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Waarom werden Arahats Arahats? Deze vraag werd ons eens voorgelegd
door de eerwaarde Piyadassi Sangha Nayaka Thera. Zijn antwoord: als ze
iets wilden doen, deden ze het niet en als ze iets niet wilden doen dan deden
ze het juist wel. We moeten deze uitspraak natuurlijk niet al te letterlijk
nemen, maar in zekere zin geeft dit precies weer wat deze grote mensen
deden. De Boeddha heeft ons geleerd dat hetgeen de wereldling aangenaam
vindt, door de Arahat begrepen wordt als iets onbevredigends, terwijl
hetgeen de wereldling onbevredigend vindt door de Arahat gerealiseerd is
als waar geluk. Laten we het niet te moeilijk maken. De hele dag achtzaam
te zijn en daadwerkelijk iets te doen aan onze gehechtheid wordt door de
gewone mens beschouwd als iets dat te zwaar, en vooral onaangenaam is.
Je mag toch nog wel wit in het leven! is vaak de reaktie. Het valt de gewone
mens zwaar om bevliegingen, hartstochten en geneugten niet te beschouwen
als een vorm van geluk, of in ieder geval iets dat tot geluk zal leiden.

Wie durft er een onderscheid te maken tussen de werkelijke, nadelige
effekten van gehechtheid in ons leven en het oogmerk dat we met die
gehechtheid hadden? Heiligt het doel alle middelen? Wat is het middel
trouwens, en wat is het doel - hebzucht, gehechtheid en de verschillende
gradaties van boosheid zijn de middelen en een vluchtig, tijdelijk genieten
is het doel.

Er zijn niet veel mensen die doortastend genoeg zijn en proberen verder te
kijken dan hun kennis en begrip "lang” is. Als ze dat wel doen krijgen ze
toch een iets andere kijk op de wereld: de illusoire geneugten zijn onbevredi-
gend! Maar wat nu? Is het andere ideaal, de Volmaakte Bevrijding van Leed
door zich te ontdoen van de gebruikelijke middelen, een oplossing? En wat
gebeurt er dan? Worden we emotieloze zombies die oplossen in een niets?
Is het toch niet weer iets zelfzuchtigs? Niets van dit alles! De Arahat is een
mededogende mens te midden van andere wezens, die leeft voor het welzijn
en goed van anderen, juist omdat hij de weg tot Waar Geluk heeft afgelegd,
uit ervaring spreekt én volkomen bevrijd is.




De Arahant
Sanath Nanayakkara

[Assistent-redacteur van de Encyclopaedia of Buddhism]

n het vroege Boeddhisme werd de term arahant gebruikt om iemand aan te
duiden die een einde heeft gemaakt aan de kringloop van leven en dood. Dit
maakt duidelijk dat de Boeddha de eerste arahant was. Kort daarna werden
anderen ook arahants, door het Pad te begaan dat de Boeddha bekend had ge-
maakt. In het begin was er niet veel onderscheid tussen de Boeddha en de andere
arahants. Dit blijkt uit de Winaya (I), waarin naar de Boeddha en de Padca-
waggiya (de groep van de eerste vijf discipelen) verwezen wordt als de arahants,
zonder enig onderscheid tussen hen te maken. Daarnaast worden, in de Thera-
gatha, de arahants, met uitzondering van de Boeddha, boeddhanoe-boeddha s
genoemd, d.w.z. diegenen die de verlichting hebben bereikt na de Boeddha. Het
enige onderscheid dat in de vroege Boeddhistische literatuur tussen de Boeddha
en de andere arahanis gemaakt wordt, is dat de Boeddha beschouwd wordt als
de leraar (sartha) en de onthuller van het Pad (maggassarakkhata) en de anderen
als zijn discipelen (sawaka) en degenen die het Pad volgen. Dit onderscheid
blijkt duidelijk uit de Samyoetia Nikaya (11).
Er zijn genoeg bewijzen in de teksten aanwezig om aan te tonen dat in het
vroege Boeddhisme het arahantschap (araharta) en Nibbana als identiek werden
beschouwd. In de Samyoerta Nikaya vinden we dezelide definitie voor beide:

Vriend, het volkomen ophouden van gehechtheid, het volkomen ophouden
van haat en het volkomen ophouden van begoocheling, noem ik Nibbana.
Vriend, het volkomen ophouden v ran gehecktheid, het volkomen ophouden van
haat en ket volkomen ophouden van begoocheling, noem ik een arafant.

Zodoende veniegenwoordigt de arahant het summum bonum van het Boed-
dhisme. Het bereiken van het arahantschap is hetzelfde als het bereiken van
Nibbana. In dit opzicht is het Boeddhisme uniek, want geen enkele andere religie
leert dat de bevrijding mogelijk is in ditzelfde leven, terwijl iemand nog leeft.

[emand verwerkelijkt Nibbana of, met andere woorden, iemand wordt een
arahant, door zijn geest te bevrijden van de binnenstromende impulsen (asawa)
van zinnelijke bevrediging (kamasawa), van wording (bhawasawa) en van on-
wetendheid (awiddjasawa). In zo iemand is er geen begeerte of verlangen meer
(tanha tesam na widdjati - Samycetta Nikaya, 1IT). Hij hunkert niet meer naar
wat dan ook in deze wereld of in de volgende (asa yassa na widdjanti asmin
loke parambhi ca - Soettanipata, v. 634), Hij heeft het goede en het slechte (idem,
v. 636), voorkeur en afkeer (idem, v. 642) overstegen; er is in hem geen wellust,
haat, trots en spijt meer (idem, v. 631); hij heeft alle menselijke jukken van zich
afgeworpen en heeft eveneens alle hemelse jukken overstegen; hij is los van alle
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jukken (idem, v. 641). Vernietigd is zijn wedergeboorte, zijn religieuze leven
is geleid, gedaan is wat er gedaan moet worden en er is geen leven hierna meer
voor hem (Winaya). Voor zo iemand is er niets meer te doen (natthi oettari-
karaniyam) wat betreft zijn bevrijding {(Samyoerta, ITI).

Afgaande op deze toenamen en
definities moeten we niet konklu-
deren dat de arahant zonder gevoel
is en dat hij niets meer doet. Dat is
zeker niet zo. Hij heeft gevoel en hij
houdt zich bezig met aktiviteiten.
Aangezien hij al het goede en slech-
te, alle voorkeur en afkeer over-
stegen heeft, verdraagt hij alles met
gelijkmoedigheid. Al zijn aktivitei-
ten zijn zonder eigenbelang, want
een arahant i$ vrij van egoisme (asmi-
mana samoecchinno - Samyoetta,
TT). Een arahant is in staat zich zo
te gedragen omdat hij de hoogste
kennis wat betreft de werkelijkheid
van de dingen (varhabhoetanana)
heefi verkregen door al zijn cogni-
tieve vermogens {pafinia) e vervol-
maken. De cognitieve vermogens
van een gewoon iemand worden
gekleurd door verlangen of begeer-
te (raga, lobha, tanha), haat (dosa)
en illusie, begoocheling, onwetendheid (moha, awiddja), die sensualiteit
(kamasawa), bestaansdrift (bhawasawa), spekulatieve mening (ditthasawa) en
onwetendheid (awiddjasawa) teweegbrengen. lemand bereikt het ophouden
(khaya) van deze instromende impulsen (asawa) door de cognitieve vermogens,
die met behulp van ethisch gedrag (sila) en mentale konsentratie (samadhi)
gezuiverd en tot wasdom gebracht worden.

Door een diepgaande oorzakelijke analyse van alle emotionele en dyna-
mische faktoren is iemand in staat deze volledig op te lossen en zijn geest er vrij
van te maken (Samyoetta, III). Het terzijde leggen van bezoedelingen is geen
onderdrukking. Dit is een volkomen oplossen en ophouden, een zich ervan
zuiveren en de geest er volkomen van bevrijden. De vier inspanningen (padhanal,
te weten zel fheheersing (samwara-padhana), verwijdering (pahana-*), ontwik-
keling (bhawana-*) en bescherming (anoerakkhana-*) tonen aan dat de Boed-
dhistische training zich niet richt op "onderdrukking’ van deze bezoedelingen,
maar op de volledige verwijdering ervan. Bovendien is de Boeddhistische
training niet louter het 'negatieve’ verwijderen van bezoedelingen, maar ook
het 'positieve’ van het ontwikkelen van meer heilzame hoedanigheden die
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helpen om de hoogste kennis (yathablioetasiana) te verkrijgen. Wanneer iemands
gezichtspunt tot volmaaktheid is gebracht ziet hij de dingen in hun ware
perspektief (yarhabhoeta). Daar hij vrij is van egoisme zal zijn standpunt niet,
al naar gelang zijn eigenbelang, veranderen. Hij ziet de dingen objektief. Dit
punt wordt in de Maddjhima Nikaya (I) als volgt verklaard:

"Monniken, een monnik die een volmaakte (arahant) is, een van de over-
woekeraars bevrijde, die het verheven leven geleid heeft, die gedaan heeft wat
er gedaan moest worden, die de last heeft afgelegd, zijn doel bereikt heeft, die
de bindingen van het bestaan volkomen vernietigd heeft en bevrijd is door de
uiteindelijke kennis, kent vastheid intuitief als vastheid. Wanneer hij vastheid
intuitief kent, denkt hij niet aan vastheid als vastheid, denkt hij niet aan zichzelf
als vastheid, denkt hij niet in vastheid, denkt hij niet 'vastheid is van mij’, hij
verheugt zich niet in vastheid. Wat is de reden hiervoor? Omdat hij het vol-
komen begrepen heeft.” Evenzo wat betreft hitte, beweging, enzovoorts,
Nibbana inbegrepen. Op dezelfde wijze beschouwt hij alle stoffelijke vormen,
soorten gevoel, habituele neigingen en alle typen van bewustzijn zonder enige
egoistische smet. Als vormen zich door middel van het oog voordoen aan het
gezichtsvermogen van een monnik die de hoogste bevrijding (samma-wimoetti-
citta) bereikt heeft, wordt zijn denken er niet door beheerst en blijft zijn geest
onverstoorbaar, standvastig en evenwichtig (Angoettara Nikaya, ITI).

Aangezien hij vrij is van egoisme en aangezien hij niets meer hoeft te doen
wat betreft zijn bevrijding, zijn al zijn aktiviteiten vrij van wat voor soort
eigenbelang dan ook. Ze hebben alleen maar een funktionele waarde als louter
daden (kiriya). Ze zijn niet in staat om een voedingsbodem voor een volgende
geboorte voort le brengen. Hij heeft geen hechten, vasthouden of gehechtheid
(anoepadana) meer. Daar hij nog leeft en zijn lichaam nog intact is en zijn
zintuiglijke organen nog werkzaam zijn, zal hij prettige en pijnlijke sensaties
hebben. Toch zullen deze sensaties geen diepe indruk op hem maken. "Er is
alleen maar deze graad van verstoring, onrust of zorg, te weten de zes zintuig-
lijke gebieden die door het leven gekonditioneerd zijn en die nog gegrondvest
zijn in dit lichaam. (Maddjhima Nikaya, III)

Dit is zeker een bijzonder hoog ideaal, dat een bovenmenselijke graad van
volmaaktheid met zich meebrengt. Toch is deze volmaaktheid niet onbereik-
baar. Het is verkeerd om te denken, zoals sommige hedendaagse westerse ge-
leerden doen (bv. R. Johansson in The Psychology of Nirvana), dat dit idee van
een "Uiteindelijk Ideaal” een Europese uitvinding is. Dit ideaal wordt over-
duidelijk in de Soertanipata (v. 641) als volgt omschreven:

hitwa manoessakam yogam dibbam yogam oepaccaga sabbayogawisam
yoettam - tam akam broemi brafimana.

Wie de menselijke jukken heeft afgeworpen,alle femelse jukken heeft
overstegen en bevrijd is van alle soorten jukKer: - hem noem ik een Brafmana.”

1. Brahmana is een ander woord voor arahant in de Boeddhistische teksten. [Vert.]




Brengt het ’ophouden van de wereld’
het ophouden van emoties met zich mee?

De psychologie van de Arahat
Nathan Katz*

|.Het probleem

Ea:n van de manieren waarop in de Pali Soetta Pitaka over de arahat ge-
sproken wordt is dat er van hem gezegd wordt dat hij het ophouden van de
wereld (loke nirodha) heeft verwezenlijkt. Er wordt ook gezegd dat de wereld
ontstaat uit het menselijk verlangen dat er een wereld is (bhawatanha) en uit het
verlangen naar zinnelijke penietingen in de wereld (kamatanha). Dit heeflt
sommigen tot de konklusie gebracht dat door boven de wereld te zijn uitgestegen
ook boven alle verlangen en emotionaliteit is vitgestegen. Zo komen we tot een
beeld van de arahat als iemand die zowel emotieloos als zonder verlangen is,
iemand die bekoeld is, niet simpelweg in termen van het uitdoven van de
hartstochten, maar ook in termen van zijn verbondenheid met degenen die nog
steeds lijden. Dit beeld wordt door de modemne wetenschap op grote schaal
aanvaard en het wordt ook in stand gehouden door sommige schrijvers uit het
Mahayana Boeddhisme.

In deze verhandeling willen wij een nieuwe analyse geven, waarin wij zowel
stellen dat (1) de arahat boven de wereld (loka, samsara) staat als (2) dat de
arahat niet simpelweg iemand is die boven alle gevoel en emotie staat. Men zou
kunnen volhouden dat deze twee punten tegenstrijdig zijn, met een betoog dat
er ongeveer als volgt uit zou zien: daar de wereld ontstaat vanwege begeerte of
verlangen (fanha), en daar emotie eveneens geworteld is in fanha, staat de arahat
ofwel boven de wereld en daardoor ook boven emotie, of hij staat in de wereld

* Nathan Katz was ten tijde van de publikatie van dit artikel (In: Pali Buddhist
Review. London, Pali Buddhist Union, 1979. Vol. 4, No. 3) assistent-hoogleraar
Zuidaziatische en Vergelijkende Godsdiensten aan het Williams College, Williams-
town, Massachusetts, Verenigde Staten van Amerika.

Eerdere versies van deze verhandeling zijn gehouden voor het Buddhist Studies
Colloguium, Universiteit van Washington, Seattle, in februari 1979 en voor de jaar-
lijkse bijeenkomst van de Rocky Mountains Region van de Amerikaanse Akademie
voor Religie, Universiteit van Colorado, Boulder, april 1979,

De vele noten bij ditartikel die om meer wetenschappelijke redenen zijn toegevoegd,
zijn bij de vertaling weggelaten. De geinteresseerde lezer kan ze echter bij de
redaktie opvragen.
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en heeft emoties. We hebben het gevoel dat een tegenwerping van deze aard,
zoals deze wordt opgeworpen door de Oettarapathaka-school, zowel gebaseerd
is op een verkeerd begrijpen van wat bedoeld wordt met *de wereld’ (loka,
samsara) in de eerste plaats, als ook op een verwarren van de Pali-termen fanha
en chanda, die beide gewoonlijk in het Engels als "desire’ (verlangen) worden
vertaald. Lezing van de basisteksten heeft ons tot de konklusie gebracht dat de
emoties een sleutelrol spelen op het pad (magga) dat leidt tot het arahatschap,
en in het verlichte leven van de arahat. We hebben het gevoel dat het staande
houden van dit standpunt cruciaal is voor ieder begrip van de arahat, in het
bijzonder in de kontekst van kontinuiteit met latere Boeddhistische voor-
stellingen van de volmaakte persoon, de bodhisatta en de mahasiddha.

Il. De arahat en de wereld

Het is alom bekend dat de Boeddha een methode onderwees die leidde tot
het ophouden van de wereld (rinn ' loke wisattikan ti), maar wat niet zo erg
bekend is, is wat de Boeddha bedoelde met "wereld’. In dit geval is de term die
gebruikt wordt loka; we vinden ook de term samsara, gewoonlijk gebruiki in
de kontekst van spreken over wedergeboorte; en ook djagar, gebruikt in de
betekenis van de plaats waar men naar toe gaat, een gebruik dat in het hierna
volgende bekeken zal worden.

Ananda stelt in een kommentaar op bepaalde opmerkingen van de Boeddha
loka gelijk met lokasafifii, wat wil zeggen dat de wereld onze ervaring van de
wereld is. "Wereld' betekent een belééfde wereld; een wereld die onze ervaring
is, en daarom de relationele, geobjektiveerde wereld. De wereld is niet een ge-
geven, een plaals waar de mensheid wordt geboren en sterft; niet het a priori-
toneel van onze opvoering, maar de opvoering zelf. De wereld wordt niet afge-
leid van een eerste corzaak, maar van het geheel van gegeven voorwaarden
waarvan wij wensen dat ze een wereld voor ons zijn (bhawatanha); de circulaire
matrix ervan (paticcasamoeppada) draait om onwetendheid (awiddja). De
wereld is onze ervaring van de wereld, in de zin dat iemand niet een wereld
hoeft aan te nemen buiten onze ervaring.

Nu en dan wordt de term djagar gebruikt voor een betekenis van wat
Engelssprekenden met "wereld’ bedoelen. Het interessante is dat deze term
wordt afgeleid van het Wedische gam, dat 'gaan’ betekent, dus de plaats waar
men gaat, een afleiding en gebruik dat sterk verschilt van loka. Dit onderscheid
wordt aangescherpt door de Boeddha wanneer Rohitassa hem vraagt of loka tot
een einde kan komen door te gaan (gamanena). De Boeddha spreekt deze
mogelijkheid duidelijk tegen, waarbij hij twee dingen aangeeft: (1) het onder-
scheid tussen djagat, de fysische wereld waamaar men gaat, en loka, de wereld
in Boeddhistische zin; en (2) dat de kwestie van de wereld, volgens zijn
Dhamma, niet louter een kwestie is van geografie, fysika en natuurweten-
schappen. De Boeddha zegt dat hij, hoewel men het einde van de wereld niet
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kan bereiken door fysieke middelen (gamanena), toch een weg leert die tot het
einde van de wereld leidt. Dit punt wordt benadrukt op een andere plaats waar
de Boeddha zegt: “Monniken, men kan niet naar het einde van de wereld gaan
door weten, zien of gaan, zeg ik jullie. Monniken, ik zeg dat er zonder dat men
naar het einde van de wereld gegaan is geen einde gemaakt kan worden aan
lijden.”

Dezelfde toon wordt aangetroffen in de Kewaddha Soetta in de Digha
Nikaya, waar de Boeddha gevraagd wordt waar het ophouden van de vier grote
elementen (mahabhoeta) gevonden zou kunnen worden. De Boeddha zegt dat
de vraag verkeerd gesteld is, en dat het in plaats van te vragen naar een plaats
voor het ophouden van de mahabhoeta, veel verstandiger zou zijn te vragen
waar deze mahabhoeta, en ook noties zoals lang en kort, fijn en grof, zuiver en
onzuiver en naam en vorm ophouden en iedere grond missen. Het punt dat de
Boeddha aangeeft is dat ieder spreken over de wereld buiten iemands doorleefde
ervaring van de wereld onsamenhangend is; dat een in religieus opzicht
betekenisvolle vraag over een wereld buiten 's mensen bestaan in de wereld
onmogelijk is. Het antwoord op deze steeds weer opnieuw onder woorden
gebrachte vraag ligt natuurlijk in het arahatschap, dat het ophouden is van de
wereld en alle besef van de wereld. Zoals de Dhammapada zegt: "De geest gaat
aan dhamma's vooraf, de geest (is hun) leider, de geest schept (ze)" (mano-
poebbangama dhamma manosetthamanomaya), de wereld waarover de Boeddha
spreekt is de ervaren, geobjektiveerde, psychologische wereld. Het is alom
bekend dat de Boeddha er dikwijls op wees dat alle beweringen over de wereld
bij nader onderzoek existentieel-psychologische beweringen blijken te zijn; dat
psychoanalyse een meer waardevolle spirituele onderneming is dan meta-
fysische analyse. Hier zien we dat Ananda's gelijkstelling van de wereld (loka)
met de ervaring (of idee, waarneming of besef) van de wereld (lokasafifii) even-
zeer een aanwijzing is dat Boeddhisten, daar er geen koherente notie van
*wereld’ kan zijn als een a priori van menselijk bestaan, er zorgvuldig acht op
moeten slaan dat zij hun speciale gebruik en betekenis van de term “wereld’
binnen de kontekst van hun religieuze discipline houden: ayam woeccati
ariyassa winaya loko.

Dit brengt ons tot enkele interessante kwesties. Allereerst hebben we gezien
dat in de Boeddhistische terminologie de "wereld’ (loka) onze ervaring van de
wereld (lokasariii), de belééfde wereld betekent. Het was om deze reden dat de
Boeddha in de Brahmadjala Soetta in de Digha Nikaya in staat was ons zulke
verbluffende analyses te geven van verschillende filosofische standpunten. In
deze soetta worden alle tweeénzestig mogelijke visies op de wereld, het zelf en
andere metafysische geschilpunten die vandaag de dag gangbaar zijn, ge-
psycho-analyseerd. Eeuwigheidsopvattingen bijvoorbeeld (atmawada) worden
herleid tot oppervlakkige konklusies die getrokken zijn uit meditatieve er-
varingen in vorige levens, of tot louter verslaafdheid aan redeneren (rakki hoti
wimarmnsi), Beweren dat de wereld oneindig of eindig is, is louter een hallucinatie
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uit een trance-toestand; het geloof dat de wereld op een gegeven punt in de tijd
is geschapen, wordt ontleend aan de inbeelding dat men in een vroeger leven
een Brahma is geweest, terwijl de meditator in werkelijkheid louter een van de
‘gevallen goden” was 'die verleid waren door genot’ (khidda padosika nama
dewa), die geobsedeerd zijn door schuld en jaloersheid; zij die geloven dat de
wereld door toeval ontstond (adhicca samoeppanika) zijn verward omdat ze
niet in staat zijn zich voorgaande levens te herinneren als wezens zonder bewust-
zijn (asafifia satta); en de op sofisten lijkende "kronkelende palingen' (amara
wikiftepam) houden niet uit overtuiging een slag om de arm, zoals ze ons willen
doen geloven, maar uit vrees hun domheid aan het licht te brengen. In deze
Brahmadjala Soetta verschaft de Boeddha zijn leerlingen een goddelijk net
(brahma djala), waaronder zij alle metafysische standpunten kunnen vangen,
een net dat de methodologie is van de psychoanalyse van metafysische termen.

'Naar het einde van de wereld gaan’ betekent het oversteken van de stromen
{ogha); de vier stromen zijn: de stroom van zinnelijkheid (kamogha), de stroom
van wording (bhawogha), de stroom van metafysika (ditthogha) en de stroom
van onwetendheid (awiddjogha). "Naar het einde van de wereld gaan’ betekent
het overwinnen van de neiging tot hechten (oepadana); de vier vormen van
hechten zijn: hechten aan zinnelijkheid (kamoepadana), hechten aan metafysika
(dirthoepadana), hechten aan primitief ritualisme (silabbatoepadana) en hech-
ten aan een egoistisch eeuwigheidsgeloof (artawadoepadana). "Naar het einde

van de wereld gaan” betekent het arahatschap, het overwinnen van de fiktie van
een zelf (anatta), wat ons ertoe brengt te zeggen dat voor het Boeddhisme "het
zell” en *de wereld’ twee termen zijn die op hetzelfde betrekking hebben.

lll.De arahat en de emoties

Dit brengt ons bij een cruciale kwestie. Als, zoals we hebben betoogd, de
Boeddhistische notie van "loka’ psychologisch is in de zin van beleefde en niet
a priori-wereld, zou er dan niet uit volgen dat emoties, die zeker psychologisch
zijn, geen plaats vinden in hetgeen boven de wereld is uitgestegen, in het
arahatschap? Ons antwoord op dit soort van standpunt, dat zijn weg zowel in de
traditionele als in de westerse wetenschap heeft weten te vinden, is dat het een
te eng begrip van menselijke emoties vooronderstelt. De onthechting van de
arahat, die de onthechting is van het zelf (afta), van de asawa, van alle hechten
(oepadana) en verlangen (tanha), is niet een minzame neutraliteit of onverschil-
ligheid. De Boeddha houdt ons voor dat onverschilligheid of neutraliteit
(oepekhindriya) van dezelfde aard is als geluk (soekhindriya), gemak (somanas-
sindriya), pijn (doekkhindriya) en ongemak (domanassindriya). Dit betekent
dat onverschilligheid of neutraliteit niet een doel van het Boeddhisme is, maar
dat het, zoals alle andere overeenkomstige emotionele stemmingen, niet
bevredigend is en overstegen zou moeten worden. Boeddhistische onthechting
betekent het niet-toeschrijven van 'voelen' aan een zelf, niet louter het
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kultiveren van een hedonistische' of in gevoelsopzicht banale neutraliteit.
Neutraliteit (oepekhindriya) moet niet gekultiveerd worden, maar eenvoudig-
weg beschouwd als een gevoel zoals alle andere gevoelens: "Evenzo (als met
aangename en onaangename gevoelens), monniken, moet neutraliteit of on-
verschilligheid (louter) gezien worden als een gevoel dat noch pijnlijk, noch
aangenaam is".

Om terug te keren tot ons onmiddellijke probleem: als 'de wereld’ en "het
zelf® twee termen zijn die op hetzelfde betrekking hebben, en de wereld een
voortbrengsel is van hechten en verlangen, wat voor soort emoties zou men dan
kunnen zeggen dat er overblijven nadat het zelf overwonnen is? Of, om de
vraag anders te formuleren, is er een soort emotie die niet louter afhankelijk is
van een zelf? We zullen aanvoeren dat die er is in het Boeddhisme, en om onze
argumenten voor te leggen moeten we gaan bekijken in welke betekenis de
Boeddha leerde dat de wereld een voortbrengsel is van ons verlangen en welke
andere betekenissen van verlangen er zouden kunnen zijn. We hebben het
gevoel dat een probleem in dit opzicht de verwarring is met betrekking tot twee
sleutelwoorden, ranha en chanda, beide in het Engels vertaald als 'desire’> maar
met verschillend en zelfs tegengesteld gebruik.

Dat de beleefde wereld noch geschapen is noch door toeval onistaan, werd
door de Boeddha tot uitdrukking gebracht in de welbekende formule van de
paticcasamoeppada of het afhankelijk gelijktijdig-ontstaan: “Doordat dit er is,
dat wil zeggen: door het ontstaan van dit, komt dat op. Doordat dit er niet is, is
dat er niet; door het ophouden van dat, komt dit niet op.” (Imasmim san idam-
hoti; imass' oeppada idam oeppaddjari; imasmim asati idam na hoti; imassa-
nirodha imam niroedjhati). Deze beknopte formule van de paticcasamoeppada
heeft verscheidene uitgebreide vormen, in elk waarvan tanha voorkomt als de
achtste schakel van de circulaire reeks. Op één plaats wordt gezegd dat er drie
tanha’s zijn, namelijk: het verlangen naar zinnelijkheid (kamatanha), het
verlangen naar wording (bhawatanha) en het verlangen naar vernietiging (wi-
bhawatanha). Volgend uit het principe dat imasmim asati idam na hoti, zien we
dat gegeven het niet-zijn van tanha, het geheel van de wereld (uitgedrukt als het
drieluik van de wereld van zinnelijkheid [kamaloka], de wereld van vorm
[roepaloka) en de wereld van vormloosheid [aroepaloka]) ophoudt. Op een
andere plaats leren we dat er zes soorten tanha zijn, korresponderend met de zes
zintuiggebieden; elders leren we dat de drie aspekten van het drieluik hun
bestaan ontlenen aan ons verlangen naar deze drie werelden.

De meest letterlijke betekenis van de term tanha is 'dorst’ en Rhys-Davids
en Stede hebben een mogeh jke filologische relatie gesuggereerd met het ver-
wante Engelse woord.” ¥ We leren ook dat de vernietiging van fantha (tanhakkhaya)

1. Louter op zinnelijk genot gerichte (Red.)
2. In het Nederlands resp. als 'verlangen® en "wens'. (Red.)
3. "thirst’ (Red.)
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identiek is aan de vernietiging van de asawa’s (asawakkhaya), hetgeen wil
zeggen dat het identiek is aan het ophouden van de wereld, ofwel aan het
arahatschap.

Zo is de wereld het voortbrengsel van ons verlangen dat er een wereld is.
Geboorte-en-dood, hetgeen lijden betekent, is het voortbrengsel van het multi-
lemma dat ik zou willen dat ik hier was maar weet dat ik niet hier ben (bhawa-
tanha) en dat ik zou willen dat ik hier niet was ondanks het feit dat ik hier ben
en zal blijven (wibhawatanha). In de Soetta Nipata wordt gewezen op de sterke
band die er is tussen onze meningen over de wereld en onze verlangens:

Voor het ontstaan van wat in de wereld 'zifn' of ‘niet-zijn’ genoemd wordt,
is verlangen toereikend.

De wording en de vernietiging van vorm gezien hebbend,

Komen wezens in de wereld tot oordelen.

Men dient in deze passage het gebruik van de term chanda ('verlangen’) op
te merken waar men zou verwachten tanfia te vinden. In veel gevallen zijn deze
termen onderling verwisselbaar. In deze passage hebben we het als "verlangen’
vertaald, net zoals wanneer de term tanha gebruikt zou zijn. Deze nieuwe term,
chanda, komt van de wortel skandh, "springen’ en geeft ons het gevoel van
springen naar, en daardoor voornemen, besluit, wil, motivatie of verlangen. We
zullen straks terugkomen op het gebruik ervan als "motivatie’, maar het gebruik
ervan in de samenstelling kamacchanda is identiek aan kamatanha.

Chanda is een zeer interessante term in de Soetta Pitaka, die voor ons de
noodzaak onderstreept van nauwkeurig lezen van dit materiaal, waarbij we
rekening houden met de kontekst. Nyanatiloka Mahathera onderscheidt zorg-
vuldig drie afzonderlijke terreinen van gebruik: (a) zoals gebruikt in de Abhi-
dhamma-literatuur, in een heel neutrale betekenis van voornemen, in het alge-
meen een van de begeleidende faktoren van de geest (cetasika); (b) als 'ver-
langen’ in de betekenis van dat wat ons aan samsara bindt, een van de vijf
hindemissen (niwarana); en (c) als verlangen in een positieve betekenis, een
gebruik dat we in het hiema volgende zullen zien, in samenhang met een
Boeddhistische betekenis van motivatie.

Men komt deze positieve betekenis van chanda het meest tegen in
besprekingen over het ontwikkelen van de iddhipada, die besproken zijn als
oefeningen die bevorderlijk zijn voor nibbana. Om deze oefeningen te ontwik-
kelen moet men chanda in zijn meditatie invoegen: chanda samadhi padhana
sankhara samannagatam iddhipadam bhaweti. Na een verhandeling over de
noodzaak verlangen (chanda) in de religicuze oefeningen op te nemen, wordt
Ananda door een brahmaan gevraagd of dit een bewering is die samenhang
vertoont, omdat, als het doel van de leer van de Boeddha het overwinnen van
verlangen is, het gebruik van verlangen bij het overwinnen van verlangen ons
in een scort van oneindige regressie zou brengen. Ananda heeft peen moeite
met deze tegenwerping. Hij maakt de analogie van het naar een park gaan: het
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ernaartoe gaan wordt gewoonlijk voorafgegaan door het verlangen, energie,
denken en overwegen (chando, wiriyam, ciftam en wimamsa) dat men naar het
park gaat, en daarom is dat verlangen enz. op zijn plaats (taddjo). Ananda
besluit:

“Aldus, brahmaan, is het dat de arahat-monnik, die de asawa'’s heeft ver-
nietigd, die volledig gedaan heeft wat gedaan moest worden, die zijn last heeft
afgelegd, die zijn doel bereikt heeft, die de bindingen van dit wereldlijke bestaan
volkomen heeft vernietigd, bevrijd is door de hoogste wijsheid; het vroegere
verlangen (energie, denken, overwegen) dat hij gebruikt heeft voor het bereiken
van het arahatschap, het verlangen dat aldus opkwam [of: "daarvoor bestemd
was'] is, [nu] het arahatschap bereikt is, bevredigd.”

Opgemerkt moet worden dat Ananda niet zegt dat alle chanda is bedaard;
hij geeft louter aan dat verlangen of motivatie past in het spirituele leven en dat
het hoogtepunt van het spirituele leven betekent dat men dat hoogtepunt niet
langer hoeft te verlangen. We citeren deze dialoog om aan te geven dat de
Boeddha en zijn discipelen een scort besef hadden van passend en niet-passend
gebruik van verlangen of motivatie.

Het idee van motivatie of verlangen brengt datgene met zich mee dat aan-
leiding geefi tot aktiviteit, en er is een heleboel materiaal om ons ervan te over-
tuigen dat het arahatbegrip in de Soetta Pitaka een heel aktief ideaal is.
Soebhoeti’s korte vers in de Theragatha bijvoorbeeld luidt gedeeitelijk: "Mijn
geest is welbedaard, bevrijd; ik verblijf aktief.” De sfeer en de aard van deze
aktiviteit is eigenlijk het onderwerp voor een andere bespreking, maar in de
grond heeft het betrekking op een heel aktieve en mededogende (mettacittena)
leer. Op dit moment echter houden we ons bezig met het aanvoeren van argu-
menten dat de arahat aktief is en dat het begrip aktiviteit het begrip motivatie
(chanda) met zich meebrengt, en dat de motivaties van de arahat geworteld zijn
in emoties. Natuurlijk is er de opvatting dat de Boeddha of een arahat het voor-
beeld is van een leven zonder beweegredenen, maar we willen erop wijzen dat
dit zonder beweegredenen zijn alleen binnen de kontekst van een begrip van
motivatie als iets dat geworteld is in egoisme (asmimana) een concept is dat
samenhang vertoont. We voeren aan dat er in het Boeddhisme verschillende en
betekenisvolle betekenissen van motivatie, emotie en aktiviteit kunnen zijn,
moeten zijn en zijn.

In de ltiwoettaka leren we dat inspanning (padhana) geworteld is in een
bepaald soort emotie die samwega genoemd wordt:

“Monniken, met twee dhamma’s verblijft een tot het religieuze geneigde
monnik gelukkig en in gemak in dit leven, zeer vastberaden wat betreft het
vernietigen van de asawa’s. Welke twee? Door emotie [wanneer er] reden [is]
voor emotie en vanuit die emotie spant hij zich krachtig in.”

De tekst vervolgt met te zeggen dat de wijze mens emotioneel moet zijn
wanneer er reden is voor emotie: samwedjanivesoe thanesoe samwiddjethewa
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pandito. Boeddhaghosa bespreekt samwega in zijn samengestelde vorm, sam-
wega-waithoe, dat wil zeggen die gelegenheden waardoor samwega wordt
opgewekt. Er wordt gezegd dat er acht van dergelijke gelegenheden zijn,
namelijk: geboone, ouderdom, ziekte, dood, lijden in de lagere rijken van
wedergeboorte, en lijden in samsara in het verleden, het heden en de toekomst.
De Boeddha zegt dat er vier redenen voor samwega zijn, namelijk de vier
plaatsen waamaar Boeddhisten op pelgrimstocht gaan! Loembini, de plaats
waar de Boeddha geboren is, Boeddha Gaya, de plaats waar hij bodhi bereikte,
Sarnath, waar hij de eerste prediking hield, waarmee hij het wiel van de Dhamma
in beweging zette en Koesinara, de plaats waar hij parinibbana bereikie.
Samwega is dus een soort spiritueel produktieve emotie, wat Boeddhaghosa
interpreteert als iets als het gevoel van afkeer bij de ellende van de wereld, dat
wil zeggen een gevoel van afkeer bij dat wat we als een wereld ervaren, volgend
uit Ananda’s gelijkstelling van loka met lokasanni. Boeddhaghosa's inter-
pretatie lijkt te volgen uit het gezegde van de Boeddha: "Dat wat de buiten-
staanders [dat zijn niet-Boeddhisten] geluk noemen, noemen de heiligen [dat
zijn gevorderde Boeddhisten] lijden.” (Yam pare soekhato ahoe, tad ariya ahoe
doekkhato). Een andere soetta helpt dit te verklaren. Een analyse van datgene
dat aangenaam genoemd wordt (soekhato ahoe) levert op dat alle wereldse ge-
noegens, aangezien ze afhankelijk van elkaar ontstaan zijn, in werkelijkheid
pijnlijk zijn (doekkhato). Maar het Boeddhisme laat ons om twee redenen niet
louter pogen le ontsnappen aan doekkhato. Allereerst zou iedere ontsnapping
die iemand aldus zou pogen te verkrijgen niet succesvol zijn, daar zelfs de
hoogst denkbare ontsnapping, die van geboorte te midden van de dewa 's, of die
van geluk in de meditatie, noch blijvend is, noch uiteindelijk bevredigend. Dit
wil niet zeggen dat de Boeddha's houding ten opzichte van wereldlijk plezier
onbuigzaam negatief was. Het was in een beperkte zin toegestaan, daar de
Boeddha zich realiseerde dat het voor de meerderheid van de mensen het beste
was waarop gehoopt kon worden: “Monniken, de wereldse persoon kent geen
andere toeviucht vanuit een pijnlijk gevoel dan verrukking in zinnelijkheid.”
Het lijkt zo te zijn dat het geluk van het vernietigen van verlangen (tanhakkhaya-
soekha) gewoonweg van een veel hogere grootheid was dan enig denkbaar
werelds geluk, zoals we vermeld vinden in de Oedana:

"Dat wereldse geluk van zinnelijkheid en dat geluk van de dewa’s is nog
niet een zestiende deel van het geluk van de vernietiging van verlangen.” Als
we dan Boeddhaghosa volgen, zien we dat wereldse genoegens van zinnelijk-
heid en van de dewa's gezien kunnen worden als de meest nauwkeurige
benadering van spirituele volmaaktheid, maar het doel van de leer van de
Boeddha was de oppervlakkigheid van dit soort genoegen te zien. Religieuze
emotie was volgens Boeddhaghosa hel gevoel van weerzin bij alle wereldse
genoegens. Deze afkeer, weerzin en geest van verzaking was zijn gebruik van
de term samwega.

Maar het lijkt alsof het niet het enige is. We hebben gezien dat de Boeddha
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leerde dat samwega ook een positief religieus gevoel kon betekenen, zoals dat
wat opkomt door een pelgrimstocht naar de heilige plaatsen. Deze trend lijkt
meer ontwikkeld te zijn in de Singalese kommentaren. De Saratthappakasini
bijvoorbeeld vertelt ons dat samwega opkwam in zowel monniken als leken bij
het louter zien van de Mahacetiya in Anoeradhapoera. In de Samantapasadika
leren we over een monnik die Phoessadewa heette in wie het religieuze gevoel
van piti of vreugde opkwam terwijl hij kontempleerde op de Boeddha (Boeddha-

rammanapitt). Mara, een persomf'kaue van die krachten die iemands ﬁpmtueie
groei belemmeren, trachite deze piti te bestrijden, maar Phoessadewa bereikt in
zijn strijd met Mara om die piri te behouden in die situatie het arahatschap.

Govinda' hewuu dal, terwijl zmneh;k verlangen (kamacchanda), een emotie
die gem‘meid is in egoisme, altijd gezien wordt als een hoofdvijand van ‘;pm

tuele groei, een verlangen naar de Dhamma (dhammacchanda) een positieve
emotie is die ontwikkeld moet worden.

Evenzo doet Johansson® een scherpzinnige waameming, die echter mis-
leidend zou kunnen zijn. Hij zegt dat " . . . per definitie, nibbana . . . vrijheid is
van de emoties en verlangens waardoor egoisme en gehechtheid geschapen
worden; alle definities zijn op dit punt volkomen met elkaar in overeen-
stemming.” We zouden er allesn aan willen toevoegen, bij wijze van waar-
schuwing en nadruk, dat niet alle emoties, volgens het Boeddhisme, aanleiding
geven tot egoisme (asmimana) en gehechtheid (oepadana).

Tot dusverre hebben we ons beperkt tot het bespreken van tanha, chanda en
samwega. We hebben gezien dat rankha altijd iets is dat overwonnen moet
worden, dat er, ofschoon ranha in sommige konteksten identiek is aan chanda,
andere manieren zijn waarop chanda gebruikt wordt, zoals Govinda's
dhammacchanda, die duidelijk positief zijn, en ook de rol van chanda bij het
ontwikkelen van de iddhipada, een weg die tot nibbana leidt

Samwega lijkt gebruikt te worden om twee afzonderlijke soorten religieuze
emotie aan te duiden. Als we Boeddhaghosa en bepaalde Soetta Pitaka bronnen
volgen, is de eerste dat gevoel van weerzin naar en verzaking van de ellende
van de wereld. De tweede betekenis van samwega, waarover de Boeddha sprak
en waarover de kommentaren uitweiden, is een soort religieus gevoel dat
opkomt op een pelgrimstocht of bij een schrijn, nuttig voor zowel monniken als
leken, wat zoiets is als vreugde (piri).

We zullen nu een Boeddhistisch gebruik van de term metta bekijken, dat
liefde is of liefdevolle vriendelijkheid of misschien vriendelijkheid, een emotie
waarop een heel belangrijk deel van de bodhisattwayana-leringen werd ge-
baseerd onder de term karoena of mededogen. Daamna zullen we terugkeren tot

1. Govinda, The Psychological Attitude of Early Buddhist Philosophy. New York:
Samuel Weiser, 1961.
2. Johansson, The Psychology of Nirvana. Garden City: Doubleday, 1970.
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de kwestie hoe emoties gezien moeten worden in een Boeddhistische kontekst
in het algemeen. We zullen aanvoeren dat de Boeddha een middenweg nam in
zijn benadering van de emoties: sommige moeten vermeden worden, sommige
ontwikkeld en allemaal moeten ze geanalyseerd worden. Dit standpunt is in
tegenspraak met vele interpretaties van het Boeddhisme, en met scholastieke
beschrijvingen van het Therawada in het bijzonder, die erbij blijven dat de
Boeddha kategorisch tegen alle emotionaliteit was. Naar ons gevoel is dit
gebaseerd op een misverstand dat uit vele faktoren bestaat, waaronder een
Boeddhistisch begrip van de wereld, motivatie en volmaaktheid.

We zullen onmiddellijk toegeven dat in de gevallen van die emoties die
aanleiding geven tot egoisme en gehechtheid, dat wil zeggen die emoties die
aanleiding geven tot de wereld, de Boeddha onbuigzaam was in het zeggen dat
ze overwonnen moeten worden om spirituele groei te kunnen laten plaatsvinden
Een voorbeeld van dit soort negatieve emotie is zinnelijk verlangen (kamatanha
of kamacchanda) of zinnelijke wellust (kamaraga). Dit soort emotionele tonen
vervormen en bederven de geest en daardoor de wereld. De Boeddha zegt:

"Veronderstel, brahmaan, dat een kom water vermengd zou worden met lak
of blauwe of gele kleurstof, en veronderstel dat een man met een goed gezichis-
vermogen er nauwkeurig in zou kijken om zijn eigen gelaat weerspiegeld te
zien. Hij zou het niet kennen of zien zoals het werkelijk is. Net zo, brahmaan,
kent noch ziet iemand op het moment dat hij verblijfi met een hart dat bezeten

is van zinnelijke wellust, overstelpt is door zinnelijke wellust en hij werkelijk
geen enkele toevlucht kent wit de zinnelijke wellust die is opgekomen, wat
werkelijk zijn eigen voordeel is.”

Er is geen sprake van dat zulke emoties geen plaats hebben in het religieuze
leven volgens de Boeddha, toch kan juist die wellust (raga), als hij gericht wordt
op de Dhamma in plaats van op zinnelijkheid, leiden tot het arahatschap. Dit
wordt duidelijk gesteld: ” . . . toch vernietigt hij door zijn wellust (raga) of
hartstocht naar de Dhamma, door zijn geluk in de Dhamma de vijf lagere
bindingen volkomen.”

Een engere interpretatie van de leringen van de Boeddha over emoties, in
het bijzonder lust of hartstocht (raga), bracht sommige Boeddhisten tot kon-
klusies die niet staande gehouden kunnen worden. In de Kathavatthoe leren we
over een groepering die de Oettarapathaka-sekte wordt genoemd, die hartstocht
(raga) zo eng definieerde, dat staande werd gehouden dat de Boeddha, aange-
zien hij niet hartstochtelijk was (arogya), niet in staat was emoties zoals vriende-
lijkheid (metta) of mededogen (karoena) te hebben. De Therawada-polemist
brengt twee punten tegen een dergelijk standpunt in. Allereerst zegt hij dat zo’n
eng beeld van niet-hartstochtelijk zijn (arogya) met zich meebrengt dat de
Boeddha meedogenloos was, wat geen Boeddhist zou beweren. Vervolgens
doet hij een beroep op de Oettarapathaka niet bedwelmd te worden door zijn
logika, en toch alsjeblieft het simpele feit te zien dat de Boeddha mededogend
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handelde en dat men niet aan stellingen moet vasthouden die de eenvoudigste
waarnemingen geweld aandoen. Het weerwoord wordt tot uitdrukking gebracht
intaal over de vier goddelijke verblijfplaatsen (brahmawihara) van vriendelijkheid
(metta), invoelend vermogen (moedita), mededogen (karoena) en gelijkmoedig-
heid (oepekkha), die alle vier door de Boeddha werden onderwezen. Te zeggen dat
de Boeddha niet mededogend leefde omdat hij vrij was van hartstocht is het ont-
kennen van de leer van deze vier brahmawihara, die elementaire Boeddhis-
tische meditatieoefeningen zijn.

De Soetta Pitaka is bijzonder
welsprekend in het aanprijzen van
metta. In de Metta Soetta vinden we
de gatha's:

F 5077 Net zoals een moeder met haar

eigen leven

haar eigen, haar eniggeboren Kind

tegen pifn beschermt, -

laat evenzo

allesomyattende gedachten

voor al wat leeft

de twe zijn,

een allesomvattende liefde

voor ket gehele universum,

in af zifn hoogten, zijn diepten

en zijn breedte,

een onbeperkte liefde,

die niet ontsierd wordt door haat

van binnen,

die geen vijandschap opwekt.
Bovendien stelt de discipel die

andere aspekten van de Dhamma

kultiveert, maar metra verwaarloost,

zichzelf bloot aan spirituele gevaren.

De Boeddha zegt over dit punt:

“Monniken, net zoals iedere stam die grotendeels bevolkt wordt door
vrouwen gevaar loopt door dieven en rovers te worden aangevallen, precies zo
is het, monniken, dat een monnik die niet de vrijheid van de hart-geest
ontwikkelt door middel van metta, gevaar loopt door niet-menselijke wezens te
worden aangevallen.”

Eén mogelijke interpretatie van 'niet-menselijke wezens' (amanoessehi)
zou kunnen zijn die psychologische funkties die ofwel spirituele groei in gevaar
brengen, met Mara als voorbeeld, of misschien iets als de yakkha s, demonen
die psychopathologische problemen veroorzaken. Het minste dat over dit vers
gezegd kan worden is dat het verwaarlozen van metfa in iemands spirituele
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oefening leidt tot een verzwakking van de resultaten van die oefening. De
maximale strekking ervan is dat men een groot spiritueel risiko loopt, tenzij
spirituele oefeningen bezield zijn door mera.

Nu we aangetoond hebben dat de emoties een rol spelen in wat de Boeddha
onder het spirituele leven verstaat, zou men de vraag kunnen stellen hoe deze
emoties gezien moeten worden. De Boeddha zegt ons dat het spirituele leven
voorafgegaan moet worden door een gezonde kijk op het wereldlijke leven. Men
moet begrijpen welke bevrediging in de emoties gevonden wordt en ook dat de
emoties die betrekking hebben op het zelf en op zinnelijkheid uiteindelijk on-
bevredigend zijn.

"Zolang, broeders, wezens niet begrepen hebben zoals ze werkelijk zijn de
bevrediging als zodanig, de ellende als zodanig en de onisnappingsweg als zo-
danig, in deze zesvoudige persoonlijke sfeer van gevoel, zolang, broeders, zijn
wezens niet op een afstand gebleven, onthecht en afgezonderd en hebben zij
niet met de barriéres voor de geest afgerekend; dit geldt zowel voor de wereld
met zijn dewa’s, zijn Mara's en zijn Brahma's, als voor de schare van kluize-
naars en brahmanen, van dewa s en mensen.”

Dit is een heel evenwichtige visie op het gewone menselijk leven, die
inhoudt dat het spirituele leven voorafgegaan moet worden door een volledig
begrijpen van de zintuigen, wat niet louter wil zeggen dat ze vermeden moeten
worden, maar dat ze hun bevrediging en hun leed voortbrengen.

Op dezelfde manier wordt een evenwichtige visie, of een middenweg,
gevolgd wat betreft het zelf. De Boeddha houdt ons voor dat er drie vormen van
trots zijn (mano): trots (mano), zelfverachting (omano) en buitensporige trots
(arimano). Zichzelf kleiner maken is evenzeer een vorm van trots als zichzelf
opblazen volgens de Boeddha, die daarmee een begrip aan den dag legt van de
psychologische persoon, dat overeenstemt met vele ontwikkelingen binnen de
westerse psychotherapeutische traditie.

De Boeddha instrueerde zijn volgelingen niet de emoties als zodanig te
onderdrukken, te negeren of als pathologisch te beschouwen. Ze moeten ge-
analyseerd worden of, misschien in bepaalde situaties, gebruikt als een manier
om iets te leren. Met betrekking tot dit laatste punt vinden we een voorbeeld in
de Oedana. Een van de Boeddha's discipelen, Nanda, is verliefd geworden op
een Sakya-meisje en wanhoopt over de voortgang van zijn spirituele leven. De
Boeddha neemt Nanda mee naar een van de hemelen en toont hem vijfhonderd
kakoetapadini, een soort godinnen met voeten als vogelpoten. Nanda zegt dat
vergeleken met deze godinnen zijn Sakya-vriendin eruit ziet als een misvormde
aap. Zo wordt zijn hartstocht (raga) op kundige wijze een andere kant op gericht
door de Boeddha en Nanda bereikt uiteindelijk het arahatschap.

Alle emoties en gevoelens zijn in het Boeddhisme een potentiéle voedings-
bodem voor spirituele groei; het wordt louter een kwestie van onze houding ten
opzichte van die gevoelens en emoties. De Boeddha zegt bijvoorbeeld:
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"Monniken, door een monnik worden geluksgevoelens gezien als on-
bevredigend; ongelukkige gevoelens worden gezien als een prikkel; en ge-
voelens die noch gelukkig noch ongelukkig zijn worden gezien als veranderlijk.
Monniken, zo'n monnik noem ik iemand die het juist ziet.”

Het is ook belangrijk op te merken dat deze houding ten opzichte van emoties
en gevoelens die de Boeddha voorschrijft niet louter neutraliteit is, Neutraliteit
of onverschilligheid is gewoon een andere gevoelstoon, misschien te verkiezen
boven buitengewone opwinding, verrukking of depressie, maar niet uiteindelijk
bevredigend. Hij zegt: “Monniken, wat is de aard van het vermogen van
neutraliteit of onverschilligheid? [Het is] dat gevoel van lichaam of geest dat
noch bewust is, noch onbewust.” Volgens besprekingen van de djhana’s is
datgene dat noch bewust is noch onbewust een voortbrengsel en daarom on-
bevredigend en we hebben ook gezien dat oepekhindriyam, net als de andere
indriyani - doekkha-, soekha-, domanassa en somanassa - op dezelfde manier
behandeld moet worden.

IV.Konklusies

Karakteristiek voor de Boeddha is dat hij eerder analytisch is dan dat hij
kategorische uitspraken doet over emoties als dat ze allemaal ontkend zouden
moeten worden of gesublimeerd of genegeerd. De emoties die als negatief be-
schouwd zouden kunnen worden, zoals begeerte en zorgelijkheid (cepadana en
paritassana), worden negatief gevonden in de mate waarin ze geworteld zijn in
het 'zelf". Zeggen dat iets geworteld is in het "zelf” is, zoals we deze bespreking
over de psychologie van de arahat begonnen, zeggen dat het van de wereld is
(loka). Liever dan te zeggen, zoals sommigen misschien doen, dat alle emoties
werelds zijn en daarom moeten worden achtergelaten, geven wij er de voorkeur
aan de meer analytische en minder kategorische benadering van de Boeddha te
gebruiken en zoiets te zeggen als: afhankelijk van de houding die men ernaar
heeft kan van sommige emoties gezegd worden dat ze werelds zijn; andere, zoals
metta, samwega en karoena, zijn nibbanisch, dat wil zeggen dat die emoties
passen bij een arahat; weer andere emoties kunnen werelds of nibbanisch zijn,
afhankelijk van hun kontekst en de relatie die men ertoe heeft. Deze derde kate-
gorie zou die emoties kunnen inhouden die nuttig zijn gedurende iemands
periode van spirituele groei, maar die wegvallen bij het arahatschap. Een voor-
beeld van dit soort is al gegeven door Ananda, dat van de wens een arahat te
worden, die wegvalt wanneer dit doel eenmaal verwezenlijkt is. Maar religieus
gevoel (samwega) en merta en karoena werden door het Therawada en het
Mahayana beslist beschouwd als emoties die passen bij een arahat, bodhisatta
of Boeddha, en daarom zouden we willen zeggen dat ze nibbanisch genoemd
kunnen worden, dat wil zeggen dat ze niet geworteld zijn in egoisme (asmi-
mana) en daarom niet verbonden zijn met de wereld.
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Wat gebeurt er met de Arahat na zijn dood?
Alec Robertson

e vraag wat er na de dood gebeurt met de Arahat of de Boeddha doet menig

diskussie ontstaan en er zijn verschillende spekulatieve theorieén over. Bij
de dood van een Arahat houden alle stoffelijke en mentale aggregaten (khandha)
die een wezen samenstellen volkomen op te bestaan. Vandaar dat de dood van
een Arahat khandhaparinibbana, het ophouden van de aggregaten, gencemd
wordt. Wat betekent dat nu? Is het bereiken van Parinibbana synoniem aan
vernietiging of is het een eeuwigheidsleer waar het "Zelf” in de een of andere
vorm bestaat? Is het een toestand van uiteindelijke werkelijkheid? De Gezegen-
de nodigde niet uit tot een dergelijk onderzoek, want Hij zei dat de vraag niet
leidt 1ot veredeling, onthechting of bevrijding. Maar ondanks al Zijn waar-
schuwingen wat betreft dit onderwerp hebben oprechte onderzoekers en waar-
heidzoekers vanaf Zijn tijd tot heden ten dage geprobeerd dit ingewikkelde punt
toe te lichten en te verhelderen.

Ishet eigenlijk wel mogelijk om eenstellig begrip te hebben van het bereiken
van Parinibbana? Gaat het niet alle mogelijke begripsvermogen te boven? Dit
is een vraag die gewone wereldlingen verbijstert en verwart, want het is
lokoettara (bovenwerelds), dat wil zeggen een 'staat’ die het universum over-
stijgt, buiten de toestanden van zijn en worden (satfa loka). De vraag kan alleen
maar beantwoord worden door diegenen die hel bereikt hebben. Het kan in geen
enkel opzicht overeenkomen met onze menselijke opvatting van bestaan, want
alle opvattingen zijn afhankelijk van zintuiglijke waarnemingen, en alle pogin-
gen om de ondoorgrondelijke vraag te beantwoorden zullen noodzakelijkerwijs
gegeven worden in termen van ruimte en tijd. Door te proberen het boven-
wereldse te doorgronden met onze gekonditioneerde en wereldse kennis zullen
we het alleen maar naar beneden halen binnen de grenzen van ons begrensd en
omschrijvend denken.

Verwijzend naar de Arahat en zijn verwerkelijking van Nibbana stelt een
van de krachtige uitspraken van de Boeddha in de Oedana nadrukkelijk: "Er is
iets waar noch aarde noch water, noch vuur noch wind is, noch oneindigheid
van ruimte noch oneindigheid van bewustzijn noch een niets, noch waarneming
noch geen-waarneming, noch deze wereld noch een andere, noch een zon noch
een maan. Hier, verklaar ik jullie, is noch een komen noch een gaan, noch een
stilstand noch een opkomen, noch geboorte noch dood. Zonder een begin,
zonder een voortgang, zonder onderhoud is dit. Dit is het Ophouden van
Doekkha, Nibbana.”

Hier verklaart de Boeddha nadrukkelijk dat er zo'n toestand is. Hij zegt
echter dat het iets is dat niet binnen het bereik van onze beperkte en begrensde
bestaanstoestand valt of van de voorwaarden die overheersen in de werelden
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van zintuiglijkheid, fijnstoffelijkheid en niet-stoffelijkheid (kama, roepa,
aroepa loka). Het heeft niets van doen met hetgeen we ervaren door onze zin-
tuigen. Het is geen aarde, noch iets dat de hoedanigheid van omvang heeft. Het
is geen water, noch iets dat het verschijnsel van cohesie tentoonspreidt. Het is
geen vuur; het heeft in het geheel geen kenmerken van temperatuur. Het is geen
wind; het doet zich op geen enkele wijze aan ons voor door middel van een
waameembare vorm van beweging zoals elektriciteit of iets dergelijks. Het lijkt
niet op onze wereld of op welke andere wereld ook die we ons kunnen
voorstellen.

Het heeft in het geheel niet zoiets als beweging of stilstand; het heeft niets
te maken met de verschijnselen die met de drie werelden te maken hebben. Het
heefl geen begin en evenmin duurt het voort zoals de dingen in onze wereld een
begin hebben en voortduren. Het hangt voor zijn bestaan niet af van iets anders.
Er is geen geboorte noch een sterven. Het IS gewoon. Dat is wat de Boeddha er
over zegl vanuit de direkte waarneming ervan. Het IS, en hoewel het onmogelijk
is om het te benoemen of te omschrijven, kan het toch ervaren worden door
diegenen die het pad volgen dat leidt tot het uiteindelijk ophouden van leed. En
van die Grote Wezens (Arahats) die standvastig en ijverig het pad tot het einde
toe hebben bewandeld en de uiteindelijke voltooiing van het Heilige Leven
hebben ervaren, is er niet één die ooit heeft gezegd dat het niet de pijn en moeite
waard was om deze Allerhoogste Gelukzaligheid te bereiken. Integendeel, al
die Grote Wezens die het bereikt hebben zijn vervuld van serene vreugde, zoals
duidelijk wordt uit de Theragatha en Therigatha, die vol staan met vreugdevolle
en geestdrifiige uitingen van de Arahats van vroeger (mannen en vrouwen) die
het Nobele Achtvoudige Pad tot het einde volgden en bij leven de gelukkige
voltooiing van het Heilige Leven, Nibbana, hadden bereikt. Dit is werkelijk een
voorproefje van wat ze blijvend zouden ervaren wanneer ze gevestigd zouden
zijn in anoepadisesa-Nibbanadhatoe (na de dood)

Hier is nog een andere uitspraak van de Boeddha over Nibbana in de
Oedana: "Er is het Ongeborene, het Niet-Wordende, het Ongeschapene,
Niet-Samengestelde. Als, o bhikkhoes, dit Ongeborene, dit Niet-Wordende, dit
Ongeschapene, dit Niet-Samengestelde er niet was, zou er geen weg zijn uit dit
geborene, dit wordende, dit geschapene, dit samengestelde. Aangezien,
bhikkhoes, dit Ongeborene, dit Niet-Wordende, dit Ongeschapene, dit Niet-
Samengestelde er is, is er een ontkomen aan dit geborene, dit wordende, dit ge-
schapene, dit samengestelde.”

De Boeddha verklaart deze Niet-Samengestelde (asankhata) staat in de
Oedana verder als: "Waar afhankelijkheid (van de wet van Kamma) is, is on-
evenwichtigheid; waar geen afhankelijkheid is, is geen onevenwichtigheid;
waar geen onevenwichtigheid is, is stilte; waar stilte is, is geen verlangen; waar
geen verlangen is, is geen komen en gaan (kamma-aktiviteiten); waar geen
komen en gaan is, is geen geboorte en dood; waar geen geboorte of dood is, is
noch deze wereld noch een andere wereld noch beide. Dit is het einde van Leed,
Nibbana.”
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Dat wil zeggen dat er een toestand is die niet voortgebracht is, die niet ontstaan
is zoals alle menselijke of goddelijke voorwaarden in de kama-, roepa- en
aroepa-werelden ontstaan, die niet gemaakt is zoals dingen gemaakt worden, niet
samengesteld is zoals dingen uit andere dingen worden samengesteld. Als er niet
zo'n 'staat’ zou zijn, zou het met recht voor welke Boeddha dan ook zinloos en
nutteloos zijn om Zijn leer te onderwijzen en bekend te maken, zoals Boeddha
Gotama dat deed. Het zou zinloos zijn voor de Boeddha om ons een Weg te tonen
die ons in staat zou stellen de bindingen en ketenen van het bestaan voorgoed te
verbrijzelen als zo’n "staat die alle werelden te boven gaat’ er niet zou zijn.

We moeten duidelijk weten dat Nibbana geklassificeerd wordt als
sopadisesa- Nibbana en anoepadisesa-Nibbana, al naar gelang de wijze waarop
het ervaren wordt. Maar er is natuurlijk maar één Nibbana en dat wordt
Nibbana-dhatoe genoemd.

Wijst deze diepzinnige uiting
van de Boeddha op een of andere
manier naar een subtiele onsterfe-
lijke ziel of zelf, die op zich blijft
bestaan nadat de vijf aggregaten
bij de dood van een Arahat ver-
nietigd zijn? Als dat zo zou zijn,
dan valt zo’n geloof onder de slech-
te en verkeerde mening die bekend
staat als sassatawada (de eeuwig-
heidsleer) die onmiskenbaar en in
niet mis te verstane woorden door
de Boeddha in de Brahmadjala-
soetta (Digha Nikaya) wordt tegen-
gesproken. De Leer van Onper-
soonlijkheid of Anarra is door de
Boeddha onderwezen als een uni-
versele karakteristiek die zonder
S e SN uitzondering voor alles geldt.
' T g Nibbana is ook speciaal nog om-

schreven als Niet Zelf. (Dhamma-
pada)

Het moet nadrukkelijk en duidelijk opgemerkt worden dat het asankhara-
nibbana-dhatoe, waarnaar in het aangehaalde vers uit de Oedana verwezen
wordt, noch verwijst naar een bestaan noch naar een niet-bestaan. Bestaan en
niet-bestaan zijn beide gekonditioneerd en relatief; het zijn louter concepties
(ditehi). Nibbana, dat Absoluut is, kan niet omschreven worden als een bestaan
of een niet-bestaan, iets dat geboren of niet-geboren is, aangezien die termen
niet slaan op de Arahat of Nibbana, maar op de vijf Aggregaten die een wezen
(satta) samenstellen.
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In antwoord op Wacchagotta zei de Boeddha: "Net zo, Waccha, zijn alle
stoffelijkheid, gevoel, waameming, mentale formaties en bewustzijn, waarmee
iemand de Volmaakte zou willen aanduiden, opgegeven, ontworteld, als een
palmboom bij de grond geveld, vernietigd, opgegeven, zodat er geen verdere
bestaansgrond meer is. Nu is de Volmaakte bevrijd van stoffelijkheid, gevoel,
waarneming, mentale formaties en bewustzijn, diep, onpeilbaar en moeilijk te
doorgronden, gelijk de diepe oceaan.” (Maddjhima Nikaya) Het kommentaar
stelt dat te vragen of de Arahat bestaat of niet, te vergelijken is met de vraag of
het kind van een vrouw die geen kinderen kan krijgen levend of dood is.

De gelijkenis van het vuur dat uitgaat (Maddjhima Nikaya) of de lamp die
gedoofd wordt, wordt door mensen die slecht geinformeerd zijn en door ex parte
kritici van de Dhamma vaak vergeleken met de Arahat na zijn dood, of in andere
werken mel anoepadisesa-nibbana-dhatoe. Deze gelijkenis wordt dan gebruikt
om hun theorie te onderschrijven dat Nibbana een uitroeiing is. Maar het zal
duidelijk zijn dat de gelijkenis gebruikt wordt met verwijzing naar de vijf
aggrepaten, die volledig geblust zijn als het vuur vitgaat wanneer de Arahat
sterft, en dus niet naar Nibbana. "Een Tathagata, bevrijd van stoffelijkheid, enz.,
is diep, onpeilbaar en moeilijk te doorgronden, gelijk de diepe oceaan.”

De aantijging van uitroeiing wordt besproken en weerlegd in het gesprek
tussen Saripoetta en de ouderling Yamaka. In de monnik Yamaka was op een
gegeven moment deze verkeerde mening opgekomen: "Aldus begrijp ik de leer
die door de Gezegende is viteengezet: dat depene in wie alle smetten zijn ver-
dwenen (dat wil zeggen de Arahat), bij de uiteenval van het lichaam, na de dood,
vernietigd zal worden en na de dood niet langer zal bestaan.”

"Wat denk je, broeder Yamaka, zijnstoffelijkheid . . . gevoel . .. waarneming
. . mentale formaties . . . bewustzijn bestendig of onbestendig?”

"Onbestendig, eerwaarde. . . ."

"Welnu, beschouw je stoffelijkheid enz. als de Volmaakte?”

“Neen, eerwaarde.”

"Of beschouw je de Volmaakte als onderdeel daarvan?”

“MNeen, eerwaarde.”

"Of beschouw je al deze groepen te zamen als de Volmaakte?"

“Neen, eerwaarde.”

"Of denk je dat de Volmaakte zonder stoffelijkheid, zonder gevoel, zonder
waarneming, zonder mentale formaties, zonder bewustzijn is?"

“Neen, eerwaarde.”

"Welnu, aangezien je zelfs bij leven de Volmaakie niet naar waarheid en
werkelijkheid kunt aanduiden, hoe kun je dan met recht stellen dat de Volmaakte
bij de uiteenval van het lichaam vernietigd zal worden en niet langer na de dood
zal bestaan? Als iemand mij zou vragen wat er met de Heilige zou gebeuren,
zou ik aldus antwoorden: 'Stoffelijkheid, gevoel, waameming, mentale forma-
ties en bewustzijn zijn onbestendig; wat onbestendig is, is kommervol en wat
kommervol is, zal worden uitgedoofd en vernietigd.”” (Samyoetta Nikaya)




22

Maar de Boeddha heeft zelf verklaard dat er een "staat’ is die onvoorwaar-
delijk is en niet geboren wordt. Dit kan niet omschreven worden met termen als
bestaan en niet-bestaan, omdat zulke termen alleen maar mogelijk zijn binnen
de ervaring van ons 'leven’. We zullen ook zien dat we de term 'niet-bestaan’
scheppen in relatie tot onze gewaarwording van iets dat we "bestaan” noemen.
Maar Nibbana heeft hiermee niets van doen. Wanneer we dan ook de vijf aggre-
gaten die een wezen vormen vernietigen, kunnen we niet zeggen dat Nibbana
het direkte gevolg is van deze vernietiging. Want dat zou inhouden dat Nibbana
veroorzaakt zou zijn door de vernietiging van deze aggregaten, wat onmogelijk
is, omdat Nibbana "het onvoorwaardelijke, het ongeborene’ is. Natwurlijk zijn
de vijf aggregaten een hindernis tot het volledig realiseren van Nibbana. Ze zijn
obstakels en daarom is het noodzakelijk voor ons dat we het proces van de ver-
nietiging van deze aggregaten doormaken. De vernietiging van de aggregaten
kan vergeleken worden met het verwijderen van de sluier van Onwetendheid
om de verwezenlijken wat daaraan "te boven gaat’, maar het is zeker dat louter
de verwijdering van Onwetendheid in geen enkel opzicht dat wat er aan "te
boven gaat’ veroorzaakt.

Zoals een vlam die door door de wind gedoofd wordt en niet meer waarge-
nomen kan worden, zo, zegt de Boeddha, is de Arahat vrij van geest en lichaam,
verdwenen en niet meer waar te nemen.

Is zo'n Arahat louter verdwenen of bestaat hij daadwerkelijk niet meer?

Voor degene die verdwenen is, verklaart de Soerta Nipata, bestaat er geen
vorm waardoor men zou kunnen zeggen: 'hij is’. Wanneer alle voorwaarden
afgesneden zijn, zijn cok alle gronden voor diskussie afgesneden.

De Oedana verklaant dit ingewikkelde punt aldus:

"Zoals de gloeiende vonken van een smederij een voor een uitgaan

En niemand weet waar ze zijn heengegaan,

Zo is ket met diegenen die de volledige bevrijding hebben verkregen

Die de stroom van verlangen hebben overgestoken en

Die in de Kalme vreugde zijn opgegaan, van wie geen sporen overblijven.”

De Maddjhima Nikaya verhaalt ook een interessante diskussie tussen de
Boeddha en Wacchagotta, juist over deze vraag.

Wacchagotta, een rondzwervende asceet, kwam tot de Boeddha en vroeg:

"Maar, Gotama, waar wordt de bhikkhoe die bevrijd is van de geest her-
boren?"

Hij verwijst natuurlijk naar de arahat.

De Boeddha antwoordde: “Waccha, te zeggen dat hij herboren zal worden
is niet van toepassing.”

“Wordt hij dan niet herboren, Gotama?”

"Waccha, te zeggen dat hij niet herboren zal worden is niet van loepassing.”

“Wordt hij dan herboren en niet herboren, Gotama?"”

"Waccha, te zeggen dat hij herboren en niet herboren zal worden is niet van
toepassing.”
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“Wordt hij dan noch herboren noch niet herboren, Gotama?”

“Waccha, te zeggen dat hij noch herboren noch niet herboren zal worden is
niet van toepassing.”

Waccha was verbljs'tc!d bij het horen van deze schijnbaar inkonsistente
antwoorden en in zijn verwarring riep hij uit:

“Gotama, ik weet niet meer wat ik hiervan moet denken, en ik ben hooglijk
verward.”

"Genoeg, Waccha, wees niet verbijsterd hierover en wees niet verward.
Diep, Waccha, is deze leer, moeilijk te doorgronden en moeilijk te bevatten;
goed, uitmuntend en niet te bevatten door louter redeneren; subtiel en alleen
maar te bevatten door de wijzen; het is een moeilijke leer om te leren voor jou
als iemand van een andere groepering, van een andere overtuiging, van een
andere opvatting, van een andere discipline, die aan de voeten van een andere
leraar zit. Daarom, Waccha, zal ik je vragen stellen; antwoord op een manier
die je juist dunki. Wat denk je, Waccha. Stel er is een vuur dat voor je brandt,
zou je je ervan bewust zijn dat dit vuur voor je brandt?”

"Gotama, als er een vuur voor me brandde zou ik me ervan bewust zijn dat
er een vuur voor me brandde.”

“Maar stel, Waccha, dat iemand je zou vragen: "Waarvan is dit vuur dat voor
je brandt afhankelijk?' Wat zou je dan antwoorden, Waccha?”

“Dan zou ik antwoorden: "Het vuur dat voor mij brandt is afhankelijk van
de brandstof van gras en hout’, Gotama."

"Maar, Waccha, als het vuur dat voor je brandt zou uitgaan, zou je je er dan
van bewust zijn dat het vuur dat voor je brandt is uitgegaan?”

"Gotama, als het vuur dat voor me brandde zou uitgaan zou ik me ervan
bewust zijn dat het vuur dat voor me brandde is vitgegaan.”

“Maar, Waccha, als iemand je zou vragen: 'In welke richting is het vuur
gegaan - oost, west, noord of zuid?” Wat zou je dan zeggen, Waccha?”

"De vraag is niet van toepassing, Gotama, want het vuur hangt af van de
brandstof van gras en hout en als de brandstof op is en er is geen nicuwe zal het
zonder voeding zijn en gaat het uit.”

"Op precies dezelfde wijze, Waccha, zijn alle vormen, sensaties, waar-
nemingen, mentale formaties en bewustzijn achtergelaten, ontworteld, als
boomstronken gemaakt, uitgedoofd en niet meer in staat om in de toekomst op
te komen.

“De Heilige, Waccha, die bevrijd is van de vijf Aggregaten, is diep,
onpeilbaar gelijk de machtige oceaan. Te zeggen dat hij herboren wordt is niet
van toepassing. Te zeggen dat hij niet herboren wordt is niet van toepassing. Te
zeggen dat hij herboren en niet herboren wordt is niet van toepassing. Te zeggen
dat hij noch herboren noch niet herboren wordt is niet van toepassing.”

We kunnen niet zeggen dat de Arahat herboren wordi, aangezien alle
verlangens die wedergeboorte veroorzaken vernietigd zijn, noch kunnen we
zeggen dat de Arahat vernietigd is, want er is niets te vernietigen.
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Arahats

Een Arahat is iemand die met hulp van de Boeddha de Verlichting heeft
bereikt. In de tijd dat de Boeddha leefde waren er heel veel mensen die
een Arahat geworden zijn. Een paar jaar nadat de Boeddha was over-
leden kwamen alle Arahats voor een grote vergadering bij elkaar. Het
waren er 500. Veel he?

Het is nu meer dan 2500 jaar later. Ook nu zijn er Arahats op de wereld,
maar veel en veel minder. Het zijn er misschien maar een paar. Het is
nu veel moeilijker om de Verlichting te bereiken dan toen de Boeddha
leefde. Maar het kan gelukkig nog steeds, omdat de Leringen door de
Sangha bewaard zijn gebleven,

- - Het bereiken van de Verlichting

komt vaak op heel onverwachte
momenten. Het kan gebeuren
door het horen van een krachtige
uitspraak van de Boeddha. Of het
grote inzicht kan komen door het
zien van iets speciaals.
Zo was er een monnik die het
monnikschap wilde opgeven. Hij
vond het monniksleven te zwaar
en te moeilijk. Voor de laatste keer
ging hij op pad om voedsel te ver-
garen. Onderweg keek hij om zich
heen. Dat mag een monnik eigen-
lijk helemaal niet doen. Maar hij
deed dit omdat hij toch weer ge-
woon leek zou worden. Hij zag
hoe hard een man aan het werk
was in derijstvelden onder de ver-
schroeiende hitte van de zon. Hij
schrok enorm van dit beeld en be-
dacht hoe hard er gewerkt en ge-
ploeterd moet worden om in leven te kunnen blijven. Hij besefte wat een
leed dit is. En dat ook hij, zolang hij de Verichting niet bereikt zou
hebben, leven na leven zou moeten ploeteren. Hij besloot onmiddellijk
terug te keren naar het klooster, zonder voedsel. Hij zou verder gaan
met de oefening om van het leed bevrijd te worden. En deze monnik
bereikte na niet al te lange tijd de Verlichting.




Introduktie:

Na de aankoop van de Wihira
in Den Hang (1986) bleek al snel dat een
retraitecentrum op het platteland dringend
moodzakelijk was. Dit centrum zou dienst
moeten doen als klooster én als retraite-
centrum,

Dankzij de steun van veel Boeddhisten en
sympathisanten was het mogelijk om in
1991 een woonboerderij in Bronneger
{Drenthe) te kopen. Hiermee werd met het
Ehipassiko Projekt aangevangen. Het
vooriopige plan is:

Fase 1 (1991-1992)

* gerste verbouwing van de gebouwen tot
Klooster en meditatichal,

* aanlep van het meditaticpark,

* gereedmaken van de gastenverblijven,

Voor informatie en opgave kbunt u zich wenden o de Bosddhayline Wihira of Ehipassiko.
Maditatie-avonden zijn open avonden, waarvoor een bijdrage van £ 12,50 wondt gevraagd.

" EHIPASSIKO PROJEKT
gefaseerde opbouw van het
Boeddhistisch Klooster Ehipassiko

Fase 2 (1992-1994)

* het verkrijgen van een ver voor
het bouwen van een Stoepa, [Reeds ver-
kregen]

* de bouw van de Ehipassiko Stoépa

Fase 3

* de aanschaf van de belendende weide en
de nevensiaande boerderdj,

* de bebouwing enfof verbouwing van de
omliggende percelen.

Werk mee zan de verdere oniwikkeling
van het Dhammaddéta-werk en het vesti-
gen van de Sangha in Nederland. Steun
bet Ehipassikn Projekt. Uw welwillende
giften, groot en kiein, i meer dan wel-
kom! Staazl Bankiers: §3.82.30.446 tn.v.
Ned. Buddha-Dhamma Stichting. Uw gif-

* het bouwen van een sima-paviljoen. ten zijn aftrelchaar van dez belasting.
Aktiviteiten :
: LANDELLJK BOEDDHAYANA WIHARA |
| meditatie-avonden in: meditatie-retraites: '
' Den Haag: elke vrijdagavond; 23 t/m 25 oktober :
' op 23 okt, 6 en 20 pov. is de eerw. 20 ¢/m 22 november :
!  Dhammawiranitha Nayska Thera Kathina-viering: 7 november |
! AANWEZIE. i
: Santpoort: 18 okt, 1, 15 en 29 nov. EHIPASSIEO i
i Amsterdam: etke dinsdagavond; seminars: :
i\ 0p 20 ok, 3 en 17 nov. is dc ecrw. 16 /m 18 oktober: :
i Dhammawiranitha Nayaks Thera  Doen of miet-doen :
: aanwezig. 27 tfm 29 november H
+ Utrecht: 22 oki,, 5 en 19 nov. Het Sockale Aspekt van het Boeddhisme |
' Deventer: in voorbereiding! Kathina-viering: 8 november !
s |
i L)
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THERAWADA BOEDDHISME

BDEDDHAYANA CENTRUM

internationaal Boeddhistisch Meditatie- en diecentrum
opgericht i 1978 door de Eerw. Thern Dbanmmwirenitha
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* et bevorderen, annmoedigen en é'-r_:_a den van de studie en praktijk
van de zuivere Leringen van de Boeddha;
het organiseren van openbare lezingen, meditatieretraites en -kursus-
sen, studieperiodes en -kursussen;
het opzeuen van een meditatiecentrum voor intensieve retraites op
het platieland met een akkomodatie voor ongeveer dertig meditators,
en van kleinere centra in de grotere steden voor kursussen en alge-
mene aktiviteiten;
het (doen bevorderen van het) vilgeven van Canonieke Boeddhis-
tische Geschriften en moderne verhandelingen naar de letter en de
geest van deze Geschriften;
het bevorderen van een beter begrip tussen de verschillende Scholen
van het Boeddhisme;
het bevorderen van de verbondenheid tussen de Boeddhisten in het
algemeen en diegenen die aangesloten zijn bij ons Centrum in het
bijzonder, welke Boeddhistische School zij ook aanhangen;
al daigene te doen dat nodig of bevorderlijk is om de bovenvermelde
doelstellingen te verwerkelijken, en al het andere te doen dat in het
algemeen bijdraapt tot de bekendmaking vande Leer van de Boeddha.
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