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Vorwort zur 20. Auflage 

Die hier vorgelegte Neuauflage eines bewährten Standardwerkes soll der ge­
naueren Kenntnis der Lehre des Buddhismus, einer der großen Religionen der 
Welt, und damit gleichzeitig dem ökumenischen Dialog auf einem letztlich 
gemeinsamen Weg, Teil aller »Evolution«, dienen. 

»Die Lehre des Buddho« - das ist die alte, originale Buddha-Doktrin. Ihr 
Ziel ist die Entwicklung des Menschen, der die eigene Individualität bewußt 
dem Licht des wahren Selbst unterordnet. Nur von dort wird ja in der Tat die 
Zukunft von Individualität entworfen. Dieser Anspruch reicht weit über die 
Vermittlung nur indischer Religion und Philosophie hinaus, viel mehr führt uns 
dieses Werk zu grundsätzlicher religiöser Erkenntnis und Einsicht. Ohne sie 
wiederum ist verläßliche Ökumene nicht denkbar. Mit ihnen hingegen gewinnt 
unsere alltägliche verblaßte Welterfahrung ihre wirkliche Lebensnähe zurück. 

Klar und eingängig weist Georg Grimm den buddhistischen Weg zur Erlö­
sung - den Weg zur Befreiung aus einer von Leid und Angst zerrissenen Welt. 
Dieser Weg wird bestimmt durch die Möglichkeit von Meditation und Ver­
nunft. Bei alledem zeichnet Anschaulichkeit diese pragmatische Lehre des 
Buddho aus, deren ethische Forderungen in mancher Hinsicht die anderer 
Weltreligionen übertreffen. 

Bereits zu Lebzeiten des Autors erschienen 14 Auflagen dieses Werkes, das 
fast ausschließlich auf den Lehrreden des Buddho selbst und der bedeutendsten 
seiner Jünger aufbaut. Im Laufe der Jahre hat es immer wieder neue Leser und 
Freunde gefunden und ist heute aus der buddhistischen Literatur nicht mehr 
fortzudenken. Ein solches Standardwerk aber ist in besonderem Maße geeignet, 
die religiöse buddhistische Weltanschauung kennen und verstehen zu lernen -
eine Religion, die der christlichen so fremd zu sein scheint und ihr zugleich in 
ihrem ethischen Gehalt nahesteht. Insbesondere bildet die Mystik eine Brücke 
zwischen den beiden Religionen. Dementsprechend mag die hier vorgelegte 
Neuherausgabe als ökumenischer Baustein dienen. 

Freiburg i. Br. , im Juni 1988 Aurum Verlag 
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VORREDE 

Das vorliegende Hauptwerk erschien zu Lebzeiten des Autors in 14 Auflagen. 
Das immer und immer wieder gefragte Buch verlangt nach einer neuen Auflage. 
Eine Interpretation der Lehre, die beim Wort des Buddho bleibt, wie es uns 
der Päli-Kanon aufbewahrt hat, und gerade deshalb den Tiefen der Lehre ge­
recht wird, ließ schon zu Lebzeiten Dr. Georg Grimms eine Gemeinde treuer 
Anhänger sich um ihn versammeln. Nach seinem Abscheiden am 26. August 1945 
in Utting am Arnmersee - geboren wurde er am 25 . Februar 1868 in Rollhofen 
bei Lauf an der Pegnitz in Mittelfranken - wuchs diese Gemeinde noch erheb­
lich an. Weit aber über diese engere Gemeinde hinaus reichen seine Freunde 
und Verehrer. (Vgl. biographische Notizen auf S. 516.) 
· Neben seiner sonstigen schriftstellerischen Tätigkeit hatte Georg Grimm 
schon lange eine weitere Neuauflage seines Hauptwerkes »Die Lehre des Bud­
dha, die Religion der Vernunft« vorbereitet. Die ungünstigen Zeiten seit 1933 
verhinderten zu seinen Lebzeiten die Ausführung des Planes. Eine neue aus­
führliche Einführung in dieses erweiterte und durch vertiefte Erkenntnisse 
bereicherte Buch lag in zwei Fassungen vor. Es wurde die spätere Fassung ge­
wählt, die aus der Abgeklärtheit des Verfassers inseinenletztenJ ahren die treffend­
sten Worte für den Geist der Lehre findet, der, stets vom Buddha-Wort ge­
leitet, aus dem Werke spricht. Fast völlig umgearbeitet wurden die Kapitel: 
»Die Sankhärä«, »Die Konzentration« und »Die beschaulichen Schauungen, der 
Steilaufstieg zu Nibbänam«, neu kamen hinzu die Kapitel »Die Zufluchtnahme« 
und »Die Tragweite des Begriffes atakkävacara«. Nach einem der letzten 
Wünsche Georg Grimms erfuhr der Titel die Erweiterung: »Die Lehre des 
Buddho, die Religion der Vernunft und der Meditation«. 

Es ist hier angebracht, auf einige Stellen in den letzten Veröffentlichungen 
bekannter Autoren hinzuweisen, aus denen der Grundgedanke der Lehre gleich­
falls klar hervorgeht, weil das Buddha-Wort, so genommen, wie es sich gibt, 
einfach diese Deutung fordert. Es sind hier nur einige prägnante Stellen wieder­
gegeben, erschöpfend sind diese Hinweise natürlich keineswegs und können es 
in diesem Rahmen ~uch gar nicht sein. Beachtenswert sind vor allen Dingen die 
Ausführungen des Indologen Erich Frauwallner in seiner »Geschichte der indi­
schen Philosophie«, 1. Band 1• » ••• Es wurde . .. schon früh die Behauptung 
aufgestellt, daß der Buddhismus das Vorhandensein einer Seele leugnet und 
daß daher die Erlösung, das Erlöschen (Sanskrit: nirvänam, Päli: nibbänam), 
ein Aufgehen in das Nichts ist. Und diese Behauptung hat lebhafte Erörterun­
gen und eine ganze Literatur hervorgerufen .... Meiner Ansicht nach wären 

1 Geschichte der indischen Philosophie, r. Band. Otto Müller Verlag Salzburg, 1953. 
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die Dinge nie so schwierig erschienen, wenn man sie von Anfang an auf Grund 
der alten kanonischen Texte betrachtet hätte. Ware man nicht zuerst mit den 
phantastisch ausgeschmückten Legenden der späteren Zeit bekannt geworden, 
so hätte man schwerlich daran gedacht, wie es früher geschehen ist, an der 
Geschichtlichkeit der Person des Buddha zu zweifeln und in den Berichten über 
sein Leben einen Naturmythos zu sehen. Ebenso wäre die Frage, wie sich der 
älteste Buddhismus zum Problem der Seele und des Wesens der Erlösung 
stellte, von Anfang an in einem anderen Lichte erschienen, wenn man nicht 
zuerst späte Mahäyäna-Texte kennengelernt hätte, für deren Verständnis da­
mals alle Voraussetzungen fehlten und die fast notwendig zu Mißdeutungen 
führen mußten. Nachdem es aber einmal zu solchen gekommen war, war es 
schwer, die einmal gefaßten Vorurteile zu ändern.« So bezeichnet es Frau­
wallner auch als »einen unhaltbaren groben Anachronismus«, wenn, vor allen 
Dingen von russischen Gelehrten, Lehren der späteren Dogmatik, insbesondere 
die Dharma-Lehre, bereits dem .Buddho zugeschrieben wird. 

Feinsinnig bringt uns Frauwallner den altindischen Geist näher, aus dem 
heraus die Lehre entstand, wenn er ausführt: » Und wie steht es mit der Frage 
der Erlösung? Man hat zunächst die Beantwortung dieser Frage schon aus dem 
Wort herauslesen wollen, mit dem der Buddhismus die Erlösung bezeichnet, 
aus dem Wort Erlöschen (nirvänam, P. nibbänam). Dieses Wort bezeichnet 
nämlich das Erlöschen einer Flamme und die Erlösung wird ausdrücklich mit 
einem solchen Erlöschen verglichen. Man sagte nun, wie eine Flamme mit dem 
Erlöschen vergeht und nicht mehr vorhanden ist, so ist auch der Erlöste mit 
der Erlösung vernichtet. Dieser Gedankengang beruht aber auf vollkommen 
falschen Voraussetzungen und begeht den sd1weren Fehler, fremde Anschau­
ungen in die indische Gedankenwelt hineinzutragen. Wie wir bereits im Ab­
schnitt über die epische Philosophie bei der Besprechung zwischen Bhrgu und 
Bharadväja gesehen haben, bedeutet das Aufflammen und Erlöschen eines 
Feuers für den Inder der alten Zeit kein Entstehen und Vergehen, sondern das 
bereits vorhandene Feuer wird dadurch sichtbar und wieder unsichtbar, und 
das ist der Grund, warum dieses Bild für das Schicksal der Seele nach dem 
Tode gebraucht wird. Die Aussage des Textes ist in dieser Hinsicht vollkom­
men eindeutig. Es heißt dort: ,Nicht vergeht die in den Leib eingegangene 
Seele ( jiva~ ), wenn der Leib vergeht, sondern sie ist wie ein Feuer, nachdem 
das Brennholz verbrannt ist. So wie das Feuer, wenn man ihm kein Brennholz 
mehr zuführt, nicht mehr wahrnehmbar ist, sondern wegen seines Eingehens 
in den Äther ohne feste Stätte und daher schwer zu erfassen ist, ebenso be­
findet sich die Seele, wenn sie den Leib verlassen hat, in einem dem Äther ähn­
lichen Zustand, wird aber wegen ihrer Feinheit nicht wahrgenommen, daran ist 
nicht zu zweifeln.< Das Feuer vergeht also beim Erlöschen nicht, sondern es 
wird nur unfaßbar. Und die gleiche Vorstellung liegt zugrunde, wenn der 
Buddha die Erlösung mit dem Erlöschen eines Feuers vergleicht. Wie des er-
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loschenen Feuers Weg nicht erkennbar ist, sagt er z. B. an einer Stelle, so ist es 
nicht möglich, den Weg der gänzlich Erlösten aufzuzeigen, die über die Fessel 
und Flut der Lüste hinausgedrungen sind und die unwandelbare Seligkeit er­
reicht haben. Diese eine Stelle mag hier genügen .... Dazu kommen andere 
Äußerungen und Ausdrucksweisen, welche deutlich zeigen, daß das Erlöschen 
nicht als Vernichtung verstanden wurde. Man spricht von einer Sphäre des 
Erlöschens (nirvä?:zadhätu}J), in die der Erlöste eingeht, von einer Stadt des Er­
löschens (nirvä?:zapuram). Und ebenso eindeutig ist es, wenn der Buddha von 
dieser Stätte des Erlöschens folgendermaßen spricht: >Es gibt, ihr Mönche, ein 
Ungeborenes, Ungewordenes, nicht Gemachtes, nicht Gestaltetes. Gäbe es nicht, 
ihr Mönche, dies Ungeborene, Ungewordene, nicht Gemachte, nicht Gestaltete, 
würde es für das Geborene, Gewordene, Gemachte, Gestaltete keinen Ausweg 
geben.< Der Versuch, den Begriff der Vernichtung aus dem Ausdruck Erlöschen 
(nirvä?:zam) herauszulesen, beruht also letzten Endes auf einem Mißverständ­
nis.« (S. 225 bis 227) 2 • 

Einige Ausführungen verdienen noch unsere ganz besondere Aufmerksam­
keit. Sie lauten: »Der gewöhnliche Mensch läßt sich leicht verleiten, seine irdi­
sche Persönlichkeit für sein wahres Ich (ätmä, P. attä) zu halten. Das führt 
dazu, daß er diesem Ich und Allem, was damit in Verbindung steht, besonderen 
Wert beilegt. Dadurch erwacht die Begierde, der Durst. Er klammert sich daran, 
er greift danach (upädänam), wie der Buddhismus sagt, und schafft so Bin­
dungen, die ihn an dieses Dasein fesseln und ihn von Wiedergeburt zu Wieder­
geburt zu neuem Werden (bhavah) führen. Erkennt er dagegen, daß dieses 
Alles nicht sein wahres Ich ist und ihn in Wirklichkeit nicht berührt, dann er­
lischt die Begierde, er wendet sich von allem Irdischen ab, die Fesseln, die ihn 
an das Dasein binden, zerreißen und er erlangt die Erlösung. 

Diese Vorstellungen knüpfen letzten Endes an Anschauungen an, die uns 
bereits aus der Philosophie der Upani~aden vertraut sind. Dort gilt als ent­
scheidend für die Gewinnung der Erlösung die Erkenntnis des Ätmä, des 
Selbstes, also des wahren Ich. Denn wer dieses wahre Ich erkennt, wird sich 
von allem andern abkehren und dadurch vom Irdischen loslösen. Wie nämlich 
Yäjfiavalkya in seinem letzten Gespräch mit seiner Gattin Maitreyi eindrucks­
voll ausführt, ist es nur das Ich, der Ätmä, der allen Dingen Wert verleiht, und 
ihm hat daher allein das rechte Streben zu gelten. Was von ihm verschieden ist, 
ist leidvoll (tato 'nyad ärtam). Es sind also hier wie dort die gleichen Gedan­
ken, auf die wir stoßen, nur sind sie im Buddhismus anders gewendet und so­
zusagen negativ formuliert. Es heißt hier nicht, daß man das wahre Ich er­
kennen soll, sondern daß man das, was nicht das Ich ist, nicht für das Ich (ätmä, 
P. attä) halten darf. Denn sonst klammert sich die Begierde an dieses falsche 
Ich und bewirkt dadurch die Verstrickung in den Wesenskreislauf. Und die 

2 Vgl. Georg Grimm, Die Botsc11afi des Buddha, der Sc:hliissel zur Unsterblichkeit. 
Baum-Verlag, Pfullingen/Württ. S. 66 flg. 
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Erlösung erfolgt nicht dadurch, daß man sich des wahren Ich bewußt wird, 
sondern dadurch, daß man Alles, was fälschlich für das Ich gehalten wird, als 
Nicht-Ich (anätmä, P. anattä) erkennt und so die Begierde davon löst.« (S. 192/ 193) 

»Ferner berichtet die alte buddhistische Überlieferung, daß der Buddha an­
schließend an die Predigt von Benares eine zweite Rede an seine ersten fünf 
Jünger richtete, die ebenfalls erhalten ist und die Rede von den Kennzeichen 
des Nicht-Ich genannt wird. In dieser Rede führt er zunächst breit aus, daß die 
fünf Gruppen des Ergreifens 3 nicht als das Ich betrachtet werden dürfen. Dann 
richtet er an seine Jünger die Frage: >Was meint ihr, ihr Mönche, ist die Kör­
perlichkeit beständig oder unbeständig?< Sie antworten: >Unbeständig, o Herr.< 
>Was aber unbeständig ist, ist das Leiden oder Freude?< >Leiden, o Herr.< ,Was 
nun unbeständig, leidvoll, dem Wechsel unterworfen ist, kann man, wenn man 
das betrachtet, sagen: das ist mein, das bin ich, das ist mein Selbst?< >Das kann 
man nicht, o Herr.< Die gleichen Fragen und Antworten werden dann in Be­
ziehung auf die vier übrigen Gruppen gestellt und gegeben. Und dann schließt 
der Buddha: >Deshalb, ihr Mönche, was für Körperlichkeit, Empfindung, Be­
wußtsein, Gestaltungen und Erkennen es auch immer gegeben hat, geben wird 
und gibt, gleichviel ob in uns oder in der Außenwelt, gleichviel ob grob, ob 
fein, ob gering, ob hoch, ob fern, ob nah: alle diese Körperlichkeit, Empfin­
dung, Bewußtsein, Gestaltungen und Erkennen sind nicht mein, sind nicht ich, 
sind nicht mein Selbst; so muß es in Wahrheit, wer die rechte Erkenntnis be­
sitzt, ansehen. Wer es also ansieht, ihr Mönche, ein kundiger, edler Hörer, 
wendet sich ab von der Körperlichkeit, von Empfindung, Bewußtsein, Gestal­
tungen und Erkennen. Indem er sich davon abwendet, wird er frei von Be­
gierde. Durch das Aufhören der Begierde gewinnt er die Erlösung. Im Erlösten 
entsteht das Wissen von seiner Erlösung: >Vernichtet ist die Wiedergeburt, voll­
endet der heilige Wandel, erfüllt die Pflicht; keine Rückkehr gibt es mehr in 
diese Welt<, also erkennt er.< Hier ist also der Gedanke von der falschen Ich­
Vorstellung, von der man sich befreien muß, um die Begierde zu beseitigen 
und sich dadurch von der Verstrickung in den Kreislauf der Geburten zu lösen, 
klar ausgesprochen und breit ausgeführt. Und vor allem ist es der Satz Yäjöa­
valkyas, daß alles vom wahren Ich, dem Ä.tmä, Verschiedene leidvoll ist, auf den 
hier aufgebaut wird. Nur erscheint er der ganzen Gestaltung der Lehre ent­
sprechend anders gewendet, und zwar in der Form, daß alles, was leidvoll ist, 
nicht das Ich sein kann.« (S. 194/ 19 5) 

Frauwallner weist darauf hin, daß die Beweisführung der Lehrrede von den 
Kennzeichen des Nicht-Ich, die der Buddho vor seinen ersten fünf Jüngern in 
Benares hielt, im Kanon an zahlreichen Stellen wiederkehrt. »Mit dieser Be­
weisführung hat aber der Buddha erreicht, was er will. Der falsche Glaube, der 
·in der irdischen Persönlichkeit das Ich sieht, ist damit zurückgewiesen. Gleich-

s In ihnen geht die Persönlidikeit restlos auf, wie wir bald sehen werden. 
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zeitig ist aber jede Aussage über das Vorhandensein oder Nichtvorhandensein 
des Ich umgangen. 

Allerdings hat man versehentlich aus der oben wiedergegebenen Beweisfüh­
rung eine Leugnung des Ich durch den Buddha herauslesen wollen. Aber das 
geht unbedingt zu weit. Für den unbefangenen Beurteiler ist damit nur gesagt, 
daß die fünf Gruppen nicht das Ich sind, und das ist auch der einzige Zweck, 
dem diese Beweisführung dient. Jeder Versuch, mehr darin zu finden, würde 
über diesen Zweck hinausgehen und ihn verfehlen. Ja, man könnte eher aus 
der Behauptung, daß alles, was vergänglich und leidvoll ist, nicht das Ich sein 
kann, die Folgerung ziehen, daß das Ich also unvergänglich und vom Leiden 
frei ist, und daß jemand, der so argumentiert, das Vorhandensein einer solchen 
Seele voraussetzt. überdies wird im Anschluß an die obige Beweisführung in 
den Texten des buddhistischen Kanons nie davon gesprochen, daß ein Ich nicht 
vorhanden, sondern höchstens, daß es nicht faßbar ist. Das hat man wieder so 
zu deuten versucht, daß der Buddha diese Ausdrucksweise gewählt hat, um 
nicht die schwächeren unter seinen Jüngern durch die Leugnung des Ich und die 
sich daraus ergebende Vernichtung bei der Erlösung abzuschrecken. Aber solche 
Gedankengänge liegen der Verkündigung des Buddha vollkommen fern. Er 
wirbt nicht um Jünger, am allerwenigsten auf solchen krummen \\7egen. Schließ­
lich verwahrt sich der Buddha selbst gegen eine solche Deutung seiner Worte. 
In einer der Lehrreden, in der er wieder in der gewohnten Weise gezeigt hat, 
daß die fünf Gruppen nicht das Ich sind, bric.ht er anschließend daran in die 
Worte aus: >Und mich, der ich also rede, also lehre, ihr Mönche, mich beschul­
digen einige Asketen und Brahmanen unrichtig, nichtiger Weise, fälschlich und 
unzutreffend: >Ein Verneiner ist der Asket Gautama, er lehrt die Zerstörung, 
Vernichtung und den Untergang des einmal vorhandenen Wesens (satal:i satt­
vasya).< Was ich nicht bin, ihr Mönche, und nicht rede, dessen beschuldigen 
mich diese Asketen und Brahmanen unrichtig, nichtiger Weise, fälschlich und 
unzutreffend: >Ein Verneiner ist der Asket Gautama, er lehrt die Zerstörung, 
Vernichtung und den Untergang des einmal vorhandenen Wesens.< Nur eines, 
ihr Mönche, lehre ich, jetzt wie früher: das Leiden und die Aufhebung des 
Leidens.< 

Wir können also zusammenfassend sagen, daß der Buddha die Frage nach 
dem Vorhandensein eines Ich zurückweist, weil er sie als eine der Fragen be­
trachtet, welche zu unfruchtbaren Erörterungen und Auseinandersetzungen 
führen und vom eigentlichen Ziel der Erlösung ablenken. Eine Leugnung der 
Seele wird aber nicht ausgesprochen, sie wird vielmehr, wo eine ausdrückliche 
Äußerung fällt, nur als unfaßbar bezeichnet.« (S. 124/125)' 

Gustav Mensching schreibt in seiner das gesamte Gebiet des Buddhismus 

' Geschichte der indischen Philosophie, 1. Band. Von Erich Frauwallner. Otto Müller 
Verlag Salzburg, 1953. 
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umfassenden »Buddhistische Geisteswelt« 5 über das Problem des Ich (attä): 
»Die abendländische Forschung ist sich über das in der originalen Buddha­
lehre Gemeinte nicht völlig einig. Wird jeglid1es Selbst geleugnet, oder will 
der Buddha das eigentliche Selbst nur der Welt der Erscheinungen, also dem 
konkret Daseienden und damit jeder Erkenntnis und Benennbarkeit entziehen? 
Ich halte meinerseits diese letztere Ansicht für zutreffend und glaube, daß auch 
die Texte diese Auffassung stützen. Unter Persönlichkeitswahn wird eindeutig 
der im Individuum zusammengefaßte Komplex der fünf Gruppen des An­
haftens verstanden. Abgesehen von diesen die Persönlichkeit konstituierenden 
Faktoren gibt es keine Persönlichkeit. Der unerlöste Mensch aber identifiziert 
irrtümlich einzelne dieser Daseinsfaktoren mit dem Ich. Die berühmte Predigt 
vom Nicht-Ich läuft darauf hinaus, daß der Buddha klarstellt, daß keines der 
endlichen und vergänglichen Daseinselemente >mein Ich< ist. Damit ist voll­
kom'men eindeutig die Existenz eines letzten Absoluten hinter den vergäng­
lichen Faktoren ausgesagt. Die Verweigerung einer Aussage über Existenz bzw. 
Nichtexistenz eines eigentlichen Ich hat den Sinn, daß die aus der endlichen 
\Velt stammenden und nur auf sie bezüglichen Kategorien des >Seins< bzw. 
>Nichtseins< auf das Absolute keine Anwendung haben. Drei Arten des (end­
lichen) Selbst werden als mögliche (aber irrige) Anschauungen unterschieden: 
das materielle, das geistige und das nur aus Bewußtsein bestehende Selbst. Von 
allen drei Formen des sogenannten Selbst muß der Mensch erlöst werden. Auch 
das Bewußtsein ist, wie wir sehen, eine Gruppe von Daseinsfaktoren und bleibt 
folglich nicht im Kreislauf der Wiedergeburten erhalten, es entsteht und ver­
geht nach dem Gesetz des Werdens in Abhängigkeit. Der Unheilscharakter der 
endlichen Individualexistenz wird im einzelnen dadurch charakterisiert, daß 
zehn Fesseln angenommen werden, deren erste fünf zu niederer Wiedergeburt 
und deren sechste bis zehnte, sofern die ersten fünf gelöst sind, zu höherer, aber 
selbstverständlich ebenfalls erlösungsbedürftiger Existenz führen.« (S. 5 1 / 5 z) 

In einer Anmerkung hierzu führt Mensching aus: »H. v. Glasenapp vertritt 
den anderen Standpunkt z. B. in >Vedanta und Buddhismus< (Mainzer Akademie­
schrift 19 50) und vielfach sonst. Der Verfasser hat bereits in der Theo 1. Lite­
raturzeitung ( 19 5 3, Sp. 33 1 f.) ausführlich zu der Interpretation der anattä­
Lehre durch H. v. Glasenapp kritisch Stellung genommen und dabei den Stand­
punkt vertreten, daß die Leugnung des >Ich< sich nur auf die empirische Per­
sönlichkeit innerhalb der Erscheinungswelt beziehen könne. Ich schrieb damals: 
>Wenn also von allen dharma und dharma-Komplexen gesagt wird, sie seien 
anattä, dann kann das m. E. nur heißen, sie sind oder haben eigentlich nicht das, 
was in der empirischen Welt als Ich bezeichnet wird.< Zu meiner Freude finde 
ich in dem inzwischen erschienenen Werk von Erich Frauwallner, Geschichte der 

5 Buddhistische Geisteswelt. Vom historischen Buddha zum Lamaismus. Texte aus­
gewählt und eingeleitet von Gustav Mensching. Holle Verlag, Darmstadt - Baden­
Baden - Genf, 1955, 
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indischen Philosophie I, 1953, genau den gleichen Standpunkt vertreten.« Men­
sching kommt dann auf die oben wiedergegebenen Ausführungen Frauwallners 
über anattä zurück. In Erwähnung von Samyutta-Nikäyo II, 86, wo vom Er­
löschen einer Öllampe die Rede ist, deren Brennstoff aufgezehrt wurde, bringt 
er ausführlich die Darlegungen Frauwallners über den Begriff des Erlöschens 
in der religiösen Vorstellungswelt der alten Inder. Er fährt dann fort: »Genau 
dasselbe sagt nun auch der Buddha z.B. Udäna VIII, 10: wie des erloschenen 
Feuers Weg nicht erkennbar sei, so sei es auch nicht möglich, den Weg der 
gänzlich Erlösten aufzuzeigen .... Hier kam es darauf an, zu zeigen, daß der 
Buddha fraglos ein letztes Selbst angenommen hat, von dem er nicht sprach aus 
den oben erörterten Gründen. Aber - wie ich in meiner oben zitierten Rezen­
sion der Schrift H.v. Glasenapps über >Vedänta und Buddhismus< schon schrieb­
auch die häufig anzutreffende Formel vom >Eingehen< ins Nirväna ist völlig 
sinnlos, wenn es nichts gibt, was da eingeht innerhalb des Individuums. Auch 
ist schwer einzusehen, wieso ein Wesen bei der Erinnerung an seine früheren 
Geburten (pubbeniväsänussatinäna) alle diese Dharma-Kombinationen als seine 
Geburten auffassen kann. Bekanntlich wird in den Fragen des griechischen 
Königs Menandros (indisch: Milinda), der im 1. vorchristlichen Jahrhundert 
in Nordindien regierte, im >Milindapanha< auch die Frage erörtert, ob der 
Wiedergeborene, der ja nicht dasselbe Individuum sei wie der Verstorbene, 
somit den Früchten seiner Taten entgehe. Die Frage wird verneint mit der Be­
gründung, daß die Existenz des neuen Individuums durch die des verstorbenen 
bedingt sei, wie das Feuer, das ich achtlos in meinem Hause entzündete, und 
das außer meinem Haus auch das meines Nachbarn entzündete, zwar nicht das­
selbe Feuer ist, das ich entzündete, aber doch von dem von mir entzündeten 
bedingt ist, so daß ich auch dafür verantwortlich bin. Dieser Kausalzusammen­
hang bezieht sich aber, wie wir noch sehen werden, nur auf die phänomenale 
Wirklichkeit und es ist, wie gesagt, nicht einzusehen, wieso ich die phänomenale 
Kausalität und ihre Resultate in Gestalt aufeinanderfolgender Individualexi­
stenzen als meine Daseinsformen betrachten und erinnern kann, ohne Annahme 
eines dahinter stehenden Ich.« 

Wir müssen uns also immer klar darüber sein, daß der Buddho im alten 
Indien lehrte, das von tiefmetaphysischem Geiste erfüllt war. »Hier reichen 
sich die äußerlich verschiedensten Religionen die Hand in der unablässigen 
Forderung, alles Irdische als das Vergängliche zu verachten und fest auf das 
Unvergängliche den Blick gerichtet zu halten, mag dieses Brahman oder das 
Nirväna oder anders genannt werden 6.« Und wenn es auch Materialisten gab, 
so konnten eben bei so hellem Licht auch die Winkel mit düsterstem Schatten 
nicht fehlen, aber es waren die Außenseiter, charakterisiert als Leugner, als 
Verneiner. Dieser echt indische Geist tritt uns im Mahävaggo I, 14, einer Schrift 

• Die Fragen des Königs Menandros. Aus dem Päli zum ersten Male ins Deutsd1e 
übersetzt von F. Otto Schrader. Verlag Paul Raatz, Berlin SW., 1905. 
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des Vinaya-Pitakam, entgegen, wo uns geschildert wird, wie dreißig brah­
manische Jünglinge den Buddho fragen, ob er nicht ein Weib gesehen, das ihnen 
davongelaufen, nachdem es einen der Ihren bestohlen habe. Der Buddho stellt 
ihnen feierlich die Gegenfrage: » Was ist wohl besser, Jünglinge, wenn ihr das 
Weib sucht oder wenn ihr euer Ich sucht?« Der altindische Geist macht die 
Jünglinge gleich aufgeschlossen für die Frage des Meisters, sie lassen alles und 
nehmen ihn zum Lehrer. Wie der Buddho diese Frage aus der Praxis heraus auf 
seine ganz eigene Art beantwortet, fanden wir schon angedeutet. Im vorlie­
genden Buch wird diese Antwort in ihrer ganzen Fülle und Weite dem auf­
merksamen Leser zu einem siegverheißenden Wegweiser. 

Denn aus dem Gegebenen entstehen dem Buddho die Fragen, und eine Be­
antwortung ist immer mit der Verwirklichung gekoppelt. Sie deutet stets hin 
in die Richtung, wo einzig und allein nur Freiheit möglich wird, in die Rich­
tung, die in der Loslösung von der Persönlichkeit und ihrer Welt liegt. Georg 
Grimm weist darauf hin, daß die einfachen Gedanken des Buddho, die selbst 
von einem Kuhhirten verstanden werden konnten und als tragendes Fundament 
der Lehre immer wieder und wieder erscheinen, in einem Syllogismus darzu­
stellen sind, den er den »Großen Syllogismus« nennt, wie ihn der Leser in der 
»Einführung« vorfindet. Dieser Gedankengang, wie er uns in den Zitaten eben 
bekannt wurde, ist der folgende: » Was als vergänglich und eben deshalb als 
leidvoll für mich erkannt wird, das hat man in rechter Weisheit also zu be­
trachten: >Das gehört mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein Selbst.< Nun 
beobachte ich bei allem, was nur immer gesehen, gedacht, erkannt, im Geiste 
untersucht wird - so wird im 35. Suttam des Majjhima-Nikäyo gesagt-, ein 
Entstehen und Vergehen und erkenne es demgemäß als vergänglich und leid­
bringend. Und so gilt denn von allem Erkennbaren der Wirklichkeit gemäß: 
,Das gehört mir nicht, das bin ich nicht, das ist nicht mein Selbst 7<. « Allerdings 
erscheint gerade die Zusammenfassung in einem Syllogismus manchen bedenk­
lich,. wohl weil sie ihnen »illegitim« eine wissenschaftliche Anerkennung der 
Richtigkeit der Buddhalehre zu erheischen scheint. Die so denken, mögen sich 
beruhigen, denn er ist ein Syllogismus, dessen Obersatz ohnehin nur religiösen 
Geistern aufleuchtet, die allein ja das Unbeständige, Ungenügende und Un­
sichere unserer Unheilssituation deutlich fühlen und darüber hinaus ahnen, 
daß sie im tiefsten Grunde frei davon sind. Er geht nur seltene religiöse 
Geister an, die wissen wollen, wo andere nur glauben. Ob sie dann alles Er­
kennbare an sich und um sich als unbeständig und hinfällig und damit ob seiner 
leidbringenden Natur als nicht das Ich durchschauen, wird an ihrer Erkenntnis­
kraft liegen, soweit sie ihnen bei der vorhandenen Frucht der Taten die Mög­
lichkeit geben kann, genügend scharf zu erkennen, um die Hohe Wahrheit vom 
Leiden ganz zu erfassen. Der Syllogismus macht es besonders deutlich, daß der Be-

7 Die Botschaft des Buddha, der Schlüssel zur Unsterblichkeit. Von Georg Grimm. 
Baum-Verlag, Pfullingen/Württ., 19 5 3. 
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trachtende von dem Gegebenen ausgeht, das immer seine Persönlichkeit und 
die von ihr erkannte Welt ist. Soweit sie als »nicht das Ich« durchschaut wird, 
wird sie aufgegeben, was immer in der Praxis sichtbar wird. Dieser Syllogis­
mus hat allerdings eine Voraussetzung, und diese Voraussetzung ist ein nach Er­
kenntnis strebender religiöser Mensch. Ihn erschüttert die Vergänglichkeit alles 
Irdischen so tief, daß er innerlich zerbrechen und verzweifeln würde, wenn ihm 
nicht diese schwere Erschütterung das große Positive seines Lebens brächte: 
die erlebnishafte Begegnung mit dem Heiligen. Und dieses Erlebnis, das sich in 
den Meditationen immer wieder erneuert und vertieft, bestimmt stets mehr und 
mehr sein Denken und damit sein Reden und sein Handeln. 

Einfach war die Darstellung der alten Lehre, die ein klares Rezept für eine 
Befreiung und Loslösung gab. Das mag auch Sarvapalli Radhakrishnan zum 
Ausdruck bringen wollen, wenn er schreibt: »Geschichtlich betrachtet bedeu­
tete der Buddhismus die Verbreitung der Lehre der Upani~aden unter das Volk. 
Auf diese Weise bereitete er ein Erqe, das bis zum heutigen Tage fortwirkt.,, 
(S. 398) Freilich konnte nur ein ganz Großer, ja der Größte die Erkenntnisse 
in so allgemein verständlicher Weise zum Ausdruck bringen, die nur von 
Weisen im eigenen Inneren erkannt werden (paccatam veditabbo vinöähi) 
(Sam. Nik. LV). 

Es liegt auf der Hand, daß eine Lehre, die von Weisen im eigenen Inneren 
erkannt wird, besonders anfällig ist, wenn sie in die Deutung von Schriftgelehr­
ten gerät, denen das fehlt, was die Lehre erst lebendig macht: das innere Erleb­
nis. Dann wird nämlich aus der großen Idee der Loslösung der kleine Gedanke 
der Verneinung. Eine in die Breite gehende Gelehrsamkeit wird den tiefen 
Gedanken der Lehre immer weniger gerecht. Das gilt noch vielmehr als für 
den Abhidhammo für die Kommentarliteratur seit Buddhaghoso (5. Jahrh. 
nach der Zeitwende). Der Abhidhammo wirkte durch wertvolle Gedanken auf 
dem Gebiete der Bewußtseinsanalyse oft sehr anregend, wenn auch gerade die 
fruchtbaren Gedanken in den Schulen des Mahäyänam zutage traten, weil der 
Geist der Meditation sie dort belebte. \Venn auch die wirklich religiösen Geister 
immer wieder vom eigenen echten Befreiungsstreben auf den rechten Weg 
geführt werden, so ist doch die Verflachung der Lehre durch die Schrif.ge­
lehrten für viele, die hören wollen, ein großes Verhängnis. Die Schriftgelehr­
ten haben die Stimme, und ihre Worte vernebeln das, was ursprünglich klar 
gesagt war 8• 

8 A. P. Buddhadatta, der bekannte singhalesische Päli-Gelehrte und Vorsteher des 
Aggäräma in Ambalangoda auf Ceylon - auf dem Konzil in Rangoon zum Agga­
Mahäpandita ernannt - schrieb am 4. März 1947 zur englisd1en Ausgabe des Haupt­
'"'erkes Georg Grimms in einem Brief an seine Tochter: 

"I read that book carefully and found, as you have stated in your letter itself 'that 
hc was the recovcrer of the old genuine doctrine of the Buddha, which has been sub­
meqred.' When we read our Pali texts and the commentaries we eet the idea that 
Buddhism is a kind of Nihilism. But it refuscs to acccpt nihilism or eternalism. Thus I 
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Ein Beispiel für diese Verfladiung in ihrer formellen Äußerung .finden wir 
von Herbert Günther in »Das Seelenproblem im älteren Buddhismus« 9 ange­
geben. »In allen Fällen, wo im Päli anattan als Prädikat gebraucht wird, was die 
Mehrzahl aller Belegstellen ist, lautet die Übersetzung, wie zu erwarten, >ist 
nidit das ldic, >ist nidit das Selbst<, aber audi die Wiedergaben durdi ,ist ohne 
Selbst< und >wesenlose kommen vor. Die beiden letztgenannten Übertragungen 
sind für den Päli-Kanon unbegründet und lassen sidi unter keinen Umständen 
aufrediterhalten.« (S. 14/i5) Das zeigt er dann durd1 eine sorgfältige philo­
logisdie Interpretation der betreffenden Textstellen. An einer anderen Stelle 
führt er aus, daß die Deutung attavirahata »ohne ätmancc nidit für den älteren 
Buddhismus gelten kann, sondern aus einer späten Zeit stammt, wo attan (skr. 
ätman) = svabhäva » Wesenhaftigkeitcc bedeutet, also anattan = nilpsvabhäva = 
wesenlos. Der Indologe Karl Seidenstücker weist in seiner Abhandlung »Früh­
buddhismus« 10 hin auf die »eigentümlidie Auslegung der Anattä-Lehre in dem 
Sinne der Leugnung des eigentlidien Wesens außerhalb dessen, was vergänglidi 
und sterblidi am Menschen ist. Diese Tendenz tritt je jünger die Sdiriften sind, 
um so deutlidier hervor, bis dann im Abhidhamma und weiterhin besonders in 
der exegetisdien und Kommentar-Literatur sie (etwa 1000 Jahre nadi Buddha) 
sidi uns sozusagen in Reinkultur präsentiert.« Diese Geistesriditung war jeder 
wirklidien Meditation abträglidi, und es läßt sidi von ihr gar keine Brücke zu 
den Unbegrenzten, d. h. den Erweckungen von Güte zu allem, was da lebt und 
atmet, von Mitleiden mit allen gequälten Wesen, von Mitfreude und von hei­
ligem Gleidimut herstellen. Edward Conze sagt 11: » ... Die Meditation über die 
Skandhas löst das eigene Selbst wie das anderer Mensdien in einen Haufen un­
persönlidier, momentaner Skandhas auf. Sie reduziert unsere Mensdilidikeit 
auf fünf Haufen oder Stücke und auf einen Namen. Wenn in der Welt nur 

was puzzled for a long time to understand the true meaning of Buddhism though I was 
a born-Buddhist. Many people do not go so far in these matters. At last I understood 
that Buddha's teaching was not so difficult to understand by the masses as they are 
now represented in the Canonical books; but was easily understood by the common 
people at that time. Those people who came before the Buddha were all not great 
thinkers; many of them bad only a general knowledge of the things. But they were 
able to realize the truth, as it was preached by the Buddha. This was through the way 
that bad pointed out by Dr. Grimm. They could easily understand when the Buddha 
preached that 'your body, mind etc. are not you or yours; the eye, ear, tongue etc. are 
not yours; therefore cling not to them, give them up; when you have no whatever 
clinging then you would be free from every suffering' and so on. When one goes 
through this way truely he will be freed and will realize the Truth." 

' Das Seelenproblem im älteren Buddhismus. Von Herbert Günther. Rascher Verlag 
Zürich. 

10 Yima. Zeitschrift für Altbuddhismus und religiöse Kultur. 1. Heft - X. Jahrgang: 
Jan./Febr. 1957. Herausgeber: Altbuddhistische Gemeinde, Zentrale Utting am Ammer­
see (13b). 

11 Der Buddhismus. Wesen und Entwidtlung. Urban-Bücher. W. Kohlhammer Ver­
lag Stuttgart, 1953. 
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Bündel von Skandhas bestünden, die, kalt und unpersönlich wie Atome ohne 
Unterbrechung ständig zugrunde gingen, dann gäbe es nichts, worauf Freund­
lichkeit und Mitleiden sich beziehen könnten. Man kann einem Skandha nichts 
Gutes wünschen, wenn es, bevor man diesen Wunsch noch ausdrücken konnte, 
bereits vergangen ist; man kann auch für ein Skandha, sei es ein Gedankenobjekt 
oder ein Gesichtsorgan oder ein Tonbewußtsein, kein Mitleid empfinden. In den 
buddhistischen Kreisen, in denen die Methode der Dharmas in größerem Aus­
maße geübt wurde als die der Unbegrenzten, führte sie zu einer gewissen geisti­
gen Vertrocknung, einer Entferntheit, einem Mangel an menschlicher Wärme ... « 
(S. 121/122) Man muß dem hinzufügen, daß es so kam, weil den Dharmas (Päli: 
dhammä) gegenüber der Sinn der yvorte verloren gegangen war, der bei der 
Betrachtung der Gegenstände der Besonnenheit in den alten Sutten fort und 
fort daran erinnert: » Und unangelehnt verharrt er und an nichts in der Welt 
haftet er (anissito ca viharati, na ca kiiici loke upädiyati) «. Man vergegenwärtigte 
sich nicht, daß auch von den Dharmas gilt: »Das gehört mir nicht, das bin ich 
nicht, das ist nicht mein Selbst«, wie es der Buddho immer wieder verkündet. 

·Conze kommt auf die Prophezeiungen zu sprechen, die das Verschwinden der 
wahren Lehre bei noch äußerem Bestehen des Buddhismus ankündigen, von 
denen die ältesten dem Bestehen der wahren Lehre 500 Jahre geben. Wir lesen 
dann an einer anderen Stelle: » ... In der Frühzeit hören wir von vielen, die, 
oft mit großer Leichtigkeit, die Arhatschaft erreichten. Später werden es immer 
weniger. Schließlich verbreitete sich, wie die oben erwähnten Prophezeiungen 
zeigen, die Überzeugung, daß die Zeit der Arhats vorüber sei. Die Gelehrten 
verdrängten die Heiligen, und Kenntnisse traten an die Stelle der Erleuchtung. 
Eine der heiligen Schriften der Sarvastivadins berichtet die furchtbare, tief­
traurige Geschichte, daß der letzte Arhat von der Hand eines der Gelehrten 
gefallen sei: eine gute Illustration für die Stimmung der Zeit!« (S. 109) 

Radhakrishnan stellt Reflexionen über die Lehre an 12, die seine Aufmerksam­
keit auf das Suttam von der Last und vom Träger der Last (Sam.Nik.XXII, 22) 
hinwenden: »Das Nirväna ist kein Nichts, sondern nur eine Verneinung des 
Auf und Ab der Welt und die Rüdckehr des Selbst in sich selbst. Die logische 
Folgerung daraus wäre, daß es etwas gibt, obwohl es nicht das empirische Selbst 
ist. Dies entspricht auch der Feststellung des Buddha, daß das Selbst weder 
dasselbe wie die Skandha (Päli: khandhä [Gruppen]), noch etwas von ihnen 
völlig Verschiedenes ist. Es ist nicht lediglich-eine Verbindung von Geist und 
Körper, noch ist es die von den Mängeln der Wandlung freie, ewige Substanz 
(Majj. Nik., 38. Suttam). Die Rede von der Last und ihrem Träger zeigt, daß 
die Skandha als die Last und Pudgala als der Träger verschiedene Wesenheiten 
sind. Wären sie identisch, brauchte man sie nicht zu unterscheiden. >Ü ihr 
Mönche, ich bin dabei, euch die Last und ebenso den Träger der Last zu er-

11 S. Radhakrishnan, Indische Philosophie. Band 1: Von den Veden bis zum Buddhis­
mus. Holle Verlag, Darmstadt - Baden-Baden - Genf. 


















































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































































