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Das Gute vom Schlechten trennen, das Verwertbare vom Nutzlosen unter-
scheiden: Der metaphorische Bibelspruch „die Spreu vom Weizen trennen“
könnte durchaus eine von vielen Aufgaben eines Professors umschreiben, in-
sofern es gilt, die Qualitäten und Talente von Nachwuchswissenschaftlern zu
fördern und ein Gespür dafür zu haben, welches Vorhaben eine Zukunft hat.
Zahlreiche Forschungsprojekte und eine lange Universitätskarriere belegen
das außerordentliche Talent des Jubilars in dieser Hinsicht. Bei diesen und
anderen Herausforderungen einen klaren Kopf zu behalten und immer wie-
der Zeit für ein Lächeln sowie freundliche und humorvolle Worte zu finden,
ist bewunderswert. Glücklicherweise waren die Folgen einer Nichtauswahl
nicht ganz so drastisch wie in der Bibel beschrieben und man wurde nicht
unmittelbar „mit unauslöschlichem Feuer“ verbrannt …1

Im indischen Kulturkreis war das Gleichnis zwar in ähnlichem Wortlaut,
aber doch ganz anderem Kontext bekannt. Der bislang älteste schriftliche Be-
leg hierzu findet sich in einem buddhistischen Handschriftenfragment aus
Gandhāra, das aus paläographischen Gesichtspunkten auf das zweite Jahrhun-
dert nach Christus zu datieren ist. Weitere Funde aus Zentralasien sowie Be-
lege aus anderen buddhistischen Texten zeigen, dass das Sinnbild auch weiter
verbreitet war. Im Folgenden sollen einige dieser Belege vorgestellt werden.

1 Im Matthäus-Evangelium (3,12) sagt Johannes der Täufer über Jesus: „Er hat die Worfschau-
fel in seiner Hand und wird die Spreu vom Weizen trennen und seinen Weizen in die Scheune
sammeln; aber die Spreu wird er verbrennen mit unauslöschlichem Feuer.“ (siehe zum Beispiel
die Übersetzung in der Lutherbibel 2017: https://www.die-bibel.de/bibelstelle/Mt3,12/LUT17/,
27.6.2017).
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1. Ein Handschriftenfragment aus Gandhāra

Fragment 11 der Bajaur-Sammlung beinhaltet eine Diskussion verschiedener
Arten von Glücksempfinden und deren Erlangung, wobei es grundsätzlich
zwei Kategorien gibt: „vermischtes“ und „reines“ Glück.2 Vermischtes im Sin-
ne von unreinem Glück (G vidimiśasuha = Skt. vyatimiśrasukha) ist jede Art
von Glück, welche auf Sinneseindrücken und daraus resultierenden Sinnes-
freuden basiert (kāmasukha). Wie der Text erläutert, ist dieses Glück kurzle-
big, vergänglich und nicht dazu geeignet, dauerhaft glücklich zu machen. Wie
ein Medikament ein Geschwülst nur kurzzeitig vertreiben könne, die Krank-
heit aber immer wieder ausbreche, sobald man mit der Behandlung aufhöre,
so sei auch das sinnliche Glück nur eine vorübergehende Unwahrheit, die
über das Leiden in der Welt hinwegtäusche. Es führe nicht zur Erlösung, son-
dern sei vermischt mit leidvollen Empfindungen des menschlichen Körpers
und Geistes, welche aufgrund des Festhängens am Daseinskreislauf erduldet
werden müssen. Konträr dazu wird eine andere Art von Glück gepriesen, näm-
lich das der Loslösung (viveka) und Leidenschaftslosigkeit (virāga3). Es sei das
höchstmögliche Glück, unvergänglich, unzerstörbar, welches nicht zu erneu-
ter Wiedergeburt, sondern zur Erlösung führt (mokṣasukha).

Der Autor des Textes muss in seiner Diskussion allerdings einräumen,
dass das Glück der Sinnesfreuden nie ganz eliminiert werden kann. Seine Ar-
gumentation basiert auf drei der sechs Vollkommenheiten:

Sicherlich ist im Glück der Loslösung (vivekasukha) und im Glück der Leiden-
schaftslosigkeit (virāgasukha) das Glück der Sinnesfreuden (kāmasukha) enthal-
ten. Aus welchem Grund? Es heißt: Moral ist enthalten, Geduld ist enthalten, Ge-
ben ist enthalten. Geben ist enthalten [bedeutet dabei, dass] sowohl das Geben
von Materiellem als auch das [Weiter-]Geben der Lehre enthalten [ist]. Wenn die-
se Dinge enthalten sind, dann soll das Glück der Sinnesfreuden nicht enthalten
sein. So einen Fall gibt es nicht. Gleichsam wird Korn (śāli) für alle Belange Korn
genannt, auch wenn darin der Halm (palāla) oder die Hülse (tuṣa) des Getreides
(yava) enthalten ist.

2 Für eine erste, englische Übersetzung des gesamten Textes siehe Schlosser 2016.
3 Die Gāndhārī-Form wird veragra geschrieben, möglicherweise auch als veraga zu transli-
terieren, was Skt. vairāga entspricht, auch wenn die sonst übliche Form vairāgya oder auch
virāga ist. Im Pali heißt es virāga, was in Fragment 4 der Bajaur-Sammlung als viragra (bzw.
viraga) auftaucht.



Die Spreu vom Weizen trennen 371

Das Gleichnis lautet im Original wie folgt:
G sayavisa śali sarvarthae śali vuto avi palale atogade yavasa tuṣe atogade
(BHS-Chāyā: sayyathāpi śāliḥ sarvārthāya śālir ukto ’pi palālo ’ntargato yavasya tuṣo
’ntargataḥ)

G śali (Skt. śāli) steht für Reis oder eine verwandte Körnerfrucht. G palala (Skt.
palāla) ist der Halm oder das Stroh; G tuṣa (Skt. tuṣa) die Hülse oder Spelze.
G yava (Skt. yava) ist eine allgemeine Bezeichnung für Getreide, in ältester
Zeit vemutlich generell eine mehlgebende Körnerfrucht (pw s. v. yava), wie
zum Beispiel Reis.4

Im obigen Gleichnis sind somit Skt. palāla und tuṣa die Spreu, die das
darin befindliche wertvolle Korn (śāli) umgibt. Im weiter übertragenen Sinne
stehen tuṣa und palāla für Sinneseindrücke im Allgemeinen und die damit
empfundenen Sinnesfreuden (kāmasukha), während śāli das reine Glück der
Erlösung darstellt (viveka-/virāgasukha, mokṣasukha). Will man den Weizen,
so muss man die Spreu entfernen. Will man das höchste Glück erreichen, so
muss man von allen Sinneseindrücken und den damit verbundenen Freuden
loslassen.

2. Patañjalis Vyākaraṇamahābhāṣya

Eine ähnliche Wortwahl findet sich in Patañjalis Vyākaraṇamahābhāṣya zu
Pāṇinis Aṣṭādhyāyī-sūtra 1,2.395, wo śāli, palāla und tuṣa zusammen erwähnt
werden (ed. Kielhorn 1880: 212):

kaś cit annārthī śālikalāpaṃ sapalālaṃ satuṣam āharati nāntarīyakatvāt | sa yāvat
ādeyaṃ tāvat ādāya tuṣapalālāny utsṛjati |
Jemand, der nach Essen verlangt, nimmt ein Bündel Reis samt Stroh und Hülse,
nicht [etwa] weil es [dem Hunger direkt] ein Ende bereitet, sondern es ist inso-
fern zu nehmen, als dass man es nimmt und [sodann] Hülse und Stroh entfernt.

Auch hier müssen Hülse (tuṣa) und Stroh (palāla) von dem Reiskorn (śāli)
entfernt werden, um an das Eigentliche, den essbaren Kern, zu gelangen.

4 Es wäre auch möglich, G yavasatuṣe als Kompositum zu lesen mit yavasa in der Bedeutung
„Gras, Futter, Weide“, jedoch spricht der Kontext für yava im Sinne von Getreide.
5 Identischer Wortlaut im Kommentar zu den Versen 3,3.18; 3,4.21.2; 4,1.92.2.
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3. Vyāsas Kommentar zu Patañjalis Yogasūtra

Ein weiterer Aspekt dieses Gleichnisses ist die Tatsache, dass das Korn nach
Entfernung der Hülse nicht mehr sprießen kann. In der Philosophie des Yoga
wird diese Gesetzmäßigkeit auf karmische Handlungen bezogen, wobei die
Hülse für Befleckungen (kleśa) steht und der Kern für Handlungen (karman).
So heißt es in Vyāsas Kommentar zu Patañjalis Yogasūtra (sūtra 2.13, ed.
Āgāśe 1904: 68–69):

sati mūle tadvipāko jātyāyurbhogāḥ || 13 ||
satsu kleśeṣu karmāśayo vipākārambhī bhavati nocchinnakleśamūlaḥ | yathā tuṣā-
vanaddhāḥ śālitaṇḍulā adagdhabījabhāvāḥ prarohasamarthā bhavanti nāpanīta-
tuṣā dagdhabījabhāvā vā, tathā kleśāvanaddhaḥ karmāśayo vipākaprarohī bhavati
nāpanītakleśo na prasaṃkhyānadagdhakleśabījabhāvo veti |

Solange die Wurzel [der Befleckungen] existiert, reift sie zu Geburt, Lebens-
dauer [und] Erfahrung [von Glück und Leid].
Solange die Befleckungen existieren, solange reift auch die Ansammlung an
Handlungen (karmāśaya), nicht mehr jedoch, wenn die Wurzel der Befleckun-
gen entfernt ist. Gleichwie Reiskörner nur sprießen können, solange sie von
einer Hülse umhüllt sind oder der Keim nicht verbrannt ist, jedoch nicht mehr,
wenn die Hülse entfernt oder der Keim verbrannt ist. Ebenso kann die Ansamm-
lung an Handlungen nur dann reifen, solange sie mit Befleckungen umhüllt
ist, aber nicht mehr, wenn die Befleckungen beseitigt sind oder der Keim der
Befleckungen durch [geistige] Sammlung (prasaṃkhyāna) verbrannt ist.

Grundsätzlich bezieht sich der Kommentar zu diesem wie zu den folgenden
Versen des Yogasūtra auf dasselbe Thema, welches auch in Fragment 11 der
Bajaur-Sammlung diskutiert wird; und zwar, dass Anhaftung an Glück, wel-
ches auf Sinneseindrücken beruht, letztendlich zu Leid führt (siehe Bryant
2009: 198–212). In beiden Texten gelangt man zur Befreiung, indem man sich
kraft des Geistes von dieser Anhaftung löst.

4. Vasubandhus Abhidharmakośabhāṣya

Das Gleichnis findet sich auch im Abhidharmakośabhāṣya (Abhidh-k-bh 3.36–
37). Es wird erklärt, dass Befleckungen wie Samen seien, wie ein Nāga, wie
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eine Wurzel, wie ein Baum, wie eine Getreidehülse.6 Korn, auch wenn es in-
takt sei, sprieße nicht mehr, sobald die Hülse entfernt werde. Handlungen
seien wie Korn mitsamt Hülse (ed. Pradhan 1975: 150–151):

uktaṃ ca vakṣyate cānyad atra tu kleśa iṣyate |
bījavan nāgavan mūlavṛkṣavat tuṣavat tathā || 3.36 ||
[…] yathā ca tuṣāvanaddhās taṇḍulāḥ prarohaṇasamarthā bhavanti na kevalā
evaṃ kleśaprāptatuṣāvanaddhaṃ karma janmāntaravirohaṇe samarthaṃ bhavati
na kevalam […]
tuṣitaṇḍulavat karma tathaivauṣadhi puṣpavat | […] || 3.37 ||
tuṣau ’syāstīti tuṣī | tuṣasthānīyaḥ kleśa uktaḥ | idānīṃ tuṣitaṇḍulasthānīyaṃ
karmocyate | […]
[3.36] Die anderen sind bereits erklärt oder werden noch erklärt werden, hier
aber wird die Befleckung untersucht. Sie ist wie ein Keim, ein Nāga, eine Wur-
zel, ein Baum oder eine Hülse.
[…] Wie ein Reiskorn [nur] sprießen kann, solange es von einer Hülse bedeckt ist,
nicht aber alleine, so ist eine Handlung [nur dann] fähig zum Sprießen in Form
einer erneuten Geburt, solange sie von einer Hülse in Form von Befleckungen
bedeckt ist, nicht aber alleine. […]
[3.37] Handlung ist wie ein Reiskorn mit Hülse, wie eine Pflanze, wie eine
Blume. […]
Mit Hülse heißt: in seiner Hülse. Die Hülse steht für Befleckung. Das Reiskorn
in seiner Hülse steht für Handlung.7 […]

Wie in Vyāsas Kommentar zu Patañjalis Yogasūtra liegt hier die Theorie zu-
grunde, dass man das Korn durch geistige Sammlung verbrennen kann, um

6 Im folgenden wird nur auf das Hülsen-Gleichnis eingegangen. Die anderen Vergleiche sind:
Wie aus einem Samen oder Keim Blätter usw. entstehen, so entstehen aus Befleckungen, Hand-
lungen usw. weitere Befleckungen. Wie ein Teich, in dem ein Nāga wohnt, nicht austrocknet,
so trocknet auch der Ozean der Wiedergeburten nicht aus, wenn sich darin ein Nāga bzw. Be-
fleckungen befinden. Wie ein Baum, dessen Wurzel nicht abgeschnitten ist, weiterwächst, so
wächst auch die Zahl der Wiedergeburten, wenn man nicht die Ursache oder Wurzel, d. h. die
Befleckungen, beseitigt. Wie ein Baum zu verschiedenen Zeiten Blüten und Früchte hervor-
bringt, so verursachen Befleckungen zu unterschiedlichen Zeiten weitere Befleckungen usw.
(siehe auch Pruden 1991: 437–438).
7 Sinngemäße Übersetzung, wörtlich umgekehrt: “Befleckung steht für die Hülse. Handlung
steht für das Reiskorn” (vgl. SWTF s. v. tuṣasthānīya, taṇḍulasthānīya).
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somit die Befleckungen loszuwerden und eine erneute Wiedergeburt zu ver-
hindern.8

5. SHT 1840 + 1846 + 1850

Eine ganz ähnliche Textstelle zu Abhidharmakoṣabhāṣya 3.36–37 findet sich in
einem zentralasiatischen Manuskript, in dem die Hülse (tuṣa) mit Befleckun-
gen (kleśa) gleichgesetzt wird, während das (Reis-)Korn (taṇḍula) für Hand-
lungen (karman) steht:

SHT 1840 + 1846 + 1850, Bl. [10]8:9

[V1] […] tuṣasthānīya⟨ḥ⟩ kleśaḥ10 taṇḍulasthānīyaṃ · karma yathā tuṣopana-
ddhaḥs taṇḍ⟨u⟩laḥ aṅkuraṃ dadāti evaṃ kleśopanaddhaṃ karma bhavāṅkuraṃ
dadāti
[…] die Hülse steht für Befleckung, das Korn steht für Handlung. Gleichwie das
Korn einen Spross hervorbringt, solange es von einer Hülse bedeckt ist, ebenso
bringt eine Handlung den Spross der Existenz hervor, solange sie von Befleckun-
gen bedeckt ist.

Der weitere Textverlauf jedoch weicht von dem des Abhidharmakoṣabhāṣya
ab. Ab Zeile 2 der Vorderseite werden verschiedene Arten von Glaubens-
richtungen gegenübergestellt: Die der Nihilisten (nāstika) und die der Mahā-
brahmas, wobei unklar ist, wer diese sind; möglicherweise handelt es sich um
Anhänger des „Großen Brahmā“. Die einen lehren, das nichts eine Ursache
hat, die anderen, dass etwas eine Ursache hat:

[V2] dvipra(kārāḥ) ke cit sarvva(m a)hetukaṃ pratipadyante yathā nāstikāḥ
kā(=ke?) cit kiṃ cit sahetukaṃ ki(ṃ) cin nirahetukaṃ yathā mahā(b)r(a)hmā
ahetuk(āḥ) ..11 [V3]s te sahetukāḥ evam akṛyāvādino dviprakārāḥ ke cit tu kiṃ cit
sakṛyaṃ kiṃ cin niṣkṛyaṃ y. + + ra na kena cit pāpena lī(=li)pyate […]

8 Siehe Abhidharmakośabhāṣya 2.36d (ed. Pradhan 1975: 63): ato ’gnidagdhavrīhivad avījī-
bhūte āśraye kleśānāṃ prahīṇakleśa ity ucyate | upahatavījabhāve vā laukikena mārgeṇa. Vgl.
auch Cox 1995: 189–197 (Theory of Seeds) und 274.
9 SHT VIII: 36–38. Nordturkistanische Brāhmī, Typ b, Fundort unbekannt. Die Wiedergabe
erfolgt hier ohne Kennzeichnung unvollständiger Zeichen oder Schnurlöcher. Teilweise wurde
die Lesung korrigiert oder ergänzt. Hierbei gilt: ( ) Ergänzung nicht mehr erhaltener Zeichen,
⟨ ⟩ Ergänzung nicht geschriebener Zeichen, (=) korrigierte Lesung des vorherigen Zeichens.
10 Die Visargas sind in dieser Handschrift nur mit einem statt mit zwei Punkten geschrieben.
11 Auf dem Manuskript ist hier noch Platz für eine weitere Silbe. Möglicherweise fehlt aber
nur die Vokallängung des ka und der Visarga.
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Es gibt [prinzipiell] zwei Arten [von Ansichten]: Manche sagen, alles sei ohne
Ursache, so wie die Nihilisten (nāstika). [Und] manche (?) sagen, etwas habe ei-
ne Ursache, etwas sei nicht ohne Ursache, so wie die [Anhänger des] Großen
Brahmā (?, mahābrahma). Die einen denken, es gebe keine Ursache, die anderen
denken, es gebe eine Ursache.

Ebenso gibt es solche, die die Unwirksamkeit von Handlungen lehren (akṛyā-
vādin). Es gibt [prinzipiell] zwei Arten [von Ansichten]: Manche sagen, etwas
habe eine wirksame Handlung (sakṛya), [und manche sagen], etwas habe keine
wirksame Handlung (niṣkṛya), … durch eine schlechte [Tat] (pāpa) werde man
nicht verunreinigt. […]

Eine vergleichbare Diskussion findet sich zum Beispiel im Apaṇṇaka-sua
des Majjhimanikāya (MN I 400–410).12 Dort werden prinzipiell drei falsche
Ansichten genannt: Nihilismus (nahika), Glaube an die Wirkungslosigkeit
von Handlungen (akiriya) oder Glaube an Ursachenlosigkeit (ahetuka).13

Am Ende der Vorderseite des Fragments aus den Turfanfunden wird
schließlich der buddhistische Weg skizziert, der in der Aufhebung (nirodha)
der Anhaftung an die Sinnesorgane besteht:

[V5] […] || evaṃ nāsti bauddhānāṃ nirodha⟨ḥ⟩ tatpratipakṣeṇa nirodhataḥ
ekendriyā(=ya)nirodhā(=dho ’)pi + + + + prāg eva sarvvendriyanirodhaḥ […]
[…] Dies aber ist nicht die Aufhebung der Buddhisten. Als Gegenmittel dagegen:
durch Aufhebung. Allein die Aufhebung nur eines Sinnesorgans … wieviel mehr
dann die Aufhebung aller Sinnesorgane. […]

Grundsätzlich geht es also auch hier um die Überwindung von leidbringen-
den Ursachen durch das Loslassen von der Anhaftung an Sinneseindrücke,
wenn auch in dem Turfanfragment die Hülse ganz allgemein für Befleckun-
gen steht und nicht explizit für Sinnesfreuden wie in Fragment 11 der Bajaur-
Sammlung (BC 11). Was in SHT 1840 + 1846 + 1850 als sarvendriyanirodha
bezeichnet wird, das ist in BC 11 die Loslösung (viveka) von den Sinnesberei-
chen (āyatana).

12 Ähnlich, aber kürzer: MN I 515–517.
13 Ursachenlosigkeit (ahetuka) wird von Makkhali Gosāla gelehrt, Wirkungslosigkeit von
Handlungen (akiriya) von Pūraṇa Kassapa, Nihilismus (nahika) von Ajita Kesakambalī (siehe
DN I 52–55, Sāmaññaphalasua).



376 Andrea Schlosser

6. SHT 558 + 1162

Ein indirekter Hinweis auf das Hülsengleichnis findet sich in einem weiteren
Handschriftenblatt der Berliner Turfansammlung:

SHT 558 + 1162, Bl. 256, V4–R1:14

evaṃ deva eṣa grāmaṇyaḥ uarakuru(=rū)ṇāṃ manuṣyāṇām akṛṣṭoptas taṇḍula-
phalaḥ śāliḥ yata uarakurukā manuṣyā akṛṣṭoptaṃ taṇḍulaphalaṃ śāli(ṃ) pari-
bhuṃjate atra yūyam api gatvā akṛṣṭoptaṃ taṇḍulaphalaṃ śāliṃ paribhokṣyatha

Als Parallele wurde das Māndhātāvadāna identifiziert.15 In der Version des
Divyāvadāna (17, ed. Cowell / Neil 1886: 216) ist der Wortlaut (in moderner
Transliteration):

etad deva uarakauravakāṇāṃ manuṣyāṇām akṛṣṭoptaṃ taṇḍulaphalaśāliṃ yata
uarakauravakā manuṣyā akṛṣṭoptaṃ taṇḍulaphalaśāliṃ paribhuñjanti | devo ’py
atra gatvā ’kṛṣṭoptaṃ taṇḍulaphalaśāliṃ paribhuñjatu |
My lord, it is a paddy that was neither sown nor cultivated and yet produces full
grains of rice for the people of Uttarakuru. And so the people of Uttarakuru eat
those full grains of rice that were neither sown nor cultivated. My lord should go
there and partake of those full grains of rice that were neither sown nor cultivated
(tr. Rotman 2008: 355).16

Doch auch wenn der Hintergrund derselbe ist (die Hülse ist unnütz, das reine
Korn ist gut), so geht es hier vor allem um die paradiesische Darstellung des
Uttarakuru, wo Reis gar nicht erst angebaut werden muss (akṛṣṭopta), sondern
ohne Zutun in seiner hülsenlosen, reinen Form (taṇḍulaphala) genossen wer-
den kann. Es geht also nicht um eine Veranschaulichung der Karma-Theorie,
sondern ganz grundsätzlich um die Tatsache, dass die Hülse wertlos, das rei-
ne Korn aber wertvoll ist, so wie es auch in Patañjalis Vyākaraṇamahābhāṣya
dargestellt wurde. In ähnlicher Weise wird der Vergleich auch im Visuddhi-
magga verwendet (Vism 346).
14 SHT I: 248; SHT IV: 244–245; SHT V: 160; SHT XI: 412. Nordturkistanische Brāhmī, Typ b,
Fundort: Murtuq.
15 SHT XI: 412 (Erg.): „Die beiden Blätter 256 […] und 257 […] stammen aus dem chin. Ma-
dhyamāgama, Sūtra 60 (vgl. T 26, I 495a6–b19); Identifizierung: J. Chung.“
16 Eine weitere Stelle findet sich im Supriyāvādāna des Divyāvadāna (8, ed. Cowell / Neil
1886: 120): tatra drakṣyasi samaṃ bhūmipradeśam akṛṣṭoptaṃ ca taṇḍulaphalaśālim akaṇa-
kam atuṣaṃ śuciṃ niṣphuṭigandhikaṃ caturaṅgulaparyavanaddham. Ähnliche Beschreibun-
gen unter Nennung des hülsenlosen Reiskorns (taṇḍulaphalaśāli) finden sich auch in anderen
buddhistischen Texten.
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7. Gleichnis vom Reifen der Saat

Thematisch wieder näher am buddhistischen Erlösungsweg, und somit an
BC 11 und SHT 1840 + 1846 + 1850, ist eine Geschichte im Anguaranikāya
des Palikanons (Tikanipāta, Loṇaphala-vagga, sutta 92.3, AN I 241–242). Das
Gleichnis ist das eines Bauern, der bei der Ernte seines Reisfeldes (sālikhea)
zunächst die Pflanzen schneidet, sie sammelt, transportiert, aufhäuft, drischt,
Stroh (palāla) sowie Spreu (bhusika) entfernt und so die Spreu vom Weizen
trennt (opunāti). Sodann lässt er es wiederum transportieren, zerschlägt das
Korn (koṭṭeti), entfernt die Hülsen (thusa) und gelangt schließlich zum reinen
Kern (sāra):

Seyyathāpi bhikkhave kassakassa gahapatissa sampannaṃ sālikkheaṃ. Taṃ
enaṃ kassako gahapati sīghasīghaṃ vapāpeyya, sīghasīghaṃ vapāpetvā sīgha-
sīghaṃ saṅgharāpeyya, sīghasīghaṃ saṅgharāpetvā sīghasīghaṃ ubbahāpeyya,
sīghasīghaṃ ubbahāpetvā sīghasīghaṃ puñjaṃ kārāpeyya, sīghasīghaṃ puñjaṃ
kārāpetvā sīghasīghaṃ maddāpeyya, sīghasīghaṃ maddāpetvā sīghasīghaṃ pa-
lālāni uddharāpeyya, sīghasīghaṃ palālāni uddharāpetvā sīghasīghaṃ bhusikaṃ
uddharāpeyya, sīghasīghaṃ bhusikaṃ uddharāpetvā sīghasīghaṃ opunāpeyya,
sīghasīghaṃ opunāpetvā sīghasīghaṃ atiharāpeyya, sīghasīghaṃ atiharāpetvā
sīghasīghaṃ koṭṭāpeyya, sīghasīghaṃ koṭṭāpetvā sīghasighaṃ thusāni uddharā-
peyya, evam assu tassa bhikkhave kassakassa gahapatissa tāni dhaññāni aggappa-
āni sārappaāni suddhāni sāre patiṭṭhitāni.

Der Vergleich wird herangezogen, um die Loslösung von unmoralischen Ver-
haltensweisen, von falschen Ansichten und schlechten Einflüssen (āsava) auf-
zuzeigen. Ein Mönch, dem dies gelingt, ist einer, der das Höchste erlangt hat,
der den Kern (sāra) erlangt hat, er ist rein und im Kern gefestigt.

8. Neun Gleichnisse zur Buddhanatur im Tathāgatagarbhasūtra

Das Bild des reinen Kerns (sāra) findet sich ebenfalls im Tathāgatagarbha-
sūtra, einem Mahāyāna-Text, der auf das dritte Jahrhundert geschätzt wird
(Zimmermann 2002: 79). In neun Gleichnissen wird umschrieben, dass die
Buddhanatur in einem jeden Lebewesen existiert, auch wenn sie durch aller-
lei Befleckungen verhüllt ist (vgl. Zimmermann 2002: 37). Sie ist (1) wie ein
Buddha in einem unansehnlichen Lotos, (2) wie eine Honigwabe umschwärmt
von Bienen, (3) wie Körner umschlossen von Hülsen, (4) wie Gold umhüllt von
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Schmutz, (5) wie ein Schatz vergraben in der Erde, (6) wie ein Spross verbor-
gen in einem Samen, (7) wie das Bild eines Tathāgatas in Lumpen gehüllt, (8)
wie ein zukünftiger König im Bauch einer armen Frau, (9) wie ein wertvolles
Bildnis bedeckt von Lehm.

Das hier relevante, dritte Gleichnis soll veranschaulichen, wie selbst in
nutzlosen Hülsen etwas Wertvolles enthalten sein kann. In der Übersetzung
von Michael Zimmermann (2002: 114) heißt es (mit wenigen Ergänzungen
von rekonstruierten Sanskritbegriffen):

[3A] “Sons of good family, again it is like the example of winter rice (śāli), barley,
millet or monsoon rice (vrīhi) [whose] kernel (sāra) is shielded all around by a
husk (tuṣa): as long as the [kernel] has not come out of its husk, [it can]not serve
the function of solid, soft and delicious food. But, sons of good family, [it can
serve this function very well once] some men or women, desiring that [these
grains serve their] function as food and drink in hard, soft or other [forms], after
having it reaped and threshed, remove the [coarse] sheath of the husk and the
[fine] outer skin.”
[3B] “Sons of good family, in the same way [that people are aware of the pre-
cious kernel within the husk, so] too the Tathāgata perceives with [his] tathāgata-
vision that tathāgatahood, buddhahood, svayaṁbhūtva — wrapped in the skin of
the sheaths of defilements — is [always] present in every sentient being. Sons of
good family, the Tathāgata also removes the skin of the sheaths of defilements,
purifies the tathāgatahood in them and teaches the Dharma to sentient beings,
thinking:
‘How [can] these sentient beings become free from all the skins of the sheaths of
defilements [so that they] will be designated in the world as ‘tathāgata, honorable
one and perfectly awakened one’?’”
[3C] Then at that time the Exalted One uttered these verses:
[3.1] “[It is] like monsoon rice or winter rice, or [like] millet or barley, [which,]
as long as they are in the husk, [can]not serve [their] function.”
[3.2] “[But] having been pounded [and their] husks having been removed, they
[can] serve all [their] various functions. [However,] the kernels in the husks
[can]not serve [any] function for sentient beings.”
[3.3] “In the same way [that people are aware of the precious kernel within the
husk,] I see that the ground of buddhahood of] all sentient beings is covered by
defilements. And then I teach the Dharma in order to purify them and let [them]
attain buddhahood] quickly.”
[3.4] “In order that [they] may quickly become victorious ones, [I] teach the Dhar-
ma so that, like mine, [their] true nature (dharmatā), which, [though] wrapped
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in hundreds of defilements, is in all sentient beings, becomes purified [in] all [of
them].”

Hier werden nahezu alle Aspekte der bisherigen Beispiele vereint: Der Kern
ist das Gute, die Hülse das Schlechte, und zwar insbesondere die Befleckungen.
Außerdem führt die Entfernung der Hülse bzw. der Befleckungen zu keiner
erneuten Wiedergeburt mehr, sondern zur Erlösung und wahren Natur, dem
Tathāgata-Dasein.

9. Ein modernes Gleichnis

Selbst in einer modernen Sammlung von buddhistischen Gleichnissen findet
sich das Bildnis von Hülse und Korn wieder. So heißt es in der Anthologie
„It’s Like This. 108 Dhamma Similes“ des Ehrwürdigen Ajahn Chah, aus dem
Thailändischen übersetzt von Bhikkhu Thanissaro, in der Geschichte „Husk
& Not-husk“:

When they say, “Admonish yourself,” “self” is aa. As for yourself, it’s not like
that. Suppose that some water is murky. You filter it and see the clear water
that comes from the murky water: “That’s clear water.” If you filter yourself, it’ll
be anaa, not-self, coming out of self. You’ll see that it’s notself. That’s when
it’s anaa in line with the understanding of your discernment. But some people
think that if everything is anaa, not-self, then what’s there to gain? We have to
understand self and not-self. They lie on top of each other. Have you ever been
to a market to buy a coconut? To buy a banana? When you buy a coconut, it
has its husk and its shell. They come along with it. If someone comes up and
says, “Hey. That husk. That shell. Are you going to put them in your curry, too?
If not, then why are you carrying them?” The person buying the coconut knows
that you can’t eat the husk or the shell, but you have to bring them along. The
time hasn’t come to throw them away, so you have to bring them along. This is
convention. When you buy a coconut, don’t get deluded about the husk or the
shell. Conventions and release come along with each other in the same way.

Wie es kein Korn ohne Hülse gibt, keine Banane ohne Schale, keine Kokos-
milch ohne harte Nuss, so gibt es auch kein Nichtselbst ohne die Erscheinung
eines Selbst. Oder, übertragen auf das eingangs erwähnte Gleichnis im Bajaur-
Manuskript: Solange wir in dieser Welt existieren, solange wir einen Körper
tragen, müssen wir mit den damit einhergehenden Umständen der Sinnes-
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erfahrungen leben. Das Glück der Erlösung aber liegt unter dieser Schicht
und ist mit den Sinnen nicht zu begreifen.

Zusammenfassung

All diese Beispiele sind nur wenige, mehr oder weniger zufällig erhaltene Text-
stellen aus einem reichen Schatz an buddhistischer Literatur. Darin wurden
Gleichnisse als geschickte Mittel (upāya) zur Vermittlung der Lehre des Bud-
dha eingesetzt:

upamāya p’ idh’ ekacce viññū purisā bhāsitassa ahaṃ ājānanti17

Durch ein Gleichnis verstehen manche intelligente Menschen den Sinn dessen,
was gesagt worden ist.

Der Rückgriff auf Beispiele aus dem natürlichen, weltlichen Bereich sowie
dem bekannten Umfeld der Zuhörerschaft war seit jeher beliebt bei der Ver-
wendung von Gleichnissen (Stichwort lokanyāya). Wie die aufgeführten
Beispielen zeigen, war das Hülsen-Gleichnis nicht beschränkt auf einen be-
stimmten Inhalt. Es wurde eingesetzt, um zu zeigen, dass etwas nicht ohne
etwas anderes existiert, wobei das Äußere aber wertlos und das innere, nicht
sichtbare das Wertvolle ist. In der einfachsten Form steht das Korn (śāli, śāli-
taṇḍula, taṇḍula, taṇḍulaphalaśāli, sāra) für etwas Essbares, wohingegen die
Hülse (tuṣa), das Stroh (palāla) oder die Spreu (P bhusika) der wertlose Abfall
sind. Im übertragenen Sinne steht die Hülse für jegliche Form von Befleckung
(kleśa, āsrava oder auch kāmasukha bzw. die inneren wie äußeren āyatanas),
von der das reine Korn befreit werden muss, wobei es sich hier um reine
Handlungen, reines Verhalten, eine reine Sichtweise, die reine Buddhanatur
oder reines Glück handeln kann.

Speziell in Bezug auf Fragment 11 der Bajaur-Sammlung ist der unsichtba-
re Kern das Glück der Loslösung und der Leidenschaftslosigkeit (viveka- und
virāgasukha). Diesen Glückszustand gilt es zu erlangen, indem man die Anhaf-
tung an sinnlich erfahrbares Glück überwindet und hinter sich lässt. Hat man
sich der Hülse, der Sinnesfreuden, entledigt, wird es nichts mehr geben, was
zu erneuter Wiedergeburt führt. Was bleibt ist, ist das Glück der Erlösung.

17 DN II 323 (ff.); MN I 149, 295, 384, 523, III 151; SN IV 282; AN V 194.
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