475; Bodhesako,
1984, S. 32.

01 4 .. . . . .
3 Sunviasidszdriue (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002).
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durch regelmallige Rezitation, Repetition und Revision stindig [praktiziert

wurde]. <%

Bei dieser Methodik, so flihrt Phra Dhammapitaka aus, ist es nicht moglich, dass auch ,,nur
ein einziges Wort“*” verfilscht wird. Selbst geringste Hinzufligungen oder Auslassungen
hétten namlich bei gemeinsamer Rezitation zu Unstimmigkeiten gefiihrt und wiren deshalb
sofort aufgefallen.’*

Seine eigenen diesbeziiglichen Erfahrungen, die er in der Zeit, als er Novize war, gemacht
hatte, scheinen ihn in dieser Hinsicht noch zusitzlich zu bestirken. Im Gegensatz zur
heutigen Zeit, so erinnert sich Phra Dhammapitaka, ist es namlich nichts Ungewdhnliches
fiir Monche und Novizen gewesen, groflere Textmengen aus dem Pali-Kanon gemeinsam zu
rezitieren. Phra Dhammapitaka berichtet, dass lange Texte wie das Mahasatipatthanasutta,
welches in der thaildndischen Pali-Ausgabe ungefihr 25 Seiten umfasst, gemeinsam rezitiert
wurden. Phra Dhammapitaka vermutet, dass die Bewahrungsmethodik, die Texte in groferen
Gruppen zu rezitieren, der Ursprung der in den meisten thaildndischen Klostern zweimal
tdglich stattfindenden ,,chantings* ist.*”

Folgende ,,Indizien* sprechen nach Phra Dhammapitaka fiir die Unversehrheit der Text-

oberfliache:

,,...das System der Gruppenanordnung und der Anreihungen des Inhaltes und
die sprachlichen Methodiken, wie z.B. Wortserien, Textwiederholungen und
das Arrangieren der suttas und der Inhalte, die gleich sind und verstreut in den
verschiedenen Biicher an verschiedenen Stellen vorkommen, stand unter der
Obhut der verschiedenen Gruppen von Rezitierern. [lhre Arbeit] halt einer

Untersuchung stand... All die [soeben] aufgefiihrten sehr detaillierten

302 Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 22.

03 Ansmiali18“ (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002).
304 Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 39-40; Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 22-23.

305 Siehe: Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002.
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Methoden,... , sind Belege fiir die aufrichtige Entschlossenheit der Monche in
der Vergangenheit, die Reinheit und Perfektion des Buddha-Wortes zu
bewahren. AuBerdem starkt es die Gewissheit, dass die Schriften die bestmog-

306

liche Art der Tradierung erfahren haben.

Die ,Indizien, die auf einen ecinwandfreien Textinhalt hinweisen, sehen nach Phra

Dhammapitaka so aus:

,....sich widersprechende I[nformationen tauchen zuweilen auf, aber nicht an
vielen Stellen, besonders zwischen dem Vinayalpitaka] und dem
Suttanta/pitaka]. Diese betreften die Zeit oder den Ort von Geschehnissen, was
Nebenséchlichkeiten sind. Es gibt keine Inkonsistenzen beziiglich der Substanz
des Dhammavinaya. Wenn man dies so wahrnimmt, dann fiihlt man, dass dies
eine erstaunenswerte Sache ist, welche zeigt, dass die Buddhisten in der Ver-
gangenheit sich der Wichtigkeit der Buddha-Worte im Tipitaka iiberaus
bewusst waren und beharrlich mit hochster Sorgfalt und Vorsicht versuchten,
[die Buddha-Worte] zu bewahren und weiterzugeben. Dies ist iiberzeugend und
erweckt Glauben [saddha]. Zugleich bewirkt dies groffe Zuversicht in den
Dhammavinaya, den wir studieren, der uns bei der patipatti leitet und den wir

zukiinftig lehren und weiterempfehlen werden. <"

Es wird aus dem Gesagten deutlich, dass Phra Dhammapitaka aus seiner synchronen
Betrachtungsweise der Texte, bei der er die Konsistenz sowohl der Textform als auch des
Textinhaltes feststellt, die Diachronie der Texte ableitet. Obwohl sich viele seiner Werke
direkt oder indirekt mit der Geschichte des Buddhismus, d.h. auch mit der Uberlieferungs-
geschichte der Texte beschiftigen, sieht sich Phra Dhammapitaka nicht als Historiker, der
mit geschichtswissenschaftlichen Mitteln die Authentiztit der Texte nachzuweisen versucht.
Seine Darstellungen der Uberlieferungsgeschichte haben hinsichtlich der Authentizititsfrage
nur einen illustrierenden, bestitigenden, nicht aber einen beweisenden Charakter. Hier ist

jedoch anzumerken, dass es bei einer so langen und komplexen Uberlieferungsgeschichte

306 Phra Dhammapitaka, 2539¢, S. 46-47; siche hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 23.

307 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 95.
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wohl kaum moglich ist, historische Hinweise fiir die Authentizitdt der Texte zu erbringen,
wihrend Hinweise dagegen, zumindest in den Augen vieler westlicher Buddhologen,
weitaus einfacher zu finden sind.*®

Der aus dem Westen stammende buddhistische Novize Bodhesako, der in seiner
Argumentation fiir die Authentizitit von groBen Teilen des Pali-Kanons eine #hnliche
Argumentationsweise wie Phra Dhammapitaka zu verfolgen scheint, formuliert diese
Vorgehensweise folgendermafBlen: ,,We are not attempting to set forth what did happen but
what must have happened.*”

Die Haltung, die Phra Dhammapitaka hinsichtlich der Frage nach der Authentizitédt der Texte

einnimmt, erinnert an den Kritischen Rationalismus. Er formuliert dies so:

,,Ob es sich [bei den entsprechenden Texten] um das [tatsichliche] Wort des
Buddha [buddhavacana] handelt? Wie kann ich denn das wissen? Ich [selber]
habe dem Buddha nicht zugehort... Ich wurde nicht rechtzeitig geboren... Aus
diesem Grund kann ich [die Authentizitat] nicht versichern [duéu] Aber ich
kann sie akzeptieren... Ich habe nichts dagegen, dass es sich um die Worte
Buddhas handelt. Aus welchem Grund? Weil ich eben die Kohéirenz sehe... "’

308 Siehe hierzu: Bronkhorst, 2000, S. 195.

309 Bodhesako, 1984, iii. Die Hervorhebungen durch kursive Schreibweise entsprechen dem Originaltext.

Bodhesako beschrinkt sich bei seinen Untersuchungen auf Texte des Suttantapitaka. Eine Untersuchung
des Vinayapitaka, obwohl komplexer, wiirde aber zum selben Ergebnis fiihren, ndmlich ,like the four
Nikayas, the Vinaya achieved essentially its final form during the first century following the Buddha.*
(Bodhesako, 1984, S. 56-57; Siehe hierzu auch: Fernhout, 1994, S. 269-272). ,Nikaya“ bezieht sich hier
auf die Bezeichnung fiir die Texte innerhalb des Suttantapitaka, das in insgesamt fiinf Nikayas aufgeteilt

wird.

310 Siehe: Interview vom 14.10.2002.
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Dass diese Betrachtungsweise fiir Phra Dhammapitaka eine dsthetische Komponente besitzt,
zeigt sich daran, dass er die Kohirenz’'' der vom Buddha verkiindeten und im Pali-Kanon
fixierten Lehre als schon wahrnimmt, denn ,,der Dhamma ist gut, schon und exzellent.*'?
Die Autoritdt der Texte des Pali-Kanons héangt also - wie oben dargestellt — unmittelbar mit
der Authentizitdt der entsprechenden Texte zusammen. Die Authentizitit wiederum sieht
Phra Dhammapitaka in deren Kohidrenz hinsichtlich sowohl ihrer Oberflichengestalt als
auch ihres Inhaltes bestitigt.

Nachdem Phra Dhammapitakas Argumente hinsichtlich der Kohidrenz der textuellen Ober-
flichenstruktur dargestellt wurden, soll nun der Frage nach der Kohédrenz des Textinhaltes
nachgegangen werden. Dies fiihrt zur Frage der Interpretation. Oder anders formuliert: Wie

liest Phra Dhammapitaka den Pali-Kanon, dass er ihn als kohédrent wahrnimmt und deshalb

seine Authentizitét bestatigen kann?

311 \ o A a v o 1o .
.a01szmunaunawilusziioy Inadreandesdestu sudsiuldidunea 9 11 (Phra Ratchaworamuni, 2530a, S.

92).

12
3 Phra Dhammapitaka bezieht sich hier auf die im Pali-Kanon haufig anzutreffende Formulierung: ,,Er [der

Buddha] lehrt den Dhamma, der schon ist am Anfang, in der Mitte und am Ende...* (,,So dhammam deseti
adikalyanam majjhekalyanam pariyosanakalyanam...”)(Phra Ratchaworamuni, 2530a, S. 92; siche hierzu
beispielsweise: D.1.62; D.1.87). Im Nachwort zu Buddhadhamma schreibt Phra Dhammapitaka, dass man
beim Studium der buddhistischen Lehre deren ,,Gutheit und Vortrefflichkeit (,,anudaemiszaiy®) erkenne,
was ,,Zufriedenheit und Freude* (,,L@uﬁu% ﬂéluﬂmuﬁim“) hervorrufen wiirde. Dies wiederum ziehe das
Bediirfnis nach sich, die Lehre anderen mitzuteilen, gema3 den Worten: ,Ich ziehe umher bis in jedes
Haus und jede Stadt, Respekt erweisend dem Buddha und dem guten Dhamma® (,,So aham vicarissami
gama gamam purd puram namassamano sambuddham dhammassa ca sudhammatam®; siche
beispielsweise: Sn.33) oder: ,,Komm und betrachte den Dhamma, der ein guter Dhamma ist (,,passa
dhammasudhammatam®; siche: Thag.5) (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 931). Siche hierzu auch: Phra
Dhammapitaka, 2546b, S. 69.
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11. Interpretation

Beziiglich der Frage nach der Homogenitdt bzw. Authentizitit der kanonischen Texte der
vier nikayas’" und der frilhen Verssammlungen erkennt Schmithausen in der Buddhologie
drei Positionen: Wiahrend ein Teil der Wissenschatftler an ,,the fundamental Aomogeneity and
substantial authenticity*'* der betreffenden Texte glaubt, sind andere Buddhologen
»extremely sceptical with regard to the possibility of retrieving the doctrine of earliest
Buddhism, not to speak of the Buddha’s own doctrine, from the canonical text as we have
them.*’" Eine weitere Position vertritt dagegen die Ansicht, dass ,,divergencies may indicate
development or difference of millieu, etc., and inconsistencies of content or structure may
signalize heterogeneity of the materials and compilatory or redactional activity.“*'® Vetter,

den Schmithausen zu den Vertretern letzterer Position zahlt, erklart:

,Unless one takes inconsistency as a characteristic of each religious
consciousness, one may look for a way out of the dilemmas by assuming a
development of thought. In ancient Buddhism the structure of the separate
tenets does not give any reason for proposing the first solution, i.e. accepting

inconsistency as a characteristic of it.““"’

Bronkhorst, der ebenfalls Widerspriiche in den Texten feststellt, merkt beziiglich dieser

Problematik Folgendes an:

,,Sie [die Texte] enthalten zum Beispiel nicht nur einen Weg zur Befreiung,

sondern mehrere voneinander sehr verschiedene. Es handelt sich dabei nicht

1
313 Der Begriff ,,nikaya“ bezeichnet eine Sammlung kanonischer Texte.

14
3 Schmithausen, 1990, S. 1. Die Hervorhebungen durch kursive Schreibweise entsprechen dem Originaltext.
315 Schmithausen, 1990, S. 2.
316 Schmithausen, 1990, S. 2.

317 Vetter, 1988, S. IX.
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um Einzelheiten, sondern um vollig unterschiedliche Methoden. Manchmal
werden sogar an einer Stelle Methoden gelehrt, die anderswo in den alten
Texten verworfen werden. Die spateren Buddhisten haben diese unterschied-
lichen Methoden natiirlich irgendwie miteinander in Finklang gebracht; dies
sollte uns nicht erstaunen noch auch tiauschen. Diese spéiteren Buddhisten
waren Theologen, deren Aufgabe es gerade war, ihre Schrifien einheitlich zu
interpretieren. Aber Theologie und Philologie beschreiten nicht immer den

gleichen Weg: die Philologie kann Widerspriiche anerkennen, wo die

Theologie dazu nicht bereit ist. “°"*

Nach Phra Dhammapitaka entsteht das Wahrnehmen von vermeintlichen Inkonsistenzen der
im Pali-Kanon fixierten Lehre durch eine falsche Herangehensweise an die Texte: ,,Bei
oberflachlicher Betrachtungsweise... gibt es iiberall in der buddhistischen Lehre [Wider-
spriiche]“.*"” Um eine fehlerhaften Exegese der Texte zu vermeiden, ist es deshalb laut Phra
Dhammapitaka notwendig, sich den Texten mit der richtigen Methode zu nédhern. Eine
falsche Interpretation, so erldutert er diesen Punkt, kann ndmlich dadurch entstehen, dass
man aufgrund seines personlichen Hintergrundes oder seiner individuellen Erfahrungen Be-
deutungen in den buddhistischen Lehrtexten erkennt und unter Umstdnden auch lehrt, die

von den tatsdachlichen abweichen.**

1
318 Bronkhorst, 2000, S. 194. Die Hervorhebung entspricht dem Originaltext.

319 Phra Mahaprayut Payutto, 2513, S. 14.

320 Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 10-11; Phra Dhammapitaka, 2539c, S. 165.
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11.1 Der Dhamma als System

Nach Phra Dhammapitaka handelt es sich bei der buddhistischen Lehre um ,,ein einziges

Verbindungssystem***";

,,All die verschiedenen Dhamma-Prinzipien, egal mit welchem Namen, sind in
einem einzigen [System] miteinander verbunden, weil sie dasselbe Wahrheits-
prinzip darstellen oder von ihm herriihren und auf ein und dasselbe Ziel
ausgerichtet sind. Sie werden aber [deshalb] unter verschiedenen Namen
dargelegt, weil sie nur bestimmte Teilaspekte oder Abschnitte aufzeigen. Sie
sind [aber] eine Wahrheit, dargestellt in verschiedener Form oder Anreihung,
um unterschiedliche Zwecke zu verfolgen. Aus diesem Grund sind manche
Dhamma-Prinzipien lediglich Teile von groflen Prinzipien. Manche grolfen
Prinzipien sind bedeutungsgleich, haben aber in ihrer verschiedenartigen Form

eine individuelle Anordnung oder Gestalt und Zielsetzung. ">

,,Das Ganze’® besteht aus kleineren Bestandteilen..., die miteinander verbunden
sind. Weil sie miteinander verbunden sind, werden sie zum Ganzerr™. Wir
gehen nun falsch vor, wenn wir die Einzelteile voneinander abtrennen. Wenn
wir die Einzelteile voneinander losgeldst haben, reduzieremr™ wir, [d.h.] wir
sind zu einem Reduktionister®® geworden,... wir sehen nicht [mehr] das
Verbindungssystem und sind somit zu einer extremen [Anschauung]

gekommen... %’

Das, so erginzt Phra Dhammapitaka diesen Punkt, impliziert aber nicht, dass die Bedeutung

des gesamten Systems gleich der Summe der Bedeutungen seiner Komponenten ist:

321 o o ge o o . . .
Suszvuanuduiusouaenu (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 14.10.2002).

322 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 151. Hervorhebung durch den Verfasser.

2
323 Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische Wort ,,the whole®.

24
3 Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische Wort ,,the whole®.

325
Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische Wort ,,reduce®.

326
Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische Wort ,,reductionist*.

327 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 14.10.2002.
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Aufgrund der Interrelationen zwischen den einzelnen Konstituenten ergibt sich fiir das

Ganze eine neue Bedeutung, so wie

,,beim Menschen, der sich ja keineswegs nur aus den verschiedenen Korper-
teilen konstituiert. Und damit ist alles erledigt. Denn, wenn die [einzelnen
Korperteile] zusammenkommen, ergibt sich das Menschsein, etwas Neues ist
entstanden. Dies kommt durch das Verbindungssystem selbst zustande. Nicht
wahr. [Lachen]**%*

Dariiber hinaus haben die einzelnen Lehrpunkte in ihrem systematischen Zusammenhang
noch semantische Auswirkungen aufeinander.’”” Um einem fehlerhaften Verstindnis vorzu-
beugen, diirfe man deshalb nicht einzelne Lehrprinzipien losgelost aus ihrem Gesamtzu-

sammenhang betrachten.

,Aus diesem Grund muss man, um [seine Bedeutung] perfekt [zu erfassen],
den Buddhismus vollstindig und von jeder Seite aus betrachten und studieren.
Anderentalls kommt es zu Abweichungen oder einer einseitigen Betrachtung,

was zu Ungenauigkeiten, Fehlern und Verwirrung fiihrt. “**

Nach Phra Dhammapitaka muss man auflerdem beriicksichtigen, dass der Buddha die von
ihm gefundene Wahrheit aus unterschiedlichen Gesichtspunkten und mit unterschiedlichen
Formulierungen entsprechend dem geistigen Entwicklungsstand seiner Zuhorer bzw.
Gesprachspartner, den Umstdnden der jeweiligen Situation und dem soziokulturellen

Kontext des damaligen Indiens dargelegt hat. Von den Zehn Intellektuellen Kriften (dasa-

balafiana®'), mit denen der Buddha gemiB der buddhistischen Uberlieferung ausgestattet war

und die es ihm erlaubten, seine Lehre langfristig zu etablieren, sind es vor allem das Wissen

2
8 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 14.10.2002.

2
329 Phra Dhammapitaka, 2543b, S. 90.

330 Phra Dhammapitaka, 2539b, S. 49. Siche auch: Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 13; Phra Dhammapitaka,

2540a, S. 233; Phra Dhammapitaka, 2543b, S. 90.

331 Oder: ,tathagatabalafiana®. Sieche: M.1.69; A.V.33; Vbh.336.
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iiber die verschiedenen geistigen Dispositionen (nanadhimuttika-fiana) und das Wissen um

die spirituelle Aufnahmefahigkeit (indriyaparopariyatta-iana) seiner Zuhorer, mittels derer

er in der Lage war, seine Lehre entsprechend anzupassen.

bestehen, die ,,entscheidende Essenz

332 Das Ziel muss deshalb darin

«333 aus diesen kontextuellen Faktoren zu destillieren.***

Auch hier gilt es, iiber das Verstehen der semantischen Korrelationen der Teilaussagen die

Essenz der gesamten Lehre zu verstehen, um somit die exakten Bedeutungen ermitteln zu

konnen.*®

332

333

334

335

Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 237-238; Phra Dhammapitaka, 2542g, S. 13-17.
In seinem Buch ,,Buddhistische Methodik beim Lehren (Phra Dhammapitaka, 2542g) untersucht Phra

Dhammapitaka sehr ausfiihrlich und systematisch die verschiedenen Methoden, die der Buddha verwandt
hatte, um seine Lehre entsprechend dem situativen und soziokulturellen Kontext und der spirituellen Auf-
nahmefdhigkeit seiner Zuhorer effektiv zu vermitteln. Siehe auch: Nawachai Kiatkokiia, 2544, S. 102ff,;
Gombrich, 1996, S. 18.

L,MIzdAy.

Phra Dhammapitaka, 2543d, S. 38.
Denn der Buddha, so Phra Dhammapitaka, ,,lehrte den Dhamma auf vielerlei verschiedene Art [pariyayal].

[So] gibt es Lehren auf vielen Ebenen, sowohl fiir den Laien, den in der Gesellschaft Lebenden, den in die
Hauslosigkeit Gezogenen als auch Lehren fiir den materiellen Vorteil, wie auch fiir das tiefe geistige
Wohl“ (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 7-8); ,wsznnsidmswans Buatsnuuauanumnzaudussodoveyana‘
(Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 346); ,nszwnsmaui... gaaeudsiin’ld Tuypdldsus: Teminesunnsefunmanu
wieunseanuunndignienvesau q“ (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 457). Siehe auch: Phra Dhammapitaka,
2538a, S. 724.

Phra Mahaprayut Payutto, 2513, S. 14; Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 346-347, 457, 575; Phra Dhamma-
pitaka, 2543b.

So gibt es beispielsweise im Pali-Kanon verschiedene Berichte, die das Erwachenserlebnis des Buddha in
zwei unterschiedlichen Varianten erzdhlen. Bei oberflichlicher Betrachtung, so Phra Dhammapitaka,
scheinen sich diese Darstellungen zu widersprechen: ,,Obwohl diese zwei Arten der Formulierung unter-
schiedlich erscheinen, haben sie doch dieselbe Essenz, weil beide das Erwachen desselben Buddha
[erzéhlen] und der Buddha nur einmal das Erwachen fand. Diejenigen, welche die praktischen Prinzipien
gemill diesen beiden Formulierungen studieren, tendieren dazu, ein fehlerhaftes Verstindnis zu ent-
wickeln, oder sind verwirrt, was daher herriihrt, dass sie nur die erste Formulierung oder nur die zweite
Formulierung lesen und hierbei nur die wortliche Formulierung untersuchen, ohne sie mit Prinzipien, die
anderswo auftauchen, zu vergleichen, um dadurch ihre Kohérenz zu erkennen.“ (Phra Dhammapitaka,
2538a, S. 336). Fiir eine westlich-buddhologische Bewertung dieser ,,Inkonsistenzen” bei den Beschrei-

bungen des Erwachensvorgangs siehe: Schmithausen, 1981; Vetter, 1988.
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,,Alle Lehren [Dhamma] des Buddha befinden sich, vorausgesetzt wir begreifen
sie richtig, in einem Verbindungssystem. Darum kann man jeden Lehrpunkt
mit allen anderen verbinden. Begreift man einen Punkt, so kommt man dadurch
auch zu allen anderen Punkten. Wenn man dieses Prinzip versteht, ist man in
der Lage, durch jeden beliebigen Lehrpunkt alle anderen zu erfassen, und sie
miteinander zu verbinden: Dieser Lehrpunkt [beispielsweise] befindet sich an
Jjenem Punkt, auf dieser Ebene und ist verbunden und hat Einfluss auf jenen
Punkt dort. Man betrachtet die buddhistische Lehre [Dhamma] [also] als ein

Gesamtbild eines groflen Systems... ““*°

Die buddhistische Lehre als ein System wahrzunehmen und sie auch als solches zu lehren,

ist

eines der markantesten Attribute, mit dem thaildndische Forscher und Monche Phra

Dhammapitakas besondere Weise charakterisieren, den Buddhismus zu interpretieren und

darzustellen. Dieser Ansatz kann wohl als einer der bedeutendsten Beitrdge zur Ideen-

geschichte des thailindischen Buddhismus betrachtet werden.”” Bei den traditionellen

336

337

Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 309.

In einem Gesprich mit dem Verfasser iiber die systematische Struktur der buddhistischen Lehre zeichnete
Phra Dhammapitaka mit seinen Zeigefingern Linien und Punkte in die Luft, so als ob er vor seinem ,,geis-

tigen Auge* diese Gesamtstruktur wahrnehmen wiirde.

Phra Phaisan beschreibt Phra Dhammapitakas Methode als ein Kompilieren aller wichtigen buddhistischen

Prinzipien, bei dem deren ,holistische® (,,flupsAsau) Charakteristika zutage treten (Phra Phaisan Wisalo,
2542, S. 17). Ferner erklért er: ,,Man kann sagen, dass er [Phra Dhammapitaka] derjenige ist, der die
buddhistischen Lehrprinzipien am umfassendsten, systematischsten und detailliertesten dargelegt hat in der
Geschichte des Buddhismus in Thailand (und mdglicherweise in der Geschichte des Theravada-Buddhis-
mus iiberhaupt)...“ (Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 20-21). Siehe auch: Olson, 1989, S. 261ff.

Vor dem Hintergrund des thailindischen Buddhismus bewertet Suwanna Satha-anan die Systematik in
Phra Dhammapitakas magnus opus Buddhadhamma wie folgt: ,,The first point is that Buddhism — as it has
been taught and handed down in Thailand — has never been taught in a systematic, logical (mi hé&t-mi
phon) manner — never. Rather, it has been taught as a part of the great power of the leader or head of the
government. If it has been taught in a systematic way, then this was done in such a way as to support the
system of those governing... if Buddhism has been presented systematically on one level, this has been
done to suit another purpose, to establish the nation or to meet the ends of the nation, not to establish
Dhammic principles as Phra Rajavaramuni [ =Phra Dhammapitaka] has started to do... The second point
is that this type of presentation is appropriate for the new generation of today, especially scholars who
have been frustrated with the state of Buddhism — village animism, spirit belief (thti ¢hao-thi phi), and
asking for lottery numbers and other things, while at the same time, the ‘official version justifies’ the Thai

nation. There is no alternative for those who want to propose other versions of Buddhism (puttha-tham)
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Lehrmethoden bekommen die thailandischen Monche hauptsidchlich durch das Auswendig-
lernen der einzelnen Teillehren ihre buddhistische Bildung. Hierdurch bleiben ihnen die
holistischen Strukturen des Dhammavinaya so gut wie verschlossen. Angesichts dieser
Tatsache stellt die synthetische Darstellungsweise der buddhistischen Lehren Phra Dhamma-
pitakas eine wichtige Neuheit in der thaildndischen Buddhologie dar. Paradigmatisch fiir
diese Tatsache tritt dies besonders deutlich durch einen Vergleich zwischen dem von Phra

3% und ,.Der Verfassung fiirs Leben* von Phra

Mahasamanacau verfassten Navakovada
Dhammapitaka zutage. Der Navakovada, welcher - obwohl schon iiber 100 Jahre alt - als
Pflichtlektiire immer noch das meiststudierteste und bekannteste Standardwerk der
offiziellen klerikalen Ausbildung darstellt, enthilt die numerisch aufsteigende Auflistung der
traditionellen Lehrpunkte, ohne sie in einen Gesamtzusammenhang zu setzen. ,,This
tendency to learn lists and isolated terms has been an obstacle to a more comprehensive
conception of what the Buddha taught.“** Phra Dhammapitakas ,,Eine Verfassung fiirs
Leben* hingegen, welche auf den ersten Blick in einer dhnlichen Weise wie der Navakovada
eine numerische Auflistung der wichtigsten buddhistischen Lehrpunkte gibt, zielt darauf ab,

»die Essenz aller Lehrprinzipien zu integrieren und konsistent und verbunden als eine

Einheit“** darzustellen.

and are are [sic] confused, so Phra Rajavaramuni’s systematization (khwampenrabop) is important in this
way.
The third point is that making Buddhism systematic is a way to compete in determining what is most
believable for scholars. To put this simply, if we are able to show Buddhism as logical and systematic,
then we can show Western scholars that Buddhism is not just animism. Very simply, it gives Buddhism a
scholarly ‘status’ that is not inferior to the ‘criteria’ of ‘Western academics’.” (Olson, 1989, S. 281).

338 Somdet Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot, 2536.

339 Siehe: Olson, 1995, S. 16.

340 z o 9 : o 4. . . s
- sanmstilenveanansssunavan deandeutenTouiluduniisdu@eriu (Thanaphon Thitaphakittirat, 2545, S.

37).
Phra Phaisan Wisalo vermutet, dass Phra Dhammapitakas ,,Eine Verfassung fiirs Leben” in der Zukunft

den Navakovada in seiner Bedeutung fiir die thai-buddhistische Gelehrsamkeit ersetzen konnte. Ein

115



11.2 Die Wahrheit und die Sprache

Ein weiteres Potential fiir das Wahrnehmen von scheinbaren Inkonsistenzen in den Texten

<341
’

liegt nach Phra Dhammapitaka in der Konfusion iiber die ,,zwei Ebenen der Wahrheit

die in den buddhistischen Lehren anzutreffen sind:

,,1. Sammatisacca: Die konventionelle Wahrheit (wird auch die Wahrheit der
Sprache [voharasacca] genannt,...). Das ist die Wahrheit gemal? einer gemein-
schaftlichen Abmachung, auf die man sich geeinigt hat oder so wie man [die
Dinge] gewohnlich wahrnimmt. Sie ist ein Kommunikationsmedium fiir den
alltiglichen Gebrauch, wie z.B. ,Mensch’, , Tier’, ,guter Mensch*, ,schlechter
Mensch®, ,Tisch®, ,Stuhl’, ,Buch‘, usw. (..). Beispiele, die diese Idee
vermitteln, sind die in der Alltagssprache [verwendeten Begrifte] , Wasser‘ und

,Salz‘ usw.

2. Paramatthasacca: Die hochste Wahrheit, die Wahrheit in [ihrer] hochsten
Bedeutung gemall der wirklichsten Bedeutung oder gemif3 der wirklichen
Bedeutung auf der letzten Ebene, die mit der Realitit iibereinstimmt und die
man noch in Worte fassen kann oder die man noch so vermitteln kann, dass
Wissen und Verstehen entsprechend der Realitit aller jener Dinge entsteht, d.h.
man erkennt die Dinge, so wie sie sind, und so, dass das grofite Wohl entsteht.
Das heilst, man erkennt den wirklichen dhamma (saccadhamma), was bewirkt,
dass sich alle Anhafiungen und Verblendungen ganzlich auflésen und man die
richtige Einstellung zu allen Dingen einnimmt: Man ist befieit von Verun-
reinigungen [kilesa] und Leid [dukkha] und hat einen befreiten, klaren, frohen
und heiteren Geist mit wahrem Gliick [sukha]. Die Dinge, die auf hochster
Ebene wahr sind, sind z.B. mentale dhammas [namadhamma], materielle
dhammas [ripadhamma], Gefiihl [vedanal,... nibbana, Kontakt [phassa],
Absicht [cetana]... usw. Ein Beispiel, welches diese Idee vermittelt, ist, wie die
Wissenschaft die Begrifte , Wasser ", ,Salz*, usw. als nicht iibereinstimmend mit
dem wahren Zustand betrachtet, und [die] moglicherweise unklare oder ab-

wegige Bedeutungskomponenten [winywnine] besitzen. Um korrekt zu sein, ist

Indikator hierfiir ist die Tatsache, dass ,,Eine Verfassung fiirs Leben® innerhalb von nur zwei Jahrzehnten
iiber 200 Mal aufgelegt wurde (Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 137).

341 ,»d09g 2 5zdu (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 54-56).
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Wasser eigentlich Wasserstoffoxid (H,O) und normales Salz Natriumchlorid

(NaCl), usw. (Dieser Vergleich passt nicht wirklich, zeigt aber, dass es auch in
anderen Wissensgebieten fiir einfache Dinge verschiedene Betrachtungsmog-
lichkeiten gibt.)***

Die Dichotomie sammatisacca-paramatthasacca wird in der Geschichte des Buddhismus zum
ersten Mal erst relativ spit in dem Abhidhamma-Text Kathavatthu ausdriicklich erwihnt’®,
geht aber nach Phra Dhammapitaka auf urspriingliche Ideen zuriick, die in den Lehrreden
des Buddha zu finden sind. Phra Dhammapitaka vermutet, dass diese Dichotomie dort

deshalb nicht namentlich erscheint, weil sie zu jener Zeit allgemein bekannt gewesen war.

So lehrte nach Phra Dhammapitaka der Buddha

,,das Wissen um die Konvention und [wie man] die hochste Wahrheit [para-
mattha] versteht und dann weils, wie man die Sprache als Medium der Kom-
munikation benutzt, ohne dabei an der Konvention anzuhafien und zum

Sklaven der Sprache zu werden... “**

342 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 55. Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext.

Hier taucht diese Dichotomie allerdings noch vage auf, ndmlich mit den Begriffen ,sammatisacca® in
Kv.311 und ,,saccikatthaparamattha“ bzw. ,,paramattha“ in Kv.1-69 (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 55).

44
3 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 56. Phra Dhammapitaka bezicht sich hier auf die folgenden drei kano-

nischen Stellen: S.I.135; S.I.14; D.1.202. Sieche auch: Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 83.
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11.3 Den Dhamma mit dem dhamma verbinden

Folgendes buddhavacana gehort zu den von Phra Dhammapitaka in seinen Publikationen am

meisten zitierten:

Egal, ihr Monche, ob die So-Gegangenerr™ entstehen oder nicht entstehen,
das Prinzip der Wirklichkeit, i.e. das Gesetz der Natur, bleibt bestehen... Dies
erkennt und durchschaut der So-Gegangene. Es erkannt und durchschaut

habend, lehrt er es, zeigt er es autf, macht er es bekannt, etabliert er es, eroftnet

er es, breifet er es aus, legt er es offen... “**

Phra Dhammapitaka versteht diese Textstelle als ein Appell, die Texte des Pali-Kanons mit
der Wirklichkeit, d.h. mit der ,Natur (thammachat, T.), zu verbinden. Denn die Texte
stellen lediglich ein Medium zum Verstandnis der Wirklichkeit (dhammadesana) dar und
nicht die Wirklichkeit selbst (dhamma). Das bedeutet, dass der Versuch, ausschlieBlich die
Texte des Pali-Kanons verstehen zu wollen, noch nicht ausreichend ist, sondern dass es
darum geht, mit dem Dhamma den dhamma, i.e. die momentane Wirklichkeit, zu verstehen.
Hieraus ergibt sich fiir Phra Dhammapitaka eine dialogische Struktur zwischen dem Leser
und den Texten: ,,Beide iiberpriifen sich fortwihrend gegenseitig.“**’ Besonders in seinen
Biichern, in denen er mit buddhistischen Lehrprinzipien verschiedene Wissenschaftsbereiche
wie Naturwissenschaften, Okonomie, Linguistik, usw. kritisch untersucht, kommt diese dia-

lektische Vorgehensweise deutlich zum Vorschein.

345
Der ,,So-Gegangene* (,,Tathagata“) ist eine alternative Bezeichnung fiir den Buddha.

346
»Uppada va, bhikkhave, tathagatanam anuppada va tathagatanam, thitava sa dhatu dhammatthitata

dhammaniyamata... Tam tathagato abhisambujjhati, abhisameti. Abhisambujjhitva abhisametva acikkhati
deseti pafinapeti patthapeti vivarati vibhajati uttanikaroti.“ (A.1.286; iibersetzt nach: Phra Dhammapitaka,
2543c, S. 10)

4 4 23 o A . . . . .
347 ,agesedndanuliifos 9 (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002). Siehe hierzu: Egger, 1999,

S. 209-212.
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Dieser hermeneutische Ansatz scheint in Phra Dhammapitakas Auseinandersetzung mit den
Pali-Texten einen wichtigen Platz einzunehmen, da er auf diese Weise in der Lage ist, die
zeitliche und kulturelle Distanz zu den Texten zu iiberwinden. Diese Herangehensweise
bedeutet aber auch, dass es bei Phra Dhammapitakas Auslegungen eigentlich nicht um Text-

verstidndnis, sondern vielmehr um Sachverstindnis anhand der Texte geht. Der Text ist fiir

ihn vergleichbar mit einem ,,Werkzeug oder einem Gefihrt, welches zu einem Ziel fiihrt.***

Phra Dhammapitaka bezieht sich hier auf das beriihmte Alagaddiipamasutta, in dem der

Buddha seine Lehre mit einem FloB vergleicht, welches dazu benutzt wird, einen Fluss zu

liberqueren, an das man aber nicht anhaften soll (no gahanatthaya).*®

,,Fin wichtiger Faktor in der Entscheidung dariiber, ob eine Bedeutung richtig
erfasst wurde und [deshalb] akzeptiert werden soll, ist die Zielsetzung des
Buddha beim Lehren des Dhamma... Wihrend der Buddha den Dhamma
darlegte, lehrte er nur solche Dinge, die im tatsichlichen Leben heilbringend
praktiziert werden kénnen... Aus diesem Grund muss das Ermitteln der
[authentischen] Bedeutung der buddhistischen Lehre auch ethische Werte

mitberiicksichtigen. “**’

348 oo o & ow s .
Haunsainseeuvnug dmsuiligyevune® (Phra Ratchaworamuni, 2517, S. 12).

349 M.L.135.

350 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 85. Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 386.
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12. Die Pflicht zur Bewahrung der Schriften

Wihrend des 1956 in Rangoon ausgerichteten Chatthasangayana, d.h. der nach birmanischer
Zahlweise Sechsten Sangiti, hielt Buddhadasa seinen beriihmt gewordenen Vortrag ,,Some
marvellous aspects of Theravadin Buddhism®, in dem er den fiir die Theravada-Tradition
iiberaus wichtigen selbstidentifikatorischen Anspruch, die authentische Lehre des Buddha
bewahrt zu haben, auf sehr anschauliche Weise zum Ausdruck bringt.**'

Unter dem ersten ,,cardinal aspect* charakterisiert Buddhadasa den Theravada-Buddhismus

als

,»[bJeing the only teaching that succeeds in preserving the ancient pure
Buddhism by adhering to the principle of admitting only the additional that
would enhance the strictness of the original while being against the revoking,
changing or altering of the original even in the least form... We have no
warrant of addition in such a manner that would make Buddhism develop
according to influence of the opportunity and locality, or to any other
circumstances, to the extent that it loses its original principle; such is the
addition that effects the fall of the doctrine, directly or indirectly... We are
afraid of doing such a thing, We [sic] are glad to admit to the accusation that
we are cowards. By means of this very cowardice, Theravada is still remaining
in its pristine form of the original doctrine. May we be in cowardice in this

way forever. “*

Buddhadasa beschliefit diesen ersten Punkt seiner Rede mit einem Zitat aus dem berihmten

kanonischen Text Mahaparinibbanasutta, in dem der Tod des Buddha geschildert wird:

,,S0 long, O Bhikkhus, as bhikkhus do not abrogate that which is established,

do not introduce that which is not introduced, and observe in good term those

1
33 Buddhadasa, 2530, S. 345-350. Der Verfasser verdankt den Hinweis auf diesen Vortrag Herrn Louis Ga-

baude.

352 Buddhadasa, 2530, S. 345-350.
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matters well established, so long the Sangha may be expected not to decline,
«353

but to proasper [sic].

Fiir Buddhadasa scheint es sich bei diesem buddhavacana um die buddhistische ,,Kanon-

14;354

forme zu handeln, die den Tradenten auftrdgt, die Texte des Dhammavinaya in ihrer

originalen Gestalt zu bewahren, kurzum sie tabuisiert.”

Diese Direktive der Unantastbarkeit der im Pali-Kanon bewahrten Texte, welche die
Prosperitit des sangha und damit des Buddhismus gewéhrleisten soll, spielt in Phra Dham-
mapitakas Ansichten eine mafB3gebliche Rolle.

Ein entscheidendes Argument fiir die Tabuisierung des Kanons sieht Phra Dhammapitaka
darin, dass der Pali-Kanon als die ,urspriinglichste, alteste, ,.exakteste* und ,,voll-
<357

stindigste“ Quelle fiir die authentischen Worten des Buddha® eine ,,symbolische

Veranschaulichung des zeitlos Wahren darstellt. Bond erlautert diesen Gedanken wie folgt:

,Insofar as dhamma represents the ultimate truth, it takes precedence over the
Buddha and constitutes the source of the Buddha's authority, but insofar as
dhamma refers to the teachings given by the Buddha, it reflects the Buddha's
authority. Thus, the authority of the Buddha and that of the dhamma are

intertwined. This inter-relationship of authority establishes the true role of the

353 - . - s o L o . _
,yavakivan ca bhikkhave bhikkhii appafnfiattam na pafifiapessanti, paifiattam na samucchindissanti, yatha-

pafifiattesu sikkhapadesu samadaya vattissanti, vuddhi yeva bhikkhave bhikkhiinam patikankha no
parihani (D.IL.77).

354 Zur Kanonformel, siche: Assmann, 2002, S. 203f.

355
An dieser Stelle scheint sich ,,that which is established* (,,paifiattam‘) bzw. ,,that which is not introduced*

(,,appanfiattam®) wohl eher ausschlieBlich auf die Trainingsregeln und nicht auf den gesamten Dhamma-
vinaya zu beziehen, wie dies Buddhadasas Ausfiihrungen implizieren. Dennoch hat diese Interpretation
ihre Berechtigung, da es andere kanonische Stellen gibt, wo ,,pafifattam* auch auf den Dhamma ange-
wendet wird (siche z.B.: S.V.430).

356 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 34.

357 fundenmne (Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 12).
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Das Verabsolutieren einer bestimmten Interpretation der Texte im Pali-Kanon oder ihr

Modifizieren bedeutet ,,iiber den Buddha zu richten“.”” Diejenigen aber, die den dhamma

Buddha within Theravada Buddhism; he is the authoritative guide to the

ultimately authoritative dhamma. “>*

noch nicht erkannt haben, so fordert Phra Dhammapitaka,

Selbst diejenigen aber, die von sich glauben, den dhamma tatsdchlich verstanden zu haben,

sollten sich laut Phra Dhammapitaka darauf beschridnken, ihre Zuhorer ausschlieBlich in

,,sollten einen Religionsstifter nicht beurteilen... Zurzeit geben wir uns noch als
Wahrheitssuchende [fuarsmdvasssu | zu erkennen, wie sollten wir da in der Lage

sein, tiber einen Religionsstifter zu richten?*“”

Ubereinstimmung mit der in den Schriften enthaltenen Lehre zu instruieren. Denn

,,In der Tat, das Behaupten des [eigenen] Erwachens ist die Aufgabe [msiv] des
Lehrers [hier: Religionsstifters]... Fiir [seine] Anhidnger, die spéter fieiwillig
hinzukamen, bedeutet das, dass sie die Lehre des Lehrers akzeptiert haben und
deshalb sich ihre Behauptungen auf den Lehrmeister und seine Lehre beziehen.
lhre Verantwortung beim Lehren besteht nicht darin, sich auf die eigenen
spirituellen Errungenschaften zu beziehen, sondern in Ubereinstimmung mit
der Lehre des Lehrmeisters zu lehren... Deshalb zielen alle Anhanger darauf
ab, in Ubereinstimmung mit der Lehre des Buddha zu lehren. Sie nehmen die
Aufrichtigkeit gegeniiber der Lehre des Lehrers als Mal3stab fiir die Richtigkeit
[ihres] Lehrens des Buddhismus. Es ist nicht notwendig, dass sie sich auf ihre
eigenen spirituellen Errungenschaften als entscheidenden MalBstab bezichen.
Auf diese Weise kann die Homogenitat der Lehre und des gesamten Buddhis-

mus bewahrt werden. “°*

358 Bond, 1982, S. 16.

359

3

3

SAfenszwnni®.
60 .
Phra Thepwethi, 2532c, S. 318.

61 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 442.
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Nach Phra Dhammapitaka bedeutet dies aber nicht, dass man die Texte nicht kritisieren,
diskutieren oder interpretieren darf. Kritik oder Zweifel am Text sollten aber in Form eines
Kommentars stattfinden, der den eigentlichen Text unangetastet ldsst. Andernfalls bedeute
dies, ,,dem Buddha filschlich eine andere Lehre zuzuschreiben.*%
Der Buddha ist erst dann der Aufforderung des Mara’” gefolgt, ins parinibbana einzugehen,
als er sicher war, dass sowohl seine klerikalen als auch seine Laien-Anhdnger, i.e. die
Vierfache ,,Vereinigung* (,,parisé“)““, die notwendigen Eigenschaften besitzen, die ihnen
anvertraute Lehre zu bewahren:
,,S0 lange, Boser, werde ich nicht ins parinibbana eingehen, bis meine Moénche
und Laienanhinger gelehrt, ausgebildet und erfahren sind, iiber grofles Wissen
veriigen, den Dhamma kennen, in perfekter Ubereinstimmung mit dem
Dhamma praktizieren, richtig praktizieren, nach dem Dhamma sich verhalten,
das gelernt haben, was der eigene Lehrer [zu lehren] hat, [den Dhamma] auf-
zeigen, lehren, erkliren, errichfen, eroftnen, analysieren und klar machen

werden und entstandene abweichende Lehren [parappavada] mit dem Dhamma

unterdriickt habend den vortrefflichen Dhamma lehren werden. “°®

Hieraus leitet Phra Dhammapitaka eine fundamentale Interdependenz zwischen der zu

bewahrenden Lehre und den Buddhisten als Bewahrern derselben ab:

2 o . ’ .
36 Hilumsnangunsnei (Phra Thepwethi, 2532c¢, S. 321).

363
Mara ist im Buddhismus die Personifizierung des Bosen und der Versuchung.

364 ao - .
Phra Dhammapitaka bezeichnet die Vierfdltige Vereinigung (13%m «, parisa), bestehend aus der Vereini-

gung der Monche (Anyussn, bhikkhu-parisa), der Nonnen (Anyaiu5¥m, bhikkhuni-parisa), der ménnlichen
(auanu3em, upasaka-parisa) und weiblichen Laienanhdnger (gun@mus¥n, upasika-parisa), als Erben der
buddhistischen Lehre (saumiem, sasanadayada) (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 94).

365 . g o o U
»Na tavaham, papima, parinibbayissami, yava me bhikkhii na savaka bhavissanti viyatta vinita visarada

bahussuta dhammadhara dhammanudhammappatipanna samicippatipanna anudhammacarino, sakam
acariyakam uggahetva acikkhissanti desessanti pafifiapessanti patthapessanti vivarissanti vibhajissanti
uttani karissanti, uppannam parappavadam sahadhammena suniggahitam niggahetva sappatihariyam
dhammam desessantiti“ (D.I1.104; siche auch: D.I1.112-113; S.V.260-262; A.IV.310-311; Ud.63-64).
Siche: Phra Thepwethi, 2533, S. 6-7; Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 7-8.
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,,Damit die buddhistische Lehre iiberleben und wirkungsvoll und heilbringend
sein kann, muss sie manifest werden in der Vierfachen Vereinigung, von der
sie in ihrer Bewahrung abhingt. Zur gleichen Zeit kann die Vierfache Vereini-
gung erst zu einer solchen werden und Heil vom Buddhismus erlangen, weil

der Dhammavinaya als Basis im Pali-Kanon bewahrt wird.“”

Der Pali-Kanon wird somit zum Fundus der Identitit, gleichzeitig aber auch zum Programm
fiir die Buddhisten: Es ist die Pflicht eines jeden Buddhisten, den Dhammavinaya zu
studieren und ihn vor Verzerrungen (parappavada) zu bewahren.’®’

Um den originalen Dhammavinaya vor Modifikation zu schiitzen, so erkldart Phra Dhamma-
pitaka, hat sowohl der Buddha als auch die spatere Theravada-Tradition verschiedene
,,Bewahrungsmechanismen**** dargelegt.

Der im Buddhismus wohl prominenteste Bewahrungsmechanismus, die vier Gro3en Auto-

3¢9 spielt in Phra Dhammapitakas Uberlegungen sowohl hinsichtlich der

ritdten (mahapadesa)
Uberpriifung der Authentizitdt der Texte als auch bei deren Interpretation eine entscheidende
Rolle.
In den Schriften werden als die vier Grofen Autorititen

1. der Buddha (buddhapadesa),

2. eine Monchsgemeinde (sanghapadesa)’™,

3. zahlreiche gelehrte Monche (sambahulattherapadesa) und schlieflich

371

4. ein einzelner gelehrter Monch (ekatherapadesa)’” aufgefiihrt.

366 Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 9.

367 Phra Ratchaworamuni, 2530c, S. 224-225; Phra Dhammapitaka, 2540a, S. 63.

368 4 . .
LIATOITAEN,

369 D.I1.123-126. Siehe auch: v. Hiniiber, 2000, S. 6; Bond, 1982, S. 22-30; Lamotte, 1947, S. 218-222;

Bareau, 1970, S. 222-239; Fernhout, 1994, S. 42-43.

Diese Monchsgemeinde, so wird spezifiziert, ,,lebt mit einem Alteren Monch und einem Anfiihrer zusam-

men® (,,...viharati satthero sapamokkho.*).
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Wenn ein Monch von irgendeiner Aussage behaupten sollte, er habe sie personlich vom
Buddha (sammukha me bhagavato) oder einer der anderen drei Autoritdten gehort (sutam)
oder erhalten (patiggahitam) und sie sei der Dhamma, der vinaya oder die Lehre des Buddha
(satthu sasanam), so sollen die anderen Monche weder dieser Aussage zustimmen
(abhinanditabba) noch sie ablehnen (patikkositabba). Vielmehr sollen diese Worte (tani
padavyafijanani) zuerst griindlich studiert (sadhukam uggahetva) und iiberpriift werden, ob
sie sich in den Lehrreden befinden (sutte otaranti) oder im vinaya auftauchen (vinaye

sandissanti).’””

Wenn die betreffende Aussage diese zwei Kriterien erfiillen sollte, so solle
man schlussfolgern (nittham gantabbam), dass es sich hierbei um die Worte des Buddha
(bhagavato vacanam) handle und durch den betreffenden Monch gut erfasst worden seien

(imassa bhikkhuno suggahitam). Werden die Kriterien nicht erfiillt, so solle man den gegen-

teiligen Schluss ziehen.’”

371
Sowohl die gelehrten Monche als auch der einzelne gelehrte Monch, so wird weiter ausgefiihrt, sind sehr

gelehrt (bahussuta), Experten beziiglich der Schriften (agatagama), des Dhammas (dhammadhara), des
vinayas (vinayadhara) und der Zusammenfassungen (matikadhara). Phra Dhammapitaka erklart
»agatadgama“ mit ,,Experte sein hinsichtlich des buddhavacana in allen 5 Nikayas [!]* (,,ﬂ?mwg“luwﬂﬁmﬁﬁyq 5
1me“) (Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 129).

372 . . .. . . . o
Die Problematik der Ubersetzung und Deutung von ,,sutte otaranti bzw. ,,vinaye sandissanti“ wird von v.

Hiniiber behandelt: ,,Wihrend die auf die Ordenszucht beziigliche Aussage ,im Vinaya erscheinen‘ oder
,mit dem Vinaya iibereinstimmen‘ dem Verstdndnis keine Schwierigkeiten entgegenstellt, so ist das mit ,in
das Sttra hinabsteigen‘ Gemeinte nicht unmittelbar einsichtig... Daher driicken die beiden Verben otarati
und samdissati wohl eben diesen Unterschied aus: genaue, vielleicht sogar wortliche Ubereinstimmung mit
dem Vinaya, aber allenfalls dogmatische Vertraglichkeit mit dem Sutra, wobei das letztere einer ent-
sprechenden Deutung der Texte anheimfillt. In jedem Falle aber setzt die beschriebene Priifung ein Text-
korpus voraus, das als Bezugspunkt dienen kann, dessen Umfang und Gestalt sich gleichwohl dem
heutigen Betrachter entzieht, da es von den iiberlieferten Texten iiberdeckt ist.“ (v. Hiniiber, 1989, S. 27-
28).

373
Wihrend dieser mahapadesa-Satz als generelles Prinzip fiir die Beurteilung von Aussagen iiber den Dham-

mavinaya herangezogen werden konne, gibt es, so erklart Phra Dhammapitaka, noch einen weiteren Satz,
der ausschlieBlich als Kriterium fiir die Beurteilung von Fragen hinsichtlich des vinaya gilt. Dieser lautet:
,»[1.] Whatever has not been objected to as not allowable, if it fits in with what is not allowable and goes
against what is allowable, is not allowable... [2.] Whatever has not been objected to as not allowable, if it

fits in with what is allowable and goes against what is not allowable, is allowable... [3.] Whatever has not
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Ein weiteres Prinzip zur Bewahrung der Schriften entnimmt Phra Dhammapitaka der Kom-
mentarliteratur und dem Milindapafiha.”’* Hierbei werden mogliche Referenzen zu Aussagen
und Praktiken im Buddhismus entsprechend ihrer Wichtigkeit und Entstehungszeit
hierarchisch klassifiziert, wobei mit den Aussagen der jeweils hoherwertigen Referenz die
Aussagen der anderen Referenzen beurteilt werden: Phra Dhammapitaka erklart, dass der
,hochste Standard*“ bei der Beurteilung, was als Dhammavinaya gelten kann, das im Pali-
Kanon fixierte buddhavacana (sutta) ist. Die Worte Buddhas sind ,,unwiderruflich“*”> und
haben denselben Wert wie die Versammlung der 500 arahants der Ersten Sangiti. Das sutta
ist ,,wie zu der Zeit, als die Buddhas noch lebten*.”’® Eine Stelle aus der Saratthadipani®”’
zitierend ergénzt Phra Dhammapitaka: ,,Wenn man dem sutta widerspricht, bedeutet das,
man widerspricht dem Buddha.“*”® Die zweite Referenz ist das ,,mit dem sutta Koharente**”
(suttanuloma), sprich das Prinzip der mahapadesas. Auf dieser Stufe werden auch die
Kommentartexte (Atthakatha) als Referenz akzeptiert, sofern ihre Aussagen mit dem sutta
kohdrent sind. Die folgende Ebene, acariyavada, besteht aus den Kommentartexten,

Subkommentartexten (Tika) und den Subsubkommentartexten (Anutika). Die eigene

Meinung (attano mati), die nichste Ebene, ist indessen die Referenz personlicher Ansichten,

been permitted as allowable, if it fits in with what is not allowable and goes against what is allowable, is
not allowable... [4.] Whatever has not been permitted as allowable, if it fits in with what is allowable and
goes against what is not allowable, is allowable.” (Vin.1.250) (Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 130).

374
Im Unterschied zur thaildndischen Tradition wurde der Milindapafiha in Burma in den Pali-Kanon aufge-
nommen.

375 & A oou v . s « v
o tHnvesdiundulila“ (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 39); ,,appativattiyam* (Vin-a.1.231).

376 2 4

,,...Li"]umﬁaumaﬁwszwmt%ﬁ%&wmﬂﬁmﬁmej“ (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 39); ,buddhanam thitakalasa-
disam® (Vin-a.1.231).

377
Bei diesem Text handelt es sich um einen Subkommentar (Tika) zum Vinayapitaka.

378 tilafmugansife Aunszynnidr™ (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 39). ,.Sutte hi patibahite buddhova patibahito

hoti*.

379 ,Jofiaeandesiugas* (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 927).
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wie z.B. die Aussagen der Monche und Lehrmeister der heutigen Zeit. Selbst aber die Texte
anderer buddhistischer Schulen (bahirakasutta), die also nicht auf einem der ersten drei
Sangitis der Theravada-Schule entstanden sind®’ (einschlieBlich der Texte der Maha-
sanghika-Schule), sind auf der attano mati—-Ebene einzuordnen, wobei die attano mati der
Theravada-Schule immer noch zu bevorzugen ist.*®'

Diese Tradition des Akzeptierens der Worte Buddhas als ,,hochsten Mal3stab* erkennt Phra
Dhammapitaka schon zur Zeit des Buddha. Als z.B. der noch nicht erwachte Sariputta, der
spater vom Buddha als Erster (etadagga) unter seinen Monchen in Bezug auf Weisheit
(pafifia) herausgestellt werden sollte, auf den StraBen von Rajagaha den Monch Assaji**
getroffen hatte, hat er diesen gefragt: ,,Unter wem bist Du Monch geworden? Wer ist Dein
Lehrer?... Was ist die Lehre Eures Lehrers, Verehrter? Was hat er gelehrt?*** Assaji hat,
obwohl schon erwacht, nicht auf sein eigenes Erwachen oder eigene Ansichten Bezug
genommen, sondern dem Sariputta ausschlieBlich die Lehre des Buddha erklirt.***

Selbst nach seinem Erwachen hatte Sariputta, inzwischen (neben Moggallana) zum be-

deutendsten Jiinger des Buddha aufgestiegen®, immer noch bei Unklarheiten hinsichtlich

380
,,Bahirakasuttanti tisso sangitiyo anariilham®.

381 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 39; Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.

»ltaram garayhasuttam na gahetabbam attano matiyameva thatabbanti imina affianikayato anitasuttatopi

sakanikaye attano matiyeva balavatarati dasseti.*

Assaji gehort zur Gruppe der fiinf Asketen, die Siddhattha Gotama (i.e. der Buddha vor seinem Erwachen)

wihrend seiner asketischen Phase begleiteten. Spater wurden sie seine ersten erwachten Anhénger.

383
»Kamsi tvam avuso uddissa pabbajito ko va te sattha... Kimvadi panayasmato sattha kimakkhayiti“ (Vin. 1.

39).

384 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. §9.

Assaji erkldart dem Sariputta: ,,Die dhammas, die ursdchlich entstehen, deren Ursache lehrt der So-Ge-
gangene, und deren Ausloschung. Dies ist die Lehre des Groflen Samana.” (,,ye dhamma hetuppabhava
tesam hetum tathagato (aha) tesafica yo nirodho evamvadi mahasamanoti; Vin.1.40).

385
Wihrend Sariputta als hochster Jiinger (aggasavaka) der rechten Seite des Buddha gilt, nimmt Moggallana

diese Position auf der linken Seite des Buddha ein. In vielen Tempeln Thailands wird diese Dreier-Kon-
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der buddhistischen Lehre den Buddha konsultiert. AuBerdem hatten in der ersten Phase des
Buddhismus erwachte Anhdnger des Buddha trotz ihres Erwachens die Worte des Buddha
studiert, ,,um mitzuhelfen, den Buddhismus zu bewahren*.**

Bei den bisher vorgestellten Bewahrungs- bzw. Kontrollmechanismen der Authentizitdt des
Dhammavinaya stand die Bezugnahme auf Autoritéten bzw. Schriften, die den theoretischen
Teil des Theravada-Buddhismus konstituieren, im Vordergrund.

Dartiiber hinaus stellt Phra Dhammapitaka aber noch zwei weitere Beurteilungsprinzipien
vor, bei denen Lehren, Praktiken und Verhaltensweisen daraufhin untersucht werden sollen,
ob sie dem Dhammavinaya entsprechen. Phra Dhammapitaka bezeichnet diese zwei Sitze
von Kriterien des Dhammavinaya (Dhammavinaya-jananalakkhana) als ,,inhdrente Charak-
teristika***” des Buddhismus.

Einer dieser Sitze entstand in einem Gesprach zwischen dem Buddha und seiner Tante und
Ziehmutter Mahapajapati Gotami. Gotami forderte den Buddha auf, ihr den Dhamma in
kurzer Form darzulegen (samkhittena dhammam desetu), woraufthin der Buddha ihr unter

anderem Folgendes erklarte:

,Diejenigen Dinge (ime dhamma), die hinflihren zu (samvattanti)*

stellation mit Skulpturen dargestellt, wobei Sariputta und Moggallana sowohl kniend als auch sitzend
rechts bzw. links neben der zentralen Buddhafigur zu sehen sind. Sariputta wird verglichen mit der Mutter,
die die Geburt schenkt, d.h. er ist zustdndig fiir die Erziehung bis zur ersten Erwachensstufe (sotapatti-
phala). Moggallana dagegen wird verglichen mit einer Frau, die dem Neugeborenen die Brust gibt, d.h. er
ist zustidndig fiir die weitere Erziehung bis hin zum vollstindigen Erwachen. Moggallana wurde vom
Buddha ausgezeichnet als Erster (etadagga) unter seinen Monchen in Bezug auf iibernatiirliche Fahigkeiten
(Khanacan hiang rongphim liangchiang, 2535, S. 68-74).

386

,,...Lﬁa“ﬁmﬁﬁawnwmﬁmm“.

Das Lernen der Worte Buddhas eines arahant wird ,,bhandagarikapariyatti genannt (Phra Dhammapitaka;
2542, S. 90; siehe: Vin-a.l.24). Der Kommentartext zum Majjhimanikaya (Papaficasiidani) erklért, dass ein
Erwachter (khinasava), der die Worte Buddhas lernt (buddhavacanam pariyapunanto), die heiligen Texte
bewahrt (tantidharako), ein Wiachter der Tradition (pavenipalako) ist und die Tradition bewahrt (vamsanu-
rakkhako) (M-a.Il.107; siehe auch: Vin-a.l.25).

87 ,,é”ﬂymz%uclu“ (Phra Dhammapitaka, 25394, S. 3).
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1. detachment (viraga)
2. release from bondage (visamyoga)
3. dispersion of defilements (apacaya)
4. wanting little (appicchata)
5. contentment (santutthi)
6. seclusion, solitude (paviveka)
7. energy; exertion (viriyarambha)
8. being easy to support (subharata)’*®
»|Von all diesen Dingen] mogest du, Gotami, sicher annehmen: Dies ist der Dhamma, dies
ist der vinaya, dies ist die Lehre des Lehrers.“*®
Der zweite Satz von Kriterien entstand in einem Gesprich zwischen dem Buddha und dem
Monch Upali. Dieses verldauft im gleichem Schema ab wie soeben, nur dass die Kriterien
z.T. andere sind: ,,Diejenigen Dinge, die hinflihren zu*

1. disenchantment (ekantanibbida)

2. detachment (viraga)

3. extinction (nirodha)

4. calm; peace (upasama)

5. discernment; direct knowledge (abhifiiia)

6. enlightment (sambodha)

7. nibbana®”
»| Von all diesen Dingen] mogest du, Upali, sicher annehmen: Dies ist der Dhamma, dies ist

der vinaya, dies ist die Lehre des Lehrers.* "

88 ..
Die englischen Ubersetzungen stammen von Phra Dhammapitaka (Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 216).

389
,»Ekamsena, gotami, dhareyyasi eso dhammo, eso vinayo, etam satthusasananti (Vin.I1.258-259;
A.IV.280-281).

0 ..
39 Die englischen Ubersetzungen stammen von Phra Dhammapitaka (Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 216).
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Ein weiterer Mechanismus zur Sicherstellung der Integritdt des originalen Dhammavinaya
besteht fiir Phra Dhammapitaka in den im Kanon vorgeschriebenen Handlungsanweisen, die
bei einem ,,vivadadhikarana®, i.e. der ,,Rechtsfall des Streites*, erforderlich werden. Das

vivadadhikarana ist das erste der vier adhikarana (,,Rechtsfille)*”

, die in ausfiihrlicher
Weise im Vinayapitaka beschrieben werden. Die sieben teilweise recht komplexen
Schlichtungsweisen (adhikaranasamatha) dieser vier adhikaranas fanden Einlass in das
insgesamt 227 Regeln umfassende Kompendium der fundamentalen Vorschriften
monastischer Disziplin, dem Patimokkha.*”

Ein vivadadhikarana entsteht dann, wenn Monche sich dariiber streiten (bhikkhii vivadanti),
was der Dhamma oder der vinaya ist, bzw. was sie nicht sind (adhamma bzw. avinaya),
dartiiber, was der Buddha gesagt (bhasitam lapitam tathagathena), bzw. nicht gesagt hat,
dariiber wie sich der Buddha verhalten hat (acinnam tathagatena), bzw. nicht verhalten hat,
was er festgelegt hat (pafifiattam tathagatena), bzw. nicht festgelegt hat, usw.**

Auch dieser Bewahrungsmechanismus zeigt Phra Dhammapitaka, dass die ,,Pflicht des
sangha darin besteht, bei vom originalen Dhammavinaya abweichenden Lehren einzu-

schreiten und ,,eine Ausbesserung durchzufiihren.***

391 A.IV.143.

392 VinIL.88f.; Vin.IV.126f., 238f.; M.11.247f.

Die drei anderen adhikarana lauten: ,,anuvadadhikarana“ (,,Rechtsfall der Anschuldigungen®, wenn ein
Monch einen anderen Monch beschuldigt, ein Vergehen begangen zu haben), ,,apattadhikarana“ (,,Rechts-
fall der Vergehen®, der begangene Vergehen betrifft) und ,kiccadhikarana® (,,die Pflichten betreffender
Rechtsfall”, wie z.B. die Ordination).

3 Diese Sammlung der Monchsregeln soll von den Monchen alle 14 Tagen (am Voll- bzw. Neumond) am so

genannten uposatha-Tag rezitiert werden. Der Patimokkha-Text fiir die Nonnen umfasst 311 Regeln.

394
Insgesamt werden neun Paare, d.h. 18 Streitpunkte aufgelistet, die ein vivadadhikarana entstehen lassen.

Als Schlichtungsmethode eines vivadadhikarana werden der ,,sammukhavinaya®, i.e. ,,die Entscheidung im
Angesicht (einer Autoritédt)*, und die yebhuyyasika, i.e. ein Mehrheitsentschluss, aufgefiihrt (Vin.I1.92f.).

395Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 192.
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13. Die Gefahr der Entropie im thaildndischen Buddhismus

Wie im vorangehenden Kapitel dargestellt wurde, impliziert fiir Phra Dhammapitaka das

Buddhist-Sein eine unentbehrliche Verantwortung hinsichtlich der Bewahrung der buddhis-

tischen Schriften. Aus diesem Grund ist es flir ihn ,,sonderbar* und ,,entmutigend* festzu-

stellen, dass die thaildndischen Buddhisten so wenig iiber die Substanz und Funktion des

Pali-Kanons zu wissen scheinen.’”® So beobachtet er beispielsweise, dass im heutigen

Thailand oftmals die Hierarchisierung der Referenzen zu Aussagen im Buddhismus nicht

eingehalten wird:

,,Es ist Besorgnis erregend, dass es zurzeit in ... Thailand eine starke Ver-
biegung hin zum acariyavada®’ gibt. [D.h.] es werden gewohnlich irgend-
welche Thera-Monche oder Mahathera-Monche™® zitiert, was soweit fiihrt,
dass der eigene Lehrmeister genommen wird, um tiber den Buddha zu richten
[dadu ], anstatt, dass der Buddha als Standard fiir den Lehrmeister eingeladen

wird [sausn . <

3

3

Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 67.
Die in Thailand sehr vage Benutzung des Begriffs ,, Tipitaka“ (,,wszlasilgn*) scheint Phra Dhammapitakas
Beobachtungen zu bestitigen: Denn wenn die Thais vom Dreikorb sprechen, beziehen sie sich auf alle

moglichen religiosen Texte und nicht nur auf die den Pali-Kanon konstituierenden (sieche: McDaniel, 2002,
S. 24).

7
Entsprechend der Hierarchisierung der Referenzen, so wie sie Phra Dhammapitaka aus den Kommentar-

texten bzw. dem Milindapafiha entnimmt, muss man hierbei eigentlich von attano mati sprechen, da es sich
beim acariyavada um die Ebene der Kommentar-, bzw. Sub- und Subsubkommentartexte handelt. Aller-
dings hat sich im Thai wohl aufgrund der wortlichen Ubersetzung der Begriff , acariyavada“ als Be-

zeichnung fiir die Lehre zeitgendssischer Monche durchgesetzt.

Wihrend ein Thera ein Monch ist, der fiir mehr als 10 Regenzeiten (vassa) ununterbrochen die Robe trégt,

hat ein Mahathera-Monch vor iiber 20 Regenzeiten die Monchsweihe empfangen, ohne seitdem aus dem

Orden ausgetreten zu sein.

Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 35-36. Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2538d, S. 19.
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In der Nivellierung der referentiellen Hierarchie erkennt Phra Dhammapitaka den Grund fiir

die Diversifikation des Buddhismus in Thailand in ,,verschiedene Lehrrichtungen®.* Um

¢c401

diesem ,,Diversifikationsproblem entgegenzutreten, miissen die Buddhisten die Lehrer als

Mediatoren des Buddhismus erkennen und ,nicht die Religion an einer Person

aufhingen® "

Sowohl die Monchsgemeinschaft als auch die Laienanhdnger, so fiihrt Phra Dhammapitaka

<403

weiter aus, haben sich ,,sehr weit vom Pali-Kanon entfernt”“*”, was zu einer starken Verball-

hornung der authentischen Lehre und Praxis im Buddhismus gefiihrt hat:

LZurzeit gibt es ausgesprochen wenige von uns, die liber den Buddha im
Tipitaka nachlesen. Fast alle von uns horen vom Buddha oder vom Dhamma
im Tipitaka von den Ménchen, den Lehrern, von den Alfen und so weiter. Bis
[die originale Information] zu uns gelangt, passiert sie moglicherweise
dutzende von Stationen. Deshalb kann es passieren, dass die [originale]
Erzidhlung sehr stark entstellt wird, bis sie zu uns gelangt. Manchmal kommt
sogar noch falsches Verstindnis hinzu. Dies stellt deshalb eine Hauptgefahr

dar, welche dafiir verantwortlich ist, dass der Buddhismus verzerrt wird... ““"*

Phra Dhammapitaka macht eine Vernachldssigung des Studiums des in den kanonischen
Schriften fixierten originalen Buddhismus dafiir verantwortlich, dass es zur Verzerrung und

zum Verlust des originalen Sinngehalts kommt. Dies und eine Nichtbeachtung der Hierarchi-

405

sierung der Referenzen kann unter Umstdnden zur fortschreitenden Entropie™ fiihren. Denn

4 IS I o ' .
00 -z liludnin Wuewsd flueslsde 4 (Phra Dhammapitaka, 2545g, S. 106).

401 LSyrnsgianszae” (Phra Dhammapitaka, 2545g, S. 106).

402 oo W BRI ZEAU Thvau 13duyana® (Phra Dhammapitaka, 2538d, S. 19).
403 o turansg lastlgnun® (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 233).
4

04 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 230.

405
Entropie ist das MaB fiir die Unordnung innerhalb eines Systems. Der Begriff Entropie kommt urspriing-

lich aus dem Gebiet der Thermodynamik, wurde aber durch Analogieschluss in die Informationstheorie

iibernommen. In dieser Arbeit wird Entropie nicht als Messwert verstanden, sondern als analoges Bild
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wenn die Altesten-Monche [die den Pili-Kanon tradiert haben] in der Ver-
gangenheit so gewesen waren, wie wir das heutzutage sind, so ist klar abseh-
bar, dass der Buddhismus sicherlich nicht so lange, bis in unsere Zeit, liber-
dauert hatte. Oder falls er noch existent ware, dann wiirde er sicherlich dem
Mahayana-Buddhismus in Japan dhneln, der auller, dass [die Monche dort]

Familien haben, Geschafisleute sind usw. sich noch in Hunderten von kleinen

Schulen [nikaya] fragmentarisiert hat. “*”’

Diese steigende Entropie ist das Ergebnis von Verzerrung, Modifikation oder Substitution
und kann den Verlust des authentischen Sinngehaltes nachsichziehen. Dies driickt sich bei
Phra Dhammapitaka wie folgt aus: ,,Der Buddhismus kann [auf diese Weise] zu was auch
immer werden, und was auch immer kann zum Buddhismus werden.“*”” An anderer Stelle

sagt er hierzu:

... das, was der Buddha dargelegt hat, wird sofort verdandert und erneuert, was

dann eine groffe Konfusion bedeutet. “*”

Des Weiteren kritisiert Phra Dhammapitaka diejenigen Autoren von Biichern iiber den
Buddhismus, die es versdumen wiirden, ihre Bezugsstellen deutlich zu machen. Dadurch
wird Originales (Dhammavinaya) mit Peripherem (z.B. den Atthakatha-Texten) oder person-
licher Meinung (attano mati) vermischt und trdgt damit zur Verwirrung beziiglich des
Verstindnisses iiber den Buddhismus bei.*”

Phra Dhammapitaka wird nicht miide zu betonen, dass es, um dem Verfall des originalen

Sinns entgegen zu wirken, ,,die Pflicht“ der heutigen Buddhisten ist, gema3 dem Vorbild

innerhalb semiologischer Systeme verwendet: Sowohl bei einer zu geringen als auch einer zu hohen

Entropie wird die optimale Weitergabe der originalen Bedeutungen verhindert.

406 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 41-42. Siche auch: Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 30-32.
407 msenanaszidiuey 157 1duazey 1sa 1dluwnsenau (Phra Thepwethi, 2533, S. 45).

408 Phra Dhammapitaka, 2538d, S. 20. Siche hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 67-69.

409 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 928; Phra Dhammapitaka, 2545g, S. 66; Phra Dhammapitaka, 2546b, S. 67.
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Buddhisten fritherer Generationen die vom Buddha verkiindete Wahrheit in Form des Pali-

Kanons zu bewahren.*'’

410
Phra Thepwethi, 2532c, S. 319.
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14. Die Pali Kanon-Debatte

In diesem Kapitel wird gezeigt werden, wie einerseits die bereits dargestellten Ansichten
Phra Dhammapitakas iiber die Rolle des Pali-Kanons in der religiosen und wissenschaft-
lichen Landschaft Thailands rezipiert werden und andererseits, wie er selbst aktiv in
religios-gesellschaftliche Auseinandersetzungen eingreift, um seine Ansichten durch-
zusetzen. Durch diese Darstellungsweise seiner Gedanken sollen die umstrittenen Aspekte

seiner Meinungen dargelegt und die Untersuchung seiner Sichtweisen vertieft werden.

14.1 Theorie und Praxis oder Praxis und Theorie?

Die Tatsache, dass der Buddha keine Einzelperson als seinen Nachfolger designiert hatte,
sondern stattdessen den Dhammavinaya als ,,stellvertretenden Lehrer* einsetzte und diesen
als sein Vermichtnis der Allgemeinheit anvertraute, wird von Phra Dhammapitaka als eine
weitere MalBlnahme zum Schutz der urspriinglichen Lehre vor Modifikation gedeutet: Denn
wenn die Autoritdt hinsichtlich der buddhistischen Lehre auf eine Einzelperson iibertragen
wiirde, so wiirde der Buddhismus von dem unsicheren Geschick dieser Einzelperson
abhédngen.

Nach Phra Dhammapitaka ist es aber vor allem die Mochsgemeinschaft in ihrer Gesamtheit,
die durch ihr intensives Studium des Dhammavinaya und ihre Praxis zum Triger und
Vermittler des Buddhismus wird. Auf diese Weise tragt der Monchsorden die Hauptver-

antwortung fiir die Prosperitit der Religion.
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Im Buddhismus, so stellt Phra Dhammapitaka fest, gibt es aus diesem Grund zahlreiche
Methoden, die darauf abzielen, die Integritit der originalen Lehre vor den Gefahren einer
Monopolisierung durch Einzelpersonen zu bewahren, indem die Autoritit im Buddhismus
auf den Dhammavinaya und die gesamte Gemeinschaft iibertragen wird.

Zu den oben aufgefiihrten ,,Mechanismen zur Bewahrung und Kontrolle* der Authentizitit
der originalen Lehre, bei denen die ,,personliche Sicht* (attano mati) erst als letzte Instanz
hinsichtlich Fragen der Lehre akzeptiert wird, fiihrt Phra Dhammapitaka noch zwei
Ordensvorschriften an. Diese entstammen dem fiir Monche verbindlichen Patimokkha, dem
227 Trainingsregeln umfassenden monastischen Regelwerk.

Bei dem ersten dieser zwei Vorschriften handelt es sich um das letzte der vier Hauptgebote
(parajika), gegen welche die Monche im Buddhismus verstoen konnen. Der Versto3 gegen
eines dieser vier Gebote fiihrt fiir den Betreffenden unmittelbar und unwiderruflich zum
Ausschluss aus dem Monchsorden. Dieses vierte Gebot besagt namlich: Wenn ein Monch

liigt, indem er von sich behauptet, er sei im Besitz von ,iibermenschlichen Errungen-

411 412

schaften* (uttarimanussadhamma)®’, so ,,ist er besiegt’ ~ und nicht mehr der Gemeinschaft
angehorend” (,,parajiko hoti asamvaso®). Geschah diese Behauptung aber durch

Uberschitzung (aifiatra adhimana), so wird er nicht ausgeschlossen.*"

411 ..
Ubermenschliche Errungenschaften sind z.B. die verschiedenen Stufen der durch intensive Konzentration

entstandenen Vertiefungen (jhana), die fiinf Hoheren Geisteskrifte (abhinfia), die durch intensive Konzen-
tration entstehen konnen (z.B. magische Krifte, Gedankenlesen, Erinnerung an frithere Existenzen) oder
die so genannten ,,Uberweltlichen Zustéinde* (lokuttaradhamma), i.e. die verschiedenen Erwachensstufen
und das nibbana.

Hierbei handelt es sich um die traditionelle Ubersetzung von ,,parajika“. Westliche Buddhologen bevorzu-

gen jedoch die Ubersetzung ,,vertreiben™ (siche: v. Hiniiber, 1985, S. 62).

43 Nanamoli Thera, 1966, S. 20-21; Vin.II1.90-91.
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Die andere, eine kleinere Vorschrift (pacittiya), lautet indessen: ,,Sollte ein Mdnch gegen-
iiber einem Nicht-Vollstindig-Ordinierten [anupasampannassa]*'* [seine] iibermenschlichen
Errungenschaften bekannt geben, [selbst] wenn dies wahr ist, verlangt dies Siihne
[pacittiyam].**"?

Eine Zielsetzung dieser beiden Regeln besteht in Phra Dhammapitakas Augen darin, zu
verhindern, dass sich die Aufmerksamkeit der Menschen - anstatt auf die gesamte Monchs-
gemeinde - auf Individuen richtet.

Phra Dhammapitaka erklart die Gefahr und den Schaden, die von der Personenverehrung fiir

den Buddhismus ausgehen, wie folgt:

,,Was die Laien oder die Offentlichkeit angeht, die nicht iiber geniigend Wissen
vertiigen, so betrachten sie manchmal... das ariya-Sein als Magisch-Sein oder
etwas Heiliges. Sobald sie horen, dass jemand ein ariya sei..., bringen sie sich
gegenseitig zur Aufregung, vernarren sich und verfolgen [diese Person] in
Scharen. Sie erhoffen sich Verdienste [punfia] vom Mobilisieren von Unter-
stiitzung [fiir diese Person]. Und dies bewirkt, dass die gesamte Monchsge-
meinde iibersehen wird, und aullerdem, dass all diese Laien selbst immer mehr
ihr Training und [damit ihre geistige] Entwicklung vernachlissigen. Was noch
schlimmer als dies ist, ist [Folgendes]: Weil diese Laien und die Bevolkerung
wohl nicht wissen konnen''®, ob das ariya-Sein... dessen, der dies behauptet,

wahr ist, bictet diese Vorgabe eine Mdoglichkeit zur Tauschung... "

Den Buddhismus durch Bezugnahme auf iibermenschliche Errungenschaften zu lehren, fiihrt
nach Phra Dhammapitaka zu Konfusion hinsichtlich des Verstdndnisses der buddhistischen
Lehren: Denn wenn sowohl die Monche, die tatsdachlich Erwachensstufen besitzen, als auch

solche, die irrtlimlich glauben, sie zu besitzen, und Monche, die in tduschender Absicht

14
Vollstandig-Ordinierte sind Monche und Nonnen, keine Novizen bzw. Novizinnen.

415 Nanamoli Thera, 1966, S. 48-49; Vin.IV.25.

416
Nach der buddhistischen Lehre sind nur dicjenigen, die selber Erwachensstufen besitzen, in der Lage

andere zu erkennen, die sich auf einer gleichwertigen oder niederen Erwachensstufe befinden.

417 Phra Dhammapitaka, 2538d, S. 27.
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vorgeben, sie zu haben, auf diese Weise den Buddhismus vermitteln, bewirkt dies, dass die
Zuhorer nicht mehr in der Lage sind, die authentischen von den falschen Lehren zu
unterscheiden. Selbst jedoch Mdnche, die moglicherweise
wautgrund ihrer Erfahrungen in mancherlei Hinsicht iiber tatsachliches Wissen
verfiigen, verursachen aber, weil ihr textuelles Wissen [pariyatti] schwach ist,
Abweichungen zwischen Sinn [attha] und Formulierung [byafijana]. Dies aber

fiihrt zu Konfusion hinsichtlich der Lehrprinzipien und zum Verlust der
Homogenitét fionnm] der [buddhistischen] Lehre. “'*

Phra Dhammapitaka fordert deshalb, dass nicht Einzelpersonen sondern die gesamte
Monchsgemeinde und der Dhammavinaya als Autorititen in der Vermittlung der
buddhistischen Lehre akzeptiert werden sollen, um auf diese Weise die Prosperitidt und
Kontinuitit der buddhistischen Religion zu gewihrleisten.*"”
Mit dieser Sichtweise vertritt Phra Dhammapitaka eine Position, die den Ansichten des
Samana Phothirak*® diametral entgegensteht. Samana Phothirak, der sowohl vor Laien als
auch vor Monchen iiber seine vorgeblichen Erwachensstufen gesprochen hat*', vertritt
nidmlich folgenden Standpunkt:

,...ubermenschliche Errungenschafien [uttarimanussadhamma] zu verkiinden,

dies gibt es... Im Pali-Kanon lisst man einem die [iibermenschlichen] Dinge,

die man erreicht hat, verkiinden, als Lowengebriill [sihanada] laut verkiinden.

Genau hierin unterscheide ich mich von Phra Dhammapitaka, der sagt, dass,

wenn man [einen solchen Zustand] erreicht hat, dies nicht sagen kann...

Derjenige, der den dhamma realisiert hat und tiberhaupt nicht [von seinem

418 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 442.

49 Phra Dhammapitaka, 2538d, S. 28.

420 ne . . .
Zur Biographie von Samana Phothirak (awmsInsin¥) und zur Geschichte seiner Bewegung Santi Asok,

siche: Phataraphon Sirikancana, 2544, S. 6-68; Gombrich/Obeyesekere, 1988, S. 350-352; Jackson, 1989,
S. 159-198; Taylor, 1990; Fukushima, 1993, S. 131-152; Apinya Fuengfusakul, 1993; Keyes, 1999, S.
129-138; Sanitsuda Ekachai, 2001, S. 86-92; Essen, 2004, S. 1-20.

421 Thongyoi Sangsinchai, 2533, S. 152; Taylor, 1990, S. 144-145.

138



libermenschlichen Zustand] spricht, tiberlisst es ganz und gar den anderen, die
nicht die Wahrheit erkannt haben, zu sprechen [d.h. hier: iiber den Buddhismus
zu lehren]. Dies fiihrt zu dem volistindigen Niedergang des Buddhismus... Ich
verstehe nicht, warum er [Phra Dhammapitaka] sagt, dass, wenn man den
dhamma erreicht hat, dies nicht sagen kann [Lachen] Ich verstehe das

nicht...

Auf Phra Dhammapitakas Einwand hin, dass durch eine Billigung, iiber seine iibermensch-
lichen Errungenschaften in der Offentlichkeit zu reden sowohl Schwindlern Tor und Tiir
geoffnet werde als auch Monche, die sich irrtiimlich erwacht wihnen, moglicherweise einen
»falschen Dhammavinaya lehren, erwidert Samana Phothirak, dass dies zwar im ersten Fall
eine ,schlechte, ,ernsthafte und ,unheilsame* (papa) bzw. im zweiten Fall eine
,.gefihrliche* Tat sei, aber beides ,,nicht vermeidbar* sei.*

Als Belege fiir seine Behauptung, dass der Buddha erlaubt haben soll, uttarimanussadhamma

an Laien zu verkiinden, nennt Samana Phothirak einige suttas aus dem Pali-Kanon, wie z.B.

das Lohiccasutta.***

425

Im Lohiccasutta®™ wird berichtet, dass der Brahmane Lohicca die Ansicht vertrat:

»[Angenommen] ein samana oder ein Brahmane wiére zum heilvollen dhamma
gelangt, so sollte er nicht zu einem anderen reden [na parassa aroceyyal. Denn
wie konnte er einem anderen helfen. Das ist so, also ob man eine alte Fessel
durchgeschnitten habend, eine andere, neue Fessel schaffe. Ich sage von dieser
Sache, dies ist eine schlechte, gierige Sache — denn wie koénnte er einem

anderen helfen. “*°

422 Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002.

423 o ag . . .
a0, L Sense, L duasie, ,,gaide” (Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002).

424
Samana Phothirak, 2543, S. 190-200. Siche auch: W. Chaiphak, 2534, S. 80-88.

425 D.1.223-227.

426
»idha samano va brahmano va kusalam dhammam adhigacheyya, kusalam dhammam adhigantva na

parassa aroceyya - kifihi paro parassa karissati. Seyyathapi nama puranam bandhanam chinditva affiam
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Der Buddha befreite Lohicca schlieBlich von dieser schlechten Ansicht (papakam ditthi-
gatam), indem er ihm in sokratischem Dialog mittels Frage und Antwort die Fehlerhaftigkeit
seiner Ansicht klarmachte.

Wihrend Phra Phothirak in diesem sutta eine ,,eindeutige” Legitimation fiir das Verkiinden

*7 widerspricht ihm Phra Dhammapitaka hierin, indem er

von uttarimanussadhamma erkennt
entgegenhilt, dass der ,,offensichtliche” Sinn dieser Lehrrede darin besteht, dass Menschen,
die den heilvollen dhamma (kusaladhamma) erreicht hétten, mit ihren Fahigkeiten und ihrem
Wissen nicht zuriickhalten, sondern sie zum Wohle anderer einsetzen sollten. Fiir Phra
Dhammapitaka bedeutet dies aber keinesfalls, dass der Buddha damit ausdriicken wollte,
dass man mit seinen geistigen Errungenschaften ,,prahlen* diirfe.**

Nach Phra Dhammapitaka gibt es im gesamten Pali-Kanon keine Stelle, die das Verkiinden
von uttarimanussadhamma gegeniiber Nicht-Vollstdndig-Ordinierten legitimieren wiirde. Bei
all den von Samana Phothirak aufgefiihrten Textstellen werde zwar nicht immer eindeutig
erwahnt, wer der Angesprochene bei der Vorgabe von uttarimanussadhamma sei, es gebe
aber keine Textstelle, bei der ausdriicklich berichtet wiirde, dass ein Laie der Angesprochene
sei. Fiir Phra Dhammapitaka bedeutet dies, dass sich die Monche unbedingt an das Verbot

halten miissen.*”” Nach Phra Dhammapitaka duBern sich die Schriften zu dieser Problematik

wie folgt:

navam bandhanam kareyya, evam sampadamidam papakam lobhadhammam vadami - kifihi paro parassa
karissati.” (D.1.224).

427 Samana Phothirak, 2543, S. 191.

428 ,,01919“. Siehe hierzu: Phra Thepwethi, 2532a, S. 78-79.

4
o Phra Thepwethi, 2533, S. 29-34.

Phra Dhammapitaka ergidnzt zu diesem Punkt Folgendes: ,,Selbst angenommen, es gibe an manchen
Stellen in den Lehrreden Ausspriiche des Buddha, die diesem Gebot im vinaya widersprechen wiirden
(was es faktisch offensichtlich iiberhaupt nicht gibt), so miissen wir den vinaya als Standard nehmen. Wir
sind ndmlich in der Lage zu vermuten, dass die betreffende Lehrrede vor dem Erlassen dieses vinaya-

Gebotes gesprochen wurde. Denn beim vinaya handelt es sich um ein Regelwerk, das die ganze Zeit in
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... €8 braucht nicht befiirchtet zu werden, dass jemand, der einen ariya-Status
erreicht hat, dies verkiindet... denn es ist natiirlich fiir die ariyas, dass sie dies
nicht verkiinden. Oder anders ausgedriickt, derjenige, der prahlt, er sei ein

ariya, sagt damit eigentlich, dass er eben keiner ist.“"’

Ein weiterer kontroverser Punkt zwischen Phra Dhammapitaka und Samana Phothirak
besteht darin, dass Letzterer behauptet, dass es nur einem ariya moglich sei, den Dhamma

richtig zu lehren:

,,Es verhalt sich hierbei so wie heutzutage: Denn wenn jemand die Lehreraus-
bildung nicht abgeschlossen hat, so kann er kein Lehrer sein. Das ist dhnlich.
...selbst die Welt heutzutage handhabt dies so. Das Gesetz schreibt namlich
vor, dass diejenigen, die keine Qualifikation haben, [d.h.] den Lehrerabschluss
nicht absolviert haben, nicht Lehrer sein konnen. Das ist nicht moglich, [denn]
es ist ungesetzlich. Und so verhalt es sich, wenn man noch nicht das ariya-tum
erreicht hat; denn wie soll es da moglich sein, anderen so [den Dhamma] zu

lehren, dass sie zu ariyas werden? Das ist dasselbe. “"’

Wird der Buddhismus aber, so fiihrt Samana Phothirak diesen Punkt aus, durch Nicht-ariyas,
i.e. puthujjanas™, gelehrt, so wird er unaufhorlich mit ,attano mati“ infiltriert, was
schlieBlich zu einer ,,Verballhornung®“ und damit zum ,Niedergang des Buddhismus*

fiihrt.*® Samana Phothirak stellt fest, dass ,,wenn man nicht im Besitz von Wahrem ist, dann

Gebrauch war. Wenn eine Anderung vorgenommen wurde, so wurde dies vermerkt.“ (Phra Thepwethi,
2533, S. 34).

430 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 442-443. Phra Dhammapitaka bezieht sich bei dieser Aussage auf eine Pas-

sage im Kommentartext zum Vinayapitaka (Vin-a.IV.751).
431
3 Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002.

2
Ein puthujjana ist ein ,,normaler Mensch®, d.h. jemand der kein ariya ist.

433 g ay 4 y Y A 4 . . .
toudion)) WueaaTuudliiFes 9 maudssudenls fuda reform liiSos o .. (Interview mit Samana Phothirak

vom 30.10.2002).
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interpretiert man [den Pali-Kanon] nicht richtig. Ich aber interpretiere richtig, weil ich im
Besitz von Wahrem bin...***

Fiir Samana Phothirak stellt also das Lehren aus dem Pali-Kanon ein epistemologisches
Problem dar: Denn nur wer im Besitz des pativedha ist, verfiigt damit iiber die notwendige
Kompetenz, den Dhamma korrekt zu verstehen und deshalb richtig zu vermitteln.

Kontrdr hierzu vertritt Phra Dhammapitaka die Ansicht, dass das ariya-Sein keine not-
wendige Voraussetzung fiir das Lehren des Dhamma darstellt. Er erklirt, dass wéhrend z.B.
der erwachte Sariputta iiber ausgezeichnete didaktische Fahigkeiten verfligt hatte, andere
erwachte Zeitgenossen des Buddha weniger gewandt darin gewesen waren. Selbst
paccekabuddhas, Buddhas also, die aus sich selbst das Erwachen fanden, ,,sind iiberhaupt

nicht gut im Lehren*“*”. Andererseits aber, so Phra Dhammapitaka, ist es moglich, dass ein

puthujjana den Dhamma besser lehrt als ein arahant, denn

... manche Vielgelehrte [bahussuta], die tiber textuelles oder traditionelles

Wissen verfiigen und selbst nicht zur Wahrheit vorgedrungen sind [ussq [,

lehren derart, dass andere darauthin, [gemal} dieser Lehre] praktizierend in der

Lage sind, die Wahrheit zu erreichen. ‘"’

434 . = \ \ = . . .
Lo lifivesnse udadanulieenae uderaniAniwesn msizernnivesnie. (Interview mit Samana Phothirak vom

30.10.2002).

435 oo intialumsaoume® (Phra Dhammapitaka, 25421, S. 30).

436
Die thailandischen Ausdriicke ,,banflif bzw. ,,banluthani (,,us3gs3su®), wortlich ,erreichen” bzw. ,,den

dhamma erreichen®, werden in unspezifischer Weise benutzt, und kénnen sowohl das Erreichen des ariya-

als auch des arahant-tums bezeichnen.

437 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 638.

Um dies zu illustrieren paraphrasiert Phra Dhammapitaka eine Episode aus dem von Buddhaghosa im
fiinften Jahrhundert verfassten Buch Visuddhimagga (Phra Dhammapitaka, 2542f, S. 30; Phra Dhammapi-
taka, 2538a, S. 276-277). Diese Erzdhlung handelt von dem erwachten Monch Dhammadinna, der eines
Tages Mitgefiihl mit seinem Lehrer Mahanaga bekommt, da dieser irrtiimlich glaubt, schon seit 60 Jahren
das Erwachen erlangt zu haben. Dhammadinna, der seinem Lehrer helfen will, noch vor dessen Tod das
Erwachen zu erlangen, begibt sich mittels iibermenschlicher Fahigkeiten zu Mahanaga, grii3t ihn respekt-

voll (1) und stellt ihm 1.000 Fragen, worauf Mahanaga ohne zu zdgern antwortet. AnschlieBend fordert
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Ein arahant hingegen, der kein bahussuta ist, ,,ist nur hinsichtlich der patipatti-Methode

geschickt, die er selber praktiziert hat.

<438

An einer anderen Stelle sagt Phra Dhammapitaka hinsichtlich dieser Problematik:

,,Ein bahussuta, der - obwohl selbst nicht zur Wahrheit vorgedrungen - jemand
anderen lehrt, kann von Vorteil sein. Solch ein bahussuta ist wie ein Kuhhiiter,
der die Kiihe von anderen versorgt, oder wie ein Blinder, der eine Laterne
hélt”” Wenn andere, deren Augen gut sind, ilre Augen éffnen, so konnen sie
alle Dinge erkennen. Diese Menschen mit guten Augen, das sind diejenigen,
die iiber kritische Reflektion [yonisomanasikara] verfiigen. Fiir sie sind nicht
nur bahussutas, die iiber ein breites Wissen vertiigen oder Experten im Lehren
sind, [hilfieich]. Denn selbst bedeutungsvolle Aullerungen, die Dumme oder
Verriickte von anderen gehort haben und danach memorieren, rezitieren oder
dahermurmeln, konnen, wenn sie von Menschen mit yonisomanasikara
vernommen werden, bewirken, dass klare Erkenntnis beziiglich des dhamma

entsteht. “*’

W. Chaiphak, ein Anhédnger des Samana Phothirak, verteidigt die Ansichten von Samana

Phothirak mit dem Hinweis darauf, dass es sich bei Pali um eine alte Sprache handelt, die

seit tiber 1.000 Jahren nicht mehr aktiv verwendet wird und bei der deshalb die einzelnen

43

439

440

Dhammadinna Mahanaga auf, mithilfe von konzentrativen Kriften das virtuelle Bild eines Elefanten zu
kreieren. Als der Meister das Bild des Elefanten sicht, erschrickt er, springt auf und will weglaufen.
Dhammadinna hilt seinen Meister aber an dessen Monchsrobe fest, worauf hin dieser realisiert, dass er
sich irrtiimlich erwacht wihnte, da sich arahants nicht erschrecken. Dhammadinna gibt Mahanaga schlie(3-
lich Meditationsanweisungen, worauf dieser tatsichlich den Zustand des Erwachtseins erlangt.
(Nyanamoli, 1976, S. 740-741; Vism.634-635; Visuddhimagga 3 (Mahidol) Pg. 269).

Phra Dhammapitaka, 2542f, S. 30.
Diese Vergleiche entnahm Phra Dhammapitaka dem Pali-Kanon: Dh.19; Thag.1026.

Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 641. Siehe hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 924.

Am 27. September 1999 wird Phra Dhammapitaka von Herrn Chanchai Busapawanit (#ayde yuiaiis) beim
monastischen Provinzgouverneur der Provinz Nakhon Pathom Phra Thepkhunaphon (wszimwaannsai) unter
anderem wegen der Aussage angezeigt, dass ein puthujjana, der ein bahussuta ist, den Dhamma moglicher-
weise besser lehren kann als ein arahant. Chanchai Busapawanit sieht in dieser Aussage von Phra Dham-
mapitaka eine Entstellung des originalen Dhammavinaya, da es kein buddhavacana gebe, das diese
Aussage stiitzt. Nach Chanchai Busapawanit wiirde sich Phra Dhammapitaka durch diese Aussage hoher
als ein arahant einstufen (,unaumilonimszesiud®) (Ongkonkhriiakhaichauphut phiia upatham 1i khum-
khrongphraphutthasatsana, 2542, S. 23, 29).
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Wortbedeutungen nicht mehr eindeutig feststellbar sind. Wortbedeutungen, so erkliart W.
Chaiphak weiter, verdndern sich ndmlich stindig mit der Entwicklung der Gesellschaft, in
der die betreffende Sprache gesprochen wird. Sprache ist eine von den Menschen
geschaffene Konvention (sammutisacca), welche die Aufgabe hat, als Medium einer
hoheren, unverdnderlichen Wahrheit (paramatthasacca) zu fungieren. Sprache verfiigt
dariiber hinaus iiber eingeschrinkte Moglichkeiten, insbesondere wenn es um die Darlegung
des paramatthasacca geht. Eine Anhaftung an die Sprache verhindert deshalb das Vordringen
zu den tieferen Bedeutungen des paramatthasacca. ,,Wenn man mit dem Finger auf den Mond
zeigt, um Sie einzuladen, ihn zu bewundern, warum starren Sie dann lediglich auf den
Finger?*"

Fiir W. Chaiphak ist das paramatthasacca hoherwertiger als Sprache. Deshalb schlussfolgert

Cr:

»Der, der zum Zustand dieses paramatthasacca vorgedrungen ist, ist wohl
derjenige, der in der Lage ist, Sprache, ie. sammutisacca, am besten und

exaktesten so zu erkliren, dass sie hinfiihrt zum Zustand des paramattha-

sacca. “*

Mit dieser Argumentation versucht W. Chaiphak auch zu legitimieren, dass Samana Phothi-
rak gegeniiber Laien vorgibt, im Besitz iibermenschlicher Errungenschaften zu sein. Eine
orthodoxe Ubersetzung der in dieser Angelegenheit kritischen Worte ,,anupasampanna“ mit
,»Nicht-Vollstindig-Ordinierter bzw. ,,upasampanna® mit ,,Vollstandig-Ordinierter* wiirde
ja implizieren, dass Samana Phothirak jedes Mal einen Regelversto3 begeht, wenn er vor
Laien iiber seine vorgeblichen uttarimanussadhammas spricht. W. Chaiphak behauptet

hingegen, dass diese Worter im Laufe der Jahrhunderte einen semantischen Wandel

41 432 5 o 2 .
Lie¥i warbayuaisdums laumuvane..untiile” (W. Chaiphak, 2533, S. 53; Hervorhebungen entsprechen

dem Originaltext).

2 W. Chaiphak, 2533, S. 44.
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durchgemacht haben, und ,upasampanna“ auf der Ebene des paramatthasacca solche

Menschen bezeichnet, die Interesse im Studium des Dhamma haben und schon ariya sind.*”

443

In seiner Kritikschrift, in der er Phra Dhammapitakas Person und Argumente gegen Samana Phothirak

scharf attakiert, fiihrt W. Chaiphak diese Begriindung aus: ,,Zur Zeit des Buddha liefen sich fast alle
Sohne und Tochter in der Hoffnung ordinieren, ihre Verunreinigungen [kilesa] zu beseitigen, um dem
nibbana entgegenzustreben. Aus diesem Grund stimmte die Bedeutung von ,upasampanna‘ sowohl in der
Formulierung [byafijana] als auch im Sinn [attha] iiberein. Dies bedeutet, dass auch die konventionelle
Wahrheit [sammutisacca] mit der hochsten Wahrheit [paramatthasacca] iibereinstimmten.

Es ist eine [geraume] Zeit [seit damals] bis heute verstrichen und wir miissen die Tatsache akzeptieren,
dass wegen nichtselektiver Ordination das byafijana und der attha des Wortes ,upasampanna‘ nicht [mehr]
iibereinstimmen. Die Konvention [sammuti] weist Kratzer auf und hat sich vom paramatthasacca soweit
abgespalten, dass es erkennbar ist. Zurzeit gibt es wenige, die sich in der Hoffnung ordinieren lassen, zur
ariya-schaft zu gelangen. Ein bisschen besser [verhilt es sich mit denen, die] sich zu Monchen ordinieren
lassen, um auf ein Fortschreiten auf verschiedenen Gebieten zu hoffen, wie z.B. auf ein Fortschreiten
beziiglich von Bildung, oder sie hoffen auf gesellschaftliche Akzeptanz hinsichtlich ihres Wissens, ihrer
Stellung als Philosoph, [oder hoffen auf] das Erlangen von Lob und Ehrerbringung [ns11/143], welches alles
noch weltliche Dinge [lokadhamma, lokiya] sind. In den Nachrichten erscheint die Religion der Gesell-
schaft in einem schlechten Licht: Egal, ob es sich um Fehlverhalten, Gerichtsverfahren wegen gefalschter
religioser Ehrentitel, oder um Verfahren wegen gefdlschter Siegel zur Ordination usw. handelt. All dies ist
nur die Spitze des Eisberges, bei dem sich unter Wasser noch ein riesiger Teil befindet und auf seine Zeit
wartet, um iiber der Wasseroberfliche zum Vorschein zu kommen.

Aus diesem Grund muss man bei der Untersuchung, wer upasampanna auf der paramattha-Ebene ist, sehr
gut hinschauen. Man benétigt Zeit, sich [mit der betreffenden Person] vertraut zu machen und sie zu stu-
dieren, um zu wissen, wer ein wahrer upasampanna ist. Hierbei handelt es sich nicht um ein Betrachten
der Form, welches ziemlich flach und oberflachlich ist.

Aus diesen Griinden gibt es keinen anderen Ausweg, als dass Phra Phothirak sich auf das paramatthasacca
beziehen muss, welches wohl hoher ist als das sammutisacca. D.h. dass derjenige, der sich fiir das Studium
des Dhamma interessiert, aus der Sphare des Leidens entschwinden will und jemand ist, dessen geistiges
Niveau zum dhamma wirklich vorgedrungen ist, fiir ein upasampanna auf hochster Ebene [paramattha] er-
achtet werden kann, selbst wenn er ein jugendlicher Laie ist. Auf der anderen Seite [bedeutet dies], dass
jemand, der aufgrund von konventioneller Form zum Mitglied der Monchsgemeinschaft wurde, aber noch
nicht zum dhamma vorgedrungen ist, [d.h.] noch im wirklichen Kern weltlich [lokiya] ist, kein upasam-
panna auf hochster Stufe ist. Phra Phothirak hilt ihn [deshalb] auch nicht [sic] fiir einen anupasampanna.
Er kennt ndmlich die konventionelle [Ebene] und [weil deshalb, dass der Betreffende in seinem] wirk-
lichem Wesen noch nicht auf der paramattha[-Ebene] ist. Andererseits ist selbst eine Laie, dessen geistiges
Niveau zum dhamma gelangt ist, [zwar] gemidl dem sammutisacca ein anupasampanna, gemall dem
paramatthasacca aber ist er ein upasampanna...“ (Die Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext; W.
Chaiphak, 2533, S. 57-58).

Fiir eine weitere Apologie fiir diese unorthodoxe Lesart des Pali-Kanons, siehe: Sunai Setbunsang, 2537,
S. 53-81. Phra Dhammapitaka geht nur kurz auf die von Sunai Setbunsang vertretenen Thesen ein (siche:
Phra Thepwethi/Rawi Phawilai, 2532, S. 91-92).

145



Das bedeutet fiir W. Chaiphak, dass es legitim ist, wenn ein Monch vor Laien, vorausge-
setzt, dass diese ariyas sind, von seinen iibermenschlichen Errungenschaften redet.

W. Chaiphak wirft Phra Dhammapitaka vor, dass seine Herangehensweise an den Buddhis-
mus aus einem textuellen Studium (pariyatti) besteht, welches der richtigen Praxis (patipatti)
entbehrt. Dies fiihre dazu, dass Phra Dhammapitaka ,,gewohnlich dazu neigt, die Dinge nur
einseitig von seiner Anhaftung an sein Wissen und von seinem Glauben aus zu

betrachten*.*** Phra Dhammapitaka sei ,,engstirnig***

und stelle kategorische Behauptungen
auf (ekamsavado) und betrachte die Dinge nicht wie ein Analytiker (vibhajjavado).**

Samana Phothiraks grundsitzliche Kritik an Phra Dhammapitaka zielt in eine dhnliche

Richtung: Er rdumt zwar ein, dass Phra Dhammapitakas Biicher aufgrund ihrer ,,Prazi-
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sion“™" von groflem Vorteil fiir das Studium des Buddhismus sind, es aber
,,Schade ist..., denn er [Phra Dhammapitaka] sollte eigentlich praktizieren [pati-
patti], damit er zum dhamma gelangt [ussqsssu] und somit noch besser wird.
Denn dann wiére er sehr auBBergewohnlich [iwvunas ] Dann ware er noch von
sehr viel grolerem Nutzen fiir die Welt, als er jetzt ist... “**

444

.- Ainueez lsAewBeandnudadalunnui-nurevesauiiosd@er™ (W. Chaiphak, 2533, S. 62).

445 Suuwafaauuau (W. Chaiphak, 2533, S. 62).

446 Hier bezieht sich W. Chaiphak anscheinend auf M.I1.197, wo der Buddha iiber sich sagt: ,,Ich bin ein Ana-

lyst und kein [Dogmatist], der kategorische Behauptungen aufstellt“ (,,vibhajjavado... aham... naham...
ekamsavado®). Siehe: Jayatilleke, 1980, S. 278. Der Begriff ,,vibhajjavado wird von der Theravada-
Tradition als alternative Bezeichnung fiir ,,theravada“ betrachtet.

a7 e unguludis. ¢ (Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002).

448 Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002.

Einen &hnlichen Kommentar gibt ein Wat Phra Thammakai-Anhdnger in einem Interview mit Olson:
,»|Phra Dhammapitaka] is a good monk, do not misunderstand. He is worthy of respect, and is polite (...).
But if he were able to really enter phuttha-tham, attain brightness (...), limitless space, and the Middle
Path, it would help Buddhism more than a thousand times over. He would be able to put the things he
thinks and writes in accordance with the truth (...), otherwise he is only ‘floating in a sea of letters.”
(Olson, 1989, S. 370).
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Denn zurzeit, so behauptet Samana Phothirak, ,,interpretiert [Phra Dhammapitaka] nur die
Sprache, aber er praktiziert [patipatti] nicht...“**

Die Kritikpunkte, dass Phra Dhammapitaka ein Dogmatiker sei und sich dem Buddhismus
einseitig, namlich nur mittels textuellem Studiums annidhern wiirde, sind von verschiedener
Seite gegen ihn vorgebracht worden. So berichtet Sanitsuda Ekachai in der Bangkok Post
vom 17.01.2000 — ohne allerdings zu nennen — von einigen thaildndischen Akademikern, die
Phra Dhammapitaka als Puristen bezeichnen und ihn anklagen ,,of trying to prevent religious
freedom and thus promoting religious intolerance®. Diese Kritik wurde ausgelost durch Phra
Dhammapitakas Buch ,,Der Fall Thammakai®“. In diesem Buch versucht er zu zeigen, dass
verschiedene von Wat Phra Thammkai verbreitete Lehren erheblich vom Pali-Kanon
abweichen und deshalb innerhalb des Theravada-Buddhismus nicht toleriert werden
konnen.*° Ferner wurde von Praktizierenden iiber Phra Dhammapitaka behauptet: ,,... [he]
has tried to write about mangoes without first giving them an adequate taste.“*' Ph. S., der
ebenfalls diese Kritik gegeniiber Phra Dhammapitaka ausdriickt, schreibt in diesem
Zusammenhang:

,Das Studium des Dhamma, das nur an Biichern festhalt und nicht mittels

Praxis [patipatti] individuelle Einsicht ermoglicht und welches darum durch

Vermutungen gemdal3 rein textuellem Verstindnis Meinungen und Kommentare
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awa

iudanuualunymniu uavud hitl§iia.  (Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002).

450 Sanitsuda Ekachai, Bangkok Post, 17.01.2000; sieche hierzu auch: Olson, 1995, S. 21; Seeger, 2001, S. 52-

96; Kapitel 14.3 dieser Arbeit.

Fiir die Kritik, dass Phra Dhammapitaka ,,nur* ein Theoretiker sei, siche auch: Phra Chayasaro, 2539, S.
41; Rawi Phawilai, 2539, S. 104-105; Phra Santikaro, 2543, S. 44-46; Thongyoi Sangsinchai, 2544, S.
174-176; Olson, 1989, S.

1 Olson, 1990, S. 261.

In Olson, 1989, S. 369 wird iiber Phra Dhammapitaka behauptet: ,,Those who study theory end up
fighting. Those who practice (patibat) do not. Those who have not approached it fight. Phra Rajavaramuni
[=Phra Dhammapitaka] is a ‘theory man,” not a practitioner (nakpatibat). Siehe hierzu auch: Phimthai,
[s.a.], S. 52, 60-61.
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zu tiefSinnigen Lehrpunkten [Dhamma] ... vorbringt, wird leicht zu einer
duferst gefiahrlichen Sache, weil man wahrscheinlich die Lehrprinzipien falsch
versteht. [Dies] entsteht durch ein Verstindnis [panfia], das lediglich durch
Vorstellung [safifia] und Wahrnehmung [vifiiana] weils. Es ist [deshalb] kein
Verstindnis [pannal, das vollstindig weil3 durch tatsichliches Wissen [fiana],
liber welches alle Gut-Praktizierenden [supatipanno], wie Luang Pho Wat Pak

Nam™ oder Luang Pu Man™ [verfiigten]... "’

45

453

454

Gemeint ist hier Luang Pho Sot (1884-1959), welcher der Begriinder der thaildndischen Thammakai-

Bewegung ist. Von vielen seiner Anhéngern wird Luang Pho Sot fiir einen arahant gehalten. Sein Kloster
Wat Paknam befindet sich in Bangkok. Fiir die Biographie von Luang Pho Sot und eine Ubersicht iiber die

Geschichte der von ihm initierten Meditiationsschule, siche: Bowers, 1996.

Luang Pu Man (1871-1949) oder Acan Man wird ebenfalls von vielen seiner Anhénger als arahant verehrt.

Siche: Keyes, 1982; Tambiah, 1984, S. 81-110.

Ph. S., 2539, S. 80.

Um seine Uberlegungen zu veranschaulichen, verweist Ph. S. auf eine Erzihlung, die u.a. in einem Kom-
mentartext zum Dhammapada (Dh-a.IV.37ff.) zu finden ist. Diese Anekdote, die eine illustrative Dar-
stellung der Dichotomie pariyatti-patipatti gibt, handelt von Kapila, der sich zusammen mit seinem &lteren
Bruder Sodhana, seiner Mutter Sadhini und seiner Schwester Tapana in der vom Buddha Kassapa gegriin-
deten Tradition ordinieren ldsst. Als die beiden Briider sich erkundigen, wieviele Aufgaben im Buddhis-
mus existieren (imasmim sasane kati dhurani'ti), wird ihnen mitgeteilt, dass es die ,,Aufgabe des textuellen
Studiums* (,,ganthadhura*) und die ,,Aufgabe der Kontemplation* (,,vipassanadhura®) gibt. Wihrend sich
Sodhana entschliefBt, die Aufgabe der Kontemplation zu erfiillen (piiressami), und nach fiinf Regenzeiten
zum arahant wird, widmet sich Kapila dem textuellen Studium. Er erarbeitet sich die Texte der drei Korbe
des Pali-Kanons (tini pitakani ugganhi), und ,,trunken durch seine groBe Gelehrsamkeit* (,,bahusaccama-
dena®) widerspricht er jedem. Auf die Ermahnungen seiner Mitmonche hin wirft er diesen Unwissenheit
vor, indem er ihnen entgegnet: ,,Was wisst ihr schon, ihr seid wie eine leere Faust.“ (,,tumhe kim janatha
rittamutthisadisa'ti) AuBerdem beschimpft er sie und behandelt sie mit Verachtung (khumsento vam-
bhento). Selbst als ihm sein Bruder Sodhana erklirt: ,,Freund Kapila, die richtige Praxis [sammapatipatti]
von Euresgleichen bedeutet die Langlebigkeit der Religion...“ (,,avuso Kapila tumhadisanam hi samma-
patipatti sasanassa ayu nama‘“), zeigen all diese Ermahnungen keinerlei Wirkung auf Kapilas falsche An-
sichten. Dies fiihrt schlieBlich dazu, dass der ,,Sich-Schlecht-Verhaltende® (,,duracaro®) von den anderen
rechtschaffenen Monchen (pesala bhikkhii) gemieden wird. Eines Tages, als Kapila die Ordensvorschriften
(patimokkha) rezitiert und die anwesenden Monche ihm eine Antwort verweigern, erklért er: ,,Es gibt
weder den Dhamma noch den vinaya“ (,,dhammo va vinayo va natthi*). Als Resultat auf den Schaden, den
er durch sein Verhalten fiir die Lehre (pariyattisasana) des Buddha Kassapa verursacht hat, wird er
schlieBlich nach seinem Tod in der Holle Avici wiedergeboren. Seine Mutter Sadhini und seine Schwester
Tapana, die den fehlerhaften Ansichten Kapilas (ditthanugatim) anhdngen, beschimpfen die recht-
schaffenen Monche und werden deshalb in der Holle wiedergeboren. Spiter wird Kapila als goldfarbener
aus dem Mund stinkender Fisch (Kapilamaccha) im FluB Aciravati wiedergeboren. Fischer fangen den

Fisch und bringen ihn zum Konig. Dieser wiederum bringt den Fisch zum Buddha, um den Grund der
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Es wird aus dem Gesagten deutlich, dass ein Teil der Kritiker von Phra Dhammapitaka
versucht, dessen Kompetenz hinsichtlich des Lehrens des Buddhismus in Frage zu stellen,
indem sie ihm die ihrer Meinung nach hierfiir erforderliche epistemologische Voraussetzung
absprechen: Da Phra Dhammapitaka iiber keine (richtige) Praxis (patipatti) bzw. nicht iiber
das von der Praxis generierte Wissen (pativedha) verfiige, bliebe ihm der tatsdchliche Sinn
der Texte verschlossen, was schliefllich bewirke, dass seine Lehren iiber den Buddhismus
ungenau, unvollstdndig oder gar falsch seien.

Der Ansicht, dass Phra Dhammapitaka ein an (richtiger) patipatti fehlender pariyatti-Monch
sei, stehen die Meinungen von z.T. sehr prominenten thailindischen Monchen und Wissen-
schaftlern entgegen. Stellvertretend hierzu sagt der bekannte Naturwissenschaftler und

Abhidhamma-Lehrer Prof. Rawi Phawilai:

LZAufgrund meiner Lektiire der von ihm [Phra Dhammapitaka] geschriebenen
Biicher, sei es z.B. Buddhadhamma oder seien es seine Vortrdge, die man
anschlielfend als Buch gedruckt hat, denke ich, dass jemand, der keine spiri-
tuellen Erfahrungen auf einem hohen Niveau hat - die Resultate dessen sind,
was ich als patipatti bezeichne - eigentlich nicht fihig sein sollte, so zu

schreiben oder zu reden... “*”

Phra Chayasaro, der ehemalige Abt des bekannten thaildndischen ,,Westler-Klosters® Wat

Pananachat, vertritt hinsichlich dieser Thematik folgenden Standpunkt:

,, Wenn wir davon ausgehen, dass ein patipatti-Monch sehr viel Sitz- oder Geh-

meditation praktizieren muss, so ist dies bei ihm [Phra Dhammapitaka]

goldenen Farbe und des Mundgeruchs zu erfragen. Der Buddha interviewt den Fisch Kapila, worauf dieser
,»von Reue iiberwiltigt” (,,vippatisarabhibhiito®) stirbt, um abermals in der Holle wiedergeboren zu
werden.

Diese Geschichte ist den thailandischen Pali-Experten, die das traditionelle Pali-Kurrikulum absolviert

£133 LT3

haben, unter dem Stichwort ,,Herr ,leeres Palmblatt™ (,,s1u ‘luamular’) sehr vertraut (diese Bezeichnung
erklart sich wohl aus der Tatsache, dass vor der Einfiihrung des Buchdrucks die sakralen Texte auf Palm-
bléttern fixiert wurden).

4
53 Rawi Phawilai, 2539, S. 105. Fiir einen #hnlichen Kommentar von dem thaildndischen Buddhologen Sa-

thianphong Wannapok, siche: Sathianphong Wannapok, 2532, S. 18-19.
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sicherlich nicht der Fall Denn er benutzt sein Leben hauptsichlich dazu,
Biicher zu schreiben und zu reden [gemeint ist hier: Vortrdge zu halten]. Ich
glaube aber, dass er seinen eigenen samadhi [gemeint ist hier: Meditation] hat,
welcher moglicherweise eine natiirlich entstandene Meditation ist. Das
bedeutet: Wir wurden nicht zum ersten Mal in dieser Welt geboren. Jeder
Mensch vertiigt iiber Alt-Mitgebrachtes [vounmanauinaie ] ES sieht so aus, als ob
er sehr viele gute Dinge besitzt, die er mitgebracht hat. Aus diesem Grund
muss er wahrscheinlich nicht so viel in Meditation sitzen wie unsereins. So
verfiigt er iiber ein urspriingliches, eigenes Kapital. Er hat auch samadhi beim

Schreiben von Biichern... “**°

456 Phra Chayasaro Phikkhu, 2539, S. 37.

Der bekannte buddhistische Autor Thammaraksa, der nach eigenen Aussagen selber langfristige Er-
fahrungen in der patipatti hat, schreibt in seinem Buch ,,Phra Thepwethi [ =Phra Dhammapitaka], der
Praktizierende in der abgestreiften Haut eines Wissenschaftlers®, dass ein Grofteil der Thais aufgrund von
Vorurteilen einem Fehler unterliegen, wenn sie glauben, dass Phra Dhammapitaka nur ein Wissenschaftler
sei. Wenn man niamlich nur AuBerlichkeiten, wie z.B. das Leben in einem Waldkloster, das tiglich einma-
lige Einnehmen von Mabhlzeiten, das Desinteresse an Biichern usw. als Indikatoren fiir einen Prakti-
zierenden (1in1/f170) heranzieht, {ibersicht man, dass Phra Dhammapitaka nicht nur ,,ein perfekter Wissen-
schaftler, sondern noch ein Praktizierender auf hochstem Niveau ist... Das bedeutet, dass er in seiner
Praxis, in der er nicht nur nicht an Form verhaftet ist, sondern auch in strenger Weise den Weg [patipada]
geht in der Nachfolge des Buddha.“ (Thammaraksa, 2532 S. (1)-3). Siehe hierzu auch: Sathianphong
Wannapok, 2542a, S. 99.

In diesem Zusammenhang gibt es eine interessante Geschichte aus der Zeit, als Phra Dhammapitaka noch
ein ,.kleiner Novize war, zu berichten: Schon in seiner Kindheit fiel er dadurch auf, dass er eine grof3e
Liebe fiir Biicher hatte und sehr viel las. Nachdem er aber an einem zweiwochigen Meditationskurs teilge-
nommen hatte, entwickelte er eine groBe Vorliebe fiir den patipatti-Aspekt des Buddhismus und bat
deshalb seinen Vater um die Erlaubnis, secine theoretischen Studien einstellen zu diirfen, um stattdessen
Meditation zu praktizieren. Phra Dhammapitaka erinnert sich: ,,Mein Vater war sehr unzufrieden dariiber.
Er war dagegen und willigte nicht ein, dass ich gehe [und Meditation praktiziere]. Denn zu jener Zeit
hatten die Leute eine schlechte Meinung iiber die Meditation [samadhibhavana]. Man glaubte falschlicher-
weise, dass man durch das Sitzen in Einsichtsmeditation [ﬂ”ﬁ‘ﬂﬁﬁm] wundersame Kréfte bekommen konne,
dieses oder jenes sehen wiirde [meint: nimitta], wie z.B. die verschiedenen Lottozahlen. Dies fiel in den
Bereich der Magie [laosmans]. Mein Vater war normalerweise ein Mensch, der die Vernunft liebte. Er hatte
keinen Glauben in meditative Ubungen [kammatthana]. AuBerdem hat er wohl gedacht, dass ich noch jung
wire und zuerst studieren und Wissen auf dem Gebiet der pariyatti erwerben sollte.” Aus diesem Grund
verfolgte Phra Dhammapitaka weiterhin seine theoretischen Studien des Buddhismus. Fiir seine Biographin
Apha Cantharasakun hétte sein damaliges Interesse an der Meditation ,,beinahe zu einem Wendepunkt im
Studium des Novizen Prayut* gefiihrt, d.h. aus ihm wére wahrscheinlich nicht der Gelehrtenmonch
geworden, der er heute ist (Apha Cantharasakun, 2538, S. 54-55; siche hierzu auch: Olson, 1989, S. 123-
124).
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Diametral entgegen der Meinungen der Kritiker von Phra Dhammapitaka, wonach das

Fehlen personlicher Erfahrungen in dessen Werken ein Indiz fiir seine mangelnde (oder

457

falsche) patipatti darstellt,”’” erkennt Sathianphong Wannapok gerade hierin ein augen-

scheinliches Anzeichen von Phra Dhammapitakas erfolgreicher Praxis: ,,[Wenn] wir [das

Buch Buddhadhamma] von der ersten bis zur letzten Seite lesen, werden wir sehen, dass

tiberhaupt kein ,Selbst* des Autors vorhanden ist.“**

Phra Dhammapitaka selber lédsst sich aber nicht auf eine Diskussion iiber seine Kompetenz
hinsichtlich des Lehrens des Buddhismus ein. Stattdessen entgegnet er seinen Kritikern, die
ihm mangelnde oder falsche Praxis vorwerfen, dass es sich bei der Frage, welche Aussagen
tiber Lehrgrundsitze im Theravada-Buddhismus legitim sind, nicht um ein epistemolo-
gisches oder interpretatorisches sondern um ein faktisches Problem handelt. Seine

Begriindung hierflir sieht so aus:

,,Die Untersuchung irgendeiner Sache muss auch die ihr entsprechende Me-
thode verwenden. Die Sache, welche hier gerade untersucht wird, hat nichts
mit der Praxis [patipatti] zu tun und ist dariiber hinaus keine Sache von
Meinungen. Vielmehr handelt es sich [hierbei] um eine faktische Angelegen-
heit: Was sagen die Texte in den Schriften dazu? .. Wenn das Wissen
aufgrund einer Praxis von [jemandem] nicht mit den Aussagen des Pali-Kanons
oder der Kommentartexte tibereinstimmt, so sollte er besser in aufrichtiger

Weise mit dem Pali-Kanon und den Kommentartexten disputieren. “*’

457
Phra Dhammapitakas Kritiker ,,... see a dimension lacking in the works of Phra Rajavaramuni [=Phra

Dhammapitaka] that they equate with “patibat’ monks: According to them, his works are missing a “flavor”
(rot-chat), heart (htia-Chai), or essence (kan-san) of Buddhism.” (Olson, 1989, S. 374)

438 Sathianphong Wannapok, 2542a, S. 99. Siehe auch: Sathianphong Wannapok, 2532, S. 14, 18-19; Sathian-
phong Wannapok, 2539, S. 150; Olson, 1989, S. 361; Interview mit Phra Khrupalat vom 29.07.2002.

Fiir weitere Meinungen, die in Phra Dhammapitaka einen praktizierenden Monch sehen: Phatraphon Siri-
kancana, 2538, S. 252ff.; Somsin Chanawangsa, 2539, S. 191-192.

459 Phra Dhammapitaka, 2539¢, S. 42-43.

151



AuBlerdem gibt er Folgendes zu bedenken:

,,Wenn viele Menschen schon praktiziert haben und Dinge antreffen, sehen
oder erkennen, so konnte es sich um korrekte Ergebnisse handeln oder aber um
falsche Resultate, welche aufgrund von Verirrung oder falschem Verstindnis
entstanden sind. Selbst aber bei korrekten Ergebnissen gibt es viele Schichten
und Ebenen. Wenn es sich um die buddhistische Praxis handelt, so ist der
Buddha derjenige, der letztendlich entscheidet, ob es sich um richtige oder
falsche Resultate handelt und auf welcher Stufe sich die Resultate befinden...
Der Dhamma oder der vinaya, den jene Person erkennt (wenn nicht in Uberein-
stimmung mit dem Dhamma und dem vinaya, die der Buddha gelehrt und
festgelegt hat), ist also der Dhamma oder der vinaya jener Person und nicht der

cd60

Dhamma oder der vinaya des Buddha.

Fiir Phra Dhammapitaka sind die Texte des Pali-Kanons bis zu einem gewissen Grad

eindeutig: Denn Pali

,,verfiigt iiber eine standardisierte Grammatik. Somit verfiigt man tiber Mittel,
die es ermoglichen die Wortbedeutungen zweifelstfrei zu unterscheiden. Dies

hilft, dass sowohl der Lehrmeister und die Schreiber als auch die Leser der

Schrifien die Bedeutungen dquipollent verstehen. “*"'

Im Fall von Samana Phothirak bedeutet dies fiir Phra Dhammapitaka, dass dessen Uberset-
zungen und Interpretationen der Pali-Texte subjektiv und willkiirlich sind. Er wirft ihm vor,
eindeutige Begriffe und fundamentale Lehren des Theravada-Buddhismus*® unter Berufung

auf sein iibermenschliches Wissen (fiana) falsch wiederzugeben.*®

460 Phra Dhammapitaka, 2539e, S. 44-45.
461 Phra Thepwethi, 2531, S. 64; Phra Thepwethi, 2532a, S. 76.

62
Die Kontroverse zwischen Phra Dhammapitaka und Samana Phothirak bzw. W. Chaiphak dreht sich neben

der Frage nach der richtigen Bedeutung des Wortes ,,upasampanna“ und den damit verbundenen Implika-
tionen hauptsiachlich noch um zwei weitere Punkte:

1. Samana Phothirak behauptet entgegen der in allen Theravada-Léndern gepflegten Tradition, die den
Monchen den Verzehr von Fleisch unter entsprechenden Umsténden erlaubt, dass der Buddha den Fleisch-
verzehr den Monchen nicht gestattet hat. Phra Dhammapitaka wirft Samana Phothirak vor, Textstellen aus
dem Pali-Kanon abweichend von deren tatsichlichen Bedeutungen als Beleg seiner Behauptungen zu

gebrauchen. Phra Dhammapitaka sagt hierzu: ,,Um den Nutzen des Vegetarismus aufzuzeigen, sollte man
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Fiir Interpretationen der Lehren des Theravada-Buddhismus comme il faut gibt Phra Dham-

mapitaka Richtlinien:

,,Obwohl der Buddhismus grolfe, interpretatorische Freiheiten einriumt, muss
man dennoch verstehen, dass es sich bei diesem liberalen Interpretieren nicht
um willkiirliches Interpretieren handelt. Selbst freiheitliche Interpretationen
verfiigen tiber Prinzipien, d.h. sie finden innerhalb des Rahmens von zwei

wichtigen Grundsatzen statt, namlich:

1. Der Interpret versteht die Worter richtig. Er weils von den Wortern und den
Sachen, iiber die er gerade spricht, dass sie libereinstimmen mit den Bedeu-
tungen der Ausdriicke des urspriinglichen Sprechers... hierbei handelt es sich
nicht um Interpretation, weil auf dieser Stufe lediglich die Worter problema-
tisch sind. Wir sind noch nicht in der Lage, zu interpretatorischen Fragen tiber-
zugehen. Aus diesem Grund muss man, wenn es sich um ein morphologisches
oder semantisches Problem handelt, auf linguistischer Basis nachforschen. Dies
kann man nicht als interpretatorisches Problem bezeichnen. Es ist vielmehr ein

sprachtheoretisches und etymologisches Problem usw...
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verniinftig argumentieren und andere davon iiberzeugen, indem man die verschiedenen anderen Griinde,
von denen es wirklich viele gibt, anfiihrt, damit die Leute eine gute Einsicht in die realen Griinde
bekommen. Dies ist das beste Vorgehen. Keiner wird sich dem entgegenstellen. Aber es sollte doch nicht
sein, dass man sich einer Methode bedienen muss, mit der man die Worte des Buddha [buddhavacana]
oder die Belege im Pali-Kanon dahin gehend veréndert, dass sie den eigenen Wiinschen entsprechen. Oder,
dass man ohne griindlich zu studieren, Worter abweichend [von ihren tatsdchlichen Bedeutungen]
ibersetzt. Man sollte [aber] das Buddhawort, so wie es ist, unangetastet lassen...”“ (Phra Thepwethi, 2533,
S. 38).

2. Samana Phothirak vertritt aulerdem die Ansicht, dass ein arahant und ein Bodhisatta in Personalunion
auftreten konnen. Auch in diesem Punkt widerspricht Phra Dhammapitaka dieser Sichtweise und versucht
alle von W. Chaiphak aus dem Pali-Kanon angefiihrten Belege als missverstandene oder manipulierte
Textstellen zu entlarven (sieche: Phra Thepwethi, 2533, S. 39-47). Dariiber hinaus gibt es noch
verschiedene weitere buddhistische Termini, bei denen Phra Dhammapitaka mit linguistischen Mitteln
nachzuweisen versucht, dass Samana Phothiraks Ubersetzungen nicht haltbar sind (Phra Thepwethi, 2532c;
Phra Thepwethi, 2533, S. 12-19). Siehe hierzu auch: Fukushima, 1993, S. 145-146.

In einem Gespréich mit dem Verfasser berichtet Samana Phothirak Folgendes: ,,Ich weil3, dass es friihere
Existenzen [maneu] tatsdchlich gibt. In diese Existenz kam ich, um zu bestétigen, dass ich ein Bodhisatta
[ein Zukiinftiger Buddha] bin. In [meiner] derzeitigen Existenz habe ich iiberhaupt nicht den Dhamma
studiert. Den Dhamma habe ich ausschlieBlich in fritheren Existenzen gelernt und in diese Existenz kam
ich, um den Dhamma zu lehren.” (Interview mit Samana Phothirak vom 30.10.2002).

Die Reminiszenz an frithere Existenzen wird im Pali-Buddhismus mit ,,pubbenivasanussati-iana‘“

bezeichnet.
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2. Die Interpretationen diirfen nicht mit den fundamentalen Prinzipien des

Dhammavinaya in Konflikt stehen... ““*

Die thaildandische Philosophie- und Religionswissenschaftlerin Suwanna Satha-anan rezen-
siert diese Richtlinien, indem sie darauf aufmerksam macht, dass die von Phra Dhamma-
pitaka geforderte Aquipollenz zwischen den Wortbedeutungen des urspriinglichen Sprechers
und des modernen Rezipienten eine komplexe Angelegenheit darstellt. Sich auf die Ergeb-
nisse der westlichen Wissenschaft und der modernen Hermeneutik beziehend erklért sie,
dass die Entstehungs- und Uberlieferungsgeschichte der Texte der Theravada-Tradition viele
Fragen aufwerfen: Da die Texte im Laufe ihrer Uberlieferung vielfiltige Rezeptionen in
verschiedenen Epochen und Kulturen erfahren haben, wurde der Bedeutungskontext des
urspriinglichen Sprechers durch Ubersetzungen, Interpretationen und Erkldrungen ange-
reichert und modifiziert. ,,Wenn die ,Welt des Lesers® im 21. Jahrhundert auf die Welt des
Textes ,trifft, wie soll dann der heutige Leser in der Lage sein, zur ,Bedeutung‘ des ur-
spriinglichen Sprechers vorzudringen?*

AuBlerdem, so erklart Suwanna Satha-anan, muss, da der Buddha nicht selber die Pali-Texte
verfasst hat, auch bei einer pragmatischen Untersuchung der Texte noch die Intention der
jeweiligen Autoren, i.e. die Jiinger des Buddha bzw. die Kommentatoren, in Betracht
gezogen werden. Dies wiederum setzt eine historische und soziologische Betrachtungsweise
der jeweiligen Rezeptionskontexte voraus.*®

Des Weiteren konstatiert Suwanna Satha-anan, dass die von Phra Dhammapitaka erwédhnten
»~fundamentalen Prinzipien des Dhammavinaya“ nicht nur die theoretische Auseinanderset-

zung mit dem Buddhismus implizieren, denn

464
6 Phra Thepwethi, 2533, S. 48-50.

4
65 Suwanna Satha-anan, 2545, S. 101-106. Suwanna Satha-anan bezieht sich hier unter anderem auf Bond,

1992, S. 30.
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,-.. der Dhammavinaya umfasst sowohl die Dimension der pariyatti als auch
die der patipatti. Von diesem Gesichtspunkt aus [betrachtet] entbehrt es keines-
wegs ganzlich der Grundlage, wenn sich manche Lehrer als Fundament bei der

Interpretation der buddhistischen Lehre auf [ihre] Erfahrungen in der jhana—

Meditation™ beziehen [und dementsprechend lehren]. "

Dieser letzte Punkt ist aber, wie in der dargestellten Kontroverse zwischen Phra Dhamma-
pitaka und Samana Phothirak deutlich wurde, fiir Phra Dhammapitaka nicht zuldssig, da
hierdurch die Gefahr des ,,saddhammapatirtipaka®, d.h. der ,,verfilschten Lehre® oder des
,,Pseudo-Dhamma*, droht.*®® Wird innerhalb des Theravada-Buddhismus eine Lehre verbrei-
tet, die von der Standard-Lehre im Pali-Kanon abweicht, so ist dies in Phra Dhammapitakas
Augen ,,die groBte Bosheit und... das unmittelbare Zerstoren des Buddhismus bis an seine
Wurzeln und seinen Kern.“*®

In den bisher dargestellten Auseinandersetzungen iiber die ,,richtige” Herangehensweise an
den Pali-Kanon drehte es sich mehr oder weniger immer um die Frage, wie die funktionale
Beziehung zwischen pariyatti und patipatti bei der Tradierung des Buddhismus auszusehen
hat: Fiir Phra Dhammapitaka sorgt eine patipatti, die den Anspruch vertritt theravada-
buddhistisch zu sein, die Eindeutigkeit der Texte aber bestreitet und sich nicht in die

referentielle Hierarchie zu Aussagen iiber den Buddhismus einordnet, flir zentrifugale

Krifte, welche die Integritit, Kontinuitdit und damit die Prosperitit des Buddhismus

466
Wortlich wird ,,jhana“ mit Meditation iibersetzt. Es handelt sich hierbei jedoch um einen Fachausdruck fiir

Geisteszustinde, die durch eine besonders hochkonzentrierte Art der Meditation erreicht werden. Siche
auch: Nyanatiloka, 1999, S. 90-93.

467 Suwanna Satha-anan, 2545, S. 106.

468 Siehe hierzu: Lamotte, 1988, S. 192ff,

469 S 4 . : . .
o Aunnuinoussige Wumsihaenszynsman lavassdssindenau (Phra Thepwethi, 2533, S. 64). Siehe

hierzu: S.I1.224, wo der Buddha dem Mahakassapa erklart: ,,Solange, Kassapa, wird es kein Schwinden
des guten Dhamma geben, wie kein saddhammapatiriipaka in der Welt entsteht. Wenn aber, Kassapa, das
saddhammapatirtipaka in der Welt entsteht, dann kommt es zum Schwinden des guten Dhamma.” (,,Na
tava, kassapa, saddhammassa antaradhanam hoti yava na saddhammppatiripakam loke uppajjati. Yato ca

kho, kassapa, saddhammappatiriipakam loke uppajjati, atha saddhammassa antaradhanam hoti.*).
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gefdhrden. Der Glaube an den Buddha beinhaltet die Anerkennung der Schriften als
Standard fiir die eigene Praxis. Eine ,stabile pariyatti“ muss darum der patipatti die

Grundlage geben,

wandernfalls dauvert es nicht lange, bis die patipatti anfingt, vom Weg abzu-
kommen oder verschwommen wird und es zu vielen Abspaltungen und
Diversitikationen kommt, ganz besonders, wenn der Meister einer praktischen
Schulrichtung stirbt und die Schiiler, raumlich und zeitlich weit voneinander

getrennt, verschiedenen Ansichten anhingen, was dahin fiihrt, dass das

Originale schwierig zu finden ist.“"”’

Teile seiner Kritiker hingegen scheinen dies aber genau umgekehrt zu sehen: Fiir sie ist die
patipatti bzw. die aus ihr resultierende Einsicht (pativedha) die Basis fiir das richtige
Studium der Schriften, denn eine pariyatti ohne (richtige) patipatti fiihrt zu Streit und zum
Schwinden des Buddhismus. Die patipatti bildet somit das epistemologische Mittel, mit
welchem sowohl die zeitliche als auch die kulturelle Distanz zu den Pali-Texten {iberwunden
werden kann.

In der Geschichte des Theravada—Buddhismus besitzt diese Kontroverse ein prominentes

471

Paradigma: In einem postkanonischen Kommentartext™" wird berichtet, wie in der Zeit des

ersten nachchristlichen Jahrhunderts einige hundert Monche in Sri Lanka iiber die Frage

disputierten: ,,Ist die pariyatti die Basis der Religion oder die patipatti?**”* Die so genannten

473

pamsukiulika-Monche™” pladierten dafiir, dass dies die patipatti sei und beriefen sich als

470
’ Phra Dhammapitaka verweist hier auf das im Pali-Kanon (D.III.117) aufgefiihrte Paradigma fiir Diversifi-

kation: Nicht lange nach dem Tod von Mahavira, dem Griinder des Jainismus, spalteten sich seine Jiinger
im Streit um die originale Lehre ihres Meister (Phra Ratchaworamuni, 2529, S. 69-70).

471 A-a. 1.92-93.

»pariyatti nu kho sasanassa milam, udahu patipatti"ti.

Fiir den Kontext dieser Kontroverse, siche: Lamotte, 1988, S. 366-367.

473
,Pamsukilika“ bedeutet wortlich ,,one who wears clothes made of rags taken from a dust heap” (Rhys

Davids/Stede, 1994, S. 379).
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Legimitation hierfiir auf eine Stelle im Mahaparinibbanasutta, an welcher der Buddha zu

Subhadda*’* gesagt hatte: ,,Wenn die Monche, Subhadda, rechtschaffen leben, wird die Welt

*7¢ ihre Argumente*”’ fiir die

nicht leer von arahants sein.“*”* Als die dhammakathika-Fraktion
pariyatti als Basis des Buddhismus vorgebracht hatten, verstummten die pamsukilika-

Monche (tunhi ahesum). Der Disput wurde somit zu Gunsten der dhammakathika-Monche

entschieden. Der Kommentartext begriindet diese Entscheidung durch ein Gleichnis:

,,Wenn es zwischen 100 oder 1.000 Bullen keine Kuh gibt, die die Ab-
stammung bewahrt, wird die Abstammungslinie nicht fortgesetzt. Ebenso gibt
es kein Realisieren [pativedha] des Edlen Ptades, wenn Monche anfangen
Meditation [vipassana] zu praktizieren, auch wenn es hunderte oder tausende

sind und keine pariyatti vorhanden ist. ““”*

Rahula erkennt in dieser Entscheidung einen Paradigmenwechsel in der Geschichte des

Buddhismus. Denn ,,according to the original teaching of the Buddha the practice of the

474 Subaddha, ein religioser Wanderer (paribbajaka), ist Buddhas letzter Schiiler. Nachdem er vom Buddha

unterwiesen wurde, konvertiert er zum Buddhismus und wird schlielich ein arahant (D.I1.149ff.).

475
»ime ca, subhadda, bhikkhi samma vihareyyum, asuffio loko arahantehi assati* (D.I1.152).

4
76 Ein dhammakathika ist jemand, der den Dhamma lehrt oder rezitiert.

477
Auch die dhammakathika-Monche berufen sich als Legitimation fiir ihre Ansicht auf ein sutta:

»Solange die suttas da sind, solange der vinaya scheint;

solange sehen [die Monche?] Licht, wie wenn die Sonne aufgegangen ist.

Wenn die suttas nicht mehr existent sind, und wenn der vinaya auch vergessen wurde;
wird Dunkelheit in die Welt kommen, so wie wenn die Sonne untergegangen ist.
Wenn die suttas bewahrt werden, so wird die patipatti bewahrt werden;

der Weise griindet sich in der patipatti, er wird nicht abfallen vom perfekten Frieden [ =nibbana].*
(,,Yava titthanti suttanta, vinayo yava dippati;

tava dakkhanti alokam, siiriye abbhutthite yatha.

"Suttantesu asantesu, pamutthe vinayambhi ca;

tamo bhavissati loke, siiriye atthangate yatha.

"Suttante rakkhite sante, patipatti hoti rakkhita;

patipattiyam thito dhiro, yogakkhema na dhamsati"ti.”; A-a.1.93).

478 . - - T - . - .
»Yatha hi gavasatassa va gavasahassassa va antare pavenipalikaya dhenuya asati so vamso sa paveni na

ghatiyati, evameva araddhavipassakanam bhikkhiinam satepi sahassepi samvijjamane pariyattiya asati

ariyamaggapativedho nama na hoti.” (A-a.1.93).
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dhamma (patipatti) is of greater importance than mere learning (pariyatti).“*”” Als Beleg
hierfiir nennt Rahula zwei Verse aus dem kanonischen Text Dhammapada, die besagen, dass
,»a person of realization even though he has only a little learning is superior to one who has
great learning but no realization.“* Jemand, der viel von der buddhistischen Lehre rezi-
tieren kann, aber nicht gemidB3 der Lehre praktiziert, wird im ersten der beiden Verse
verglichen mit einem Kuhbhiiter, der die Kiihe anderer zihlt.*'

Im Gegensatz zu Rahula scheint fiir Phra Dhammapitaka die Entscheidung der Monche auf
Sri Lanka keinen Paradigmenwechsel darzustellen: Denn schon der Buddha selber hatte
seinen Monchen aufgetragen, durch Studieren (pariyatti) die von ihm verkiindete Lehre als
Basis des Buddhismus zu bewahren. Um seine Behauptung zu belegen, bezieht sich Phra

Dhammapitaka auf eine Stelle im Pasadikasutta, an welcher der Buddha seinen Jiingern

folgende Anweisungen gibt:

,...10r, denen ich den von mir verstandenen dhamma gelehrt habe, sollt alle
zusammenkommen und [meine Lehren] rezitieren, indem ihr Sinn mit Sinn

[attha] und Formulierung mit Formulierung [byafjana] vergleicht und nicht

479 Rahula, 1966, S. 158.

Dariiber hinaus erklidrt Rahula zu dieser Thematik: ,,Out of this new development seem to have evolved, as
a necessary corollary, two vocations termed gantha-dhura and vipassana-dhura. [FuBinote: Vipassana-dhura
is sometimes known as vasa-dhura...] Gantha-dhura or the vocation of ‘books’ denotes the learning and
teaching of the dhamma, while vipassana-dhura or vocation of meditation means reflecting on life as
impermanent, suffering and without permanent entity. No such division of vocation is known to the
original texts. Nor are the terms gantha-dhura and vipassana-dhura known to the early texts. A knowledge
of the dhamma as well as meditation was part and parcel of a monk’s life according to the original
conception. This division is found only in the Pali Commentaries of the 5th century A.C. and other non-
canonical works. Acceptance of the new idea that learning is the basis of religion seems to have given rise
to this innovation.“ (Rahula, 1966, S. 159-160).

480 Rahula, 1966, S. 159. Siehe: Dh.1.19-20.

481 Camlong Saraphatniik, 2539, S. 10-11.
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[tiber meine Lehre] streitet, damit das Heilige Leben [brahmacariya] fortdauern

und fiir lange Zeit wihren moge. ““*

Diese Stelle zeigt, so erldutert Phra Dhammapitaka, dass der Buddha sich der Wichtigkeit
der pariyatti bei der Bewahrung der Integritdt und Kontinuitdt der buddhistischen Lehre
bewusst gewesen war. Nach Phra Dhammapitaka bildet eine ,,prosperierende pariyatti“**’ die
Basis fiir sowohl die synchrone als auch die diachrone Integritdt des Buddhismus: ,,...[s0]
konnen wir nicht nur mit den Lehrern [verschiedener] Lehreinrichtungen eine Einheit bilden,

sondern auch mit dem Buddha und den Mdnchen in der Vergangenheit.«**

482
».ye vo maya dhamma abhififia desita, tattha sabbeheva sangamma samagamma atthena attham

byafjanena byafijanam sangayitabbam na vivaditabbam, yathayidam brahmacariyam addhaniyamassa
ciratthitikam* (D.II1.127). Die thailindische Pali-Kanon-Ausgabe Sayamrat hat an dieser Stelle statt ,,na
vivaditabbam® (,,sollen nicht streiten®) die Schreibung ,,vicaritabbam®, die mit ,,sollen iiberpriifen” iiber-
setzt werden kann.

R
HU3danTyed.

Siehe hierzu: Vbh-a.432, wo es heilit: ,,Die pariyatti ist die Garantie der Langlebigkeit der [buddhis-
tischen] Lehre.“ (,,Sasanatthitiya pana pariyattiyeva pamanam.®).

484
8 Phra Ratchaworamuni, 2529, S. 70.

Dass die Schriften als Fundament des Buddhismus fiir sein Fortbestehen eine entscheidende Rolle spielen
konnen, l&sst sich an der Geschichte des Buddhismus in Sri Lanka verdeutlichen. Dort wurde ,,die vertrau-
liche Praxis der Meditation wahrscheinlich aus schriftlichen Quellen erneuert... Die einst aufgezeichneten
Schriften waren imstande, die Liicken zu iiberbriicken, die durch die Wechselfdlle der Geschichte entstan-
den waren.” (Gombrich, 1997, S. 174).
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14.2 Waren die 500 Heiligen heilig? - Der vinaya: Ein bewusster

Anachronismus.

Eine weitere Kontroverse iiber die Frage, wie man den Pali-Kanon lesen soll und in der Phra
Dhammapitaka eine bedeutende Rolle spielt, dreht sich im Gegensatz zu den bisher
dargestellten Punkten in ihren Argumentationen weniger um die Frage der funktionalen
Beziehung zwischen patipatti und pariyatti, sondern fast ausschlieBlich um die Frage der
richtigen pariyatti, d.h. der ,richtigen* theoretischen Anndherung an die Texte des Pali-
Kanons.

Ausgelost wurde diese Kontroverse durch den im Juli 2000 im Thai-Magazin ,,Kunst und
Kultur® veroffentlichten Artikel ,,An welcher Krankheit starb der Buddha?*, der von dem

46 Der Autor versucht in

thaildndischen Monch Phra Mano Mettanantho™’ verfasst wurde.
diesem Artikel mittels seines medizinischen und buddhologischen Wissens Hinweise im

Mahaparinibbanasutta zu finden, die es erlauben wiirden, eine Diagnose zu stellen iiber die

485 :
Phra Mano Mettananthos studentischer Werdegang umfasst sowohl das Studium der Medizin als auch die

Buddhismuskunde: Von 1975 bis 1978 studierte er Medizin in Thailand. Seit 1982 ist er buddhistischer
Monch. Von 1985 bis 1988 studierte er Sanskrit, Pali und indisch-buddhistische Literatur in Oxford. Von
1990 bis 1991 studierte er ,,Medical Ethics“ an der Harvard Divinity School. 1999 promovierte er schliel3-
lich in Hamburg mit dem Thema ,,Meditation and Healing in Theravada Buddhist Order of Thailand &
Laos®“. Phra Mano Mettanantho war jahrelang in einer hohen administrativen Position der umstrittenen
Wat Phra Thammakai-Bewegung tétig, bevor er sich schlie8lich von Wat Phra Thammakai abwandte und
nunmehr als Wissenschaftler arbeitet und Sterbebegleitung flir Krebskranke ausiibt.

486 Y mn Y
SszwnsdlFinwudaelsaey 150 (Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 27-35).

Am 17. Mai 2000 veroffentlichte die Bangkok Post den von Phra Mano Mettanantho auf Englisch
verfassten Artikel ,,How the Buddha died (Mettanando Bhikkhu, 2000b). Dieser Text enthdlt im Wesent-
lichen dieselben Thesen wie der thaildndische Text ,,An welcher Krankheit starb der Buddha?*. Au3erdem
publizierte noch im selben Jahr die Pali Text Society ebenfalls einen Aufsatz von Phra Mano Mettanantho
mit dem Titel ,,The Cause of the Buddha’s Death® (Mettanando Bhikkhu, 2000a, S. 105-117). Dieser eng-
lischsprachige Aufsatz beschiftigt sich im Gegensatz zu dem in Thai geschriebenen Artikel fast aus-
schlieBlich mit der Diagnose der Krankheit.
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Krankheit, die den Tod des Buddha verursacht hat.*’ Dariiber hinaus untersucht er noch
etliche andere Punkte des Mahaparinibbanasutta, wobei er mittels seines textkritischen
Ansatzes inhaltliche Widerspriiche im Text feststellt.

Die Thesen, die von Phra Mano Mettanantho in diesem Artikel vertreten werden, ,,erschiit-
terten auf heftige Weise den Glauben in den Buddha bei einem GroBteil der thaildndischen
Buddhisten, die diesen Artikel gelesen haben® und fiihrten auBerdem zu ,einer wilden

Debatte innerhalb der Buddhisten“**® Thailands.

487 Phra Mano Mettanantho kommt zu dem folgenden Resultat: ,,The Buddha did not die by food poisoning.

Rather, it was the size of ... [his last] meal, relatively too large for his troubled digestive tract, that
triggered the second attack of mesentric infarction that brought an end to his life.“ (Mettanando Bhikkhu,
2000D).

488 A 4 o v \ Hyyr A X « a oa o A '
,,...nﬁz‘n‘ummmﬂamEnﬂuwnwwmm“umﬁmwg‘ﬂﬁ“lﬂﬂﬁauiwmuw'lﬂmuﬁmuaﬂmﬁd... , ,,...mﬂwmmmimﬂuammmaﬂiuwy

¥19n5* (Channarong Bunnun, 2545, S. 12).
Phra Sipariyattimolis Rezension dieses Artikels von Phra Mano Mettanatho stellt ein Beispiel dieser hef-
tigen Reaktionen dar. Phra Sri Pariyattimoli schreibt z.B. Folgendes: ,,[Einige der Thesen von Phra Mano
Mettanantho] ...konnen als ein Versuch erachtet werden, den urspriinglichen Glauben der Theravada-Bud-
dhisten iiberall auf der Welt auszuloschen... dieser besagte Text ist gefahrlich. Er ist der neue Feind [Lf?fyau-
nu] innerhalb des Buddhismus...“ (Phra Sipariyattimoli, 2543, S. 1-2). An anderer Stelle sagt er: ,,Ich
mochte nochmals zusammenfassen: Die Ansichten und Analysen des Autors und Problemverursachers [ge-
meint ist Phra Mano Mettanantho] wurden, so denke ich, sicherlich aus folgenden verschiedenen Griinden
von ihm entwickelt:

1. [weil er] frei ist, d.h. er hat soviel Freizeit, dass er nicht weil}, was er damit anfangen soll. Wenn er
nichts tut, ist er ungliicklich.

2. [weil er] verriickt ist, d.h. er hat verdrehte, abnormale Ansichten. Er wagt es, verriickt zu sein.

3. [weil er] trunken ist, d.h. trunken von seinem Wissen und aufgeheizt durch sein Wissen ist. Er will de-
monstrieren: Ich weil. Wenn ich wenig weil3, dann gebe ich vor, viel zu wissen. Wenn ich nicht wirk-
lich weiB3, so glaube ich, wirklich zu wissen.

4. [weil er] dumm ist, d.h. er ist von Unwissenheit [moha] iiberwiltigt, er hat sich in seiner Denkweise
verrannt, er ist geblendet vom westlichen Wissen und der westlichen Wissenschaft. Moglicherweise
geht es sogar soweit, dass latent boswillige Absichten vorhanden sind.* (Phra Sipariyattimoli, 2543, S.
22-23).

Am 8. August 2000 gibt Phra Mano Mettanantho in der Zeitung Khausot eine Stellungnahme ab iiber die

Reaktionen, die ihm aufgrund seines Artikels ,,An welcher Krankheit starb der Buddha? entgegenge-

bracht wurden (Phra Mano Mettanantho, 2543b, S. 72-75).
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Nach Channarong Bunnun* wird im folgenden Kommentar der Thailindischen Gesellschaft
fiir Palistudien®® die Sichtweise des thailindischen Theravada-Buddhismus deutlich. Gleich-

zeitig erklart er auch den Grund fiir diese ,,heftigen” Reaktionen:

,,Das Schaffen von Zweifel in die Essenz des Pali-Kanons, welcher den inneren
Kern des Buddhismus darstellt, kann als ein iiberaus wichtiger Punkt erachtet
werden, der dafiir verantwortlich ist, dass sich der Buddhismus in einem
Zustand des Verfalls befindet. Denn es bedeutet das Zerstoren von Glauben
[saddha] und es bewirkt Verunsicherung hinsichtlich der Richtigkeit des Pali-
Kanons, der die innere Essenz des Buddhismus darstellt. Wenn die Buddhisten
in threm Glauben an den Pali-Kanon, den wir fiir den stellvertretenden Lehr-
meister Buddhas halten, schwanken, so fehlt den Buddhisten ein Stiitzpunkt,
eine Zuflucht, was schliefflich wohl die Auflosung des Buddhismus bedeutet.

Fiir die Thaildndische Gesellschaft fiir Palistudien, deren erste Direktive es ist, den Buddhis-
mus zu bewahren und zu fordern, stellt der Artikel ,,An welcher Krankheit starb der

Buddha?* ein Beispiel fiir das Schaffen solchen Zweifels dar:

[Dieser Artikel] ist ein Text, der die Tendenz schafti, die Wichtigkeit des
Buddha zu reduzieren, indem er ihn als ein einfaches menschliches Wesen
darstellt und die zeitbedingten Krankheits- und Zertallserscheinungen des
menschlichen Korpers anfiihrt, um [das Buddhatum] festzulegen. Dies bewirkt,
dass die Buddhisten etwas Wichtiges ganz vergessen. Das vom Buddha durch
Fleill und Bemiihen vollbrachte Training hinsichtlich des Korpers, des Geistes
und der Weisheit [pafina], was ihn schlieffllich zu einem exzellenten Mensch
werden liels, welchem alle Gotter und Menschen Ehrerbietung darbringen

miissen... “""

Noch im selben Monat, in dem der Artikel ,,An welcher Krankheit starb der Buddha?“
erscheint, wird Phra Dhammapitaka gebeten, Stellung zu Phra Mano Mettananthos Analyse

des Mahaparinibbanasutta zu nehmen. Seine diesbeziiglichen Kommentare werden im Radio

48

? Channarong Bunnun, 2545, S. 13.
490 ,

? LSeysssuauanuralszma Ine®.

91 Parianthamsamakhom héng prathet thai, 2543, S. (3).
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ausgestrahlt (20. Juli) und ebenfalls im ,,Kunst und Kultur*“-Magazin veroffentlicht. Schlie3-
lich erscheint im darauf folgenden Oktober sein Buch ,,.Der Fall mit Haken: An welcher
Krankheit starb der Buddha?“*** mit den iiberarbeiteten Vortrigen, in denen er sich zu Phra
Mano Mettananthos Thesen dufert.*”” Eigentlich, so schreibt Phra Dhammapitaka, habe er
keine Absicht gehabt, zu dem Artikel ,,An welcher Krankheit starb der Buddha?* Stellung

zu nehmen. Aber

,,es ist notwendig [geworden], da... der Inhalt [des Artikels] Verwirrung,
Zweifel und falsches Verstehen hinsichtlich des Buddha und des Buddhismus
entstehen lisst, was Auswirkungen auf das mentale und weisheitliche [paffa]

Wohl der Buddhisten und der gesamten Gesellschaft hat. Darum kann man

[diese Sache] nicht vernachlissigen. “***

Im Friithjahr 2002 werden die von Phra Mano Mettanantho verfassten Biicher ,,Die Vorfille
des Buddhistischen Jahres 1 (Band 1 und 2)*° veroffentlicht. In diesen Biichern entwickelt
der Autor die Thesen weiter, die er in seinem Artikel ,,An welcher Krankheit starb der
Buddha? bereits vorgestellt oder z.T. nur angedeutet hat und schildert dariiber hinaus die
Methoden, die er benutzt, um den Pali-Kanon zu analysieren und zu interpretieren.**

Im Juli 2002 nimmt Phra Dhammapitaka in Form eines offenen Briefes an den Pali-Experten

Thongyoi Sdngsinchai abermals Stellung zu dem Artikel ,,An welcher Krankheit starb der

492 4 . o .
,n3dieud1 wszymsnlSiwmudlelsaez 152 (Phra Dhammapitaka, 2543a).

493
Fiir weitere kritische Stellungnahmen zu Phra Mano Mettananthos Aufsatz, siehe: Thongyoi Sidngsinchai,

2543; Sathianphong Wannapok, 2543; Phra Sipariyattimoli, 2543.

494
? Phra Dhammapitaka, 2543a, [Erklarung].

93 Mettanantho Phikkhu, 2545a/2545b.

Fiir eine Rezension des zweiten Bandes, siche: Suraphot Thawisak, 2545, S. 82-92.

96
Diese Biicher, so erkldrt er, sollen ,,ein Beweis sein, an dem die Welt siecht, dass die thaildndischen

Wissenschaftler fahig sind, iiber eine standardisierte Forschung zu verfiigen und initiale, eigensténdige
Gedanken zu haben, die der westlichen Wissenschaft nicht nachstehen®.(Mettanantho Phikkhu, 2545a, S.
25). AuBerdem hitten diese Biicher ,,den einzigen Zweck, ein breiteres Studium des Pali-Kanons in der
thailandischen Bevdlkerung anzuregen.” (Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 312).
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Buddha?“.*” SchlieBlich erscheint am 30. Dezember 2003 Phra Dhammapitakas Reaktion
auf ,,Die Vorfille des Buddhistischen Jahres 1 in Form eines 191 Seciten starken Buches mit
dem Titel ,,Wacht endlich auf von den Unwahrheiten des Buches ,Die Vorfille des Buddhis-
tischen Jahres 1°“.*® Dieses Buch stellt keine systematische Kritik an den von Phra Mano
Mettenantho vertretenen Thesen dar, sondern versucht anhand einiger weniger Punkte Phra
Mano Mettananthos Argumentationsweisen zu analysieren. Fiir Phra Dhammapitaka stellen
die Publikationen ,,Die Vortfille des Buddhistischen Jahres 1 Biicher dar, ,,die in peinlicher
Weise Unwahrheiten fabrizieren.“*® Mit ,heftigen” und z.T. ,,wenig hoflichen® Formulie-
rungen versucht Phra Dhammapitaka in diesem Buch, die seiner Auffassung nach unwissen-
schaftliche Vorgehensweise Phra Mano Mettananthos aufzudecken. Phra Dhammapitaka
beabsichtigt mit diesem fiir ihn bis dahin unbekannten Stil zum einen die Aufmerksamkeit
der thailindischen Buddhisten zu gewinnen und zum anderen seine Kritikpunkte zu verdeut-
lichen. Er erklart, dass Phra Mano Mettananthos Biicher ihn dazu ,,veranlassen, Worter zu
benutzen, die moglicherweise manchmal als heftig oder manchmal als Neckerei aufgefasst
werden.“>” Phra Dhammapitaka beschrinkt sich aber keineswegs nur auf die Kritik an Phra
Mano Mettanantho, sondern kritisiert in diesem Buch auch — ohne Namen zu nennen —
»einige gesellschaftliche Bekanntheiten®, weil sie ,,blind gegeniiber den Unwahrheiten [diese

Biicher] lobten und damit ihre Verbreitung unterstiitzten.*"'

497 Phra Dhammapitaka, 2545b, S. 1-2.

498 4 o 3 o a .
LAu-mudeil minaumevesmide ‘mama wet. o« (Phra Dhammapitaka, 2546a).

5 A 3 ' ' .
Llunauieuivediaitazets* (Phra Dhammapitaka, 2546a, S. n).

500 Aoaldmifiernazddnguusathe mileuderthe® (Phra Dhammapitaka, 2546a, S. ).

S0l Phra Dhammapitaka, 2546a, S. 184.
Diese Kritik richtet sich vor allem an diejenigen, die Phra Mano Mettanatho in seinen Biichern ein
Vorwort geschrieben haben. Das sind: Sulak Siwarak, Wethin Chatikun, Sonthiyan Nuk&u, Cauduangdiian
na Chiang Mai, Anek Lauthammathat, Thongbai Thongpau, Wachari Phrommathattawethi, Sanitsuda
Ekachai und Mak Tamthai.
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Phra Mano Mettanantho, der von sich sagt, er sei ein ,radikaler Denker®, der ,,es wagt
[Traditionelles?] zu durchbrechen und griindlich nachzuforschen“”, beschreibt das
traditionelle monastische Bildungswesen in Thailand als ,,extrem konservativ..., wie die
europiische Religion im Mittelalter zur Zeit der Kreuzziige.“” Dieses ,,zuriickgeblie-
bene“>*™* System sei verhaftet an traditionellen Interpretationen des Pali-Kanons und toleriere
keine alternativen Auslegungen.

Seine eigene Herangehensweise dagegen beschreibt Phra Mano Mettanantho als eine
kritische, methodenpluralistische Lesart des Pali-Kanons, die verschiedene buddhistische
Analysetechniken®” mit westlichen wissenschaftlichen Theorien, i.e. der Einsteinschen Rela-
tivitatstheorie und der Heisenbergschen Unschirferelation, verbindet, um dadurch der

komplexen Entstehungs- und Uberlieferungsgeschichte des Pali-Kanons gerecht zu werden.

502 v o -
,.radical thinker... nawaniin m1zan® (Phra Mano Mettanantho, 2545, S. 136).

In einem 2003 veroffentlichten Aufsatz schreibt er iiber sich: ,,... | may be the most controversial figure in
Thai Buddhism at present” (Mettanando Bhikkhu, 2003). Die Kontroverse um seine Person ist aber nicht
nur in seiner umstrittenen Lesart des Pali-Kanons begriindet, sondern auch in der Kritik, die er in sehr
heftiger Weise an der bestehenden monastischen Administration in Thailand iibt. Auch seine AuBerungen
hinsichtlich der friilhen Geschichte des Thammayut-Ordens waren sehr umstritten und erregten bei
Buddhisten vehemente Reaktionen. Siehe hierzu: Thairat, vom 24.07.2545; Athit rai wan, vom 23.07.2545;
Phra Mano Mettanantho, 2545.

503 @ a aB/‘ A o A o

e BUINHHENAATY... inipuRUmaIvesy 15l lugnila alisasnsmagaa (Phra Mano Mettanantho, 2545, S. 122).
504 , ...

,,amas” (Phra Mano Mettanantho, 2545, S. 136).
505

Phra Mano Mettanantho benennt folgende buddhistische Prinzipien, die er fiir seine kritische Auswertung

des Pali-Kanons benutzt:

1. Die im Kalamasutta gelehrten Anweisungen, wie man mit Informationen verfahren soll.

2. Die Vier Edlen Wahrheiten. D.h. eine rein rationale, gefiihlsneutrale Auswertung der verfligbaren Tat-
sachen nach dem Prinzip von Wirkung und Ursache und der Verbundenheit aller Dinge.

3. Das fleiflige Streben nach Wissen, indem man seine eigenen Fehler wahrnimmt und das Wissen des
anderen akzeptiert.

Diese drei Punkte, so erkldart Phra Mano Mettanantho, stellen ,,die wissenschaftliche Identitdt des Buddhis-

mus* (,,Juendnuainainmsvesnszynsmaur®) dar (Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 107). Sie dienten der

allgemeinen Wahrheitsfindung. Der mahapadesa—Satz aus dem Mahaparinibbanasutta hingegen, so fiihrt er

aus, sei aussschlieflich fiir die Analyse des Pali-Kanons vorgesehen.
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Die Relativititstheorie angewendet auf die Lesung des Pali-Kanons bedeutet nach ihm, dass
nicht nur die reine Textaussage in den kanonischen Texten beriicksichtigt wird, sondern
auch dem lokalen und zeitlichen, also dem kulturellen Kontext der Verfasser des Pali-
Kanons Beachtung geschenkt werden soll. Gleichzeitig aber muss der heutige Leser der
Texte seinen eigenen kulturellen Rahmen reflektieren, wenn er die Texte analysiert und
interpretiert. Phra Mano Mettanantho beobachtet, dass diese Herangehensweise in Thailand

vernachlissigt wird:

,...man kann dies klar im Fall der Buddhologie in Thailand erkennen: Als
Rahmen fiir Vergleiche sind die Buddhisten gewohnlich unbewusst ihren
thailandischen, kulturellen Werten verhaftet, und das verursacht ein Gefiihl, als
ob man den Buddhismus gut kennen wiirde, so als ob der Buddha ein Thai

gewesen ware. "

Nach Phra Mano Mettanantho eroffnet eine methodische Kombination zwischen der Relati-
vitdtstheorie und dem mahapadesa-Satz aus dem Mahaparnibbanasutta die beste Moglichkeit
sich der Wirklichkeit anzundhern.

Die Anwendung der Heisenbergschen Unschirferelation bei der Textanalyse des Pali-

Kanons begriindet er wie folgt:

,...68 Ist ein Ding der Unmoglichkeit, zu unterscheiden, ob die Personen, tiber
die in den alten Schriften gesprochen wird, tatsichlich in der Weise die
Handelnden oder Sprechenden waren, wie es die Schrifien darstellen. Denn die
Sichtweise des Studierenden hat soweit Auswirkungen auf sein Studienobjekt,
dass man nicht in der Lage ist, zum tatsdchlichen Ereignis vorzustoBen. Es ist
doch durchaus moglich, dass sowohl der Autor als auch der Leser ihre eigenen
Vorurteile [agati] besitzen, so dass es kaum mdoglich ist, zwischen tatsich-

lichem Ereignis und Eigeninteresse zu unterscheiden. “”

306 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 119.

507 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 122.
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Wihrend der langen und komplexen Uberlieferungsgeschichte des Pali-Kanons wurden die
Texte, so Phra Mano Mettanantho, moglicherweise aus den verschiedensten Griinden und zu
verschiedenen Zeiten pragmatisch iiberarbeitet. Ferner traten Abschreibfehler beim Kopieren

der Texte auf. Beriicksichtigt man dies, so handelt es sich um ein Interpretieren, das

,.eine Mauer von Tausenden von Jahren und die Entstehungsgeschichte von
verschiedenen, unzihlbaren Ereignissen passiert und darum nicht weniger

schwierig ist als das Berechnen der Position, Geschwindigkeit und Umlaufbahn

der verschiedenen Elementarteilchen eines Atoms. ““%

Mittels der soeben dargestellten Ansdtze kommt Phra Mano Mettanantho zu u.a. folgenden
fiir den thaildndischen Theravada-Buddhismus revolutiondren Thesen:
Im Mahaparinibbanasutta trete der Buddha in ,,zwei sich widersprechenden Personlich-

«509

keiten auf, i.e. zum einen in der ,,Personlichkeit eines Magiers, der viele Wunder

511 auf

[patihariya] auffiihrt“.>"® Er iiberquert z.B. innerhalb ,eines Augenaufschlages
wundersame Weise mit einer groBen Gruppe von Monchen den Fluss Ganges, er nimmt
Gotter wahr, er sagt die Zukunft voraus und er kann sein Leben bis zu einem Weltzeitalter
verlingern. Zum anderen hat er die ,,Personlichkeit eines normalen, alten Mannes*“>'"%, der
mit natiirlichen Schmerzen eines unerwarteten Todes stirbt.

Der Buddha, so stellt Phra Mano Mettanantho fest, konne aber als erwachtes Wesen
(arahant), das sich all seiner Verunreinigungen (kilesa) entledigt hat, nicht {iber zwei Person-

lichkeiten verfiigen. Phra Mano Mettanantho fiihrt darum diese textuellen Spannungen auf

zwei Monchsgruppen zuriick, die unmittelbar nach dem Tod des Buddha sehr gegensitzliche

508 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 124.

50 - do o
? - 4R8N o Uszmsfidaudaiues (Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 27).
510 a ya £ a ade I3
- YAV AL FTAN TN, (Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 34).
511 - .
e UWF DA (Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 208).
512

,,..fl!ﬂaﬂ"ll’ﬂﬁﬂﬂsliﬁﬁi33Jﬂ1ﬂu1”iﬁﬂ...“ (Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 35).
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Positionen vertraten. Spater wurden dann diese einander widersprechenden Darstellungen
liber die Personlichkeiten des Buddha redaktionell zu einem Text iiberarbeitet.’"

Wihrend er aus medizinischer Sicht die Angaben {iiber ,,die Personlichkeit des normalen,
alten Mannes* bestitigen konne, gibt es, so fahrt Phra Mano Mettanantho fort, wissenschaft-
lich gesehen, keine Beweise fiir die Wunder, die der Buddha vollbracht haben soll.’"
Dartiber hinaus bezweifelt Phra Mano Mettanantho die Aussagen des Mahaparinibbanasutta,
wonach der Buddha unter zwei Sala-Bdumen in einem Park unweit der Stadt Kusinara starb.
Mittels seiner Textkritik kommt er ndmlich zu dem Schluss, dass der Buddha in einem
kleinen Zimmer in der Stadt Kusinara aus dem Leben schied.’”

Ferner behauptet er, dass die Theravada-Buddhisten am falschen Tag des Todes des Buddha
gedenken: Der sei namlich nicht, wie die Tradition irrtiimlich glaubt, am Vollmondtag des
sechsten Monats nach dem Mondkalender gestorben, also im Monat Mai oder Juni nach dem
Sonnenkalender, sondern unmittelbar nach der Regenzeit, ergo im elften, zwolften oder

ersten Monat des Mondkalenders, d.h. zwischen den Monaten November und Januar.’'® Den

von Phra Mano Mettanantho verfassten Artikel bewertet Phra Dhammapitaka so:

>13 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 211.

Ferner macht Phra Mano Mettanantho diese Beobachtung: ,,Moreover, there also appear to be two expla-
nations of the Buddha’s cause of death: One is that the Buddha died because of his attendant, Ananda,
failed to invite him to live on to the age of the world or even longer (D II, 117). The other is that he died
by a sudden illness which began after he ate what is known as ‘Sukaramaddava’ (D II, 127-157).

The former story was probably a legend, or the result of a political struggle within the Buddhist
community during a stage of transition, whereas the latter sounds more realistic and accurate in describing
a real life situation that happened in the Buddhas last days.* (Mettanando Bhikkhu, 2000b).

S14 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 209.
515
Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 34.

516 Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 29-30.
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Im

,Der Form nach konnte man ihn fiir eine wissenschafiliche Arbeit halten, aber
wenn man den Inhalt betrachtet, so ist erkennbar, dass er tiber keine wissen-

schafiliche Basis verfiigt. “°"”

Laufe seiner Ausfiihrungen weist Phra Dhammapitaka samtliche Einwénde zuriick, die

Phra Mano Mettanantho gegen die Integritit des Mahaparinibbanasutta-Textes vorbringt.

Die einzelnen Punkte, die Phra Dhammapitaka bei Phra Mano Mettananthos Analyse des

Mahaparinibbanasutta kritisiert, lassen sich im Wesentlichen unter vier Aspekten

subsummieren, namlich:

1. Mangelnde Palikenntnisse.”"®

S17 Phra Dhammapitaka, 2545b, S. 8.

518

Nach Phra Dhammapitaka gehen mehrere Argumentationsstrange in Phra Mano Mettananthos Arbeit von

fehlerhaften Ubersetzungen aus dem Pali aus und sind deshalb nicht haltbar. Beispielsweise stiitzt Phra
Mano Mettanantho seine These, dass der Buddha nicht auflerhalb, sondern innerhalb der Stadt Kusinara
gestorben sein soll, u.a. auf eine Textstelle (D.I1.143), nach der sich Ananda weinend vor Trauer iiber den
nahenden Tod des Buddha auf einen Gegenstand in der Form eines ,kapisisa“ stiitzt. Nach Phra Mano
Mettanantho handelt es sich bei ,kapisisa®“ um einen Tiirknauf (naeuilszg) in Form eines Lowenkopfes, der
sich ,,sicherlich® nicht in einem ,,Wald* - gemeint ist der konigliche Garten der Malla-Konige - befunden
haben konnte. Nach Phra Dhammapitaka bezeichnet ,kapisisa“ aber nicht einen Lowen-, sondern einen
Affenkopf (worin ihn das Pali-Worterbuch Rhys Davids/Stede, 1994, S. 186 bestitigt). Dieser aus Holz ge-
schnitzte Affenkopf taucht, so erklart Phra Dhammapitaka, im Vinayapitaka auf (in der Schreibung ,.kapi-
sisakam*), wo gesagt wird, dass er selbst beim Bau von Toiletten verwendet wird. Aus diesem Grund, so
fahrt er fort, spricht nichts dagegen, dass dieser Gegenstand beim Errichten von Gebéuden in einem konig-
lichen Park verwendet wurde (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 151-155).

Einen weiteren Grund, der seine These, der Buddha sei innerhalb der Stadt Kusinara gestorben, unter-
mauern soll, siecht Phra Mano Mettanantho darin, dass das Mahaparinibbanasutta nur berichte, dass die
Malla-Ko6nige den Leichnam des Buddha durch das siidliche Stadttor von Kusinara hinaus befordern
wollten, im Text aber nicht berichtet werde, dass er zuvor in die Stadt hineingebracht worden ist (Phra
Mano Mettanantho, 2543a, S. 34). Phra Dhammapitaka vermutet, dass sich Phra Mano Mettanantho bei
dieser Aussage nicht auf den Originaltext in Pali stiitzt, sondern die englische Ubersetzung von Maurice
Walshe benutzte, dem genau an dieser Stelle (Walshe, 1987, S. 273) ein Verstidndnisfehler unterlaufen sei.
Die betreffende Stelle (D.I1.159f.) muss nach Phra Dhammapitaka folgendermaBen iibersetzt werden:
,uUnd am siebten Tag... werden wir den Korper des Erhabenen auf siidlichem Weg zur siidlichen Seite der
Stadt bringen, und auf dem &uBeren Weg auBlerhalb der Stadt werden wir ihn eindschern im Siiden der
Stadt.“ (,,Atha kho sattamam divasam... dakkhinena dakkhinam nagarassa haritva bahirena bahiram
dakkhinato nagarassa bhagavato sariram jhapessama'ti“). Diese Textstelle, so Phra Dhammapitaka, belege
eindeutig, dass sich der Leichnam Buddhas auBlerhalb der Stadt befand (Phra Dhammapitaka, 2545b, S. 4-
6).
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2. Fehlerhaftes Verstindnis iiber Inhalt und Aufbau des Pali-Kanons.’"”
3. Ubereiltes Schlussfolgern aufgrund von mangelnder Wissenschaftlichkeit.”
4. Selektives Lesen der kanonischen Texte.™!

Nach Phra Dhammapitaka stellt diese Nachldssigkeit in Phra Mano Mettananthos Arbeit

»eine extreme Verletzung der wissenschaftlichen Ethik* dar, die er so kommentiert: ,,Wenn

519
Phra Dhammapitaka stellt diesbeziiglich fest: ,,[Phra Mano Mettanantho schreibt:] ,Sdmtliche Einzelheiten

iiber den Tod des Buddha erfahrt die Welt aus nur einem einzigen Dokument im Pali-Kanon: dem Maha-
parinibbanasutta... [zitiert aus: Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 27]. Man braucht nur dies gelesen zu
haben: Die Thais, die von ausldandischen akademischen Abschliissen begeistert sind [eine Anspielung auf
die akademischen Titel, die Phra Mano Mettanantho im Westen erworben hat], sind gleich ganz
interessiert. Aber bei einem Sachverstindigen ist das Gegenteil der Fall. Wenn er auf diese elegante Ein-
leitung von Phra Metta [gemeint ist Phra Mano Mettanantho] trifft, so ist der gesamte Text von ihm sofort
bedeutungslos geworden.” (Phra Dhammapitaka, 2545b, S. 7-8). Denn, so erkldrt Phra Dhammapitaka,
»alle wichtigen Ereignisse iiber den Tod des Buddha, die im Mahaparinibbanasutta erzahlt werden, gibt es
auch in anderen Biichern des Pali-Kanons, ... (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 73).

520
Phra Dhammapitaka begriindet diesen Kritikpunkt folgendermaBlen: ,,...[Phra Mano Mettanantho] duBert

sich gewohnlich leichtfertig und fehlerhaft, selbst wenn es sich um gewdhnliche Tatsachen handelt. Selbst
in Fillen, in denen man entscheidende Informationen heranzieht, um zu einer Schlussfolgerung zu
kommen, denkt er voreilig und duBert sich uniiberlegt, ist unvorsichtig und priift nicht nach, wie z.B. [im
folgenden Fall:] Er schlussfolgert, dass der Buddha zu diesem oder jenem Zeitpunkt verstorben sei,...:
,...aber man kann wohl behaupten, dass kurz nach dem Tod des Buddha sich die Buddhisten gut daran
erinnern konnten, dass dies im Winter oder am Ende des Herbstes geschah, wo die Sala-Baume im Wald
all ihre Blatter abgeworfen hatten.® [zitiert aus: Phra Mano Mettanantho, 2543a, S. 30].

Tatsdchlich gibt es niemanden, der dies behaupten kann und es gibt auch iiberhaupt keinen Buddhisten, der
sich in dieser Weise erinnert. Er hat sich das selber ausgedacht und dann niedergeschrieben in dem Ver-
standnis, dass sich Kusinara einigermallen im nordlichen Teil von Indien befindet. Er selbst war mal zum
Studium in Amerika. Und nun nimmt er wohl das Bild eines nordlichen amerikanischen Bundesstaates und
stillpt es iiber Kusinara. Er sagt [ndmlich], dass im Herbst die Sala-Baume all ihre Blitter abgeworfen
haben. Aber tatsdchlich befindet sich Kusinara, obwohl auf der gleichen Hohe mit Nordthailand, immer
noch im siidlichen Asien. Wenn man dies mit Amerika vergleicht, befindet sich Kusinara fast auf dem-
selben Breitengradniveau wie die Stadt Miami im Bundesstaat Florida, welches die heifleste Gegend von
ihnen [ = Amerika] ist. Obwohl [Kusinara] sich in seiner Hohe schon dem Himalaya annihert, bestitigen
sowohl Monche in Kusinara als auch indische Waldbeamte, dass es iiberhaupt keine Jahreszeit gibt, in der
die Sala-Baume vollstindig ihre Blatter abwerfen (d.h. es gibt dort keinen Herbst). Phra Metta spricht und
schreibt willkiirlich und ohne Tatsachen zu iiberpriifen und nimmt dann diese falschen Informationen als
Basis fiir wissenschaftliche Folgerungen.* (Phra Dhammapitaka, 2545b, S. 3-4).

521 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 131.
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man dies im religiosen Jargon ausdriickt, bezeichnet man dies als eine unheilvolle Tat

€522

[papa].
Mit Hinblick auf die Fragestellung dieses Kapitels ist es wenig aufschlussreich, die Kontro-
verse zwischen Phra Dhammapitaka und Phra Mano Mettanantho unter den vier soeben
angefiihrten Aspekten detailliert nachzuzeichnen und zu untersuchen. Stattdessen aber
werden diejenigen Punkte von Interesse sein, bei denen grundsitzliche Fragen iiber die
»richtige Lesart des Pali-Kanons zum Tragen kommen.

Mit einigen seiner Thesen vertritt Phra Mano Mettanantho Ansichten, die auch in der auf3er-
thaildndischen Buddhologie umstritten sind und die z.T. mehr oder weniger auch von
anderen Buddhologen geteilt werden.

Phra Mano Mettanantho schreibt in seinem Zeitungsartikel ,,How the Buddha died* iiber den
Buddha: ,,The first personality was that of a miracle worker... who could live until the end

of the world...“.”” Er bezieht sich hierbei auf eine Textpassage im Mahaparinibbanasutta:

Ananda, jeder, der die Vier iddhipadas entwickelt, kultiviert,... wohl ausge-
fiihrt hat, kann, wenn er will, ein kappa lang oder dariiber hinaus leben. Der
Buddha, Ananda, der die Vier iddhipadas entwickelt, kultiviert,... und wohl

ausgefiihrt hat, kann, wenn er es will, ein kappa lang oder dariiber hinaus

leben. ““**

Mittels seiner textkritischen Betrachtungsweise kommt Phra Mano Mettanantho zu dem
Schluss, dass es sich bei dem Anspruch des Buddha, sein Leben bis zu einem kappa oder

dariiber hinaus verldngern zu konnen, um eine Interpolation handelt.

522 o a - o2 , P .
,.AeMsIFeaT a5 IuMIINMI0dede, s lFdnnunssiisend ..« (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 164).

523 Mettanando Bhikkhu, 2000b.

524
,.yassa kassaci, ananda, cattaro iddhipada bhavita bahulikata... sasamaraddha, so akankhamano kappam va

tittheyya kappavasesam va. Tathagatassa kho, ananda, cattaro iddhipada bhavita bahulikata...
susamaraddha, so akhankhamano, ananda, tathagato kappam va tittheyya kappavasesam va'ti (D.I1.103).
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Phra Dhammapitakas Kritik an Phra Mano Mettananthos Lesart dieser Textstelle umfasst
zwei Punkte: Zum einen stellt er fest, dass sich Phra Mano Mettanantho in der Deutung des
Wortes ,,kappa® geirrt habe, wenn er es in diesem Kontext entsprechend brahmanischer
Vorstellungen mit ,,Weltzeitalter* {ibersetzt. Im Buddhismus, so stellt Phra Dhammapitaka
fest, handelt es sich bei ,,kappa“ um einen polysemen Begriff, dessen Semantik vom Kontext
abhingt, in dem er verwendet wird. Wenn {iiber die urspriinglichen brahmanischen Vorstel-
lungen die Rede ist, so wird mit , kappa“ ein Weltzeitalter bezeichnet. In dieser Textpassage
aber, so erklart Phra Dhammapitaka in Anlehnung an den Kommentartext zum Mahapari-
nibbanasutta, ist mit ,kappa“ die Lebensspanne eines Menschen gemeint, welche zur
damaligen Zeit ca. 100 Jahre betrug.’>

Zum anderen beanstandet Phra Dhammapitaka an Phra Mano Mettananthos Aussage, dass
sie den Buddha falsch darstelle: Denn der Buddha habe in der betreffenden Textpassage
nicht seine Wunderfdhigkeiten herausstellen wollen, sondern von dem buddhistischen

Prinzip der Vier iddhipadas gesprochen, das ausnahmslos jeder Mensch praktizieren kann.**

525 Siehe: D-a.Il.554.

Fir weitere Bedeutungen von ,kappa“, siche: Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 13; Rhys Davids/Stede,
1994, S. 187.

526 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 11-18.

Phra Dhammapitaka erklart diesen Punkt wie folgt: ,,Wenn Sie [gemeint sind die zuhdrenden Laien] lange
leben mochten, solange wie das menschliche Leben [normalerweise] in unserem Zeitalter dauert, so
kdnnen sie das durch die Entwicklung dieser Vier iddhipadas erreichen. Ich betrachte dies als eine normale
Angelegenheit, denn der Buddha hat neutral gesagt, dass jeder, der die iddhipadas entwickelt, dazu fahig
ist.

Dieses vom Buddha verkiindete Prinzip erkldre ich oft den Laienanhdngern, insbesondere den alten
Menschen, die das Problem haben, wie sie ein langes Leben erreichen konnen. Das Verldangern des Lebens
durch die Entwicklung der iddhipadas funktioniert wie folgt: Um ein langes Leben zu haben, muss man
Willenskraft [f1dsla] besitzen. Und um Willenskraft zu haben, muss man wiinschendes Interesse [nauld
1515011] in irgendetwas haben, insbesondere in die Dinge, die man unternimmt. Wenn wir etwas Schones
erkennen, bei dem wir uns zum Ziel setzen, es zur Vollendung zu bringen, so hat unser Geist ein wiin-
schendes Interesse an dieser Sache. Der Buddhismus bezeichnet dies als chanda. Das ist der erste Punkt
der iddhipadas, d.h. ein Leben zu haben, das eine Zielsetzung hat, die durch einen liebenden Geist verfolgt

wird.

172



Ein prominenter Dialog aus der buddhistischen Literatur unterstreicht die Kontroverse iiber
die (scheinbare) Inkonsequenz dieser Textstelle im Mahaparinibbanasutta: In dem postka-
nonischen Werk Milindapanha wird erzihlt, wie der indo-griechische Konig Milinda eine

Widerspriichlichkeit (ubhato kotiko pafiho)™*’ erkennt zwischen der Aussage des Buddha, er

Wenn man etwas hat, bei dem der Geist durch wiinschendes Interesse handelt, entsteht darauthin viriya.
Das bedeutet, man hat Fleil, Unnachgiebigkeit, Mut und Willenskraft. Dies geht unter Unterstinden so
weit, dass man sagt: ,Solange diese Angelegenheit noch nicht zum Abschluss gebracht wurde, kann ich
nicht sterben.‘, usw. Sobald viriya, der zweite Punkt der iddhipadas, entstanden ist, ist der Geist unnach-
giebig.

Der nichste Punkt besteht darin, dass, wenn man eine Sache hat, die man machen will und Willenskraft
dabei besitzt, der Geist entschlossen wird, sich der Sache hinzugeben. Ihr, die dlteren Laienanhinger,
miisst aufpassen: Wenn man kein Ziel hat, nicht bei der Sache ist, driftet der Geist ab, ist unruhig und
beschiftigt sich mit vergangenen Dingen. AuBlerdem ist man einsam oder ist manchmal aufgrund von
Kleinigkeiten bestiirzt: ,Jener oder dieser Nachkomme macht dies oder jenes® oder spricht in einer Weise,
die einem nicht gefillt. Man wird nachtragend. Man wird melancholisch und ungliicklich. Auf diese Weise
verkiirzt man mit diesen Schwierigkeiten sein eigenes Leben. Wenn man aber citta besitzt, was der dritte
Punkt der iddhipadas ist, ist der Geist bei der Sache. Auf diese Weise interessiert man sich nicht fiir das
[nebensidchliche] Gerede von anderen, denn der Geist ist auf einen attraktiven Punkt gerichtet, der die
Konzentration zuriickholt. Hort man etwas [Storendes], so hat man es sofort wieder vergessen und
konzentriert sich sofort wieder auf seine Arbeit.

Und nun kommen wir zum vierten Punkt: vimamsa. Dies bedeutet, seinen Verstand zu benutzen, um zu
untersuchen und zu iiberlegen, wie man die Dinge zur Vollendung bringt. Man untersucht die defekten,
positiven und negativen Aspekte einer Sache und iiberlegt, wie man sie verbessert. Das bedeutet, man ist
absorbiert von dieser Sache. Und so wird das Leben verldngert mit diesen Vier iddhipadas.

Wenn man nicht iiber diese Vier iddhipadas verfiigt, wie z.B. ein Beamter, der in die Altersrente geht und
einst als General oder als Provinzgouverneur bedeutend war und viele Leute hatte, die ihn umgaben.
Sobald man aber nur zwei Tage pensioniert ist, dndert sich die Situation vollkommen: Es gibt niemanden
mehr, der einen umgibt oder der darauf bestrebt ist, einem einen Stuhl zum Hinsetzen zu bringen. Ich habe
das schon viele Male erzihlt: Es gab mal einen Provinzgouverneur, der, als er im Amt war, sehr viele
Leute hatte, die ihn begleiteten und ihm gefillig waren. Dann, als er noch nicht lange pensioniert war, kam
er eines Tages zu einer Veranstaltung in die Provinzhalle, in der er einst bedeutend war und nahm an der
Veranstaltung mit den Leuten teil. Als er eintrat, hatte er wohl die Hoffnung, dass dieser oder jener ihm
einen Stuhl bringen oder ihn griilen wiirde. Aber die Leute griiften ihn nur ein bisschen und niemand
kiimmerte sich um ihn. Er war sehr enttduscht und ganz einsam. Wegen dieser Einsamkeit und
Triibseligkeit dauerte es nicht lange, bis er starb. (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 15).

An dieser Stelle ist die Aussage des thaildndischen Buddhologe Sathianphong Wannapok bemerkenswert.
Er sieht beziiglich der Lebensverlangerung gemél den Vier iddhipadas in Phra Dhammapitaka ein Beispiel
fiir deren Validitat. Ein ,,normaler Mensch®, so erklart er in einem Gesprach mit dem Verfasser, wire nach
den vielen Krankheiten, die Phra Dhammapitaka seit seiner Geburt gehabt hat, schon gestorben (Interview
mit Sathianphong Wannapok vom 21.08.2002). Siehe hierzu: Apha Cantharasakun, 2538, S. 27-31.

2
527 Wortlich: ,,Ein zweischneidiges Problem* (Siche: Nyanatiloka, 1998, S. 158).
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konne sein Leben bis zu einem Weltzeitalter (kappa) oder dariiber hinaus verldngern, und
seiner Ankiindigung: ,,Heute in drei Monaten wird der Buddha ins nibbana eingehen.***® Um
den Konig iiber diesen (vermeintlichen) Widerspruch aufzukldren, belehrt ihn der weise
Monch Nagasena - in dhnlicher Manier wie Phra Dhammapitaka Phra Mano Mettananthos

Analyse kritisiert:

,»[/Beides], Konig, wurde vom Buddha gesagt... aber hier ist mit kappa die
Lebenszeit [ayukappa] gemeint. Nicht, Konig, hat der Buddha dies gesagt, um

seine eigene Kraft zu loben, sondern, Koénig, um das Potential [bala] der
529

iddhilpadas] zu loben, hat er dies gesagt...

Dass die Frage, ob das Wort ,.kappa® in der besagten Textpassage des Mahaparinibbanasutta
mit ,,Lebensspanne* oder ,,Weltzeit” iibersetzt werden soll, nicht einfach zu entscheiden ist,
zeigt sich daran, dass sich auch westliche Buddhologen in diesem Punkt nicht einig sind.”

Was Phra Mano Mettanantho angeht, so legitimiert er seine Ubersetzung von ,kappa“ mit
»Weltzeitalter™, indem er feststellt, dass es im Pali-Kanon keine einzige Stelle gibt, an der
kappa“ ausdriicklich in der Bedeutung von ,,100 Jahren“ verwendet wird.”' In diesem
Punkt wird er von Gnanarama bestitigt, der andererseits aber auf Stellen im Kanon hinweist,
bei denen ,kappa“ ,definitely“ die Bedeutung von Weltzeitalter besitzt.>> Mittels der

Kohirenzforderung des mahapadesa-Satzes kommt Phra Mano Mettanantho zu dem Schluss,

52
8 »ito tinnam masanam accayena tathagato parinibbayissati'ti (Mil.140-142).

52
? ,Bhasitampetam, maharaja, bhagavata... , so ca pana kappo ayukappo vuccati. Na, maharaja, bhagava

attano balam kittiyamano evamaha, iddhibalam pana maharaja, bhagava parikittayamano evamaha...”

(Mil.140-142).

530 Walshe, 1987, S. 569-570; siche hierzu auch: Gethin, 1992, S. 94-97; Gnanarama, 1997, S. 91-96.

531 Mettanantho Phikkhu, 2543, S. 215.

532
Gnanarama nennt das Purisindriyafianasutta, in dem iiber Devadatta, dem ,,bosen* Vetter des Buddha,

mehrmalig gesagt wird: ,,Zur Qual und zur Hohle ist Devadatta donenlang und unrettbar verdammt.“
(,,apayiko devadatto nerayiko kappattho atekiccho'ti (A.II1.402ff.); vergleiche auch: A.IV.160). AuBlerdem
fiihrt er noch das Kappasutta (A.II.142) als Beispiel an (Gnanarama, 1997, S. 93-94).
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dass es sich bei dem kanonischen ,,kappa® immer um ein Weltzeitalter handeln miisse. Erst
1.000 Jahre nach dem Tod des Buddha, so fiihrt er aus, haben die Kommentatoren auf Sri
Lanka beim Anfertigen ihrer Texte - kontrdr zum Kanon - ,kappa® mit ,,100 Jahren*

erklart,’*?

weil sie der Ansicht gewesen waren, dass niemand so lange wie die Dauer eines
Weltzeitalters leben konne und dies zudem im Widerspruch stehen wiirde zu der buddhis-
tischen Lehre iiber die Unbestindigkeit (aniccatd) aller bedingten Dinge. AuBerdem, so
stiitzt Phra Mano Mettanantho seine Argumentation, sei der Glaube an die Unsterblichkeit
des Religionsstifters ein Phdnomen, das auch im Christentum und Islam vorhanden sei.
Diese Unsterblichkeitsvorstellungen seien ein Produkt der charismatischen Wirkung des
Religionsstifters, fehlender moderner Kommunikationstechnik in der damaligen Zeit und
Folge von Geriichten.”**

Phra Dhammapitaka stellt dagegen fest, dass das ,,fehlerhafte Verstindnis* des Phra Mano
Mettanantho hinsichtlich der Wortbedeutungen von ,kappa®“ in der Geschichte des
Theravada-Buddhismus ein Paradigma hat, welches im kanonischen Buch Kathavatthu zu
finden ist™’: Wihrend der Dritten Sangiti, also im dritten vorchristlichen Jahrhundert, wurde
nidmlich dieselbe These von den Anhéngern der Mahasanghika-Schule vertreten, die darauf-

hin von den Theravada-Buddhisten zurechtgewiesen wurden.”® Die Mahasanghika-Anhinger

zitierten dieselbe kontroverse Stelle aus dem Mahaparinibbanasutta, um zu belegen, dass ein

333 Siehe: D-a.Il.554.

334 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 217-218.

335 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 18.

536 Kv.456-458.

GemiB der Theravada-Tradition wurde das Buch Kathavatthu von Moggalliputtatissa 218 Jahre nach dem
Tod des Buddha verfasst. Es zielt darauf ab, die aus Theravada-Sicht hiretischen Ansichten anderer bud-
dhistischer Schulen zu berichtigen. Dass es sich bei den Vertretern dieser ,hiretischen” Ansicht um
Anhinger der Mahasanghika—Schule handelt, wird im Kathavatthu—Text nicht ausgefiihrt, sondern durch
den Kommentartext erklart (Ppk-a, 131).
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Mensch mit Hilfe der Vier iddhipadas ein ,,Weltzeitalter (kappa) leben konne. Die
Theravada-Anhinger begegneten diesem Einwand, indem sie eine Stelle aus dem Anguttara-
nikaya heranzogen, die besagt, dass es niemanden in dieser Welt gibt, der dem Altern (jara-
dhamma), der Krankheit (byadhidhamma), dem Sterben (maranadhamma) und den Effekten
seiner friiheren Taten (vipaka) entkommen konne.™’

Genau hier aber entdeckt Gnanarama einen Widerspruch:

,,Had the usual lifespan of an individual been meant by the term ‘kappa’ found
in the text of the Mahaparinibbana Sutta, why does the compiler of the

Kathavatthu attempt to refute this identical proposition as a heresy, in decisive

term?<’¢

Nach einer diesbeziiglichen Untersuchung des kanonischen und postkanonischen Textmate-
rials kommt Gnanarama zu dem Schluss, dass die Bedeutung von ,kappa* in der kontro-
versen Textstelle des Mahaparinibbanasutta ein Weltzeitalter bezeichnet und deshalb ein
Indiz dafiir darstellt, dass ,,seeds of docetism have crept into the Pali canon in a period as
early as the first council... Diese ,,docetic ideologies*,™ so fiihrt Gnanarama aus, seien
dann spiter zur Zeit der Dritten Sangiti durch bestimmte Definitionen und Interpretationen

zuriickgewiesen worden, um nicht im Widerspruch zum mittlerweile ausgebildeten

theoretischen Profil der Theravada-Tradition zu stehen.* Hinsichtlich des Wortes , kappa‘“

337 Siehe: A.I1.172.

538 Gnanarama, 1997, S. 92.

539
Gnanarama sieht in der dem Buddha zugeschriebenen Fiahigkeit, sein Leben scheinbar endlos verliangern

zu konnen, den Beginn einer Tendenz, die von anderen buddhistischen Schulen weiter ausgebaut wurde:
»Presumably, the teaching began with attributing supernatural qualities to Gotama the Buddha and paved
the way for a fully developed Buddhology for the time to come. Due to this phenomenon of resorting to
docetism in portraying the life of the Buddha, Buddhist Sanskrit writers in particular went to the extent of
saying that the historical Buddha was only a manifestition, a Nirmanakaya of an eternal Buddha.”
(Gnanarama, 1997, S. 83).

540 Gnanarama, 1997, S. 84.
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stehen fiir ihn deshalb die Worterkldrungen der Kommentartexte und des Milindapaifiha in

Diskrepanz zum Mahaparinibbanasutta. Er resiimiert seine Uberlegungen so:

,, There is no doubt that the concept of living for an aecon must have been

conceived in regard to the Buddha in the minds of early disciples who looked

at the Buddha in esteem and veneration. “°*

Fiir Phra Dhammapitaka hingegen ergibt sich die Wortbedeutung von ,kappa“ aus dem

inhaltlichen Kontext der gesamten kanonischen Schriften:

,,Was den Theravada-Buddhismus angeht, so zielt er ganz prizise darauf ab,
den Buddha als menschliches Wesen darzustellen. Wohl als menschliches
Wesen, das sich selbst hinsichtlich sowohl des Geistes und als auch der Weis-
heit [paina] bis zum Erwachen hin gut trainiert und entwickelt hat, dennoch ist
der Korper des Buddha eine bedingte Gestaltung [sarikhara], die dem Ablauf
des natiirlichen Gesetzes unterworfen ist. Dies ist ein sehr klares Prinzip des
Theravada-Buddhismus, welches nicht nur im Mahaparinibbanasutta, sondern

tiberall [in den Schriften] betont wird. %

Phra Dhammapitaka folgert deshalb, dass die Theravada-Anhinger in dem im Kathavatthu
dargestellten Disput nicht das von den Mahasanghika-Anhédnger vorgebrachte Zitat an sich
zuriickweisen, sondern vielmehr deren falschen Verstindnis hinsichtlich des Zitats. Anti-
thetisch zu Gnanarama und in Entsprechung mit der orthodoxen Ansicht des Theravada-
Buddhismus konstatiert Phra Dhammapitaka deshalb, dass es in der kanonischen Zeit keine
doketischen Tendenzen im Theravada-Buddhismus gegeben hat.”*

In Ubereinstimmung mit Phra Mano Mettananthos These von den ,,zwei sich widerspre-

chenden Personlichkeiten des Buddha entdeckt Schneider nach seiner Textanalyse des

>4l Gnanarama, 1997, S. 95.

42 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 19.

543
Im Buch Kathavatthu bzw. im Kommentartext Paficappakarana-atthakatha wird die von den Anhédnger der

Vedullaka-Kongregation vertretene doketische Ansicht von den Theravada-Monchen zuriickgewiesen (Kv.
559-560; Ppk-a. 172).
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Mahaparinibbanasutta ebenfalls Widerspriiche in der Personendarstellung des Buddha. Er
kommt zu einem &#hnlichen Resultat wie Phra Mano Mettanantho, ndmlich dass ,,der
historische Buddha, der noch zu greifen ist, mit Wundergeschichten zugedeckt wurde.“**

Schneider begriindet seine Behauptung folgendermalien:

,,Dal} der Buddha an Wunder glaubte und sich selber Wunderkréfte zuschrieb,
wird, auch in der kanonischen Literatur, zu oft behauptet, als dall man es
ungepriift hinnehmen diirfte. Priifen wir aber, dann bleibt uns nur dieses eine,
vom gesunden Menschenverstand eingegebene innere Kriterium: Eklatanter
Widerspruch, zumal wenn er sich im Text unmittelbar hintereinander befindet,

lisst eher auf Beugung einer Tradition, z.B. durch Klitterung, schlieffen als —

das wire die Alternative — auf geistige Verwirrung des Autors. "

Schneider sieht in diesen ,bombastische[n] Geschichte[n]*** des Mahaparinibbanasutta
Interpolationen der spateren Tradition, die den Zweck hatten, ,,den Buddha iiber die mensch-
liche Sphire hinauszuheben.**"’

Im Gegensatz zu Phra Mano Mettanantho und Schneider erkennt Phra Dhammapitaka keine
zwei sich widersprechenden Tendenzen in der Personlichkeitsdarstellung des Buddha im
Mahaparinibbanasutta: Im Theravada-Buddhismus, so erldutert Phra Dhammapitaka diesen

Punkt, ist es eindeutig, dass der Buddha ein menschliches Wesen war, wenn auch ein

,.exzellentes menschliches Wesen, das sich selbst gut trainiert hat*“>** und deshalb auch iiber

>a4 Schneider, 1997, S. 41.
345 Schneider, 1997, S. 39.
346 Schneider, 1997, S. 40.
347 Schneider, 1997, S. 39. Siche hierzu: Gnanarama, 1997, S. 80-96; Gokhale, 1994, S. 97-109.

548 P s a A ot .
ATy naduyuddiszasy Aladndunszesdauds.. (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 22).
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Wunderfahigkeit verfiigen kann, so wie jeder Mensch nach entsprechendem Training in der

Lage ist, Wunder zu vollbringen.**

,.Im Buddhismus, insbesondere dem Theravada-Buddhismus ist es klar, dass es
sich bei Wundertihigkeiten um Nebensidchlichkeiten handelt. Und es ist allge-
mein bekannt, dass in der Atmosphire des damaligen Indiens die Leute
Wunder geschétzt haben. Deshalb war es normal, wenn der Erzahlstil diese

S50

Dinge beinhaltete.

Phra Dhammapitaka ergénzt diesen Punkt:

,, Wir wissen doch schon, dass der Buddha wundersame Dinge nicht lobte. Aber
da er sich in einer brahmanisch-religiosen Atmosphéire befand, musste der
Buddhismus im damaligen Indien doch iiber Wunder verfiigen. Aber die
Wunder hatten den Zweck, den Buddhismus zu verkiinden. Wurde dies
erreicht, so wurde aber gleichzeitig auch gesagt, dass die Wunder nicht Alter,

Schmerz und Tod besiegen [kénnen]. “’

Kontrdar zu Phra Mano Mettanantho, der die Authentizitdt der im Mahaparinibbanasutta
aufgefiihrten Wunder deshalb in Frage stellt, weil sie wissenschaftlich nicht belegbar seien,
behauptet Phra Dhammapitaka, dass der Buddhismus nicht an einer Diskussion iiber ontolo-
gische Fragen hinsichtlich der Authentizitit von Wundern interessiert sei. Phra Dhamma-
pitaka fiigt hinzu, dass es dem Buddhismus vielmehr darum geht, zu lehren, welche

Einstellung man gegeniiber diesen Phanomenen entwickeln soll:

,, Wenn man fragt, ob aus buddhistischer Sicht Wunder [iddhipatihariya]
und Gotter [devata] existieren und wenn man gemal3 einer wortlichen
Interpretation der textuellen Zeugnisse, wie dem Pali-Kanon usw.
antwortet, so muss man dies bestatigen. Es gibt iiberall in den Schrifien

zahlreiche Belege hierfiir... Wie dem auch sei, bei der Frage nach der

4
549 Phra Dhammapitaka fiihrt als Beispiel die zwei Hauptjiinger Buddhas, Sariputta und Mogallana an, die

beide ebenfalls iiber Wunderkrifte verfiigten (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 21).

530 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 128.

531 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 23.
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tatsachlichen Existenz all dieser Dinge ist es schwierig, dass alle
Menschen zu einer einheitlichen Antwort kommen konnen. Und viele
Menschen erkennen die Gefahr, welche der Glaube an diese Dinge in
sich birgt und den mannigfaltigen Schaden, der davon ausgeht Aus
diesem Grund gab es einige Denker, die auf interessante Weise versucht
haben, die Bedeutung dieser Dinge auf einem tieferen Niveau zu

2 An dieser Stelle mochte ich mich iiberhaupt nicht mit

Interpretieren.
irgendwelchen [Moglichkeiten der] Interpretation oder Definition
beschiftigen. Denn ich denke, dass dies nicht notwendig ist. Selbst
wenn man sich an die wortliche [Interpretation der Texte] héilt, dass
diese Dinge tatsichlich existieren, so hat der Buddhismus geniigend
Prinzipien dargelegt, die schiadliche Resultate verhindern, die sowohl
aus der Beschiftigung mit der Frage nach der Authentizitit als auch aus
dem dummen Glauben an all diese Dinge entstehen koénnten. Oder
anders formuliert: Seit alten Zeiten bis heutzutage hat eine Vielzahl von
Menschen Glauben oder Furcht in Bezug auf die Macht von Geistern,
Gottern, heiligen Gegenstanden und Wundern gehabt. Der Buddhismus
wagt die Herausforderung, all diese Dinge wirklich existent sein zu
lassen, indem er inmitten all dieser Dinge die Freiheit der Menschen
verkiindet. Der Buddhismus lehrte verschiedene Prinzipien, welche
bewirken [sollen], dass die Menschen ausschlieflich positive Ergebnisse
erlangen, wenn sie mit tibersinnlichen Dingen in Beriihrung kommen,
oder zumindest weniger negative Auswirkungen, als wenn sie sich
verwickeln in das Problem der tatsiachlichen Existenz all jener Dinge.
Der relevante Punkt in dieser Sache besteht darin, ob wir die im
Buddhismus dargelegten Prinzipien verstehen und sie implementieren
konnen oder nicht. Um bisher Dargelegtes noch einmal zusammenzu-
fassen: Der Buddhismus ist nicht an der Frage nach der Existenz von
Wundern und Gottern interessiert. Er verstrickt sich nicht [in diese
Frage] und ist auch iiberhaupt nicht bereit dazu, Zeit zu verschwenden
in dem Versuch die Existenz all dieser Dinge zu veritizieren. Die
Sache, an der der Buddhismus Interesse hat, ist, welche Einstellung der
Mensch gegeniiber all diesen Dingen einnehmen soll und wie er mit

ihnen umgehen soll. Anders ausgedriickt, heilfit das, dass fiir den

552
Phra Dhammapitaka spielt hier wohl unter anderen auf Buddhadasa an, der mit seinem hermeneutischen

Ansatz #dhnlich wie Bultman das Neue Testament den Pali-Kanon entmythologisiert (Siche: Gabaude,
1988; Pataraporn Sirikanchana, 1990, S. 245-250).
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Buddhismus die Frage nach der EXxistenz von Geistern, Gottern,
geheimnisvollen Kriften und Wundern nicht so wichtig ist wie die
Frage: ,Angenommen diese Dinge sind existent, welche Position haben
sie in Bezug auf die Lebensftiihrung des Menschen und wie sieht das
richtige Verhéltnis zwischen den Menschen und all diesen Dingen aus?*
Hier gibt es moglicherweise manche Menschen, die [Folgendes] ein-
wenden: ,Wenn man noch nicht die Authentizitat verifiziert hat, wie
soll man da die Position und die richtige Praxis gegentiber diesen
Dingen kennen?‘ Bevor man [auf diese Frage] antwortet, sollte man
erwidern: ,Eben aufgrund der Verstrickung in den Glauben oder Ver-
hafiung, man miisse [diese Dinge] zuerst verifizieren, sind viele Fehler
in der Praxis gegeniiber diesen Dingen entstanden, ohne dass man bis

zum heutigen Tag in der Lage gewesen wdre, zu einer abschliellenden

Verifikation zu kommen. <

Im weiteren Verlauf seiner textkritischen Untersuchungen versucht Phra Mano Mettanantho
mittels einer pragmatischen Analyse zu erkldren, wie es zu den von ihm festgestellten
textuellen Spannungen im Mahaparinibbanasutta gekommen ist, bzw. welche Strategien
dieser Text verfolgt. Hierbei kommt er zu Ergebnissen, die fiir das herkommliche Selbstver-
standnis der Theravada-Tradition von geradezu revolutiondrer Bedeutung sein konnen.

Um die Tragweite seiner Thesen vor dem Hintergrund des traditionellen Selbstverstind-
nisses der Theravada-Buddhisten besser einschitzen zu konnen, sollen an dieser Stelle kurz
einige der wichtigsten selbstidentifikatorischen Motive des Theravada-Buddhismus rekapitu-
liert werden. Es muss jedoch darauf hingewiesen werden, dass die z.T. sehr ausfiihrlichen
Darlegungen von Phra Mano Mettanantho, trotz ihrer Brisanz fiir die Identitit des
Theravada-Buddhismus, hier nur fragmentarisch beschrieben werden, da das eigentliche Ziel
dieser Darstellung die Untersuchung der Ansichten Phra Dhammapitakas ist und Phra

Dhammapitaka, wie bereits erwéhnt, bislang noch nicht in systematischer Weise zu einem

533 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 455-456. Siche hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2541b, S. 201-203.
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Grofteil der Thesen von Phra Mano Mettanantho Stellung genommen hat, die er auerhalb
seines Artikels ,,An welcher Krankheit starb der Buddha?* verdffentlicht hat.

Besonders der vinaya spielt im Selbstverstindnis der Theravada-Buddhisten eine bedeutende
Rolle. Bis ins Detail werden vom vinaya das Verhalten und die Lebensweise der Monche,
der Nonnen und der Novizen geregelt. Aulerdem normiert er die giiltigen Ordinationsproze-
duren. Nur durch die strikte Einhaltung der komplexen Ordinationsvorschriften kann
gewdhrleistet werden, dass die heute noch existierenden Ordinationslinien ununterbrochen
auf den Buddha zuriickgehen. Eine intakte Ordinationslinie bildet deshalb ein iiberaus
wichtiges fundierendes Element fiir die Identitdt der heutigen Theravada-Buddhisten, denn
»die Treue zum Buddha griindet sich zuerst auf der Kontinuitdt und Giiltigkeit der
Abstammung, welche durch die Ordination garantiert wird.“>* Die meisten gldubigen
Theravada-Buddhisten in Thailand, vor allem die Monche, sind von der Unversehrtheit ihrer

Ordinationslinie iiberzeugt.

54
Gabaude hat in sehr trefflicher Weise die fiir Westler manchmal schwer verstehbare Bedeutung des vinaya

und damit verbunden der giiltigen Ordinationslinie dargestellt: ,La fidélit¢ au Buddha se fondait d“abord
évidemment sur la continuité et la validité de la filiation garantie par 1’ordination. D ou 1 attention portée
aux formules, a leur prononciation, aux gestes, aux rites qui étaient censés remonter au Buddha lui-méme.
C’est un élément que les Occidentaux et les modernes en général ont tendance a sous-estimer.

Alors que 1'histoire du rituel est naturellement secondaire dans le christianisme qui a privilégié une
histoire des doctrines, c’est 1’histoire de la filiation de 1°ordination et de son rituel qui est véritablement
critique pour le Sangha parce qu’elle est fondatrice. Si les bouddhologues occidentaux ont souvent
privilégié 1'histoire des doctrines bouddhiques, c’est sans doute parce que, fussent-ils athées, ils étaient
marqués par 1 historiographie «doctrinale» du christianisme. Or, 1 histoire «fondamentale» du Sangha n’est
pas doctrinale, elle est rituelle, parce que c’est la validité du rite et de la filiation qui conditionne la fidélité
a la lignée du Buddha...

Selon la tradition du bouddhisme theravada, ce n’est pas seulement 1°ordination juste évoquée qui garantit
la fidélité, c’est, plus largement, le respect de la Regle (Vinaya) que le Buddha a posée pour les religicux.
Bref, crises, réformes, «renouveaux», méme si 1°ont veut, étaient provoqués par ceux qui estimaient que
les «formes» en usage n’étaient pas... conformes a celles que le Buddha avait définies. Autrement dit, plus
ca changeait, plus il fallait que ce fiit la méme chose qua 17origine.” (Gabaude, 1997, S. 158-159; siche
hierzu auch: Gabaude, 2001, S. 13-14).
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Entgegen den Ergebnissen moderner Buddhologen, die davon ausgehen, dass sich der
Vinaya iiber einen Zeitraum von zwei bis drei Jahrhunderten entwickelt hat™, legt die
Theravada-Tradition groBten Wert darauf, dass die tradierten Texte, die das monastische
Regelwerk enthalten, durch einen strikt eingehaltenen Konservatismus bis zum heutigen
Tage im originalen Zustand erhalten geblieben sind. Der vinaya, so wird von Theravada-
Buddhisten geglaubt, wurde bei der Ersten Rezitation, die drei Monate nach Buddhas Tod
stattfand, ,.eingefroren*, indem sich die 500 anwesenden arahants einstimmig darauf
geeinigt haben, die vom Buddha aufgestellten monastischen Regeln zu tabuisieren: ,,Der
sangha erldsst [keine Regel], die [vom Buddha] nicht erlassen wurde, er entfernt [keine
Regel], die [vom Buddha] erlassen wurde, er iibernimmt die Trainingsregeln so, wie sie
dargelegt wurden.*>*® Der Grund fiir diese Entscheidung wird im Pali-Kanon wie folgt ange-
geben: Nachdem Upali und Ananda iiber den vinaya bzw. den Dhamma befragt worden
waren, teilt Ananda der Versammlung mit, dass der Buddha kurz vor seinem Tod dem
sangha erlaubt hatte, Anderungen am vinaya vorzunehmen: ,,Wenn er es wiinscht, Ananda,
soll der sangha nach meinem Tod kleinere Trainingsregeln abschaffen.“>’ Da sich die
versammelten Monche aber nicht darauf einigen konnten, was der Buddha mit ,kleinere
Trainingsregeln® (,,khuddanukhuddakani sikkhapadani“) gemeint hatte, beschlieen sie

letztendlich gemiB dem Vorschlag des Mahakassapa, den vinaya zu tabuisieren.””®

333 Gombrich, 1997, S. 98.

556
»Sangho appafifattam nappafifapeti, pafinattam na samucchindati, yathapafinattesu sikkhapadesu samadaya

vattati.” (Vin.I1.288).

557 -
,Akankhamano, ananda, sangho mamaccayena khuddanukhuddakani sikkhapadani samihanatu.

(DIL154).

538 Vin.I1.287-288.
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Dieser ,historische Entschluss stellt den Ursprung fiir den strikten Konservatismus des
Theravada-Buddhismus dar. Seine Beherzigung garantiert fiir die Theravada-Buddhisten die
Validitit und Kontinuitdt des Buddhismus.

Die Wichtigkeit, die schon der kanonische Buddhismus dem vinaya fiir die Fortdauer des

Buddhismus einrdaumt, wird sehr anschaulich in einem Dialog zwischen Buddha und

Sariputta zum Ausdruck gebracht’’: Auf die Frage des Sariputta, warum das ,,Heilige

Leben“ (,,brahmacariya®; meint hier: die buddhistische Religion) der vorigen Buddhas
Vipassi, Sikhi und Vessabhii nur kurze Zeit existent war (na ciratthitikam ahosi), die von
den Buddhas Kakusandha und Konagamana gestiftete Religionen dagegen lange bestehen

blieben, erklart ihm der Buddha, dass die drei erstgenannten Buddhas zum einen ,,miide

<560

waren, den Jiingern den Dhamma detailliert darzulegen und zum anderen, dass ,,den

Jiingern keine Trainingsregeln erlassen wurden“.®' Die beiden letztgenannten Buddhas

dagegen, so sagt der Buddha, waren

.nicht miide, den Jiingern den Dhamma detailliert darzulegen..., es wurden den
Jiingern Trainingsregeln erlassen, der Patimokkha wurde rezitiert. Nach dem
Verschwinden der Erhabenen Buddhas und der Jiinger, die das Erwachen
gemals den Buddhas erlangt hatten, errichteten die spateren Anhinger, die mit
den verschiedensten Namen, den verschiedensten Abstammungen, den
verschiedensten Geburten, aus den verschiedensten Stimmen zu Monchen
wurden, das Heilige Leben auf lange Sicht hin. Das ist so, Sariputta, wie mit

vielerlei Blumen, die durch einen Faden gut zusammengebunden auf einem

559 Vin.IIL.7-9.

Siche: Phra Dhammapitaka, 2541e, S. 65-66.

560 o L iy =
,,--.Kilasuno ahesum savakanam vittharena dhammam desetum.*

561
»Appafinattam savakanam sikkhapadam.*
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Brett liegen: Der Wind verstreut sie nicht, wirbelt sie nicht durcheinander. Aus

welchem Grund? Weil sie mit dem Faden gut zusammengebunden sind. %

Im Kommentartext Sumangalavilasini wird die Wichtigkeit des vinaya fiir die Kontinuitét
der buddhistischen Lehre nochmals ausdriicklich hervorgehoben: ,,...der vinaya bildet die
Fortdauer der buddhistischen Lehre. Wenn der vinaya existent ist, bedeutet das, dass die
Lehre existent ist.“’” Aus diesem Grund entschlieBen sich auch die 500 Teilnehmer der
Ersten Sangiti den vinaya vor dem Dhamma zu rezitieren.

Die Bedeutung, die im Theravada-Buddhismus der strikten Einhaltung des vinaya und -
damit unmittelbar verbunden - der intakten klerikalen Abstammungslinie beigemessen wird,
zeigt sich auch wiederholt in der Geschichte der theravada-buddhistischen Lander Sri Lanka,
Burma und Thailand. Verschiedene Male haben sie, wenn aufgrund von historischen
Umstédnden die giiltige Ordinationslinie abriss, Missionen in Lander geschickt, in denen man
die Ordination flir giiltig hielt und von dort Mdnche eingeladen, die Ordinationslinie im
eigenen Land neu zu initiieren.® Auch in der thailindischen Geschichte spiegelt sich des
Ofteren die Brisanz der giiltigen Ordinationslinie wider: Die zwei beriihmten nordthai-

566

lindischen Chroniken 7amnan Mulasatsana2® und Jinakalamalipakarana®® beispielsweise,

562 o o L= ~x L .
»---akilasuno ahesum savakanam vittharena dhammam desetum..., pafifiattam savakanam, udittham

patimokkham. Tesam buddhanam bhagavantanam antaradhanena buddhanubuddhanam savakanam
antaradhanena ye te pacchima savaka nananama nanagotta nanajacca nanakula pabbajitate tam
brahmacariyam ciram dighamaddhanam thapesum. Seyyathapi, sariputta, nanapupphani phalake nikkhittani
suttena susangahitani tani vato na vikirati na vidhamati na viddhamseti. Tam kissa hetu? Yatha tam suttena
susangahitatta.” (Vin.II1.9).

563
»-..vinayo nama buddhasasanassa ayu. Vinaye thite sasanam thitam nama hoti.“ (D-a.l.13). Siehe:

Channarong Bunnun, 2545, S. 9-10.

364 Gombrich, 1997, S. 171-174.

565 «
LATHIUYama.

566 Die Jinakalamalipakarana-Chronik wurde in der nord-thailandischen Stadt Chiang Mai von dem Monch

Ratanapafina im Jahr 1516/17 verfasst. Die Mulasatsana ist kurz davor geschrieben worden und diente,
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die, so vermutet Channarong Bunnun, u.a. aufgrund ihrer Rivalitdt von den zwei Kongre-

gationen (nikaya) Wat Suandok bzw. Wat Padéing angefertigt wurden, zielen darauf ab,

,,ZU zeigen, dass der eigene nikaya iiber eine historische Entwicklung verfiigt,
die mit dem urspriinglichen Buddhismus verbunden ist und bei der die [eigene]

Linie rein und einwandfiei entsprechend dem Dhammavinaya Iiiberliefert

wurde. ‘<%’

Ein weiteres beriihmtes Beispiel fiir die Bedeutung der Unversehrtheit der Ordinationslinie
im thaildndischen Buddhismus ist die Griindung des Dhammayuttika-nikaya: In der
Regierungszeit Rama III (r. 1824-1851) lieB sich Prinz Mongkut, der spitere Rama IV (r.
1851-1868), nachdem er bereits einige Zeit zuvor Monch gewesen war, erneut ordinieren,
weil er nach seinem Studium der Schriften begann, die Giiltigkeit seiner ersten Ordination
anzuzweifeln. Bald nach seiner Reordination bildete sich eine Gruppe von Monchen um
Mongkut, die er Dhammayuttika-nikaya nannte, was ,,der nikaya, der sich am Dhamma
festhalt bedeutet. Mit seiner Gruppe wollte sich Mongkut abgrenzen vom mehrheitlichen
Rest des thailidndischen sangha, dem ,,Mahanikaya“ (,,GroBe Gruppe*).**®

Der gegenwirtig amtierende Patriarch des thaildndischen sangha Somdet Phra Yana-
sangwon, ein Dhammayuttika-nikaya—Monch, verfolgt in seinem Buch ,,Phutthasatsana-
wong“ die Absicht aufzuzeigen, dass es sich bei der Griindung des Dhammayuttika-nikaya

)569

um keine Spaltung des sangha (sanghabedha)™ handelt, sondern dass dieser Orden eine

nach Wyatt, moglicherweise als Quelle filir das Jinakalamalipakarana (Wyatt, 1999, S.12-13; v. Hiniiber,
2000, S.197-198).

567 Channarong Bunnun, 2545, S. 17. Siehe auch: Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 3.

56
8 Siche: Reynolds, 1973, S. 63-112; Sisuphon Chuangsakun, 2530, S. 11-15; Wyatt, 1998, S. 175-177.

Gabaude: ,,Bien que toujours numériquement minoritaire (moins de 10% des religieux), la congrégation
Thammayut [i.e. Dhammayuttika-nikaya] a fourni plus de patriarches que la congrégation Mahéanikaya en
raison de sa liaison originelle a la famille royale et du prestige qu’elle garde auprés d“une certaine élite
dirigeante.” (Gabaude, 2001, S. 14-15).

569 Somdet Phra Yanasangwon, 2543, S. 96.
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intakte Filiationslinie besitzt, die in der Monchsgemeinschaft des Buddha ihren Ursprung
hat. Hierzu rekonstruiert er die Ordinationslinie des Dhammayuttika-nikaya iiber Nieder-
burma und Sri Lanka bis ins Indien des dritten vorchristlichen Jahrhunderts zuriick.
Bemerkenswert hierbei ist schon der Titel seines Buches: Wihrend das thaildndische
»Phutthasatsana™ vom Pali-Kompositum ,,buddhasasana®, i.e. ,die Lehre des Buddha®,
herkommt, ist das Thai-Wort ,, wong* (,,9A; »2Abstammung*, ,,Familie®) ein Derivat vom
Sanskritwort ,,vamsa“, welches Reynolds in diesem Zusammenhang wie folgt erklart: ,,Like
the growth of a segment on a bamboo stalk (vamsa), each generation of monks extended the
tradition of distinctive practice in an unbroken continuum.*>’

Wie im Folgenden gezeigt wird, konnten die von Phra Mano Mettanantho vertretenen
Thesen flir den Theravada-Buddhismus eine vollige Neubewertung seines auf diesem
Konservatismus beruhenden Selbstverstindnisses implizieren.

In Zusammenhang mit den Wunderdarstellungen im Mahaparinibbanasutta und wiederum in

! entdeckt Phra Mano Mettanantho Tendenzen im Maha-

Ubereinstimmung mit Schneider”’
parinibbanasutta, die einerseits den Monch Mahakassapa durch Wunderdarstellungen

aufwerten’’?, anderseits aber Ananda in einem schlechten Licht darstellen, indem ihm die

Das Vergehen, den sangha zu spalten, wird im Buddhismus als hochst unheilvolle Tat angesehen und ist
ein Punkt der so genannten fiinf ,anantarika-kammas®, i.e. die ,,HoOllischen ,Taten mit unmittelbarem
Ausgang’ (Nyanatiloka, 1999, S. 22). Die anderen vier anantarika-kammas sind: Muttermord
(matughata), Vatermord (pitughata), der Mord eines arahant (arahantaghata) und ,,in boswilliger Absicht*
(,,dutthena cittena™) das Blut eines Buddha zu vergieBen oder ihm eine Kontusion zuzufligen
(lohituppada). Das Begehen dieser Taten fiihrt zur Wiedergeburt in niederen Welten und in der Holle
(A.Ill.146; Vbh.378). Derjenige, der die Mdnchsgemeinschaft gespalten hat, so stellt der Buddha fest,
muss zur Strafe hierfiir fiir ein ,,Weltzeitalter” (,kappa“!) Qualen in der Holle erleiden (A.V.75-76).

370 Reynolds, 1973, S. 7-8.

371 Schneider, 1997, S. 130-131.

572 Phra Mano Mettanantho schreibt hierzu Folgendes: ,,...die heilige Personlichkeit des Buddha lédsst nicht

nach: Selbst nach seinem Tod ldsst sie dem Mahakassapa noch Ehre zukommen, indem sie das Feuer zur
Eindscherung des Leichnams Buddhas nicht entziinden ldsst. Erst muss man so lange warten, bis Mahakas-

sapa seine Ehrerbietung [vor dem Leichnam] gemacht hat, und dann entziindet sich das Feuer von selbst.
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Schuld an Buddhas Tod angelastet wird. Das Mahaparinibbanasutta berichtet namlich, wie
Ananda es mehrmals trotz der indirekten Aufforderungen des Buddha’” versiumt, den
Buddha zu bitten, fiir ein ,.kappa oder dariiber hinaus*“ am Leben zu bleiben.’’* Phra Mano
Mettanantho vermutet, dass es sich bei diesen Ausfiihrungen des Mahaparinibbanasutta um

interpolierte Legenden handelt, die eindeutig eine bestimmte Absicht haben®":

,Alle Legenden verfolgen ausnahmslos einen latenten Zweck. Manche
Legenden entstanden einzig aus dem Grund, Glauben [saddha] zu schaffen und
um den Leser von Unbehagen oder von verschiedenen Zweifeln zu befieien,
die eventuell hinsichtlich des Hinscheidens von Buddha entstanden sind. Aber
manche Legenden haben einen noch tieferen Grund als dies. Moglicherweise
sind sie aufgrund von Spannungen innerhalb der klerikalen Gemeinschaft
entstanden, als diese aut” Ungewissheiten nach dem Verlust ihres Anfiihrers
traf, und verschiedene Monchsfraktionen versuchten, die administrative

Richtung im sarigha zu verdndern. "

Fiir Phra Mano Mettanantho zeigt sich im Mahaparinibbanasutta, dass Mahakassapa hervor-
geht als ,,neuer Fiihrer der monastischen Gemeinschaft in dem Zeitraum von diesem
Wechsel bis hin zur Ersten Sangiti. Dies ist der Vorgang, der die Richtung der monastischen
Administration bis zum heutigen Tag bestimmt hat. Diese Autoritidtsiibernahme von Maha-
kassapa, so Phra Mano Mettanantho, widerspricht der ausdriicklichen Anweisung des

Buddha, nach seinem Tod die administrative Autoritdt iiber den sangha nicht auf eine

Und anschlieend, nachdem der Leichnam verbrannt ist, wird das Feuer geloscht, indem Wasser aus dem
Erdboden herausgeschossen kommt und sich [auf den Leichnam] ergieft.” (Mettanantho Phikkhu, 2545a,
S. 208; siehe auch: Mettanantho Phikkhu, 2545b, S. 203-204).

5

73 ,-..tathagatena olarike nimitte kayiramane olarike obhase kayiramane...“.

574 Siehe: D.IL.115-118.

575 .
Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 220.

376 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 182.
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bestimmte Person zu iibertragen, sondern stattdessen den Dhammavinaya als neue Autoritét
zu akzeptieren.””’
Phra Dhammapitaka bewertet Phra Mano Mettananthos These von der Autorititsiibernahme

578

des Mahakassapa als ,,unsinnig und hélt ihr entgegen, dass mit dem Tod der beiden

579

Hauptjiinger Buddhas, Sariputta und Moggallana,”” Mahakassapa aufgrund seiner hohen
Stellung unwillkiirlich nach Buddha zum ,bedeutendsten**** Monch innerhalb des sangha
geworden war. Nach Phra Dhammapitaka’ 81 lehrte der Buddha ,,administrative Grundsétze®,
die den Vorsitz des Mahakassapa beim Ersten Sangiti legitimierten: Im Gopakamoggallana-

sutta’®?

wird berichtet, wie Ananda kurz nach Buddhas Tod auf die Frage des Brahmanen
Vassakara, was es bedeute, dass der sangha den Dhamma als Zuflucht habe (dhammappati-
sarana), erklart, dass die Monche gemidl den vom Buddha ,erlassenen Regeln® (,,sikkha-
padam pafinattam‘) praktizieren: ,,Wahrlich, nicht die Ehrwiirdigen [Monche] leiten uns, der

Dhamma leitet uns.“>* Als der Brahmane Vassakara daraufhin Ananda aber fragt, ob es

einen Monch gebe, den die anderen Monche verehren und auf den sie sich stiitzen wiirden

>77 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 180-181.

Nach Phra Mano Mettanantho war nach dem Tod des Buddha eigentlich Ananda derjenige, der aufgrund
seiner {iiberragenden Gelehrsamkeit, seiner Blutsverwandschaft mit dem Buddha, seiner 25-jdhrigen
personlichen Nihe zu Buddha, seiner korperlichen und charakterlichen Ahnlichkeit zu Buddha und der
vielen Lobe, die er vom Buddha bekam, am besten dafiir geeignet, der Nachfolger des Buddha zu werden
(Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 220).

378 ..umanlva..“ (Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 110).

579
Gemal dem Pali-Kanon sind Sariputta und Moggallana vor dem Buddha gestorben.

580 L
e RRINGA...

1
58 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 110-111; Phra Dhammapitaka, 2541e, S. 72-73; Phra Dhammapitaka,

2538a, S. 439-440.

582 ML.IIL.7-15.

58
3 ,,Na kira no bhavanto karenti; dhammo no kareti* (M.III.10).
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(upanissaya), bejaht dies Ananda.’® Nachdem der Brahmane, wohl einen scheinbaren
Widerspruch zwischen den beiden Aussagen erkennend, um Aufklarung bittet, teilt ihm
Ananda mit, dass der Buddha die ,Zehn zu Vertrauen filhrenden Dhammas“ (,,dasa
pasadaniya dhamma“)*® lehrte: ,Denjenigen unter uns, der iiber diese Dhammas verfiigt,
ehren wir... auf ihn stiitzen wir uns jetzt.«®

Nach Phra Dhammapitaka war Rajagaha - der Ort an dem die Erste Sangiti stattfand - in der

damaligen Zeit

,,das buddhistische Zentrum und der Ort an dem der Buddhismus etabliert
wurde [ilssdugnmszynsmmn].  [Aus diesem Grund] hielten sich dort alle
bedeutende Monche auf. Selbst wenn sie zu jener Zeit [d.h. kurz vor der Ersten
Sangiti] [noch] nicht da gewesen waren, so sind sie doch gekommen...
Mahakassapa war der bedeutendste Altesten-Ménch zu jener Zeit, und darum
hat man ihm den Vorsitz gegeben. Anschliellend hingen die Prozedur und die

Beschliisse von der [gesamten] Versammlung ab. "’

Eine weitere von Phra Mano Mettanantho vertretene These besagt, dass sowohl die von
Mahakassapa vorgeschlagene Tabuisierung des vinaya als auch deren Ratifizierung durch

die 500 arahants ,,entgegen dem Wunsch des Buddha“ gewesen seien, da der Buddha kurz

584 -
In der burmesischen Pali-Kanon-Ausgabe des Chattha Sangayana auf CD-Rom verneint Ananda diese

Frage (,,Natthi...) (MLIII.10, 11).

585
Die ,,Zehn zu Vertrauen fiihrenden dhammas® sind: 1. die moralischen Vorschriften beachten (silavant), 2.

grole Gelehrsamkeit haben (bahussuta), 3. Zufriedenheit mit den vier Grundbedarfsgegenstinden
(santuttha), 4. bei Bedarf miihelos die Vier jhanas erreichen, 5. verschiedene Magische Kréfte (iddhi), 6.
das Himmlische Ohr (dibbasota), 7. die Gedanken und Gefiihle anderer zu lesen vermdgen (cetopariya-
nana), 8. die Erinnerung an frilhere Leben (pubbenivasanussatifiana), 9. das Himmlische Auge (dibba-
cakkhu) und 10. die Zerstorung der mentalen Verunreingungen (asavakkhaya =nibbana) (M.II1.11-12).
In Ubereinstimmung mit Phra Dhammapitakas Sichtweise resiimiert Wijayaratna die Aussagen von
Ananda im Gopakamoggallanasutta wie folgt: ,.... la constitution et 1 administration de la Communauté: 1.
Elle n"a ni leader ni chef; 2. Elle est toujours préte a vénérer, respecter et écouter un moine vertueux, sage
et avancé dans la voie du progres intérieur; 3. Il ny a pas de centralisation de 1“autorité et du pouvoir. “
(Wijayaratna, 1983, S. 164-165).

586

,»Yasmim no ime dhamma samvijjanti tam mayam etarahi sakkaroma... upanissaya viharama.“ (M.IIL.11).

387 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 111.
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vor seinem Tod ja ausdriicklich dem sangha erlaubt hatte, Anderungen am vinaya vorzu-
nehmen.”® Nach Phra Mano Mettanantho wire zu erwarten gewesen, dass sich die bei der
Ersten Sangiti anwesenden Monche, um entsprechend den Lehren und dem Wunsch
Buddhas zu handeln, darauf einigen, was der Buddha mit ,kleineren Trainingsregeln“
(,,khuddanukhuddakani sikkhapadani*) gemeint habe.*®

Ahnlich interpretiert der thailindische Buddhologe Channarong Bunnun den Beschluss, den
vinaya zu tabuisieren. Fiir ihn handelt sich hierbei um eine Nichtbeherzigung des Willens
des Buddha: Denn dieser habe durch seine Erlaubnis, den vinaya verdndern zu diirfen, dem
zukiinftigen sangha ,,die Pflicht aufgebiirdet“™°, zu entscheiden, was ,kleinere Trainings-
regeln® sind. Channarong Bunnun versucht aber die Entscheidung der 500 arahants, ,,sich
tiber die Worte Buddhas hinwegzusetzen®, dadurch zu rechtfertigen, indem er auf den
genauen Wortlaut der Erlaubnis aufmerksam macht. Indem der Buddha die Formulierung
,Wenn der sangha es wiinscht...“ (,,Akankhamano... sangho*) wihlte, iibertrug er dem
sangha die Autoritdt in dieser Angelegenheit. Aullerdem bezieht er sich auf eine Stelle im

Anguttaranikaya, an welcher der Buddha sagt:

>88 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 182-183; Mettanantho Phikkhu, 2545b, S. 70-74.

>89 Phra Mano Mettanantho stellt dariiber hinaus das orthodoxe Verstindnis hinsichtlich des Zwecks der

Ersten Sangiti in Frage: ,,Die wahre Absicht der Ersten Sangiti liegt deshalb nicht im Zusammenfassen des
Dhammavinaya, um, nach den Worten des Mahakassapa, den Buddhismus hierdurch vor dem Verfall zu
schiitzen, sondern in einer schnellen Eliminierung des Nonnenordens. Im Wesentlichen besteht diese Erste
Sangiti in der Reformierung des vinaya, insbesondere der Teile, die mit allen Nonnen zu tun haben. Die
Sangiti des Dhamma fand schon einmal davor unter der Leitung des Sariputta statt....“ (Mettanantho
Phikkhu, 2545b, S. 226). Der grofite Teil der iiberlieferten Texte des Dhammavinaya wurde, so Phra Mano
Mettanantho, schon vor Buddhas Tod kompiliert (Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 70-73).

590 9 4 99
o anmIznin. ...
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,... den dhamma, den ich erkannt habe, achtend, Respekt erweisend und mich

auf ihn stiitzend, weilte ich. Und als, ihr Monche, auch der sarigha Grole

erlangt hatte, da erwies ich auch dem sarigha Respekt... “”’

Diese Stelle, so Channarong Bunnun, konne man als Legitimierung fiir die Autorititsiiber-
nahme der 500 arahants hinsichtlich des vinaya anfiihren.*”

Phra Dhammapitaka scheint diese Problematik vollig anders als Phra Mano Mettanantho und
Channarong Bunnun zu bewerten: In der Entscheidung, den vinaya zu tabuisieren, erkennt er
weder eine Zuwiderhandlung noch eine Hinwegsetzung, sondern vielmehr ,.einen Ent-

schluss, der dem Buddha aufs hochste Respekt erweist.” Denn der sangha

,,Willigte ein, sich selber aufzuopfern, [indem er beschloss]: , Okay [wounez],
lasst uns doch alles vollstindig bewahren, so wie der Buddha es dargelegt hat.
Denn wiirden wir [Dinge] entfernen, so wdre das nur zu unserem eigenen
Vorteil. **°”

Die Entscheidung der 500 arahants bei der Ersten Sangiti, den vinaya ,,einzufrieren®, biirdet
- auf lange Sicht gesehen - dem sangha der Theravada-Tradition einen Anachronismus auf:
Im Gegensatz zum Dhamma ist der vinaya namlich nicht transhistorisch (akalika), sondern

stellt eine Reaktion auf die gesellschaftliche Realitdt Nordindiens zur Zeit des Buddha dar:

,Beim Festlegen der einzelnen Trainingsregeln oder Klauseln verfuhr der
Buddha in folgender Reihenfolge:

1. Ein Monch verursachte einen schadlichen Vorfall,

2. Die Bevolkerung oder der sarigha missbilligten dies als eine schidliche,
ungute oder unschone Sache und klagten [diesen Vortall] beim Buddha an.
Sobald der sarigha horte, dass in der Bevolkerung das Wort umging, dass ein

bestimmter Monch sich unpassend verhalten hatte, erachtete er es als seine

591
»--.yvayam dhammo maya abhisambuddho tameva dhammam sakkatva garum katva upanissaya vihasim.

Yato ca kho, bhikkhave, sanghopi mahattena samannagato, atha me sanghepi garavo'ti...*“ (A.IL.21).

592
? Channarong Bunnun, 2543, S. 7; Channarong Bunnun, 2545, S. 8.

93 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.
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Pflicht, dies dem Buddha zu melden. Der Buddha berief daraufhin eine
Versammlung aller Monche ein und interviewte vor der Versammlung
denjenigen, der sich inkorrekt verhalten hatte. Nachdem [der betreffende
Monch sein Vergehen] zugegeben hatte, erliauterte der Buddha den Schaden
Jener Tat, warum sie unschon oder inkorrekt war und mit den Grundsétzen des
Buddhismus im Widerspruch steht... [AnschlieBend] stellte er eine Trainings-
regel [sikkhapada] auf... Auf diese Weise entstanden sukzessiv die einzelnen
sikkhapadas. Jedes einzelne sikkhapada hat zuerst eine urspriingliche
Fixierung. Wenn es sich aber spater ergeben sollte, dass [das sikkhapada]
unpassend wurde, so wurde es ausgebessert oder erweitert, indem nochmals
eine Versammlung einberufen, der [aktuelle] Vorfall erldutert und das
[betreffende] sikkhapada adaptiert wurde. “**

Fiir Phra Dhammapitaka ist der vinaya ein System, welches zur Zeit des Buddha unter

Beriicksichtigung der damaligen gesellschaftlichen Bedingungen darauf abzielte, das

595

optimale Umfeld fiir die Praxis des Achtfiltigen Pfades zu schaffen.” Aufgrund seiner

Historizitit und Relativitdt aber steht der von der Theravada-Tradition ,,eingefrorene vinaya
somit nolens volens in einer immer groler werdenden anachronistischen Spannung einerseits
zu der jeweiligen aktuellen Gesellschaft, andererseits aber auch zum transhistorischen und
absoluten dhamma. Phra Dhammapitaka reflektiert diesen bewussten Anachronismus, mit

dem sich der Theravada-Buddhismus zur Identititswahrung auseinandersetzen muss, so:

,,[Die Entscheidung, den vinaya zu tabuisieren, ... hat sowohl positive als auch
negative Aspekte... Wenn man Teile [des vinaya] verdndern wiirde, sicherlich,
das wdre bestimmt gut. Man sollte ihn anpassen entsprechend den Zeiten. Aber
das Verdndern wiirde zukiinftig weitere Probleme aufwerfen, denn es wiirde
kein Ende nehmen. SchlieBlich... wiirde iiberhaupt nichts von den urspriing-
lichen Prinzipien iibrig bleiben. Wenn man dies auf lange Sicht betrachtet, so
wiirde nichts ibrig bleiben. [Lachen] ... und wenn man ein bisschen...
unflexibel wird, [so] wird aber [doch] die Essenz bewahrt. [Das bedeutet], man

ist bereit, dass hinsichtlich von Nebensichlichkeiten manche Probleme von

394 Phra Dhammapitaka, 2541e, S. 68.

593 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.
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Disharmonie und Inkoharenz entstehen... Man akzeptierte [bei der Ersten
Sanigiti], dass der gesamte sarigha Opfer bringt, d.h. nicht in der Lage ist,
hundertprozentig positive Resultate zu erzielen. D.h. man musste einige nega-
tive Auswirkungen in Kauf nehmen, [um dafiir].. die grofen Prinzipien zu
wahren... Deshalb gibt es keine Entscheidung, die perfekt ware. Es gibt aber
die Alternative, die geringste negative [Moglichkeit] zu wahlen... Wir
[heutzutage] miissen auch wissen, dass man den [vinaya eigentlich den
Jeweiligen] Umweltbedingungen anpassen miilfte. Unser Geist weils das, aber
zur gleichen Zeit akzeptieren wir die Griinde der [Monche der Ersten]

596

Sangiti...
Die Rigiditit, mit welcher die Theravada-Tradition den vinaya oder die urspriingliche Form
in ihrer Originalitdt bewahren will, zielt darauf ab, den authentischen Inhalt zu bewahren. Es
verhilt sich hier also genauso wie bei der Interdependenz von Textoberfldche und Textinhalt
der kanonischen Texte: Erodiert die Form, so ist auch der Inhalt in Gefahr entstellt zu

werden, d.h. vom originalen Sinn abzuweichen.

,,Das Bewahren der Form bedeutet das Sicherstellen der Basis des Inhaltes...
Man versucht darum auch den Inhalt zu bewahren, indem man die Form selbst
bewahrt... Wir miissen den Wert der Form erkennen.: Solange die Form noch
existent ist, besteht noch die Moglichkeit den Inhalt leichter wieder zu
beleben. “*”’

Die Furcht vor Sinnverlust ist darum die Motivation fiir den strengen Konservatismus der
Theravada-Monche.

Dass die vom ,erhérteten* vinaya normierte Ordinationsprozedur und die hiermit verbun-
dene Integritdt der Ordinationslinie in der heutigen thailédndischen Gesellschaft weiterhin ein

brisantes Thema bleiben, zeigt sich an der ,,fervent debate*>”, die ausgelost wurde durch

% Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.07.2002. Siche hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2539b, S. 32-
35.

597 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.

5
9% Atiya Achakulwisutu, Bangkok Post, 30.05.2001.
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eine jiingst (6.2.2001) auf Sri Lanka durchgefiihrte Ordination, bei der sich die renommierte
thailindische Buddhologin Chatsuman Kabinlasing™® zur theravada-buddhistischen Novizin
Thammanantha (Samaneri Dhammananda) ordinieren lieB.* Der kontroverse Punkt in
dieser Debatte dreht sich nicht um die spirituelle Gleichwertigkeit der Frau, die in dieser
Diskussion von keiner Seite in Frage gestellt wird, sondern um die Moglichkeit der Wieder-
einflihrung einer nach kanonischem Recht sanktionierten weiblichen Ordinationslinie.

Fiir ihre Ordination wurde Samaneri Thammanantha ,harshly attacked from senior monks
who also dismissed the possibility of female ordination within the Thai clergy.“®”' Diese
Reaktion ldsst sich u.a. dadurch erkldaren, dass nach dem orthodoxen Verstindnis der

Theravada-Tradition der Nonnenorden bereits seit mehreren Jahrhunderten erloschen ist.*%?

Fiir eine kurze Ubersicht iiber die z.T. sehr unterschiedlichen Meinungen, die zu diesem Thema von
buddhologischen Personlichkeiten in Thailand vertreten werden, siche: Sekhiyatham, 2544, S. 12-14. Siche
auch: Thongyoi Séngsinchai/Chamnan Nisarat, 2544.

599
Samaneri Thammanantha (geb.1944) promovierte auf dem Gebiet der Religionswissenschaft und lehrte bis

2001 an der thaildndischen Universitdt Thammasat Philosophie und Religion. In vielen ihrer zahlreichen
Publikationen beschiftigt sie sich mit der Rolle der Frau im Buddhismus. Auflerdem setzt sie sich in ihren
Vortragen und Verdffentlichungen iiber den ,,griinen Buddhismus® fiir den Schutz des in Thailand enorm
dezimierten Waldes ein. Fiir weitere Angaben zur Biographie von Samaneri Thammanantha, siehe:
Phimphan Hansakul/Bunkhanit Worawithayanon/Chaiwat Premcan, 2544; Warner/Gayley, 1999, S. 213-
226.

600 Im Februar 2003 wurde die Novizin Thammanantha bzw. Samaneri Dhammananda (Chatsuman Kabinla-

sing) zur theravada-buddhistischen Nonne ordiniert (bhikkhuni) (Bangkok Post, vom 08.03.2003).
In dieser Arbeit wird sie aber weiterhin mit ,,Samaneri Thammanantha“ bezeichnet, da die hier dargestellte
Diskussion vor, hauptsdchlich aber wiahrend ihres Noviziats stattfand.

601 Sanitsuda Ekachai, Bangkok Post, 22.09.2001.

02
6 Wann genau der Nonnenorden des Theravada-Buddhismus erloschen ist, ldasst sich wohl nicht mehr

ermitteln. Swearer berichtet hierzu Folgendes: ,,... the tradition of a valid ordination is generally agreed to
have ended in 456 C.E. in the Theravada Buddhist tradition,...” (Swearer, 1995, S. 154). Gombrich
vermutet hingegen, dass dies wohl im ,,mittelalterlichen Ceylon® passierte (Gombrich, 1995a, S. 25). An
anderer Stelle berichtet er aber, dass inschriftlich belegt ist, dass es 1279 ein birmanisches Nonnenkloster
gab, was bedeuten wiirde, so Gombrich, dass sie dort ldnger als in Sri Lanka existent waren (Gombrich,
1997, S. 173).

Abgesehen von den Argumenten hinsichtlich der legitimen Ordination von Frauen wurden noch andere

Bedenken gegen eine Einfiihrung des Nonnenordens gedufert. Der Vizeabt von Wat Bowonniwet, dem
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Nach der im vinaya vorgeschriebenen Prozedur umfasst eine giiltige Ordination zur Nonne
(bhikkhunt) eine doppelte Ordination: Sowohl von legitim ordinierten Mdnchen als auch von
legitim ordinierten Nonnen muss eine Frau ordiniert werden, um eine nach Theravada-Ver-
standnis legitime Nonne zu sein. Weil jedoch - nach Ansicht der meisten orthodoxen
Theravada-Buddhisten - keine giiltig ordinierten Nonnen im Theravada-Buddhismus
vorhanden sind, kann es keine giiltigen Nonnenordinationen mehr geben.*”

Bislang konnten noch keine Hinweise dafiir gefunden werden, dass es in den vergangenen
700 Jahren theravada-buddhistische Nonnen in Thailand gegeben hat. Den Versuch, den
buddhistischen Nonnenorden in Thailand zu etablieren, gab es wohl erstmals 1927, als der
ehemalige Beamte und engagierte Laien-Buddhist Narin Phasit (u5unsi mia) seine zwei
Tochter Sara und Congdi (ansz, %) zu samaneris ordinieren lieB. Die beiden erhielten aller-
dings nur eine einseitige Ordination, ndmlich vom minnlichen sangha. Nur zwei Monate
nach ihrer Ordination wurden die beiden Schwestern sowohl von staatlicher als auch von
klerikaler Seite stark kritisiert. Ein Dhammayuttika-nikaya-Monch, von dem vermutet
wurde, dass er die Ordination vorgenommen hatte, wurde von seinem Vorgesetzten wegen
dieses ,,Vergehens“ aufgefordert, den Monchsstand zu verlassen.®” Die oberste admini-
strative Instanz des Thai-sangha (mahatherasamakhom, T.) beschuldigte Narin Phasit, den
Buddhismus zerstoren zu wollen und forderte die zwei Novizinnen auf, ihre Roben abzu-

legen. SchlieBlich kam es zu einem Gerichtsprozess. Die Roben wurden den zwei

Kloster des derzeitigen thaildndischen Patriarchen, vertritt beispielsweise die Ansicht: ,,If we allow women
to be ordained as bhikkhunis and to establish their own monasteries, they can be attacked, even raped.
Such a thing will weaken Buddhism.* (Atiya Achakulwisutu, Bangkok Post, 30.05.2001).

603
Im theravada-buddhistischen Sri Lanka gibt es mittlerweile mehrere hundert im Theravada-Buddhismus

ordinierte Frauen. Samaneri Thammanantha hat dafiir eine Erklarung: ,,Wenn ich Sri Lanka mit Thailand
vergleiche, so sind die Monche [auf Sri Lanka] deshalb fortschrittlicher, weil sie in der Lage sind,
Englisch zu benutzen. Aus diesem Grund konnen die Monche Nachrichten aus dem Ausland lesen und
deshalb verstehen, dass die Frauen-Sache ein Problem ist, das die Allgemeinheit betrifft. Darum haben die
Monche begonnen, [den Frauen] Unterstiitzung zukommen zu lassen. (Nasak Atcimathon, 2544, S. 71).

604
Nach seinem Austritt aus dem Orden bestritt dieser Monch aber, die Ordination vorgenommen zu haben.
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Schwestern abgenommen, und Sara wurde zu einer achttitigen Gefdangnisstrafe und einer
Geldstrafe in Hohe von 20 Baht verurteilt.”” Als Narin Phasit den damaligen Konig von
Thailand Rama VII in dieser Sache um Hilfe bat, lehnte dieser sein Gesuchen ab.®*
Aufgrund der Ordination von Sara und Congdi wurde 1928 ein Gesetz im Gesetzeswerk fiir
die thaildndische klerikale Administration (w.s.u. amzasal) verabschiedet, das den thaildn-
dischen Monchen verbietet, Frauen zu ordinieren. Dieses Gesetz existiert heute noch. Nach
Samaneri Thammanantha widerspricht dieses Gesetz aber der bestehenden thaildndischen
Verfassung, die im Paragraph 5 die geschlechtliche Gleichheit zusichert, und ist somit
gemdBl Paragraph 6 der thaildndischen Verfassung, worin die Verfassung als hochstes

%7 Was die Giiltigkeit einer Nonnenordination

Gesetzeswerk deklariert wird, ungiiltig.
dariiber hinaus juristisch prekdr macht, ist ein Paragraph im thaildndischen Strafgesetz,
wonach Personen, die unrechtmdfig die Kleidung von Geistlichen anlegen, mit einer
Gefingnisstrafe von nicht mehr als einem Jahr, einer Geldstrafe von nicht mehr als 20.000
Baht oder beidem bestraft werden konnen.*”

Entgegen der etablierten Auffassung ist es nach Samaneri Thammanantha dennoch moglich,
eine Wiederbelebung der Nonnenordinationslinie zu legitimieren. Vor ihrer Ordination
beschiftigte sie sich in ihrer wissenschaftlichen Forschung eingehend mit dem komparativen

609

Studium verschiedener {iiberlieferter Versionen des Nonnen-Patimokkha.”™ Thre textverglei-

chende und historische Forschung brachte sie schlieflich zu dem Resultat, dass die in

605 Da Congdi noch keine 14 Jahre alt war, bekam sie keine Strafe auferlegt (Diian Khamdi, 2544, Anhang: S.

53). Die verschiedenen Quellen widersprechen sich an dieser Stelle dariiber, wer die Gefangnisstrafe
antrat.

606 Arun Musiri, 2545, S. 12-14; Chatsumarn Kabilsingh, 1998, S. 30-31; Thammanantha Samaneri, 2546, S.

89-90.

607 Nasak Atcimathon, 2544, S. 74-75; Atiya Achakulwisu, 2001.

608 Diian Khamdi, 2544, S. 239.

609 Chatsumarn Kabilsingh, 1991.
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Taiwan iiberlebende Nonnen-Tradition, auf die die Ordinationslinie in Sri Lanka, in der sie
ordiniert wurde, zuriickgeht, von der Theravada-Tradition abstammt.®"® Samaneri Thamma-

nantha erklért deshalb Folgendes:

,Ich versichere, dass die Ordination der chinesischen Nonnen ihren Ursprung
in einer theravada-buddhistischen Linie hat Aber im Gegensatz hierzu
versucht unser [heutiger, thailandischer] Theravada seine eigenen Abkomm-
linge zuriickzuweisen, anstatt dass er sie annimmt in Bewunderung, dass sie in
der Lage waren, standhafi zu bleiben, und [ihre Tradition] iiberliefern

konnten. ““!"’

Phra Dhammapitaka begegnet diesem Argument so:

,,Wenn der Nonnenorden in Taiwan wirklich seinen Ursprung in einem
theravada-buddhistischen Nonnenorden hat, [so muss doch festgestellt werden,
dass] es sich spdter aber bei der Nonnenordination um zwei ordinierende
sarighas handelte: Ein Theravada-Nonnenorden und ein Mahayana-Monchs-
orden. [Das bedeutet], dass die neuordinierten Nonnen zu Mischkindern
[lukkhriing (gnn%s)] wurden, d.h. zu Nonnen halb Theravada, halb Maha-

= 12
yana.

Samaneri Thammanantha wiederum erwidert diesem Einwand Folgendes:

10
6 Nach Samaneri Thammanantha sandte der indische Herrscher ASoka im dritten vorchristlichen Jahrhundert

seinen ordinierten Sohn Mahinda nach Sri Lanka, um dort den Buddhismus zu etablieren. Als spéter die
Schwigerin des damaligen Konigs von Sri Lanka um die Ordination zur Nonne bat, wurde die ordinierte
Schwester von Mahinda eingeladen nach Sri Lanka zu kommen, um mitzuhelfen, dort den Nonnenorden
einzurichten. 429 reiste dann eine Gruppe von Nonnen von Sri Lanka nach China und ordinierte dort 300
chinesische Frauen. Nach der kommunistischen Machtiibernahme wanderte der Nonnenorden nach Taiwan
aus. Der heute in Taiwan existente Nonnenorden ist somit, so behauptet Samaneri Thammanantha, ein
Ableger der Theravada-Tradition (Nasak Atcimathon, 2544, S. 70; Chatsumarn Kabilsingh, 1998, S. 27-
29). Siehe hierzu auch: Channarong Bunnun, 2545, S. 25-26; Atiya Achakulwisutu, Bangkok Post vom
30.05.2001; Lee/Badhra, 2002, S. 32-33.

611 Phimphan Hansakul/Bunkhanit Worawithayanon/Chaiwat Premcan, 2544, S. 142.

612 Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 9.
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,, Was die Bedingung der Ordination durch beide sarighas angeht, so muss die
Ordinationszeremonie durch den Nonnen-sarigha und den Monchs-sarigha
durchgefiihrt werden. Es wird aber nirgendwo [im Pali-Kanon] erwahnt, dass
der Nonnen-sarigha theravada-buddhistisch sein muss. Zur Zeit des Buddha
und selbst in den darauffolgenden 100 Jahren gab es keine AufSpaltungen in
Kongregationen [nikaya]. Dass man fordert und feststellt, dass die Ordination
ausschlieBlich von einem theravada-buddhistischen Nonnen-sarigha durchge-
fithrt werden muss, ist eine Forderung, die iiber den Bereich des Dhamma-
vinaya Buddhas hinausgeht. Dies ist ein Indikator, der zeigt, wie diejenigen,
die so stark die nikayas hochhalten, dass sie den Dhammavinaya vergessen, an
Kleinigkeiten haften. Diese Anhaftung an nikayas widerspricht der Haltung
Buddhas, der wiederholt das Sich-Einigsein lehrte. “’”

Fiir Phra Dhammapitaka ist diese Argumentation widerspriichlich und zeigt, dass Samaneri

Thammanantha selbst ,,noch am Theravada anhaftet'*:

,,Zuerst sagt sie [=Samaneri Thammanantha], dass es zur Zeit des Buddha
weder den Theravada noch den Mahayana gegeben hat. Somit koénnte sie doch
Mahayana-Nonnen [als Ordinationslinie akzeptieren]. Und warum spricht sie
dann von einer Nonnenf/linie] aus Sri Lanka, die nach Taiwan gelangte? ... Dies
zeigt doch, dass sie immer noch an das Theravadatum denkt [filsds]... und,
dass sie keine sicheren Prinzipien hat... Beim Entstehen eines nikaya handelt es
sich um die Fakten historischer Ereignisse... Das Wort ,Theravada‘: Was
bedeutet es? Wir diirfen uns nicht an Bezeichnungen anhaften. Es handelt sich
lediglich um ein Wort, mit dem man dieses traditionelle’” System oder
Bewahren von Traditionellem [mssnvwwuunu] mit , Theravada“ bezeichnet. Nur
das!... Es handelt sich nur um ein Wort, dass eine Bedeutung iibermittelt. Und
dieses bedeutungsiibermittelnde Wort steht fiir einen tatsichlichen Zustand,
welcher... historische Ereignisse meint, namlich, dass sich diese Linie des
sarigha an diese Prinzipien halt und an dieser Handhabung [vwénipiia] festhalt...

es ist so, als ob sie [Samaneri Thammanantha] darum kampft [Ausu /, theravada-

613 Thammanantha Samaneri, 2544, S. 21. Sieche hierzu auch: Thammanantha Samaneri, 2546, S. 83-84;

Channarong Bunnun, 2545, S. 26-27.

14 o q & , . . .
6 »-dedalasounsimeg... (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004).

1
615 Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische ,tradition”.
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buddhistisch zu werden... Warum darum kampfen, wenn sie [doch] selber sagt,

dass [es zur Zeit des Buddha] keine Trennung [zwischen den nikayas] gab?*“"°

Suwanna Satha-anan erkennt in der Entscheidung des Buddha, den Frauen trotz des dama-
ligen patriarchalisch geprigten soziokulturellen Umfeldes die Ordination zu erlauben, ein
Prinzip, welches die ,,ultimate truth“ des dhamma (paramatthasacca) iiber die ,,conventional
truth® (sammutisacca) stellt: Die ,,hohere Wahrheit“ meint in diesem Kontext das gleiche
Erwachenspotential von Mann und Frau, die ,.konventionelle Wahrheit™ hingegen ,,were the
cultural constraints of that time*. Suwanna Satha-anan fordert darum, dass der zeitge-
nossische thaildndische sangha nicht hinnimmt, dass ,,one accident in history [i.e. der Abriss
der Nonnen-Ordinationslinie]... triumph[s] over the Buddha’s decision.” Vielmehr solle der
sangha dem vom Buddha vorpraktizierten Paradigma folgen: ,,[T]he Sangha is duty-bound to
respect the Buddha’s will and support bhikkhuni ordination“.®’” Aus der Tatsache, dass der
Buddha den vinaya oft den gesellschaftlichen Bedingungen seiner Zeit anpasste, folgert
Suwanna Satha-anan, dass ,,when conditions of lay society change, the Buddha would desire
the sangha to change as necessary.“®'® Und da die moderne Gesellschaft weitaus empfing-
licher fiir Frauenfragen geworden sei, fordert sie eine entsprechende Akkommodation des
vinaya, insbesondere aber der acht garudhammas, die im Folgenden detailliert besprochen
werden, und in denen Suwanna Satha-anan eine anachronistische ,,institutional subordi-

nation® erkennt:

,,The principle of truth over convention should serve as a basis for future
feminist interpretations and renegotiations of the Buddhist scriptures. It should
also serve as a basis for institutional decisions of the Sangha in relation to the

women s issues. What is at stake is not only the human rights of women, but

6 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.

617 Atiya Achakulwisutu, Bangkok Post vom 30.05.2001; Suwanna Satha-Anand, 2001, S. 281-291.Siche

auch: Thammanantha Samaneri, 2546, S. 69-71.

618 Suwanna Satha-Anand, 2001, S. 288.
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also the philosophical universality and institutional integrity of Buddhism

itselt “”

Phra Dhammapitaka erwidert auf diese Argumentation Folgendes:

,,Eigentlich aber gibt es [zwischen dem paramatthasacca und dem sammuti-
sacca] keine Hoherwertigkeit [luiimiie]... D.h. [das Entscheidende] liegt in
ihrem Zweck und ihren Bedeutungen... Wir kénnen deutlich die Absicht des
Buddha erkennen, d.h. wir wissen, dass sich die Zeiten dndern und man
[deshalb den vinaya] akkommodieren muss, damit es passt. Aber hier gibt es
ein Problem: ... Wie soll man sich entscheiden? Und was hat den gréferen
Vorteil? Wo liegt [unsere] Absicht? [Sie liegt darin], die urspriingliche Lehre
des Buddha zu bewahren,... um dadurch spateren Generationen die Moglichkeit
zu geben, [diese auch] zu erreichen. Und welche Methode ist nun besser? ...
Den Buddha gibt es nicht mehr. Und wer hat dieses sammutifsacca] fixiert?
Der Buddha hat es fixiert... [Deshalb] ergibt sich jetzt das Problem: Wer soll
derjenige sein, der [Anderungen] dieses sammutifsacca] vornimmt? ... Der
Theravada... vertritt die Auffassung, dass, wenn ein sargha sagt: ,Dieses
sammutifsacca] ist unpassend, [lal3t es uns] ausbessern. ‘, so gibt es spéter einen
anderen sarigha, der damit nicht einverstanden ist.. und sagt: ,Das ist nicht
richtig® [und darauthin] etwas anderes ausbessert... nachher kénnen sie sich
gegenseitig nicht mehr akzeptieren und es kommt zu Spaltungen in kleinere

nikayas... %’

Die Ereignisse der Ersten Sangiti, bei der sich die anwesenden 500 arahants nicht auf eine
gemeinsame Resolution hinsichtlich der Frage, was ,kleinere Trainingsregeln® sind, einigen
konnten, hat, so Phra Dhammapitaka, gezeigt, wie schwierig es ist, zu einem einvernehm-
lichen Verstindnis in diesen Fragen zu kommen. Solange aber die originalen Texte bewahrt
und befolgt werden, ,,gibt es ein Zentrum und somit eine Meinung.*®*'

Eine Adaption der vinaya—Texte an die gegenwirtigen Gegebenheiten riskiert die Fragmen-

tarisierung in verschiedene nikayas und damit wieder den Verlust des originalen Sinns. Die

619 Suwanna Satha-Anand, 2001, S. 290.
620 ) . .
Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.

621 L e s o e aa . . .
- Agudsuideriu AluARer (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004).
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Einheit (samaggi) des sangha ist ndmlich ein notwendiger Faktor fiir die Authentizitdt und
historische Kontinuitdt der Theravada-Tradition. ,,Sollte es passieren, dass irgendeine
[theravada-buddhistische] Gruppe in irgendeinem Land eine neue Meinung [mati] hervor-
bringt, so ist das gleichbedeutend mit dem Beginn einer Spaltung des Theravada.“*

Den Dhammavinaya zu enttabuisieren, bedeutet fiir Phra Dhammapitaka, den Theravada-

Buddhismus langfristig der Gefahr der fortschreitenden Entropie® und der historischen

Erosion, d.h. des allméhlichen Verschwindens®**, auszusetzen:

»Manchmal betrachten wir die Dinge einseitig, insbesondere die Dinge, die wir
gerade benotigen. Wir betrachten die Dinge nicht im Ganzen, wie [z.B.] in der
Geschichte versucht wurde, sich in strikter Weise nach der Verkiindigung des
Buddha [buddhapaniatti] zu richten. Als es keine Monche mehr aut Sri Lanka
gab, musste man Boten schicken, um den Monchsorden von Thailand oder
Burma um Ordination zu bitten... Das bedeutet, dass man versuchte, die
Verkiindigung des Buddha zu bewahren, um [das Wohl] der Allgemeinheit und
der Gesellschaft auf lange Sicht hin zu wahren. Grundsitze miissen bewahrt
werden, andernfalls bleibt kein Standard iibrig. Wenn man dies nicht akzep-

tiert, kann man zukiinftig auch alles andere anfiihren. ““*

In Phra Dhammapitakas Augen ist der Theravada-Buddhismus ein historisch gewachsenes
Gebilde mit einer historischen Aufgabe, die nur durch Konsens erfolgsversprechend ist.
Fundament dieses Konsenses ist der Pali-Kanon und das Bestreben einer authentischen
Praxis entsprechend den vom Kanon vorgegebenen Maf3stdben.

Die Restriktionen, welche die Bewahrung des originalen vinaya mit sich bringt, belasten die

heutigen Theravada-Monchen z.T. mit Erschwernissen, die eine Verbreitung der buddhis-

622 o a aq ad o g e 2 4 . . .
ounadngu nudszmalvuldadrawdlmidum dufshduildiosnmivSuuanuen™ (Interview mit Phra Dhammapita-

ka vom 4.1.2004).
623

N1

J,fal\i .
624 . . .
o708 ) vua ¥t 1. (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.07.2002).

625 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.07.2002.
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tischen Lehren schwierig machen (vor allem im Ausland). Aus diesem Grund schldgt Phra
Dhammapitaka vor, sich Gedanken dariiber zu machen, bei der Monchsordination selektiv
vorzugehen und die Zahl der Monche einzuschrinken und eine weitere Gemeinschaft zu
schaffen, die mehr soziale Freiheiten hat, die sie bei der Verbreitung der buddhistischen
Lehre einsetzen kann.®*°

Wihrend Samaneri Thammanantha den Texten zu entsprechen versucht, plidiert Suwanna
Satha-anan fiir eine bewusste Anderung der Texte, da die Texte selber eine Anderung legiti-
mieren wiirden. Beide versuchen hier also ihre Argumente in erster Linie auf den Textinhalt
zu stlitzen. Gleichzeitig gibt es aber auch Stimmen, die mit hauptsdchlich sozialen
Argumenten fiir die Ordination der Frauen dringen. Mit dem Argument der geschlechtlichen
Gleichrangigkeit verlangen auch weitere renommierte thaildndische Wissenschaftler die
Ordination der Frauen: Hierdurch wiirde der bestehende soziostrukturelle Unterschied, der
zwischen den thaildndischen Miannern und Frauen besteht, ausgeglichen werden. Sie
erkennen in der Etablierung eines Nonnenordens die Moglichkeit, viele durch die
bestehenden sozialen Strukturen verursachten Probleme der thailindischen Frauen zu
reduzieren: ,,[TThe existence of a bhikkhuni order could provide a new opportunity for poor

rural girls who otherwise would end up in sweat shoops or brothels.*%*’

6 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.

627 Atiya Achakulwisutu, Bangkok Post, 30.05.2001; Chatsumarn Kabilsingh, 2002, S. 97-98; Ouyporn
Khuankaew, 2002, S. 16-17; Channarong Bunnun, 2545, S. 28; Suwanna Satha-Anand, 2001, S. 289.

Thawiwat Puntharikwiwats Argumente fiir die Einfiilhrung eines Nonnenordens sind wie folgt: ,,The
widespread prostitution and women’s poverty in Thailand is partly due to the lack of a sound female
religious institution — like the Bhikkhuni Sangha — to support women spiritually and socially and provide
them with an alternative for a better life. ,,What men essentially owe to women, in the Thai Buddhist
context, is acknowledgement and support of women’s religious rights — the rights to ordination and the
revival of the Bhikkhuni Sangha... The grant of women’s religious rights — the establishment of Bhikkhuni
Sangha — is seen as a structural solution for prostitution, sexual abuse, and child abuse in Thailand.“
(Tavivat Puntarigvivat, 2002, S. 99, 111).

Phra Dhammapitaka nimmt hinsichtlich der sozialen Benachteiligung der thaildndischen Frauen und der

diesbeziiglichen Rolle des sangha folgende Position ein: ,,Es ist nicht die Aufgabe des sangha, dass er
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Nach Phra Dhammapitaka ist aber eine Wiederbelebung des theravada-buddhistischen

Nonnenordens schlichtweg aus faktischen Griinden nicht mehr moglich (es sei denn, dass

die historische Forschung eindeutig aufzeigt, dass eine intakte Theravada-Ordinationslinie

fur

Frauen immer noch vorhanden ist). Aus diesem Grund schldgt er folgende Herangehens-

weise an dieses Problem vor:

,...der erste Schritt [in dieser Angelegenheit] besteht darin, dass... wir eine
wohlwollende Absicht haben... und dann nach Moglichkeiten suchen... Die
Bediirtnisse miissen begrenzt werden durch die Prinzipien. Soweit wie uns die
Prinzipien [Moglichkeiten] eroftnen, sollten wir versuchen, sie vollstindig
auszuschopfen... Die Absicht besteht nicht darin, auszugrenzen, sondern darin,
Moglichkeiten zu suchen, Moglichkeiten aber, soweit dies die Prinzipien
zulassen... Wir sollten gemdll folgender Methode verfahren.: ,Die Frauen zu

fordern, den Dhammavinaya aber nicht zu beschidigen. >

Basierend auf dem Potential des Erwachens und dem nach wie vor vorhandenen Recht zur

Ordination plddiert Phra Dhammapitaka dafiir, die Tatsache zu akzeptieren, dass die

628

Armen und Notdiirftigen Bildung zukommen lassen muss; dies ist vielmehr die Aufgabe des Staates. Es
gab aber eine Zeit, in der die Regierung, sei es aufgrund von mangelndem Vermdgen oder sei es aufgrund
von Unwissenheit, unzulidnglich [arbeitete], was bewirkte, dass armen und notdiirftigen Reisbauern die
staatliche Ausbildung nicht zugénglich war. Aber weil das Kloster [wat, T.] und der sangha die [tradi-
tionellen] Bildungszentren schon waren, bekamen die Reisbauern darauthin beildufig die Gelegenheit zur
Bildung... Was nun die Angelegenheit betrifft, dass Frauen zu Prostituierten werden, und dass die Manner
sich ordinieren lassen, so handelt es sich nicht um dieselbe Sache. Dass Ménner sich ordinieren lassen
konnen, bedeutet nicht, dass all jene Frauen zu Prostituierten werden miissen. Die Manner lassen sich
schon lange ordinieren, und es kam nicht zu diesem Problem. Es handelt sich hier nimlich um ein Problem
der thaildndischen Gesellschaft selbst. So wie ich schon gesagt habe: Es ist zu einer beildufigen Rolle
gekommen, dass ndmlich der sangha einer Anzahl von armen, bediirftigen Landjungen helfen kann und
ihnen einen Bildungsweg ermdglicht. Aber weil es keine Nonnen gibt, so ergibt sich, dass man den Frauen
[in entsprechender Weise] nicht hilft. Das bedeutet aber nicht, dass diese Rolle die Aufgabe des sangha
wire... Wenn unsere Gesellschaft in Ordnung wire, dann wiirde sie es nicht zulassen, dass die Frauen zu
Prostituierten werden. Eigentlich besteht keine Notwendigkeit darin, dass die Manner sich ordinieren
lassen und die Frauen dann zu Prostituierten werden... Was die Fiirsorge von Landfrauen angeht, so ist es
die Aufgabe einer ordentlichen Gesellschaft selber, ein [entsprechendes] System zu etablieren. Es ist nicht
die Aufgabe des sangha.” (Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 43-44).

¢ Y

oo AR 53353306 laide’.. (Hervorhebung entspricht dem Originaltext). (Phra Dhammapitaka, 2544b, S.

9-10).
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notwendigen Faktoren fiir eine Neuinitiation des bhikkhuni—-Ordens nicht gegeben sind. Phra
Dhammapitaka regt aber aus diesen zwei Griinden an, sich Gedanken iiber alternative
Institutionen wie z.B. die Etablierung eines ,,Nonnen[ordens] in neuer Gestalt* zu machen.*”’
Hierbei muss allerdings ,,das Faktum akzeptiert werden, dass es sich nicht um bhikkhunis
gemif der Verkiindigung des Buddha [buddhapafifiatti] handelt.“*" AuBerdem hat sich Phra
Dhammapitaka schon einige Zeit vor der Kontroverse um die Nonnenordination dafiir aus-
gesprochen, den sozialen Status der schon seit Jahrhunderten in Thailand bestehenden Insti-
tution der Michis®' anzuheben, um dadurch Frauen eine bessere Moglichkeit zu geben, an
Bildung zu gelangen. Die Michis, so ergdnzt Phra Dhammapitaka diesen Punkt, haben im
Vergleich zu den bhikkhunis, die aufgrund ihres 311 Trainingsregeln umfassenden vinaya
sehr eingeschrinkt in ihrer Kontaktaufnahme zur Laiengesellschaft sind, bessere Moglich-
keiten, durch soziale Dienste die Gesellschaft zu bereichern. Phra Dhammapitaka ist der
Auffassung, dass eine Verbesserung des Status’ der Michis mit Hinblick auf die soziale
Akzeptanz konservativer Kreise erfolgversprechender ist als die Etablierung einer neuen

Institution, die zu ,,factionalism and disharmony* fiihren konnte. Um das teilweise schlechte

2 A \ . . . . . .
629 e dnyailugIna. “ (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.07.2002). Siehe hierzu auch: Sanitsuda

Ekachai, 1999, S. 227-234.

630 v o g e o o en . . .
8805 uAT e hilsAnydiawmsiiyga* (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.07.2002).

631
Die Machis sind weiligekleidete Frauen, die sich Kopf und Augenbrauen rasieren und acht oder zehn

Geliibde auf sich nehmen. Beziiglich des klerikalen Status der Méchis nimmt der thaildndische Staat eine
ambivalente Position ein: Wahrend das Kommunikationsministerium die Maéchis als ,,Nicht-Ordinierte*
betrachtet, sieht das Innenministerium in ihnen ,,Ordinierte*. Praktisch bedeutet dies fiir Méchis, dass sie
wie die Mdnche nicht wahlen diirfen, gleichzeitig aber nicht wie Monche ErmaBigungen bei der Benut-
zung von Offentlichen Verkehrsmitteln bekommen (Siche hierzu: Chatsumarn Kabilsingh, 1998, S. 44;
Delouche, 2003, S. 15ff.; Samaneri Rattanavali, 2002, S. 10-11).

Fiir Phra Dhammapitaka gibt es - im Gegensatz zu Samaneri Thammanantha (Nasak Atcimathon, 2544, S.
73) - ein kanonisches Vorbild fiir die heutigen thaildndischen Michis: Die ,,odatavasana brahmacarini*
(,,weiBgekleidete zolibatdr lebende Frauen™ (M.1.490); Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 17).
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Ansehen, das Michis in der thaildndischen Gesellschaft haben®?, zu korrigieren, bedarf es,
so Phra Dhammapitaka, sowohl der Bereitstellung besserer Bildungsmoglichkeiten fiir
Michis und gesetzlicher MaBnahmen als auch des Engagements der Michis selbst.”® In
diesem Zusammenhang hat Phra Dhammapitaka alternative Bezeichnungen fiir die Machis
vorgeschlagen, wie ,,Nekkhammika“, i.e. ,,Die der Welt Entsagende*, oder ,,Bhavika“, i.e.
,.Die Sich-Trainierende*.®*

Ein weiterer die Interpretation des Pali-Kanons betreffender Punkt, bei der die Rolle der
Frauen im Buddhismus thematisiert wird und der sowohl aufgrund der Ordination von
Samaneri Thammanantha als auch wegen der umstrittenen textkrititischen Analysen von
Phra Mano Mettanantho in Thailand erneut diskutiert wird, dreht sich um die im Pali-Kanon
anzutreffenden androzentristischen Tendenzen.

Das wohl am héufigsten angefiihrte Beispiel fiir diese Neigungen stellt die kanonische
Erzdhlung iiber die Entstehung des Nonnenordens dar: Im Vinayapitaka wird berichtet, wie
der Buddha im fiinften Jahr nach seinem Erwachen von seiner Tante und Ziehmutter Maha-
pajapati Gotami dreimal um die Ordinationserlaubnis fiir Frauen gebeten wird. Der Buddha

lehnt ihr Gesuch aber jedes Mal ab, indem er ihr sagt: ,,Genug, Gotami, setze dir nicht das

Hinausziehen der Frauen vom Haus in die Hauslosigkeit im vom Buddha verkiindeten

2
63 Obwohl es einige Michis gibt, die aufgrund ihrer Meditationspraxis, ihres sozialen Engagements oder ihres

skripturalen Wissens hochverehrt werden, haben die Méchis immer noch in weiten Teilen der Gesellschaft
einen eher schlechten Ruf. Man sagt ihnen beispielsweise nach, sie wiirden sich nur aufgrund eines
»gebrochenen Herzens® (,,pnvin“) dem geistlichen Leben zuwenden oder seien Heimatlose, die keine
anderen Moglichkeiten mehr in ihrem Leben sehen wiirden. AuBlerdem werden immer wieder bettelnde

Maichis in den StraBBen Bangkoks angetroffen, was fiir ein schlechtes Ansehen der Méchis sorgt.

633 Sanitsuda Ekachai, 1999, S. 227-234; Sanitsuda Ekachai, 2001, S. 218-227.

634 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.
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Dhammavinaya in den Kopf.“®* Mahapajapati Gotami, die sich durch diese Antwort nicht
entmutigen ldsst, schneidet ihr Haar ab, zieht die safranfarbene Robe an und reist dem
Buddha zusammen mit einer groen Gruppe anderer Frauen von Kapilavatthu bis nach
Vesali hinterher. Als sie dort ankommt, befindet sie sich aufgrund der strapaziosen Reise in
einer bedauernswerten Verfassung®’, in der sie von Ananda erblickt wird. Nachdem Ananda
von ihr liber das Vorgefallene unterrichtet wird, trigt er ihr Anliegen erneut dem Buddha
dreimal vor. Wieder gibt der Buddha aber jedes Mal eine negative Antwort. Daraufhin fragt

“%7 ob ordinierte Frauen in der

Ananda den Buddha in ,,geschickte[r] Gesprichsfiihrung
Lage sind (bhabbo) zu ariyas zu werden. Der Buddha bejaht dies. Als dann Ananda dariiber
hinaus den Buddha noch an die verdienstvollen Taten erinnert, die einst Mahapajapati
Gotami gegeniiber dem Buddha ausfiihrte, gestattet Buddha schlieBlich die Ordination von
Frauen. Er stellt aber die Bedingung, dass Mahapajapati Gotami die acht garudhammas

5% Die acht garudhammas lauten wie folgt:

(attha garudhamma) akzeptiert.
1. ,,[Von einer] Nonne, selbst wenn sie schon 100 Jahre ordiniert ist, ist einem Monch
gegeniiber, selbst wenn dieser erst an diesem Tag ordiniert worden ist, eine (verbale)
ehrfurchtsvolle BegriiBung durchzufiihren, aufzustehen, die BegriiBung mit aneinan-

der gelegten Hinden durchzufiihren und sind Akte der Huldigung zu vollziehen.“®

635 L S _ . . _ _ .
»Alam, gotami, ma te rucci matugamassa tathagatappavedite dhammmavinaye agarasma anagariyam

pabbajja'ti.” (Vin.I1.253).
Fiir eine Besprechung dieser auffallenden Formulierung, sieche: Hiisken, 1993, S. 152.

636
,»-..mit geschwollenen Fiilen, den Korper mit Staub bedeckt, leidend, traurig und mit Trianen im Gesicht

weinend...“ (,,...sinehi padehi rajokinnena gattena dukkhi dummana assumukhi rudamana...; Vin.I1.253-
254).

637 Hiisken, 1993, S. 152.

638 Vin.I1.252-255. Siehe hierzu auch: Hiisken, 1993, S. 151-170; Chatsumarn Kabilsingh, 1998, S. 9-11.

639 Ubersetzung von Ute Hiisken (Hiisken, 1993, S. 155-156).

,Vassasatlipasampannaya bhikkhuniya tadahupasampannassa bhikkhuno abhivadanam paccutthanam

afjalikammam samicikammam katabbam.*“ (Vin.IL.255).
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,Eine Nonne soll die Regenzeit nicht in einem Wohnbezirk verbringen, in dem sich
kein Monch befindet.«**

»Zweimal im Monat soll eine Nonne den Monchs-sangha um zwei Dinge fragen: Die

Frage nach dem uposatha-Tag und das Kommen zur Belehrung.«®"!

,Eine Nonne soll, nachdem die Regenzeit voriiber ist, beide Orden in drei Hinsichten

befriedigen: durch das Gehorte, das Gesehene und das Vermutete.***

,Eine Nonne, die gegen ein garudhamma versto3en hat, soll vor beiden Orden fiir die

643 644

Halfte eines Mondmonats manatta®" ausiben.

,Eine Sikkhamana muf, nachdem sie zwei Jahre die sechs Regeln befolgt hat, bei

beiden Orden um die Erteilung der Upasampada nachsuchen.*®*

,,Eine Nonne darf auf keine Weise einen Monch beschimpfen oder schmihen.“®*

»von heute an ist das Ansprechen von Monchen durch Nonnen verboten, (aber) das

Ansprechen von Nonnen durch Ménche ist nicht verboten.**’

640 Ubersetzung von Ute Hiisken (Hiisken, 1993, S. 157).

641

,,Na bhikkhuniya abhikkhuke avase vassam vasitabbam.* (Vin.IL.255).

»Anvaddhamasam bhikkhuniya bhikkhusanghato dve dhamma paccasisitabba - uposathapucchakafica,

ovadiipasankamanca. (Vin.I1.255).

42 .
6 Ubersetzung von Ute Hiisken (Hiisken, 1993, S. 159).

»Vassamvutthaya bhikkhuniya ubhatosanghe tihi thanehi pavaretabbam - ditthena va, sutena va, pari-
sankaya va.“ (Vin.I1.255).

43 o . o . . «
Manatta ist die Bezeichnung fiir eine Vorgehensweise zur ,,Wiedergutmachung™ von schweren Vergehen.

6

44
,Garudhammam ajjhapannaya bhikkhuniya ubhatosanghe pakkhamanattam caritabbam.* (Vin.I1.255).

645 Ubersetzung von Ute Hiisken (Hiisken, 1993, S. 160).

»Dve vassani chasu dhammesu sikkhitasikkhaya sikkhamanaya ubhatosanghe upasampada pariyesitabba.*
(Vin.IL.255).

46 ..
646 Ubersetzung von Ute Hiisken (Hiisken, 1993, S. 162).

,»Na bhikkhuniya kenaci pariyayena bhikkhu akkositabbo paribhasitabbo.” (Vin.I1.255).

47 .
647 Ubersetzung von Ute Hiisken (Hiisken, 1993, S. 163).

208



Dass es sich bei den acht garudhammas um die authentischen Worte des Buddha handelt,
wird sowohl von thailindischen als auch von westlichen Forschern angezweifelt.*** Nach
Phra Mano Mettanantho widersprechen die acht garudhammas gemall der Kohéarenzfor-
derung des mahapadesa—Satzes den wesentlichen Ideen der meisten anderen Lehrreden
Buddhas, in welchen von der Gleichwertigkeit von Monchen und Nonnen gesprochen
wird®”, und die Liebe (metta) und Mitgefiihl (karuna) gegeniiber allen Lebewesen lehren.®’
Fiir Phra Mano Mettanantho handelt es sich aus diesem Grund bei den acht garudhammas
um Interpolationen, die, um ihnen Autoritdt zu verleihen, dem Buddha nach seinem Tod in
den Mund gelegt wurden. Die eigentliche Intention der acht garudhammas besteht aber, so
behauptet Phra Mano Mettanantho, darin, den ,,Nonnenorden schnell und vollstindig zu
eliminieren®.%"

Phra Dhammapitaka, der im Gegensatz zu Phra Mano Mettanantho die Authentizitit der acht
garudhammas nicht in Frage stellt, erklart, dass bei der Analyse der acht garudhammas zwei

Gesichtspunkte beriicksichtigt werden miissen, nidmlich der soteriologische und der sozio-

kulturelle, konventionelle Aspekt:

,,Das Mensch-Sein und das Mann- oder Frau-Sein sind ebenfalls verbunden mit
dem Verwirklichen des dhamma. Wenn man dies vom Standpunkt der
dhamma—Verwirklichung aus betrachtet, so gibt es kein Mann-Sein und kein
Frau-Sein... denn sowohl die Frauen als auch die Méanner haben die Gemein-
samkeit des Mensch-Seins... Jeder Mensch wird manchmal als Frau und

manchmal als Mann geboren. Es geht hin und her und hingt ab vom indivi-

»Ajjatagge ovato bhikkhuninam bhikkhiisu vacanapatho, anovato bhikkhiinam bhikkhuhisu vacanapatho.*
(Vin.IL.255).

648 Gnanarama, 1997, S. 70-76; Hiisken, 1993, S. 169-170; Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 25; Tavivat

Puntarigvivat, 2002, S. 111.

649 Mettanantho Phikkhu, 2545b, S. 107.

630 Mettanantho Phikkhu, 2545b, S. 109.

651 . aneanydiasailinuallTaeisa. (Mettanantho Phikkhu, 2545b, S. 125).
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duellen kamma. Von diesem Standpunkt aus betrachtet sind alle Menschen
gleich. Aus diesem Grund hat jeder Mensch, egal ob weiblich oder ménnlich,
dasselbe Potential, das Erwachen zu erreichen. Was unsere Differenzierung in
Frau und Mann angeht, so ist dies eine sehr kurzfristige Betrachtungsweise. In
Wirklichkeit aber besitzt jeder Mensch sowohl Weibliches als auch Mann-

liches, was sich stindig verdndert.“™

Wihrend auf soteriologischer Ebene die geschlechtliche Gleichwertigkeit auer Frage steht,
stellen die acht garudhammas eine Reaktion auf die damalige Gesellschaft dar: Der Buddha,
so erldutert Phra Dhammapitaka, stand im Wettbewerb mit anderen religiosen Bewegungen
seiner Zeit und musste darum, um den Erfolg der eigenen Lehre nicht zu gefdahrden, auf die
Werte der stark patriarchalisch gepriagten Gesellschaft reagieren, d.h. die von ihm erlassenen
Ordensvorschriften entsprechend dem soziokulturellen Kontext adaptieren.®’

Die von Phra Mano Mettanantho, Samaneri Thammanantha®*, der thailindischen Soziologin
Aphinya Fiiangfusakun® und dem thailidndischen Religionswissenschaftler Thawiwat Pun-

tharikwiwat®*®

vertretene These, dass es bei den Monchen der Ersten Sangiti androzentris-
tische Tendenzen gegeben habe, impliziert fiir das Selbstverstandnis des Theravada-Buddhis-

mus schwerwiegende Konsequenzen. Der junge Gelehrtenmonch W. Wachiramethi
formuliert diese wie folgt:
., Wenn jemand unvorsichtigerweise die Altesten Monche, die an der Ersten

Sangiti teilnahmen, beschuldigt, sie hitten Vorurteile [agati] gegeniiber Frauen

gehabt, so ist dies so, als ob er behaupten wiirde, dass all diese Altesten

652 Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 26.
653 .
Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 25-37.
654 Chatsuman Kabinlasing, 2528, S. 42; Thammanantha Samaneri, 2546, S. 99-100.

Fiir Apinya Fiiangfusakun zeigen die Geschehnisse der Ersten Sangiti, dass schon lange zuvor auf Seiten

der Monche eine Unzufriedenheit gegeniiber den klerikalen Frauen vorhanden gewesen sei. Diese sei

schlieBlich bei der Ersten Rezitation ,,explodiert” (,,..5zinvonun...; http://www.geocities.Com/finearts2544

/newpage01.html).

636 Tavivat Puntarigvivat, 2002, S. 111; siche hierzu: Thammanantha Samaneri, 2546, S. 99-100.
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Monche keine wirklichen arahants gewesen seien. Oder anders betrachtet, wéire

dies gleichbedeutend mit der Aussage, dass all diese arahants ,Politik

betrieben* [iaumsiios] hitten. “’

Diese Behauptung wird auch in der Tat explizit von Phra Mano Mettanantho aufgestellt:
Nach seiner textkritischen Analyse des Pali-Kanons kommt er zu dem Schluss, dass mit
Ausnahme von Ananda
nalle [anderen Teilnehmer], tief in sich eingegraben, brahmanische Werte
hatten... Wahrscheinlich waren sie nicht wirklich arahants, die frei von

Verunreinigungen [kilesa] waren, wie es in vorhandenen buddhistischen

Quellen heiBt. Es handelt sich [hierbei] nur um Behauptungen. “**

Aufgrund der im Pali-Kanon vorhandenen Hinweise sind nach Phra Dhammapitaka keinerlei
Riickschliisse dariiber moglich, ob die Teilnehmer der Ersten Sangiti mit Vorurteilen (agati)
gehandelt haben. So gibt es beispielsweise noch zu wenige Daten dariiber, wie grof3 der
Einfluss der brahmanistischen Gesellschaft auf die Stabilitdt und Prosperitdt der damals noch
sehr jungen buddhistischen Bewegung war und inwieweit der Buddhismus auf diesen Ein-
fluss reagierte.®”’

Phra Dhammapitaka resiimiert seine Kritik an Phra Mano Mettananthos Analyse iiber die

Rolle des Mahakassapa folgendermaf3en:

,,Ich selber habe dariiber zu zweifeln begonnen, ob Phra Mano [= Phra Mano
Mettanantho] nur sehr nachlissig gearbeitet hat oder eine [bestimmte] Absicht
verfolgt. Denn die Dinge, die er dem Mahakassapa zuspricht und durch die er
ihn so aussehen ldsst, als ob er Macht [oniwa] gehabt hatte, sind alle un-

WH]]f 660

657 W. Wachiramethi Phikkhu, 2545, S. 78.

658 Mettanantho Phikkhu, 2545b, S. 215.

639 Phra Dhammapitaka, 2546a, S. 188; Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.

660 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004. Siche hierzu: Phra Dhammapitaka, 2546a, S. 189-191.
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Dieses Kapitel hat anhand verschiedener konkreter Auseinandersetzungen deutlich werden
lassen, wie Phra Dhammapitakas konservativer Ansatz hinsichtlich des Pali-Kanon zu
verstehen ist und wie er diesen begriindet: Um einen Autoritdts- und Authentizititsverlust
des Kanons vorzubeugen, diirfen die in ihm enthaltene Texte auf keinen Fall verdndert
werden. Dies gilt insbesondere fiir die Texte, die den vinaya beinhalten. Da diese Texte im
Gegensatz zu den Texten, die den dhamma lehren, nicht den Anspruch erheben, eine
»zeitlose Wahrheit* abzubilden, sondern ganz im Gegenteil ihren Inhalt als ausdriicklich
sozial-historisch bedingt bezeichnen, wire eigentlich zu erwarten, dass gemill den
Forderungen von Suwanna Satha-anan die in diesen Texten dargelegten monastischen
Bestimmungen entsprechend den Zeiten angepasst werden. Nach Phra Dhammapitaka hat
aber die bisherige Geschichte des Theravada-Buddhismus und der Abspaltungen anderer
buddhistischer Schulen nur zu deutlich gezeigt, dass die Einhaltung des originalen vinaya
die Integritdt und Kontinuitdt des Theravada-Buddhismus gewéhrleisten konnen. Eine Ver-
anderung der Textoberfliche riskiert den Verlust von Konsens, deshalb die Spaltung in
verschiedene Schulen und damit verbunden den Verlust des originalen Sinns. Gleichzeitig
hat sich aber gezeigt, dass der Kanon Phra Dhammapitakas Ansicht nach durchaus auch eine
gewisse Flexibilitdt erlaubt: Trotz seiner ablehnenden Haltung in der Frage der Ordination
von Frauen, steht er para-monastischen Modellen positiv gegeniiber. Er sieht auch die
moglichen Vorteile, wenn die Tradition um neue Elemente erweitert wird. Diese Erneu-
erungen sind fiir ihn aber nur dann moglich, wenn das Kohérenzprinzip eingehalten wird
und gleichzeitig bestehende Strukturen nicht auBer Kraft gesetzt werden. Der letzte Punkt
hat sich besonders deutlich in der Kontroverse um die Vorgabe von iibermenschlichen
Errungenschaften gezeigt. Obwohl W. Chaiphak, wie im vorigen Kapitel geschildert wurde,
die Textoberfliche der vinaya—Texte unangetastet ldsst, zielen seine Interpretationen darauf

ab, ,,ihren Sinn*“ an die Gegenwart anzupassen. Dieser Ansatz wird aber deshalb von Phra
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Dhammapitaka aufs schirfste abgelehnt, weil, so Phra Dhammapitaka, die von W. Chaiphak
vorgeschlagenen Interpretationen die Forderung der textuellen Kohérenz nicht erfiillen und
damit innerhalb des Theravada-Buddhismus unzulissig sind.

In der dargestellten Auseinandersetzung zwischen Phra Dhammapitaka und Phra Mano
Mettanantho, der in seiner Interpretation des Mahaparinibbanasutta und der kanonischen
Schilderung der Ersten Sangiti von der historisch-kritischen westlichen Forschung angeregt
wurde, wurde gezeigt, wie Phra Dhammapitaka die Kohidrenz der kanonischen Schriften
sieht, und wie entschieden er dieses Konzept verteidigt. Bei philologischen Detailfragen
beruft er sich entsprechend seiner von ihm geforderten Hierarchie der Referenzen auf die
Interpretation der Kommentartexte, die flir ihn - bei Erfiillung der Kohérenzforderung - eine
groflere Autoritdt zu haben scheinen als andere nicht-kanonische Quellen. Die Kontroverse
um die Bewertung der Autoritit Kommentartexte wird Gegenstand des nachsten Kapitels

sein.
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14.3 Die Tradition und ihre Schriften

Ein wesentliches Bestreben der westlichen buddhologischen Forschung besteht in der Suche
nach dem ,.frithen Buddhismus®“. Mittels verschiedener Techniken der Textkritik wird
hierbei der Versuch unternommen, die buddhistischen Texte historisch zu stratifizieren
(wobei oftmals nur eine relative Datierung der Texte mdglich ist). Das eigentliche Ziel
dieser textkritischen Methode ist aber, moglichst alte Texte oder Textteile zu isolieren, um
auf diese Weise so weit als moglich die authentische Lehre des Buddha rekonstruieren zu
konnen. Festgestellte Inkonsistenzen hinsichtlich der Textoberflaiche und des Textinhalts
werden hierbei als Indikatoren dafiir betrachtet, dass der betreffende Text nachtriglich
bewusst oder unbewusst modifiziert wurde. Texte, deren Ursprung die Tradition selber in
die Zeit nach Buddhas Tod datiert, nehmen fiir diesen Zweig der buddhologischen
Forschung in ihrer Relevanz meist entsprechend ihrer vermuteten Entstehungzeit ab oder
sind von vornherein kaum von Bedeutung. Dieses historische Bestreben ist darum weniger
daran interessiert, was die buddhistische Tradition zu sagen hat(te), sondern vielmehr an
dem, was der Buddha (wahrscheinlich) sagte.

Diese Interessengewichtung ist auch bei Phra Mano Mettanantho zu beobachten, der mittels
seines methodologischen Ansatzes ebenfalls die originalen Worte Buddhas aus den Schriften
zu extrahieren versucht. Fiir ihn ist es eine Eigenheit des Theravada-Buddhismus, dass er
sich bei der Interpretation des Pali-Kanons an die Hierarchisierung der Texte halt, d.h. bei
Unklarheiten im Pali-Kanon werden die Kommentartexte (Atthakatha) herangezogen, die
wiederum durch Subkommentartexte (Tika) erkldart werden. Bei deren Erklarung werden
aber schlieBlich die Subsubkommentartexte (Anutika) benutzt. Obwohl die verschiedenen
Kommentartexte zeitlich ndaher an die Zeit des Buddha heranreichen, sind der modernen

westlichen Wissenschaft, so argumentiert Phra Mano Mettanantho, mehr und genauere
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Informationen hinsichtlich der kulturellen Geschichte Indiens bekannt als den Verfassern der
Kommentartexte. Sich bei der Auslegung des Pali-Kanons nur auf die Kommentartexte zu
beschrianken und auf die Forschungsergebnisse der Archdologie, Philologie, vergleichenden
Religionswissenschaft, Statistik, Psychologie, Medizin, Soziologie, Geographie usw. zu
verzichten, ist deshalb in Phra Mano Mettananthos Augen ,,eine bedauernswerte Sache und
bedeutet soviel, wie sich selbst von der realen Welt wegzuschlieBen.“*" AuBerdem, so fihrt
er fort, steht dies im Widerspruch zu den Prinzipien des Buddhismus, der im Kalamasutta
lehrt: ,,Glaube nicht dem Uberliefertem* (ma paramparaya). Dariiber hinaus, so erginzt Phra
Mano Mettanantho diesen Punkt, ist das Beharren auf einer Interpretation, die sich nur auf
die Tradition stiitzt und alles andere ausschlie8t, eine Sache, die der Buddha bei den
662

Brahmanen kritisiert hatte.

Diese Gedanken zusammenfassend stellt Phra Mano Mettanantho fest:

,,Die verschiedenen Schriften auf dem Niveau der Atthakatha, Tika oder
Anutika, die in dem Zeitraum der letzten 1.500 Jahre entstanden sind, vertreten
darum eher die Meinungen der Monche der Zeit, in welcher die betreffenden

Schriften entstanden sind, als dass sie die Autoritat haben, die Unanfechtbar-

keit und Interpretation des Pali-Kanons zu entscheiden. ““*

Der ,,Westler-Monch® Nanavira, der in seinem Bestreben, die Lehre Buddhas zu erfassen,
nur bestimmte Teile des kanonischen Textmaterials als authentisch und deshalb autoritativ
gelten ldsst, geht sogar noch weiter und behauptet mit Hinblick auf das Studium der

buddhistischen Lehre dies: ,,[I]gnorance... of the traditional Commentaries... may be counted

661 1.4, 4 e o~ 2 . - .
. deiindeane wazmhduiumsdaduawesesnanTanurannuese (Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 129).

662 Phra Mano Mettanantho bezieht sich hier auf eine Stelle im Cankisutta (M. II. 170), an welcher der

Buddha die vedischen Lehrer mit einer Kette von Blinden vergleicht, wobei sukzessiv der eine an den
anderen anhaftet (paramparasamsatta).

663 Mettanantho Phikkhu, 2545a, S. 130.
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a positive advantage, as leaving less to be unlearned.“*** Buddhadasa nimmt eine #hnliche
Position ein. Er betrachtet die Kommentartexte ndmlich, so Gabaude, als ,,late accretions,
useless and even harmful for Buddhism.“®®

Im Gegensatz zu den bisher aufgefiihrten Positionen, die versuchen, die buddhistische Lehre
iiber isolierte Texte bzw. Textteile zu verstehen, scheinen in Phra Dhammapitakas Aus-
einandersetzung mit den buddhistischen Lehren die Atthakatha-Texte eine weitaus wesent-
lichere Rolle einzunehmen. Fiir ihn stellen die Kommentartexte ndmlich einen wichtigen
Kontext dar, in dem die ,,originalen Buddhaworte* zu verstehen sind, denn die Atthakatha
sind

,,.die Schriften, welche die Lehre im Tipitaka am besten erkliren, obwohl es

Teile gibt, bei denen man gegeniiber manchen hinzugefiigten Kleinigkeiten

skeptisch sein sollte. Aber was die wichtigen Prinzipien angeht, so sind sie

untereinander koharent. ““*°

Die Atthakatha-Texte zeichnen sich in Phra Dhammapitakas Augen dadurch aus, dass ihre
Verfasser, um den originalen Sinngehalt des Dhammavinaya nicht zu verzerren, mit

duBerster Vorsicht bei ihren Erklarungen vorgegangen sind. Die Verfasser

664 Nanavira Thera, 1974, S. 10.

665 Gabaude, 1994, S. 50.
Sathianphong Wannapok stellt in diesem Zusammhang bei Buddhadasa eine Widerspriichlichkeit fest:

Obwohl Buddhadasa die Kommentarschriften ,,zuriickgewiesen (,,Ufia5) hatte, stiitzte er sich oftmals bei
seinen Lehrvortrdgen in stirkerem Mafe auf Atthakatha-Texte als auf den Pali-Kanon. Sathianphong Wan-
napok féhrt fort: ,,...es gibt Menschen, die schon davor viel [iiber das Zuriickweisen der Kommentare]
gesprochen haben, wenn man aber genauer hinschaut, so kann man nicht erkennen, dass sie sich daran
gehalten haben. Um ein Beispiel zu geben: Der Konig Rama IV hat in der Zeit, in der er der Monch
Wachirayan war [Rama IV war vor seiner Inthronisierung 27 Jahre Monch], gesagt, er weise die
Kommentare und die Subkommentare zuriick... Lesen Sie bitte mal seine Biographie zur der Zeit, als er
die Dhammayuttika-Kongregation griindete. Bei der Entstehung der Dhammayuttika—Kongregation waren
die Kommentartexte Wegweiser und nicht der Pali-Kanon.

Bei der Kldrung der Richtigkeit der verschiedenen mdnchischen Zeremonien [sanghakamma] stiitzte man
sich ganz auf die Richtlinien der Kommentartexte und hat sie nicht aus dem Pali-Kanon. Und wie kann
man dann dies als ,die Atthakatha zuriickweisen® bezeichnen?* (Sathianphong Wannapok, 2532, S. 53).

666 Phra Dhammapitaka, 2539, S. 55.
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,...versuchten dartiber hinaus [eigene] Interpretationen zu vermeiden, d.h. sie
versuchten zu erkliren, indem sie lediglich Ubersetzungen von schwierigen
Vokabeln aufzeigten, iiberlieferte Erliuterungen prasentierten und das anders-
wo dargelegte buddhavacana zur Bestitigung heranzogen oder Dinge zusatzlich
erhellten. Selbst dann, wenn sie interpretieren mussten, haben sie versucht, eine
personliche Interpretation zu umgehen. Sie versuchten Hinweise aufzuzeigen
und dariiber hinaus verschiedene Meinungen zusammenzutragen und zu
préasentieren, Vorschlige zu liefern, oder sie informierten, wenn es sich um ihre
personliche Meinung handelte. Aus diesem Grund respektieren wir sie [die
Kommentatoren], obwohl wir an vielen Stellen und in vielen Angelegenheiten

nicht mit ihnen iibereinstimmen. “**”

Die von Phra Dhammapitaka der kommentarischen Literatur eingerdumten Wichtigkeit lasst
sich u.a. durch seine Auffassung iiber die Entstechung dieser Textgattung erkldren: Im
Gegensatz zu Phra Mano Mettanantho datiert er nimlich den Ursprung der Atthakatha-Texte
nicht ins fiinfte nachchristliche Jahrhundert, sondern in die Zeit des Buddha.®® Fiir Phra
Dhammapitaka stellen die kanonischen Schriften Mahaniddesa und Cullaniddesa®”, welche
beide Sariputta zugeschrieben werden, das Vorbild fiir die Kommentarliteratur dar: In diesen
beiden Schriften hat Sariputta die Worte Buddhas kommentiert, die in Versform in einem
anderen kanonischen Text, dem Suttanipata, fixiert sind. Nach Phra Dhammapitaka wire zu

erwarten gewesen, dass diese Texte eigentlich entsprechend ihrer Gattung nicht in den Pali-

667 Phra Thepwethi/Rawi Phawilai, 2532, S. 82-83.

Hierin wird er vom Kommentartext Sumangalavilasini bestétigt, der in seiner Einleitung berichtet, dass die

Atthakatha (bzw. Teile davon) schon bei der Ersten Sangiti rezitiert wurden (D-a.l.1; siehe hierzu auch:
Bond, 1972, S. 157-158).

69 Hinsichtlich der Datierung dieser beiden Schriften scheint die westliche Buddhologie zu sehr unterschied-

lichen Resultaten gelangt zu sein: Wiahrend S. Lévi das zweite nachchristliche Jahrhundert vermutet,
datiert Norman diese zwei Texte ins dritte vorchristliche Jahrhundert (v. Hiniiber, 2000, S. 59).
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Kanon mit aufgenommen werden, sondern vielmehr in der Gruppe der Kommentartexte

erscheinen.®”’

,Die Atthakatha sind Erklarungen. Hauptsichlich sind es Erklarungen von
monchischen Anhingern [savaka], die Lehrer und Meister waren. Und wenn
neuordinierte Monche oder die Bevolkerung die buddhistischen Lehrprinzipien
studierten, so mussten all diese Altesten- und untergeordneten Altesten-
Monche [diese] erkliren... Ihre Erklarungen sind die ,Afthakatha‘. Diese
entstanden dadurch, dass [fuegiin] die spiteren Generationen von Meistern das
im Gedichtnis behalten mussten, was ihre Meister lehrten. Dies wurde dann
tradiert und weitererzihlt. Manche Meister fiigten dann noch eigene Erkli-
rungen hinzu. Die grundlegenden Erklirungen, denen Glaubwiirdigkeit entge-
gengebracht wurde, wurden auf diese Weise tradiert. Spater wurden sie dann
aufgeschrieben und kompiliert, und so sind die Afthakatha—Texte ent-

standen. “*”!

Fiir Phra Dhammapitaka ist deshalb der im fiinften Jahrhundert lebende Buddhaghosa, der
als der bedeutendste Kommentator in der Geschichte des Theravada-Buddhismus gilt*’?,
nicht, wie dies Phra Mano Mettananthos Ausfiihrungen implizieren, der Verfasser der
Atthakatha-Texte, sondern vielmehr deren Ubersetzer. Im Gegensatz zum Pali-Kanon
wurden namlich, so berichtet Phra Dhammapitaka, die Kommentartexte, als sie nach Sri

Lanka gelangt waren, von ihrer urspriinglichen Sprache Pali in die einheimische Sprache

iibersetzt. Buddhaghosa ist dann fiir die Riickiibersetzung verantwortlich gewesen. Dies, so

670 Phra Thepwethi, 2535a, S. 8-9. Siehe hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 55-58; Phra Debvedi,
1990, S. 101.

Eine Vielzahl der Lehrreden, die vom Buddha stammen sollen, besitzt ebenfalls einen kommentarischen
Charakter. Auflerdem gibt es noch weitere Lehrreden, in denen die bedeutenden Jiinger Mahakaccana und
Sariputta verschiedene Lehren des Buddha erkliren: ,,The existence of these suttas supports the view that
the Buddha and the leaders of the early Sangha began the commentarial tradition.” (Bond, 1982, S. 101-
102).

1
67 Phra Thepwethi, 2535a, S. 8.

672 .
Zur Biographie von Buddhaghosa und seine Bedeutung fiir den Theravada-Buddhismus, siche: Nanamoli

Thera, 1976, S. IX-XXXIX.
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fiihrt Phra Dhammapitaka weiter aus, erklart auch, warum sich die Kommentartexte an

manchen Stellen gegenseitig kritisieren:

,, Wenn Buddhaghosa selbst alle [Kommentartexte] vertasst hitte, wie konnten
sie sich dann gegenseitig beméngeln [lhiwes]? Ich sage, die Abweichungen
entstanden aufgrund des eigenen Missverstehens [der Tradition].. Was
Buddhaghosa angeht, so iibersetzte er, und weil er sowohl vor als auch
wéahrend des Ubersetzens viel studierte, hat er nachdem er schon sehr viel
lbersetzt hatte, Erkenntnisse gewonnen und so sicherlich auch manche seiner

eigenen Erklirungen hinzugefiigt. “*”

Phra Dhammapitaka rdaumt also ein, dass Sinnabweichungen in den Schriften vorhanden

sind, betont aber dennoch deren Autoritat:

,, Wenn wir unsere Meinung fiir wichtig erachten, so werden wir wohl nicht die
Wichtigkeit der Erklarungen und Sichtweisen all jener Schrifien bestreiten,
denn diejenigen, die diese Schriften kompiliert und aufgezeichnet haben, waren
gewohnlich gelehrte Personen, von denen viele als Vertreter der buddhistischen
Gelehrsamkeit ihrer Zeit gelten konnen. Dariiber hinaus befanden sie sich noch
in einer Zeit, die viel niher an die urspriingliche Lehre heranreicht als die
unsrige... Wenn es sich um spétere Schriften handelt, so handelt es sich um

unsere Bereitschaft, den Meinungen anderer zuzuhoren. ““”

Wie bereits geschildert wird Phra Dhammapitaka von verschiedener Seite direkt oder
indirekt vorgeworfen, dass er eine Anhaftung an die Schriften habe.®” GeéuBert wird dieser
Kritikpunkt in Zusammenhang mit seiner angeblichen epistemologischen Inkompentenz
beziiglich der Interpretation der Schriften. Dariiber hinaus gibt es aber auch Kritiker, die
zwar ebenfalls bei Phra Dhammapitaka eine Anhaftung an die Schriften beanstanden, ihre

diesbeziiglichen Argumente aber nicht auf die Dichotomie pariyatti - patipatti stiitzen,

673 Phra Thepwethi, 2535a, S. 10.

674 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 927.

675 ,,AafuAi“. Siehe hierzu auch: Somphan Phrommatha, 2542, S. 46.
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sondern stattdessen bei Phra Dhammapitaka eine zu unkritische Haltung in der Frage der
Integritdt und Authentizitit der theravada-buddhistischen Schriften kritisieren.

So wurde ihm vorgeworfen, sich nicht an die Weisung des Kalamasutta zu halten, den

Schriften nicht zu glauben (ma pitakasampadanena).®’

Fiir Phra Dhammapitaka ist in diesem Zusammenhang diese Lehre des Buddha an die

Kalamas aber folgendermaflen zu deuten:

»Sowohl das Glauben als auch das Nicht-Glauben an die Schrifien konnen,
wenn dabei diskursive Erkenntnis [vicarananana] fehlt, alle beide eine Dumm-
heit darstellen, d.h. in dummer Weise glauben oder in dummer Weise nicht
glauben. Eine griindliche Praxis, die nicht im Widerspruch steht [zu der Lehre],
den Schriften nicht zu glauben, besteht darin, es nicht zu einem vagen Nicht-
Glauben kommen zu lassen. Bevor man ein Urteil iiber die Schrifien fallt oder
mit ihnen bricht, sollte man sie zur Ginze griindlich studieren, was sie zu
sagen haben... Dann kann man sie interpretieren oder eine eigene, abweichende
Meinung einnehmen. [Und] ganz besonders [sollte hier bedacht werden,] dass
all die Ehrwiirdigen, die die Schrifien verfasst haben, schon verstorben sind
und deshalb im Nachteil sind: Sie haben keine Gelegenheit [mehr], fiir ihre
Meinung einzutreten und mit uns zu argumentieren. Aus diesem Grund sollten
wir ihnen eine Chance geben, indem wir sie génzlich studieren und somit zu

Wort kommen lassen. ““”"

Fiir Phra Dhammapitaka sind bei diesem Vorgehen die Kohirenzforderung und die Hierar-
chie der Referenzen gemidfl dem Mahapadesa-Satz entscheidend. Es gilt darum, selbst
innerhalb des Pali-Kanons die Texte entsprechend ihrer Autoritét zu stratifizieren. Besonders
in seinem Buch Buddhadhamma wird diese relative Hierarchisierung der Texte an vielen

Stellen deutlich.””™ Bei dieser Bewertung der Schriften verlisst sich Phra Dhammapitaka im

676
Phimthai, [s.a.], S. 58-59. Ein Artikel, der von Dr. Ben Barakun verfasst wurde und dessen Verbreitung

von der thaildndischen Polizei deshalb verboten wurde, weil er darin Phra Dhammapitaka verleumdet,
erschien in dieser Zeitung. Siche auBlerdem hierzu: Phra Dhammapitaka, 2539e, S. 49.

677 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 927.

678 Siche beispielsweise: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 55, 279, 287, 295, 298, 325, 365, 383, 452.
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Gegensatz zu der westlichen Philologie weitgehend auf die expliziten Textaussagen selbst,
d.h. er investiert Vertrauen in die Tradition und akzeptiert die Theravada-Tradition in ihrer
Gesamtheit, soweit ihre Aussagen mit den autoritativ hoheren Textschichten kohirent sind.
Weil aber nicht alle kanonischen Texte Auskunft {iber ihre(n) Verfasser geben, ist diese
Vorgehensweise nicht absolut anwendbar, sondern fungiert fiir ihn vielmehr als eine Richt-
linie.”” Die Texte aufgrund der Sprachentwicklung der Pali-Sprache zu datieren — eine
wichtige Vorgehensweise westlicher Philologen — hélt Phra Dhammapitaka fiir ,,sehr
riskant*.%

Diese Vorgehensweise und ihre Implikationen zeigen sich besonders deutlich an der aktuell
in Thailand stattfindenden Kontroverse um die Frage, ob das nibbana das Merkmal eines
Selbst (atta) hat oder nicht (anatta). Im Folgenden wird diese Auseinandersetzung einfachs-
halber atta-anatta-Kontroverse genannt werden. Obwohl diese Kontroverse ebenfalls einen
patipatti-Aspekt besitzt, da mit der Bezugnahme auf die spirituelle Erfahrungen
verschiedener thaildndischer Meditationsmeister argumentiert wird, konzentriert sich die
folgende Darstellung hauptsidchlich auf die Argumente hinsichtlich der Bewertung der
verschiedenen kanonischen und postkanonischen Texte. Auf eine Schilderung der sich auf
personliche Erfahrungen stiitzenden Argumentationsweisen wird an dieser Stelle deshalb
verzichtet, weil sie bzw. die gegen sie von Phra Dhammapitaka vorgebrachte Kritik im
Wesentlichen mit denen iibereinstimmen, die bereits im Kapitel ,, Theorie und Praxis oder
Praxis und Theorie* beschrieben wurden.

Die atta-anatta-Kontroverse begann damit, dass Phra Mahasomchai Chayamangkhalo, Abt
des Tempels Luang Pho Sot Thammakayaram (Provinz Ratburi) und ein Schiiler des

berithmten thailandischen Meditationsmeisters Luang Pho Sot, die aus theravada-

679 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 10.7.2002.

80
6 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002.
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buddhistischer Sicht unorthodoxe Lehre verbreitete, dass das nibbana atta sei. Nach Phra
Somchai Chayamangkhalo gehen der Buddha und die arahants nach ihrem physischen Tod

in ein nibbana ein, welches ,,ayatananipphan’®'

genannt wird und rdumliche Ausmale
besitzt.""

In der Folgezeit wurde diese Behauptungen u.a. in dem thai-sprachigen Magazin ,,samathi*
von verschiedenen Seiten diskutiert und kritisiert. Seit Anfang der 1990er Jahre beteiligte
sich auch Phra Dhammapitaka an dieser Diskussion, indem er verschiedene Artikel in
»samathi veroffentlichte, Briefe an den Herausgeber der Zeitschrift schrieb und schlielich
ein Buch iiber diese Problematik publizierte.”” In diesen Schriften betont Phra Dhamma-
pitaka stindig, dass es weder in den kanonischen noch postkanonischen Schriften Hinweise
gebe, welche die Interpretation, dass das nibbana atta sei, rechtfertigen wiirden. Ganz im
Gegenteil gebe es aber zahlreiche Belege, die eindeutig besagen, dass das nibbana anatta sei.
Mit dem Einstellen der Publikation des Magazins ,,samathi* schien auch diese Kontroverse
beendet, entbrannte aber aufs Neue, als der Tempel Phra Thammakai in Pathum Thani gegen
Ende des Jahres 1998 wegen seiner undurchsichtigen Geldgeschifte, einigen weiteren
Skandalen und wegen seiner umstrittenen Lehren erneut fiir viel Aufsehen in der
thailindischen Gesellschaft sorgte.®®*

Die ,,geistigen Kopfe*“ des Phra Thammakai-Tempels sind wie Phra Somchai Chayamang-

khalo ebenfalls Anhédnger der Lehren von Luang Pho Sot. Obwohl der Tempel Phra Tham-

681 - . . . . . . . R
LHoeauzinwu®, Hierbei handelt es sich um ein Thai-Kompositum, das mit den zwei Pali-Wortern

»ayatana® (,,Sphére*) und ,,nibbana‘“ gebildet wurde.
682 Aphinya Fiiangfusakun, 2541, S. 62-63.
683 Phra Dhammapitaka, 2539¢; Aphinya Fiiangfusakun, 2541, S. 60f.

684 Channarong Bunnun, 2543, S.16.

Der Tempel geriet bereits 1987 in die Schlagzeilen, als er mit anliegenden Bauern in einen Streit iiber die
Hohe von Entschiadigungsgeld fiir Grundstiicke kam. Schon damals wurde der Tempel als kapitalistisch
kritisiert (Apinya Fuengfusakul, 1993, S. 106-107).
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makai hinsichtlich dieser Kontroverse dieselbe Ansicht wie Phra Somchai Chayamangkhalo
vertritt®®, schien er sich anfangs in der Offentlichkeit wohl deshalb aus dieser wissenschaft-
lichen Auseinandersetzung heraushalten zu wollen, um nicht das Ziel von (weiterer) Kritik
zu werden.

Am 26. November 1998 kam eine Kommission, die von der dem Bildungsministerium zuge-
horigen Abteilung fiir religiose Angelegenheiten beauftragt wurde, 113 vom Phra Tham-
makai-Tempel verbreitete Schriftstiicke zu iberpriifen, u.a. zu dem Ergebnis, dass der
Tempel die Lehre verbreitet, dass das nibbana atta sei.””’

Am darauffolgenden 1. Januar verdffentlichte der fiir die Verbreitung der Lehren des Phra
Thammakai-Tempels zustindige Phra Somchai Thanawuttho das Buch ,,Ist nibbana atta oder
anatta?“**® Dieses Buch wird in der Folgezeit fiir viele Phra Thammakai-Kritiker zu einer
der Hauptreferenzen in ihrer Kritikfiihrung an den Lehren des Tempels.

In seinem Buch argumentiert Phra Somchai Thanawuttho, dass das nibbana genauso wie das
Gesetz des kamma oder Himmel und Hoéllen in den Bereich der ,,Metaphysik“®® falle und

690

zudem unbegreiflich (acinteyya)™" sei. Der Buddha hat sich iiber metaphysische Dinge nicht

5
Dies zeigt sich neben den Vortrigen des ehemaligen Abtes Phra Thammachayo, in denen dieser das
nibbana als atta bezeichnet, auch an einem regelmiflig auf dem Tempelgeldnde durchgefiihrten Ritual. Bei
diesem wird mit Hilfe der meditativen Kriafte Phra Thammachayos und der Méachi Can Khonnokyung von

den Laienanhé@ngern offerierter Reis dem Buddha und anderen arahants im so genannten ayafananipphan
gespendet (Apinya Fiiangfusakun, 2541, S. 63-64).

686 Aphinya Fiiangfusakun, 2541, S. 63.

687 Somkiat Mitham, 2543, S. 128.
Am 10. Februar 1999 befiehlt der Oberste sangha-Rat neben drei weiteren Punkten dem Phra Thammakai-
Tempel, dass er fortan lehren solle, dass das nibbana anatta ist (Somkiat Mitham, 2543, S. 131).

688 Phra Somchai Thanawuttho, 2542.

689 ..
L,ensann®.

690
Im Pali-Kanon werden vier Dinge genannt, die undenkbar sind und iiber die man deshalb nicht nach-

griibeln sollte (na cintetabbani). Das nibbana wird hier aber nicht aufgelistet: ,,...der Machtbereich eines

Buddha (buddha-visaya), der Machtbereich der Vertiefung (jhana-visaya), der Bereich der Karmawirkung
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detailliert, sondern nur ,,andeutungsweise* gedullert. Einzig durch die Bezugnahme auf den
Pali-Kanon, so fahrt er fort, kann nicht eindeutig entschieden werden, ob das nibbana atta
oder anatta ist. Vielmehr sind sdmtliche anderen zur Verfligung stehende Quellen wie die
iiberlieferten Kanons anderer buddhistischer Schulen sowie die Schriften nichtbuddhistischer
Glaubensrichtungen heranzuziehen. Dariiber hinaus miissen auch die FErgebnisse der
Geschichtswissenschaften, der Philologie und anderer Wissenschaften berlicksichtigt
werden. Dennoch ist es aber schwierig, zu einem abschlieBenden Ergebnis in dieser
Angelegenheit zu kommen, da der Buddha nicht sehr ausfiihrlich {iber metaphysische Dinge
gesprochen hat. Aus diesem Grund konnen die Ansichten iliber das Wesen der meta-
physischen Elemente des Buddhismus sehr stark voneinander divergieren. Die Entscheidung,
ob das nibbana atta oder anatta ist, muss darum der durch buddhistische Praxis entstehenden
individuellen Erkenntnis iiberlassen bleiben. Dies ist ,,besser als [nur] herumzusitzen und
[iiber diese Frage] zu streiten...“®"

Obwohl Phra Somchai Thanawuttho die Erfahrung des Wesens des nibbana der indivi-
duellen Praxis vorbehalten will, spricht er sich dennoch in seinem Buch an mehreren Stellen
dafiir aus, dass das nibbana atta sei. Ohne die Existenz eines permanten Selbstes (atta), so
argumentiert er beispielsweise, sei es nicht moglich, das Gesetz des kamma schliissig zu
erklaren: ,,Wie soll es denn sonst mdglich sein, dass die Friichte der verdienstvollen [puffia]
und schlechten Taten [papa], die vollbracht wurden, Auswirkungen auf zukiinftige
Existenzen [jati] haben?“®” AuBerdem sei die Mehrzahl von Forschern, welche die

tradierten Kanons verschiedener buddhistischer Schulen studiert haben, der Auffassung, dass

(kammavisaya) und Ergriindung der Welt (lokacinta), eines absoluten ersten Anfangs usw.“ (Nyanatiloka,
1999, S. 16). Denkt man iiber diese Dinge trotzdem nach, so kann dies zu ,,Verriicktheit” (,,ummada‘“) und
»Zerstorung* (,,vighata®) fithren (A.11.80).

| S A .
69 »e-ANIMIIN0NDeNU.. (Phra Somchai Thanawuttho, 2542, S. 30).

2 P o WY ' an Y .
69 o Fayraulinszi’ld azdawaldlunnandde 1 1dednels (Phra Somchai Thanawuttho, 2542, S. 26).
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ein ,,hoheres®, permanentes Selbst existiere. Ein Verabsolutieren irgendeiner Auffassung
hinsichtlich des Wesens des nibbana ist nach Phra Somchai Thanawuttho ein Fall von
»saddhammapatiriipaka® (,,Pseudo-Dhamma*), fiihre zu Zwietracht und Spaltung und
zerstore darum den Buddhismus.*”

Fir Phra Somchai Thanawuttho fiihrt ein vorldufiger Agnostizismus hinsichtlich der
Charakteristika des nibbana aber nicht notwendigerweise zu einer willkiirlichen Lehrweise,
wo ,,jeder so lehren kann, wie es ihm gefillt.“** Die richtige Praxis gemiB dem Achtfiltigen
Pfades ist ndmlich der Garant dafiir, dass schlielich jeder Mensch fiir sich selber das
nibbana erfahren kann und somit alle zu einem einhelligen Wissen gelangen. Wahrend
dieser Praxis sorgt die Lehre des Achfiltigen Pfades auBlerdem dafiir, dass Toleranz
hinsichtlich der verschiedenen Interpretationen und Ansichten hinsichtlich der meta-
physischen Elemente des Buddhismus besteht: ,,Dies ist Demokratie im Buddhismus und die
intelligente Haltung unserer thaildndischen Vorfahren, die den Buddhismus bis in unsere Zeit
bewahren konnten...*%

Unmittelbar nach Beginn der Skandalmeldungen iiber den Phra Thammakai-Tempel wurde
Phra Dhammapitaka sowohl von der thaildndischen Presse sowie dem Fernsehen in seinem
Kloster aufgesucht und um eine Stellungnahme hinsichtlich der Skandalmeldungen gebeten.
Zunichst gab Phra Dhammapitaka aufgrund seines schlechten Gesundheitszustandes und
mangelnder Zeit keine Interviews. Als die Presse und das Fernsehen wiederholt in seinem

Kloster auf ihn warteten und ihm manche Reporter Fragen hinterlieBen, gab er am 2.

Dezember 1998 eine schriftliche Stellungnahme ab. Als ihm aber schlielich Dokumente

693 Phra Somchai Thanawuttho, 2542, S. 12.
694 C o gy « :

o dasgouedelsn laawleyen.  (Phra Somchai Thanawuttho, 2542, S. 13).
695

A s a & Ay R do y =
,,‘Hﬂf’]ﬂ313»]!1]1&1]53‘]51ﬁmﬂﬂ1uw53wwﬁﬂ1ﬁu] !!ﬁ%!ﬂuﬂ'lﬂi’]u‘]ﬂmuﬂﬁnﬂsllﬂﬂﬂuﬂ1ﬂ1ﬂ'lﬂﬂiiwu?ﬂv!“ﬂﬂ 1/'|3ﬂH1W3$V£ﬂﬁﬁ1ﬁH1N1‘1W!§1ﬂQ

flagifu...* (Phra Somchai Thanawuttho, 2542, S. 13; Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext).
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vorgelegt wurden, aus denen hervorging, dass der Phra Thammakai-Tempel die Lehre
verbreitet, dass das nibbana atta ist, gestand er dieser Angelegenheit ,,eine groBe Wichtig-
keit* zu.*%

Phra Dhammapitaka bezeichnete die von Phra Somchai Thanawuttho vertretenen Thesen,

insbesondere die iiber das nibbana, als Beleidigung®’

des Dhammavinaya und eine Gefahr
fiir den Buddhismus. Und um dem entgegenzuwirken, verteilt er am 13. Februar 1999 an die
Presse und Interessierte 500 Exemplare seines 159 Seiten starken Buches ,,Der Fall
Thammakai. Dokumente fiir den Dhammavinaya. Februar 1999%. Innerhalb der ndchsten
drei Monate erscheint die iiberarbeitete 15. Auflage dieses Buches, das mittlerweile auf iiber
400 Seiten angewachsen ist. In diesem Buch kritisiert er in systematischer Weise die von
Phra Somchai Thanawuttho vorgebrachten Thesen. Die Intention dieses Buches besteht
darin, so Phra Dhammapitaka, ,,den Buddhismus so rein und perfekt wie moglich zu
bewahren.“*®

Da bereits an anderer Stelle ein Grofiteil der Kritik Phra Dhammapitakas an den Lehren der
Wat Phra Thammakai-Bewegung dargestellt wurde, soll hier lediglich sein methodisches
Vorgehen in der Bewertung der kanonischen Schriften anhand der atta-anatta-Kontroverse
herausgearbeitet werden.*”

In seinen zahlreichen Beitrdgen zu dieser Auseinandersetzung betont Phra Dhammapitaka

standig:

696 Phra Dhammapitaka, 2545¢, S. 118-120.

697 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 2.

698 o S a i a4 .
- SnmmsgwnsmanIfuigniusysaiiganiifivgi 1@ (Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 3).

699 Siche: Seeger, 2001, S. 52f.

Was das Argument von Phra Somchai Thanawuttho angeht, dass die kamma-Lehre iiber die Kompensation
von Taten fritherer Existenzen mit der Annahme eines permanten Selbstes, welches als Trager des kamma
fungiert, schliissiger erklarbar wird, so sei der Leser auf das nichste Kapitel verwiesen: Darin wird Phra

Dhammapitakas Erklarung zu diesem Punkt dargestellt.
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,, Wenn Sie mich fiagen, ob das nibbana atta oder anatta ist, so habe ich nichts
damit zu tun... aber ich kann sagen, dass nach den Prinzipien des Theravada
gilt, dass das nibbana anatta ist... denn der Theravada benutzt das Tipitaka als
MaBstab und die Texte des Tipitaka sind hierin eindeutig... und wenn wir
beantworten, was der Theravada glaubt [ae ], so miissen wir auch die Meinung
[mati] der Atthakatha akzeptieren. “™”

Phra Dhammapitaka rdumt ein, dass es in den kanonischen Schriften kein buddhavacana
gibt, das ausdriicklich feststellt, dass das nibbana anatta ist: Aus diesem Grund miisse man
hier interpretatorisch vorgehen. Trotzdem, so fahrt er fort, ist die Haltung des Theravada-
Buddhismus in dieser Sache eindeutig, da es etliche kanonische Stellen gibt, die einen
permanenten atta negieren, wie z.B. folgende Stelle aus dem Abhidhammapitaka, an welcher

der Buddha zitiert wird:

,,Der Lehrer, Seniya, der den atta nicht in der Gegenwart als wirklich und
tatsachlich erklart, den atta nicht in der Zukunfi als wirklich und tatsachlich
erklirt, dieser Lehrer, Seniya, ist der Perfekte Buddha. “”’

Dieses Zitat zeigt, so Phra Dhammapitaka, dass im Buddhismus der atta nur auf einer
sprachlichen, d.h. konventionellen Ebene akzeptiert, auf der Ebene der hoheren Wahrheit
(paramattha) aber ginzlich abgelehnt wird. Um dies zu betonen, fiihrt Phra Dhammapitaka

ein weiteres buddhavacana an:

,,Monche, welche religiosen Wanderer oder Brahmanen auch immer einen atta

in einer seiner vielerlei Gestalten wahrnehmen, so nehmen sie alle fiinf

Daseinsgruppen’” wahr, oder eine dieser [fiinf Daseinsgruppen]. “"”

700 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 10.7.2002.

1 S L . o
»latra, seniya, yvayam sattha ditthe ceva dhamme attanam saccato thetato na pafinapeti, abhisamparayafca

attanam saccato thetato na pafnfiapeti - ayam, seniya, sattha samma-sambuddho.” (Kvu.68; siehe auch:
Pug.38).

2
70 Die fiinf Daseinsgruppen sind die Korperlichkeitsgruppe (rtipa-kkandha), die Gefiihlsgruppe (vedana-

kkhandha), die Gruppe der Vorstellungen (safifia-kkhandha), die Gruppe der Geistesformationen (san-
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Die fiinf Daseinsgruppen wiederum werden im Kanon aber explizit oder implizit vielerorts

mit anatta charakterisiert.”” Phra Dhammapitaka definiert den atta deshalb wie folgt:

,, latsdchlich ist mit atta die Wahrnehmung eines atta oder das Bild eines atta
gemeint, an welches man sich in irgendeiner Weise anhafiet. [Dieser atta] ist
eine Verbindung zwischen dem Durst nach Werden [bhavatanha] und
irgendeiner Sache, an welche man sich anhafiet. Dieser atta hingt von dem
Ding ab, an das angehafiet wird, ist aber nicht zu trennen von bhavatanha,
welche der Grund der Anhaftung ist. Das Ding, an das man anhafiet, ist [aber]
seinem eigenen natiirlichen Status oder seinen eigenen natiirlichen Gesetzen
unterworfen, unabhingig davon, ob jemand eine Anhaftung daran in der Form
eines atta hat oder nicht. Die Sache, die eigentlich angegangen werden muss,
ist die bhavatanha. Wenn man die bhavatanha aufgeben konnte, so hat man
auch den atta oder das Bild eines atta, auf das man sich in seinem Geist fixiert
hat, aufgegeben. Wenn dies aufgegeben wurde, so hat man sich damit auch des
Problems iiber den atta ganzlich entledigt: Es ist nicht mehr notig den atta oder

das Bild eines atta in irgendeine Sache zu investieren. “’”

«706
5

Fiir Phra Dhammapitaka ist aber bereits die Aussage des Buddha ,,sabbe dhamma anatta
i.e. ,alle Dinge sind Nicht-Selbst“, ausreichend, da in diesem Fall die Bezeichnung
»dhamma* (,,Dinge*) das nibbana einschlieft. Auch dieses buddhavacana wird durch andere
kanonische Stellen untermauert, wie z.B.: ,,...es ist nicht moglich, dass eine Person mit der

rechten Sicht [=sotapanna’’] irgendeinen dhamma fiir einen atta hilt...“”*® AuBerdem fiihrt

khara-kkhandha) und die Gruppe der Wahrnehmungen (vifinana-kkhandha) (siche: Phra Dhammapitaka,
2545a, S. 162; Vetter, 1988, S. 36; Nyanatiloka, 1999, S. 106).

703 Phra Dhammapitaka, 2545e, S. 25.

,»Ye hi keci, bhikkhave, samana va brahmana va anekavihitam attanam samanupassamana samanupassanti,
sabbete paficupadanakkhandhe samanupassanti, etesam va afinataram.* (S.111.46).

704
Der beriihmteste Text hierzu ist das Anattalakkhanasutta (Vin.[.13-14).

705 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 384.

706 Dh.279; Thag.678; A.1.286. Sieche hierzu auch: M.1.228, S.I11.132f.

707
Wortlich: ,,.Der in den Strom Eingetretene®. Sotapanna ist eine Bezeichnung fiir denjenigen, der auf der

ersten der vier ariya-Stufen angelangt ist.
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Phra Dhammapitaka noch zwei Stellen aus dem kanonischen Buch Suttanipata an, an denen
ein arahant als ,;jemand, der den atta aufgegeben hat* (,.attafijaho) bezeichnet’” und iiber
ihn gesagt wird: ,,Den atta aufgegeben habend, haftet er an nichts an...“""

Des Weiteren, so Phra Dhammapitaka, gibt es in den Schriften kein buddhavacana, das
aussagt, dass das nibbana atta ist. Im Gegensatz hierzu gibt es aber eine kanonische Stelle,
die, obgleich sie kein buddhavacana darstellt und sich in dem relativ spiatkanonischen

" befindet, ausdriicklich feststellt, dass das nibbana anatta ist.”'> Phra Dhamma-

Parivara
pitaka beruft sich zudem in seiner Argumentation auf eine Stelle in dem kanonischen
Patisambhidamagga, der dem Sariputta zugeschrieben wird, wahrscheinlich aber erst im
zweiten nachchristlichen Jahrhundert verfasst wurde.””® Hier wird erklirt, dass der nirodha,

714

ein Synonym des nibbana, anatta ist (nirodhattho anattattho).”” Dariiber hinaus gibt Phra

Dhammapitaka etliche Stellen aus den Atthakatha—Texten an, die ausdriicklich feststellen,
dass das nibbana anatta ist.””

Aus Sicht der westlichen Buddhologie scheint die atta-anatta-Kontroverse nicht eindeutig

beantwortbar zu sein. So gibt es in dieser Frage zwei Gruppen von modernen Forschern:

0
708 »--.abhabbo ditthisampanno puggalo kafici dhammam attato upagantum...“ (A.I11.438).

Fiir dhnliche Stellen, siche: M.II1.64; A.1.27; Vbh.336.

709 Sn.155.
Norman iibersetzt ,,attafijaho* an dieser Stelle aber mit ,,abandons what has been taken up®, d.h. er ver-
steht ,,atta” als eine Partizip Perfekt-Form, die von ,,a-da‘“ herriihrt (Norman, 1984, S. 133; Norman, 1992,
S. 3006).

710 »Attam pahaya anupadiyano...” (Sn.157).

711 I - . . . L1 . .
Nach v. Hiniiber wurde der Parivara, das letzte Buch im Vinayapitaka, moglicherweise erst im ersten nach-

christlichen Jahrhundert geschlossen (v. Hiniiber, 2000, S. 22).

2 Vin.V.86.
73 v. Hiniiber, 2000, S. 59-60.
714 Ps.I1.105.

715 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 63-71.
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Wihrend die einen - in Ubereinstimmung mit Phra Dhammapitakas Ansichten - dem Buddha
die Leugnung eines permanenten atta zuschreiben, gibt es gleichzeitig eine Reihe von
Gelehrten, die der Auffassung sind, dass der Buddha von einem hoherem Selbst ausging.”*
Schmithausen kommt nach seiner Analyse von verschiedenen kanonischen Stellen’'’ zu

folgendem Schluss:

,, Wenn diese Stellen die Einstellung des Buddha zur Frage nach dem Selbst
zumindest sinngemdéll bewahrt haben, so hat er sich schlicht und einfach
geweigert, diese Frage zu beantworten, und hat eine theoretische Festlegung

welcher Art auch immer als nicht heilsforderlich bzw. heilshinderlich abge-

lehnt,...«”"*

Nach Schmithausen enthalten die kanonischen Texte Aussagen, ,,welche die eine oder die
andere Position zu stiitzen scheinen.“’" Gleichzeitig entdeckt er aber auch Stellen’, in
»denen die Tendenz zu einer dogmatischen Leugnung des Selbstes schon deutlich
anklingt.“”*" Schmithausen stellt weiter fest, dass wihrend die #lteren kanonischen Text-
schichten keine unzweideutige Aussage enthalten, es im Laufe einer spiteren Entwicklung
zu einer schrittweisen Explikation der Leugnung eines permanten atta kam.’*

Fiir Phra Dhammapitaka impliziert die Ordination zum theravada-buddhistischen Mdnch,
dass man die iiberlieferten Texte studiert und sich mit ihren Aussagen einverstanden erklart,

d.h. man geht eine bewusste Verpflichtung gegeniiber diesen Texten ein:

716 Staal, 1990, S. 408-415.
717 . .
S.IV.400; S.IV.392; M.1.8. Siche hierzu auch: M.1.429.
718 .
Schmithausen, 2000, S. 124-125.
9 Schmithausen, 2000, S. 125.
720 Wie z.B.: S.IV.400.

721 Schmithausen, 2000, S. 128.

22 Schmithausen, 2000, S. 128-129.
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,, Wir haben unsere Freiheit dazu genutzt, aufgrund unseres Glaubens [saddha]

mittels der Ordination zu Monchen zu werden. Wir sind Moénche durch unseren

Glauben. Wenn die saddha weg ist, so verlassen wir [den Monchsorden]. “*

In Fragen iiber grundlegende Lehren des Theravada-Buddhismus auBlerbuddhistische
Systeme oder die Kanons anderer Schulen zu zitieren, so wie dies Phra Somchai Thana-
wuttho in der atta-anatta-Kontroverse fordert, fiihrt nach Phra Dhammapitaka zu Konfusion

und stellt eine ,,Beleidigung des Dhammavinaya“ dar.”*

,, Wenn die Buddhisten... nicht das Tipitaka akzeptieren, heilft das, dass sie den
Buddhismus nicht akzeptieren, insbesondere die jeweilige Form des Buddhis-
mus, wie den Theravada oder den Mahayana, abhingig um welches Tipitaka es
sich handelt. Um so mehr gilt dies fiir Monche: Wenn sie das Tipitaka
ablehnen und nicht akzeptieren, bedeutet das, dass sie ihr ejgenes Monchssein

ablehnen und nicht akzeptieren... Wenn die Monche das Tipitaka nicht akzep-

tieren, heilit das, dass sie ihre eigene Ordination ablehnen. “™

Die dargestellte atta-anatta-Kontroverse hat unterstrichen, in welchem Malle sich Phra
Dhammapitaka bei seiner Beschiftigung mit dem Pali-Kanon nach der referentiellen
Hierarchie richtet, d.h. den Texten der theravada-buddhistischen Tradition ecine in manchen
Lehrfragen entscheidende Bedeutung zuspricht: ,,Wenn wir beantworten wollen, was der
Theravada glaubt, so miissen wir die Meinungen [mati] der Atthakatha—Texte akzep-
tieren.“’*® Bei diesen Fragen, so betont er immer wieder, geht es nicht um Fragen iiber die
Wirklichkeit, sondern ausschlielich darum, was der Theravada-Buddhismus lehrt, mit
anderen Worten, was die kanonischen und postkanonischen Texte sagen. Mit Hilfe dieser

Vorgehensweise ist es ihm auch moglich priazisere Aussagen iiber den Dhammavinaya zu

723 Phra Dhammapitaka, 2543a, S. 122.
724 v mo . .
,»MIVNNUNTEHIININe. Siche: Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 32-33, 97-98.

725 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 19-20. Siche hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2542¢c, S. 219.

726 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 10.07.2002.
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machen. Gleichzeitig kann er damit aber auch eindeutiger Lehren identifizieren, die seiner
Meinung nach im Theravada-Buddhismus als unzuldssig anzusehen sind.

Dass Phra Dhammapitaka bei der Anwendung des Grundsatzes der referentiellen Hierarchie
und der Kohidrenzforderung aber durchaus kritisch an die Schriften der Theravada-Tradition
herangeht, zeigt sich an zahlreichen Stellen in seinen Veroffentlichungen, wo er auf
Widerspriiche, Entwicklungen oder Akzentuierungsverschiebungen im Lehren des Dhamma-
vinaya in den postkanonischen Schriften aufmerksam macht.””’ Sein kritischer Konserva-
tismus zielt also darauf ab, die urspriingliche Lehre herauszukristallieren und sie im Kontext

der theravada-buddhistischen Schriften zu erklaren.

727 Siehe beispielsweise: Phra Thepwethi, 2535c, S. 5-8; Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 86, 140-142, 160,

199, 279, 287, 298, 364, 373, 437, 486, 581, 851, 863, 888; Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 144, 154, 164;
Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 147-148; Phra Dhammapitaka, 2544b, S. 50, 55, 57-58.
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14.4 Die Bedingte Entstehung — Wie lange ist ein Leben?

In diesem Kapitel wird konkret anhand einer der buddhistischen Kernlehren, der Lehre iiber
die ,,Bedingte Entstehung®, dargestellt werden, wie Phra Dhammapitaka Inkonsistenzen, die
in diesem Fall von Buddhadasa im Pali-Kanon wahrgenommen werden, erkliart. Wie bereits
des Ofteren erwihnt wurde, wird mangelnde Kohirenz, d.h. Spannungen oder Widerspriiche
im Text, von Textkritikern als Indikator dafiir angesehen, dass der urspriingliche Text
liberarbeitet wurde und dass die Redaktoren nicht in der Lage waren, die urspriingliche
Kohirenz zu erreichen, die — so die Pramisse - vom eigentlichen Verfasser angestrebt wurde.
Im Fall der Lehren des Theravada-Buddhismus wiirde dies bedeuten, dass die spitere
Tradition die urspriinglichen Lehren des Buddha entweder nicht richtig verstanden hatte
oder aber willentlich diese verdandern oder erweitern wollte.

Die ,,Bedingte Entstehung® (,,paticcasamuppada‘“) gehort zu den wichtigsten und eigentiim-
lichsten, gleichzeitig aber auch am schwierigsten zu verstehenden Lehren des Buddhismus.
Das Bestreben, den paticcasamuppada zu begreifen, hat deshalb in der Buddhologie zu
vielen unterschiedlichen Interpretationen, Spekulationen und Theorien gefiihrt.””® Schon der
Buddha warnte Ananda, nachdem dieser den paticcasamuppada als ,ganz einfach®
(,,uttanakuttanako*) bezeichnet hatte, vor der Tiefgriindigkeit des paticcasamuppada mit den

folgenden Worten:

,.Sag das nicht, Ananda. Sag das nicht, Ananda. Der paticcasamuppada ist
tiefgriindig und tiefgriindig in seiner Erscheinung. Ananda, es ist aufgrund des
Nichtverstehens und der Nichtdurchdringung dieses dhamma, dass die

Lebewesen wie ein verhedderter Faden, wie ein verknoteter Ball aus Faden,

728 Vetter, 1988, S. 45-53; Gabaude, 1988, S. 225; Schneider, 1997, S. 103-104; Nyanatiloka, 1999, S. 163.
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wie vertilztes Schilf und Ried, nicht den niederen Gefilden, qualvoller Existenz

und der Wiedergeburt entkommen. “™

In der Tat ist das spirituelle Verstehen des paticcasamuppada gleichbedeutend mit dem

Erwachen, dem Erreichen des nibbana.”*’ Das Ziel dieser Lehre besteht darin, den Prozess

der Entstehung (samudaya) und der Ausloschung (nirodha)™' des Leidens (dukkha) aufzu-

zeigen.

In den kanonischen Texten tritt der paticcasamuppada in vielerlei Gestalt auf. In seiner

kompletten Form besteht er aber aus zwolf Gliedern und teilt sich in elf Abschnitte:

729

730
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»~Ma hevam, ananda, avaca, ma, ananda, avaca. Gambhiro cayam, ananda, paticcasamuppado

gambhiravabhaso ca. Etassa, ananda, dhammassa ananubodha appativedha evamayam paja tantakulakajata
gulagunthikajata mufjababbajabhiita apayam duggatim vinipatam samsaram nativattati.“ (D.IL.55; S.I1.92).
Ubers. nach: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 80.

Siehe hierzu auch: Vin.I1.4; M.1.167, wo der Buddha kurz nach seinem Erwachen zuerst zogert, seine Lehre
zu verkiinden, weil die von ihm gefundene Wahrheit ,tiefgriindig” (,,gambira®), ,,schwer zu sehen®
(,,duddaso®), ,,schwer nachvollziehbar (,,duranubodha®), ,friedvoll (,,santa®), ,.exzellent” (,,panita“),
»|bloBem] Nachdenken nicht zugénglich“ (,,atakkavacara®), ,,fein“ (,,nipuna“) und ,,nur durch den Weisen
verstehbar® (,,panditavedaniya®) ist. Der Buddha nennt dann an dieser Stelle den paticcasamuppada als

,,schwer zu sehender* dhamma.

Vin.[.4-5; M.1.167-168.

Phra Dhammapitaka iibt folgende Kritik an der etablierten Ubersetzung von ,nirodha“ mit ,,Ausloschung®
(,,dap*; ,,du“): ,,,Nirodha® wird [schon so lange] einzig mit ,Ausloschung® iibersetzt, dass es zu einer
Standard [-libersetzung] wurde. Wird es anders {iibersetzt, so wird man mdoglicherweise beschuldigt, es
falsch iibersetzt zu haben, oder man meint, es handle sich um die Ubersetzung eines anderen Wortes.
Selbst in diesem Buch [=Buddhadhamma] wird, einfachheitshalber und um keine Verwechslung mit
anderen Ausdriicken entstehen zu lassen (und da noch kein passenderes Wort gefunden werden konnte),
die bevorzugte Ubersetzung mit ,Ausloschung® verwendet. Aber tatsichlich kann gerade die Ubersetzung
mit ,Ausloschung® in vielen Fillen zu einem falschen Verstindnis und manchmal einer falschen Uber-
setzung flihren, die mit den Grundsitzen manchmal nicht {ibereinstimmt.

Das Wort ,Ausloschung® bedeutet normalerweise das Entfernen oder Beenden von Dingen, die schon
entstanden sind. ,Nirodha‘ im paticcasamuppada aber (...) bedeutet, dass jenes Ding nicht [erst] entsteht
oder in Existenz kommt, da keine Ursache fiir sein Entstehen vorhanden ist...“ (Phra Dhammapitaka,
2538a, S. 149).
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A. Der Entstehungsmodus (samudayavara)

1. avijja-paccaya sankhara mit Unwissen als Bedingung, Willentliche
Impulse

2. sankhara-paccaya vifinanam mit Willentlichen Impulsen als Bedingung,
Bewusstsein

3. vihfiana-paccaya namarupam mit Bewusstsein als Bedingung, Name und
Gestalt

4. namartpa-paccaya salayatanam mit Name und Gestalt als Bedingung, die sechs
Sinne

5. salayatana-paccaya phasso mit den sechs Sinnen als Bedingung, Kontakt

6. phassa-paccaya vedana mit Kontakt als Bedingung, Gefiihl

7. vedana-paccaya tanha mit Gefiihl als Bedingung, Verlangen

8. tanha-paccaya upadanam mit Verlangen als Bedingung, Anhaftung

9. upadana-paccaya bhavo mit Anhaftung als Bedingung, Werden

10. bhava-paccaya jati mit Werden als Bedingung, Geburt

11. jati-paccaya jaramaranam mit Geburt als Bedingung, Alter und Sterben,

soka-parideva-dukkha-
domanassapayasa sambhavanti. Kummer, Jammer, korperliches Leid, geistiges

Leid und Verdrgerung entstehen.

Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa samudayo hoti.

Dies ist die Entstehung der gesamten Masse von Leid (dukkha).
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B. Der Ausloschungsmodus (nirodhavara)

1. avijjaya tveva asesa-viraga-

nirodha sankhara-nirodho

2. sankhara-nirodha vinfiana-nirodho

3. vinfiana-nirodha namariipa-nirodho

4. namartpa-nirodha salayatana-

nirodho

5. salayatana-nirodha phassa-nirodho

6. phassa-nirodha vedana-nirodho

7. vedana-nirodha tanha-nirodho

8. tanha-nirodha upadana-nirodho

9. upadana-nirodha bhava-nirodho

10. bhava-nirodha jati-nirodho

11. jati-nirodha jaramaranam

Mit dem vollstandigen Aufgeben von Un-
wissen, verloschen die Willentliche Impulse

mit dem Ausloschen von  Willentlichen
Impulsen, verlischt das Bewusstsein

mit dem Ausloschen von Bewusstsein,
verloschen Name und Gestalt,

mit dem Ausloschen von Name und Gestalt,
verloschen die sechs Sinne

mit dem Ausloschen von den sechs Sinnen
verlischt Kontakt

mit dem Ausloschen von Kontakt verlischt
Gefiihl

mit dem Ausloschen von Gefiihl verlischt
Verlangen

mit dem Ausloschen von Verlangen verlischt
Anhaftung

mit dem Ausloschen von Anhaftung verlischt
Werden

mit dem Ausloschen von Werden verlischt
Geburt

mit dem Ausloschen von Geburt erloschen Alter

und Sterben
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soka-parideva-dukkha-
domanassapayasa sambhavanti. Kummer, Jammer, korperliches Leid, geistiges

Leid und Verdrgerung erloschen.

Evametassa kevalassa dukkhakkhandhassa nirodho hoti.

Dies ist die Ausloschung der gesamten Masse von Leid (dukkha).”*

Nach der gingigen traditionellen theravada-buddhistischen Erklarung umfassen die elf
Abschnitte des paticcasamuppada drei Lebenszeiten, d.h. wihrend Unwissen (avijja) und
Willentliche Impulse (sankhara) in einem Leben angesiedelt werden, befinden sich
Bewusstsein (vifinana), Name und Gestalt (namariipa), die sechs Sinne (salayatana), Kontakt
(phassa), Gefiihl (vedana), Verlangen (tanha), Anhaftung (upadana) und Werden (bhava) in
einem zweiten Leben. Dagegen erscheinen Geburt (jati), Alter und Sterben (jara-marana)
zusammen mit Kummer (soka), Jammer (parideva), korperliches Leid (dukkha), geistiges
Leid (domanassa) und Verdrgerung (upayasa) schlieBlich in einem dritten Leben. Im
Folgenden wird diese Erklarung des paticcasamuppada einfachshalber ,,Drei-Leben-Theorie*
genannt.

In einem am 12. Juni 1971 in seinem Kloster Wat Suanmok gehaltenen Vortrag kritisiert
Buddhadasa diese Drei-Leben-Theorie mit scharfen Worten. Er bezeichnet diese Deutung

des paticcasamuppada als ,,Krebs, [als] unheilbaren Tumor buddhistischer Gelehrsamkeit

Der paticcasamuppada tritt in den kanonischen Texten noch in einer kiirzeren, abstrakteren Form auf:
»Wenn das ist, ergibt sich dieses. Dadurch, dass das entsteht, entsteht dieses.” ,,Wenn das nicht ist, ergibt
sich dieses nicht. Dadurch, dass dieses vergeht, vergeht jenes.” (,,Jmasmim sati idam hoti. Imasuppada
idam upajjati.”, ,,Jmasmim asati idam na hoti. Imassa nirodha idam nirujjhati. Z.B.: M.1.263; M.11.32;
M.IIL.63; S.V.388) (Nach: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 81-82; Buddhadasa, 2538a, S. 38-40; P. A.
Payutto, 1994, S. 4-5).

237



[pariyatti]“.” Fiir ihn ist diese Interpretation deshalb ,,unbuddhistisch, weil sie gemaf} der
Kohidrenzforderung des mahapadesa—Satzes weder mit dem Dhamma (sutte osarettabbam)
noch mit dem vinaya (vinaye sandassetabbam) iibereinstimme.”* Buddhadasa gibt fiir seine
Behauptung mehrere Griinde: Die Drei-Leben-Theorie steht im Gegensatz zu grundsitz-
lichen Merkmalen des Dhamma. Dieser ist namlich ,,durch einen selbst einsehbar
(,,sanditthiko*), ,,zeitunabhingig™ (,,akaliko*) und ,,direkt erfahrbar durch den Weisen*
inna 5 Durch das Dekomponieren des paticcasamuppada in drei
Lebzeiten aber, so Buddhadasa, verliert er seine Praktikabilitit und damit diese Attribute.
Darum ist der paticcasamuppada in dieser Erklarung ,,gédnzlich nutzlos* und nunmehr
lediglich zum Gegenstand ,,spielerischer Polemik* reduziert worden.”*
Ferner, so erklart Buddhadasa, fiihrt die Drei-Leben-Theorie zu einem ,,extremen Stand-
punkt* (,,antagﬁhikaditthi“)737 und zur ,,Unverginglichkeitsauffassung* (,,sassataditthi*), die
ein permanentes ,,Ich® (,,atta*) postulieren. Dies aber steht im Gegensatz zu der buddhis-
tischen Lehre des ,,Nicht-Ich* (,,anatta*). ,,Der Buddha hatte [aber den paticcasamuppada]

gelehrt, um gerade die antagahikaditthi und die sassataditthi zu zerstoren.“”®

733 o tihiTsauzise lesenmal3ER fisnuliing.. (Buddhadasa, 2538a, S. 123; Hervorhebungen entsprechen dem

Originaltext).
734 Buddhadasa, 2538a, S. 17-18.

733 Siehe: M.1.37; A.II1.285.

736 »teaiuau (Buddhadasa, 2538a, S. 38).

737
Im Buddhismus gibt es zehn (fehlerhafte) extreme Standpunkte: 1. Die Welt ist ewig; 2. Die Welt ist nicht

ewig; 3. Die Welt ist endlich; 4. Die Welt ist unendlich; 5. Die Seele (jiva) und der Kdorper sind identisch;
6. Die Seele ist eine Sache und der Korper eine andere; 7. Der Tathagata ist nach dem Tod; 8. Der
Tathagata ist nicht nach dem Tod; 9. Der Tathagata ist sowohl als ist auch nicht nach dem Tod; 10. Weder
ist der Tathagata noch ist er nicht nach seinem Tod. (M.1.426; S.IV:392; A.V.193; nach: Phra Dhamma-
pitaka, 2545a, S. 248).

738 Buddhadasa, 2538a, S. 91.
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Ein weiteres Argument fiir die Unstimmigkeit der Drei-Leben-Theorie erkennt Buddhadasa
in der Biographie des Buddha: Dieser hitte ndmlich bei der Korrektheit der Drei-Leben-
Theorie, d.h. bei einem wortlichen Verstidndnis der Termini des paticcasamuppada, mit dem
Erreichen seines Erwachens sterben miissen, da entsprechend der Ausloschungsformel der
Bedingten Entstehung (nirodhavara) die Elimination von Unwissen (avijja) eine Aus-
16schung des ,,Geistes und des Korpers® (namariipa) nach sich zieht. Da der Buddha aber
noch weitere 45 Jahre nach dem Ausloschen seiner avijja am Leben blieb, kann, so folgert
Buddhadasa, diese Erklarung ,,bestimmt* nicht richtig sein.”’

Nach Buddhadasa bestitigt eine wortsemantische Analyse des Terminus ,paticca-
samuppada“ die Fehlerhaftigkeit der Drei-Leben-Theorie: ,,Das Wort ,paticca® bedeutet
,abhdngen‘, ist aber ein Abhdngen im Sinne einer wirklich ununterbrochenen Verbunden-
heit“™, die bei einer Demontage der Bestandteile des paticcasamuppada in drei Lebzeiten
nicht mehr vorhanden sei.

Die Drei-Leben-Theorie, so reslimiert Buddhadasa seine mannigfaltige Kritik, widerspricht
der originalen Bedeutung des paticcasamuppada hinsichtlich sowohl der Formulierung
(byafijana) als auch des Sinns (attha).”'

Nach Buddhadasa verursacht die Drei-Leben-Theorie einen

,.groflen Schaden, da wir unsere Freiheit verlieren, [unsere] mentalen Verun-
reinigungen [kilesa] oder [unser] Tun [kamma] zu kontrollieren, denn sie
befinden sich stindig in einer anderen Existenz [jati] als wir. Dieses Leben
[jati] ist der vipaka [das Resultat fitiherer Leben], wir selbst sind vipaka. Wir,
die wir hier sitzen, sind vipaka. Und der Ursprung dieses vipaka ist das kamma

und die kilesas von jener Existenz, der letzten Existenz. Und die kilesas und

739 Buddhadasa, 2538a, S. 97.

740 Buddhadasa, 2538a, S. 121.

74l Buddhadasa, 2538a, S. 72.
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das kamma dieses Lebens wird als Frucht, als vipaka, in jenem nichsten Leben

erscheinen. “’*

Buddhadasa lehrt, dass die kanonischen Texte mit dem richtigen hermeneutischen Ansatz
gelesen werden miissen, um ihre wahre Bedeutung zu verstehen. Der Buddha, so fiihrt
Buddhadasa diesen Punkt aus, hat auf zwei verschiedenen Sprachebenen gesprochen,
namlich der ,Menschen-Sprache* und der ,,dhamma-Sprache“.”” Die Menschen-Sprache
verwendete der Buddha, wenn er dem ,,normalen® Menschen moralisches Verhalten lehrte.
In der dhamma—Sprache hingegen predigte er, wenn er zu Menschen mit einer hohen spiri-
tuellen Auffassungsgabe’™ iiber die ,,Hohere Wahrheit* (,,paramattha“) sprach.

Mittels dieser Hermeneutik ist Buddhadasa in der Lage, die ,,wahre* Bedeutung der zwolf
Glieder des paticcasamuppada zu bestimmen. ,,Geburt“ bzw. ,jati“ bezeichnet auf diese
Weise nicht ,,die Geburt aus dem Bauch der Mutter® oder, dass man, ,,nachdem man in den
Sarg kam, anschlieBend neu geboren wird“’*’, sondern das Entstehen des fabrizierten Gefiihls

LHlch (,,tuaku*, T.).

,,Bhava oder jati in der dhamma—Sprache gibt es an einem Tag viele Male, d.h.
wenn ein Ich [tuaku] oder ein Mein [khongku, T.] einmal entsteht, bedeutet

das, bhava und jati haben sich einmal manifestiert. “™*

Dieses ,,Ich* oder ,,Mein“ sind deshalb eine

,.mentale Geburt [muidaunisanla], die einem Kontakt [phassa] folgt. Dort wo es
einen phassa gibt, der sich aus Unwissen [avijja] konstituiert, dort gibt es ,eine
Geburt’. Wenn das Auge beispielsweise auf eine Form triftt und avijja

involviert ist, dann erfreut man sich an dieser Form usw. Diese Freude

42
! Buddhadasa, 2538a, S. 91 (Hervorhebung entspricht dem Originaltext).

3 L,mEau® bzw. , musssu’. Siehe: Gabaude, 1988.

74

9=

4 = :
Whartlich: ,,Menschen mit nur wenig Staub in den Augen* (,,fiigaluaraumadnidos:).
45 4 g Yy = a I _
aeernlawmdadslilifalnei (Buddhadasa, 2538a, S. 111).

746 Buddhadasa, 2538a, S. 69.
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verursacht die Entstehung von Verlangen [tanha], d.h. ein Gefiihl [vedana]
verursacht tanha; es entsteht Wollen: Ein Geist [citta], der Begierde empfindet.
Hier haben wir einen Verlangenden. Und dann entsteht die Anhafiung
[upadana] an ein ,Ich‘: Ich will jenes, ich will dieses, ich habe jenes

bekommen. Wenn auf diese Weise upadana entsteht, bezeichnet man das als

,geboren werden®; d.h. ein Individuum [ ] wurde geboren!*”’

Der paticcasamuppada passiert deshalb ,hier und jetzt’™*

und ist ein ,,geistiger Ablauf, der
zu Leid [dukkha] fiihrt, und sehr schnell, wie ein Blitz, vonstatten geht und in unserem
alltiglichen Leben stattfindet.””*

Buddhadasa macht den Verlust der hermeneutischen Dichotomie Menschen-Sprache <
dhamma-Sprache dafiir verantwortlich, dass der paticcasamuppada falsch, d.h. nur noch in
seiner wortlichen Bedeutung verstanden wurde. Er vermutet, dass diese Pervertierung des
originalen Sinns des paticcasamuppada nach der Dritten Sangiti, d.h. ca. 300 Jahre nach
Buddhas Tod, anfing. Das erste auffindbare schriftliche Zeugnis fiir diese Tendenz, so
Buddhadasa, ist der von Buddhaghosa verfasste Visuddhimagga.”® Buddhadasas Kritik an
Buddhaghosa ist heftig: Er wirft ihm vor, dass durch seine Art der Erklarung der originale
buddhistische paticcasamuppada ,,brahmanistisch geworden ist.*”"

Fiir seine Ablehnung der traditionellen Drei-Leben-Theorie und seine Interpretation des
paticcasamuppada als ein hic et nunc stattfindendes Phdnomen wurde Buddhadasa von

verschiedenen Seiten vehement attackiert. Dies geschah unter anderem deshalb, weil seine

Zuriickweisung der Drei-Leben-Erklarung als Negation der physischen Wiedergeburt oder

747 Buddhadasa, 2537, S. 286 (Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext). Siehe: Gabaude, 1988, S. 194.

48 . P
748 il waz et (Buddhadasa, 2538a, S. 69-70).

749 P L . o -
Lgavesdandaddullimennd  udrisamdiguusandowmeihmay  udanfiegludinlszdriuvesnun®  (Buddhadasa,
2538a, S. 33).

730 Vism.I1.517-586.

1
7 Buddhadasa, 2538a, S. 93 (Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext).
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als ,,Nihilismus® (,,natthikaditthi*“) verstanden wurde und damit fiir thailindische Buddhisten
eine eklatante Unterwanderung ihrer traditionellen buddhistischen Glaubensvorstellungen
darstellte.”* AuBerdem wurde Buddhadasas Erklirung des paticcasamuppada als Alltags-
phinomen als willkiirlich und heterodox angesehen.”

In seinem magnus opus ,,Buddhadhamma® macht Phra Dhammapitaka Buddhadasas Kritiker
darauf aufmerksam, dass eine ,,Ein-Geistes-Moment-“ bzw. ,,Alltagsleben-Interpretation des
paticcasamuppada“’* durchaus ihre Berechtigung hat, weil es zahlreiche kanonische Belege
gibt, welche diese Interpretation erlauben. Gleichzeitig aber erkennt er im Gegensatz zu
Buddhadasa in der Drei-Leben-Theorie keine Pervertierung des originalen Sinns, sondern
sieht die Drei-Leben-Theorie durch die suttas legitimiert.””> Phra Dhammapitaka kritisiert
lediglich die einseitige Gewichtung der Theravada-Tradition zu Gunsten der Drei-Leben-
Theorie, welche die Alltagsleben-Interpretation vollig verdeckt hatte. Er stimmt mit
Buddhadasa darin iiberein, dass die theravada-buddhistische Akzentuierung der Drei-Leben-
Theorie auf den Einfluss des Visuddhimagga zuriickzufiihren ist, der eine Alltagsleben-
Interpretation des paticcasamuppada génzlich unerwéhnt ldsst. Sein Verfasser Buddhaghosa,
so fiihrt Phra Dhammapitaka diesen Punkt weiter aus, ist gemiB der Uberlieferung auch fiir

die Abfassung des Kommentartextes Sammohavinodani verantwortlich, den er seinen

2
75 Sathianphong Wannapok, 2532, S. 41-44; Jackson, 1988, S. 143-150; Olson, 1989, S. 337; Suwanna Satha-

Anand, 1990, S. 398-399; Ito, 2001, S. 198-199. Sieche hierzu auch: Vetter, 1988, S. XVI.

Gabaude driickt Buddhadasas Haltung beziiglich der Existenz physischer Wiedergeburt folgendermaBen
aus: ,,Quant a 1“objection selon laquelle il ne croit pas aux existences antérieurs ou futures, Buddhadasa
refuse d’y répondre directement. Le probleme n’est pas de savoir si on renaitra aprés la mort mais
d’essayer de supprimer la renaissance dans 1“immédiat. Si la renaissance du moi est empéchée maintenant,

celle qui pourrait suivre la mort le serait par surcroit...“ (Gabaude, 1988, S. 196-197).

753 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 140; Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002.
4 = a aa o _ o .
H»msaanuilgeeaytumuunainlsgdriue (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 140).

735 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002; Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 107.
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eigenen Angaben zufolge aus den ,alten Kommentartexten® (,,poranatthakatha“)’°

kompi-
liert hatte. Der Sammohavinodani-Text, der ebenfalls und zwar in fast identischer Weise wie
der Visuddhimagga, den paticcasamuppada in der Drei-Leben-Theorie erkldrt, behandelt
dariiber hinaus im Unterschied zum Visuddhimagga, obgleich sehr kurz, auch die Ein-
Geistes-Moment-Interpretation. Phra Dhammapitakas Vermutungen, dass das vollige Aus-
lassen der Ein-Geistes-Moment-Interpretation im Visuddhimagga und die nur knappe
Erklarung im Sammohavinodani-Kommentartext darauf hindeuten, dass die Alltagsleben-
Erklarung zur Zeit Buddhaghosas aus den ,,Gelehrtenkreisen® bereits verschwunden
gewesen war, bestitigen Buddhadasas Uberlegungen. Im Unterschied zu Buddhadasa aber
erkennt Phra Dhammapitaka den Grund hierfiir nicht im Verlust der Hermeneutik
Menschen-Sprache <= dhamma-Sprache, sondern macht die Komplexitidt des Gegenstandes
dafiir verantwortlich.”’

Fir Phra Dhammapitaka stellt die Drei-Leben-Theorie und die Ein-Geistes-Moment-

Erklarung des paticcasamuppada ein und dieselbe Sache dar:

,,Um eine Sache wirklich zu verstehen, ist es notwendig [ihre] Bestandteile zu
erkennen... Das Betrachten der kleinsten Konstituenten ist eine analytische
Methode, [d.h. die Dinge werden] zerlegt (vibhajja), um die einzelnen Teile zu
sehen... Zur gleichen Zeit miissen wir [die Komponenten] aber auch verbinden,
um sie entsprechend der Modalitit [sabhava] menschlicher Existenz darzu-
stellen. Das bedeutet, dass, wenn wir die einzelnen miteinander in Zusammen-
hang stehenden Mikrokomponenten, die jeden Moment [unasvas ] ablaufen, in
Verbindung betrachten, sich ein langes Intervall ergibt. [Und] das lange
Intervall existiert, weil es sich aus [seinen] Mikrokomponenten [zusammen-

setzt. Das verhalt sich] so wie, wenn wir unsere tiglichen Aktivititen

736 Vbh-a.l.

757 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 140-142.

Buddhaghosa gibt zu, dass ihm die Erkldrung des paticcasamuppada erhebliche Schwierigkeiten bereitet:
,Heute mochte ich die Lehre der Abhingigkeit erkldren, [obwohl] ich, wie in einen Ozean eingetaucht,

113

keinen FuBl fassen kann. “, ,Vattukamo aham ajja, paccayakaravannam; patitthitam nadhigacchami,

ajjhogalhova sagaram* (Vism.522).

243



ausfiihren. Diese entstehen durch Tun und Sprechen in jedem Moment, ange-

fangen mit unseren in_jedem Moment stattfindenden Gedanken...“.”"

Buddhadasas Einwand, dass durch die Drei-Leben-Theorie implizit ein permanentes Selbst
(atta) postuliert wird, entgegnet Phra Dhammapitaka, dass dies nicht notwendigeweise der

Fall sein muss:

,,Der Lebensprozess funktioniert entsprechend dem Gesetz der Drei Daseins-
merkmale [tilakkhana], welches ein stabiles Naturgesetz darstellt. [Die Drei
Daseinsmerkmale] sind Unbestandigkeit [aniccata], Leidhaftigkeit [dukkhata]
und Wesenslosigkeit [anattata]. Diese manifestieren sich durch jati, jara,
marana, sowohl in ihrer groben, oberflichlichen als auch profunden
Bedeutung... Das Lebenskontinuum, welches gemals dem natiirlichen Gesetz
vonstatten geht, d.h. sich entsprechend den Ursachen und Faktoren wandelt, ist,
obwohl eigentlich wesenlos [liiisaeu ], nichtsdestotrotz identifizierbar als ein
Kontinuum oder Prozess, der sich von anderen Kontinua oder Prozessen unter-
scheidet. Dieses Lebenskontinuum nennt man konventionelles ,Selbst® [Tavauua

doogduifuau J. <77
Diesen Gedanken illustriert Phra Dhammapitaka durch folgende Metapher:

»Angenommen der Leser und der Autor stehen gerade an einem Fluss und
betrachten ihn. Meistens tliel’t der Fluss an flachem Gebiet vorbei. Aus diesem
Grund flieft er langsam und nicht sehr schnell. Der Erdboden, den der Fluss
passiert, besteht hauptsichlich aus roter Erde. Darum ist dieser Fluss ziemlich
rot. Dariiber hinaus fliel5t der Fluss an Gebieten vorbei, wo es an vielen Orten
eine hohe Bevolkerungsdichte gibt. Die Menschen werfen stindig grolle
Mengen Abfall in den Fluss, was das Wasser verschmutzt. Ferner wurden
neuerdings immer mehr Industrieanlagen errichtet, die tiglich verunreinigtes
Wasser in den Fluss ablassen, was zu Verseuchung fiihrt. Dies macht den Fluss
fiir Wassertiere schwer bewohnbar. Es gibt deshalb kaum Fische, Krabben
usw. Zusammengefasst heifit das, dass der Fluss, den wir gerade betrachten,
ziemlich rot, verschmutzt und vergifiet ist, wenig Wassertiere hat und langsam

fliellend dieses und jenes passiert. All dies zusammen sind die spezifischen

738 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002.

739 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 91-92.
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Eigenschaften des Flusses, wobei manche Merkmale mit denen anderer Fliisse
libereinstimmen... Dennoch ist der Fluss in seiner Ganzheit nicht wie irgendein
anderer. Und dann informiert uns jemand, dass dieser Fluss Thawang heilt...
Manche Leute sagen, dass der Fluss Thawang schmutzig ist und kaum Fische
hat. Manche Leute sagen, die Stromung des Flusses Thawang ist nicht schnell
und ist so und so. Manche Leute sagen, dass der Fluss Thawang Gebicte
passiert, die viel rote Erde haben, und dass deshalb das Wasser ziemlich rot ist.
In uns [die wir am Ufer stehen] steigt die Betrachtungsweise auf, dass der
Fluss, den wir gerade betrachten eigentlich in sich vollkommen ist. Seine
verschiedenen Merkmale, wie die, dass er langsam flieft, rot und schmutzig ist,
usw. entstehen durch verschiedene Konstituenten und Mechanismen, die
urséchlich sind und darum [den Fluss] notwendigerweise in dieser Art hervor-
bringen, wie z.B., dass wenn der Fluss auf rote Erde trifft und diese auflost,
das Resultat entsteht, dass das Wasser rot wird, usw... In dem Moment, in dem
wir [den Fluss] betrachten, flielft das Wasser stindig vorbei und das Wasser,
das wir zuerst gesehen haben, ist nicht dasselbe, das wir anschlielfend sehen.
Und das Wasser, das wir danach sehen, ist nicht dasselbe Wasser, das wir bei
unserem letzten Blick auf den Fluss sehen. Trotzdem gibt es spezielle Merk-
male, die unverindert geblieben sind, weil die verschiedenen urspriinglichen
Konstituenten des Flusses gleichgeblicben sind. Aber es sagt uns jemand, dass
dieser Fluss Thawang heilft. Ferner erklirt er, dass der Fluss Thawang eine
langsame Stromung hat, sein Wasser schmutzig ist und er wenige Fische hat.
[Aber] wir kéonnen keinen ,Fluss Thawang‘ erkennen. Auller dem Wasser-
strom, den wir gerade betrachten, konnen wir keinen ,Fluss Thawang*
ausmachen, welcher der Besitzer des stromenden Wassers ist. Dartiber hinaus
wird uns gesagt, dass der Fluss Thawang an roter Erde vorbeitliefit und diese
autlost und aus diesem Grund rot ist, fast so, als ob der Fluss Thawang irgend-
etwas mit der Erde machen wiirde und die Erde ihn ,bestrafi‘ und sein Wasser
rot farbt. Wir konnen klar erkennen, dass der Wasserstrom, den wir betrachten,
seine eigenen Abliufe hat, die sich nach dem Prozess von Wirkung und
Ursache richten. Dass das flielfende Wasser auf die rote Erde trifft, rote Erde
sich ablost und sich mit dem Wasser vermischt, ist die Ursache dafiir, dass ein
Resultat entsteht, namlich, dass das flieffende Wasser eine ziemlich rote Farbe
hat.. Wir konnen den eigentlichen Fluss Thawang iiberhaupt nicht aus-

machen. “"*°

760 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 210.
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Auf diese Weise haben die Worter ,,jati, ,,jara” und ,,marana“ in den kanonischen Texten
die Bedeutung sowohl der korperlichen als auch der mentalen, in einem Geistesmoment
stattfindenden Geburt: Im zweiten Buch des Abhidhammapitaka, dem Vibhanga, so Phra
Dhammapitaka, wird die Erlduterung des paticcasamuppada in zwei Abschnitte eingeteilt,
nidmlich dem suttantabhajaniya, welches die Drei-Leben-Theorie erklért, und dem abhidham-
mabhajaniya, welches die Ein-Geistes-Moment-Interpretation darlegt.’®' Die Alltagsleben-
erklarung des paticcasamuppada sieht Phra Dhammapitaka durch suttas, wie das cetana-
sutta’®, das dukkhanirodhasutta’ und das lokanirodhasutta™ legitimiert. AuBerdem konnen
die buddhavacanas, die als Untermauerung der Drei-Leben-Theorie angefiihrt werden,
gleichzeitig auch im Sinne einer Alltagslebeninterpretation des paticcasamuppada gelesen
werden.””

Auf Buddhadasas Kritik, dass durch die klassische Aufteilung des paticcasamuppada iiber
drei physische Leben das Kriterium der ,,Zeitlosigkeit* oder ,,unmittelbaren* Erfahrbarkeit
nicht mehr gewdhrleistet werden konne, entgegnet Phra Dhammapitaka, dass es sich bei
dieser Art der Erkldrung lediglich um ein didaktisches Mittel handle, das in seiner Gestal-
tung darauf abziele, die Wirklichkeit verstiandlich zu erkldren: ,,Wir sind nicht in der Lage,
alle Modalititen der Natur auf einmal darzulegen... Wir miissen deshalb schrittweise
vorgehen... [und] dadurch die Dinge so erkliren, dass sie leicht verstindlich sind.“’®® Nach

Phra Dhammapitaka werden die einzelnen Faktoren des paticcasamuppada in der Drei-

761 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 141-142.

762 S.IL.65f.
763 S.IL1.71-73.
764 S.IL1.73-74.

765 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 107; Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002.

o
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,,ﬁnnﬂuﬁsmmmuﬂ m‘lnﬁmﬁaw‘,ﬂiwammmmuwm... UNABDI u‘lﬂ‘ﬂazau... lluﬁ]ﬂi]zﬂ‘ﬁﬂ‘lﬂﬂ]‘lcli]ﬂﬂ (lnterv1ew mit

Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002).

246



Leben-Theorie nicht voneinander isoliert, sondern sind durch eine kausale Interdependenz
miteinander verbunden. Die formale Anreihung der zwolf Glieder und die Aufteilung in drei
Existenzen bedeuten nicht, dass der paticcasamuppada notwendigerweise eine sequenzielle
zeitliche Abfolge darstellen muss.””” Die drei Existenzen (jati) der Drei-Leben-Theorie
tiberschneiden sich, d.h. das derzeitige Leben ist zur gleichen Zeit auch das zukiinftige
Leben des vergangenen Lebens und auch das vergangene des nichsten Lebens. Wenn
deshalb in der vergangenen Existenz Unwissen (avijja) und Willentliche Impulse (sankhara)
angesiedelt werden, bedeutet das nicht, dass einzig diese Faktoren anwesend sind. Alle
anderen zehn Glieder des paticcasamuppada konnen gleichermaflen anwesend sein.

Graphisch ldsst sich diese Konzeption folgendermallen darstellen:

—>

Fritheres Leben

(Glied 1&2)

Jetziges Leben

(Glied 3-10)

Zukiinftiges Leben

(Glied 11&12)

Fritheres Leben

Jetziges Leben

Zukiinftiges Leben

(Glied 11&12)

Friiheres Leben Zukiinftiges
Jetziges Leben

(Glied 1&2) Leben

767 Phra Dhammapitaka illustriert diesen Gedanken anhand der folgenden Versinnbildlichung: ,,Die Faktoren

[paccaya], die einen Baum zum Wachsen bringen, umfassen nicht nur den Pflanzensamen, sondern auch
den Boden, Wasser, Diinger, die Luft, die Temperatur, usw... Dieses gegenseitige Bedingen stellt eine
Beziehung dar, die nicht unbedingt entsprechend einer zeitlichen Abfolge ablaufen muss...“ (Phra Dham-
mapitaka, 2538a, S. 84). Phra Dhammapitaka verweist auf den Patthana—Text des Abhidhammapitaka
(Pat.1), in dem 24 verschiedene Arten von bedingten Abhdngigkeiten (paccaya) aufgefiihrt werden (Phra
Dhammapitaka, 2538a, S. 84; Phra Dhammapitaka, 2544g, 190).
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In Phra Dhammapitakas Augen besitzt also die Aufteilung der Drei-Leben-Theorie in drei

768

Existenzen eine konzeptionelle, analytische ZweckmaBigkeit.”™* Auf diese Weise verstanden

bildet die Drei-Leben-Theorie eine Erkldarung der ,natiirlichen Modalititen,...[d.h. wie] die
Dinge vonstatten gehen... So wie die Dinge immer schon vor sich gingen, in dieser Weise
tun sie es auch [jetzt noch].“’® Diese GesetzmiBigkeit aber ist durch den menschlichen
Geist potentiell jederzeit erfahrbar und erfiillt somit das Kriterium ,,akalika®.
Buddhadasas Kritik hinsichtlich der traditionellen Auslegungen des paticcasamuppada
richtet sich aber nicht einzig gegen die Drei-Leben-Theorie, die er fiir eine postkanonische
Entwicklung hilt. Er unterscheidet namlich drei Arten, den paticcasamuppada zu erkléren:

1. Die (richtige) Alltagslebenerkldrung,

2. die (falsche) Drei-Leben-Theorie, und

3. die Erkldarung, die im Abhidhammapitaka, der dritten Abteilung des Pali-Kanons,

auftaucht.””

Uber Letztere sagt Buddhadasa:

,Nama [Geist] und ripa [Korper] entstehen und vergehen, entstehen und
vergehen, entstehen und vergehen, entstehen und vergehen in jedem mentalen
Moment [ynvazdn]. Dies stellt eine Ebene [der Erklirung des paticcasamuppadal
dar, von der keiner weild oder von der keiner wissen will und bei der es nicht
notig ist, dass man sie kennt... Das ist die Sprache des Abhidhamma, die iiber
die Bediirfnisse hinausgeht... Die Frequenz ist derart hoch, dass wir uns dessen
nicht bewusst sind, dass wir geboren werden, vergehen, geboren werden,
vergehen, geboren werden, vergehen. Wir miissen uns auf diese Art von
Studium des Geistes verlassen, damit wir wissen, dass nama und ripa, sprich
das Individuum geboren wird und vergeht, geboren wird und vergeht, mit einer

hohen Frequenz in jedem Geistesmoment, und sogar schneller als die

768 Siche: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 102-107. Siehe hierzu auch: Karunaratne, 1988, S. 93-95.

769 4 2 o g g o & , o g o H . . .
L ANEsIsuA.. duianaeiuniidum. fwaeiuedils dundulddueniu¢ (Interview mit Phra Dhammapitaka

vom 20.11.2002).

770 Siehe: Buddhadasa, 2538a, S.81-88.
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FrequenZ” des elektrischen Stromes, den wir tagtiglich benutzen. Hierbei
handelt es sich um eine Art des Geborenwerdens und Vergehens, Geboren-
werdens und Vergehens, welche nichts mit dem paticcasamuppada zu tun hat...
[Dies] ist ein exzessives Wissen [anuiamudu] in der Art des geschwollenen’”
Abhidhamma. "

Wihrend Buddhadasa die Abhidhamma-Erklarung des paticcasamuppada als ,,liberfliissig*
und ,intellektuelle Geschraubtheit“”’* beurteilt, weil sie ,,nicht praktizierbar* sei, riumt Phra
Dhammapitaka zwar ein, dass diese Erklarung nicht augenscheinlich in den suttas vorhanden
ist, sondern erst durch die Interpretation der Verfasser des Abhidhamma entstand, die ,,die
Erklarungen [zum paticcasamuppada] aus den suttas heraussuchten, um sie zu einer voll-
stindigen systematischen Struktur zu verbinden.“’” Trotzdem betont er aber den Nutzen und
die Legitimitdt der Abhidhamma-Erklarung des paticcasamuppada. Fiir Phra Dhammapitaka
stellt diese Interpretation ein Zeugnis flir das Expertentum der Abhidhamma—Verfasser dar:
»Diejenigen, die den Abhidhamma schaffen konnten... mussten iiber eine wirkliche hohe
Vertrautheit mit den suttas verfiigen.*””°

Er erkennt in der Abhidhamma-Erkldrung des paticcasamuppada ein Beispiel fiir die Flexi-

bilitdt der buddhistischen Lehren, mit der es moglich ist, auf die individuelle Situation der

Zuhorer einzugehen, ohne dabei aber die wesentliche Struktur der Lehre aufzugeben:

771
Hier steht im Originaltext das englische ,,frequency®.

772 o (,,f6). Gabaude iibersetzt ,.f6 in diesem Zusammenhang mit ,,ampoulé (Gabaude, 1988, S. 188).

773 Buddhadasa, 2538a, S.81-82 (Hervorhebungen entsprechen dem Originaltext).

4 .
LieatlomatlSaac.

775 v o A ? o o . . .
o Jiuerdetine lunsggastimisealiiiuasulnssadraifuszuu  (Interview mit Phra Dhammapitaka vom

20.11.2002).

776 4 - . . . . .
HAuizadsensssuld.. desiunywszgasuniidenas™ (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002).

Fir Buddhadasa dagegen scheint das Abhidhammapitaka keinen besonders groBen soteriologischen Wert
zu besitzen: Er sagt, dass man das Abhidhammapitaka ins Meer werfen konne und die Welt wiirde nichts
missen (Gabaude, 1988, S. 164).
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,,Die Menschen sind hinsichtlich ihrer geistigen Disposition [ajjhasaya;
atthayasai, T.] und geistigen Auffassungsgabe [satipanya, T.] nicht gleich... Die
Darlegungen der suttas als Basis nehmend... erkliren [die Verfasser des Abhi-
dhamma den paticcasamuppada] bis ins Detail. [Diese Art der Darlegung] kann
moglicherweise fiir einige Menschen passend sein und ihnen helfen, ein

besseres Verstandnis zu bekommen.

Die Verfasser des Abhidhamma sind Reduktionisten [inuenwes /... Was die
suttas angeht, so sprechen sie... ganz pragmatisch’”,... so wie Praktizierende, so
dass es die Leute verstehen konnen... ohne die Zustinde in einer Art zu
analysieren, die schwer verstehbar ist.. Man nennt dies pariyaya-Sprache
[=diskursive Sprache] ... Der Abhidhamma besteht ausschliellich aus der
nippariyaya-Sprache [=nichtdiskursive Sprache], d.h. es wird ohne andere,

weitere Blickwinkel und ... direkt, klar und ganz ausschlieBlich gesprochen. "

Aus dem Gesagten wird deutlich, dass Phra Dhammapitaka - im Unterschied zu Buddhadasa
- betont, dass der paticcasamuppada in erster Linie eine Beschreibung eines ,,natiirlichen
Prozesses™ (,,dhammata*) darstellt, und deshalb keine Lehranweisung zur unmittelbaren
Anwendung (patipatti) ist: Es ,besteht [deshalb] unsere Pflicht [einzig] darin, ihn zu
kennen.“””

Anders ausgedriickt, bedeutet das, dass der paticcasamuppada innerhalb der buddhistischen
Lehre im Bereich der dhammadesana anzusiedeln ist, die darauf abzielt, die ,richtige
Sichtweise* (,,sammaditthi*“) zu schaffen. Diese bildet aber nur einen Teil des Achtfiltigen
Pfades, der in seiner Gesamtheit die praktische Anweisung im Buddhismus darstellt.”®

Fir Phra Dhammapitaka erdoffnet die Abhidhamma-Interpretation im Gegensatz zur

»gelegentlichen Ein-Geistes-Moment-Interpretation® des paticcasamuppada eine profundere

777
Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische ,,pragmatic*.

778 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 20.11.2002.

Fiir die pariyaya-nippariyaya-Dichotomie siehe: A.IV.449-456; Dhs-a.222; Phra Dhammapitaka, 2538a, S.
292-294, 315, 367, 369; Cousins, 1982, S. 6f.

779 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 570; P. A. Payutto, 1994, S. 87.

780 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 121.
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Betrachtung der mentalen Prozesse, als dies bei Buddhadasa der Fall zu sein scheint. Der
paticcasamuppada, so Phra Dhammapitaka, zeigt, dass der Mensch aufgrund seines
Unwissens (avijja) konditionierte Zustdnde als wesenhaft auffasst und diese als ,,Lebewesen,

Person, Selbst, Wir oder Er* kategorisiert. Tatsdchlich aber handelt es sich hierbei

hur um Fliisse aus einer Vielzahl kleiner materieller und mentaler Bestand-
teile, die miteinander in Verbindung stehen und sich gegenseitig bedingen. lhre
Eigenschaft des stindigen Entstehens und Vergehens bewirkt, dass diese Fliisse
in einem Zustand des permanenten Wandels sind. Oder einfacher gesagt: Die
Person ist das Resultat aus Gefiihlen, Gedanken, Wiinschen, Gewohnheiten,
Vorurteilen, Ansichten, Wissen, Verstandenem, Uberzeugungen (angefangen
auf einer groben Stufe, mit falschen oder irrationalen, bis hin zu einer subtilen
Stufe, mit richtigen und rationalen), Meinungen, verschiedenen Wertemp-
findungen usw. All dies ist zu jedem beliebigen Zeitpunkt das Resultat von
kultureller Uberlieferung, Bildung und Erziehung und all der verschiedenen
Reaktionen, die im Geist [melu] und mit Richtung auft die Umwelt entstehen
und stindig vonstatten gehen... Egal welchen Moment man auch fixiert, es
zeigt sich immer, dass der Mensch stindig aut der Suche nach einem Zustand
ist, der mehr Gliick enthidlt als [der derzeitige] Moment. Die puthujjanas
[ = Nichterwachten] fegen deshalb jeden gegenwdrtigen Moment weg oder
reiffen sich von ihm los [HJanonaziannvaszihyiunnvas]. Jeder einzelne gegen-
wartige Moment stellt einen Lebenszustand dar, der unertriglich ist. Man will
sich auflosen, man will, dass das Selbst [aus diesem Zustand] entkommt, um
einen anderen Zustand zu erreichen, der die Bediirtnisse befiiedigt. Der Wille
zu bekommen, der Wille zu sein und der Wille nicht zu sein rotieren die ganze
Zeit im alltiglichen Leben eines puthujjana. Es handelt sich aber um einen
Vorgang, der so fein jeden Geistesmoment vonstatten geht, dass sich die
Menschen tiberhaupt nicht dessen bewusst sind, dass das eigene Leben in
Jedem Augenblick ein Kiampfen [mséusu] darstellt, um der Lebenssituation im
vergangenen Augenblick zu entkommen und um ein Mittel zur Befriedigung in

einer neuen Lebenssituation zu suchen. “’*’

1
78 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 123-124. Siehe auch: P. A. Payutto, 1994, S. 63-65; Phra Prayudh Payutto,

1995, S. 129-130.
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Diese Gegeniiberstellung der Interpretationen Buddhadasas und Phra Dhammapitakas hat
deutlich werden lassen, wie Phra Dhammapitaka auch in dieser zentralen Lehre des paticca-
samuppada eine sehr konservative Haltung einnimmt, in dem er versucht, die verschiedenen
sich zu widersprechen scheinenden Lehren als Ausdruck einer Wahrheit zu erklaren. Fiir ihn
war die Theravada-Tradition nicht nur hinsichtlich ihrer Uberlieferungsgeschichte erfolg-
reich, sondern war auch gleichzeitig in der Lage die urspriingliche buddhistische Lehre in
ihrer ,,wahren” Bedeutung zu verstehen und zu deuten. Fiir ihn hat deshalb die spitere
Tradition keine Verdanderung an der originalen Lehre des paticcasamuppada vorgenommen,

sie missverstanden oder gar erweitert, sondern sie vielmehr ,,nur entfaltet.

14.5 Hollen und Himmel — Gibt es sie wirklich?

Die zwei folgenden Kapitel besitzen eine dhnliche Zielsetzung wie das vorangehende
Kapitel: Anhand einflussreicher kanonischer Lehren soll die spezifische Interpretationsweise
Phra Dhammapitakas nidher untersucht werden.

Bis in die frithe Bangkokzeit stellte die kosmologische Darstellung des im 14. Jahrhundert
von Phra Yalithai verfassten Textes ,,Die Drei Welten des Phra Ruang* (,,Traiphum Phra
Ruang®, T.)’™™ einen wesentlichen Teil des Glaubens sédmtlicher thailindischer gesellschaft-
licher Schichten vom Hof bis zu den Dorfbewohnern dar. Der Text ,,Traiphum Phra Ruang*
teilt den Kosmos in 31 Ebenen auf, beginnend mit den Hollen und abschliefend mit den
verschiedenen Himmelsebenen. Dazwischen werden alle moglichen Daseinsformen ange-

siedelt: Die Tierwelt, Geister, Ddmonen, die Menschen, materielle Korper besitzende Gotter

82
! Reynolds/Reynolds, 1982.
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und korperlose Gotter. Entsprechend der Qualitdt ihrer angesammelten Taten, d.h ihrer
Verdienste (pufina) oder unheilvollen Taten (papa), werden die Menschen nach ihrem Tod in
den verschiedenen Daseinsebenen wiedergeboren, wo ihre Taten gemifl dem kammischen
Gesetz entweder durch enorme Qualen oder hochste Freuden kompensiert werden. Wie tief
der Glaube an postmortale Hollen- und Himmelswelten in der thaildndischen Gesellschaft
verwurzelt gewesen war, zeigen nicht nur die farbenprichtige Wandmalereien in den
Tempeln und Paldsten und die Architektur, die auf dieser Kosmologie basierende Motive
inkorporierten: Die Konige Rama I (r. 1782-1809) und Rama II (r. 1809-1824) warnten in
ihren Gesetzeswerken potentielle Straftiter vor den furchtbaren Leiden, die sie als Konse-
quenz ihrer Gesetzesiibertretung fiir eine lange Zeit in der Holle erdulden miissten.”

Mit dem seit Anfang des 19. Jahrhunderts immer stirker werdenden Interesse thaildndischer
Intellektueller an westlichen Technologien und Wissenschaften, vor allem an der Astrono-
mie und der Geographie, schien auch der Zweifel an der tatsdchlichen Existenz der Hollen
und Himmel zu wachsen. Gabaude spricht von einer ,,Erschiitterung des traditionellen Bildes
der ,Drei Welten‘, die ,,auf der Grundlage der Diskussionen zwischen den Europdern —
Diplomaten, Missionaren oder Geschiftsleuten — und der thaildndischen Elite von Bangkok
und selbst am Hof* begann.”** Obwohl Cauphraya Thiphakorawong, ein Minister Konig
Ramas IV (r. 1851-1868) und ein fiihrender Intellektueller seiner Zeit, nicht so weit ging,
ihre Existenz zu bestreiten, ist in seinem Buch ,Kitcanukit® deutlich zu merken, wie

schwierig fiir ihn die Einbindung der traditionellen Hollen- und Himmelsvorstellungen in

783 Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 9-10.

784 .. .. . . A N . . .
»-.. 1’ébranlement de 1‘image traditionelle des ‘Trois Mondes’..., ,....a partir des discussions entre les

Européens — diplomates, missionnaires ou hommes daffaires — et 1°élite thaie de Bangkok et méme de la
Cour.” (Gabaude, 1988, S. I).
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das neue wissenschaftsgeprigte Weltbild ist.”*> Rama IV selber schien zwar an eine
materielle Existenz der Hollen und Himmel zu glauben, konzentrierte sich aber in seinen
Werken auf die im gegenwirtigen Leben erfahrbaren Resultate von puifia und papa, und
verwendete bei seinen Dhamma-Lehren eine demythologisierte Bedeutung: ,,Die Himmel

sind in der Brust, die Hollen im Herzen®.

,,Die Gruppe der fiihrenden Dhamma/-Exegeten] in der Zeit Rama des Vierten
horten auf, die Struktur des Traiphum als Kosmologie [Tanvimi] zu benutzen, um

die Vorstellung vom Leben [vyimi] zu vermitteln, betonten aber die Rationalitit

des Leidens und Gliicks, des Guten und Bésen im gegenwértigen Leben. “™

Phra Mahasamanacau, ein Sohn Rama IV, sah sich nicht in der Lage, die Hollen- und

Himmels-Darstellungen, die er im Pali-Kanon antraf, zu rationalisieren. Er schreibt:

,,INormalerweise schatzen wir den Wert unserer Religion hoch ein. [Wenn wir
aber]| auf solche Dinge in unseren Schriften treffen, so zogern wir: Sie zu

akzeptieren, wére peinlich, sie zu negieren, ist auch nicht wirklich moglich. <’

Mittels seiner hermeneutischen Dichotomie Menschen-Sprache <> dhamma-Sprache demy-
thologisiert Buddhadasa die in den kanonischen Texten erwdhnten Hollen- und Himmels-
konzepte. Er betont zwar, dass er die Existenz materieller Hollen nicht bestreitet, stellt aber
fest, dass die vom Buddha gelehrten Hollen und Himmel in der Bedeutung der dhamma—

Sprache zu lesen sind. ™** Gabaude formuliert dies so:

,,Die himmlischen Paradiese und Hollen sind nicht mehr Orte eines geogra-
phisch weit entfernten Kosmos - in unteren oder hoheren Welten - und

historisch - in vergangenen oder zukiinftigen Leben. Sie sind psychologische

785 Cauphraya Thiphakorawong, 2514, S. 99, 106-107, 233; Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 10; Reynolds,
1976; Gabaude, 1988, S. 347-348.

86
! Suphaphan na Bangchang, 2535, S. 107.
787 .

Somdet Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot, 2511, S. 90.

788 Buddhadasa, 2529b, S. 1-45,
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Zustinde, die unmittelbar durch unsere Art die Welt zu erfassen produziert

werden. <"’

Was Phra Dhammapitaka betrifft, so raumt er dem Thema Hollen und Himmel eine grof3e
Bedeutung ein: ,,Verglichen aber mit den Religionen im Allgemeinen vermindert sich von
einem buddhistischen Standpunkt aus betrachtet die Wichtigkeit der Hollen und der Himmel
ein wenig.“”® Dies, so Phra Dhammapitaka, hat folgende Griinde: Das Heilsziel der
Buddhisten stellt ndmlich nicht der Himmel, sondern das weitaus hoherwertigere nibbana
dar. AuBlerdem ist es im Buddhismus moglich, das nibbana im gegenwirtigen Leben zu
erlangen, weshalb es nicht unbedingt notwendig ist, sich mit postmortalen Dingen zu
beschiftigen. Wiahrend es sich in anderen Religionen bei der Holle und dem Himmel um
endgiiltige Verweilorte handelt, stellen sie im Buddhismus lediglich tempordre Phinomene
dar.”

Phra Dhammapitaka teilt die im Pali-Kanon auftretenden ,,Hollen-“ und ,,Himmel-*

(,,narok* bzw. ,,sawan’, T.) Darstellungen in drei semantische Ebenen ein:

1. ,,Hollen und Himmel nach dem Tod*

Er stellt fest, dass im Buddhismus bei einer wortlichen Lesart der betreffenden kanonischen
Stellen die Existenz von Hollen und Himmeln als postmortale Daseinsebenen nicht bestritten
werden kann, da entsprechende Bezeichnungen in den Texten sehr haufig auftauchen.

Gleichzeitig beobachtet er aber, dass die kanonischen Texte relativ sparsam in der

789 . . . N .
»Paradis et enfers ne sont plus des lieux dun cosmos éloigné géographiquement — dans des mondes

inférieurs ou supérieurs — et historiquement — dans des vies antérieurs ou futures. Ce sont des états
psychologiques immédiatement produits par notre maniére d appréhender le monde.“ (Gabaude, 1988, S.
234).

790 . o 5 . . o . .
suasuieuiumauia q luds nglundnsgymseau anwdirgueausn-alssntiuaaaslimies (Phra Dhammapitaka,

2538b, S. 106).

791
Dies trifft zumindest in den traditionellen Vorstellungen der Glaubigen zu.
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Beschreibung dieser postmortalen Zustinde sind.””> Vor allem in Texten des
Khuddakanikaya tauchen Beschreibungen von Hollen und Himmeln auf. Phra Dhamma-
pitaka warnt davor, diese Schilderungen wortlich zu verstehen, da es sich hierbei um
literarische Mittel handelt, die bildliche Darstellungen fiir didaktische Zwecke einsetzen.
D.h., dass bereits vorhandene traditionelle Glaubenskonzepte verwendet werden, um den
dhamma zu lehren. In der kommentarischen Literatur wurden diese Ansidtze dann weiter
ausgebaut, mit brahmanistischem Gedankengut assoziiert und zu einer komplexen Kosmo-
logie weiterentwickelt. Der thailandische Text ,,Die Drei Welten von Phra Ruang* und die
Wandmalereien in vielen thaildndischen Tempeln, die in detaillierter Weise eine
Beschreibung der Hollen- und Himmellandschaften darstellen, sind als Manifestitationen
dieser Weiterentwicklungen zu verstehen.

Dennoch vermutet Phra Dhammapitaka, dass ,,narok* und ,,sawan‘ konkrete Daseinsebenen
(bhava, bhiimi) bezeichnen, die sich in einer ,,anderen Dimension“’>* befinden. Kanonische
Ausdriicke wie ,,sahassilokadhatu® oder ,dasasahassilokadhatu“ (,tausendfaches” bzw.
»zehntausendfaches Universum®), so Phra Dhammapitaka, deuten auf die Existenz von
unzihligen Universen hin, die feinstoffliche Qualitdten besitzen und deshalb normalerweise
nicht mit den menschlichen Sinnen erfahrbar sind.”*

Bei der Frage nach der Entitdt der postmortalen Hollen und Himmel kommen die von Phra

Dhammapitaka prasentierten Grundsidtze des Cankisutta zum Tragen. Da ihre Existenz im

792 Besonders das Balapanditasutta (M.II1.163-178) und das Devaditasutta (M.II1.178-187) geben recht aus-

fiihrliche Berichte iiber Himmel und Hollen. Beide suttas iibten einen grofen Einfluss auf Himmel- und
Hollendarstellungen in der spateren Literatur aus (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 199, Phra Dhammapi-
taka, 2538b, S. 114).

793 LAUaziac,

704 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.7.2002.
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Normalfall derzeitig endgiiltig weder verifizierbar noch falsifizierbar ist, bleiben diese Dinge

Gegenstand des Glaubens (saddha):

,,1. Vertiigte der Buddha iiber viel Weisheit? Sind seine Lehren, durch die er
[seine Weisheit] darlegte, wahr? Gibt es verniinfiige Griinde [mgwa], ihnen zu

glauben?

2. Hatte der Buddha eine gute Absicht? Hatte er Liebe [metta] und Mitgefiihl
[karuna]? Hat er uns durch eine lautere Absicht gelehrt? Wollte er, dass wir

Heil erlangen?

Wenn wir aufgrund dieser zwei Griinde Zuversicht in den Buddha haben, so
haben wir saddha. Hat der Buddha wirklich iiber postmortale Hollen und
Himmel gelehrt? Wenn wir saddha haben, dann tendijeren wir gemil3 den
vorhandenen Hinweisen zu glauben, dass die Dinge, die der Buddha lehrte, der

795

Wirklichkeit entsprechen.

795 Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 129; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 22.
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2. ,,Hollen und Himmel, die sich im Herzen befinden
Die zweite semantische Ebene, die Phra Dhammapitaka in den kanonischen Begriffen

Hollen und Himmel entdeckt, bezieht sich auf das derzeitige Leben und bezeichnet die

796

gegenwartige ,,geistige Kondition oder ,,geistige Ebene und ist das Resultat der

begangenen Taten (kamma):

,, Wir besitzen ein Gefiihl als individuelle Erfahrung dariiber, was wir an guten
kammas und schlechten kammas getan haben. Wenn wir ein schlechtes kamma
getan haben, so fiihlen wir uns beunruhigt. In der klerikalen Sprache benutzt
man hierfiir das Wort ,vippatisara”’ Und eben dieser vippatisara ist ein
geistiger Zustand, der leidhaft ist und als Holle gilt... Wenn wir andererseits
ein gutes kamma getan haben, so entsteht Freude [pamojjal. Und es sind Ent-
ziickung [piti] und ein warmes Herz vorhanden. Man ist fieudestrahlend, fioh-
lich, vergniigt, froh und gliicklich. Der Geist befindet sich auf der Ebene eines

Himmels. Dies bedeutet [also] ,Den Himmel in der Brust und die Holle im

Herzen haben ‘, “"**

Diese etwas vereinfachte Darstellung menschlicher Psychologie wirft die Frage auf, wie
beispielsweise Menschen, die schlechte Taten begangen haben, aber keine Reueempfinden
haben, in dieses Schema hineinpassen: Es scheint doch auch Menschen mit schlechtem
kamma zu geben, die kein Leiden empfinden. Phra Dhammapitaka erklért diese scheinbare

Widerspriichlichkeit durch die verschiedene Beschaffenheit der menschlichen Geister, denn

796 Ay 13 o RT3
AN, | alvearn‘.

797
Ein weiterer kanonischer Begriff fiir diesen geistigen Zeit ist ,,kukkucca* (,,Reue) (Phra Dhammapitaka,

2538b, S. 119; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 12-13).

798 Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 118-119; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 12-13.
,.Den Himmel in der Brust, die Holle im Herzen haben* (,,miiﬁ“luan usnlule®) ist ein in Thailand sehr

gelaufiger Spruch, den schon Rama IV verwendete (Suphaphan na Bangchang, 2535, S. 106-107). Auch in
Buddhadasas Lehrreden taucht dieser Spruch relativ haufig auf.
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es gibt ,,grobe Geister als auch ,,feine Geister.” Wenn deshalb ein Mensch, der schlechte

Taten begangen hat, nicht deren kammischen Auswirkungen spiirt, so bedeutet das, dass

,.sein Geist zu grob ist... Es verhilt sich so, wie bei einem Brillenglas: Hat es
nur ein bisschen Staub, so erkennt man dies [sofort], nicht wahr? Handelt es
sich aber um die Scheibe eines Schrankes, die [sogar] noch mehr Staub hat [als
das Brillenglas], so kann man dies [kaum] erkennen, denn sie sieht noch immer
sauber aus, nicht wahr? Und wenn man ein Gerat auf den Boden legt, der noch
schmutziger als [diese Scheibe] ist, so ist der Boden, der als sauber gilt, noch
immer schmutziger als die Scheibe des Schrankes. Je mehr Weisheit [panfial
entsteht, desto feiner wird der Geist. Und er erkennt in einem grolflerem Malle
Dinge, die betriiben. Man kann nicht gegen sich selber angehen, man kann sich
nicht selber tiuschen... Es ist darum moglich, dass ein Mensch mit einem sehr
groben Geist moglicherweise Boses tut, ohne sich dessen bewusst zu sein oder

ohne das Bose zu sehen... "

3. ,,Hollen und Himmel in jedem Geistesmoment*
Diese dritte semantische Ebene steht in engem Zusammenhang mit der zweiten Bedeutung,
obgleich sie subtilere Konnotationen besitzt. Motiviert durch ihre angesammelten mentalen

Verunreinigungen (kilesa)

Llabrizieren [jwasasi] [puthujjanas] stindig Himmel und Hollen durch ihre
eigenen Sinne [ayatanaj, d.h. durch unsere Augen, Ohren, Nase, Zunge, Korper
und Geist... Dieses Fabrizieren entsteht als eine Reaktion auf die Dinge, die wir
wahrnehmen, wie z.B. wenn wir etwas Schones sehen, so gefillt es uns und
wir empfinden Gliick. Sehen wir etwas, das wir nicht mdgen, so sind wir
frustriert und es entsteht Leiden... Wenn unser Geist iiber ein gutes spirituelles
Niveau [igisssud | vertiigt, wir viel Verdienstvolles [kusala] geschaffen haben,
und bewirkten, dass [unser] Geist fieudijg und gliicklich ist, wir die Dingen in

einem guten Licht sehen koénnen, so sind wir in der Lage, viele gliicks-

799 a 113 a a 113
LIANEIU, | Iaazoea.

800 Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 155-156; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 44.
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bringende Sinnesobjekte [arammana®'] zu emptfangen. Wenn wir aber eine
geistige Ebene angesammelt haben in der Art, dass der Geist viele Verun-
reinigungen [kilesa] besitzt, verursachen die verschiedenen Verunreinungen,
dass [unser] Geist hiufig getriibt ist, d.h. wir schaffen stindig unsere Holle:
Egal, was wir auch sehen, so fiihlen wir uns nicht gut, wohin wir auch gehen,

wir fiihlen uns unwohl und haben viel Leiden [dukkha]. “**

Diese semantische Ebene scheint also der Abhidhamma-Interpretation des paticcasamuppada
zu entsprechen.

Obwohl im Buddhismus die Himmel und Hollen aller drei Ebenen gelehrt werden, liegt die
Fokussierung auf der dritten Ebene, d.h. das Ziel besteht darin, Gutes zu tun, weil ,,man den
dhamma liebt, das Schone liebt und weil man die Dinge liebt, die heilsam [kusala] sind*“**,
und nicht weil man eine Belohnung fiir seine guten Taten erwartet. Auflerdem lehrt der

Buddhismus

,.Dinge, die praktiziert werden kénnen, ohne auf die Metaphysik zu warten.
Und der Buddhismus braucht sich nicht auf Dinge zu stiitzen, die eine Verifi-
zierung all dieser Dinge [Himmel und Héllen] abwartet... ““”*

,,Die dritte Ebene meint den geistigen Zustand, der in der stindigen Wahr-
nehmung oder Reaktion auf die wahrgenommenen Dinge in jedem Moment
besteht, was verbunden ist mit der zweiten Ebene, da es das stindige Fabri-
zieren und Sammeln auf kleinster Ebene darstellt und seine Resultate auf eben
der zweiten Ebene manifest werden. Und auch dariiber hinaus: Wenn wir von

der langfristigen Manifestitation der Resultate sprechen, so sind dies die Hollen

801
Im Buddhismus gibt es sechs verschiedene Sorten von Sinnesobjekten: 1. Sichtbare Objekte (riipa), 2.

Gerdusch (sadda), 3. Duft (gandha), 4. Geschmack (rasa), 5. tastbare Objekte (photthabba) und 6. Geistes-
objekte (dhamma) (Siehe: D.I11.243; M.II1.216; Vbh.70).

802 Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 119-120; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 13-14.

Phra Dhammapitaka stiitzt sich bei dieser Erklarung auf das Khanasutta (S.IV.126) und das Mahaparilaha-
sutta (S.V.450-452).

803 ,,3N535U $PANUANN Wﬂ?}@ﬁy’ﬂuqﬁa“ (Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 135; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 27).

804 Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 142; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 33.
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und Himmel auf der ersten Ebene. Alle [drei Ebenen] sind miteinander ver-

bunden. ““*”

Die Lehren iiber postmortale Hollen und Himmel sind deshalb ein Zugestindnis an
,hormale® Menschen, die noch nicht im Besitz transzendenter Weisheit sind (lokiya-
puthujjana) und eine Motivationstiitze benotigen, Boses zu unterlassen, stattdessen aber
Gutes zu tun.*

Phra Dhammapitakas Interpretation der im Pali-Kanon erwihnten Phdnomene Himmel und
Holle scheint seiner Deutung der Lehre des paticcasamuppada zu entsprechen. Bei beiden
Lehren gibt es nach Phra Dhammapitaka drei semantische Ebenen: Die im Kanon
verwendeten Worter ,,Geburt”, ,,Himmel* und ,,Holle* und die damit verbundenen Konzepte
konnen abhidngig vom Kontext, in dem sie benutzt werden, bis zu drei verschiedene
Bedeutungen haben, ndamlich eine wortliche und zwei metaphorische, welche sich in ihrer

Subtilitat unterscheiden.

805 Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 157; Phra Dhammapitaka, 2545d, S. 46.

806 Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 201; Phra Dhammapitaka, 2538b, S. 142, 168-169; Phra Dhammapitaka,

2545d, S. 33, 55.
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14.6 Geister, Gotter und Damonen

In den kanonischen Texten gibt es etliche Stellen, die in mehr oder weniger detaillierter
Weise von Goéttern, Titanen, Ddmonen und Geistern berichten, wie z.B. das Mahasamaya-
sutta (D.11.253-262), das Candimasutta (S.I.50-51), das Suriyasutta (S.I.51) oder das Dhajag-
gasutta (S.1.218-220). Stellvertretend fiir seine Bewertung dieser Berichte soll im Folgenden
besonders Phra Dhammapitakas Erklirungen zum Atanatiyasutta dargestellt werden.

Das Atanatiyasutta®’

erzdhlt, wie eines Nachts die Wachtergottheiten der Vier Himmels-
richtungen (cattaro maharaja) mit Heerscharen (sena) von Damonen (yakkha) und gottlichen
und halbgdttlichen Wesen®® den Buddha auf dem Geierberg unweit der Stadt Rajagaha auf-
suchen und der GroBkonig des Nordens dem Buddha erzéhlt, dass es sowohl yakkhas gibt,
die Glauben an den Buddha haben, als auch solche, die keinen haben (bhagavato appasanna).
Er erklart, dass die ungldubigen yakkhas deshalb nicht glauben, weil der Buddha das
Abstandnehmen von Mord, Diebstahl, unziemlichem Verhalten in der Liebe (kamesu
micchacara), Liige und dem Einnehmen von Alkohol lehrt. Weil die Mehrheit der yakkhas
sich aber dieser Dingen nicht enthilt (appativirata), ist ihnen diese Lehre des Buddha
LHunlieb® (,,appiyam®) und ,,unangenehm* (,,amanapam®). Aus diesem Grund konnten diese
ungldubigen yakkhas moglicherweise die Anhénger des Buddha, die sich in einen einsamen

Wald zuriickgezogen haben, schikanieren. Der GroBkonig des Nordens bittet den Buddha

deshalb, den Schutztext Atanatiya auswendig zu lernen (ugganhatu), ,,damit jene [yakkhas]

807 D.II1.194-207.

Die Bezeichnung ,,Atanatiya“ kommt von der Stadt Atanata her, die sich auf dem nach buddhistischer
Kosmologie nordlichen Kontinent Uttarakuru befindet.

0
808 Gandhabba (,,heavenly musician, as a class (...) belonging to the demigods...“, Rhys Davids/Stede, 1994,

S. 244), kumbhanda (,,a class of fairies or genii...*, Rhys Davids/Stede, 1994, S.222) und naga (,,a serpent
or Naga demon, playing a prominent part in Buddh. Fairy-tales, gifted with miraculous powers & great
strength. They often act as fairies & are classed with other divinities ..., with whom they are sometimes
friendly, sometimes at enmity*, Rhys Davids/Stede, 1994, S. 349).
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wohlgesonnen sein mogen, ... zum Schutz, zum Bewahren, flir die Unversehrtheit und fiir
das Wohlbefinden der Monche, Nonnen, minnlichen und weiblichen Laienanhinger.“*” Als
der Buddha durch Schweigen (tunhibhavena) sein Einverstandnis gibt, sagt der GroBkonig
den Schutztext (rakkha) auf. Der Buddha rezitiert diesen Text schlieflich vor seinen
Monchen und tragt ihnen auf, diesen vorteilhaften (atthasamhita) Schutztext zu memorieren
(ugganhatha), griindlich zu lernen (pariyapunatha) und zu bewahren (dharetha).

Der Text Atanatiya, der auf dieses sutta zuriickzufiihren ist, zihlt in Thailand genauso wie
beispielsweise das Ratana-paritta, das Khandha-paritta, das Mora-paritta, das Dhajagga-
paritta und das Angulimala-paritta zu dem Genre der Paritta— oder Suatmon-Texte.*'" Von
vielen Thais wird diesen Texten eine magische Wirksamkeit zugesprochen. So werden sie
dazu benutzt, Unheilvolles abzuwehren oder verschiedene Gegenstinde mit positiven
Energien aufzuladen, indem Monche diese Texte in einer Zeremonie laut rezitieren.*'' Das
Atanatiya-paritta wird auch bei der in Thailand weit verbreiteten Praxis des Herstellens von
nammon (T.), d.h. geweihtem Wasser, verwendet. Hierbei wird eine brennende Kerze am
Rand eines mit Wasser gefiillten Gefdfles derart befestigt, dass das Wachs in das Wasser
hineintropft. Wihrend dieser Zeit werden von Monchen neben dem Atanatiya-paritta noch
eine Reihe verschiedener anderer heiliger Texte rezitiert. Nach dem Konsekrationsvorgang
werden mit dem Wasser die anwesenden Laien, das neu bezogene Haus, der neu erdffnete
Laden oder ein gerade erworbenes Fahrzeug besprenkelt und somit die positiven Energien

des heiligen Wassers darauf iibertragen.*"

»lesam pasadaya... bhikkhtinam bhikkhuninam upasakanam upasikanam guttiya rakkhaya avihimsaya
phasuviharaya'ti.* (D.I11.195).

Jec

0
,suatmon® (,manua“, T.) bedeutet wortlich ,,einen magischen Text [manta] rezitieren®.
811 Tambiah, 1975, S. 195-222.; Terwiel, 1994, S. 92-95, 192-196.

812 Olson, 1991, S. 75-76; Terwiel, 1994, S. 41, 195-196.
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Zeremonien, bei denen das Atanatiya-paritta aufgesagt wird, werden im Thail:indischen auch
»suat phanyak“ oder ,suad atana“®” genannt. In der spiten Ayutthaya-Zeit (1351-1767)
wurde das Atanatiya-paritta am Hofe bei koniglichen Zeremonien verwendet: Wihrend der
Text rezitiert wurde, wurden Schiisse abgefeuert, um Unbheil, wie beispielsweise Epidemien,
zu vertreiben. Seit kurzem scheint sich der Phanyak-Ritus wieder groerer Popularitit zu
erfreuen. In den Monaten Februar und Mirz wird vor allem in Tempeln Bangkoks und der
umliegenden Provinzen bei dem Phanyak-Ritus mittels der magischen Krifte des Atanatiya-
paritta eine Art Exorzismus bei den Anwesenden durchgefiihrt.*'

Fiir Buddhadasa, Somdet Phra Yanasangwon®”, dem derzeitigen Monchspatriarchen, und

6

Phra Mahasamanacau®'® scheint es sich bei den kanonischen Texte, bei denen Gotter und

Damonen eine tragende Rolle spielen, nicht um originale Lehrreden des Buddha, sondern
vielmehr um spétere Interpolationen zu handeln.

Fiir Buddhadasa stellen derartige Texte etwas , Exzessives oder einen Uberschuss“®"’ im

Korpus des Pali-Kanons dar. Suttas, wie das Candimasutta und Suriyasutta®'®

, sind ,,ein [von
spateren Lehrern verwendeter] Trick [upaya], ein Trick zur Abkiirzung, der hilft, dass alle

dummen Menschen kommen, um an den Buddha zu glauben.“*" Nach Buddhadasa halten

diese Texte einer Uberpriifung gemiB den zehn Kriterien des Kalamasutta oder der

813 (73 13
LAIPMUINE, | a190191m1“.

814 Kittikorn Meesapya, 1994, S. 24.

815 Somdet Phra Yanasangwon, 2543, S. 64.

816
Somdet Phra Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot, 2511, S. 3-1.

817 A a a _ . .
yveununseveunaee (Buddhadasa, 2529a, S. 17). Siehe hierzu auch: Phra Pracha Pasannathammo, 2535,

S. 472-473.

818
Im Candimasutta und Suriyasutta wird beschrieben, wie der Damon Rahu den Mond bzw. die Sonne ver-

schlingt und der Mond- bzw. Sonnengéttersohn darauthin einen Spruch (gatha) aufsagen, den sie vom
Buddha erhalten haben. Dies bewirkt, dass Rahu den Mond bzw. die Sonne wieder freigeben muss.

819 o &4 2 2 2 v -
- QU18... Q1NEdATY NHelRAuneiInaeianuatal oz ldunivdenszynsidr* (Buddhadasa, 2529a, S. 19).
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Kohirenzforderung des mahapadesa-Satzes nicht stand.** Der Buddha, so Buddhadasa,
lehrte namlich ausschlieBlich das Leiden (dukkha) und dessen Aufhebung (dukkhassa
nirodha).*”' Da diese suttas aber nicht direkt und in nur minimaler Weise vom Leiden und
seiner Aufhebung handeln, stellen sie nicht die originale Lehre des Buddha dar.**

Im Unterschied zu Buddhadasa ist Phra Dhammapitaka bereit, suttas wie das Atanatiyasutta
als authentische Texte, die entsprechend ihrem Anspruch das buddhavacana enthalten, zu
akzeptieren. Fiir ihn erfiillen diese Texte das Kriterium der Kohérenz. Dies wird klar, wenn

man diese Texte einer pragmatischen Analyse unterzieht:

,,In manchen Fillen hat der Buddha keine Zeit damit verschwendet, zu dispu-
tieren, ob und wie [die Dinge] existieren... Insistiert man bei manchen Dingen
darauft, [iiber ihre Ontologie] zu argumentieren, so findet dies kein Ende und es
kann kein Heil entstehen... Das Atanatiyasutta zeigt, wie der Buddha eine
Methode benutzt, die an die zeitgenossischen Glaubenf[ssysteme] anschliel3t,
ohne in Streit trefen zu miissen, ohne sich gegenseitig zu unterdriicken, ohne
gegeneinander anzukampfen, ohne einander zu verletzen und ohne sich gegen-

seitig verfolgen™

zu miissen... Die einfachen Leute [v1ihu] hingen einem
Gotterglauben an. Dies hat zwei Bedeutungen. Die grundsitzliche Bedeutung
ist [aber] das Vorhandensein von groller Macht. Und diese Existenz von iiber-
groler Macht hat zwei [Implikationen]. Erstens, [die Méchtigen] bedrohen [
suasene | diejenigen, die sie nicht mogen,... wenden Gewalt gegen sie an.
Zweitens, denjenigen, welche [die Mdchtigen] favorisieren, geben sie
Belohnungen. Aber dieses System funktioniert ganzlich durch Wiinschen und

durch Gier [tanha] und nicht durch [wahre] Tugenden, denn die Tugenden

820 Buddhadasa, 2529a, S. 23.

821 Buddhadasa bezieht sich hier auf eine Stelle (M.1.140) aus dem Alagaddiipamasutta, an der Buddha sagt:

»Monche, frither und jetzt lege ich nur das Leiden und die Authebung des Leiden dar.“ (,,Pubbe caham,
bhikkhave, etarahi ca dhukkhaficeva pafinapemi, dukkhassa ca nirodham.).

822 Buddhadasa, [s.a.], S. 13-16.

Buddhadasa rdumt ein, dass der Glaube an die Wirksamkeit dieser Paritta—Texte bewirken kann, dass das
Leid, welches durch die Furcht vor Damonen und Geistern entsteht, reduziert wird (Buddhadasa, [s.a.], S.
15).

2
823 Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische ,,persecute®.
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rithren von Macht her, welche [befiehlt] ,Du musst so praktizieren!‘ und ,So
darfst du nicht praktizieren!‘ oder ,Du wirst bestraft werden!"... Dies ist eine
Furchtethik [viesssuuvundsJ: Man fiirchtet sich vor Macht. Das System des
Buddha will diese [Motivation] verindern, von Macht hin zu Reinheit [pari-
suddhi] und Liebe [mettal... Der Buddha zerstorte nicht den [bisherigen]
Glauben, aber er verinderte die Denkweise, die Ansichten, die Einstellungen™”
dahingehend neu, dass all die Gotter, welche Anfiihrer sind, Glauben an den
Dhamma des Buddha haben... Sowohl die Monche als auch die Laien, die aus
einer Gesellschaft stammen, die einen solchen Glauben besitzen, haben,
obwohl sie schon begonnen haben, an den Buddhismus zu glauben, noch nicht
gentigend Vertrauen, [denn] sie sind noch keine ariyas. Der normale Mensch
glaubt noch [an diese Dinge], oder ist sich zumindest noch nicht sicher und
fiirchtet sich [inse q né1 9] noch. Der Buddhismus... muss darum eine Methode
sowohl der Liebe [metta] als auch der Weisheit [panfa] benutzen... oder
genauer gesagt [eine Methode] der Weisheit verbunden mit Mitgetiihl

[karuna]*>

Diese beiden [Faktoren] miissen benutzt werden. Damit pafnna
entstehen kann, braucht es Zeit. Aber zuerst gibt es karuna... und der erste
Vorreiter [von karuna] ist metta. D.h. man hat Freundschaft, um in guter Weise

miteinander zu leben.

Der Buddha oder die Prinzipien des Buddhismus lehren [mit dem Ziel], die
Einstellung gegeniiber den Gottern von der Furcht vor Macht hin zu
gegenseitiger Liebe zu verdandern...: All diese Gotter sind unsere gemeinsamen
Freunde im Geborenwerden, im Altern, im Schmerz und im Sterben. Auch sie
haben noch Verunreinigungen [kilesa]... Die Anfiihrer [der Gotter] haben
schon Tugenden, metta und karuna, sie glauben schon an das Dreijjuwel

[ratanattaya].*”’

Aber viele ihrer Untergebenen sind noch aufsissig und unartig
[ngnzimis [ Was soll man aus diesem Grund tun, um den Laien und den
Monchen zu helfen, die noch nicht tiber geniigend Vertrauen verfiigen, die

schwankend [ 9 ils 9 ] und misstrauisch sind?

Auf diese Weise ist dieses sutta entstanden. Dieses sutta erzihlt, wie der

Anfiihrer der Vier Wichterkonige beim Buddha vorspricht und erzahlt, dass

824
Phra Dhammapitaka verwendet hier das englische ,,attitude*.

825 ~a

Im Thaildndischen werden im Gegensatz zum Pali die Begriffe ,,metta” und ,,karuna“ oftmals ungenau und

austauschbar verwendet.

26
8 Das Dreijuwel ist der Buddha, der Dhamma und der sangha.
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sowohl der sarigha als auch die Laien, die sich an verschiedenen Orten
befinden (wie z.B. die Mobnche im Wald), von dem eigenen Gefolge [der
Gotter] moglicherweise belistigt, schikaniert, getauscht und zum Fiirchten
gebracht werden. Darum iibergeben [ove] sie [dem Buddha] ihren Spruch...,
damit dieser ihn dem sarigha und den Laien tibergibt... Wenn [die Monche oder
die Laien] sich an einem furchterregenden Ort befinden, sollen sie diesen
Spruch aussprechen, und wenn die Untergebenen [der Gotter] dies horen,
werden sie sich iiberlegen, dass ihre Herren sie bestraten werden [ ], wenn

sie sich schlecht benehmen. Darum werden sie wohlwollend sein und [die

Monche und Laien] nicht belistigen... “*””

Fiir Phra Dhammapitaka zeigen Texte wie das Atanatiyasutta, dass, wenn

,.die Thailinder Geister [phi, T.] und verschiedene Heilige Objekte [dwinaani]

mit [in den Buddhismus] authehmen, [dies] eine Vorgehensweise ist, die koha-

rent ist mit den urspriinglich vorhandenen Dingen“?,

d.h. mit dem originalen Buddhismus.

Der Buddhismus, so Phra Dhammapitaka, verfiigt iiber ,.ein groBes Potential an Flexi-
bilitit“** und ist darum in der Lage, sich an die verschiedenen spirituellen Entwicklungs-
ebenen anzupassen. Der Buddha war mit traditionellen Erzdhlungen vertraut und benutzte
sie, um den Dhammavinaya seinen Zuhorern verstidndlich zumachen.™ Lehrreden wie das
Atanatiyasutta oder die Geburtsgeschichten des Buddha (jataka) stellen Zeugnisse dieses
Adaptionspotentials dar. Sie haben deshalb in erster Linie kein historisches Interesse,
sondern vielmehr eine padagogisches Zielsetzung. In ihrem entscheidenden Wesen, d.h. in
ihrer Pragmatik, der Vermittlung des Dhamma, oder anders formuliert, in ihrer semantischen

Tiefenstruktur, sind diese Texte mit den anderen kanonischen Texten kohéarent.

2
7 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 14.10.2002.
828

a8 Aa

2 o o S I~ o A v A " a .
o InemuInE RS e dsEnATNTA 9 1w Suilumsnsziiiaeandesiudsiitiva@n (Phra Dhammapitaka/Prawet

Wasi/Ekawit na Thalang, 2544, S. 138).

829 - Temalddanguinn. < (Phra Thepwethi, 2535c¢, S. 5). Siehe hierzu auch: Olson, 1989, S. 348.

830 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 4.1.2004.
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Phra Dhammapitakas Bereitschaft, volksbuddhistische Glaubensvorstellungen zu akzeptieren
und sie harmonisch in das buddhistische Lehrgebdude zu integrieren, rithrt aber wohl nicht
nur aus seiner theoretischen Beschidftigung mit dem Pali-Kanon. Seine Erfahrungen als

zwolf Jahre alter Novize in seinem Heimatort™!

scheinen ihm zu bestétigen, dass eine
harmonische Integration nicht nur moglich, sondern auch sehr sinnvoll sein kann: Sein
damaliger Prizeptor (upajjhaya), der damals 60-jahrige Phra Methithammasan, Abt des
Klosters Wat Bankrang, war bei der Bevdlkerung sehr bekannt fiir seine ,,magischen
Formeln“*”, denen eine hohe Wirksamkeit nachgesagt wurde. AuBerdem stellte Phra Methi-
thammasan Amulette und sonstige magische Gegenstinde her und verteilte sie an die Bevol-

kerung.**

Viele Thais glauben, dass derartige Gegenstidnde in der Lage seien, auf magische
Weise das Leben positiv zu beeinflussen.*** Phra Methithammasan verteilte die magischen
Gegenstidnde aber weder zu kommerziellen Zwecken noch ohne sie in Verbindung mit einer

buddhistischen Lehre auszuhindigen.®”

Auch die magischen Formeln soll er niemals ohne
anschlieende Lehranweisung (upadesa) verwendet haben, um sie auf diese Weise mit den

buddhistischen Lehrprinzipien zu verbinden.**

831 Phra Dhammapitaka (Hrsg.), 2542, S. 50-55. Apha Cantharasakun, 2538, S. 48; Interview mit Phra
Dhammapitaka vom 14.10.2002.

,,A1011AN .

33
Amulette produzierte Phra Methithammasan relativ wenig: Es gibt nur eine Serie von gebrannten Tonamu-

letten und zwei Serien, die aus Metall hergestellt wurden.

834 Siehe hierzu: Terwiel, 1994, S. 62f.

835 o g
Als ihn beispielsweise ein angehender Geschéaftsmann um eine ,,magische Zeichnung™ (,,6ud“), welche

seine geschiftlichen Titigkeiten positiv beeinflussen sollte, bat, gab er ihm eine und belehrte ihn dariiber,
dass er seinen Handel in tugendhafter Weise ausfiihren solle und die zukiinftigen Kunden nicht betriigen
oder iibervorteilen solle (Phra Dhammapitaka (Hrsg.), 2542, S. 51-52).

Folgende Stellen geben Auskunft dariiber, wie Phra Dhammapitaka selber reagiert, wenn er um gliicks-
bringende Dinge gebeten wird: Apha Cantharasakun, 2538, S. 51; Olson, 1989, S. 139.

6
83 Auf diese Weise verwendet Phra Methithammasan die ,,magische Formel ,Das Herz des Milliondrs‘ (,,

monilussug®), welche ,u a ka sa“ (., o1 nz @) lautet, in Ubereinstimmung mit der buddhistischen Lehre
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Fiir Phra Dhammapitaka stellt diese Vorgehensweise, bei der man ,,den anderen auf dessen

Standpunkt trifft“®’  die eines ,,Guten Freundes* (kalyanamitta) dar:

,,Solange er noch nicht weil3, kann er [nur] in dieser Weise praktizieren [i.e. die
Praxis volksbuddhistischer Elemente]. Wir miissen ihn so akzeptieren, wie er
ist... [Aber weil] wir Liebe [metta] ihm gegeniiber empfinden,... [iiberlegen wir
uns,] wie wir ihn dazu bringen, sich fortzubewegen... Es handelt sich hierbei
um einen graduellen Prozess in der Entwicklung des Menschen... [denn] es ist
nicht moglich, das Entstehen von Weisheit [panfia] und [anderen] Eigen-
schaften im menschlichen Geist zu erzwingen oder sie [in den menschlichen

Geist] hineinzupressen [iaia]... 7

., Wir helfen nicht nur den héchst [entwickelten] Menschen [auiidraoouda],
sondern wir miissen auch denjenigen helfen, die am weitesten [vom soteriolo-
gischen Ziel] entfernt sind. Der Buddhismus darf sich nicht selber ausgrenzen.

Und genau aus diesem Grund gibt es den Buddhismus, den man unrein nennt

und der mit Geistern und Magie vermischt ist.“*”’

Es ist vor allem der sangha, dem Phra Dhammapitaka die Aufgabe zuschreibt, aufgrund
seiner Gelehrsamkeit und mithilfe seiner Darlegungen die ,,Verbindungsbriicke* zwischen
dem ,reinen” und dem ,,unreinen* Buddhismus herzustellen. Dabei soll der sangha einer-
seits die originalen Prinzipien durch seine Lehre (Dhamma) und sein Verhalten (vinaya)

wahren, gleichzeitig aber auf die Bediirfnisse der Menschen eingehen.

der vier Tugenden, die zum Vorteil in der Gegenwart fiihren (ditthadhammikattha-samvattanika-dhamma;
siche: A.IV.281) und erklirt, dass ,,u“ fiir ,,utthanasampada®, d.h. fiir das ,,Erreichen von FleiB8*, ,a* fiir
»arakkhasampada“, d.h. fiir ,,Erreichen von Schutz®, ,ka* fiir ,kalyanamittata“, d.h. fiir die ,,Verbindung
zu guten Menschen®, und ,,sa* fiir ,,samajivita, d.h. fiir eine ,,ausgewogene Lebensfiihrung” stehe (Phra
Dhammapitaka (Hrsg.), 2542, S. 50-51; Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 116).

837 ,,..."lﬂwuﬁmmﬁﬁgﬂﬁummlm“ (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002).

8 Interview mit Phra Dhammapitaka vom 13.07.2002. Siehe hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2538a, S.

474-475; Phra Dhammapitaka, 2540c; Olson, 1989, S. 139.

839 Phra Ratchworamuni, 2527, S. 365.
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Phra Dhammapitaka resiimiert diese Vorgehensweise so:

,,Wenn wir die Zielsetzung gut verstehen und gefestigt in unserer Praxis
[patipadaj sind, ist das, was wir als unrein bezeichnen, lediglich eine Treppe
oder ein Zwischenabschnitt hin zur Reinheit. Wenn wir aber die Zielsetzung
nicht verstehen und nicht durch sie gefestigt werden, werden selbst die ,reinen*

Dingen in ,unreine’ verdndert. “*”

840 Phra Ratchaworamuni, 2527, S. 365-366.

Phra Dhammapitaka schenkt in seinen Arbeiten diesem Verhiltnis zwischen ,reinem* und ,unreinem®
Buddhismus grofe Aufmerksamkeit: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 474-475; Phra Dhammapitaka, 2538d,
Phra Dhammapitaka, 2538h; Phra Dhammapitaka, 2540c; Phra Phaisan, 2542, S. 47-50.
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15. Phra Dhammapitakas Arbeit perspektivisch betrachtet

Ishii erkennt im Konservatismus des Theravada-sangha einen Grund dafiir, ,that the
Dhamma and Vinaya have been preserved in the Pali Canon in virtually their original form
for two millenia...““. Denn ,,[t]heir totally passive attitude has virtually precluded any active
development of the teachings they hear. The same is true of even the Theravadin scholar-
monks.“*! Dieses konservative, sprich bewahrende Element stellt fiir Phra Dhammapitaka
sicherlich einen wichtigen und notwendigen Faktor fiir das Fortbestehen des Buddhismus
dar. Die folgende Aussage von Gombrich iibersieht jedoch, dass das Bewahren der buddhis-
tischen Texte alleine noch nicht ausreichend ist. Dieser stellt ndamlich fest, dass es die
,Hauptaufgabe des Sangha“ ist, ,die Lehre zu bewahren und somit den Buddhismus
lebendig zu erhalten. Dies bedeutet konkret die Erhaltung der Schriften, d.h. des Kanons und
seiner Kommentare.”** Da die Texte des buddhistischen Kanons durch seine SchlieBung

nicht mehr verandert werden diirfen, d.h. somit

wdurch Fixierung der Ausdrucksseite erhartet und also aus der stindigen
Akkomodation an die Lebenswelt herausgenommen sind, riicken sie notwen-
digerweise in wachsende Distanz zur Wirklichkeit. Dabei ist ihr Sinnverfall
unauthaltsam... Durch Textpflege allein, das wird hieraus iiberaus deutlich,
entstehen noch keine Groflen Traditionen. Dazu bedarf es der Sinnpflege, die
die semantischen Defizite der Textptlege kompensiert. Der unvermeindliche
Sinnvertall mul8 durch Techniken der Auslegung und Anwendung fortlaufend

liberbriickt werden. “**

841 | chii, 1986, S. 10-11.

842 Gombrich, 1995, S. 71.

843 Assmann, J. u. A., 1987, S. 13.
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Damit der Buddhismus sowohl fiir die Gesellschaft als auch fiir das Individuum bedeutsam
bleibt, ist es nach Phra Dhammapitaka notwendig, dass es neben dem ,,passiven* Element
des Bewahrens auch ein aktives Element der Akkommodation und Anwendung gibt.

Aus diesem Grund zielt Phra Dhammapitakas Beschaftigung mit dem Pali-Kanon darauf ab,
die in den Texten existierenden kulturtranszendenten Strukturen zu identifizieren, um sie
anschlieBend anzupassen und auf die moderne Wirklichkeit anzuwenden.

Wihrend er auf der individuellen Ebene einen dialektischen Verifikationsprozess zwischen
dem Verstdndnis des nicht verdnderbaren Dhammavinaya - als Verbalisierung des zeitlos
Wahren und damit Verbindlichen - und der eigenen Praxis (pariyatti<patipatti) fordert,
miisse auf kultureller Ebene eine stidndige Reflektion iiber die Distanz zwischen der im Pali-
Kanon fixierten Norm und der momentanen Wirklichkeit stattfinden.

Sowohl hinsichtlich der ,Textpflege®, i.e. die Bewahrung der Textoberfliche der
kanonischen Schriften und die Beachtung der Hierarchie der Texte als auch der ,,Sinn-

“84i.e. Anwendung und Akkommodation der Texte, spielt nach Phra Dhammapitakas

pflege
Ansicht der Monchsorden eine besonders wichtige Rolle. Durch ihre Ordination haben die
Monche eine besondere Verpflichtung gegeniiber den Texten des Pali-Kanons {ibernommen:
Einerseits besteht ihre Aufgabe darin, die Texte in ihrer urspriinglichen Gestalt zu bewahren,
gleichzeitig aber die Botschaften der Texte zu aktualisieren, d.h. sie fiir den modernen
Menschen verstandlich und dadurch relevant zu machen. Diese Kompetenz entsteht durch
ein entsprechendes Studium der Mdnche.

Der Buddhismus hat laut Phra Dhammapitaka dort ,,einen schwachen Punkt, wo er Freiheit

einrdumt und keine gewaltsame Methoden benutzt und es keinen Zwang gibt.“** So gibt es

844
Zu den Begriffen ,, Textpflege und ,,Sinnpflege®, siche: Assmann, J. u. A., 1987; Assmann, 1995;

Assmann, 2002, S. 88f.

845 Lo : 1q sa . o o .
3080 US UM asen Ias nmuas lildi5uus llimsifedu... (Phra Dhammapitaka, 2545h, S. 18).
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beispielsweise keine ,,rituellen Vorschriften” und keine konkreten religiosen Praktiken wie
in den ,,Glaubensreligionen* oder Rituale wie im Hinduismus.*® Aus diesem Grund drohen
dem Buddhismus unkontrollierte Entropie und Fragmentarisierung. Dieser ,,Schwachpunkt*
kann aber durch Studium kompensiert werden: ,,Gibt es [im Buddhismus] kein Studium, so
ist es mit ihm ganz zu Ende und er kann zu was auch immer werden.“*"” Nach Phra
Dhammapitaka sind es vor allem die Monche, die durch ihr Studium zu Garanten der
Einheit der Buddhisten und Langlebigkeit des Buddhismus werden.

Der unversehrte Pali-Kanon bildet zwar den fundierenden Text fiir ,,alle Buddhisten aller

Theravada-Liander*®*

, weil er das identitdtssichernde Wissen fiir deren Einheit liefert, aber
hierauf basierend bedarf es zusitzlich der aktiven Arbeit der ,geistigen Fiihrer*.** Diese
geistigen Fiihrer seien eigentlich die buddhistischen Monche, da sie als ,,Zentrum des
Buddhismus* ihre in theoretischen und praktischen Studien erworbene Kompetenz als
Hauptpflicht in der Text- und Sinnpflege einsetzen miissten. Nach Phra Dhammapitaka hat

aber der thaildndische sangha aufgrund der Vernachldssigung der klerikalen Ausbildung und

einer falschen Konzeption von ,,Studium*“*° diese Rolle in Thailand eingebiiBt. Er ist nicht

846 . o o e L e .
LetleRuBaitnssn, , mauumesins® (Phra Dhammapitaka, 2545h, S. 34).

4 Y = =1 < 3 3N Y .
847 Lo lifimsdAnenaume naneilueslsn 14 (Phra Dhammapitaka, 2545h, S. 19).

8 ,,Glﬂ’JT!‘VIﬁﬁdﬂ?ﬂuﬂi&’L‘ﬂﬁmﬂﬁﬂnﬂ‘ﬂi:nﬂﬁ“ (Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 56).

849 W aailyan (Phra Ratchaworamuni, 2530b, S. 68-69).

830 Phra Dhammapitaka beobachtet hierzu: ,,Der wahre Buddhismus besteht aus Studieren. In der klerikalen

Sprache auf Pali nennt man das ,sikkha‘. Gibt es kein Studium, so gibt es keinen Buddhismus... Dies ist
leicht einsehbar an dem Wort ,buatrian‘ [T.]. Das Monchssein [buat] heifit Lernen [rian]. Aber nun ist
diese Vorstellung von uns [iiber den Zweck der Ordination] am Schwinden...

Bei der modernen [Konzeption von] Studium [sikkha], die angewendet wird, 148t sich immer deutlicher
erkennen, dass es zu einer neuen verengten und abweichenden [Lf:ﬂu] Bedeutung [von Studium] kommt.
[Studium] wird nur auf einen Wissen[serwerb] von Daten [reduziert] und dient dazu, ein Mittel zum
Erwerb des Lebensunterhaltes zu werden, oder es geht sogar so weit, dass [damit] die Fahigkeit, sich
Vorteile zu verschaffen, [gemeint wird]. Von der wahren Bedeutung sind nur noch Schatten iibrig, und an

diesen wird kaum Interesse gezeigt. [Das wahre Studium] meint die Entwicklung des Menschseins, den
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mehr in der Lage, den Problemen des modernen Menschen eine Antwort zu geben oder die
buddhistischen Grundlehren zu identifizieren und zu lehren. Stattdessen scheint sich, so Phra
Dhammapitaka, der gegenwirtige sangha seiner eigentlichen gesellschaftlichen Rolle nicht
klar bewusst zu sein: Der thaildndische sangha beschriankt sich auf die Bewahrung seiner
Traditionen, die Monche werden zu rituellen Spezialisten, zu Wahrsagern, Amulettver-
kdufern, usw.*' Schon vor 15 Jahren macht Phra Dhammapitaka diesbeziigllich folgende

Feststellung.

,,Die Institution des [thailandischen] sarigha hat sich von der gesamten Gesell-

schaft als auch vom Individuum entfremdet Insbesondere vom modernen

Menschen ist er schon lange getrennt. “*”

In vielen seiner Schriften plddiert Phra Dhammapitaka deshalb fiir eine Bildungsreform des
thailindischen sangha.®”

Fiir Phra Dhammapitaka ist der Pali-Kanon fiir die buddhistische Gemeinde ein gemein-
schaftsbegriindender® und identititsgenerierender Text. Wie gezeigt wurde, impliziert fiir
ihn die Autoritdt des Pali-Kanons aber nicht, dass kulturelle Varianz ausgeschlossen wird

und eine soziokulturelle Nivellierung angestrebt werden soll. Der Variantenreichtum der

kanonischen Schriften selber, die Aufforderung zur Kritik im Kalamasutta und die flexiblen,

Menschen zu verschonern und ihm ein besseres Leben zu geben. D.h. der Mensch verfiigt iiber ein
Verhalten, einen Geist und einer Weisheit [Anspielung auf das Dreifache Training!], die [ihm ermog-
lichen], ein Leben und eine Gesellschaft zu schaffen, welche exzellent sind (und zivilisiert sind [fueisoz])
und welche Friede und Gliick haben.

Dies ist ein sehr wichtiger Punkt. Wollen wir den Buddhismus wiederbeleben, so miissen wir diesen Punkt
wiederbeleben.” (Phra Dhammapitaka, 2544e, S. 25-27).

851 Phra Dhammapitaka, 2541d, S. 8-9.

852 Phra Thepwethi, 2531, S. 21.

853
In vielen seiner Schriften und Vortridgen beschiftigt sich Phra Dhammapitaka eingehend mit den

Problemen des thaildndischen sangha und versucht Losungswege aus der gegenwirtigen Krise aufzu-
zeigen. Siche beispielsweise: Phra Ratchaworamuni, 2527; Phra Ratchaworamuni, 2529; Phra Dhamma-
pitaka, 2544e.

854 Phra Dhammapitaka, 2543e, S. 9. Siche auch: Phra Ratchaworamuni, 2530b, S. 68-70.
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ahistorischen und universal giiltigen Strukturen des Dhammavinaya erlauben oder fordern
geradezu kulturellen Pluralismus und die Ausdifferenzierung von soziokulturellen und indi-
viduellen Identitidten. Die Traditionsgeschichte des Theravada-Buddhismus hat nicht nur
gezeigt, dass kultureller Pluralismus und gleichzeitige Bewahrung der originalen Prinzipien
moglich sind, sondern auch, dass eine kulturelle Adaption unbedingt notwendig ist fiir das
Tradieren und Praktizieren der originalen Lehre. Eine erzwungene Gleichschaltung, so Phra
Dhammapitaka, wie im kommunistischen Sozialismus, der die Verschiedenartigkeit der

Menschen nicht akzeptiert und sie zwingt zu ,,unechten arahants*®>

zu werden, d.h. ,,sehr
einfach zu leben, sehr wenig zu essen, sich nicht luxurios kleiden zu diirfen, [aber] sich

einheitlich zu kleiden..., ist dem Buddhismus fremd. Dieser ndmlich

,.akzeptiert die Vielfiltigkeit in der menschlichen Gemeinschaft, indem er sie
verbindet mit menschlicher Entwicklung und den verschiedenartigen Person-
lichkeiten, die sich auf verschiedenen Entwicklungsstufen befinden, und ihnen
die Wahl gibt in ihrer Lebenstiihrung. [Die buddhistische Vorgehensweise]
besitzt in ihrem gesamten System einen Kern, der in der Entwicklung des
Menschen besteht. Hier werden Trainingsmethoden benutzt und kein Zwang
ausgetibt. Das bedeutet aber nicht, dass [der Buddhismus] iiberhaupt keinen

Einfluss auf die Menschen ausiiben will [us#1ils/deses 5714 ]. <>

Was aber nicht zur Disposition steht, ist der Pali-Kanon selbst. Durch seine spezifische Ent-
stehungs- und Uberlieferungsgeschichte ist er tabuisiert worden, d.h. er kann nur abgelehnt,
aber nicht verandert werden.

Der Pali-Kanon stellt aber nicht nur ein orientierungsgebendes, sondern auch ein heraus-
forderndes Prinzip dar, welches nicht Gehorsam verlangt, sondern verniinftigen und

kritischen Glauben, d.h. Anwendung, Verifikation und Konsens.*” In Phra Dhammapitakas
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., 05 uAaeu®.
856 .
Phra Dhammapitaka, 2539c, S. 184.

857 Siehe hierzu: Assmann, 2002, S. 116-118.
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Worten ausgedriickt heif3t das, dass die Texte die ,,Stimme von aullen* (paratoghosa) oder
Gute Freunde (kalyanamitta) sind, mit denen man durch griindliches Nachdenken (yoniso-
manasikara) in einen Dialog eintritt. Konsens entsteht durch Glaube (saddha) und Bekennt-
nis (z.B. durch die Ordination) oder durch die eigene Erfahrung mit dem Pali-Kanon, d.h.
dem praktischen und theoretischen Studium, welches die in ihm fixierten Lehren verifiziert.
Der Pali-Kanon bildet fiir Phra Dhammapitaka aber nicht nur den Fundus fiir eine gemein-
same Identitdt und dient somit als Garant historischer Kontinuitdt, sondern ist gleichzeitig
auch die Quelle von Motivation und Begeisterung, d.h. Antrieb in der spirituellen Praxis.®®
Sowohl die Texte selbst in ihrer Asthetik als auch die Geschichte ihrer Uberlieferung
bewirken diese Motivation. Diese Textésthetik offenbart sich fiir Phra Dhammapitaka in der
strukturellen Kohidrenz der Textoberfliche und vor allem des Textinhaltes. Kohdrenz ist aber
gleichzeitig der Indikator fiir Authentizitdt. Diese wiederum ermoglicht erst eine geschichts-
iiberbriickende Verbindung zum Buddha und damit zum Wahren und deshalb Richtigen und
Normativen.

Indem die Theravada-Tradition versucht, die Authentizitdt der Texte zu bewahren, wird sie
zu einem historischen Unternehmen, das versucht, dem Prinzip der Verganglichkeit entge-
genzuwirken.

Fiir viele mag Phra Dhammapitakas energischer Einsatz hinsichtlich der Textpflege mog-
licherweise ungewohnlich erscheinen, weil sie von einem buddhistischen Monch eine eher
gleichmiitigere Einstellung gegeniiber den Vorgéngen ,,in der Welt* erwarten. Die unmittel-
bare Bestimmtheit, mit der er auf Vorfille, die seiner Einschitzung nach den Buddhismus
gefahrden, reagiert, scheint im Gegensatz zu der Ruhe, Freundlichkeit (metta) und Losgelos-
heit zu stehen, die als wesentliche Charakteristika des Buddha gelten. Fiir Phra

Dhammapitaka stellt aber Wohlgesonnenheit, die nicht durch Wissen (panfia) um die

858 Siehe z.B.: Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 92.
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aktuellen Geschehnisse ausgewogen wird, eine Form von Nachlidssigkeit (pamada) dar. Die
buddhistische Tugend des Gleichmuts (upekkha) kann auf diese Weise leicht zu ,,dummem
Gleichmut* (anfianupekkha) werden, mit dem es nicht moglich ist, die buddhistische Lehre
zu konservieren und mit ihr moderne Phinomene kritisch zu betrachten.’” Wohlwollen
(metta) impliziert nach Phra Dhammapitaka nicht unbedingt immer Passivitdt. Selbst der
Buddha, so argumentiert Phra Dhammapitaka, hat in unterschiedlicher Weise und ange-

messen reagiert, als er mit Problemen verschiedener Art konfrontiert wurde:

,,Manche Angelegenheiten [oste der Buddha durch eine wohlwollende [metta]
Methode, manche durch Ausdauer [khanti], manche durch [das Auffiihren von]
Wundern [iddhipatihariyva], manche durch eine Methode mit fiiedlichen Merk-

malen, manche durch tiefgriindige Anwendung von Weisheit [pafina] und

manche dadurch, dass er die Wahrheit oder den dhamma darlegte. ““*

In den vergangenen zwei Jahrzehnten kam es zu drei in der thailindischen Gesellschaft fiir
sehr viel Aufsehen sorgende Kontroversen um die ,,richtige* Lesart des Pali-Kanons:

1. die Interpretationen des Samana Phothirak,

2. die Lehren der Wat Phra Thammakai-Bewegung in Pathum Thani und neulich

3. die Textkritik des Phra Mano Mettanantho.
Bei allen drei Auseinandersetzungen spielte Phra Dhammapitaka eine wesentliche Rolle. Fiir
orthodoxe Theravada-Anhidnger und fiir weite Teile der thailindischen Presse haben Phra
Dhammapitakas Stellungnahmen in diesen Kontroversen ,,mehr Gewicht als die anderer
[Kommentatoren]“.**' Diese Autoritiit griindet sich aus der Sicht seiner Anhinger nicht nur

auf sein enormes Buchwissen, seine moralische Integritit und seine Unbestechlichkeit,

839 Phra Dhammapitaka, 2545¢, S. 44.

860 Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 7. Siehe hierzu auch: Phra Dhammapitaka, 2539b, S. 43-45.

1
86 Thongyoi Sénsinchai, 2533, S. (11). Siehe auch: Sulak Siwarak, 2542a, S. 41; Channarong Bunnun, 2543,
S. 17; Phra Mahawuthichai Wachiramethi, 2546, S. 3, 7; Keyes, 1999, S. 141.
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sondern auch auf seinen Mut, seine Positionen trotz Morddrohungen und Verleumdungs-
kampagnen publik zu machen.*”

Ein weiterer Grund fiir die ihm zugesprochene Autoritdt besteht darin, dass er zwar inner-
halb des thailandischen sangha, aber davon abgesehen unabhidngig von einer anderen
Institution arbeitet, die moglicherweise einer bestimmten Politik oder einem bestimmten
Profil verpflichtet ist. Dies ldsst ihn fiir viele als neutral und deshalb objektiv erscheinen.
Genau hierin liegt gleichzeitig aber auch ein Schwachpunkt seiner Arbeit, den Dhamma-
vinaya zu schiitzen: Aufgrund seines Einzelgidngertums fehlt es ihm an einer Organisation,
die sein Anliegen wirkungsvoller und langfristiger durchsetzen wiirde. AuBlerdem verfiigt er
nicht {iber ein exekutives Organ, das seiner Meinung nach unzuldssige buddhistische Lehren
unterbinden konnte. Nur aufgrund des guten Rufs, den er vor allem bei thaildndischen
Intellektuellen besitzt, ist es ihm durch seine kritischen Schriften moglich, den Aussagen der
maéachtigen Phra Thammakai-Bewegung oder des Phra Mano Mettanantho, der seine Inter-
pretationen auf geschickte Weise medienwirksam verbreitet, entgegenzuwirken.

Der junge Gelehrtenmonch Phra Mahawuthichai Wachiramethi macht hierzu die interessante
Beobachtung, dass sich Phra Dhammapitaka unter diesem Gesichtspunkt erheblich von
Mahakassapa, Yasa oder Moggaliputtatissa, den Vorsitzenden der Ersten, Zweiten bzw.

Dritten Sangiti, unterscheidet. Diese haben nédmlich bei ihrer Arbeit, den Dhammavinaya zu

862
Ein Bangkoker Monch erzéhlte mir, dass viele Punkte, die Phra Dhammapitaka an den Lehren von Samana

Phothirak, Wat Phra Thammakai oder Phra Mano Mettanantho kritisiert, so offensichtlich den Lehren des
Pali-Kanons widersprechen, dass theoretisch jeder gebildete Monch in Thailand eine Kritikschrift
schreiben konnte: Diese Auseinandersetzungen ,,miissten darum nicht die Hand von Phra Dhammapitaka
erreichen® (,ulideatadovesriuiiqu) und ihm dadurch seine wertvolle Zeit stehlen, da er andere,
wichtigere Dinge zu tun habe, wie z.B. die Fortsetzung von Buddhadhamma zu schreiben oder mehr auf
seine Gesundheit zu achten. Viele der gebildeten Monche, so fuhr er fort, kommen aber deshalb nicht ihrer
Pflicht nach, den Dhammavinaya zu bewahren, weil sie sich fiirchten, entweder vor Drohungen oder vor

dem Einfluss michtiger Monche (,,41ngj).
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schiitzen, im Gegensatz zu Phra Dhammapitaka mit einem ,,Netzwerk“*®, d.h. einer groBen
Anzahl von Monchen, zusammengearbeitet und dadurch auch ,,Erben der Religion® (sasana-
dayada) hervorgebracht, was schlieBlich zu einer ,,Tradition von Meistern® (acariya-
parampara) fiihrte.***

AuBlerdem wurden Mahakassapa, Yasa und Moggaliputtatissa im Unterschied zu Phra
Dhammapitaka in ihrem Bestreben, die ,,Reinheit” des Dhammavinaya sicherzustellen, von
staatlicher Seite unterstiitzt, was als ein wesentlicher Faktor fiir die Nachhaltigkeit der drei
ersten Sangitis anzusehen ist. Besonders Moggaliputtatissa profitierte von der weltlichen
Unterstiitzung des michtigen Konigs ASoka: Um seine intellektuelle Autoritdt zu ergénzen,
wurde Moggaliputtatissa mit einer Amtsautoritdt ausgestattet, die es ihm erlaubte, Monche,
die heterodoxe Ansichten vertraten, aus dem Monchsorden auszustoflen. Obwohl die thaildn-
dische Geschichte zahlreiche Beispiele aufzuweisen hat, bei denen sich Konige fiir die
»Reinheit“ des Buddhismus engagiert haben, scheint sich der heutige thaildndische Staat in
diesem Punkt auf seine weltliche Aufgaben beschrinken zu wollen und es dem thaildn-
dischen sangha selbst zu iiberlassen, religiose Streitfragen (vivadadhikarana) zu kldren. Der
thailandische Monchsorden scheint aber, wie die von der Thammakai-Bewegung ausgeloste
atta-anatta-Kontroverse oder ihre Kommerzialisierung des bun-Begriffes gezeigt haben,
aufgrund seiner maroden und teilweise sehr undurchsichtigen administrativen Macht-
strukturen in diesen Angelegenheiten vollig iiberfordert zu sein.

Vielen thailandischen Buddhisten fehlt es deshalb an eciner klerikalen Instanz, die in iiber-
zeugender und entschiedender Weise Klarheit schafft und Richtung gibt, in einer Zeit, in der
fast tdglich in den Medien Skandalmeldungen iiber Mdnche erscheinen, die in fragwiirdige

Geldgeschifte verwickelt sind, bei ihren Liebesabenteuer in flagranti ertappt werden, sich im
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864 Phra Mahawuthichai Wachiramethi, 2546, S. 73-74.
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Drogenmilieu oder Waffengeschift betitigen oder eben umstrittene Lehren verbreiten. In
dieser Situation sucht eine stindig wachsende Zahl von thaildndischen Buddhisten Zuflucht
bei Phra Dhammapitaka, der ihnen ,,in der Dunkelheit der leuchtende Stern ist*.

Aufgrund seines selbst gewihlten Aullenseitertums ist es aber schwer vorhersehrbar, inwie-
weit Phra Dhammapitakas Engagement beim Schutz des Dhammavinaya ein Vorbild fiir
zukiinftige Gelehrtenmonche sein wird.*®

Mit der Art, wie Phra Dhammapitaka Kritik an seiner Meinung nach unzuldssigen Lehren

libt, ldsst er sich aber selber in die von Sariputta, Moggallana®®

, Mahakassapa, Yasa und
Moggaliputtatissa begonnene und geformte theravada-buddhistische ,,Tradition von
Meistern® (acariyaparampara) einordnen, die sich u.a. dadurch hervorgetan haben, dass sie
sich fiir die Langlebigkeit des Dhammavinaya einsetzten. Wie seine Vorginger sieht Phra
Dhammapitaka es als seine Pflicht an, Streitfragen um die Lehre (vivadadhikarana) ,,zu
schlichten* oder ,hdretische Lehren zu unterdriicken® (parappavada), indem er die kano-

nischen und postkanonischen Texte als Mafstab anlegt, um Orthodoxes vom Heterodoxen

klar zu trennen.

865 Auf die Frage, warum er keine effektive Organisation griinde, die seiner Arbeit eine groBere Effektivitit

und Nachhaltigkeit geben wiirde, antwortet er, dass er eigentlich nie vorgehabt hatte, seine Arbeit zu ver-
offentlichen: ,,Es ist schwierig zu schreiben. Es verhilt sich fast so: Wenn ich etwas schreibe, habe ich das
Gefiihl: ,0Oh, das habe ich noch nicht so gut machen konnen, wie ich eigentlich sollte.” Und dann, schreibe
ich liberhaupt nicht. Aber ich liebe es, zu forschen... [Aber auf der anderen Seite] ist es so, dass, wenn ich
auf etwas Schones getroffen bin, ich mochte, dass es auch andere Menschen sehen. Eee, ich mdchte, dass
andere das auch wissen, denn es ist gut und vorteilhaft. Oh, falls andere das sehen, das wire gut. Aber
immer noch nicht [habe ich angefangen] zu schreiben, da ich das Gefiihl habe, dass wenn ich irgendetwas
schreibe, es immer noch nicht so ausfillt, wie ich es [eigentlich] mochte...

Hitte mich niemand eingeladen [nimanteti], so wére es so geblieben... und fast keine Arbeit wire
erschienen...“ Phra Dhammapitaka rdumt ein, dass eine effektivere Verbreitung seiner Gedanken zwar an-
strebenswert wire, aber ,,alleine fiir die Forschung, die Vortrige und das Schreiben nur fiir dies... ist
dieses Leben nicht ausreichend...” (Interview mit Phra Dhammapitaka vom 15.7.2002).

866
Fiir Sariputtas und Moggallanas Arbeit hinsichtlich der Bewahrung der Lehre, siche: Vin.I1.199; Phra

Mahawuthichai Wacharamethi, 2546, S. 17-21; Suchip Punyanuphap, 2539, S. 5.
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Die vorangehenden Kapitel haben gezeigt, dass Phra Dhammapitaka die im Pali-Kanon
auftretenden Variationen nicht als Widerspriiche erklart, sondern diese entweder als Aus-
druck der didaktischen Fahigkeiten des Buddha oder als mit dem Originalsinn kongruente
und deshalb legitime Interpretationen der theravada-buddhistischen Tradition sieht. Obwohl
er in der postkanonischen Literatur etliche Widerspriiche oder Gewichtungsverschiebungen
in zahlreichen Lehren festellt, ist es ihm mittels der Prinzipien der referentiellen Hierarchie
und der Kohérenzforderung des mahapadesa-Satzes moglich, zahlreiche nichtkanonische
Interpretationen und Erkldarungen in seine Lehren zu integrieren. Ausgestattet mit der Fiille
dieser Variationen ist er in der Lage, ein breiteres Band von verschiedenen religiosen
Bediirfnissen zu befriedigen und oftmals seinen Darlegungen eine grofere Prézision zu
verleihen.*’

Besonders an diesem Punkt zeigt sich Phra Dhammapitakas anspruchsvolles Expertentum
hinsichtlich der verschiedenen Textschichten der kanonischen und postkanonischen Literatur
und der darin enthaltenen Lehrpunkte und deren Erkldarungen: Phra Dhammapitaka nimmt
die verschiedenen buddhistischen Lehrprinzipien nicht nur synchronisch als ein komplexes
Gefiige wahr, sondern beriicksichtigt gleichzeitig durch eine diachronische Sichtweise, wie
dieses Geflige von den verschiedenen Generationen von Schiilern des Buddha entfaltet
wurde. Bei diesem Vorgehen lédsst er sich kaum leiten von den Ergebnissen der westlichen
Philologie oder der intertextuellen Forschung, die die Kanons verschiedener friithbuddhis-
tischer Schulen vergleicht, sondern schenkt den pali-kanonischen Texten weitgehend sein
Vertrauen (saddha). Gleichzeitig versucht er aber, durch seine intensive und kritische

Beschiftigung mit dem Pali-Kanon entsprechend der Lehren des Kalamasutta und des

867
Zwei in seinen Schriften oft auftauchende Beispiele hierfiir sind die zehn pufifiakiriyavatthus, die in den

Atthakatha-Texten (D-a.111.999) aus den drei kanonischen pufifakiriyavatthus entwickelt wurden, oder die
fiinf niyamas (D-a.1.432), die Phra Dhammapitaka verwendet, um dem falschen Verstindnis von kamma
vorzubeugen (siche: Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 93-94, 166).
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Cankisutta in einem dialektischen Prozess diese saddha in Wissen und Weisheit (paiina)
umzuwandeln.

Durch seine textkritischen Ansitze entdeckt Phra Mano Mettanantho Widerspriiche in den
Texten und bezweifelt darum die Authentizitit bestimmter Texte oder Textteile des Pali-
Kanons. Wie dargestellt wurde, ,.erschiitterte” er auf diese Weise in den Augen vieler
thailandischer Theravada-Buddhisten den Authentizitidts- und damit autoritativen Anspruch
des Pali-Kanons als mafgeblichen und identititsstiftenden Text.

Vor Phra Mano Mettananthos aufsehenerregenden Interpretationen hat schon Buddhadasa
mit seiner Lesart des Pali-Kanons, die von Suwanna Satha-anan als ,[c¢]in Lichten des
undurchdringlichen Waldes im Tipitaka® bezeichnet wurde, fiir ,,Erschiitterungen® gesorgt:
Er bewirkte ,.eine groBe Verstimmung in konservativen buddhistischen Gruppierungen, die
Biicher verdffentlichten und oft ihre Kritik an ihm verbreiteten.“**® Dieser Unmut wurde
dadurch ausgelost, dass Buddhadasa sich auf den vierten Punkt des Kalamasutta (ma
pitakasampadanena) berufend von weiten Teilen des Pali-Kanons, wie z.B. Texten der Art
des Atanatiyasutta, feststellte, dass es sich hierbei nicht um die authentischen Worte des
Buddha (buddhavacana) handle, sondern vielmehr um Interpolationen der spiteren
Tradition: ,,Heutzutage sind wir viel zu dumm gegeniiber dem, was man als Pitaka oder
Tipitaka bezeichnet. Das geht soweit, dass wir zu Sklaven jedes Buchstabens des Tipitaka

werden...“*” Um zum wahren Kern des Buddhismus zu gelangen, schligt Buddhadasa vor,

9 ' o « o Ao ' ' ' o da 29y o A
,,ﬂWiLLW’JﬂN‘lJﬁﬂ%QGluWﬁ$hl€5]§ﬂ§]ﬂ... , S, ANNTUTASINOU T, ,,ﬂ’ﬂllllllW@GlﬂﬂﬂNll1ﬂﬂ1ﬂﬂﬁqu’ﬁ)1§§ﬂ}luﬂuﬁhﬂw1ﬂﬁ G]N]lﬂﬂﬂﬂ‘l’iuﬂﬁﬁ]uﬁg

weunsMImngansainiuegiiies 1 (Suwanna Satha-anan, 2536, S. 21-22).

869 “ L2 e o q s A A v o -
sibyiuanededsiiGeniillgn  wiewse lastgafumnnull  suflumaveanss lastignnndisnus..  (Buddhadasa,

2529a, S. 6).

Insbesondere, dass Buddhadasa ablehnte, das Abhidhammapitaka als buddhavacana zu akzeptieren, sorgte
fiir viel Missfallen bei thaildndischen Studenten des Abhidhammapitaka (Suwanna Satha-anan, 2536, S.
20; Gabaude, 1988, S. 130f).
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die interpolierten Teile des Pali-Kanons ,,herauszurei3en

“870 50 dass nur noch die authen-

tischen Worte des Buddha (buddhavacana) iibrig bleiben. Geht man so vor, bleiben schlieB3-

lich nur noch 40% der Texte des Pali-Kanons iibrig.*”'

Phra Dhammapitaka hat sich nicht — wie vielleicht auf den ersten Blick zu erwarten gewesen

wire - den Kritikern Buddhadasas angeschlossen, die ihn wegen dieser Argumentation ange-

griffen haben. Ganz im Gegenteil: Als ein Anhdnger der Thammakai-Bewegung diese

Argumente Buddhadasas in der atta-anatta-Kontroverse aufgreift, um seiner Auffassung,

dass das nibbana atta sei, Nachdruck zu verleihen, entgegnet ihm Phra Dhammapitaka:

,,Obgleich Buddhadasa einst iiber das Anhafien an Punkte [néngw ] im Tipitaka
gesagt hat, dass sie wohl zu einem bestimmtem Prozentsatz authentisch sind,
so kann ein Studierender deutlich erkennen, dass die Weise, wie er argu-
mentiert, seine Absicht zeigt, die auf das Wohl des [im Buddhismus]

Studierenden abzielt. Es ist als eine Warnung [zu verstehen], nicht unvorsichtig

870

&7

,,ANDDN.

Buddhadasa sagt hierzu: ,,Jch mochte meine ,Siinde‘ [papa] eingestehen. Selbst wenn mich das ganze Land

dafiir ausschimpfen [a1] sollte, so soll es das tun, ich sage dennoch, dass das Tipitaka... als Referenz
benutzt wird, um manche Dinge zu tun, die nicht buddhistisch sind...

Wenn man aber mit Studenten spricht, welche Weltbiirger des Atomzeitalters sind, so... sollten fiir sie 30%
des Tipitaka entfernt oder herausgerissen werden, i.e. die Geschichte des Rahu, der die Sonne fingt, des
Rahu, der den Mond fingt, iiber die Stadt der yakkhas, andere Geschichten, die dhnlich wie diese sind,
und Geschichten, die ausschlieBlich von den Moénchen erzdhlen. Und manche Stellen, die in der Art der
Ewigkeitsauffassung [sassataditthi], der Art eines [ewigen] Selbsts erzdhlen, in der Art, dass ein und der-
selbe Mensch transmigriert, stirbt und wiedergeboren wird, was eine auBBerbuddhistische Sichtweise ist.
Hat man [diese Texte] entfernt, so bleiben ca. 70% iibrig.

Handelt es sich um Lehrer des Atomzeitalters, um weille Westler [vl%'”qﬁaﬂ'w], um Wissenschaftler, um
richtige und bekannte Archdologen, die schon in fachménnischer Weise mit dem Tipitaka Bekanntschaft
gemacht haben, so wissen sie selber aus ihren eigenen Erfahrungen, was was ist. Diese Art von Lehrern
glaubt schon selber nicht, dass das gesamte Tipitaka Urspriingliches des Buddhismus darstellt: Sie wissen,
was neu und was alt ist. Und sind deshalb in der Lage, die Dinge zu wéhlen und zu glauben, welche
authentisch und urspriinglich sind, und die man Old Suttas nennt und die einer Untersuchung gemifl dem
Kalamasutta standhalten. Wenn man deshalb Wissenschaftler, Altertumsforscher und Lehrer auf dem
Niveau von Experten als Basis nimmt, kann man vom Tipitaka, das man ihnen reicht, nochmal ca. 30%
entfernen. Insbesondere das Abhidhammatipitaka...

Haben wir nochmals 30 % entfernt, so macht das insgesamt 60 %. [D.h.] es sind noch 40 % vom Ganzen
iibrig...“ (Buddhadasa, 2529a, S. 21-22). Siche hierzu auch: Buddhadasa, 2538b, S. 141-144.
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zu sein und nicht in dummer Weise zu glauben, sondern [stattdessen] eine
rationale Einstellung zu haben. Buddhadasa spricht nicht in einer respektlosen
Weise, die nicht den Wert sieht oder dem Studierenden die Wichtigkeit des
Tipitaka nicht erkennen lilt. Aber im Gegenteil ist gerade Buddhadasa jemand,
der entschlossen die Buddhisten dazu motiviert, sich direkt mit dem Tipitaka

zu beschiftigen. Seine Arbeit und Werke beziehen sich stindig auf das
872

Tipitaka...

Dieser Kommentar und das vehemente Eingreifen im Fall von Phra Mano Mettananthos
Interpretationen zeigen, dass es Phra Dhammapitaka nicht darum geht, generell Kritik am
Pali-Kanon zu missbilligen, sondern darum, ob die Kritik hinsichtlich der Prinzipien des
Pali-Kanons schliissig und aufrichtig ist.

Trotzdem gibt es hinsichtlich ihrer Lesart der kanonischen und postkanonischen Schriften
zwischen Buddhadasa und Phra Dhammapitaka erhebliche Unterschiede. Buddhadasas
Hermeneutik der zwei Sprachen und seine Grenzziehung zwischen Originalem und Apo-
kryphem oder zwischen theravada-buddhistischen Lehren und den Lehren anderer Reli-
gionen wirken auf viele seiner thaildndischen Kritiker willkiirlich.*”> Phra Dhammapitakas
Lehren bewegen sich dagegen immer innerhalb der kanonischen und postkanonischen
Schriften der Theravada-Tradition. AuBlerdem verteidigt er mit seiner Lesart den Authentizi-
tatsanspruch dieser Texte. Dadurch, dass er die Variationen nicht als Widerspriiche sondern

als verschiedene Ausdrucksformen ein und derselben Wahrheit auffasst, liefert er auch ein

872 Phra Dhammapitaka, 2539e, S. 48.
Und in der Tat: Als Buddhadasa gefragt wird, ob er mit dem ,,Herausreilen” mancher Teile aus dem Pali-
Kanon vorschlage, das Tipitaka zu verdndern, antwortet er mit ,,grimmiger Stimme* (1§eq), dass der Pali-
Kanon tabuisiert bleiben miisse: ,,Das Entfernen oder Unterdriicken [bestimmter Teile des Pali-Kanons]
hiangt von den Menschen ab, denen man [die buddhistische Lehre] darlegt. Handelt es sich um normale
Menschen, Menschen denen es an fundamentaler Bildung fehlt, so braucht man nichts herauszureif3en...
(Phra Pracha Pasannathammo, 2535, S. 473).

873 Sathianphong Wannapok, 2532, S. 62; Gabaude, 1988, S. 144; Olson, 1989, S. 256-257; Olson, 1990, S.
259; Gabaude, 1994, S. 57; Swearer, 1995, S. 136.
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klares Verfahren zur Einschitzung der Texte: Sie sind ndmlich weitgehend das, was sie vor-
geben zu sein.

Wie gezeigt wurde, ist Phra Dhammapitaka iiberzeugt davon, dass der Pali-Kanon des
Theravada-Buddhismus hinsichtlich seiner Originalitdt den Kanons anderer friiher buddhis-
tischer Schulen iiberlegen ist. Die gegenwirtige westliche Buddhologie hingegen raumt zwar
ein, dass die Theravada-Tradition von groer Wichtigkeit fiir die buddhologische Forschung
ist, weil sie als einzige den gesamten Kanon in einer mittelindischen Originalsprache tradiert
hat. Dennoch gehen westliche Buddhologen aber davon aus, dass ,,der Pali-Kanon weder die
einzige maBgebliche buddhistische Quelle, noch ... automatisch die ilteste [ist].“*™ Die
chinesischen Ubersetzungen der Kanons anderer Schulen, wie beispielsweise der
Sarvastivadin- oder Dharmaguptaka-Schule, ,,have in principal an equal claim to authority
and originality to that of the Pali canon...“*”

Phra Mano Mettanantho ist der erste thai-buddhistische Monch, der eine buddhologische
Ausbildung im Westen genossen hat und anschlieBend, nach Thailand zuriickgekehrt, mit
seinen textkritischen Ansédtzen die Autoritdt wichtiger Prinzipien des Pali-Kanons herausge-
fordert hat. Es bleibt abzuwarten, inwieweit Phra Mano Mettanantho in dieser Hinsicht in
Thailand als ein Vorreiter einer neuen Lesart des Pali-Kanons gelten wird und inwieweit
seine moglichen Nachfolger - womoglich auch auf einem hoheren wissenschaftlichen
Niveau - dhnliche Thesen in Thailand vertreten werden, welche die Autoritdt bestimmter
Teile des Pali-Kanons in Frage stellen, und welche Reaktionen dies hervorrufen wird.
Dadurch, dass Phra Dhammapitaka mit seiner Lesart in liberzeugender Weise weite Teile
des kanonischen und postkanonischen Textmaterials als kohdrent erkldaren und dadurch als

autoritativ akzeptieren kann, ist er auch in der Lage préizisere Aussagen iiber die einzelnen

4
87 Tilmann Vetter in: Bsteh (Hrsg.), 2000, S. 115.

875 Salomon, 1999, S. 7-8.
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Lehrsitze zu treffen, weil ihm die Mannigfaltigkeit der Formulierungen spiterer Text-
schichten zur Verfiigung stehen. Dies erlaubt es ihm aber auch gleichzeitig unorthodoxe
Lehren von orthodoxen eindeutiger zu unterscheiden, was in besonders entscheidender
Weise in der Kontroverse mit den Anhidngern von Luang Pho Sot iiber die Frage, ob das
nibbana atta oder anatta ist, zum Tragen kam.

Die Schwierigkeit seiner Sprache und die Komplexitdt seiner Argumentationen machen es
fiir viele Thaildnder allerdings schwierig, seine Lehren und ihre Implikationen zu verstehen.
So wurde er dafiir kritisiert, dass seine Sprache zu wissenschaftlich und deshalb fiir Nicht-

® Seine Art den Buddhismus zu lehren wird als

intellektuelle kaum verstehbar sei.”
wtrocken®, zu wissenschaftlich und unattraktiv empfunden.®”” Aus diesem Grund ist es kaum
denkbar, dass Phra Dhammapitakas Lehren zu den landlichen und weniger gebildeten
Bevolkerungsgruppen Thailands in direkter Weise vordringen werden. Dazu bedarf es
Anhinger, die seine Lehre ,,verdauen* und in eine leichtere Sprache neu formulieren.

Buddhadasas Botschaften erscheinen oftmals tiefere Auswirkungen auf den thaildndischen
Buddhismus zu hinterlassen als dies bei Phra Dhammapitaka der Fall ist. Das mag u.a. daran
liegen, dass Buddhadasa bei seiner Art, die buddhistische Lehre zu vermitteln, oftmals
attraktive Slogans oder Titel benutzt, wie ,,Leerer Geist*, ,,Nibbana hier und jetzt*, ,,Sterben

bevor man stirbt”, ,,Methodik den Tod zu besiegen, ,,Den Himmel in jeder Bewegung®

usw. Dies bewirkt, dass seine Lehren Aufsehen erregender, einpridgsamer und deshalb

876 Phra Thammaraksa, 2538, S. 113; Phra Chayasaro Phikkhu, 2539, S. 40; Picha Changkhwanyiin, 2540, S.

1-54, 161-170; Oslon, 1989, S. 376-384, 396.

Nach Pricha Changkhwanyiin fehlt Phra Dhammapitakas Werken ,,ein motivierender Charakter (,,anyazgs
12), weshalb sie nicht in der Lage seien, Glauben in die Religion zu schaffen (Pricha Changkhwanyiin,
2540, S. 51).

877
Phra Thammaraksa, 2538, S. 113; Rawi Phawilai, 2539, S. 103; Interview mit Sathianphong Wannapok

vom 21.8.2002.
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moglicherweise auch nachhaltiger sind.*”® Obwohl Buddhadasa ebenso wie Phra Dhamma-
pitaka als ,,Weisheitsmonch* (,,pArapanya“, T.) kategorisiert wurde®, besitzt Buddhadasa
im Gegensatz zu Phra Dhammapitaka nicht nur das Image eines Lehrers, sondern auch das
eines ,,Meisters” (acan, T.), der den meditativen Aspekt des Buddhismus (patipatti) lehrt.
Buddhadasa wirkt nicht nur durch seine Biicher, sondern auch durch seine Person und sein
Kloster Suanmok, das in Thailand zu den bekanntesten Klostern iiberhaupt zahlt. Phra
Phaisan Wisalo stellt fest, dass es bei Buddhadasa eine personliche Dimension gebe, die man

erfahren, ,,beriihren® konne:

Kommt man nach Suanmok, so andert sich das Leben... Aber Menschen,
deren Leben sich dndert, weil sie Buddhadhamma gelesen haben, gibt es wahr-
scheinlich nicht viele...; denn wir Thais lesen nicht gerne Biicher... und wir
verdndern uns,... wenn wir mit Personlichkeiten in Beriihrung kommen [lésusia

dau] oder in eine [entsprechende] Umgebung kommen. “**

Diese Atmosphire der personlichen Erfahrung mit ihren tiefgehenden Eindriicken fehlt Wat
Yannawetsakawan, dem Kloster von Phra Dhammapitaka.

Wihrend Buddhadasa sich selber als ,,destroyer sieht, ,,not of people but of their wrongly

881

views or passion und mit seiner provokativen und z.T. fiir thailindische Verhiltnisse

ungewohnlichen Lehrweise des Dhammavinaya und seinen ,,schockierenden Botschaften®

883

die Leute wachzuriitteln versucht™, besteht Phra Dhammapitakas Ansatz darin, zu den

878 Interview mit Phra Phaisan Wisalo vom 20.10.2002.
879 Olson, 1990, S. 261.
880 . . . .

Interview mit Phra Phaisan Wisalo vom 20.10.2002.
881 Gabaude, 1994, S. 47-50.
882

Jackson, 1988, S. 146; Oslon, 1989, S. 257.

883 Jackson, 1988, S. 115.
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Menschen ,,Briicken” aufzubauen, um sie von ihrem Standpunkt weg hin zum vom Kanon
vorgegebenen Ideal zu fiihren.*

An verschiedener Stelle®® wurde bereits festgestellt, dass Buddhadasas Art, den Buddhismus
zu vermitteln zwar in der Lage ist, auf die religiosen Bediirfnisse moderner, intellektueller
Buddhisten einzugehen, aber Buddhisten vieler anderer Bevolkerungschichten iiberfordert.
Es scheint, dass es bei Buddhadasa, in den Worten von Max Weber ausgedriickt, an einer
Akkommodation an das ,,religiose Bediirfnis nach emotionalem Erleben des Ueberweltlichen
[sic] und nach Nothilfe in duBerer und innerer Bedringnis“®® fehlt. Mittels seiner herme-
neutischen Theorie der zwei Sprachebenen reduziert Buddhadasa die in den kanonischen
Schriften erwéhnten Phanomene wie Himmel, Hollen, Wiedergeburt, usw. auf im Hier und

887

Jetzt erfahrbare mentale Ereignisse.”’ Obwohl er die Existenz dieser Dinge in ihrem wort-

lichen Sinn nicht ausdriicklich bestreitet®?®

, wurde seine Art der Lehre als ein verengter,
positivistischer Buddhismus aufgefasst und iiber ihn festgestellt, dass er der Uberzeugung
sei, dass ,,all Buddhist concepts are empirical and to make them metaphysical is to make
Buddhism not Buddhism.**’

Phra Mano Mettanantho erkennt in den ,,iibernatiirlichen Elementen des Pali-Kanons ,,an

obstacle that prevents [modern people] from approaching the religion in a sensible way.

884 Siehe: Phra Dhammapitaka, 2542a, S. 95.

885 Nithi lausiwong, 2537, S. 106; Sisak Wanliphodom in: Phra Dhammapitaka/Prawet Wasi/Ekawit na

Thalang, 2544, S. 129; Fernhout, 1994, S. 276; Gabaude, 1990, S. 211f.
Gabaude bezeichnet Buddhadasas Lehre sogar als ,,a ‘bitter potion’ to swallow for the majority of the
Thais.* (Gabaude, 1990, S. 211).

886 Weber, 1988, S. 255; siehe hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 214-219.
887 Siehe: Gabaude, 1988, S. 234.
888 Jackson, 1988, S. 100.

889 Somparn Promta, 1999, S. 98.
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Some may even doubt the existence of the Buddha as a real historical person.“™° Aus
diesem Grund versucht er, durch seine textkritischen Ansitze die urspriinglichen Texte von
seiner Meinung nach interpolierten Stellen, die den Buddha ins Ubermenschliche iiberh6hen,
zu isolieren.

Bei Phra Mahasamanacaus Lesart des Pali-Kanons ist ebenfalls der Einfluss westlich-
wissenschaftlicher Rationalitdt unverkennbar: In seiner Biographie iiber den Buddha
beispielsweise werden ,,nicht nur eine Vielzahl von Wundergeschichten herausgeschnitten,
sondern der Buddha wird auch in einem stiarkeren Mafle als eine historische Person darge-
stellt.«*!

Phra Dhammapitakas Lehren unterscheiden sich in diesem Punkt deutlich von denen
Buddhadasas, Phra Mahasamancaus und Phra Mano Mettananthos: Ohne auf die Frage nach
der Ontologie von Dingen einzugehen, die sich jenseits des normalen empirischen Bereichs
befinden, akzeptiert er diese Dinge in ihrer wortlichen Bedeutung. Nach Phra Dhamma-
pitaka hatte der Buddha diese Dinge aus didaktischen Griinden in seine Lehre inkorporiert.
Diesem Beispiel folgend verwendet Phra Dhammapitaka in seinen Biichern und Vortrigen
Phidnomene wie Wunder, vergangene und zukiinftige Leben, Gotter, Himmel und Hollen
sowohl in ihrer wortlichen als auch metaphorischen Bedeutung. Seine Lehrstrategie besteht
darin, diese Motive harmonisch in ein System zu integrieren, welches seine Zuhorer und
Leser zu den eigentlichen Kernlehren des Buddhismus hinfiihrt. Wie umfassend und inklusiv
dieses System ist, zeigt wohl am deutlichsten seine Lehre iiber den paticcasamuppada, die

sowohl eine makrokosmische als auch eine mikrokosmische Bedeutungsebene zulésst: D.h.

890 Paisarn Likhitpreechakul, 2002.

891 " A v A a ala ac¢ ' "2 o o q Y o wa so A
,,...I{liJLWENﬂﬁ‘Vli\W]ﬂljﬂ\?ﬂ‘l’l‘ﬁﬂ'@]ﬁ'ﬁﬂi]i]ﬂllﬂﬁlfl']\ul'lﬂu']ﬂm’luu W']ﬂﬂ\ﬂ’l']GLWWiz‘l’!ﬂ‘ﬁﬂﬁﬂlﬂuuﬂﬂﬁiuﬂﬁ33@]?‘1?79]561191‘“1«! (Phra

Phaisan Wisalo, 2542, S. 8). Siehe hierzu auch: Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 9-31.

Phra Mahasamancau geht sogar soweit, den menschlichen Geist (citta) als ein ,,Klumpen im Gehirn* (,,Aou
ﬁuﬁagﬂuﬁumﬁmz“) zu erkldren. Gliick entstehe dadurch, dass man das Gehirn in entsprechender Weise
trainiere (Suphaphan na Bangchang, 2535, S. 131; Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 30).
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zur selben Zeit toleriert sie Aonen von physischen Wiedergeburten, die in verschiedenen
Daseinsebenen vonstatten gehen, geistige Zustinde sowie permanent ablaufende psychische
Prozesse auf einer derart subtilen Ebene, dass sich die meisten Menschen ihrer nicht bewusst
sind. Das Ziel bleibt aber immer dasselbe: Die Motivation zur buddhistischen Praxis im Hier
und Jetzt.

Im Gegensatz zu Phra Mano Mettanantho stellt der Pali-Kanon fiir Phra Dhammapitaka in
erster Linie keine Quelle dar, um historische Ereignisse rekonstruieren zu konnen: Vielmehr
versteht er das Tipitaka als eine fest strukturierte Lehrsammlung, die einen padagogischen
Zweck hat. Er liest den Pali-Kanon darum hauptsichlich nicht historisch, sondern pragma-
tisch.®?

Phra Phaisan Wisalo macht die Beobachtung, dass die transzendenten buddhistischen
Elemente (lokuttaradhamma) in den Werken Phra Mahasamancaus stark reduziert werden:
So behandelt er das nibbana als eine ,,rein wissenschaftlichen Sache, die keine Verbindung
... zum Leben des normalen Menschen hat.**”

Eine absolute Neuigkeit in der buddhistischen Geistesgeschichte Thailands besteht darin,

dass sowohl Buddhadasa als auch Phra Dhammapitaka das nibbana

Hhnicht als Ziel [lehren], welches man in zukiinftigen Leben erreichen kann oder
als Ideal, welches so weit entriickt ist, dass man nicht darauf zu hoffen braucht,
sondern, dass es im Bereich und Potential eines jeden Menschen liegt, es in

diesem Leben zu erreichen. “**?

2
89 Siche: Phra Dhammapitaka, 2546a, S. 179.

893 a AW 1y o ¢ o Aa o . .
o AAnmsdu q Ahiduius.. fu33avesauia i (Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 10).

894 Phra Phaisan Wisalo, 2542, S. 18; Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 444-447. Siehe hierzu: Phra

Dhammapitaka, 2538a, S. 371, 418, 425.

Auch in seiner Lehre iiber das nibbana zeigt sich, wie Phra Dhammapitaka den Dhamma an die Bediirf-
nisse der Menschen anpasst: ,,Heutzutage hat sich das Verstidndnis und das Gefiihl der Menschen iiber das
nibbana und das arahant—tum stark verdndert. Die altertiimliche Betrachtung des nibbana als eine Juwelen-

stadt des ewigen und hochsten Gliicks wandelte sich in ein Gefiihl, dass [es sich beim nibbana um einen
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Das Ergebnis einer Gegeniiberstellung der verschiedenen Art und Weise, wie Phra

Mahasamanacau, Buddhadasa und Phra Dhammapitaka den Dhammavinaya lehren, ladsst

sich ausgezeichnet durch die Taxonomie der drei ,,Vorteile* (,,attha*) darstellen:

1. das Vorteilhafte, was im jetzigen Leben erworben werden kann (ditthadham-
mikattha),

2. das Vorteilhafte, was im zukiinftigen Leben erworben werden kann (sam-
parayikattha) und

3. der hochste Vorteil, das nibbana (paramattha).*”

Wihrend Phra Mahasamanacau sich in seinen Werken weitgehend auf den ditthadham-

mikattha zu konzentrieren scheint, stellt bei Buddhadasa die Akzentuierung des paramattha

ein wesentliches Merkmal seiner Lehre dar. Der Bereich des ditthadhammikattha und des

samparayikattha spielt in Buddhadasas Werken in direkter Weise kaum eine Rolle. Phra

Dhammapitaka hingegen deckt in seinen Lehren alle drei atthas ab.

895

Zustand der] Ausloschung [handle]. Um so mehr sich der moderne Mensch von der buddhistischen Lehre
entfernt und dariiber hinaus unter den Einfluss des Materialismus [gnanutsuilsunlsemadng] gerdt, hat er
gewohnlich ein negatives Gefiihl hinsichtlich des nibbana und betrachtet es als einen Zustand, von den
man sich abwenden oder vor dem man flichen sollte. Zumindest hat man das Gefiihl, dass es sich um eine
weit entfernt liegende Sache handelt beziiglich derer man keinen Grund sieht, dass man was mit ihr zu tun
haben sollte. In solch einer Situation, muss man einerseits versuchen, das richtige Wissen und Versténdnis
liber das nibbana zu schaffen und andererseits gibt es eine spirituelle Ebene [giis335u], auf die man das Inte-
resse der Menschen ziehen sollte: Das ist das sotapanna-tum... Der Zustand und das Leben des sotapanna
ist weder entriickt noch zum Fiirchten fiir alle puthujjanas, selbst die der gegenwértigen Zeit. Ganz im
Gegenteil ist der sotapanna jemand, der von aufrechten Leuten [sadhujana] sehr bewundert wird...” (Phra
Dhammapitaka, 2538a, S. 395) ,Falls noch das Gefiihl vorhanden ist, dass das nibbana entriickt und
schwer verstehbar ist und dass, wenn man vom nibbana spricht, man noch ein Gefiihl der Einsamkeit oder
Leere hat, so sollte man eben den Zustand des sotapanna nehmen als Verbindungsbriicke zum Versténdnis
des nibbana, denn das sotapanna-tum ist eine Sache, dic nahe am Gefiihl des modernen Menschen liegt
und fiir ihn leichter zu verstehen ist.“ (Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 400)

Diese Einteilung entstammt den Werken Phra Phaisan Wisalos und wurde in einem Interview mit ihm am
20.10.2002 weiter ausgefiihrt.

Fiir die drei atthas, siche. A.IV.281f.; MNid.168, 178, 357; CNid.57; 1t.16-17; It-a.1.79. Siehe auch: Phra
Dhammapitaka, 2538a, S. 594-595; Phra Dhammapitaka, 2545a, S. 110.
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16. Ausblick und Schlussbetrachtungen

Die vorliegende Arbeit untersuchte die Rolle, die Phra Dhammapitaka in religios-gesell-
schaftlichen Kontroversen des modernen Thailands einnimmt. Um einen tieferen Einblick in
seine Denkkonzepte zu gewinnen, wurden Phra Dhammapitakas Positionen mit denen
anderer bedeutender Denker oder Gruppierungen des modernen Thailands kontrastiert. Die
zentralen Fragen dieser Gegeniiberstellungen drehten sich um die Bedeutung und Legiti-
mation des Pali-Kanons als autoritativen Text. Auf diese Weise wurde deutlich, dass der
Pali-Kanon ein wichtiger Bezugspunkt im modernen Thailand darstellt: Weil von den
thailandischen Buddhisten geglaubt wird, dass er ,ewige und ,absolute Wahrheiten
beinhaltet, wird er auf verschiedene Art und Weise als Quelle fiir Identitdt und Legitimation
benutzt. Da der Pali-Kanon aber eine dullerst komplexe Struktur und Entstehungsgeschichte
aufzuweisen hat, ist die Bezugnahme auf ihn immer mit Interpretation verbunden. Wie diese
Arbeit gezeigt hat, sind diese Interpretationen im modernen Thailand sehr mannigfaltig,
teilweise sehr verschieden und z.T. sehr umstritten.

Phra Dhammapitaka vertritt in diesen Kontroversen eine sehr konservative Position.
Zugleich zeichnen sich aber seine Interpretationen der kanonischen Lehren durch einen sehr
flexiblen Charakter aus. Er ist sich selber iiber diese zwei Elemente seines Ansatzes
bewusst. Nach Phra Dhammapitaka entspringen diese ndmlich dem Pali-Kanon selbst.
Darum erkennt er es als seine ,,normale Pflicht* als Monch, der sich durch seine Ordination
den kanonischen Texten gegeniiber verpflichtet hat, diese zwei Elemente zu praktizieren.
AuBerdem sind fiir ihn diese zwei Prinzipien, d.h. strikter Konservatismus und gleichzeitig
Flexibilitat, unbedingt notwendig um die Kontinuitdt und Prosperitit der buddhistischen
Lehre, die fiir ihn eine universale Problemlosungsstrategie darstellt, zu gewéhrleisten. Fehlt

eines dieser Elemente verliert der Kanon seine Funktion als MafBlstab und relevante Bezugs-
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quelle, die eine dialektische Auseinandersetzung mit der momentanen Wirklichkeit heraus-
fordert und Anleitung gibt.

Besonders die Fragen, die der Pali-Kanon mit Hinblick auf die Generierung der thaildn-
dischen nationalen Identitat aufwirft, verdienen weiteres wissenschaftliches Interesse.
Dariiber hinaus wire es dulerst interessant, der Frage nachzugehen, wie die Prinzipien, die
der Kanon als autoritativer Text erfordert, im Umgang mit anderen Religionen funkti-
onieren, und welche Konflikte hierbei moglicherweise entstehen. Oder, wie bereits in der
Darstellung der Kontroverse um die Ordination der Frauen angeklungen ist, scheinen
Konfliktpunkte zwischen dem Pali-Kanon und weltlichen thailindischen Gesetzeswerken zu
bestehen: Wie wird mit diesen Konflikten umgegangen?

Die vorliegende Arbeit hat deutlich werden lassen, warum es unumginglich ist, bei der
Behandlung all dieser Fragen die Positionen und Ansichten Phra Dhammapitakas zu beriick-
sichtigen.

In der Einleitung dieser Arbeit wurde erwihnt, dass fiir die Charakterisierung sowohl der
Person Phra Dhammapitakas als auch seines Hauptwerkes Buddhadhamma die Metapher des
»geschliffenen Diamanten® in Thailand weit verbreitet verwendet wird. In Anbetracht dieser

Arbeit ldsst diese Metapher nunmehr weitere Interpretationsmoglichkeiten zu.

1. Priifer der Authentizitt

So wie der Diamant, weil er das harteste Mineral ist, zum Priifstein fiir Echtheit wird, so
stellt Phra Dhammapitaka durch seine Lebensfiihrung und seine Werke fiir viele Thailander
der Mafstab fiir den authentischen Buddhismus dar. AuBBerdem greift er, wann immer er den
Dhammavinaya durch unzulédssige Lehren bedroht sieht, ein, indem er sie mit den Lehren

des Pali-Kanons und der Kommentarliteratur vergleicht.
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2. Strukturiertheit

Der Diamant besitzt duch seinen kristallinen Aufbau Strukturen, welche die eindringenden
Lichtstrahlen brechen, d.h. sie dekonstruieren. Wer in den Diamanten hineinschaut, dessen
Selbstbild wird nicht nachgebildet, sondern in seine verschiedene Bestandteile aufgelost. Der
Diamant wird somit zum Instrument der Selbstanalyse. Fiir Phra Dhammapitaka bildet die
dekonstruierende Vorgehensweise ein wesentliches Merkmal der Lehren der Theravada-
Tradition, was durch deren alternativen Bezeichnung, ,,Vibhajjavada®, i.e. die ,,analy-
sierende Lehre*, zum Ausdruck kommt. Gleichzeitig stellen die Strukturen ein komplexes
Gebilde dar, das fiir viele undurchdringlich scheint und deshalb viele davon abhilt, sich in

intensiver Weise damit zu beschéftigen.

3. Der Diamantschleifer

Nur mit einem Diamanten kann man andere Diamanten bearbeiten: Hierzu stellt der
renommierte thaildndische Buddhologe Sathianphong Wannapok iiber Phra Dhammapitaka
fest: ,,Er schneidet aus dem Tipitaka Edelsteine heraus, die niemand anders sieht.” Diese
Edelsteine bestehen beispielsweise aus den zehn Methoden des analytischen Denkens
(yonisomanasikara) oder der Verbindung zwischen paratoghosa bzw. kalyanamitta mit
yonisomanasikara, die Phra Dhammapitaka aus dem Kanon heraus kompiliert hat, und die

davor im thailindischen Buddhismus fast unbekannt gewesen waren.**

8% . . T . . . .
iuiesy luwasnanse lastigai hifilasdiue (Interview mit Sathianphong Wannapok vom 21.8.2002; siche

hierzu auch: Sathianphong Wannapok, 2538). Siehe: Phra Dhammapitaka, 2538a, S. 675-726;
Sathianphong Wannapok, 2539, S. 148.
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4. Dichte

Es wurde gezeigt, dass der Pali-Kanon, um zu einem maBigeblichen Text werden zu konnen,
eine Reihe anspruchsvoller Mechanismen bedarf, i.e. die Kontrolle der im Namen des
Theravada-Buddhismus verbreiteten Lehren, die Sicherstellung der Oberflachenstruktur der
Pali-Texte (Textpflege), was gleichzeitig auch die strikte Einhaltung der traditionellen
Formen beinhaltet (vinaya), und die Akkommodation und Adaption der transhistorischen
Strukturen, die in den Pali-Texten eingelagert wurden (Sinnpflege). Vor allem der letzte
Punkt verlangt, dass man sich stindig mit der zeitgendssischen Politik und Gesellschaft in
intensiver Weise auseinandersetzt. Denn um die Textbotschaften aktualisieren zu konnen,
bedarf es nicht nur einer griindlichen Textkenntnis, sondern auch einer profunden Reflektion
der gegenwidrtigen Situation. Nur so ist es moglich, in den alten Texten relevante Bot-
schaften fiir die Moderne zu entdecken und sie entsprechend zu adaptieren, d.h. die
historische Distanz zwischen dem modernen Leser und dem alten Text zu iiberbriicken. In
Anbetracht dieser Mannigfaltigkeit von Mechanismen, die der Kanon erfordert, ist es
erstaunlich, dass Phra Dhammapitaka all diese Bereiche als einzelne Person in so iiber-
zeugender Weise abdecken kann, dass auf jedem dieser Gebiete sein Expertentum als

autoritativ angesehen wird.

5. Reinheit und Klarheit

Seine Verehrer beeindruckt Phra Dhammapitaka, wie gezeigt wurde, nicht nur durch sein
Buchwissen, sondern auch durch seine authentische Lebensfiihrung gemdll dem vinaya,
durch seine Treue zum Wort und seine Unbestechlichkeit. Phra Dhammapitaka zeigt sich
unbeeindruckt von seinem Ruhm, den ihm verliechenen Ehrentiteln und Preisen und seinem
hohen ekklesiastischen Titel. Ganz im Gegenteil versucht er jeden Kult um seine Person zu

vermeiden und sein Leben mit groBt-moglicher Schlichtheit zu gestalten, was sich nicht
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zuletzt jedem Besucher an der Gestaltung seines Klosters zeigt: Dort gibt es nur die fiir den
Klosterbetrieb notwendigsten Gebdude, wihrend der iiberwiegende Teil des Geldndes mit
Bédumen bedeckt ist. Grofbauten, die ihm seine Anhidnger bauen wollten, hat er abgelehnt,
weil er sie flir unangemessen halt.

Weil er sich in seinen Darlegungen streng an die referentielle Hierarchie hilt und dariiber
hinaus als Einzelgdnger arbeitet, scheinen seine Lehren rein, d.h. unbeeinflusst von der
Politik oder Ideologie einer bestimmten Institution zu sein.

Phra Dhammapitaka beobachtet in der thaildndischen Gesellschaft eine andauernde und
gefdhrliche Verdnderung des traditionellen Wertesystems, das immer stirker unter den
Einfluss einer materialistischen Anschauung zu geraten scheint: Die thaildndische
Gesellschaft entwickelt sich immer mehr zu einer Wettbewerbs- und Konsumgesellschaft,
hat ihre kulturelle Wurzeln verloren und ist orientierungslos.

Fiir Phra Dhammapitaka stellt der Pali-Kanon der Wegweiser dar, der die Thaildnder aus
ihrer Orientierungslosigkeit herausfiihren kann, denn er gibt Antwort auf die Frage: Was
sind wir? Und: Wohin sollen wir gehen? D.h. der Pali-Kanon ist fiir Phra Dhammapitaka
eine identitatsstiftende und orientierungsgebende Quelle. Indem Phra Dhammapitaka durch
sein iiberzeugendes Expertentum diese Quelle zum Sprechen bringt, wird er selber zum
Identitétsstifter und Wegweiser. Phra Dhammapitaka ist sich dieser Rolle bewusst und
kritisiert in der Offentlichkeit gesellschaftliche Phinomene, die Gesinnung der Politiker
(ohne allerdings Namen zu nennen), das Administrations- und Bildungssystem des thaildn-
dischen sangha, die riicksichtslose Ausbeutung der Natur, die negativen Auswirkungen der
Globalisierung, usw. Gleichzeitig versucht er Leitung zu geben in ethischen Fragen, wie
Sterbehilfe, Abtreibung, Organspende, usw.

Das Repertoire der Themenfelder seiner Publikationen scheint sdmtliche Problembereiche

der Moderne abzudecken.
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6. Wert

Die Struktur des Diamanten, welche eigentlich eine Herausforderung sowohl an den
individuellen Geist so wie an die intellektuellen Macher von politischen, sozialen und
okonomischen Konzepten darstellt, wird weitgehend iibersehen und bleibt ungenutzt. Viele
Thais sehen in Phra Dhammapitaka ein Genie, welches in einer Zeit drastischer sozialer
Umwilzungen und Werteverschiebungen Orientierung gibt. Seine Genialitdit und seine
moralische Integritdit werden fiir viele Menschen zwar zur Zuflucht, selten aber zum
Vorbild.*” In Anbetracht der groBen Zahl von Anhingern und Bewunderern Phra
Dhammapitakas, die trotz der verschiedenen Verleumdungskampagnen gegen ihn stindig zu

wachsen scheint®”®

, gibt es relativ wenige, die sich in kritischer und kreativer Weise mit
seinem Werk auseinandersetzen. Phra Dhammapitaka hat in seinen Werken gezeigt, dass der
Buddhismus die Methoden fiir eine personliche und soziale Entwicklung lehrt. Diese
entsteht durch einen dialogischen Prozess zwischen dem investierten Vertrauen in die
Aussagen des Pali-Kanons oder in einen Lehrer (paratoghosa, kalyanamitta) und dem
eigenen kritischen Reflektieren (yonisomanasikara). Es scheint so, als ob viele seiner

Bewunderer nicht bereit sind, ihren Glauben an Phra Dhammapitaka mittels einer kritischen

Reflektion kreativ zu verwenden.®”’

897 Siche beispielsweise: Sulak Siwarak, 2542b, S. 67f.

In einem Gesprach mit dem Verfasser verglich Phra Mahawuthichai Wachiramethi Phra Dhammapitaka
mit einem Automaten, den die Thais aufsuchen, wenn sie ein Problem haben: Sie driicken auf eine Taste
und erhalten sofort das gewiinschte Resultat, anstatt dass sie sich selber mit der Suche nach Problem-
16sungen (in diesem Zusammenhang: Selber im Tipitaka nachlesen) beschaftigen.

898 Phra Phaisan Wisalo, 2546, S. 478.

899
Der derzeitige Direktor der Bangkoker Mdnchsuniversitdt Mahaculalongkon spricht in diesem Zusammen-

hang von einer kultartigen Erscheinung um die Person von Phra Dhammapitaka, welche er ,,Prayudhism®
nennt. Er erklédrt dies folgendermaBien: ,,People see [Buddhadhamma] as instant Buddhism, as very
accessible - it tends to be that way. They do not try to see how Buddhadhamma came from the Tipitaka;
they do not go that far. Part of this is due to the fact that we tend to believe that all that is presented in
Buddhadhamma is correct and people believe that it is all inclusive.” (Olson, 1995, S. 25-26).
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Der Diamant wird somit auf ein Ojekt ostentativen Reichtums reduziert. Der angesehene

thailandische Gesellschaftskritiker Prawet Wasi formuliert dies so:

,,Die thailindische Gesellschaft konsumiert gerade Phra Dhammapitaka wie
eine Beruhigungsmedizin [vnden] fiir die eigene Zufriedenheit in einem
groferen Malle, als dass sie selber versucht, fleiffig mehr Weisheit [pafna] zu
schaffen, indem sie ihn als Guten Freund [kalyanamitta] nutzt. Der Konsum

wird [irgendwann] nur zu Ende gehen, das Schaffen [von Weisheit] geht

wetiter, ““”°

900 Prawet Wasi, 2542, S. 80.
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17. Quellenverzeichnis

1. Thaildndische Quellen

A. Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto) (wszsssuilgn ale. gala))

Die folgende Liste stellt kein vollstandiges Verzeichnis der Werke Phra Dhammapitakas dar,
sondern enthilt lediglich die Quellen, die auch in dieser Arbeit verwendet wurden. Die
unterschiedlichen Autorennamen erklédren sich daraus, dass Phra Dhammapitaka die meisten
seiner Arbeiten nicht unter seinem ersten Namen Prayut und Familiennamen Arayangkun
veroffentlichte, sondern unter seinem jeweiligen ekklesiastischen Titel. Bei vielen seiner
Werke erscheint aber sein erster Name und Familienname als Abkiirzung P. A. zusammen
mit seinem klerikalen Namen (a101) Payutto in Klammer hinter dem Titel. Die meisten seiner
englischen Veroffentlichungen wurden unter dem Autorennamen P. A. Payutto herausge-
geben.

Bevor er 1969 den Titel ,,Phra Siwisutthimoli bekam, war er unter dem Namen Phra
Mahaprayut Payutto bekannt. Zwischen 1973 und 1987 trug er dann den Titel ,,Phra Ratcha-
woramuni“ und von 1987 bis 1993 den Titel ,,Phra Thepwethi®“. Von 1993 bis August 2004

hatte er den Titel ,,Phra Dhammapitaka* inne.
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Phra Mahaprayut Payutto (wszuwiilszgns igala)

2513

»Die Rolle des sangha in der heutigen thaildndischen Gesellschaft In: Der
Buddhismus und die heutige thailindische Gesellschaft. Phra Nakhon :
Sayamsamakhom. S. 7-84.

“ynunvesnsaal ludny Ineflogtive Tu: wnsenaundudeanneilgiiu. wszuas : aow

AR, NI - <.

Phra Ratchaworamuni (P. A. Payutto) (wszs1wsyi (1. 0. Ugaln))

2517

2518

2527

2529

2530a

2530b

2530c¢

Analyseregeln zur Beurteilung von Bedeutung und Wert der buddhistischen
Lehren. Bangkok : Stiftung Komon Khimthong.

daa o 1 o an
NUNIUIRYANVUNUIYUASAUAIVDINNTDTITN. NTIUNNW - muﬂgauﬂﬂnaﬁwm.

Thailandische Bildungsphilosophie. Phra Nakhon : Kletthai.

[ 0o w A I'd I
Usygmsanpives lne. wszuas : dninnusinan Ine.

Die sangha-Institution und die thailandische Gesellschaft. Bangkok : Stiftung
Komon Khimthong.

o Fu o o o an
amuummﬂnmm“lm. NTUNNA : muﬂy‘auﬂﬂuaﬁwm.

Die Ausbildung des sangha: Das Problem, das auf einen Ausweg wartet.
Bangkok : Stiftung Komon Khimthong.

msfAnyvesamzasal: Jamnisenisenn. njunna : dninyails Inwadunes.

»Schonheit aus buddhistischer Sicht™ Zsgef. von Phra Dutsadi Methangkuro.
In: Pacarayasan 14 (1) Jan.-Febr. S. 90-92.
o luiruzmannsmaut nszapd weenls aglanw. lu: hnseens 97 o< 1duit o

WA — AN, b&eo. N1 Eo-Elo.

Dhamma-Unterhaltung mit buddhistischen Denkern in Suanmok: Buddhadasa
Phikkhu, Phra Ratchaworamuni, Prawet Wasi und S. Siwarak. Bangkok :
Stiftung Komon Khimthong.

aunnsssutuinaarnnsian lund. wnsmanny wsza19yi dun. Uz 128 o @

$y. ngumwd : dninyails Inwadumnea.

Thaildndische Bildungsphilosophie. Bangkok : Univ. Mahaculalongkon.

YsamsAnvedlne. n3annd : UMPNAINTUTIFINGTR0.
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2541

,Wiirdigung® In: Das Herz der meditativen Ubungen. Verf. von Phra
Yanaponikathera. Ubers. von Chan Suwannawiphat. Bangkok : Kletthai. S.
[9-11].

“troy Tunur lu: walanssug. soulae wszanalinese. wlalas wa.a. wounndmnay

a o o v A d a o < o w
FITTIUINY. NTUNNA : FIUDWUNAYIY uwmﬂaﬂ"lm N9, ﬁﬁﬁ (&)-(00).

Phra Thepwethi (P. A. Payutto) (wsztmwi (1. 0. gala))

2531

2532a

2532b

2532¢

2533

2535a

Der Ausweg der thailandischen Gesellschaft. Bangkok : Alumni der Univ.
Mahaculalongkon.
NeeenvodFinnIne. nzunng : aAUANHANNIYNAINTUTIFINGAD.

Die Motivationen beim Schreiben von ,Der Fall Santi Asok’. 3. Aufl.
Bangkok : Rungsidngkanphim.

usagalolumsi@eunsaidudoTan. ANAATIN e. NFUNNA : AUAN JI0EINITANA,

,Phra Phothirak und die Interpretation des Dhammavinaya® In: Analyse der
nanas Phothiraks. Kitiya Wiraphan (Hrsg.). Bangkok : Stiftung Thammasanti.
S. 5-17.

“nsgInFSndnumsAnnumsgsssuiie Tu: InszdanaInisng. faen Fseius @Ruid

v A

a 4 an
Tanan). ngUnne : Tsanuiyalssssudua. nih &-00.
Universale Bildung auf dem Fundament thaildndischer Weisheit. Bangkok :
Univ. Kasetsat.
nmsfAnnanavuguudagiyan Ine. ngamna : vnAnedainuasmans.

Zum Verstiandnis des Problems Phothirak: (einschlieBlich eines Spezialtextes
und eines Beweistextes). 3. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.
e lailan Ingsny (Grwiaumanuiiay Lmzuwﬁqi}ﬁ). ARSI o. N3N - yals

WNDDITU.

,Die Geschichte, die Entwicklung und der Einfluss des Tipitaka*: Exklusiv-
interview mit Phra Thepwethi (P. A. Payutto). In: Phutthacak: monatliches
Magazin der buddhistischen Universitdt Mahaculalongkon. 46 (9). S. 4-14.

“l5gdd aumsuazdnivnaveanss lastlgn” dunwaiiay wismwndl (e, Ugala). Tu:

WNFINT HAYA15510RBUVOINMIPNAINTUTIFINA. TN &b a1iUh 8. 1 <-od.
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2535b

2535¢

»Die Geschichte, die Entwicklung und der Einfluss des Tipitaka*: Exklusiv-
interview mit Phra Thepwethi (P. A. Payutto). In: Phutthacak: monatliches
Magazin der buddhistischen Universitdt Mahaculalongkon. 46 (10). S. 4-9.

“l5gdd amsuazdnivaveanss lastlgn” dunwaiiay wismwnil (e, dgale). Tu:

WNEINT HAeA155 10N UVINNIPININTUTIHINGEY. TN &b aliUN 00, M1 <-6.

»Die Geschichte, die Entwicklung und der Einfluss des Tipitaka*: Exklusiv-
interview mit Phra Thepwethi (P. A. Payutto). In: Phutthacak: monatliches
Magazin der buddhistischen Universitdt Mahaculalongkon. 46 (11). S. 4-11.

“s23@ Wannmsuazdaniwavoanse lasilgn” duapaiiiay wizmwnd @le. dgale). Tu:

WNFINT HAOA13510ADUVOINMIPNAINTUTIFINTAY. TN @b ATTUN 06. W1 &-06.

Phra Thepwethi (P. A. Payutto) und Rawi Phawilai

2532

Die Buddhistische Vereinigung und der Dhammavinaya. Bangkok : Panya.

WNsLTENAUNITEsITUNT0. ngamwa : duiniuiilyan.

Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto) (wszsssuilgn (1. 0. g Tn))

2538a

2538b

2538c¢

2538d

2538e

Buddhadhamma. 6. Aufl.,, verb. und erw. Ausg. Bangkok : Univ.
Mahaculalongkon.

7 @ a 4 eaz’ { a @
WN5533. VYTV aazveneny. NUNATIN b. NFANNA : UNIPNAINTVIIFINGIAY.

Hollen und Himmel fiir den modernen Menschen. Bangkok : Stiftung
Buddhadhamma.

J o @ ' ] Aaa
Uiﬂ-ﬁﬂiiﬂﬁWWiUﬂuﬁ;uiﬁﬂ. ATUNNA : YAUTWNTDITN.

Die thailandische Kultur auf dem Weg ins Zeitalter, in dem sie fiihrt und gibt.
4. Aufl. Bangkok : Bildungsministerium, Amt der nationalen Kultur.
Jausssulne  guadludiuazdudld. Auaseil <. agunwa o dninnuauzassums

SAUTITUUHIA NTENTNANYITMNS.

Thailand kommt in die Krise, wenn die Thais einen verkehrten Glauben
haben. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.
iioaneazinga nuneliainsivie. Muasei . njanwg : yadisunssssu.

Die thailandische Literatursprache und Kultur inmitten der globalen
Veranderungen. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.
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2538f

2538¢g

2538h

2539a

2539b

2539c¢

2539d

2539¢

2540a

4
@

o ' y a < y
ﬂ'l‘]elTJﬁﬁmﬂﬁﬁlllla&’?@\lu‘ﬁiiﬂulﬂﬂﬂinﬂﬁNﬂ’J']llHJaElullﬂaﬁ"llﬂﬁiaﬂ. WllWﬂi\iﬁ lo. NTUNNA :

YAUTHNITITN.

Der Dhamma und die thaildndische Bildung. Bangkok : Stiftung Buddha-
dhamma.

535UNUMIANBIVOL NG, NFUNN : YalTWNHTITV.

Worterbuch der Buddhologie: Ausgabe der Wortersammlung. 8. Aufl.
Bangkok : Univ. Mahaculalongkon.

9
¢ v A

WaynsuWNEMans mifudszuadnd. Auaseh . ngumna : umAINIUTIFINNAY.

Heilige Dinge, Gotterkraft und Wunder. 3. Aufl. Bangkok : Stiftung
Buddhadhamma.

v
o a J

2 n S a ae o A aa
ﬁﬂﬁﬂﬂﬁﬂﬁ!ﬂ’)i}ﬂ‘ﬁﬂ?gﬁ?iﬂ. ‘Wll‘Wﬂi\iﬁ . ATUNNAD - YAUTWNTTITN.

Die thailandischen dhamma-Botschafter offnen den Weg zu einer neuen
Zivilisation. Bangkok : Univ. Mahaculalongkon.

Wzs33uNe Ineiinnagensesssu iy, n3unna : uHIgmaInNsus I INede.

Rituale: Wer sagt, dass sie nicht wichtig seien? 2. Aufl. Bangkok : Stiftung
Buddhadhamma.

4
o ¢ o A

Winssw Tnsi ludiAn. NuWasei . ngaumwd : yalsynssssw.

5] a

Langfristige Entwicklung. 2., verb. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.
msWanRgdu (Sustainable Development). ﬁuﬁﬂ%ﬁ o 15v1)39). ngannwa : yaus

WNDDHITU.

Charakteristika des Buddhismus. 4. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.

(3 ] a d q’;’ { aa
ANHUSHYTINIEUNTTUN. WUAASIN & NTUNNA - YAaUTUNTHITN.

Nibbana-anatta. 3. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.

k4 v
Tnmu-ean. iNHASIN o, NTUNND : YaTBUNEEIIN.

Verdienstvolles Pilgern — den Dhamma aufzeichnen. 6. Aufl. Bangkok :
Sahathammik.

a A ¢ o4 A ¢ aw A o w
i]']iﬂuﬂlu-i]']%?ﬂﬁﬁﬁil. Wll“l/‘lﬂi\?ﬁ o. ﬂiq\inW"l : Ti\ﬁNllW UIHN aUTITUN 91NA.
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2540b

2540c¢

2540d

2540e

2541a

2541b

2541c¢

2541d

2541e

Eine Verfassung fiirs Leben. Verb. und neu erw. Ausg. Bangkok
Bildungsministerium.

53504YTIR. VYTV Fe-AnInd. ngaumna : nsznsNFEnEIENS.

Will man der Krise entkommen, muss man authoren, der Magie anzuhaften.
3. Aufl. Bangkok : Fonds Wuthitham zum Studium und Praktizieren des
Dhamma.

9 Y a v a a S a a 4
DIDYINNUINGA G]E)Qmﬂﬁﬂllﬁﬂﬁ1ﬁﬁi. ‘Wll‘Wﬂiﬂﬁ . ﬂﬁ;\im‘W“l : ﬂEN‘V!u’g@l’ﬁﬁﬁﬂlﬁﬁ)ﬂﬁﬁﬂh%mg

Ugifasssw.

Eine Kurzeinfilhrung zum Dhamma. 5. Aufl. Bangkok : Sahathammik.

Y v
F3suETUG ouda. AUNATIN & nFUNNA : ans3sin.

Allgemeine Prinzipien der Buddhologie. Bangkok : Thammasapha.
wﬁﬂﬁahlﬂmammmﬁmi ATUNND : FITUAN.

Studium und Forschung fiir Thailands Zukunft. 2. Aufl. Bangkok : Fonds
Wuthitham zum Studium und Praktizieren des Dhamma.
msAnnuMsBeiieouInaveslszme lne. ngumna : neanudisssuinemsAnyazlfiia

B33U.

Der Buddhismus als Basis fiir die Wissenschaften. 5. Aufl. Bangkok :
Stiftung Buddhadhamma.

< a Jd a d @ an
wmﬁmﬁuﬂugmmﬂuﬁﬂgmmmmmmam. WUNASIN &. ATUNNA - YAUTWNTDITN.

,Die thailindische Gesellschaft verwendet wenig Wissen, aber viel Gefiihl*:
Interview mit Phra Dhammapitaka (Prayut Payutto). In: Sarakhadi. Ein
Magazin fiir die Familie. 14 (166) Dez. S. 80-94.

“dann Ineldanuiios ualdanuianuin” Tu: arsed. dasasdmsuaseunss. dunwael nse

535070, ATV obb TN o< HouTUNAN. N1 Jo-E<.

Eine Lektion - 25 Jahre: Haben die Thais gelernt? Bangkok : Thammasapha.
unisen 25 1. au'lneiseudnsede? ngumna sssuam.

Buddhistische Jurisprudenz. 3. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.

aa J a 4 3 A aa
UAFTAATUUINNG. WUWATIN o. NTIUNWA : YAUTUNTTITN.
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2542a

2542b

2542¢

2542d

2542

2542f

2542¢g

Der Fall Thammakai: Eine Lektion zum Studium des Buddhismus und zur
Schaffung einer thaildndischen Gesellschaft. 15. Aufl. Bangkok : Fonds

Wuthitham zum Studium und Praktizieren des Dhamma.

Fa
¢ o A

N3AEITUME. UniSeuieAnymssynsmauuazad uassadean Ine. Auiasan o&. ngunna

- noANURAsTTUNOMIANE AU AT,

Wie befreien wir das Land zusammen? Ein freies Volk sind Menschen, die
sich weder klein machen noch sich aufbldhen. Bangkok : Sahathammik.
vz uAuauiuedels? dasau Aeaud liguTunes. ngumwa : ansssiin,

Betrachtung des Weltfriedens vor dem Hintergrund der globalisierenden
Zivilisation. Bangkok : Thammasan.

v a ' A o av o a A ao o w
llE]Qﬁuﬁﬂ'lwIaﬂNWHQiJTiﬂﬁ@?ﬁﬂﬁﬁiuiﬁﬂ?ﬂﬂmu. ﬂiq\iW]W"] : Wll“l/‘lﬁ UIHN DITUAT 91DA.

Fiir eine Gemeinschaft der Bildung und eine Atmosphére der Wissenschaft:
(Die Tugenden des Lehrers und Administrators). 4. Aufl. Bangkok : Stiftung
Buddhadhamma.

Lﬁaﬂgwuuﬁamﬁﬁﬂymazmimmﬁuw’ﬁﬁmmi (ﬂmﬁﬁ3mmﬂgaﬁmzﬁmzﬁjﬁmi). ﬁmﬁﬂf?aﬁ

&. NTUNN : YAUTWNTHIIN.

Das moderne Arztewesen aus buddhistischer Sicht. 2. Aufl. Bangkok : Fonds
Wuthitham zum Studium und Praktizieren des Dhamma.

¢ \ o ¢ a ¢ o A 4 A wa
msunndgalvdluynsieni. AuRasi . ngunng : neanuAisTTuNoMsANE Azl RIA

DITU.

,»Eine Dhamma-Rede von Phra Dhammapitaka® In: Aufdeckung der
betriigerischen Téauschungen zur Zerstorung des Buddhismus durch die
Gruppe um Dr. Ben Barakun. Ongkonkhriiakhaichauphut phiia upatham 14
khumkhrongphraphutthasatsana (Hrsg.). Bangkok : Sahathammik. S. 23-35.

“535un1UeINsEEssullgn” lu: uanaifharenszynsmauivesngy asiuys v1sna. FRUN
IHBLNG: DIFNTIATUUHINNT Lﬁaqﬂﬁ’uﬁuaxﬁ'ummmxwmmﬁm. AJAUNWA © THFITUN.

‘Hfﬁ lom-mn&.

Buddhistische Methoden beim Lehren. 6. Aufl. Nakhon Pathom : Buchladen

Bokman.
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WNEIB UM aou. NuiasaN b. uastyy : Sumisdodinu.
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2543a

2543b

2543¢

2543d

2543e

2544a

2544b

2544c¢

Der Fall mit Haken: An welcher Krankheit starb der Buddha? Bangkok :
Stiftung Buddhadhamma.

a A o v aa 9 aa
NIUNBDUI: Wi51/\!‘1/1‘ﬁLi]TiJiu‘lNWWuﬂ’JElIﬁﬂﬂ&’"lﬁ? NIUNNA : YAUTWNDTITU.

Der wahre Kern des Budddhismus. Bangkok : Bildungsministerium, Amt fiir
religiose Angelegenheiten.
UAUUAYDINTZWNFAETUL. NTUNNA : NTUMIAIAUT NTZNTNANEITNS.

Es ist Zeit, das Entwicklungssystem des Menschen neu zu gestalten. Bangkok
: Wissenschaftsamt, Bildungsministerium.

Y
fana ielsuszuuiannauiu . ATIMW : NSAFINST NTENTWANITNS.

Der Ausweg aus dem Wirtschaftssystem, das die thaildndische Gesellschaft
tiberwiltigt. 3. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.

a A o o A ¢ A aa
‘VIN’E']’E'Jﬂi]']ﬂﬁZ‘]Hjlﬁi‘lelﬁﬂﬂﬁﬂﬁﬁ]ﬂ\ﬂﬁ\iﬂnul‘ﬂﬂ. WﬂJWﬂi\?ﬁ . NIUNNA : YAUTWNTTITN.

Das Tipitaka kennen, um ein wahrer Buddhist zu sein. Bangkok : Stiftung
Buddhadhamma.

Zinwaz lastlgniiteidluannmsfind. ngamwa : yaiFynosesw.

Den dhamma richtig praktizieren. 60. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddha-
dhamma.
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A wa ] A o Aa
YPUAsIIN1HgANIL. WUNATIN bo. NTUNN : YaUTWNHTITN.

Das Nonnen-Problem: Die Priifungslektion der thailandischen Gesellschaft. 2.
Aufl. Bangkok : Sukhaphapcai.
HYymanydl : unnagoudenylne. fiaaf . ATUNN : quamla,

»Woher soll der Erfolg kommen, wenn die geistige Freiheit fehlt?* In: Unter
der Komplexitdt der thailandischen Gesellschaft den Ausweg aus dem
Krisenzustand finden: Kulturtreffen im Kloster Yannawetsakawan. Von Phra
Dhammapitaka, Prawet Wasi und Ekawit na Thalang. Bangkok : Phakkhathat
. S. 170-199.

“in'lBasammadaygn Fevuzezinani lnue wsssssulgn @.e. Yyala) thuaan. u: wee
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2544f(MP 3)

2544g

2544h
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2545a

2545b

2545¢

Bildungsreform: Wohin mit dem Buddhismus? Bangkok : Stiftung Buddha-
dhamma.

UggUmsdne wszynsmauaz lileg Tvu? ngunna : yatiTwnssssu.

wSammati: Das Medium, welches die Gesellschaft zum dhamma bringt™ In:
Der Dhamma aus Ereignissen des Jahres 2544. Elektronische Ressource. MP
3-Disk. 1.

“guud: aohdeinundgsssy sssuznnmamsel na. w&<< (MP 3). urui 1.

Buddhadhamma: (Urspriingliche Ausgabe). 12. Aufl. Bangkok : Thamma-
sapha.

o a A ¢ &4 o w A &
WNDDITY (ﬂUULﬂiJ). WNWﬂj\Tﬁ olo. NTUNNA : TIUANUNTITUAN.

»Die Wichtigkeit des Buddhismus in der Position als Staatsreligion* In:
Saratthatham. Gedruckt aus dem Anlass, dass das Ratchaphat-Institut
Bansomdetcauphraya die Ehrendoktorwiirde im Bereich Buddhismus an Phra
Dhammapitaka (P. A. Payutto) verleiht. Bangkok : Sahathammik. S. 43-104.

sanudifaemnssunsmanlugnzmanliziimna lu: misnosssy. Auiidledlulemad
aoniuswsgthuaududmszennelsyanagmaasquisadaiaduing GALR!

wsgnynsmaumanszsssuilgn (. 0. Ygaln). ngunwd : ansssin. nih do-eoc.

Errichtung einer gesellschaftlichen Ordnung nach der Tradition des sangha.
Bangkok : Phathanasiiksa.

@

Tasuifioudsnuaundtdounvsdany. ngunna : dninfuiwanndnmn,

Worterbuch der Buddhologie: Ausgabe der Lehrsammlung. 10. Aufl.
Bangkok : Siitawan.

P A ¢ o 4 A oA ao A v o w
Wﬂu’luﬂimv‘!ﬂﬁﬁ’]ﬁ@i ﬂﬂﬂﬂﬁ:ﬁiﬂ]ﬂ‘ﬁﬁﬁu. WNWﬂﬁQﬁ ®o. NTIUNN : WNWﬁ UIFN ﬁﬂ@]z')u 1049,

Betrachtet man das Buch von Phra Mano, so spiegelt das den armseligen
Zustand der thailandischen Bildung wider. Bangkok : Raikanthamruamsamai.

guilsdovoanszu Tu dztouaninlgvesmsdny lng. ngaumna : :1emssssuswaie.

Zeit. Bangkok : Phimsuai.
MANAT. NTUNNA < 0.
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2545d

2545e

2545¢

2545¢g

2545h

2546a

2546b

Hollen und Himmel im Tipitaka. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.
usn-aas3Alunss lastlgn. AuWasaf . nqamna : yaifnmssssw.

Bitte um Antwort vom hochsten militdrischen Befehlshaber im Falle des
unaufrichtigen Soldaten: Brief von Phra Dhammapitaka. 6. Aufl. Bangkok :
Phimsuai.

o a = a J ~
VYDANDUINAU. NNITFIFA ﬂiﬁu?ﬂ'ﬂﬂﬁnﬂiﬁ. %ﬂﬂﬂ?ﬂﬂWﬂWi%ﬁiﬁNﬂgﬂ. NUNATIN b,

a 4
NTUNNA : WUNTIY.

Fortschreiten in den Verdiensten. 17. Aufl. Bangkok : Phimsuai.
Al luygy. B oo, ngammea : fiuviae.

Die Gefahren fiir den Buddhismus in Thailand. Bangkok : Stiftung
Buddhadhamma.
fouianszynsmauludszmalne. njunna : yalFynssssu.

Die Etablierung eines Ministeriums fiir Buddhismus. Wo liegen die wahren
Griinde? Die Thais sind nicht engstirnig, aber seid vorsichtig, dass es nicht zu
einer geistigen Enge kommt. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.

FansEnT I EMAN mamaiufegilnu aulnelilouay udsz3a13es 1% e ua.

NTANWA : YaUFTUNTTITW.

Wacht auf von den Unwahrheiten der Biicher ,Die Vorfille des
Buddhistischen Jahres 1°. Bangkok : Sahathammik.

§ o <3 o a A
ﬁu-nugﬁaﬁ "I]Wﬂﬂ’ﬂiJWli]‘I’iu\iﬁE) “UANA W.A. 07 NTUNN : AUTITUN.

Das Tipitaka: Was ein Buddhist wissen muss. Bangkok : S. R. Print. Mass
Products.
w3z lastlgn: dsivwnsdess. nunwa : 1o, 015, nSuds uwa Tusdnd.

Phra Dhammapitaka, Prawet Wasi (dszia 22d) und Ekawit na Thalang (19n3nd a1 0a19)

2544

Unter der Komplexitdt der thaildndischen Gesellschaft den Ausweg aus dem
Krisenzustand finden: Kulturtreffen im Kloster Yannawetsakawan. Bangkok :
Phakkhathat.

wEIMIMNENIINANZINgANYldnuFudouvesdinylne. Jausssuaiun a Tagnanen

U ATUNWA : AATITA.
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Phra Dhammapitaka [Hrsg.]
2542 Der Luang Pho fiir das Kloster und fiir die Bevolkerung. Bangkok :
Sahathammik.

Wane e da 1oty NTuNN : USEM ausssin $1ia.
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B. Thaildndische Quellen anderer Autoren

Die thaildndischen Autorennamen werden entsprechend der thaildndischen Gepflogenheit
nicht nach ihrem Familiennamen sondern nach ihrem ersten Namen aufgefiihrt. Die Titel
oder Bezeichnungen ,,Phra®“, ,,Samana“ oder ,,Somdet Phra*“ werden nicht zu den Namen

dazugerechnet.

Anurak Phakphum (eysny nngil)

2546 ,»von ,den Nonnen’ zu ,Ongkhuliman’: Der Theravada tabuisiert™ In: Krung-
thepthurakit. Online-Ressource. 9. Mai.
“91n Anyal’ 89 en@a’ i mee” lu : njunngsne auTugnin & wouman wa.

w&co.

Apha Cantharasakun (8121 3unsana)
2538 Biographie von Phra Dhammapitaka (Prayut Payutto). Bangkok : Univ.
Kasetsat.

va a 4 a @ 4
lszdansesssutgn (Useans dgala). ngunnda : unamedainyasmans.

Aphinya Fiiangfusakun (efwan iilesifana)

2541 »Forschungsbericht. Die religiose Einstellung der neuen urbanen
Gemeinschaft: Studie des Thammakai-Vorfalls* In: Journal der Buddhismus-
kunde der Universitit Culalongkon. 5 (1). Jan.-Apr. S. 4-88.
“uite.  nauimivesyusudiodlnd  Anwnsaisssume  lu: Ns@symsemaidnm

PNaInsaiuIneds 19 & 2177 o unTIAN-UBIOL b&&e. NN & -2

2544 Nonnen: Tradition oder Vorurteile. In: Bhikkhuni: The Controversial Issue:
Midnight’s University Buddhism Religion Issue.
http://www.geocities.com/finearts2544/newpage01.html

a = a =) a
NNYa ANYITODAA.
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Aruni Musiri (38 4a3)

2545 »Erforschung der Zeit, als die bhikkhunis gesucht wurden* In: Athit. 24
(1234) 15.-21. Aug. S. 12-14.
91z Anyd T 01fiad AU oo JuTl od-lbe FaH1AN WA, bEdd. 1111 olo-od.

Athit (e1iind)

2545 »Heller Himmel nach dem Sturm* In: Athit. 24 (1206) 31.Jan. — 6. Feb. S.
10-12.
“fhatandas g, T 01fiad auf olood Juil me 1A NN, bacd. 1 so-ol.

Athitwikhro (e1iindnsziieiu)
2545 »,Manipulierte Dokumente’, die Phra Mano verleumden* In: Athitwikhro. 23.
Juli.

o Ty A oA o v o o {
“gaenay Tafrenszulu” Tu: 01M0dAn1215187U TUBININ oo NINYIAN bEE&.

Buddhadasa (wnsmanny)
2542 Santhatsetapphatham. In: Kollektion Thammakhot Nr.1. Elektronische
Ressource. Bangkok : Iksora. CD-ROM.

o @

@ 1A J A a
UNAAANNTITN. Tuuruaa “i’lll‘ﬁﬁillimlim"ljﬂﬂ ®”. ATIUNNA : E]ﬂI“]ﬁl

2529a Diamanten im Tipitaka. 2. Aufl. Bangkok : Studien- und Praxisgruppe des
Dhamma.

Y 1

IS a Jd v A =] a wva
s lunsg lastgn. Auiasan . nganna : nauany ez §iasss.

2529b Die Hollen und die Himmel und Das Bewahren des Buddhismus durch die
richtige Methode. 2. Aufl. Bangkok : Studien- und Praxisgruppe des
Dhamma.

@ J o A, a 4 1 a va
UsNAUAITIALAZMIINTINNEMAN 1aegnIs. AUHATIN . njunng : ngquAnywazlfiia

BITN.

2530 ,Vortrag iiber einige wunderbare Merkmale des Theravada-Buddhismus® In:
Buddhadasa Phikkhu, der Nagarjuna des Theravada: Biographie und Werk
von Phra Thepwisutthimethimahathera. Bangkok : Odianstore. S. 343-375.
“zﬁnwa‘fﬁﬂymzﬁmﬁﬁﬂ55E‘quﬂizmiﬁuammmamasimmam” Tu: Wnsmanny wasyu
ureaIm. Uszdamanssiauasmanunszmwigniwivunse. ajunna < dnininile

foualns. ¥ odo-od&.
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2537

2538a

2538b

Buddhadasas idappaccayata: Verkiirzte Ausgabe aus der Serie: Thammakhot.
3. Aufl. Bangkok : Verlag Sukkhaphapcai
Sifsenmvosiummema.  atuduanunngasssulasal. AR @, nganwa

9 w A 4
duinwunguninls.

Was ist der paticcasamuppada? 2. Aufl. Bangkok : Sukkhaphapcai.
Ufveayumieny 152 Auasai . ngunwa : dninfiuiguninla.

Der Berg des Buddhadhamma-Weges. Bangkok : Somchaikanphim.

QUIHIIANNTFITN. NFUNNA : AUFWNTANN,

Die Dinge, die der Buddha lehrte. Bangkok : Mitnarakanphim.

Aafinszynsdmsniungeu. n3aunne : dasusimsnuw

Camlong Saraphatniik ($1a04 ensWaiin)

2539

Dhammapada in vier Sprachen (Pali, Sanskrit, Thai, Englisch). Bangkok :
Univ. Mahaculalongkon.
NIEFITVUN & MY (V1A, FUANHA, BINAY). NTANW : UNIPAINTVUIIFINGA.

Camnong Thongprasot (31149 nodilsziasy)

2538

2542

»Phra Dhammapitaka und das literarische Schaffen In: P. A. Payutto. 2.
Aufl. Bangkok : Sahathammik. S. 229-245.
“Wsgsssnlgnnuaassunssy” Tu: e, ol fvinse . AFUNWA : auFIIAN. Wi

bl&-lbod&.

»Phra Dhammapitaka aus meiner Sicht“ In: Leben und Werk: Phra
Dhammapitaka und verschiedene Ansichten von Wissenschaftler. Gedruckt
aus Anlass des 60. Geburtstages von Phra Dhammapitaka. Bangkok : Univ.
Mahaculalongkon. S. 67-77.

a @ 9 F) an =\ v
“wsgsssnlgnluieuzvesdimer  Tu: Fawazwan.  wsesssuilgnuasunnimives
v a a v v A 4 = a
NN, VHIPNAINTUTFINNAsTANNNITD TUIAa01gATY Yo T wizsssutlgn. nganne

L UMD UTIFINGT0. HT bE -,

. a 4 a
Cauphraya Thiphakorawong (:31mszenininsedum Inu5ud)

2514

Ein Buch, das verschiedene Dinge erklart. Bangkok : Siiksaphanit.

@ a a o ¢ a o
Wuﬁﬁ@LLﬁﬂﬂﬂﬁ]ﬂTHﬂﬁ]. NTUNNA : ﬁﬂymmmwm%.
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Chamnan Wongsi ($111e) 2903)

2541

,»Videoaufzeichnung: ,Phra Dhammapitaka’: die leuchtende Verkorperung des
dhamma im Zeitalter der Globalisierung® In: Khausot. 20. Jan.

“Ganend. wszsssuilgn denmsssulseiivga Tamadant”. Tu: 11789 wo uNT 1A b& o,

4
Channarong Bunnun (aya399 yayniyu)

2543

2545

,Die sangiti aus einem neuen Blickwinkel: Der Weg zur Bewiltigung der
derzeitigen Probleme des thailindischen sangha* In: Journal der
Buddhismuskunde der Universitit Culalongkon. 7 (2) Mai-Aug. S. 4-29.

“mydameou luyunesln: wungmsuddymeazasd noilogin T nsesymsanad

A PnasnTsiuIneds Ui o 1A b NYuMAN-TINAN bE&e. 111 &-lbE.

,Die Wichtigkeit des vinaya in der Geschichte des Theravada-Buddhismus:
Von der Ersten Sangiti zur Novizin Thammanantha® In: Journal der
Buddhismuskunde der Universitit Culalongkon. 9 (2) Mai-Aug. S. 7-30.

“anuidgueanszhivlulszidmansunsnauinsnm nndemenaden 1 Aeduium
e lu: msaswnsmaidnm poasnssiimineds 9 ¢ 2o b ngumau-denam

o&&&. TN 9-emo.

Chatsuman Kabinlasing (#asguiad nade)

2528

Das Wesen der Frau im Buddhismus. Bangkok : Sanmuanchon.

mﬂa@ﬁ“luwnwmmam. NTUNNA : TAITNIATU.

Chayasaro Phikkhu, Phra (wszwea1lsany)

2539

[Interview]. In: Verschiedene Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut
Payutto). Interviewt und zsgest. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima
Thanapura. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 32-47.

frdunwal. lu: wniruzRetunsesssulgn Wszans Juala). dunwel susmasisoy

~ a J a an
509 Tao A5.quNs WadunsazyAu 5UZ1f5z. NTUNW : YatusNNE535N. NIl elo-co.

Chomromthammaruamsamai (susus3sngsaie) = Zeitgenossische dhamma-Gemeinschaft

2542

Aufdeckung der Téuschereien von Dr. Ben Thammaklai bis hin zur
(ungesetzlichen) buddhistischen Gruppe der drei Heere. 2. Aufl. Bangkok :
Sahathammik.

v ay 1< 4 4 Vo a
URANTRUANIINAT. IUYD ‘ﬁiiiillﬂﬂ'lﬂﬁﬂﬂflliuﬂﬂﬁ@ﬁﬂu)ﬁ']ﬂlﬁa']ﬂW. NUWATIN lo. NTIUNNA :

AVTIINN.
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Dokbiakanmiiang (ﬂE]ﬂL'ﬁyEJmiLﬁEN)
2539 [Titelseite]. 5 (42) 7.Jan. - 13. Jan. 1. Seite.

g A oA o A o a o4 P 9
ABNIEN5INDY 1N & RN Clo TUDINAIN & UATIAN-LAITN e VATIAN w&ms. UH11n.

Diian Khamdi (:aou f1d)

2544 Bhikkhuni im Buddhismus: Eine analytische Studie. Bangkok : Zentrum fiir
Buddhismuskunde Culalongkon Univ.
Anydiluwszwnsenawn: M3 uFadinsed. agunwa ;. guiwnsemanidne ywasnsal

UHIINGREY.

Khanacan hidng rongphim liangchiang (ﬂmmﬁE’J’uﬁﬂﬂﬁnﬁgéw%m) = Die Lehrergruppe der
Druckerei Liangchaing
2535 Biographie des Buddha: Standardausgabe. 2. Aufl. Bangkok : Liangchiang.

wa o A ¢ oA A o4 a
Wﬂﬁﬂiz’m. RUVVIATTIU. WUNATIN lo. NTUNNA : Ii\jWiJWLﬁfNL"]fﬂ\j.

Khausot (v11aa)

2541 ,»Phra Dhammapitaka flir den Friedens-Nobelpreis nominiert® In: Khausot
vom 16. Sep.

“Erue’ WizsIINUYN T IuamnduanINT 41d0 ob NUBEU bE do.

Khom Chat Liik (auagn)

2004a ,40 Vereinigungen opponieren die VCD ,Die Geburt des Buddha’*. Drittes
Jahr, Ausg. 822, Donnerstag der 15. Januar 2547.
“40 sannsddsasuianazunsdr I o 21Ul Qb Sungiaudil o& wnIAN WA,

o&do.

2004b »K.M.Th. drangt auf die Einstellung der Ausstrahlung des Filmes ,Die Geburt
des Buddha’* 3. Jahr 823. Ausg. Freitag der 16. Januar 2547.

£ o ¥ Lo A Y s o A o g
“DUT.ATSIURTYHUL "DUUANITEWNTLT 1N @ 2UN Qoo AUANTN 00 UNTIAU W.A. bEE .

Khrongkanthammasuchonnabot (Insimssssuggsuun) = Projekt dhamma aufs Land.

2545 Was passiert, wenn die thaildndischen Monche nicht wissen, wo sich der
Buddhismus befindet. Bangkok : Sahathammik.

Y
a 9 Y ' a o a o
oz lsvzinavu A mse ne lug nszunsmaniegasaluu. ngaunmna : USEM ausssin .
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. <3
Mahasamanacau Kromphrayawachirayanawarorot, Somdet Phra (aumanszumanausn nsunse
eNFIYIUT359)

2511 Dhammavicarana. 21. Aufl. Bangkok : Univ. Mahamakut.

a ¢ A I o A a o
PITUIVITAU. ‘Wll‘WﬂiQﬁ lwe. NTUNNA : MWWMT];]SWGB'J‘VIEJTJEI.

2536 Navakovada: Volksausgabe. 11. Aufl. Bangkok : Univ. Mahamakut.

4 v
wTnm atulseanru. Auiasan oe. NTUNN : WHINAYTFINT0.

Mahasingthon Narasapho, Phra (wszumidainu usieln)

2539 »Phra Dhammapitaka: Ein guter Monch, der schwer zu finden ist* In:
Verschiedene Ansichten {iber Phra Dhammapitaka (Prayut Payutto).
Interviewt und zsgest. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima Thanapura. 2.
Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 49-61.
“pazsssnllyn: wagdimldon”. T wwmiruzReaiunsesssullgn Wszans Juala),
dunmal IuTamtaziSouEes Tae a3.qunT WarlunsuazyAT SULYY. NTUNNA : Yalltuns

F33. U €8-bo.

Mahawithayalai Sipathum (v#1Imends f31ny) = Universitdt Sipathum

2545 Programm der Verleihungszeremonie der Ehrendoktorwiirde der Kunst im
Bereich Projektverwaltung der Universitdt Sipathum Jahrgang 31 zum
Studienjahr 2544 an Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto).
qains ﬁ%mwﬂ?mununﬁaﬂmﬁﬁmyif]ﬁm«ﬁ@ﬁmauﬁﬂﬁ AUIFIMIUTHITOIRMT UHIINGSD

ATy qun 31 dszddimsdnu 2544 uansesssuilgn (e, Yga la).

Mahawuthichai Wachiramethi, Phra (wsguvi1aise 1351u%)

2546 Die Rolle des Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto) in der Bewahrung des
Dhammavinaya: Eine Fallstudie {iber Thammakai. Bangkok, Univ.
Mahaculalongkon, Magisterarbeit.
unumlumsinmsesssudiovoansesssudyn o, dgala) : Anvunmiznsdisssune.
%mﬁwuﬁﬁgﬂudauwﬁwmmiﬁﬂmmwﬁﬂqmﬂ?ﬂujmummmamﬁmcﬁmwﬁm

NIEWNTANAUT TUNINGATEUNINGIAUNIPNAINTUTIHING1AY.

Mano Mettanantho, Phra (wizuTu mimaiuuIn)(Siehe auch: Mettanantho Phikkhu)

2543a An welcher Krankheit starb der Buddha? In: Kunst und Kultur. 21. Jahr 9.
Ausg. Monat Juli. S. 27-35.
“psznsdsinmnudaelsnes 1527 u: faUSamsssy I we atiufi & Weunsngiaw. i

locY-on&X.
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2543b

2545

»Wo ist die Ethik der thailindischen Wissenschaftler? Aus: Tageszeitung
Khausot vom 8. August 2543. S. 31. In: Der Streitfall An welcher Krankheit
starb der Buddha? Phra Sipariyattimoli (Somchai Kusalacitto) (Autor).
Bangkok : Univ. Mahaculalongkon. S. 72-75.

“3us33v00in3nms Insogi Inur’ Minmisdefiviaeiu dnan atiufl @ Famay bace
AaNIT1BUIIAY Wi @e. Tu: nsdiT MenIzyMER T inmudleTines 152 Woulas nsy

A3USEATNA (audo naaiala). NTUNNA : VHIPNAINTUTIHFINGIAY. 11 Dlo-D&.

,unterhaltung mit Mettanantho Phikkhu, dem mutigen Monch* In: GM
Gentlemen’s Magazine. 17/267. Oktober 2545. Text: Woraphot Phanphong.
S. 118-136, 180-191.

“eumnsIsuiumaaiuIn fny wizdndr ea: asnnl Wufned. 1 cod-emb, odo-o8e.

11: GM Gentlemen's Magazine 17/267. 010U o & e &.

Methithammaphon, Phra (Prayun Thammacitto)(wsgmssssunsel (Uszgs syuiala))

2539

[Interview]. In: Verschiedene Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut
Payutto). Interviewt und zsgest. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima
Thanapura. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 13-31.

Mmdumwval. Tu: mmﬁﬁu:gﬁmﬁuwnﬁﬁn’ﬂaﬂ (ﬂﬁ:amﬁ' gaTa). Funwal 52U5UMAS5 81

a 7 a aa D)
GEN Iﬂﬁl m.qu‘m NATNUNTUASYANT ‘ﬁuzﬂiz. AIUNNA : YAUTUNTTITN. U eo-ooe.

Mettanantho Phikkhu (wagiuyIn Any) (Siehe auch: Phra Mano Mettanantho)

2545a

2545b

Die Ereignisse des Buddhistischen Jahres 1. Bd. 1: Analyse der Umsténde des
Todes Buddhas. Bangkok : Phra Athit.

a 1 a 4 aa o v A Jd a J
mamna N.e. o (B.E. 0001). oW o : ’JLﬂiTg‘HﬂiiﬁWﬂ‘ﬁﬂiHW‘WTu. ATUNNA : TTUDNUNNIEDINNY.

Die Ereignisse des Buddhistischen Jahres 1. Bd. 2: Analyse der Ersten Sangiti
und des Nonnen-Sangha. Bangkok : Phra Athit.
maRa WA o (BE. 0001). @4 b : Innznsdilgudimouunzioydiaal. ajunwa

o v A J a ¢
AIUNNUNNTEDINAY.

Nasak Atcimathon (afin@ 8931159)

2544

,.Samaneri Thammanantha: Der Buddha hat den Frauen nicht verboten, sich
ordinieren zu lassen: Interview mit Samaneri Thammanantha® In:
Sekhiyatham (49) Jan.-Feb. S. 67-78.

S o £y 4 nm 9y vy 9 a [ o -~ @ @ a
“EIAUT FUNTUM Wizwwm1"13J”1W13Jg4,14mu1mw” Fumwal s suuum. lu: avesssu

NN & NINYIAN-TUNOU &, NI HI-O.
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Nawachai Kiatkokiia (1% Lﬁﬂiaﬂ'm%@)
2544 Beurteilung der textuellen Interpretation im Theravada-Buddhismus.
Bangkok, Culalongkon Univ., Magisterarbeit.

a

m3tszdiumsdnnudiunauuuanemsmautasm.  annidnuilSyansnusmansum

%

aiia MAINUTyaN PnasnTaiuINIdY.

Nithi Iausiwong (i3 Beef3 136
2537 ,Der Ritualismus Caumidkuanim* In: Kunst und Kultur. 15 (10) Aug. S. 78-
106.

@

“ansns Iy’ Tu: AatlSausssy. 10 o& 211UN 0. FINAN & o). N1 dQ-00bd.

Ongkonkhriiakhaichauphut phiia upatham 14 khumkhrongphraphutthasatsana (eafinsn3e1e9)

WNs Lﬁaqﬂﬁuﬁuazﬁ’uﬂimmswmmﬁm) = Verbindungsorganisation der Buddhisten zur

Forderung und zum Schutz des Buddhismus

2542 Aufdeckung der betriigerischen Tauschungen zur Zerstérung des Buddhismus
durch die Gruppe um Dr. Ben Barakun. Bangkok : Sahathammik.

URNBIDMIAIENTLYNBANTUIVOINGN ATLUYT VI5NA. . NTUNN : AWBITIN.

Orasi Ngamwithayaphong (a3¢3 a1inemsd)
2543 Der Dhamma und der gute Mdnch, den die Thais kennen sollten. 3. Aufl.
Bangkok : Stiftung Komon Khimthong.

aa Yo a 4 3 ~ an =
‘ﬁiiiJ&’lLﬁzWigﬂ‘ﬂﬂu“lﬂﬂﬂ’Jig"ﬂﬂ. WHNATIN on. NTUNNA : %I'au‘ﬁiﬂllaﬂll‘ﬂﬂ\i.

Ph. S. (w..)

2539 ,»Nibbana: Anatta oder Attavimutti. Vergleich zwischen der Analyse Phra
Dhammapitakas und den Erkldrungen von Phra Maha Ch.“ In: Nibbana -
anatta. Phra Dhammapitaka. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 63-81.
“Hwny : etian 130 9anIyAA. nﬁﬂmﬁﬂuﬁﬁu%ﬁa‘féummzﬁﬁnﬂgnﬁu%imwmwsz
w1 .2, Tudinmu-eriaa. wszsssualgn. ngunwd : yalsunssIsn. N bo-do.

Parianthamsamakhom hing prathet thai (nWSegysssuanauuvslszmalng) = Thaildndische

Gesellschaft fiir Palistudien.

2543 »vorwort“ In: Die Wahrheit im Mahaparinibbanasutta (der Fall Phra Mano).

Verf. durch Thongyoi Sangsinchai. 3. Aufl. Bangkok : Parianthamsamakhom
héng prathet thai. S. [3-4].
“emnir lu: anwedeluuvlSinmugas (nsdinszulu)idoulas nesdos uasdude. Auriase

N o : g : nfSeysisvananndlszmalne. wih (@)-(<).
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Phaibun Sisan (‘lwyad @du (ilszaman))

2535

Phra Thammanantha Mahathera: Gedenken an eine gro3e Gelehrte. Bangkok :
Univ. Mahaculangkon.

wigsuuniununse. sasuiadayasal. nFUNNY | UHITNAINTUTIFINGISD.

Phaisan Wisalo, Phra (wse lwena Jan1a)

2542

2546

Phra Dhammapitaka und die Zukunft des Buddhismus: Essays zum Anlass 60
Jahre Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto). Bangkok : Fonds Wuthitham zum
Studium und Praktizieren des Dhamma.
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Der thaildndische Buddhismus in der Zukunft: Tendenzen und Auswege aus
der Krise. Bangkok : Sotsi-Saritwong Stiftung.
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Phataraphon Sirikancana (Answs a3maau)

2538

2544

,Die Verdienste des Phra Dhammapitaka (Prayut Payutto) gegeniiber der
thaildndischen Gesellschaft“ In: P. A. Payutto. 2.Aufl. Bangkok
Sahathammik. S. 252-259.
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»Forschungsbericht. Die Santi Asok Vereinigung: Geschichte und religiose
Rolle in der thaildndischen Gesellschaft“ In: Journal der Buddhismuskunde
der Universitdt Culalongkon. 8 (1) Jan.-Apr. S. 6-68.
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2544

Die Wiederbeleberin des Nonnen-sangha wendet die Geschichte des thai-
landischen Buddhismus. Ro. So. Dr. Chatsuman Kabinlasingh. Bangkok :
Phra Athit.
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Phimthai
[s.a.]

Wer zerstort die Religion? Bangkok : Siangphimthai.
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Phothirak, Samana (aumugIng5ny)

2543

Der transzendente EQ: Das Erlernen der auBlergewohnlichen Emotionen des
Buddhismus. Bangkok : Fa-aphai.
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Phuthacan, Somdet Phra (sufiansznanasd)

2544

,,Der wertvolle lokadhamma® In: Saratthatham: Gedruckt aus dem Anlass,
dass das Ratchaphat-Institut Bansomdetcauphraya die Ehrendoktorwiirde im
Bereich Buddhismus an Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto) verleiht.
Bangkok : Sahathammik. S. (14).
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Phutthakhosa (wns lwa)

2506

Nanodayapakarana. Phra Nakhon : Kanrotfai.
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Pracha Pasannathammo, Phra (Interviewer) (wsziszan dauusuly dunival)

2535

Erzdhlt im Alter der Abendddmmerung: Autobiographie von Buddhadasa.
Bangkok : Stiftung Komon Khimthong.
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Prachumphraratchaputcha (szyunwszsiwifonr) = Sammlung der Koniglichen Fragen

2516

Sammlung der Koniglichen Fragen: Gedruckt aus Anlass des 60.
Geburtstages von Somdet Phra Yanasangwon am 3. Okt. 2516. Bangkok :
Thaiwathanaphanit.
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Prawet Wasi (Y3 12d)

2539

2542

Pricha Changkhwanyiin (15 $193ay

2540

[Interview]. In: Verschiedene Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut
Payutto). Interviewt und zsgst. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima
Thanapura. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma.2. Aufl. Bangkok :
Buddhadhamma Stiftung. S. 63-89.

frdunwal. lu: wniruzRetunsesssulgn Wszans Jeala). dunwel susamasisoy

a a

4
a < =

Soe Tao 3. quns wardunsuazydu suglse. AuRATIN . NTINNA : YalsyNE5ITY. Wi

q

bon-d§.

»Vier Vorschlige iiber Phra Dhammapitaka® In: Leben und Werk. Phra
Dhammapitaka und verschiedene Ansichten von Wissenschaftler. Gedruckt
aus Anlass des 60. Geburtstages von Phra Dhammapitaka. Bangkok : Univ.

Mahaculalongkon. S. 78-83.
9 A @ a aa a o t4
“Gorque « Uszmanernunsesssuilgn” Tu: Fauazwanu. nsesssuilgnuazunnimives

"33, ugnasnsaurIneasiaiusiiiesluianaoigasy bo 1 wizsssulgn. ngumng
a 4 a @

- TS INURUIPNINTUTIFINOAL. 1T D d-Fen.

Bu)

Thammawacanavohanthai. Bangkok : Culalongkon Univ.-Verl.

@ 9 v A Jd ts a @
‘ﬁiill’ﬁ]ui’f]‘l’ﬂiulﬂﬂ. ATUNNWA - TTUDWUWHHIZIWNIAINTUNHIING1RY.

Rawi Phawilai (523 m3a)

2539

[Interview]. In: Verschiedene Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut
Payutto). Interviewt und zsgst. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima
Thanapura. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 91-113.
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Rungriiang Prichaskul (3u503 1/3%100)

2539

»Das den Weg zeigende Lampenlicht*. In: Dokbiakanmiiang. 5 (42) 7.-13.
Jan. S. 3.

= o dy =} A o A [ a oA Ia
“umﬂizmﬂumn”. Gl‘l!: aonNlemsies YN & auN cb Ui o unsAu-ta1si oM

UNIIAY & @&, N1 o.

320



Santikaro, Phra (wszduanls)

2543

,,Wissenschaftler und der Fall Thammakai: Interview mit Phra Santikaro® In:
Pacarayasan. 26 (2) Nov. — Feb. S. 41-49.
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Sathianphong Wannapok (1a§eswat 15501/n)

2532

2538

2539

2542a

2542b

2543

Von Sathianphong Wannapok zu Phra Thepwethi und Buddhadasa Phikkhu.
Bangkok : Rungsidngkanphim.
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,Der Alteste-Monch, der Diamanten aus dem Tipitaka heraushebt, damit wir
sie bestaunen konnen In: Matichon. 1. Jan.
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[Interview]. In: Verschiedene Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut
Payutto). Interviewt und zsgest. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima
Thanapura. 2. Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 143-171.
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,Phra Dhammapitaka und der Buddhismus®“ In: Leben und Werk: Phra
Dhammapitaka und verschiedene Ansichten von Wissenschaftler. Gedruckt
aus Anlass des 60. Geburtstages von Phra Dhammapitaka. Bangkok
Mahaculalongkonratchawithayalai. S. 95-107.
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»Die Administration des sangha“ In: Die Krise des Buddhismus. Bangkok :
Anthropologie-Zentrum Sirinthon. S. 223-238.
“msinasesnazacal” lu: Ingaynsmaul. nJunwg : guiYEEINNaTuUNs. Wi bloeo-

lomd.

,Der Buddha starb nicht aufgrund einer Krankheit* In: Kunst und Kultur. 21
(12) Dez. S. 27-35.
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Sekhiyatham (1as5353)

2544 »Zusammenfassung der Meinungen zu dem Fall: Die Nonnen-Ordinierung in
der thailandischen Gesellschaft* In: Sekhiyatham. (49) Jan.-Febr. S. 12-14.
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Sipariyattimoli, Phra (Somchai Kusalacitto)(wsza35da1ua (erude naadala))
2543 Der Streitfall: An welcher Krankheit starb der Buddha? Bangkok
Mahaculalongkonratchawithayalai.
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Sisuphon Chuangsakun (/3qns %29e0a)

2530 Der Wandel des sangha: Eine Studie des Falles Thammayuttikanikai (2368-
2464). Bangkok, Culalongkon Univ., Magisterarbeit.
anuasuudasvesnmzassl : AnunsdisssugAniine (n.e. 2368-w.a. 2464). Sneriinussyan
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Somchai Thanawuttho, Phra (wszaud giujm Ta)

2542 Ist nibbana atta oder anatta? Bangkok : Pradiphat.
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Somkiat Mitham (awunesa Us35)

2543 Die Maske Thammakais herunterreiBen. Wer ist wirklich hinter der
Bewegung, die den Buddhismus zu Fall bringt? Bangkok : Fonds Raktham
zur Wiederbelebung des Buddhismus.
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Somphan Phrommatha (auas wiun)

2542 ,Die thailindische Tipitaka—Ausgabe von der Universitdt Mahaculalongkon
aus der Sicht von Wissenschaftler In: Diamanten aus dem Tipitaka sammeln.
Bangkok : Univ. Mahaculalongkon. S. 45-55.
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Somphon Thepsittha (auas mwans1)

1999

»vorwort” In: Aufdeckung der betriigerischen Téauschungen zur Zerstorung
des Buddhismus durch die Gruppe um Dr. Ben Barakun. Bangkok :
Ongkonkhriiakhaichauphut phiia upatham 14 khumkhrongphraphutthasatsana.
S. 3-5.
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Somsin Chanawangsa (aufa anuisey)

2539

»Phra Dhammapitaka: Kalyanamitta der Buddhisten* In: Verschiedene
Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut Payutto). Interviewt und zsgest.
von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima Thanapura. 2. Aufl. Bangkok :
Stiftung Buddhadhamma. S. 187-195.
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Songwit Kiusi (n593nd udae?)

2543

Laudatio fiir den Caukhun und Lehrer Phra Dhammapitaka (P. A. Payutto).
Bangkok : Stiftung Studium fiir den Frieden Phra Dhammapitaka (Prayut
Payutto).
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Suchip Punyanuphap (a¥w 1Jayay1inin)

2539

EROA]

Die Volksausgabe des Tipataka: Zusammenfassung des Tipitaka in Pali in 45
Bénden. 16. Aufl. Bangkok : Univ. Mahamakut.
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Sulak Siwarak (g&nwal #23n1)

2539

,vortrag vom 29. Dezember 2539 im Gelehrteninstitut Mo. Co. Ro* In:
Verschiedene Ansichten iiber Phra Dhammapitaka (Prayut Payutto).
Interviewt und zsgest. von Dr. Sunthon Phalamin und Chutima Thanapura. 2.
Aufl. Bangkok : Stiftung Buddhadhamma. S. 115-141.

323



2542a

2542b

1hgna e Tui g TuNAN b&eo NaunaInnds ¥es. Tu: uniruzReInuNIzssTNTlgN

4 [ 4 a s a
(lszgns gale). dumval srusmuazGeuses lag as.quns wallunsuazyau susfse.

v i
v A

AUHATIN lo. NTUNNA : YaTIEYNEEI51. 171 s0&-0do.

Thammakai: Der letzte Strohhalm des Niederganges der Institution des
thaildndischen sangha. Nonthaburi : Fonds Raktham zur Wiederbelebung des
Buddhismus.
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Huwszynsenaun.

»Die Wiederbelebung des thaildndischen sangha: Die Aufgabe der
Buddhisten* In: Der Buddhadhamma und das Ideal fiir das 21. Jahrhundert:
Vortrage aus Anlass des 60. Geburtstages von Phra Dhammapitaka (P. A.
Payutto). Stiftung Komon Khimthong. S. 58-84.

“miﬂyuwvﬂmzmﬂm: M3NvoIr1ING.” Tu: wm‘ﬁiiuﬁ'uqmminfﬁm%usﬁmiiyﬁ 6.

11gn01n5D50U bo U Wzsssulgn (0. Ugala). ngunna : yails Inuadumes. nih &2-<<.

Sunai Setbunsang (g wsugynaie)

2537

,Forschungsbericht: Das Sprachspiel und die Verwendung religioser Sprache
von Santi Asok®“ In: Journal der Buddhismuskunde der Universitit
Culalongkon. 1 (3) Sep.-Dez. S. 53-81.
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Suphak Inthongkhong (gn1nd dunena)

2539

»Phra Dhammapitaka und Arzt Prawet Wasi: Der Verbindungspunkt der
thailandischen Weisheit™ In: Phucatkan. Wochenendausg 13-14 Juli. S. 12.
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Suphaphan na Bangchang (g wssas a1 113919)

2526

Die Geschichte der Pali-Literatur in Indien und Sri Lanka. Bangkok
Culalongkon Univ.verlag.
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2535

Buddhadhamma als Wurzel der thaildndischen Gesellschaft: Von der Pra-
Sukhothai-Zeit bis vor den Wechsel der Regierungsform [1932]. Bangkok :
Institut der Thaistudien Culalongkon. Forschungsbericht von der Universitit
Culalongkon ; 29.
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Suraphot Thawisak (g3wa n3fna)

2545

,Buchrezension. Die Vorfille des Buddhistischen Jahres 1: Analyse des
Falles der Ersten Sangiti und des Nonnenordens* In: Journal der Buddhis-
muskunde der Universitdat Culalongkon. 9 (2) Mai-Aug. S. 82-92.
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Suwanna Satha-anan (ga55an an101iuv)

2536

2545

Thairat (lnesy)

2545

Die Philosophie Buddhadasas und der mahayanistische Dhamma. Bangkok :
Culalongkon Universitat. Forschungsbericht der Universitat Culalongkon ; 31.
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Saddha und pafifia: Ein philosophischer Dialog mit der Religion. Bangkok :
Culalongkon Univ.-Verl.
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,vertreibung eines beriihmten Monch, der den Thammayut verachtet und die
Nonnenordination unterstiitzt™ In: Thairat. 24. Juli.
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Thammanantha Samaneri (553501 aw1013)

2544

Die Ermittlung der Linie des Nonnen-sangha auf Sri Lanka. Bangkok : Thai-
tibetisches Zentrum.
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2546 Nonnen... konnen sich nicht ordinieren lassen: Der Diskurs, der gerade
nichtig wird. Bangkok : Sukhaphapcai.
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Thammaraksa (535u3n11)
2532 Phra Thepwethi: Der Praktizierende in der Haut eines Wissenschaftlers.
Bangkok : Rungsidngkanphim.
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Thammaraksa, Phra (wsgsssuinun)

2538 ,Die Praxis des Phra Dhammapitaka, die ich erfahren haben® In: P. A.
Payutto. 2. Aufl. Bangkok : Sahathammik. S. 108-114.
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Thanaphon Thitaphakittirat (suna gaanaasa)

2545 ,,Das Handbuch fiir Buddhisten in der modernen thaildndischen Gesellschaft:
Vom ,Navakovada’ von Somdet Phra Mahasamanacau Kromphrayawachira-
yanawarorot zur ,Verfassung fiirs Leben’ von Phra Dhammapitaka (Prayut.
Payutto)* In: Sripatum Review. 2 (1) Jan. — Juni. S. 30-42.
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Thawiwat Puntharikwiwat (n3%ani Jamin3dani)

2544 Thailand in der Wunschvorstellung des Phra Dhammapitaka. Bangkok :
Buddhistische Weltuniversitit.
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Thongyoi Singsinchai (nesfos uasduds)
2533 Analyse von W. Chaiphak im Fall Phra Thepwethi. Bangkok : Univ.
Mahaculalong.
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2543 Die Wahrheit im Mahaparinibbanasutta: (Der Fall Phra Mano). 3. Aufl.
Bangkok : Thaildndische Gesellschaft filir Palistudien.
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2544 Die Entlarvung Thammakais — BloBstellung des Dr. Ben. Bangkok
Sahathammik.
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Thongyoi Singsinchai und Chamnan Nisarat (nesdos uas@udo uaz sruey desa)

2544 Die Auflosung des Ritsels des Nonnen-Problems. Bangkok : Thaildndische
Gesellschaft fiir Palistudien.
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W. Chaiphak (1.981)
2533 Analyse Phra Thepwethis im Falle Phothirak. Bangkok : Fa-aphai.
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2534 Nur ein Auseinanderbrechen. Bangkok : Fa-apai.
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W. Wachiramethi Phikkhu (2. 2¥3:u5an7)

2545 »Das Potential der bhikkhunis, das man nicht blockieren kann (15)*“ In:
Nation Wochenblatt. 11 (539) 30. Sep. S. 78-79.
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Wanchai Tantiwithayaphithak/Wiwat Phanthawuthiyanon

2545 nInterview mit Prof. Dr. Thongchai Winitcakun. Ich bin einer Intellektueller
im Elfenbeinturm® In: Sarakhadi. Ein Magazin fiir die Familie. 17 (200) Okt.
S. 134-151.
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Yanasangwon, Somdet Phra (auufwszanaudans)

2543 Die Abstammungslinie der buddhistischen Lehre. 3. Aufl. Bangkok : Univ.
Mahamakut.
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,»Glickwunschansprache® In: Saratthatham. Gedruckt aus Anlass der
Verleihung des Ehrendoktors im Bereich Buddhismus an Phra Dhammapitaka
(P. A. Payutto). Bangkok : Sahathammik. S. (12)-(13).
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2. Westliche Sprachen

Die thaildndischen Autorennamen werden gemill der thaildndischen Gepflogenheit nicht
nach ihrem Familiennamen sondern nach ihrem ersten Namen aufgelistet. Aulerdem muss
darauf hingewiesen, dass aufgrund der unterschiedlichen Umschriftsysteme derselbe Name
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18. Thai-Deutsch Transkriptionstabelle

A. Konsonanten

nk v kh (k) akh (k) akh (k) ang ac (t)
ach ¥ ch (t) ¥S (t) ach ay (n) ad

gt sth (t) wth (t) ath (t) an ad

at ath (t) nth (t) 5 th (t) un ub

Up wph i nph (p) Wf (p) nph (p)
¥m oy 51 (n) i 1l al (n)
a li mli TW as (t) ¥s (1) as (t)
vh wl (n) gh o (stumm)

n3 s

Buchstaben in Klammern als Auslaut.

B. Vokale und Konsonantensymbole

-za ‘a -1a S1am 2i 2i
Bhil Bl -u -u -z € - e
u-z 4 u- 8 T-20 T-o0 1- ai 1-ai
1-1a0 1-12 0 1-0% O -0 0 1-8 O€i

i~y ia ~oia i~ lia =0 “hua

-3ua 20 -3 0n =35 an -35- a

-y uai -00 01 Zyai -1 ai -mau 21iu
Zreu 1-1€eu -1 au Feaiau

ohne Symbol a, o
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19. Thai-Pali Transkriptionstabelle
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aailiuueo

k

k< I'O - =t (@)

kh
ch
th
th
ph

r

345

oQ

- o o o =

.

8 B B B



20. Lebenslauf und Erklarung

Anschrift;

Martin Seeger

Lebenslauf

University of Leeds

Department of East Asian Studies

University of Leeds
Leeds LS2 9JT

UK

Geburtsdatum/-ort: 24.08.1973 in Haslach/Schwarzwald

Ausbildung:

1980-1984
1984-1993
1995-1997
1997-2000

2000-2001

2001

2001-2004

Juni 2004

Grundschule in Haslach

Gymnasium in Hausach (Abschluss mit Allgemeiner Hochschulreife)
Magisterstudiengang mit dem Hauptfach Philosophie und den Nebenficher
VWL und Sinologie an der Universitit Freiburg

theravada-buddhistischer Monch im Kloster Wat Umong, Chiang Mai (Nord-
Thailand)

Magisterstudiengang mit dem Hauptfach Sprachen und Kulturen des
stidostasiatischen Festlandes und den Nebenfiachern Sprachen und Kulturen
des alten und mittelalterlichen Indien und Sinolgie Il/Staat und Gesellschaft
an der Universitdt Hamburg

Studienabschluss als M.A. mit dem Hauptfach Sprachen und Kulturen des
stidostasiatischen Festlandes und den Nebenfiachern Sprachen und Kulturen
des alten und mittelalterlichen Indien und Sinolgie Il/Staat und Gesellschaft
an der Universitdt Hamburg

Anfertigung der Dissertation bei Prof. Dr. Barend Jan Terwiel an der
Universitit Hamburg

Disputation an der Universitdit Hamburg

seit Sept. 2004 Teaching Fellow in Thai Language Studjes an der Universitit Leeds, UK

346



Erklarung

Ich versichere an Eides Statt durch meine eigene Unterschrift, dass ich die eingereichte
Arbeit selbststindig und ohne fremde Hilfe angefertigt und alle Stellen, die wortlich oder
anndhernd wortlich aus Veroffentlichungen entnommen sind, als solche kenntlich gemacht
und mich auch keiner anderen als der angebenen Literatur bedient habe. Diese Versicherung
bezieht sich auch auf die in der Arbeit gelieferten Zeichnungen, Skizzen, bildlichen

Darstellungen und dergleichen.

Martin Seeger

Leeds, 12. Februar 2005

347



