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DErR DHARMA ist eine Sammlung von Lehrreden Kalu Rinpoches
(1905-1989), einem der grofiten zeitgendssischen Meditationsmeister
der tibetisch buddhistischen Tradition. Diese Vortrdge wurden in den
USA vor einem westlichen Publikum gehalten und fir dieses Buch
bearbeitet. Die Offenheit, Einfachheit und Tiefe der Verwirklichung in
seinen Lehren hat viele Menschen inspiriert und ihnen ein gréReres
Verstandnis ihrer selbst und der Weisheit, die der Buddhismus
anzubieten hat, geschenkt. Der behandelte Stoff reicht von der
subtilsten Psychologie und Metaphysik bis zum Alltagsleben und der
taglichen Praxis. Leser, denen der Buddhismus noch fremd ist, werden
klare Erlauterungen der grundlegenden Lehren finden; denjenigen, die
mit dem Buddhismus schon vertraut sind, werden unerwartete
Einsichten in das innerste Wesen der Uberlieferung geschenkt. Das
Buch wird ergénzt durch einen Aufsatz von Lama Norlha, der eine
kompakte Darstellung der funf Skandhas gibt und aufzeigt, wie diese
Belehrungen in der Meditation genutzt werden kénnen.

KALU RINPOCHE wurde im Osten Tibets geboren. Nach einer
langjahrigen kl6sterlichen Erziehung verbrachte er zwdlf Jahre allein in
unwirtlichen Berggegenden, um dort zu meditieren. Danach wurde er in
sein Kloster zurtckgerufen. Er kehrte in die Welt zurick, um
buddhistische Praxis zu lehren und anzuleiten. Einige Jahre vor der
chinesischen Besetzung Tibets verlieR er das Land und liel3 sich
schlie3lich in Indien nieder. Von dieser Zeit an reiste er bis zu seinem
Tod unermudlich durch Asien, Europa und Nordamerika, lehrte den
Dharma und griundete Zentren, in denen diese Uberlieferung der
Meditationspraxis bewahrt wird.
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deb 'di mthong thos bklag pa'i 'gro ba kun
skye ba 'di nas tshe rab thams cad du

dal 'byor lus thob dge ba'i bshes dang mjal
byang chub spyodpa'’i sa lam rab rdzogs nas
rang gzhan don gnyis mtha ru phyin par shog.

Maégen alle Wesen, die dieses Buch sehen,

von ihm horen oder es lesen,

in diesem und allen folgenden Leben

den kostbaren menschlichen Kérper erlangen
und auf spirituelle Freunde treffen.

Mogen sie durch vollkommene Verwirklichung
der Wege und Stufen des Bodhisattva-Verhaltens
ihre Absicht ausfiihren:

sich selbst und anderen zu niitzen.

Kalu Rinpoche
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Vorwort zur deutschen Ausgabe

Die Ubersetzungsarbeiten an diesem Buch waren beinahe
abgeschlossen, als uns die Nachricht vom Tod Kalu Rinpoches
erreichte. Die Trauer Uber seinen Fortgang mischte sich jedoch
schnell mit dem Geflhl, durch diese Arbeit mit Kalu Rinpoche in
eine Beziehung getreten zu sein, die Uber seinen Tod
hinausreicht.

Anstatt Kalu Rinpoches Biographie der amerikanischen Ausgabe
mit einer Darstellung seiner letzten Lebensjahre zu erganzen,
geben wir den offenen Briefeines seiner engsten Schuiler und
Vertrauten, Bokar Rinpoche, wieder, der die letzten Monate und
Tage in Kalu Rinpoches Leben beschreibt.

An dieser Stelle moéchten wir uns bei allen bedanken, die durch
ihre Mitarbeit und grosszigige Hilfe die Herausgabe dieses
Buches ermdglichten.

Wachendorf, Februar 1990



Vorwort zur amerikanischen Ausgabe

Die meisten der hier vorgestellten Belehrungen wurden von Kalu
Rinpoche 1982 im Kagyu Thubten Chdling, seinem Retreat-
Zentrum® im nérdlichen Teil des Staates New York, miindlich
gegeben. Diese authentische Einfihrung in die Grundlagen des
Buddhismus, wie er innerhalb der drei Fahrzeuge - dem
Hinayana, Mahayana und Vajrayana - gelehrt wird, liefert
Anfangern und Fortgeschrittenen Kenntnisse in buddhistischer
Analyse, Haltung und Praxis.

Die Texte wurden mit Sorgfalt zusammengestellt und wenden sich
an eine ungewohnlich breite Leserschaft: Gelehrte werden
anderweitig schwierig zu findendes Material der Karma und
Shangpa Kagyu-Traditionen entdecken, Praktizierende werden im
wesentlichen nitzliche Methoden finden und andere werden auf
faszinierende  Beschreibungen menschlicher und  nicht-
menschlicher Angelegenheiten und Bedingungen treffen.

Kalu Rinpoche ist einer der grossen Meditationsmeister der
buddhistischen Tradition, dessen Belehrungen von allen vier
buddhistischen Uberlieferungen in Tibet erbeten wurden. Die
ursprunglich mundliche Ubersetzung der hier
zusammengestellten Belehrungen wurde fir das Buch in der
Weise redigiert, dass wenigstens teilweise ihr mindlicher
Charakter erhalten blieb. Die Herausgeber haben versucht,
diesen Charakter auch in Lama Norlhas Beschreibung der funf
Skandhas beizubehalten, in der formelle akademische
Ausfihrungen mit praktischen, fiir seine Uberlieferungslinie
typischen Meditationsanweisungen verbunden werden.

(Lama Norlha, ein vollendeter Meditations- und Retreat-Meister,
ist Kalu Rinpoches Stellvertreter im 6stlichen Teil der USA.)

1 Retreat: Diese englische Bezeichnung fir eine - meist befristete - abgeschiedene,
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der Meditationspraxis gewidmete Lebensweise burgert sich mehr und mehr auch
bei uns ein (Anmerkung der Ubersetzer).

Wann immer in der Vajrayana-Tradition eine Belehrung gegeben
wird, ist es unumstésslicher Brauch, dass der Lehrer damit
beginnt, die Zuhoérerschaft an den Zweck buddhistischer Studien
und Praxis zu erinnern: allen Wesen ohne Ausnahme
unvoreingenommen zu nitzen. Diese Vorstellung drickt Kalu
Rinpoche mit dem Titel seines Buches aus, und dies ist auch
unsere Absicht, indem wir seine Belehrungen einem grésseren
Publikum naher bringen. Mdgen alle Wesen gliicklich und frei von
Leiden sein.

Kagyu Thubten Chéling
Wappingers Falls, N.Y. 1986



Hinweise zur Aussprache

Fur Begriffe des Sanskrit oder der tibetischen Sprache wird eine
einheitliche Umschrift verwendet.

Begriffe des Sanskrit werden in einer Umschrift wiedergegeben,
wie man sie im allgemeinen bei Literatur findet, die fur Nicht-
Sanskritgelehrte bestimmt ist. Ein A Uber einem Vokal bedeutet,
dass dieser lang ausgesprochen wird. Die Vokale e und o werden
grundsatzlich lang ausgesprochen.

Tibetische Begriffe werden in zweierlei Weise wiedergegeben: in
einer Version, die der in der Gegend des Autors Ublichen
Aussprache entspricht, und der exakten Transliteration (in
eckigen Klammern) nach dem Turrell Wylie System.

Ein auf einen anderen Konsonanten als s folgendes h ergibt eine
deutlich aspirierte Aussprache.

Zu beachten ist, dass dieses System in einigen Fallen von der
normalen deutschen Aussprache abweicht:

¢ bzw. ch sprich tsch
j " dsch
S " seh
Y " w

y ) ]

n " nja



Ubermittlung des Dharma im Westen

Ich war jetzt viermal auf dem nordamerikanischen Kontinent zu
Gast. Mein erster Besuch erfolgte 1971. Der ehrwirdige
Chogyam Trungpa Rinpoche lehrte schon hier. Und die
charakteristische Art und Weise, die er fir notwendig erachtete,
bestand darin, den Buddhismus aus der Sichtweise der
Amerikaner darzustellen. Anstatt in der traditionellen Weise zu
lehren, war er geschickt darin, die Lehren im Licht der weltlichen
Wissensgebiete darzulegen, so dass Menschen, die mit dem
Buddhismus nicht vertraut waren, ihr Denken leichter auf die
buddhistische Sichtweise einstellen konnten. Auf diese Weise
gelang es ihm allmahlich, eine grosse Zahl von Menschen mit den
Lehren bekannt zu machen.

Dies war ein hervorragender Ansatz - ermdglicht durch seine
personlichen Qualitdten, die hervorragende Beherrschung der
englischen Sprache und die Tatsache, dass er sich auf Dauer in
den Vereinigten Staaten aufhielt. Was mich anbelangt, so war
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mein erster Aufenthalt hier von vornherein auf hochstens ein Jahr
begrenzt, und so fuhlte ich ganz deutlich, dass ich, falls ich etwas
vollbringen wollte, den Dharma in traditioneller) Weise
unterrichten miusste, ohne ihn mit irgenwelchen anderen
Gesichtspunkten zu vermischen.

Um dies so klar wie moéglich zu tun, gab ich Belehrungen, die ich
als grundlegend fur das Verstadndnis und die tatsachliche Praxis
des Dharma ansah. So unterrichtete ich ausfuhrlich Gber die vier
Gedanken, die den Geist umkehren - die vier grundlegenden
Betrachtungen in der buddhistischen Praxis - und im besonderen
Uber den Begriff des Karma, das Gesetz von Ursache und
Wirkung, das unsere Erfahrung formt.

Vor der Einfihrung des Buddhismus nach Tibet war das Land des
Schnees ein sehr barbarischer Ort; es bestand kaum ein
Unterschied zwischen seiner Bevdlkerung und kannibalischen
Damonen oder primitiven Wilden. Dann bekam das tibetische
Volk einen Kdnig namens Songtsdn Gampo [srong-btsan sgam-
po], von dem man glaubt, dass er eine Emanation von Chenresig,
dem Bodhisattva des Mitgefuhls, gewesen ist. Seine magischen
Krafte befahigten diesen Konig zur Machtubernahme Uber die
ganze Region, die wir als Tibet kennen, und von dieser
politischen Basis aus verbreitete er den Dharma in Zentralasien.
Er widmete sich besonders der Meditation auf Chenresig, und
unter seinem Einfluss dehnte sich diese Lehre sehr weit aus.
Infolgedessen wurde der Bodhisattva des Mitgefiihls in Tibet zu
einer wirkungsvollen Kraft und so tief in das tibetische
Bewusstsein eingebettet, dass jedes Kind, das "Mutter" sagen,
auch das Mantra OM MANI PEME HUNG rezitieren konnte.
Durch diese weit verbreitete Meditation auf Chenresig erlangten
viele Menschen Verwirklichung.

Das war der Anfang. Anschliessend wurde die vollstandige
Sammlung der buddhistischen Lehren, sowohl die Sutra- als auch
die Tantra-Traditionen, mit allen Wurzeltexten und Kommentaren
allmahlich von Indien nach Tibet gebracht. Ihre Ubersetzung und
Ubertragung auf das tibetische Volk war wirkungsvoll und
vollstandig. Nichts ging dabei verloren. In der grossen Hoffnung,
dass dieselbe Form von Ubertragung in den Vereinigten Staaten,
Kanada, Europa und allen westlichen Landern Zustandekommen
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wird, lehrte ich die vier Gedanken, die vier Betrachtungen, die den
Geist sich von Samsara abwenden lassen und ihn zur Praxis
hinfihren. Auf dieser Grundlage habe ich ausfiuhrliche
Belehrungen uber die buddhistische Idee von Zuflucht erteilt und
die Zufluchtsgelibde gegeben. Ich habe auch zur Praxis der
Chenresig-Meditation ermutigt, indem ich die Einweihung (wang
[dbang]) und die Erklarung (thri ['khrid]) dazu gab, wo immer ich
hinging. Die Ergebnisse halte ich fir sehr glunstig.

Eine Vorstellung von Zuflucht und das tatsachliche Nehmen der
Zuflucht sind grundlegend fir die buddhistische Praxis: Ohne
diese erste Verpflichtung ist jeder weitere Grad von Ordination
oder jedes tiefere Vordringen unmoglich. Zuflucht ist die
unentbehrliche Grundlage, um den buddhistischen Weg zur
Erleuchtung zZu gehen. Wéhrend der  eigentlichen
Zufluchtszeremonie gab ich den Teilnehmern "Zufluchtsnamen”,
von denen jeder mit "Karma" begann. Das ist wie ein
Familienname oder wie der Name eines Geschlechts und zeigt
nicht nur an, dass diese Manner und Frauen Buddhisten
geworden und die Drei Juwelen als Quellen der Inspiration
angenommen haben, sondern dass sie ganz besonders mit der
Karma Kagyu-Ubertragungslinie verbunden wurden. Bis zum
heutigen Tag habe ich meine Gewohnheit, diese Art von
Zufluchtsnamen zusammen mit den Zufluchtsgelibden zu geben,
nie geandert.

Weil alle Meditationsgottheiten (yidam [yi-dam]) Emanationen der
Erleuchtung sind, bringen sie alle Segen, haben sie die Kraft, den
Wesen zu helfen und zu nitzen. Die Gestalt Chenresigs jedoch
verkorpert die Quintessenz und Vereinigung der Liebe und des
Mitgefuhls aller Buddhas und Bodhisattvas, aller erleuchteten
Wesen. Die Meditation auf Chenresig kann diese Liebe und
dieses Mitgefuhl in den Praktizierenden hervorbringen und so
eine Entwicklung zur Verwirklichung von Leerheit und meditativer
Vertiefung in Gang setzen. Darum habe ich fur die Einfihrung
westlicher Schuler diesen besonderen Yidam gewahlt.

Die zweite Reise nach Nordamerika machte ich 1974. Durch die
Vorarbeit, die ich bei meinem vorangehenden Besuch geleistet
hatte, konnte ich nun die aussergewohnlichen vorbereitenden
Ubungen, das ngondro [sngon-'gro], einfiihren. (Dies beinhaltet
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funf Ubungen, die jeweils 100 000 Mal ausgefiihrt werden.) Diese
Ebene der Lehren betonte ich wahrend meiner zweiten Reise.
Jede der grossen Schulen des Tibetischen Buddhismus - Sakya,
Gelug, Kagyd und Nyingma - lehrt die vier gewdhnlichen
Grundlagen (die vier Gedanken, die den Geist zur Dharmapraxis
hinwenden) und die aussergewdhnlichen Vorbereitungen. Ich
wahlte die besondere Form des Ngondro, die zu meiner eigenen
Ubertragungslinie, der Karma Kagyt, gehort. Diese Ubungen sind
bekannt als die Vorbereitungen fur die Entwicklung von
mahamudra. Indem ich so vorging, ermutigte ich die Menschen,
sich auf vier Aspekte der Meditation zu konzentrieren:

- ihre Hingabe und ihr Verstandnis der Zufluchtnahme in
die Drei Juwelen zu entwickeln und bodhicitta zu
erwecken - die erleuchtete oder altruistische Einstellung,
anderen zu nutzen, die auf Liebe und Mitgefuhl zu allen
Wesen gegrundet ist;

- sich durch die Dorje Sempa [rdo-rje sems-dpa’l-
Meditation von Negativititen und Verdunkelungen zu
reinigen;

- durch die Mandala-Opfenmg Verdienst, ein positives
Potential, anzusammeln und die Erkenntnis zu vertiefen;
und

- sich selbst durch den Guru Yoga fir den Segen der
Ubertragungslinie zu 6ffnen.

Eine weitere Praxis, die ich wahrend meines zweiten Besuchs
einfuhrte, war die Grine Tara-Meditation. Diese besondere Form
der Tara ist mit der Fahigkeit verbunden, uns vor den Angsten
und Leiden dieses Lebens zu schitzen und davon zu befreien
und uns in unserer Dharmapraxis zu unterstitzen. Mit dieser
dreifachen Struktur der formalen Praxis - den Vorbereitungen, der
Chenresig- und der Grinen Tara-Meditation - habe ich viele
Zentren ins Leben gerufen, die bis zum heutigen Tage
weitergewachsen sind.

Obwohl es in jeder der vier Schulen des Tibetischen Buddhismus
Ubertragungslinien gibt, die zur vollkommenen Erleuchtung fiihren
und obwohl es auf absoluter Ebene keinen Unterschied zwischen
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den Schulen gibt, fihlte ich ganz deutlich, dass es wichtig war, die
Identitat der Kagyu-Ubertragungslinie zu bewahren. Dafiir gab es
verschiedene Grinde. Erstens entsteht wahrscheinlich ein Bruch
in der Ubertragung des Segens, wenn die Ubertragungslinien
durcheinandergebracht werden oder wenn es eine plotzliche
Unterbrechung ihrer Kontinuitat gibt. Zweitens empfand ich es als
wichtig, dass die Leute jede Ubertragung der von ihnen
praktizierten Lehre genau verstehen, damit sie den besonderen,
mit dieser Ubertragungslinie verbundenen Segen empfangen
konnen. Um diese Kagyi Mahamudra-Linie sehr klar zu halten,
verfasste ich dann ein Gebet, das eine unaufhérliche Identifikation
seitens des Schulers mit der gegenwartigen Linie der
Mahamudra-Lehren erlaubte.

Wahrend meines dritten Besuchs 1977 und 1978 fuhlte ich, dass
es Zeit sei, in der Darstellung der Lehre einen Schritt weiter zu
gehen, und so beschloss ich, besonders zu betonen, was wir auf
Tibetisch shine [zhi-ghas] und lhagthong [lhag-mthong] nennen:
die Meditation des ruhigen Verweilens und die Meditation, die
Einsicht in die Natur des Geistes entwickelt. Ich betonte sowohl
die gewohnlichen Techniken, die allen Schulen des Buddhismus
gemeinsam sind, als auch einige spezielle, meiner
Ubertragungslinie eigentiimliche Unterweisungen. Dies war der
Schwerpunkt meines dritten Besuchs.

Bis zu diesem Punkt war schon viel Land gewonnen. Es gab eine
Darstellung der mit der Mahamudra-Ubertragungslinie
verbundenen besonderen vorbereitenden Ubungen, der Lehren
Uber die Chenresig-Meditation und der Techniken von Shine und
Lhagthong.

Als Seine Heiligkeit, der sechzehnte Karmapa, 1980 aus dem
Westen nach Indien zurtickkehrte, landete er auf dem Flughafen
von Siliguri, von wo aus er mit dem Auto nach Rumtek/Sikkim
fuhr. Jeder aus meinem Kloster kam von Darjeeling herunter, um
ihn zu treffen. Er verbrachte die Nacht in einem Hotel in Siliguri,
und an diesem Abend sagte er etwa folgendes zu mir: »Wenn wir
alle zusammenzahlen, dann gibt es etwa dreihundertundzwanzig
Kagyu-Zentren in der ganzen Welt. Jedes von ihnen braucht
Fuhrung und Unterstitzung, so dass die mit ihm verbundenen
Leute zu einer reinen und aufrichtigen Praxis des Buddha-dharma
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kommen kdonnen. Obwohl Du jetzt schon sehr alt bist, erfreust Du
Dich gegenwartig guter Gesundheit; daher solltest Du wieder in
den Westen gehen, um diese Zentren zu besuchen und ihnen all
die Hilfe und Fuhrung zu geben, die Du geben kannst.«

Seine Heiligkeit bestand dann darauf, dass ich die Kalachakra-
Einweihung in New York geben sollte, um den allgemeinen
Prozess der Ubertragung der Lehren in den Westen zu
unterstitzen. Er war in diesem Punkt sehr bestimmt. Er hatte
keine andere Antwort als »ja« akzeptiert und wollte, dass ich
maoglichst bald zu diesem Zweck nach New York zurlckkehrte.
Also willigte ich ein und kam hierher, sobald ich konnte.

Diese Einweihung ist jetzt gegeben worden, und indem sie sie
erhielten, haben die Leute eine gute Verbindung zu den Lehren
hergestellt, da Kalachakra als ein Hohepunkt der Vajrayana-
Tradition aufgefasst werden kann. Ich glaube deshalb, dass
zumindest eine gute Grundlage fur die Darstellung von
Mahamudra, dem Gipfel der Kagyu-Meditation, geschaffen
worden ist. Um jedoch diese Lehren in angemessener Weise
darlegen zu kénnen, muss ich zuerst den Begriff der Leerheit,
shunyata, erlautern und etwas Uber die Natur des Bewusstseins
sagen. Sonst wird, so glaube ich, die eigentliche Mahamudra-
Lehre nicht besonders wirksam sein; bzw. die Leute werden nicht
imstande sein, ihre Tiefe zu ermessen oder sich wirkungsvoll
darauf zu beziehen. Nichtsdestoweniger, gewisse Grundlagen
wurden geschaffen, und ich glaube, dass wir beginnen kdnnen,
an die Darlegung der Mahamudra-Lehren zu denken. Ich hoffe
aufrichtig, dass der Nutzen, den die Leute bis jetzt erfahren
haben, fortbestehen und ihnen helfen wird, aus weiteren Lehren,
die die Natur des Geistes erdrtern, Nutzen zu ziehen.

Indem ich Lehren wie diese darlege, spreche ich so weit wie
maoglich Uber wirklich alles, wortber ich nur sprechen kann, um
das zu Ubermitteln, was ich vom Dharma verstehe. Wenn wir ein
Stuck weissen Stoff haben und es einfarben wollen - rot, gelb,
grun - dann ruhren wir einen Topf Farbe an und tauchen den Stoff
hinein. Wenn die Farbung wirksam ist, wenn der Stoff sie
annimmt, dann wechselt er die Farbe, so dass er, wenn wir ihn
herausziehen, nicht langer weiss, sondern grin, rot oder gelb ist.
Wenn wir ihn herausziehen und er immer noch weiss ist, wissen
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wir, dass etwas schief gegangen ist. Die Farbe wurde nicht
angenommen. In gleicher Weise denke ich Uber das Lehren:
Wenn ich lehre und meine Belehrung den Geist der Leute
beeinflusst, indem sie ihr Leben veréndert und ihnen nitzt, dann
spure ich, dass sie angenommen wurde, dass sie wirksam war.
Wenn ich andererseits lehre und die Leute dies nicht verstehen
oder, nachdem sie es verstanden haben, nichts weiter tun, wenn
sie zuhoren und nicht praktizieren, dann hat die Farbung nicht
stattgefunden.
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Die vier edlen Wahrheiten

Das erste Drehen des Dharma-Rades

Vor zweitausendfiinfhundert Jahren, nachdem der Buddha in
Bodhgaya in Indien Erleuchtung erlangt hatte, beschloss er, die
Lehren, die wir nun als Buddhadharma kennen, allen fuhlenden
Wesen darzulegen, um sie zu befreien. Aber er verstand auch,
dass, selbst wenn er diese tiefgrindigen Lehren darlegen wiirde,
sehr wenig Nutzen daraus entstiinde, weil wenige beachten und
annehmen wirden, was er sagte. Weil er sah, dass die Leute
ungeeignet waren, die nektargleichen Lehren des Dharma zu
empfangen, vermied der Buddha in der Tat zuerst das Lehren
Uberhaupt und ging in den Wald, um sich zu erholen und allein zu
meditieren. Drei Wochen lang blieb er versunken in der Erfahrung
der Erleuchtung und gab tberhaupt keine Belehrung. Aber dann
naherten sich ihm zwei der hochsten Gotter im Bereich von
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Samsara, Indra und Brahma; Indra schenkte ihm ein grosses
weisses Muschelhorn und Brahma beschenkte ihn mit einem
goldenen Rad mit tausend Speichen. Diese Gaben waren
Symbole fir das Drehen des Dharma-Rades und bedeuteten
ebenso die aufrichtige Bitte, die Lehren zum Wohle aller Wesen
darzulegen. Als Antwort darauf verliess der Buddha den Wald und
gab in Sarnath, nahe Varanasi in Indien, an einem Platz, der als
Hirschpark bekannt ist, seine erste formelle Belehrung. Diese
Unterweisung kennen wir als die Lehre von den vier edlen
Wabhrheiten (pagpa denpa shi ['phag-pa'i bden-pa bzhij).

Obwohl der Buddha sich vollkommen aller Lehren bewusst war,
die letztlich nétig sein wirden, um die Wesen zu zahmen und zur
Erleuchtung zu fihren, und obwohl er vollkommen fahig war,
diese darzulegen, hatte er auch erkannt, dass die Zeit noch nicht
gekommen war, um die Leute mit den tiefgrindigen ldeen der
hoheren Fahrzeuge, dem Mahayana und dem Vajrayana,
bekannt zu machen. Er sah, dass es schwerwiegende
Missverstandnisse nach sich ziehen wirde, wenn er damit
anfinge, den Menschen zu erzahlen, dass alle Erscheinung und
alle Erfahrung in ihrer Essenz leer und alles eigentlich eine
Projektion des Geistes sei. Ohne ordentliche Vorbereitung
konnten die Leute eine nihilistische Auffassung annehmen und
schlussfolgern, dass nichts bedeutsam sei oder einen
Unterschied mache. Sie konnten denken, dass alles, was sie
getan haben, keine wirkliche Folgen habe und dass sie deshalb
frei seien zu tun, was immer sie winschten. Wenn dartberhinaus
alles nur eine Projektion des Geistes ware, dann gabe es nichts,
was sie tun kénnten, um ihre Situation zu verbessern - die Dinge
mussten sich einfach aus sich selbst heraus entwickeln. Der
Buddha sah, dass derartige Missverstandnisse  sich
wahrscheinlich ergeben wirden, wenn die Leute ohne
angemessene Vorbereitung die tiefgrindigen Lehren horten.
Selbst heute entwickeln viele Leute solch irrige Anschauungen,
wenn sie die Mahayana -Lehren hdren. Genauso kdnnen die sehr
tiefgrindigen transformierenden Techniken der Vajrayana-Tantras
fehlinterpretiert werden. Wenn diese Leute zum Beispiel horen,
dass es im Vajrayana theoretisch keine Notwendigkeit gibt,
emotionale Verwirrung zu beseitigen oder zu verédndern, weil
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einfach Einsicht in die Natur des emotionalen Konflikts zur
Befreiung ausreicht, konnen sie dies leicht missverstehen und
annehmen, dass dies bedeute, man muisse bezuglich der
Emotionen nichts tun. Einige Leute denken sogar, dass Vajrayana
lehre, man solle Lust und Arger, wenn sie im Geist entstehen,
freien Lauf lassen. Obwohl also der Buddha imstande war, alle
Mahayana - und Vajrayana-Lehren zu geben, erkannte er, dass
die Wesen noch nicht angemessen vorbereitet waren, diese
anzunehmen. Daher wahlte er in seiner ersten formellen
Belehrung den grundlegenden und einfachen Hinayana-Ansatz.
Die Halfte dieser Belehrung befasst sich mit unserer Situation in
der Welt und die andere Halfte mit dem Uberschreiten von
Samsara, der Verwirklichung von Nirvana (nya-ngéanla dapa [mya-
ngan-las 'das-paj). Zuerst untersuchte er grundlich, was wir als
die Welt erfahren. Er erkannte Unwissenheit als ihre
grundlegende Ursache und emotionale Verwirrung und Leiden als
Folge daraus. Nachdem er diese erste Wahrheit vom Leiden
(dug-ngélgyi denpa [sdug-bsngal-gyi bden-pa]) und die zweite
Wahrheit vom Ursprung des Leidens (kiinjung-gi denpa [kun-
'‘byung-gi bden-pa]) dargelegt hatte, untersuchte er die folgenden
zwei: Erleuchtung, die als die Wahrheit vom Aufhdren (gogpa
denpa ['gog-pa’'i bden-pa]) bekannt ist, weil sie das Ende allen
Leidens mit sich bringt, und die Wahrheit vom Weg (lamgyi denpa
[lam-gyi bden-pa]) - den Weg, den wir zur Erleuchtung gehen.

Die ersten zwei edlen Wahrheiten: Leiden und die
Ursache des Leidens

Die ersten beiden der vier edlen Wahrheiten befassen sich mit der
Natur und der Ursache von Samsara. Der Buddha beschreibt als
grundlegende, welterschaffende Ursache die fundamentale
Unwissenheit im Geist aller Wesen. Diese Unwissenheit und ihre
Folgen konnen analysiert werden als die zwo6lf Glieder des
abhangigen Entstehens (tendrel chunyi [rten-"brel bcu-gnyis]), die
die Grundlage fur eine Beschreibung unserer Erfahrung der Welt
bilden. Die Abfolge dieser Glieder, oder Nidanas, im Kreislauf
unserer Erfahrung beginnt mit (1) fundamentaler Unwissenheit,
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die zu (2) karmischen Gestaltungen fuhrt. Diese drticken sich (3)
im dualistischen Bewusstsein aus, das wiederum umgesetzt wird
in (4) eine Empfindung von ldentifikation und von anfanglicher
Differenzierung des Bewusstseins in die (5) verschiedenen
Sinnesbereiche. Uber diese Sinnesbereiche kommt es zu (6)
Kontakt mit der Erscheinungswelt; daher rihrt (7) Empfindung.
Auf der Empfindung beruhend entsteht (8) Begierde nach
Erfahrung, gefolgt von (9) Ergreifen. Auf dieser Grundlage gebiert
der Geist ein Gefuhl von (10) Werden, einen Daseinswillen, und
dies verursacht eine tatsachliche koérperliche Inkarnation. Einmal
in einem physischen Korper inkarniert, erfahrt der Geist die
verschiedenen Stadien des menschlichen Daseins: (11) Geburt,
(12) den Alterungsprozess und die Stufen des Lebens, die
schliesslich zum Tode fuhren und darin enden. Im Tod wird der
Geist wieder in fundamentale Unwissenheit getaucht und der
Kreis ist geschlossen.

Hier sollte angemerkt werden, dass der Buddha den Kreislauf der
Wiedergeburt nicht als etwas beschrieb, das von ihm geschaffen
wurde; er erhob keinen Anspruch darauf, der Urheber des
Universums zu sein. Ebenso akzeptierte er nicht die Vorstellung,
dass das Universum von einem Gott geschaffen wurde. Das
Universum ist eine Projektion des Geistes.

In den Mahayana - und Vajrayana-Lehren finden wir den Geist als
essentiell leer (ngowo tongpa [ngo-bo stong-pa]) beschrieben,
aber dennoch zeigt er natirliche Klarheit (rangshin salwa [rang-
bzhin gsal-ba]) und ungehinderte Manifestation (nampa
mangagpa [rham-pa ma-'gag-pa]). Diese Lehre aber wird nur in
den Mahayana - und Vajrayana-Unterweisungen gefunden. In den
Hinayana-Lehren sprach der Buddha nicht unmittelbar dartber,
sondern fihrte vielmehr eine leichter verstandliche Auffassung
ein, indem er einfach sagte, dass der Geist leer ist und keine
begrenzenden oder definierenden Merkmale wie Farbe, Form,
Grosse oder Ort hat. So wird auf der Hinayana-Ebene der Geist
als grundlegend leer beschrieben und die Unwissenheit als das
Unvermdgen, diese Leerheit zu erfahren. Aus dieser
Unwissenheit entsteht der ganze Kreislauf der Ereignisse, den wir
als Universum, als Samsara, den Kreislauf der Wiedergeburten,
kennen.
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Die ersten vier Nidanas

Die Struktur oder das Muster der zwdlf Nidanas, der Glieder des
abhangigen Entstehens, kann auf jeden Aspekt des Universums
bezogen werden - makrokosmisch oder mikrokosmisch oder auf
die Erfahrungen von Wesen im Universum. Dies ist ein komplexes
Thema, aber wenn wir die Situation eines einzelnen Individuums
im Kontext eines einzigen Lebens ansehen, dann kénnen wir
diesen Prozess vielleicht klarer verstehen. Nehmen wir das
Beispiel eines Wesens, das stirbt.

Im Moment des Todes vollzieht sich eine Trennung zwischen dem
physischen Koérper des Individuums und seinem Geist, und der
Geist wird in einen Zustand getaucht, in dem es keine bewusste
geistige Aktivitdt gibt. Mit anderen Worten, der Geist |0st sich
einfach auf in seinen eigenen grundlegenden Zustand der
Bewusstlosigkeit, das erste Nidana, das wir Unwissenheit
(marigpa [ma-rig-pa]) nennen. Dies ist das erste Glied in der Kette
des abhéngigen Entstehens. Danach gibt es eine allmahliche
Regung der geistigen Aktivitat. Dies ist das zweite Glied, das duje
[du-byed] genannt wird. Nun beginnt die Entstehung der
Gestaltungen im Geist. Diese Muster der Bewegung des
Bewusstseins finden ihren vollen Ausdruck in dem, was wir auf
Tibetisch namshe [rnam-shes] nennen, dem diskursiven
Bewusstsein: der Fahigkeit des Geistes, etwas anderes als sich
selbst als Objekt wahrzunehmen - zu entscheiden, dies ist dies,
das ist das und so fort. Diese Ebene des dualistischen,
diskursiven Bewusstseins ist das dritte Glied in der Kette des
abhangigen Entstehens. So erscheint aus einem grundlegenden
Zustand der Unwissenheit heraus im Geist eine allmahliche
Regung der Gestaltungen, die ihren vollen Ausdruck im
diskursiven Bewusstsein findet.

Aus diesem grundlegenden dualistischen oder diskursiven
Bewusstsein entsteht die Empfindung eines Selbst, eines "Ich".
Zur gleichen Zeit werden alle Formen, die man sieht, alle
Gerausche, die man hort - kurz, alle Phanomene, die erfahren
werden, als ein Ausdruck des "anderen" wahrgenommen. Auf
diese Weise entsteht eine deutliche Spaltung in selbst und
anderes. Obwohl keine physische Basis fur Bewusstsein besteht,
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gibt es dennoch an diesem Punkt ein Empfinden von
Verkdrperung, von einer zusammenschmelzenden Identitat.
Zudem gibt es auch ein Gefuhl fur das Benennen der Dinge in der
Erscheinungswelt. Deshalb wird das vierte Nidana ming-sug
[ming gzugs] genannt, was "Name und Form" bedeutet.

All dies ist eine rein mentale Erfahrung fur einen Geist in der
zweiten Phase der Nachtoderfahrung, dem sipa bardo [srid-pa
bar-do], weil alles Fassbare voéllig fehlt. Wir kbnnen kein Wesen in
diesem Bardo sehen. Daruiberhinaus ist der Geist dieses Wesens
auch in keiner Weise wahrnehmbar: Niemand anderes kann seine
Unwissenheit, seine Regung, seine Manifestation diskursiven
Bewusstseins oder die Erfahrung der Subjekt/Objekt-Benennung
sehen. Dieser einzigartige Zustand im Sipa Bardo, eine
vollkommen innerliche Erfahrung, die fur andere nicht
wahrnehmbar ist, wird auf Tibetisch mingshi pungpo [ming-bzhi
phung-po] genannt. Das bedeutet "die skandhas (oder
Anhaufungen) der vier Namen" und bezieht sich auf die vier
ersten Stadien des Sipa Bardo: das Stadium der Unwissenheit,
das Stadium der Regung der bewussten Gestaltungen, das
Stadium des voll entfalteten diskursiven Bewusstseins und das
Stadium der Benennung der Welt in den Begriffen von Subjekt
und Objekt.

All dies ist nur eine Projektion des Geistes. Es gibt beispielsweise
kein Ding, das "Unwissenheit® genannt wird, das wir
herausnehmen, sezieren und untersuchen konnten; wir kdnnen
nur sagen, dass "Unwissenheit” eine Bezeichnung ist, die wir
einer bestimmten Phase der Sipa Bardo-Erfahrung geben, und
dass solch eine Phase auftritt. Diese vier Stadien haben
Uberhaupt keine konkreten oder fassbaren Eigenschaften.

Weil das Bardo-Bewusstsein keine physische Basis hat, ist ein
Wesen im Nachtodzustand nicht den gewoéhnlichen physischen
Begrenzungen unterworfen. Berge, Mauern, Ozeane oder Walder
stellen fir das Bewusstsein im Bardo keine Barrieren dar. Was
auch im Geist entsteht, wird unmittelbar erfahren, und wohin
immer der Geist sich entschliesst zu gehen, dorthin geht er. So
sind in gewisser Weise die vier Namen ein ziemlich wunderbarer
Zustand, der zweifellos die gewdhnlichen physischen
Beschrankungen und die Eigenarten der Welt, an die wir gewohnt
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sind, Uberschreitet. Es ist jedoch ein vollstandig selbsttatiges oder
blindes Resultat unserer vorhergehenden Handlungen oder
unseres Karmas, und nichts, das hier geschieht, ist eine bewusste
Entscheidung von Seiten des Wesens; wir werden einfach durch
die Kraft des Karmas umhergestossen.

Wahrend dieser Zeit im Bardo gibt es eine bestimmte Form des
Hellsehens, sehr rudimentar und nicht wirklich unter bewusster
Kontrolle, aber trotzdem ist es eine Fahigkeit, die Gedanken
anderer wahrzunehmen. Es gibt dort auch ein neues Gefuhl fur
die Macht des Geistes, obwohl diese Macht nicht bewusst oder
verstandesmassig kontrolliert werden kann. Weiterhin gibt es ein
grosses Spektrum von Erfahrungen - Halluzinationen - im Sipa
Bardo. Fur einen Menschen mit positiven karmischen Neigungen
konnen diese Erfahrungen sehr angenehm und erfreulich sein.
Aber fir Wesen mit negativen karmischen Neigungen konnen sie
erschreckend sein.

Diese Kraft, die wir Karma nennen, entfaltet sich nicht in einem
bewussten Prozess. Ein Beispiel dafur ist das Heranwachsen
eines Kindes vom Saugling zum Erwachsenen. Das Kind muss
sich nicht hinsetzen und entscheiden: »Morgen werde ich soviel
wachsen. Ubermorgen werde ich soundsoviel wachsen.« Ohne
unser Zutun und ohne dass wir tatsdchlich etwas dazu tun
konnten, geschieht das Wachstum einfach. Auf eine vdllig
unbewusste Weise veranlasst eine Kraft den Organismus zu
wachsen. Auf dieselbe Weise vollzieht sich der Alterungsprozess
unbewusst, ohne oder sogar gegen jede Absicht seitens der
betroffenen Person. Dies sind zwei Beispiele dafir, was wir unter
der Kraft des Karmas, die in unseren Erfahrungen wirkt,
verstehen.

Wahrend der ersten oder zweiten Woche des Sipa Bardo -
seinem ersten Drittel - sind die Eindricke, die im Geist des
verstorbenen Menschen entstehen, weitestgehend verbunden mit
seinem vorausgegangenen Leben. Wenn ein Mann stirbt, wird er
wéhrend dieses Teils des Sipa Bardo den Eindruck haben, ein
Mann zu sein mit der ihm friher eigenen Persdnlichkeit und
Daseinsform; eine Frau wird unter dem Eindruck stehen, immer
noch eine weibliche Existenz zu haben, und so weiter. In jedem
Fall wird es Eindriicke geben, die sich auf das vorige Leben
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zuriickbeziehen. Darum wird vom Bewusstsein eines Bardo-
Wesens gesagt, dass es das Zuriickkehren in sein friheres Haus
erfahrt und in gewisser Weise fahig ist, die Hinterbliebenen zu
sehen, aber gewdhnlich nicht mit ihnen Kontakt aufnehmen kann.
Es gibt dann die Erfahrung des zu Hause Ankommens und des
Meldens: »Ich bin hier, ich bin wieder zu Hause«. Aber dann hat
man das Gefihl, nicht imstande zu sein, mit den dort noch
lebenden Menschen in Verbindung treten zu kdnnen, und dies
kann intensiven Schmerz, Frustration und Zorn hervorrufen. Oder
es mag die Einsicht entstehen, dass man gestorben ist, und
dieses Trauma kann sofortige Bewusstlosigkeit auslosen: Der
Schock ist zu gross, um ihn zu" ertragen, und der Geist setzt
einfach aus.

Nach der ersten oder zweiten Woche der Nachtoderfahrung
beginnen sich die Eindrticke, die man von einem Kérper und einer
Umgebung hat, mehr und mehr auf die zuklnftige Existenz zu
beziehen, in die man durch sein Karma getrieben wird.

Die tatsachliche Dauer der Sipa Bardo-Erfahrung ist von Mensch
zu Mensch sehr unterschiedlich. Im allgemeinen werden etwa
neunundvierzig Tage als die langste Zeitspanne angesehen. Der
Buddha bezog sich in vielen verschiedenen Schriften auf diese
besondere Zeitspanne als die angenommene Dauer, wahrend der
das Bewusstsein im Sipa Bardo verbleibt, bevor es zu
korperlicher Wiedergeburt kommt. Sobald das Dasein eine
physische Form angenommen hat, sind die Mdoglichkeiten zur
Veranderung vorlaufig mehr oder weniger erschopft, und darum
entstand der tibetische Brauch, jedes erdenkliche Mittel zu
benutzen, um dem Verstorbenen in dieser Zeitspanne von
neunundvierzig Tagen nach dem Tod zu helfen: Die Familie bittet
einen Lama, Rituale zum Wohle des Verstorbenen auszufuhren,
denn es gibt wahrend dieser siebenwochigen Periode immer die
Moglichkeit, dass der Segen des Lamas in Verbindung mit dem
positiven Potential des Verschiedenen zu vorteilhaften
Veranderungen fuhren kann. Dazu haben wir eine besondere
Zeremonie, fur die der Lehrer den Namen und ein Bild des Toten
erhalt und in der er versucht, durch Meditation das Bewusstsein
dieser Person (die immer noch mit ihrer vorigen Existenz
verbunden ist) anzuziehen und es durch Einweihung,
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Unterweisung und Gebet zu beeinflussen. Kurz, der Lama
unternimmt jede Anstrengung, um eine gunstige Wiedergeburt fir
die Person zu bewirken.

Das fiinfte bis neunte Nidana

Das nachste Nidana, oder Glied, das funfte der zwolf, wird
kyemche [skye-mched] genannt, was als "Sinnesbereich"
Ubersetzt werden kann. Insgesamt geht man von zwolf
Sinnesbereichen aus, einem fiir jeden der sechs Sinne und einem
fur seine jeweiligen Objekte. (Der Geist wird als ein sechster Sinn
angesehen, weil er in und aus sich selbst Gedanken hervorbringt,
die nicht notwendigerweise mit der durch die Sinne
wahrnehmbaren Umgebung verbunden sind.) So gibt es das
Sehen und die Form, die gesehen wird; es gibt das Ohr und das
Gerausch, das gehoért wird, und so weiter: insgesamt zwolf
Sinnesbereiche. Das tibetische Wort kyemche bedeutet
"entstehen" und "sich erstrecken”, und besagt, dass jeder dieser
Sinne seinen Ursprung im betreffenden Sinnesorgan hat und sich
auf denjenigen Sinnesbereich erstreckt, in dem das betreffende
Organ arbeitet -Form fiir das Sehen, Geréusch fur das Hoéren und
so weiter. Obwohl ein Wesen im Sipa Bardo keine korperlichen
Organe fur das Sehen, Horen und so weiter hat, setzt sich
dennoch im Geist der Eindruck fort, alle Sinnesbereiche seien
vollstandig vorhanden. Entsprechend kann der Geist eines
solchen Wesens sehen, horen, riechen, schmecken, berihren
und denken, so wie wir dies jetzt kénnen, obwohl diese
Wahrnehmungen allesamt blosse Projektionen des Geistes ohne
korperliche Grundlage sind. Das sechste Nidana wird regpa [reg-
pa] genannt, was wortlich "Berihrung" oder "Kontakt" bedeutet, in
genau demselben Sinn, wie die Hand einen Kontakt zu einem
Objekt, das sie berlhrt, herstellt. In diesem Fall bedeutet der
Ausdruck, dass ein Kontakt zwischen den sechs Sinnen und ihren
jeweiligen Sinnesobjekten besteht - zum Beispiel zwischen
Sehvermdgen und Form; in gewisser Weise beruhrt der Geist
Formen durch die Fahigkeit des Sehens, er berlhrt Gerdusche
durch die Fahigkeit des Horens und so weiter. Obwohl dies ein
geistiger Zustand ohne korperliche Grundlage ist, ist er doch von
einer Beruhrungsempfindung begleitet, einem Gefuhl, tatséchlich
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zur BerUhrung imstande zu sein und einen Kontakt mit
irgendeiner Art von Verkoérperung herstellen zu kénnen.

Aus diesem ersten Kontakt heraus bildet sich das siebte Nidana,
das wir tsorwa [tshor-ba] nennen, was "Empfindung" oder
"Gefuhl" bedeutet. Zu Sehen bedeutet, durch das Auge einen
Kontakt mit der Form herzustellen; dann folgt eine Einschéatzung
der anziehenden oder abstossenden Natur dessen, was wir
sehen, und ein Werturteil Uber die Erfahrung. So bleibt die
anfangliche Erfahrung nicht eine einfache Berihrung. Kdrperliche
Berthrung zum Beispiel wird begleitet von der Empfindung rauh
oder glatt, heiss oder kalt und so weiter. Dazu entstehen
Gedanken oder Werturteile: »Das ist schon, ich mag es,« oder
»das ist unangenehm, ich mag es nicht.« All diese aus der
anfanglichen Beriihrung entstehenden Gefilihle, gehéren zu dem
siebten Nidana, Tsorwa.

Das achte Nidana wird sepa [sred-paj genannt, was "Begierde"
bedeutet. Wenn man sehr hungrig ist und kostliches Essen sieht,
dann entwickelt sich ein "Begehren" nach diesem Essen; ebenso
entstehen im Bewusstsein eines Wesens im Sipa Bardo, sobald
es Kontakt zwischen den Sinnen und ihren Objekten gibt, Gefuhle
und Eindriucke, die zu einem weiteren Festhalten an und
Begehren nach dieser Art von Erfahrung fuhren. Dies fuhrt zu
einem weiteren Zustand, den wir lenpa flen-pa] nennen, das
neunte Nidana.

Lenpa bedeutet wortlich “ergreifen”, und das traditionell
gebrauchte Bild ist das von jemandem, der eine Frucht pfliickt
und sie wirklich in die Hand nimmt. Unter den zwdlf Nidanas ist es
das Stadium von Lenpa, oder Ergreifen, in dem der Wille,
korperlich wiedergeboren zu werden, den Geist zur Inkarnation
drangt. Fur ein Wesen auf dem Weg zu menschlicher
Wiedergeburt resultiert daraus die Wahrnehmung der zukinftigen
Mutter und des zukiinftigen Vaters beim Geschlechtsverkehr.
Eine ungeheure Anhaftung, ein blinder Wille sich zu inkarnieren,
treibt den Geist des Sipa Bardo Wesens zu dem Paar in
Vereinigung.

Werden, das zehnte Nidana
Der Prozess, von einer korperlichen Wiedergeburt angezogen zu
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werden, findet bei einem menschlichen Wesen seine Vollendung,
wenn die Empfangnis im Mutterschoss stattfindet. Dies ist das
zehnte Nidana, sipa [srid-pa], was "Werden" oder "Existenz"
bedeutet. An diesem Punkt gibt es durch die Vereinigung des
Spermas des Vaters mit der Eizelle der Mutter eine korperliche
Basis und als dritte Komponente das Eintreten des Bewusstseins.
Von da an sprechen wir gemass den Lehren des Buddha von
einem menschlichen Individuum. Ein Monch oder eine Nonne
geloben zum Beispiel, »keinem Menschen und keinem
empfangenen Wesen, das sich zu einem Menschen entwickeln
wird, das Leben zu nehmen«. Selbst einem Fotus im
Mutterschoss das Leben zu nehmen, bedeutet, einen Menschen
zu téten. Empfangnis ist die letzte Folge des Dranges, der das
korperlose Bewusstsein des Wesens im Sipa Bardo beherrscht:
einen besonderen Daseinsbereich zu bewohnen. Sobald die
Empfangnis stattgefunden hat, ist das Wesen in den
menschlichen Daseinsbereich eingetreten und wird in der Folge
geboren, aufgezogen und vollstdndig als ein Mensch unter
Menschen anerkannt werden.

Wenn wir also die Vermischung von zwei korperlichen Elementen
haben, dem Sperma und der Eizelle, und einem nichtmateriellen
Element, dem Bewusstsein des Wesens im Nachtodzustand,
dann wird ein menschliches Individuum empfangen. Das zur
Wiedergeburt drangende Bewusstsein ist wieder in einem
korperlichen Daseinsbereich. Jemand konnte fragen: »Wie kommt
es zu dieser Vermischung des Materiellen und Nicht-
materiellen?« Der Punkt ist, dass der Geist grundlegend leer ist:
Der Geist selbst ist immateriell und hat keine Festigkeit oder
Kdrperlichkeit. Aber aus der grundlegenden Unwissenheit ergibt
sich eine Unfahigkeit, diese Immaterialitat zu erfahren, und eine
Neigung, sie in solch materiellen Begriffen wie "ein Ding" oder
"ich" und "mein" zu begreifen. Diese geistige Neigung zur
Verfestigung findet ihren vollstandigsten Ausdruck in kérperlicher
Wiedergeburt - der durch die grundlegende Unwissenheit
hervorgerufenen Verbindung von Bewusstsein und dem
korperlichen Element.

In den Lehren des Buddha sind die folgenden Stadien der fétalen
Entwicklung detailliert beschrieben: Wahrend der ersten ein oder
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zwei Wochen wachst im Uterus langsam eine formlose Zellmasse
heran (die in den traditionellen Texten als etwas wie ein kleiner
Tropfen Yoghurt beschrieben wird). Wahrend des nachsten
Stadiums beginnen sich die verschiedenen Teile des Korpers
auszupragen. Der Fotus besteht nun aus zwei Zellmassen, die
durch eine dinne Faser verbunden sind, und es wird gesagt, dass
er einer Ameise &ahnlich sehe. Die Gliedmassen beginnen zu
wachsen, das Organsystem entwickelt sich, und schliesslich,
gegen Ende der Schwangerschaft, haben wir das voll entwickelte
menschliche Baby, in dem all die komplexen Prozesse der
Differenzierung abgeschlossen sind.

Wahrend der Zeit der fotalen Entwicklung gibt es bestimmte
Erfahrungen, eine Zeit des bestandigen Wachstums, wahrend der
die funf korperlichen Extremitaten (zwei Arme, zwei Beine und der
Kopf) aus dem Torso hervortreten und die finf Sinnesorgane und
die verschiedenen Organsysteme ausgebildet werden. Im
allgemeinen sind diese Erfahrungen sehr leidvoll, und Leid
kennzeichnet  tatsachlich die  gesamte Periode der
Schwangerschaft. Da das Wachstum im Mutterschoss von der
Empféangnis bis zur Geburt anhalt und weil wahrend dieser Zeit
der Embryo ein vollstandiges menschliches Individuum wird, das
fahig ist, ausserhalb des Mutterleibes zu Uberleben, gehért die
ganze Zeit der Schwangerschaft zu dem Nidana des Werdens.
Das Sutra vom Eintritt in den Schoss (ngéljug-p& do [mngal-'jug-
pa'i mdo]), das im wesentlichen eine Studie in Embryologie ist,
beschreibt den ganzen Prozess sehr detalilliert.

Das elfte und zwdlfte Nidana

Gegen Ende der Schwangerschaft fangt das Baby an, sich der
beengten, eingezwangten Bedingungen im Bauch der Mutter
unklar bewusst zu werden, und direkt vor der Geburt erféhrt es
ein Gefuhl von Druck und Platzangst. Der karmische Prozess der
menschlichen Geburt bewirkt im Korper der Mutter eine Kraft, die
den Kopf des Kindes zur Vorbereitung auf die Geburt nach unten
dreht und dann die Wehen auslost, die das Kind in die Welt
drangen. Dies bringt uns zum elften Nidana, dem der
tatsachlichen korperlichen Geburt, das auf Tibetisch kyewa [skye-
ba] genannt wird.
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Das letzte Glied in der Kette des abhéangigen Entstehens ist Altern
und Tod, ga-shi [rga shi]. Altern beginnt im Moment der Geburt
und dauert fort bis zum Moment des Todes, unabhéngig von dem
Alter, in dem man stirbt. Verbunden mit diesem standigen
Alterungsprozess sind all die Krankheiten, Leiden, Sorgen und
Schmerzen, die ein Mensch erfahrt.

Das letzte Nidana ist dieses Altern und der Tod. Dem Moment
des Todes folgt die Trennung von Koérper und Geist, und es
entsteht ein grundlegender Zustand von Unbewusstheit -
Unwissenheit. Indem wir so wieder bei dem ersten Nidana
ankommen, hat uns diese eine Lebenszeit einen vollstandigen
Kreislauf gebracht. Nach dem Zustand der Unbewusstheit setzt
sich der Kreislauf der zwolf Glieder fort mit der Regung des
Geistes, dem Wiedererwachen des diskursiven Bewusstseins und
so weiter. Dies ist ein Aspekt von Samsara, was wortlich "Kreis"
oder "Rad" bedeutet: Es macht eine vollstdandige Umdrehung von
einem Leben zum néchsten.

Die funf Skandhas und die drei Aspekte des Leidens

Nachdem wir ein korperliches Dasein angenommen haben,
besitzen wir einen aus Fleisch und Blut und auf einer
grundlegenderen Ebene aus Atomen zusammengesetzten
Korper. Durch diesen Vermittler erfahren wir die Welt. Wahrend
wir uns im Zustand des Sipa Bardo auf die Skandhas der vier
Namen als rein mentale Erfahrung bezogen haben, missen wir
hier ein funftes Element korperlichen Daseins hinzufigen, das wir
den Skandha der Form nennen. In unserem gegenwartigen
menschlichen Zustand gibt es funf Skandhas: die korperliche
Existenz und die vier rein mentalen Zustdnde von Geflhl,
Wahrnehmung, geistigen Gestaltungen und dem vollstandigen
diskursiven Bewusstsein, welches fahig ist zu entscheiden, »dies
ist ein Ton, dies ist eine Form«, und zu Werturteilen zu gelangen,
»dies ist gut, dies ist schlecht«, und so weiter.

Das Wort Skandha bedeutet wortlich "Haufen" oder "Stapel”. Und
eine Weise, diesen Begriff zu verstehen, ist, dass wir fur die
Dauer unserer korperlichen Existenz nicht nur diese funf
Anhaufungen haben, sondern auch einen Haufen
Schwierigkeiten. Aufgrund unserer korperlichen Existenz sind alle
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Formen des Leidens mdglich: Krankheit, Schmerz, Altern und
Tod, Gliuck, auf das Ungliick folgt. Dieses grundlegende Potential,
das allen zusammengesetzten Dingen innewohnt, ist khyabpa
dujekyi dug-ngal [khyab-pa 'du-byed-kyi sdug-bsngal], was "das
durchdringende Leiden der zusammengesetzten Dinge" bedeutet.
Es ist die subtilste Form des Leidens, weil es einfach in der
Tatsache besteht, dass man am Leben ist. Es mag nicht direkt als
Leiden erfahren oder als etwas Fassbares oder Bedrohliches
angesehen werden, dennoch ist es von den funf Skandhas in der
korperlichen Wiedergeburt untrennbar.

In den traditionellen Texten wird gesagt, dass der Unterschied
zwischen einem edlen und einem gewoéhnlichen Menschen darin
besteht, dass der erste diesen subtilen Aspekt des Leidens
erkennt und der zweite nicht. Um dies zu veranschaulichen, wird
das folgende Beispiel verwendet: Wenn Sie ein Haar auf lhre
Handflache legen, dann fuhlen Sie es nicht. Wenn aber das Haar
in Threm Auge ist, dann tut es weh, und Sie bemerken es sehr
schnell. Eine gewdhnliche Person, die kein Empfinden von
diesem grundlegenden Aspekt des Leidens hat, ist wie die
Handflache in Bezug auf das Haar; die edle Person ist wie das
Auge - dessen genau bewusst.

Zusatzlich zum Leiden der zusammengesetzten Dinge gibt es das
Leiden der Veranderung (gyurwa dug-ngal ['gyur-ba'i sdug-
bsngal]). Wenn es einem Menschen mit ausgezeichneter
Gesundheit plotzlich schlecht geht, dann ist diese Veranderung,
der Verlust von etwas Gutem, der Aspekt des Leidens, welcher
Leid der Veranderung genannt wird.

Wenn wir wirklich Schmerz, Leiden und Enttduschung erfahren
oder ein Schmerz dem anderen folgt so wie der Tod auf eine
ernste Krankheit, dann sprechen wir von der dritten Art des
Leidens: wirklichem Schmerz oder dem Leiden des Leidens (dug-
ngalgyi dug-ngél [sdug-bsngal-gyi sdug-bsngalj).

Dies ist eine allgemeine Darlegung der Lehre Buddhas Uber die
ersten zwei edlen Wahrheiten: von den Ursachen des Leidens
und vom Leiden, das wir tatséchlich erfahren.

Die erste edle Wahrheit nennt man die Wahrheit vom Leiden und
die zweite die Wahrheit von der Ursache (des Leidens). Die
Ursache, die hier gemeint ist, ist die Unwissenheit, die die zwdlf
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Glieder des abhangigen Entstehens hervorbringt. Die Folge
dieses Kreislaufs ist Leiden, und eine traditionelle
Veranschaulichung dieses samsarischen Prozesses ist ein Baum,
dessen Wurzeln die Unwissenheit darstellen und dessen Frucht
das Leiden ist.

Das Leiden in den verschiedenen Daseinsbereichen

Eine andere Betrachtungsweise des Universums innerhalb der
buddhistischen Tradition geht von den drei Bereichen (kham sum
[khams gsum]) aus: dem Bereich der Begierde (dopa kham ['dod-
pa'i khams]), dem Bereich der Form (sugpédkham [gzugs-pa'i
khams]) und dem Bereich der Formlosigkeit (sugmekyi kham
[gzugs-med-kyi khams]). Der Bereich der Begierde umfasst alles,
von der niedersten Hoélle bis hinauf zu den Bereichen der
Begierde-Goétter. Die sechs Arten von Wesen im Bereich der
Begierde sind Hollenwesen, hungrige Geister, Tiere, Menschen,
asuras und Gotter. Jenseits davon liegen die siebzehn Ebenen
von Gottern im Bereich der Form, und jenseits davon gibt es vier
Ebenen der Gotter im formlosen Bereich. Aber um welchen
Bereich es sich auch handelt, und wie subtil oder grob die Ebene
der Erfahrung auch sein mag: Sie gehort zum Kreislauf von
Samsara, in dem kein einziges Wesens in irgendeiner Weise
getrennt von den drei Arten des Leidens ist und in dem kein
Wesen eine vollstandige Lésung fur eines von ihnen findet.

Es ist eine Tatsache, dass Leiden die grundlegende, zentrale
Erfahrung allen Lebens ist, ganz gleich in welchem Bereich von
Samsara es sich ereignet. In den Hodllenwelten zum Beispiel
erfahren die Wesen intensive Hitze und Kalte. In der Welt der
hungrigen Geister entsteht das Leiden aufgrund von Hunger,
Durst und Anfechtung durch die Elemente. Im Tierreich fuhren
Dummheit und Unwissenheit zu einem blinden, instinktiven
Verhalten und zum Jagen einer Spezies durch die andere.

Die Situation und die Leiden der Wesen in diesen niedrigen
Welten sind meist unsichtbar fir uns. Es gibt davon
Beschreibungen in den Lehren des Buddha, aber wir haben keine
personliche, direkte Gewissheit dartber, ausser von dem, was wir
in einem kleinen Teil des Tierreiches beobachten kdnnen. Wenn
wir Tiere im Ozean oder Haustiere oder wilde Tiere untersuchen,
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konnen wir die Art der Korper, die diese Kreaturen besitzen, und
die Mentalitat, die sie haben, sehen. Auf diese Weise kdnnen wir
ein kleines Verstdndnis davon gewinnen, wie das Leben in
diesem niederen Daseinsbereich ist und welche Arten von Leiden
die Wesen darin erfahren kénnen.

Der Buddha sagte einmal, wenn wir wirklich des Leidens gewahr
waren, wenn wir nicht so unwissend waren, wenn wir gar eine
Vorstellung von den Schmerzen und den Leiden hétten, die ein
Fotus im Schoss seiner Mutter erfahrt, dann wirden wir in diesem
Leben hart daran arbeiten, erleuchtet zu werden, um solches Leid
nie mehr zu erfahren.

Wenn wir uns zum Beispiel an die Schmerzen der f6talen
Entwicklung erinnerten, wissten wir, dass wahrend der
Entwicklung  der  verschiedenen Korperoffnungen  und
Sinnesorgane ein Schmerz auftritt, als ob jemand einen Finger in
eine offene Wunde stecken, darin herumbohren und sie
aufreissen wirde. Weiterhin wiirden wir uns daran erinnern, dass
der Schmerz bei der Entwicklung der verschiedenen Gliedmassen
-Arme, Beine, Kopf usw. - so war, als wenn eine sehr starke
Person unsere Arme aus ihren Gelenkpfannen ziehen und eine
andere sie mit einer Keule schlagen wirde. Die Entwicklung der
verschiedenen Organsysteme -Nerven, Knochen, Muskeln,
Verdauungstrakt und so weiter - war mit ahnlichen Schmerzen
verbunden, an die man sich ebenso erinnern wirde.
DarlUberhinaus ist der Geist des Fotus sehr empfanglich fur die
korperliche Verfassung der Mutter. Wenn die Mutter sehr kalte
Nahrung isst, dann flhlt sich das Kind, als ob es nackt auf Eis
geworfen wirde. Wenn die Mutter etwas trinkt oder isst, das sehr
heiss ist, fuhlt sich das Kind, als ob es gekocht oder abgebriht
wirde. Wenn die Mutter nichts isst, fuhlt sich das Kind, als ob es
im Raum hangen wuirde; wenn die Mutter zuviel isst, hat es den
Eindruck, von einem Berg erdriickt zu werden. Wenn die Mutter
Geschlechtsverkehr hat, fuhlt sich das Kind, als ob es mit Dornen
geschlagen wirde. Wenn die Mutter rennt oder springt oder
irgendeine korperliche Tatigkeit heftig ausfihrt, ist es fur das Kind,
als ob es uber eine Klippe geworfen und einen Berghang
hinunterstirzen wuirde. Zusatzlich zu all dem erféahrt es das
Leiden, einfach in der Gebarmutter zu sein, in einem dunklen,
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beengten, bedriickenden Raum, wo es auch die Empfindung von
Unreinheit und einem unangenehmen Geruch hat, der von den
Ausscheidungen herrihrt.

Der eigentliche Geburtsvorgang ist dusserst schmerzhaft. In Tibet
haben wir ein bestimmtes Gerét, eine Metallscheibe mit einem
kleinen Loch darin, durch das ein dicker Faden gezogen werden
kann, um ihn dinner und fester zu machen. Wenn das Baby in
den engen Raum der Vagina gepresst und in die Welt gestossen
wird, fuhlt es sich, als ob es durch solch ein Gerat gezogen
wirde. Und nach der Geburt ist das Baby sehr empfindlich
gegenuber jeder Bertihrung mit der ausseren Welt. Es fuhlt sich,
wenn es zur Welt kommt, wie ein kleiner Vogel, der von Wdlfen
oder Falken angegriffen wird - eine unmittelbare, tGberwéltigende
Erfahrung, auf verschiedenenerlei Art angefasst und gepackt und
herumgedreht zu werden. Wenn das Kind gewaschen wird, ist es,
als ob ihm die Haut abgezogen wirde; und wenn es hingelegt
wird, fahlt es sich - wie weich die Decke, auf die es gelegt wird,
auch sein mag - als ob es auf ein Dornen-bett gespannt wirde.
Kinder weinen alle, wenn sie geboren werden, ein Zeichen von
Leid und Schmerz. Ware der Geburtsprozess nicht schmerzhatt,
wirde man erwarten, dass Babies lachelnd oder lachend geboren
werden.

Wir alle haben die verschiedenen Leiden des
Wiedergeburtsprozesses, der vom Buddha beschrieben wird,
erfahren, aber wir erinnern uns nicht daran. Die meisten von uns,
und besonders die Arzte und in der Medizin tatige Leute, sind sich
des Leidens, in der Welt aufzuwachsen und am Leben zu sein,
bewusst. Wir haben Krankheit und verschiedene koérperliche und
geistige Probleme erfahren und wir wissen, dass zuletzt immer
der Schmerz und das Leiden des Todes folgen. Da sitzen wir
gerade jetzt: mitten in all diesem Leiden.

Mit dem menschlichen Dasein ist jedoch eine weite Spanne
individueller Erfahrung verbunden. Einige Leute erfahren grossen
Schmerz, Leid und Muhsal, wéhrend andere ziemlich angenehm
leben, ohne viel Schmerz oder Ungliick. Der dritte Karmapa,
Rangjung Dorje, sagte zum Beispiel einmal, seine Erfahrung im
Bauch seiner Mutter sei sehr angenehm gewesen: Er habe sich
gefuihlt wie einer der Goétter in den héheren Begierdebereichen
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und wahrend der ganzen Schwangerschaft ein héchst freudiges
Dasein genossen. Was den Buddha selbst angeht, so waren
seine Macht und Verwirklichung so stark, dass er sogar im
Schoss seiner Mutter, der Koénigin Mayadevi, fahig war, vielen
Lebewesen durch eine bestimmte Art der Dharmaulbertragung zu
nutzen.

Obwohl wir allgemein sagen konnen, dass Leiden und Schmerz
alle Erfahrungen begleiten, missen wir immer unser eigenes
Karma in Betracht ziehen: Fur diejenigen mit besonders
vorteilhaftem Karma wird es in jeder Erfahrung uberwiegend
Glick und weniger Leid geben. Solche Umstéande sind Folge der
individuellen Aspekte des Karmas, im Unterschied zum
allgemeinen Karma menschlicher Existenz.

Der in Samsara oberhalb unserer Welt liegende Daseinsbereich
der Asuras ist in Bezug auf Pracht, Reichtum und Vergnigen dem
Zustand der Gotter sehr ahnlich. Es gibt jedoch solch ein starkes
Element von Neid im Geist dieser Asuras, dass diese in
standigem Streit leben. Sie ka&mpfen und streiten immer
miteinander und mit den Goéttern, denen sie ihren Reichtum
rauben wollen. Zank und Streit sind die bestimmenden Merkmale
dieses Daseinsbereiches, und mit ihnen sind standiges Leid und
Schmerz verbunden.

Die letzte der sechs Welten im Bereich der Begierde ist die
Gotterwelt. Von einem relativen Gesichtspunkt aus ist dies die
hochste der Welten, weil sie durch ein Hochstmass an Gluck und
Zufriedenheit und durch eine Fille von Reichtum und
Sinnesfreuden ausgezeichnet ist, die wir uns nicht vorstellen
konnen. Das intensivste Gefuhl von Zufriedenheit und Glick, das
ein Mensch erfahren kann, betragt wahrscheinlich weniger als ein
Prozent der vollstandigen korperlichen und geistigen Freude, die
ein Gott geniesst.

Trotzdem ist der relative Zustand von Musse und Bequemlichkeit
in der Gotterwelt verganglich, und wenn die Ursache - das
positive Potential, das zur Wiedergeburt in dieser Welt gefihrt
hat, erschopft ist, fallen die Gotter in einen niedrigeren
Daseinszustand. Dieser Fall wird durch bestimmte Vorzeichen
angekindigt, die sieben Tage, bevor der Gott sterben und in
einen niedrigeren Zustand eingehen wird, einsetzen. Als erstes
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horen die Gotter eine Stimme, die von dem bevorstehenden Tod
spricht; dann beginnen sie, einer welkenden Blume zu gleichen;
die Blumengirlanden, die sie tragen, beginnen zu verfallen und
ihren feinen Duft zu verlieren; der Korper beginnt zum ersten Mal
zu schwitzen und riecht unangenehm. lhre Gefahrten, die Gotter
und Géttinnen, die die Freuden des Gotterbereiches mit ihnen
teilten, werden &ausserst abgestossen von diesen Anzeichen des
Sterbens und fliehen. Sie geben keine weitere Hilfe oder
Ermutigung, ausser einem Regen von Blumen, die sie hinter sich
ausstreuen, und einem aufrichtigen Gebet, dass die Sterbenden
ihre zukinftige Geburt geschickt nutzen mdgen, um erneut den
gottlichen Zustand erlangen und sich ihnen wieder anschliessen
zu kénnen. Darlberhinaus verlassen sie einfach die sterbenden
Gaotter, lassen sie ihre letzte Woche alleine verbringen. In dieser
betrachten sie mit der beschrénkten Voraussicht, die sie als
Gotter besitzen, den Zustand der zukunftigen Wiedergeburt. Die
sterbenden Gotter fihlen grossen Schmerz, weil dieser Zustand
unausweichlich ein niedrigerer sein wird. Mehr noch, diese
Zeitspanne von sieben Tagen entspricht siebenhundert unserer
Jahre; die Gotter erfahren dieses Leiden also fir eine sehr lange
Zeit.

Aus diesen Grinden sagte der Buddha, nachdem er die
verschiedenen Daseinsbereiche untersucht hatte, dass kein Ort
im Kreislauf der Wiedergeburten frei von Leid sei: Leiden ist die
zentrale und grundlegende Erfahrung des unerleuchteten
Daseins.

Die Wichtigkeit des Studiums der ersten beiden edlen
Wahrheiten

Dies sind also die Gedanken, die der Buddha als die ersten zwei
der vier edlen Wahrheiten darlegte: die Wahrheit vom Leiden, das
wir im Kreislauf der Wiedergeburten erfahren, und von seiner
Ursache. Der Buddha lehrte diese Themen ausfihrlich und sehr
detailliert, und es ist wichtig fur uns, sie zu verstehen, um die
Begrenzungen unserer gegenwartigen Situation wahrzunehmen.
Wir missen unsere Lebensumstande verstehen und wissen, dass
wir - so wie die Natur von Ursache und Wirkung oder die
karmische Wechselbeziehung beschaffen ist - nichts anderes als
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Leiden erwarten konnen. Wir missen erkennen, dass wir den
verschiedenen Faktoren von Ursache und Wirkung unterworfen
sind, die zuerst zu einem Zustand des Leidens fihren, von da aus
zu einem weiteren und so fort. Wenn wir die dieser Situation
innewohnenden Begrenzungen gesehen haben, kdnnen wir
beginnen zu Uberlegen, wie wir aus ihr herauskommen. Wir
kobnnen anfangen, nach der Moglichkeit zu suchen, die
samsarische Existenz und alle sie begleitenden Leiden,
Beschrankungen und Enttduschungen zu Uberschreiten.

Wenn wir diese Fragen nicht untersucht haben, wird unser
grundlegender Zugang zum Dasein naiv sein. Solange wir
glucklich sind und die Dinge gut laufen, denken wir: »Oh, alles ist
prima. Was soll dieses ganze Gerede Uber Leiden? Samsara ist
ein schoner Ort zum Leben.« Aus dieser Einstellung kommt eine
allgemeine Tendenz, die Dinge schleifen zu lassen. Aber sobald
etwas Widriges geschieht, sind wir vollig entnervt, wie gering auch
die Art des Schmerzes, des Leidens oder der Schwierigkeit sein
mag. Wir denken: »Oh, ich sterbe. Oh, ich bin krank. Oh, die
Dinge zerfallen. Alles geht schief.« Wir mégen dann einige
wirkungslose und bruchstuckhafte Versuche unternehmen, um die
Situation in Ordnung zu bringen, aber wir haben nichts, worauf wir
wirklich zurtickgreifen konnen, um unser Leiden zu Gberwinden.
Wir sind in Samsara gefangen. Solange die Dinge gut gehen,
ignorieren wir die Situation; wenn sie schlecht gehen, sind wir
hilflos und kdénnen nicht mit ihnen umgehen. Aber wenn wir
einmal die Situation verstanden haben, werden wir nach einem
Weg suchen, um mit den Leiden und Enttauschungen
umzugehen, denen wir zwangslaufig begegnen. Die Techniken
und Methoden des Buddhadharma geben uns die Mittel fir diese
positive Entwicklung.

Absolut gesehen werden die Ursachen flir Samsara im Geist
geschaffen, und der Geist ist es, der die Folgen erfahrt. Nichts
anderes als der Geist erschafft das Universum, und nichts
anderes als der Geist erfahrt es. Doch, immer noch absolut
gesehen, ist der Geist grundlegend leer, kein "Ding" in sich oder
aus sich selbst heraus. Zu verstehen, dass der Geist, der
Samsara hervorbringt und erfahrt, in sich selbst nichts Wirkliches
ist, kann tats&chlich eine Quelle grosser Erleichterung sein. Wenn
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der Geist nicht grundlegend wirklich ist, sind es die Situationen,
die er erfahrt, ebenfalls nicht. Indem wir die leere Natur des
Geistes auffinden und ihn darin ruhen lassen, kbnnen wir grosse
Erleichterung und Entspannung finden inmitten des Tumults, der
Verwirrung und der Leiden, die diese Welt ausmachen.

Wenn wir dartberhinaus die Leerheit des Geistes vollstandig
verstehen und erfahren, Uberschreiten wir die Kausalitat: Jenseits
von Ursache und Wirkung karmischer Neigungen sind wir ein
Buddha. Aber solange dies nicht geschieht, hilft es uns nicht,
einfach zu denken, »es ist alles leer«, denn wir sind immernoch
vollstandig dem unfehlbaren karmischen Prozess unterworfen.
Deshalb missen wir nicht nur das Konzept der letztendlichen
Leerheit aller Erfahrung verstehen, sondern ebenso die
konventionelle Gultigkeit der karmischen Gesetzmassigkeit von
Ursache und Wirkung. Mit dieser Anndherungsweise kdénnen wir
Erleuchtung erlangen. Aber wenn wir in irgendein Extrem
verfallen - entweder naiverweise eine letztendliche Wirklichkeit
von allem anzunehmen (der Irrtum der Eternalisten) oder alles zu
verneinen (der Irrtum der Nihilisten) - dann koénnen wir
Erleuchtung nicht erlangen.

Die dritte und vierte edle Wahrheit: Die Wahrheit
vom Aufhéren und die Wahrheit vom Weg

Nachdem der Buddha die Wahrheiten vom Leiden und von der
Ursache des Leidens beschrieben hatte, ging er daran, die
andere Seite zu untersuchen, namlich die Faktoren von Ursache
und Wirkung im Hinblick auf Nirvana. Die Ursache ist hier die
vierte edle Wahrheit, die als die Wahrheit vom Weg bekannt ist.
Das Ergebnis ist das Erlangen der Erleuchtung und innerhalb der
vier edlen Wabhrheiten wird diese die Wahrheit vom Aufhdren
genannt - die dritte edle Wahrheit. Erleuchtung wird hier vom
Hinayana-Standpunkt aus gesehen, d.h. als das Aufhéren der
Gefuhle, die den Geist verwirren und beunruhigen, und als
Beendigung der durch sie verursachten Leiden.
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Der Anfang des Weges

Wenn die ersten zwei edlen Wahrheiten Samsara als Resultat
von Unwissenheit, von Nicht-Wissen beschreiben, so folgt daraus,
dass die erleuchtete Erfahrung aus Wissen (rigpa [rig-pa]) anstatt
aus Unwissenheit (marigpa [ma-rig-pa]) hervorgeht. Aber solches
Wissen wird nicht leicht erfahren: Wir missen darauf hinarbeiten,
und gerade dies macht die Dharmapraxis aus. Wir fihren unser
Leben auf eine vorteilhafte und geschickte Weise, indem wir
Handlungen vermeiden, die uns und anderen schaden, und
stattdessen Handlungen ausuben, die hilfreich und positiv sind.
Veranlasst durch die Neigung, eine Verbindung mit den Drei
Juwelen herzustellen - dem Buddha, dem Dharma (seiner Lehre)
und dem Sangha (der Gemeinschaft seiner Anhéanger) - nehmen
wir Zuflucht, und motiviert durch Vertrauen, Hingabe und unsere
fortlaufende Erfahrung des Weges horen wir nicht auf, Zuflucht zu
nehmen. All diese Gesichtspunkte der Dharmapraxis tragen zu
unserer Erfahrung des Erkennens bei, aus dem sich Erleuchtung
entwickelt. Der Samen der Erleuchtung, dieses Potential zur
Buddhaschatft, das wir tathagatagarbha nennen, ruht verborgen in
jedem von uns, ohne dass wir es unter unseren gegenwartigen
Daseinsbedingungen direkt wahrnehmen kénnen.

Eine gewisse Analogie zu unserer Situation finden wir im Vorgang
des Schlafens. Wenn wir schlafen gehen, versinken wir anfangs
in einen Zustand volliger Bewusstlosigkeit, einen sehr tiefen
Schlaf, in dem es kein Traumen gibt, GUberhaupt keine bewusste
Aktivitat. Dieser Zustand entspricht dem urséchlichen Faktor der
grundlegenden Unwissenheit. Wéhrend der Nacht gibt es aber
von Zeit zu Zeit ein Wiedererwachen der bewussten Aktivitat.
Diese ruft die vielen Arten von lllusion hervor, die wir als Traume
bezeichnen. Es konnen manchmal sehr furchterregende,
beangstigende Erlebnisse sein, die den durch die Unwissenheit
hervorgerufenen Leiden in Samsara entsprechen. Im
Traumzustand gibt es ebenso wie in der wachen Erfahrung von
Samsara geistige Aktivitat, die aus Unbewusstheit entsteht® Am
Morgen, bevor wir tatsachlich erwachen, beginnt sich der Korper
zu regen, und das Bewusstsein nahert sich dem Wachzustand.
Bezogen auf unsere Analogie kdnnen wir sagen, diese Periode
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entspricht dem Entstehen solch positiver geistiger Neigungen wie
Vertrauen, Mitgefuhl, Tatkraft und Anstrengung in der
Dharmapraxis. Dann folgt das tatsachliche Erwachen, wenn wir
uns im Bett rakeln, aufstehen, anfangen umherzugehen und mit
unserer Tagesaktivitdt beginnen. In unserer Analogie entspricht
dies dem Erlangen der Erleuchtung - wir sind vollkommen
erwacht. Weder befinden wir uns noch im Traumzustand, der
unserer jetzigen Verfassung entspricht, noch sind wir bloss halb
wach in der Dharmapraxis, die in uns diese guten Qualitaten
erweckt und entwickelt; stattdessen sind wir vollig wach, fahig,
aufzustehen und wirkungsvoll zu handeln.

Teil des grundlegenden Prozesses, unseren Geist von Samsara
ab und der Erleuchtung zuzuwenden, ist das Verstehen dessen,
was Samsara ausmacht. Indem wir Leiden verstehen und die
Begrenzungen unserer gegenwartigen Situation erkennen,
beginnen wir, einen Ausweg zu suchen.

Diese anfangliche Umkehr des Geistes ist die Voraussetzung
daflr, dass der Weg zum ursachlichen Faktor werden kann, der
zu Erleuchtung fuhrt. Unsere Fahigkeit dem Weg zu folgen, indem
wir tatsachlich Dharmapraxis ausuben, hat eine zweifache
Grundlage. Erstens haben wir durch Unterstitzung heilsamer und
durch Zurtckweisung unheilvoller Neigungen den Grundzustand
einer menschlichen Existenz erlangt; zweitens haben wir durch
das Wirken und das Mitgefuhl der Drei Juwelen eine Verbindung
zum Dharma hergestellt, die in diesem Leben Frichte tragt: Wir
sind nicht nur menschliche Wesen, sondern Menschen, die mit
den Dharmalehren in BerUhrung sind und die eine Gewissheit
oder Uberzeugung in sich entwickelt haben, die sie zur Praxis
fuhrt. Unsere tatsachliche Praxis - Zuflucht zu den Drei Juwelen
zu nehmen, fortzufahren, Zuflucht zu nehmen, Bodhicitta zu
entwickeln (fir die Befreiung aller lebenden Wesen zu wirken)
und verschiedene Meditationstechniken anzuwenden -stellt den
wahren Kern oder die Essenz der Ursache dar, die uns zum Ziel
der Erleuchtung fuhrt.

Aspekte des Weges

Es gibt verschiedene Aspekte des Weges. Wir kdnnen zum
Beispiel die verschiedenen Ebenen der Ordination betrachten: Sie
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beginnen mit dem Zufluchtsgelibde, dann folgen die Gelibde der
Laien, der mannlichen und weiblichen Novizen, der voll
ordinierten Monche oder Nonnen, die Bodhisattva-Gellibde und
so fort. Ein anderer Aspekt ist die Ngondro-Praxis: 100 000
Rezitationen des Zufluchtsgebetes begleitet von der kérperlichen
Handlung der Niederwerfungen, 100 000 Rezitationen des
Reinigungsmantras von Vajrasattva, 100 000 Mandala-
Opferungen und die Rezitation von 100 000 Gebeten in der Guru
Yoga-Meditation. Beide Aspekte - die Ebenen der Ordination und
die Stufen der Ngondro-Praxis - gehdren zu dem, was wir den
Weg der Ansammlung (tsoglam [tshogs-lam]) nennen, weil dieser
erste Abschnitt des vollstandigen Weges zur Erleuchtung die
Ansammlung dessen ist, was wir fur die Reise brauchen.

Doch eine Praxis, die nur auf die Reinigung unserer
Verdunkelungen und die Entwicklung von Verdienst zielt, ist
unsicher, weil ihr Nutzen verloren gehen kann. Meditationspraxis
sorgt fur den stabilisierenden Faktor, indem sie einen Nutzen
schafft, der nicht verloren geht, sondern als bestandiges Element
unserer Erfahrung weiterbesteht. Insbesondere ist die Praxis von
Shine wichtig, denn was wir auch an Verdienst ansammeln und
welche heilsamen Neigungen wir starken - sie alle gewinnen
einen gewissen Grad von Stabilitat, sobald der Geist beruhigt
worden ist. Dartiberhinaus wird jeder Art von Meditation, die wir
zu entwickeln versuchen, durch diese anfangliche Phase der
Shine-Meditation eine feste Grundlage gegeben. Sobald dieses
stabilisierende Element zutage getreten ist, sprechen wir daher
von einer héheren Stufe auf dem Weg der Ansammlung.

Es gibt verschiedene Ansatze, den vollstandigen Weg zu
untersuchen. Zum Beispiel kénnen wir von den finf Wegen
sprechen, die seine unterschiedlichen Ebenen bilden: dem Weg
der Ansammlung, dem Weg der Anwendung, dem Weg des
Sehens, dem Weg der Meditation und dem Weg des Nicht-mehr-
Lernens oder der Buddhaschaft. Auf einer ausfihrlicheren und
detaillierteren Ebene gibt es die siebenunddreissig Elemente, die
zur vollstandigen Erleuchtung beitragen. All dies sind
verschiedene Moglichkeiten zur Untersuchung eines einzigen
Phanomens: Sie alle beschreiben detailliert unterschiedliche
Aspekte der Erleuchtung.
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Von den siebenunddreissig Elementen, die zur Erleuchtung
fuhren, sind vier essentielle Erinnerungen, vier richtige
Einstellungen gegentber dem, was man aufgeben und annehmen
sollte, vier Grundlagen fiur die Entwicklung aussergewohnlicher
Krafte, funf Fahigkeiten und funf Krafte, die in der eigenen
Dharmapraxis entwickelt werden. All diese Elemente gehoren zu
den ersten beiden Wegen, dem der Ansammlung und dem der
Anwendung; sie schliessen nicht die erste Stufe der Bodhisattva-
Verwirklichung mit ein, die dem Weg des Sehens, dem dritten der
funf Wege, entspricht.

Wenn wir gegenwartig vom Geist als leer, klar und ungehindert
sprechen, dricken wir einfach nur ein intellektuelles Konzept aus.
Aber wenn |hre Dharmapraxis fortschreitet und sich entwickelt,
kommt ein Punkt, an dem Sie tatsachlich eine direkte Erfahrung
davon gewinnen, dass der Geist leer, klar und ungehindert ist.
Wenn diese unmittelbare Erfahrung dauerhatt ist, bezeichnen wir
sie als die erste Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung. Auf
Tibetisch wird dies rabtu gawa [rab-tu dga'-baj genannt, was
"vollkommene Freude" bedeutet. An diesem Punkt betreten Sie
den Weg des Sehens, weil Sie jetzt, anstatt die Dinge auf die
gewohnliche Weise zu betrachten, tatsachlich die Natur des
Geistes sehen und direkt erfahren. Dieses Moment der Einsicht
gibt deshalb dem Weg auf dieser besonderen Stufe seinen
Namen.

Die erste Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung wird als Zustand
vollkommener Freude bezeichnet, weil die Natur des Geistes, die
nun direkt erfahren wird, zutiefst gliickselig, zutiefst leuchtend und
zutiefst leer ist: in dem Sinn, dass sie in und aus sich selbst
heraus nichts letztendlich Wirkliches ist. Obwohl leer, ist dies eine
Erfahrung vollstandiger Glickseligkeit. Der Begriff, der fur diesen
Zustand verwendet wird, ist dewa chenpo [bde-ba chen-po],
"hochste Glickseligkeit” - "hdchste”, weil es nichts in unserer
gewohnlichen Erfahrung gibt, das wir damit vergleichen kénnen.
Die direkte Erfahrung der Natur des Geistes in seiner ihm
innewohnenden Reinheit wird dementsprechend als der Zustand
vollkommener Freude bezeichnet.

Weil Sie sich in diesem Stadium der Verwirklichung nicht mehr mit
begriffichem Denken befassen, sondern eine direkte Erfahrung
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haben, besitzen Sie eine gréssere Freiheit des Geistes. Auf der
ersten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung gibt es Freiheit von
den Begrenzungen der Anhaftung an ein Selbst (dagdsin [bdag-
'dzin]). Darum kdnnen wir von einhundert Emanationen sprechen,
die ein Bodhisattva der ersten Stufe in einem einzigen Augenblick
manifestieren kann, oder von der Fahigkeit, sich einhundert
vorhergehender Existenzen zu erinnern oder einhundert
zukunftige vorherzusehen. Diese Fahigkeiten gehéren zu einer
teilweisen, nicht vollstdndigen Freiheit des Geistes von den
Begrenzungen der Unwissenheit, und wir beziehen uns
traditionellerweise auf die zwolf Aspekte dieser Freiheit als auf die
"zwolfhundert”.

Dariiberhinaus hat ein Bodhisattva der ersten Stufe den
karmischen Prozess uberschritten und ist nicht l&nger vollig
dessen verdunkelnden Begrenzungen unterworfen. Bewusstheit
ist an die Stelle der Unwissenheit getreten. Weil das
grundlegende diskursive Bewusstsein, kiinshi namshe [kun-gzhi
rnam-shes], sich auf Unwissenheit grindet, erhalt es sich auch
nicht langer. Kinshi namshe funktioniert als eine Art Speicher fir
den karmischen Prozess, der verstarkt wird (1) durch die Schleier
der emotionalen Verschmutzungen (nyénmongpa dribpa [nyodn-
mongs-pa'i sgrib-pa]), die aus der dualistischen Anhaftung
entstehen, und (2) durch die korperlichen, verbalen und geistigen
Aktivitaten, die auf diesen Schleiern beruhen. Ohne grundlegende
Unwissenheit hat der karmische Prozess keine Basis. So
Uberwindet ein Bodhisattva der ersten Stufe die verdunkelnde
Begrenzung des Karma.

In Tibet verwenden wir einen Mondkalender. Am dritten Tag jedes
Monats erscheint der Mond nur als eine dinne Sichel, die
allmahlich wachst, bis er am fiinfzehnten Tag seine ganze Fille
erreicht.  Dieses allmdhliche Wachstum des Mondes
veranschaulicht die verschiedenen Stufen der Bodhisattva-
Verwirklichung. Das erste Schimmern der Bewusstheit ist wie die
dinne Mondsichel. Sie ist da, aber noch nicht voll entwickelt. Die
Entwicklung findet statt in der fortgesetzten Vertiefung und
Ausdehnung der Bewusstheit und in der zunehmenden Freiheit
des Geistes, die auf den zehn verschiedenen Stufen der
Bodhisattva-Verwirklichung erlebt wird.
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Im Zusammenhang mit der zunehmenden Freiheit des Geistes
werden die Qualitaten, die als die "zwdlfhundert” bekannt sind,
auf der zweiten Stufe zehnfach vermehrt. So sprechen wir von
den "zwolftausend”, von der Fahigkeit, sich in einem einzigen
Augenblick in tausend Emanationen zu manifestieren oder sich an
tausend vorhergehende Existenzen zu erinnern, tausend
zukunftige vorherzusagen und so fort. Dieser Zuwachs an Tiefe
und Fassungsvermdgen der Bewusstheit setzt sich in dem Mass
fort, in dem wir auf den unterschiedlichen Stufen der Bodhisattva-
Verwirklichung voranschreiten.

Der zunehmende Mond des elften Tages, wenn er noch nicht
ganz voll ist, aber sich seiner Fille rasch annéhert, entspricht der
siebten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung. Das Zunehmen von
positiven Neigungen und die Vertiefung der Bewusstheit begleiten
die Verminderung der negativen Aspekte des eigenen Daseins.
Besonders die emotionalen Verschmutzungen sind auf der
siebten Bodhisattva-Stufe grosstenteils ausgeldscht.

Auf der achten und neunten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung
wird die gewohnheitsmassige dualistische Anhaftung (bagchagkyi
dribpa [bag-chags-kyi sgrib-pa]), die die nachste, hochst subtile
Ebene der Verdunkelung ist, schrittweise ausgelodscht.

Auf der zehnten Bodhisattva-Stufe wird grundlegende
Unwissenheit, die letzte Ebene der Verdunkelung (sheja dribpa
[shes-bya'i sgrib-pa]), fast vollstandig entfernt, und der Geist ist
nahezu ohne Begrenzung. Es entsteht eine enorme Fahigkeit, die
positiven Qualitaten des Geistes auszudriicken. An diesem Punkt
sprechen wir nicht von hundert oder tausend Emanationen,
sondern von hunderttausend Millionen Emanationen,
vorhergehenden Leben, zukinftigen Leben und so fort. Diese
zehn Stufen der Bodhisattva-Verwirklichung stellen den dritten
und den vierten Weg dar, den Weg des Sehens und den Weg der
Meditation. Innerhalb dieses Rahmens werden weitere Stufen
unterschieden - die niedrigen, mittleren und héchsten Ebenen auf
dem Weg des Sehens und die niedrigen, mittleren und héchsten
Ebenen auf dem Weg der Meditation - aber insgesamt decken sie
sich mit den zehn Stufen der Verwirklichung. Innerhalb der
siebenunddreissig Elemente, die zur Erleuchtung fihren, werden
die sieben Zweige der Erleuchtung - Achtsamkeit, Erforschung
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der dharmas (Erscheinungen), Sorgfalt, Freude, Reinigung,
samadhi und Gleichmut - und der edle achtfache Weg als diese
Stufen erlebt.

Auf der zehnten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung wird der
letzte Schritt zur vollstandigen Erleuchtung durch den besonderen
Zustand der Meditation vollzogen, der als vajragleicher Samadhi
(dorje tabu tingedsin [rdo-rje Ita-bu'i ting-nge-'dzin]) bezeichnet
wird, wobei "vajra” den Sinn von etwas Unbesiegbarem hat, von
etwas, das alles andere durchschneiden kann. Und was hier
durchschnitten wird, das sind die letzten und subtilsten Spuren
der Unwissenheit Gber die letztendliche Natur der Wirklichkeit.
Wenn dieser feinste Schleier durch den vajragleichen Samadhi
zerrissen wurde, sind wir vollstandig erleuchtet. Wir haben
vollstdndige und vollendete Buddhaschaft, die manchmal die elfte
Bodhisattva-Stufe genannt wird, erlangt.

Unsere gegenwartigen Bedingungen sind wie die von jemandem,
der in Ketten gelegt und in eine dunkle Gefangniszelle
eingeschlossen wurde. Die Zelle ist Samsara, und wir sind darin
durch unsere eigene Unwissenheit angekettet und eingesperrt.
Auf den Wegen der Ansammlung und der Anwendung gibt es bis
zur ersten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung, diese jedoch
nicht eingeschlossen, ein wachsendes Empfinden von Freiheit -
wie bei einem Gefangenen, dem die Fesseln und Ketten
abgenommen wurden und der sich, obwohl immer noch
eingekerkert, frei in der Zelle bewegen kann. Die Erfahrung der
ersten Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung - der Weg des
Sehens - gleicht dem Offnen der Gefangnistiir, worauf wir
hinausgelangen und tberall hingehen kdnnen.

In dieser Analogie stellt das Gefangnis die einengende Natur von
Samsara dar. Die Fesseln und Ketten reprasentieren die
Begrenzungen, die uns durch unsere eigene Ich-Anhaftung
auferlegt werden; unabhangig davon, welchen Bereich
samsarischer Existenz wir erfahren, ganz gleich, in welchem
Gefangnis wir sein mogen - wir sind immer noch angekettet durch
den Eindruck, ein Selbst zu sein, durch die Uberzeugung, dass es
dieses Ich letztlich gebe. Mit der Erfahrung der ersten und der
folgenden Bodhisattva-Stufen werden wir von den Fesseln und
dann aus unserem Gefangnis befreit.
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Die drei Kayas

Buddhaschatft, vollstandige Erleuchtung wird durch den Begriff der
drei Kayas (drei Korper, ku sum [sku gsum]) beschrieben. Diese
drei Aspekte der vollstandigen Erleuchtung werden als
dharmakaya, sambho-gakaya und nirmanakaya bezeichnet.
Diese drei sind mit der grundlegenden Natur des Geistes auf
folgende Weise verbunden: Die Beschaffenheit des Geistes, in
seiner Essenz leer zu sein, entspricht dem Dharmakaya. Seine
klare Natur entspricht dem Sambhogakaya, und seine
Eigenschaft der ungehinderten Manifestation entspricht dem
Nirmanakaya. Diese Eigenschaften, die die grundlegende Natur
des Geistes ausdrticken, sind das, was wir Buddhaschaft nennen,
was auch "die Verkorperung der drei Kayas" genannt wird.

Der Dharmakaya, der letztendliche Aspekt, wird in vielerlei Weise
beschrieben. Zum Beispiel gibt es traditionelle Verweise auf die
einundzwanzig makellosen Aspekte des Dharmakaya, die einen
Geisteszustand darstellen, der nicht der Veranderung oder der
Degeneration unterworfen ist. Es gibt einen allgegenwartigen
Aspekt, in dem der Dharmakaya sowohl Samsara als auch
Nirvana durchdringt. Der Dharmakaya besitzt auch die Qualitat
der Bestandigkeit, weil er jenseits von Form ist, jenseits aller
beschrankenden Merkmale und keine Entstehung oder Ende hat;
er ist jenseits von dualistischen oder begrifflichen Eingrenzungen
ohne Hohe, Tiefe, Freude, Traurigkeit oder jegliche Art von
Veranderung. Auf solche Weise versuchen die Texte die
unwandelbare Natur des Dharmakaya zu beschreiben, die weder
Degeneration noch  Erschépfung noch Beeintrachtigung
unterworfen ist.

Der Sambhogakaya wird ebenso von verschiedenen
Gesichtspunkten aus beschrieben, meistens in den Begriffen der
funf Gewissheiten. Die erste von diesen betrifft die Form, der man
auf der Sambhogakaya-Ebene begegnet. Hier hat die Form des
Lehrers eine unvergangliche Beschaffenheit; sie hat keinen
Anfang und kein Ende und unterscheidet sich deshalb von allen
Phanomenen, die der Verdnderung unterworfen sind -
unterscheidet sich sogar von der Form Buddha Shakyamunis in
dieser Welt, der geboren wurde, alt wurde und starb. Obwohl wir
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zweitens eine Ortlich begrenzte Wahrnehmung haben und von
besonderen Buddhas und Buddhareichen sprechen, gibt es
trotzdem eine dem Umfeld des Sambhogakaya eigene Qualitat,
die nicht der Veranderung, Degeneration oder Beeintrachtigung
unterworfen ist. Drittens ist die Ubertragung der Lehren auf der
Sambhogakaya-Ebene der Erleuchtung immer die des Mahayana
oder Vajrayana. Die nicht endende Kontinuitat dieser Lehre ist die
dritte Gewissheit. Die vierte Gewissheit betrifft die Anhanger- oder
Zuhorerschaft dieser Lehren, die immer aus Wesen der achten,
neunten und zehnten Bodhisattva-Stufe, den drei hochsten,
reinsten Stufen der Verwirklichung, besteht. Schliesslich gibt es
die Gewissheit der Zeit, die Tatsache, dass der Sambhogakaya
nicht den normalen zeitlichen Einschréankungen unterworfen ist.
Diese fuinf Gewissheiten, die Lehrer, Umgebung, Lehre, Gefolge
und Zeit betreffen, gehdren alle zur Ebene der reinen Form, und
solche Form ist dauerhatft.

Es ist gesagt worden, dass der Geist in seiner Essenz leer und
von Natur aus klar ist und dass es eine dritte Eigenschaft gibt:
Ungehindertsein. Letztere erfahren wir in unserem gegenwartigen
Zustand als all die Geflihle, Gedanken, Vorstellungen, Erlebnisse
von Freude und Schmerz und so weiter, die ohne Hindernis in
unserem Geist entstehen. All diese sind die ungehinderte
Manifestation des Geistes im unerleuchteten Zustand. Vom
erleuchteten  Blickpunkt aus wird diese ungehinderte
Manifestation als Nirmanakaya bezeichnet: als Manifestation der
Erleuchtung in physischer Form innerhalb der physischen Welt.
Verschiedene Ebenen und Aspekte dieses Phdnomens werden
beschrieben. Zum Beispiel kénnen wir von héchsten Nirmana-
Kayas sprechen, wie dem vollstandig erleuchteten Buddha
Shakyamuni, und wir kbnnen von dem sprechen, was wortlich
"Geburts-Inkarnationen” genannt wird - Wesen, die, obwohl sie
nicht vollstandig erleuchtet sind, trotzdem einen gewissen Grad
von Erleuchtung reprasentieren, der sich durch die physische
Form oder durch verschiedene Kunste, Handwerke,
Wissenschaften und so fort ausdrickt. Die physische
Manifestation der Erleuchtung ist kein absichtliches Unterfangen
seitens der Buddhanatur; es ist nicht das Ergebnis irgendeiner
Entscheidung, wie »jetzt werde ich in diesem bestimmten Bereich
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in dieser besonderen Form erscheinen«; eher ist es ein spontaner
Ausdruck, so wie Licht spontan von der Sonne ausstrahlt, ohne
dass die Sonne Anweisungen erlasst oder irgendeinen bewussten
Gedanken darauf verwendet. Die Sonne ist da, und sie strahlt.
Dharmakaya und Sambhogakaya sind einfach da; sie strahlen,
und diese Ausstrahlung ist der Nirmanakaya.

Die Hinayana- und Mahayana -Sichtweisen des Weges

Was bis jetzt als die Wahrheit des Weges beschrieben wurde,
trifft gleichermassen auf Hinayana und Mahayana zu: Auf beiden
Ebenen der Lehre finden wir dieselben Auffassungen von den funf
Wegen, den siebenunddreissig zur Erleuchtung flhrenden
Elementen und so weiter. Der Unterschied liegt in der Weite der
Interpretation  dieser Themen. Zum  Beispiel umfasst
Grosszugigkeit vom Hinayana-Standpunkt aus, dass man all
seine Reichtimer aufgibt und idealerweise die Mdnchs- oder
Nonnengelibde nimmt, ein sehr einfaches Leben fuhrt, nur mit
Roben und einer Bettelschale, und dass man sich nur das fur den
jetzigen Tag Notige besorgt und nicht mehr. Kurz, das Hinayana-
Ideal von Grosszugigkeit beinhaltet, jeglichen Erwerb vollstandig
zurlckzuweisen, die eigene Anhaftung an Wohlstand vdllig
aufzugeben und nach einer sehr vereinfachten Lebensweise zu
streben. Vom Mahayana -Standpunkt aus wird dieses ldeal so
ausgeweitet, dass es ein standiges Teilen allen Reichtums, dem
wir begegnen, miteinschliesst; sogar unser eigener Korper wird
als wichtiger Bestandteil unserer Opfer-Widmungen angesehen.
In der einen oder anderen Weise wird alles, was erscheint,
standig gewidmet, entweder dem Dharma oder dem Wohle aller
Wesen.

Vom Standpunkt des Hinayana bedeutet Sittlichkeit weitgehend
das, was wir normalerweise denken wirden - ein gutes Leben zu
fuhren, indem wir schadliche oder negative Handlungen
vermeiden. Diese Sicht der Sittlichkeit finden wir auch im
Mahayana , aber sie ist betrachtlich erweitert durch die Betonung,
die man auf die Entwicklung guter Eigenschaften und heilsamer
Neigungen in uns selbst legt und durch die Widmung unseres
Lebens zum Wohle anderer Wesen. Insofern ist die Perspektive
hier umfassender.
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Hinayana und Mahayana teilen die Sichtweise des Weges zur
Erleuchtung, aber was hier tGber Erleuchtung selbst gesagt wurde,
trifft besonders auf Mahayana und Vajrayana zu. Im Hinayana ist
das Aufhéren der negativen Faktoren das Ziel; nur auf der
Mahayana - und Vajrayana-Ebene spricht man von der
Entwicklung des positiven Potentials unseres Geistes.

Wir koénnen eine klarere Vorstellung vom Unterschied zwischen
den beiden Auffassungen von der Erleuchtung bekommen, indem
wir die Ausdricke untersuchen, die in jedem System zu ihrer
Beschreibung verwendet werden. Das Hinayana-Ziel ist, die Stufe
eines arhat zu erreichen.

Dieser Begriff wird ins Tibetische als dra chompa [dgra bcom-pa]
Ubersetzt, was bedeutet, "dass man den Feind besiegt hat". Der
Feind besteht hier aus den Gefiihlen und der Unwissenheit, die
uns in Samsara gefangen halten, und die Absicht besteht darin,
diese Faktoren zu Uberwinden oder auszuléschen. Hier kommt
das Prinzip des Zur-Ruhe-Kommens dazu - der andere Begriff,
der im Hinayana zur Beschreibung der Erleuchtung verwendet
wird. Zur-Ruhe-Kommen bezieht sich auf das Anhalten der
Gefuhle, die den Geist verwirren, und das Anhalten der
diskursiven Gedanken, die die Bewusstheit begrenzen -
Fixierungen auf Materie und Nichtmaterie, Wirklichkeit und Nicht-
Wirklichkeit und all solche begrifflichen Eingrenzungen. Wenn das
Zur-Ruhe-Kommen erlangt ist, sind sie alle zum Stillstand
gekommen, und der Geist ist ganz von der Erfahrung der Leerheit
erfullt, ohne jegliches Flattern oder Zerstreut-Sein. Dies ist das
Hinayana-ldeal, und es wird gewiss zur vollstandigen Erleuchtung
fuhren. Jedoch ist die Lange der Zeit, die es dazu braucht,
unermesslich, und wahrend dieser nahezu endlosen Zeitspanne
gibt es praktisch keine Mdglichkeit, anderen zu helfen. Dies ist der
Grund, warum der Begriff Hinayana, "das kleinere Fahrzeug",
verwendet wird: Das Blickfeld ist relativ eingeengt. Das Zur-Ruhe-
Kommen ist jedoch zumindest eine Stufe der Befreiung von
Samsara, weil ein Individuum, das es erfahrt, sich nicht zu
reinkarnieren braucht: Die Macht des Karma, Wiedergeburt im
Kreislauf von Samsara zu verursachen, ist Uberwunden worden.
Vielleicht ist das Verstandnis all dieser Konzepte - der funf Wege,
der zehn Stufen der Bodhisattva-Verwirklichung, der

-43-



siebenunddreissig Elemente, die zur Erleuchtung fuhren, der
verschiedenen Eigenschaften der drei Kayas - nicht unbedingt
notwendig; wenn wir in der Dharmapraxis sorgfaltig sind und
meditieren, dann werden wir sie ohnehin alle erfahren. Sie
werden nicht deswegen ausbleiben, weil wir nicht wissen, wie wir
sie nennen sollen, oder notwendigerweise entstehen, lediglich
welil wir es wissen. Auf der anderen Seite scheint es etwas sehr
Wichtiges zu sein, den Leuten einen Leitfaden zu geben, um
ihnen dabei zu helfen, die Elemente der Dharmapraxis und den
erleuchteten Zustand, auf den sie hinarbeiten, besser zu
verstehen.

Griunde, die vier edlen Wahrheiten zu studieren

Unsere Situation sowohl unter dem Gesichtspunkt von Samsara
als auch Nirvana zu verstehen hat folgenden Wert: Wenn wir die
Ursache und die Auswirkung von Samsara verstehen lernen,
motiviert uns das, eine Alternative zu suchen. Denn haben wir
erst einmal die Begrenztheit unserer Situation begriffen, ist uns
damit die Mdglichkeit gegeben, nach etwas anderem zu suchen.
Wenn wir die Ursache und die Wirkung des Weges verstehen,
dann fordert dies unsere Motivation, nicht einfach nur Samsara
abzulehnen, sondern Erleuchtung zu suchen. Dartberhinaus
inspiriert uns das Verstandnis der grossen Eigenschaften der
Buddhas und Bodhisattvas mit Vertrauen und Ehrfurcht
gegenuber dem, was mdglich ist. Vertrauen, Energie und
Motivation sind sehr hilfreich, um ein Verstandnis der vier edlen
Wahrheiten zu entwickeln.

Nachdem wir diese kostbare menschliche Existenz mit ihren
Moglichkeiten und Freiheiten erlangt haben und mit den Lehren
des Dharma in Bertihrung gekommen sind, stehen wir an einem
Wendepunkt. Auf der einen Seite gibt es die Mdglichkeit, damit
fortzufahren, unwissend im Kreislauf der Wiedergeburten
umherzuwandern, und auf der anderen Seite gibt es die
Moglichkeit, Samsara zu Uberschreiten und tatséchlich
Erleuchtung zu erlangen. Beide Moglichkeiten entstammen dem
Geist, den jeder einzelne von uns hat und erfahrt. Es ist dieser
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Geist, den wir bereits haben, der essentiell leer und von Natur aus
leuchtend ist, der die verschiedenen Stufen der Bodhisattva-
Verwirklichung erfahren kann und erfahrt; es ist derselbe Geist,
der vollstandige Erleuchtung erlangen und erfahren kann.
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Die vier Dharmas von Gampopa
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Unsere kostbare menschliche Geburt bietet uns die Mdglichkeit
und Freiheit, den Dharma zu praktizieren: Durch sie wird uns die
weite und tiefgrindige Tradition der Buddhadharma-Lehren
zuganglich. Innerhalb dieser geben die vier Dharmas von
Gampopa einen prazisen Uberblick tber den ganzen Weg,
unterteilt in vier Stufen.

Der erste Dharma: Der Geist wendet sich dem
Dharma zu

Diese erste Belehrung beinhaltet ein grundliches Verstandnis
unserer Situation in Samsara und der verschiedenen Schicksale
im Kreislauf, der sechs Wiedergeburtsbereiche: der drei
niedrigeren - der Welten der Hdllen, der hungrigen Geister und
der Tiere; und der drei héheren - der Menschen-, Asura- und
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Gotter-Welten. Durch diese Unterweisung lernen wir die
Konsequenzen von heilsamen und unheilvollen Handlungen
kennen, die Neigungen, die zu diesen verschiedenartigen
Wiedergeburten fiihren, und die Leiden, denen die Wesen in
diesen Bereichen unterworfen sind. Wir gelangen zu der Einsicht,
dass Samsara selbst keine Mittel zum Entrinnen bietet, obwohl
ein besonderer karmischer Prozess von hdheren zu niedrigeren
oder niedrigeren zu hoéheren Wiedergeburten fihren kann, und
dass wir keinen Fortschritt zur Erleuchtung machen kénnen, wenn
wir uns auf Samsara stitzen. Am Anfang des Weges ist dieses
Verstandnis von Samsara notwendig, um den Geist zum Dharma
hinzuwenden. Und um dies zu erreichen, lenken wir den Geist auf
die vier gewohnlichen Vorbereitungen.

Die erste davon betrifft den einzigartigen Wert des menschlichen
Daseins, das wir jetzt erleben. Durch den Segen der Drei Juwelen
und ihren Einfluss in vorhergehenden Leben haben wir bis zu
einem gewissen Grad eine heilsame Neigung entwickelt, die
unsere jetzige menschliche Geburt bewirkt hat, mit all ihren
Maoglichkeiten, ihrer Musse und Freiheit, Dharma zu praktizieren.
Sehr wenige Wesen bewahren diese heilsame Neigung (indem
sie negative Handlungen, Gedanken und Rede aufgeben und
positive unterstitzen), und sehr wenige erlangen den daraus
folgenden Zustand einer kostbaren menschlichen Geburt. Wenn
wir uns vorstellen, dass die Sterne am Nachthimmel die Vielzahl
von Wesen in Samsara darstellen, dann reprasentiert ein Stern
am Tage die kostbare menschliche Geburt - etwas, was mdglich
ist, aber hochst unwahrscheinlich. Menschliche Geburt ist ein
ausserst seltenes Ereignis.

Die zweite der vier Vorbereitungen betrifft die Verganglichkeit.
Jetzt, da wir die kostbare Moglichkeit der menschlichen Geburt
haben, sollten wir sie auf die beste Weise nutzen und tatsachlich
das volle Potential des Menschseins verwirklichen. Dies kann
durch unsere Anstrengung, den Kreislauf der Wiedergeburten
vollstandig zu Uberschreiten und Buddhaschaft zu erlangen,
erreicht werden. Zuséatzlich missen wir verstehen, dass
Sterblichkeit und Verganglichkeit ein Teil unseres Daseins sind
und dass unsere unter so viel Mihen erlangte menschliche
Geburt vergehen wird. In allem, was wir erfahren, gibt es
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Augenblick fur Augenblick Veranderung und Unsicherheit. Unser
menschliches Dasein kann wie eine von einem starken Wind
angeblasene Kerzenflamme in jedem Moment ausgeléscht
werden; es kann wie eine Blase auf der Wasseroberflache
plotzlich zerplatzen; es verdunstet bald wie der Morgentau auf
dem Gras.

Um das volle Potential des Menschseins zu verwirklichen,
missen wir als nachstes den Begriff "Karma" untersuchen, den
Prozess von Ursache und Wirkung, besonders die Beziehung
zwischen unseren Handlungen und ihren Ergebnissen. Wir
mussen die unfehlbare Verbindung zwischen dem, was wir jetzt
tun, und dem, was wir spater erfahren, ganz erkennen.

Die vierte Betrachtung, die den Geist zum Dharma wendet,
handelt von der unbefriedigenden und schmerzhaften Natur von
Samsara. Ohne eine richtige Beurteilung der Verganglichkeit und
unseres eigenen bevorstehenden Todes ist es wahrscheinlich,
dass wir durch die Vergnugungen der Welt abgelenkt werden und
uns selbst den gefihlsmassigen Konflikten und der Verwirrung
Uberlassen. Wenn dies geschieht, werden wir erschopft durch das
Leben, das wir fuhren, und kommen nicht zu dem, was wirklich
wichtig ist. Wir sehen weder, was eigentlich in unserem Leben
geschieht, noch nutzen wir die Situation sinnvoll. Bevor wir es
wissen, ist unser Leben zuende, und es ist Zeit zu sterben. Wenn
uns die Grundlage einer stabilen Praxis fehlt, gehen wir hilflos in
den Tod, in Angst und Qual.

Indem wir Uber diese Vorbereitungen nachdenken - das Potential
einer kostbaren menschlichen Existenz, Verganglichkeit und den
unvermeidlichen Tod, den karmischen Prozess von Ursache und
Wirkung und die Leiden und Begrenzungen von Samsara -
wenden wir unseren Geist zum Dharma und erflllen so die erste
der vier Lehren des Gampopa.

Der zweite Dharma: Der Dharma wird der Weg

Sind wir einmal mit den Lehren verbunden, gelangen wir zum
zweiten der vier Dharmas: Die Lehren des Dharma werden
unsere Lebensweise, unser Weg. Unsere Haltung gegeniber
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dem, was hoher ist als wir - die Drei Juwelen - beginnt sich zu
verandern, und so geschieht es auch mit unserer Haltung
gegenuber den Wesen in Samsara, die uns gleich oder niedriger
gestellt sind. Die erste Einstellung wird ausgedrickt, wenn wir mit
Vertrauen, Hingabe und Achtung zum Buddha, zum Dharma und
zum Sangha Zuflucht nehmen. Wir erkennen, dass man in der
Buddhaschaft allwissend und allgegenwartig ist, ausgestattet mit
unendlichen Fahigkeiten. Wir sehen, dass die Lehren des
Dharma, die aus diesem erleuchteten Zustand hervorgehen, der
Weg sind, dem jedes Wesen bis zur Erleuchtung folgen kann. Wir
erkennen, dass der Sangha, oder die Gemeinschaft der
Praktizierenden, die die Lehren verwirklichen und tbertragen, aus
Gefahrten oder Fuhrern besteht, die uns den Weg zeigen. In der
Vajrayana-Tradition fligen wir zu den Drei Juwelen als Quellen
der Zuflucht die Drei Wurzeln hinzu - Lama, Yidam und
Dharmaschiutzer.

Wenn der Dharma unser Weg wird, entwickeln wir eine weitere
Haltung, die des Mitgefuhls. Indem wir Gber die Wesen, die mit
uns in Samsara sind, nachdenken, erwagen wir, dass der Raum
unendlich ist und alle Richtungen durchdringt und dass der
Bereich der filhlenden Wesen sich so weit ausdehnt wie der
Raum selbst. Irgendwann in der Vergangenheit ist jedes dieser
zahllosen Wesen unsere Mutter oder unser Vater gewesen. Durch
zahllose Zyklen von Lebenszeiten haben wir eine &dusserst enge
karmische Verbindung zu jedem von ihnen entwickelt. Wenn
Mitgefuhl entsteht, sehen wir, dass alles Leben dasselbe ist und
dass jedes einzelne Wesen winscht, glicklich zu sein: In jeder
Form des Lebens gibt es eine grundlegende Suche nach Gliick -
aber in einer Weise, die dem Ziel dieser Suche widerspricht und
es vereitelt. Wenige Wesen verstehen, dass wirkliches Glick das
Ergebnis positiven Verhaltens ist. Viele sind darin verwickelt, ihre
Chancen fir Gluck tatsachlich durch verwirrte und schadliche
Handlungen und Gedanken zu zerstéren. Wenn wir das sehen,
entwickeln wir gegeniiber anderen Wesen wirkliche Zuneigung
und Mitgefuhl. Dieses grenzenlose Mitgefihl allen Formen des
Lebens gegeniber ist die zweite Einstellung, die daran beteiligt
ist, die Lehre zum Weg zu machen. Durch Vertrauen und
Mitgefuhl wird die Lehre, die uns angezogen hat, zu einem
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vollstadndigen Lebensweg.

Die Entwicklung von Mitgefuhl

Obwohl wir die Notwendigkeit erkennen, nicht nur zu unserem
eigenen Nutzen zu arbeiten, sondern zum Wohl aller Wesen,
missen wir in Bezug auf unsere eigenen Grenzen ehrlich sein
und erkennen, dass wir wenig Kraft oder Fahigkeit besitzen, um
tatsachlich wirksam anderen Wesen helfen zu kdnnen, sich selbst
zu befreien. Der Weg, darin wirkungsvoll zu werden, besteht im
Erlangen der Buddhaschaft oder zumindest im Erreichen einer
Stufe der Bodhisattva-Verwirklichung. Auf diesen hdheren
Ebenen gewinnen wir die Fahigkeit, uns zu manifestieren, um die
Wesen aus ihrer Verwirrung herauszuftihren.

Die altruistische Haltung wird "relatives Bodhicitta" genannt; der
Wunsch, es zu entwickeln, ist die Grundlage der Mahayana -
Praxis und das Gefass fur alle Tugend.

Eine Methode, um Bodhicitta zu entwickeln, wird tong-len [gtong-
len] genannt, was wortlich "geben (und) nehmen" bedeutet. Dies
ist mit der Einstellung verbunden, dass jeder von uns nur ein
Wesen ist, wahrend die Zahl der Wesen im Universum
unbegrenzt ist. Ware es nicht ein wertvolles Ziel, wenn dieses
eine Wesen die Leiden aller anderen Wesen im Universum auf
sich nehmen und jedes und alle Wesen von ihren Leiden befreien
konnte? Wir entschliessen uns daher, all dieses Leiden auf uns zu
nehmen, es allen anderen Wesen abzunehmen, selbst ihre
beginnenden oder potentiellen Leiden und all deren Ursachen.
Zur selben Zeit entwickeln wir die Einstellung, den anderen
Wesen alles zu geben, was wir an Tugend, Glick, Gesundheit,
Wohistand und Potential fir langes Leben besitzen. Alles, was wir
geniessen, alles Edle oder Wertvolle, Positive oder Gliickliche in
unserer Situation geben wir selbstlos allen anderen Wesen. So
besteht die Meditation darin, bereitwillig alles Negative auf sich zu
nehmen und bereitwillig alles Positive wegzugeben. Wir &ndern
so vollig unsere ubliche Tendenz, andere zu ignorieren und an
allem festzuhalten, was wir fir uns selbst wiinschen. Wir
entwickeln eine tiefe Verbundenheit mit allem, was lebt. Die
Methode des Gebens und Nehmens ist die allerwirksamste
Weise, die Bodhisattva-Motivation zu entwickeln.
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Die Art von Mitgefuihl, die wir bis jetzt beschrieben haben, wird
"Mitgefuhl in Bezug auf fihlende Wesen" (semchanla migpa
nyingje [sems-can-la dmigs-pa’i snying-rie]) genannt. Ein
Dualismus bleibt hier jedoch zurtck, weil wir immer noch
gefangen sind von der dreifachen Vorstellung von (1) uns selbst,
die das Mitgefuihl erfahren, (2) anderen Wesen als den Objekten
des Mitgefuihls und (3) der tatsachlichen Handlung des
Empfindens von Mitgefuhl durch das Verstehen und Wahrnehmen
der Leiden anderer. Dieses Gerlst bereitet unseren Weg im
Mahayana. Ist einmal diese Art von Mitgefuhl hergestellt,
gelangen wir zu einer zweiten Art. Wir beginnen zu realisieren,
dass das Ich, welches Mitgefuhl empfindet, das Objekt des
Mitgefiihls und das Mitgefuhl selbst alle in gewissem Sinn
unwirklich sind. Wir sehen, dass diese drei Aspekte einer
konventionellen, nicht letztgultigen Realitat angehéren. Sie sind
nichts in sich selbst, sondern einfach lllusionen, die den Anschein
eines dualistischen Rahmens entstehen lassen. Sie als lllusionen
wahrzunehmen und dadurch die wahre Leerheit aller Phanomene
zu verstehen und zu erfahren ist, was wir "Mitgeftihl in Bezug auf
alle Phanomene" (chola migpé nyingje [chos-la dmigs-pa'i snying-
rie]) nennen. Dies ist der Hauptweg der Mahayana -Praxis.

Aus dieser zweiten Form des Mitgefuhls entwickelt sich eine
dritte: "bezugsloses Mitgefuhl" (migme nying-je [dmigs-med
snying-rje]). Hier Uberschreiten wir vollkommen jegliches
Befasstsein mit einer Subjekt/Objekt-Beziehung. Es ist die
letztendliche Erfahrung, die zu Buddhaschaft fuhrt. Diese drei
Stufen des Mitgefuihls sind alle miteinander verbunden. Wenn wir
mit der grundlegenden Stufe der Entwicklung von liebender
Freundlichkeit und Mitgefuhl allen Wesen gegenlber beginnen,
schaffen wir die Grundlage, die gewéahrleistet, dass unser Weg
direkt zur Erleuchtung fihren wird.

Der dritte Dharma: Der Weg vertreibt Verwirrung

Der dritte Dharma des Gampopa besagt, dass durch das Gehen
des Weges unsere Verwirrung vertrieben wird. Hauptthema der
Lehre ist hier die Erfahrung der Leerheit - die Verwirklichung der
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letztendlichen Natur des Geistes. In der Meditation erkennen wir,
dass unser Geist und alle Erfahrungen, die er hervorbringt,
grundlegend unwirklich sind: Sie bestehen in einem
konventionellen, aber nicht in einem absoluten Sinn. Diese
Verwirklichung von Leerheit wird als "absolutes Bodhicitta"
bezeichnet.

Man kann einen Vergleich ziehen zwischen dem Ozean und dem
Geist, der essentiell leer ist, ohne begrenzende Merkmale oder
absolute Wirklichkeit. Dieser leere Geist jedoch hat seine
Projektion, die ganze Welt der Erscheinungen: Form, Klang,
Geschmack, Beruihrung, Geruch und innere Gedanken, die das
ausmachen, was wir erfahren, entsprechen den Wellen an der
Oberflache des Ozeans. Sobald wir einmal durch Meditation
sehen, dass die Natur des Geistes grundlegend leer ist, wird uns
automatisch bewusst, dass die Projektionen des Geistes auch
grundlegend leer sind. Diese Projektionen sind wie Wellen, die
aus dem Ozean emporkommen und in ihn zuricksinken; an
keinem Punkt sind sie jemals von ihm getrennt.

Obwohl wir ein gewisses Verstandnis davon haben mogen, dass
der Geist essentiell leer ist, kann es schwer sein, diese
Vorstellung mit der Welt der Erscheinungen in Beziehung zu
setzen. Ein Beispiel mag helfen. Im gegenwaértigen Augenblick
haben wir einen physischen Koérper, und wahrend wir wach sind,
fuhlen wir uns auf das innigste mit ihm verbunden. Wir halten ihn
fur wirklich, fir eine selbst bestehende Ganzheit. Aber in Traumen
haben wir eine andere Art von Korper und erfahren einen anderen
Zustand des Seins. Eine vollstandige Erscheinungswelt ist mit
diesem "Traumkorper” verbunden. Wir sehen, riechen, berihren,
horen, fiuhlen, denken und kommunizieren - wir erfahren ein
vollstandiges Universum. Aber wenn wir erwachen, wird es
offensichtlich, dass dieses Universum des Traumes Kkeine
letztendliche Wirklichkeit hat. Sie ist sicherlich nicht in der
ausseren Welt, wie wir sie kennen, noch in dem Raum, in dem wir
schlafen, noch innerhalb unseres Korpers, sie kann nirgends
gefunden werden. Wenn der Traum voruber ist, verschwindet
seine "Wirklichkeit" einfach - sie war nur eine Projektion des
Geistes. Es st ziemlich leicht, dies in Bezug auf den
Traumzustand zu verstehen. Ebenso missen wir verstehen, dass
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unsere Erfahrung im Wachzustand von derselben allgemeinen
Natur ist und durch denselben Prozess zustandekommit.
Verwirklichte Mahasiddhas, so wie Tilopa und Naropa aus Indien
oder Marpa und Milarepa aus Tibet, waren imstande, wunderbare
Verdanderungen im Universum der Erscheinungen zu vollbringen.
Sie konnten dies tun, weil sie die ganze Erscheinungswelt als
essentiell leer und als Projektion des Geistes erkannt hatten. Dies
erlaubte ihnen, Wunder zu tun und die Erscheinungswelt
tatsachlich zu verandern. Solche Umwandlung ist nicht moglich,
wenn unser Geist an dem, was wir erfahren, als in einem letzten
Sinn wirklich und unwandelbar festhalt.

Die gegenwartige Phase unseres Daseins endet im Tod, wenn
das Karma, das den Lauf dieser korperlichen Existenz bestimmt,
erschopft ist. Beim Sterben gibt es eine endgiltige und
unwiederrufliche Trennung des Bewusstseins vom physischen
Korper, der einfach abgelegt wird. Was fortbesteht ist das
individuelle Bewusstsein, der Geist des Wesens, der in die Bardo-
Erfahrung eintritt. Wahrend dieses Nachtodzustandes erleben wir
eine andere Art von Erscheinungswelt. Obwohl die Grundlage
eines physischen Organismus fehlt, kann der Geist weitgehend in
derselben Weise wie jetzt sehen, hoéren, riechen, schmecken,
berthren, denken und wahrnehmen. Obwohl nichts weiter da ist
als ein Bewusstseinszustand, fahrt der Geist fort, seinen
Gewohnheiten zu folgen und sich in festgelegten Mustern zu
manifestieren. So setzt sich unsere gewohnheitsmassige
Uberzeugung, dass Erfahrung letztendlich wirklich ist, nach dem
physischen Tod fort, und was sich dort ereignet dhnelt dem, was
im Traumzustand oder im Wachbewusstsein geschieht.

Eine Geschichte Uber einen Modnch in Tibet veranschaulicht dies.
Es geschah vor nicht allzu langer Zeit, zu Lebzeiten meines
Vaters. Nahe meinem Heimatdorf in Tibet gibt es ein Nyingma-
Kloster, das Dsogchen genannt wird. Ein Monch dieses Klosters
beschloss, nicht mehr dort zu bleiben, weil er lieber in das
Geschaftsleben einsteigen wollte. Er zog aus und ging in den
Norden dieser Region, um Handler zu werden in der Hoffnung,
sein Gluck zu machen. Er wurde tatsachlich ziemlich erfolgreich.
Wegen seiner friheren Zugehdrigkeit zu einem Kloster wurde er
als eine Art Dharma-Lehrer angesehen, und so hatte er sowohl

-53-



eine Gruppe von Schilern als auch den Wohlstand, der durch
seine Handelsunternehmungen angehauft wurde. Eines Tages
traf er einen Magier, der fahig war, eine gewisse geistige Kontrolle
Uber die Leute auszuiiben. Der Handler erkannte die Macht dieser
Person nicht, und der Magier sprach einen Zauberspruch uber
ihn, der den Handler eine machtige lllusion erleben liess, in der er
eine Frau traf, heiratete und Kinder hatte; er erlangte ein grosses
Gut und eine Familie, um die er sich kimmern musste, und
betrieb viele Handelsunternehmungen, die ihm unermesslichen
Reichtum einbrachten. Er verbrachte sein ganzes Leben in dieser
Weise und wurde alt mit weissen Haaren und wenigen Zahnen.
Dann loste sich die lllusion auf: Er fand sich dort wieder, wo er
gewesen war, und vielleicht waren nur ein oder zwei Tage
vergangen. Wahrend dieser Zeit hatte der Magier alles, was der
Handler besass, gestohlen, und er erwachte ohne einen Pfennig
in der Welt. Er hatte nur die Erinnerung an seine lange Phantasie
eines Lebens voller Aktivitaten, Zerstreuungen und Plane.

Gerade wie die Phantasie des Handlers hat unsere eigene
tagliche Erfahrung eine illusorische Beschaffenheit. In den
Mahayana-Sutras wird gelehrt, dass alles, was wir erfahren, wie
eine Spiegelung, eine Fata Morgana, ein Regenbogen am
Himmel ist oder wie der Mond, der auf die Wasseroberflache
scheint; alles, was wir erfahren, besitzt nur konventionelle
Wirklichkeit und ist letztlich unwirklich.

Wir erfahren den dritten Dharma von Gampopa, wenn wir erstens
die Uberzeugung gewinnen, dass wir unsere Verwirrung
vertreiben missen, indem wir die essentielle Leerheit des Geistes
verstehen und erfahren, und wenn dies zweitens die illusorische
Natur aller Erscheinungen aufdeckt; dann vertreibt der Weg die
Verwirrung.

Der vierte Dharma: Verwirrung wandelt sich in
urspringliche Bewusstheit

Der vierte Dharma des Gampopa ist die Umwandlung von
Verwirrung in urspringliche Bewusstheit. Diese grundlegende
Umwandlung wird auf der Ebene des anuttarayogatantra erreicht,
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der hdchsten der vier Ebenen der Vajrayana-Lehren.

Diese Umwandlung ist theoretisch nicht schwer zu erklaren. Im
gewoOhnlichen Zustand ist die Bewusstheit getriibt und verwirrt;
wenn wir die Natur des Geistes erkennen, dann erfahren wir
ursprungliche Bewusstheit. Auf einer praktischen Ebene
geschieht dies jedoch nicht von selbst: Eine bestimmte Art
geeigneter Mittel wird bendtigt. Um diskursive in erleuchtete
Bewusstheit umzuwandeln, nutzen wir den Reichtum der
Techniken, die uns im Vajrayana zur Verfigung stehen,
insbesondere die Entwicklungs- und Vollendungsstufen der
Meditation (kyerim /dsogrim fbskyed-rim / rdzogs-rim]). In unserer
gegenwartigen Situation als unerleuchtete Wesen sind unsere
Fahigkeiten von Korper, Rede und Geist durch grundlegende
Unwissenheit verdunkelt. Um diese Verwirrung in Bewusstheit
umzuwandeln, mussen wir kérperlich, verbal und geistig bewusst
werden, also benutzen wir in der Vajrayana-Praxis genau diese
zu unserem ganzen Sein gehoérigen Fahigkeiten, um eine
vollstandige Umwandlung zu bewirken.

Betrachten wir unseren physischen Koérper, dann kdnnen wir
sehen, wie wir an ihm hangen, als sei er etwas Dauerhaftes,
Reines und Wirkliches. Dieser physische Korper ist jedoch
voribergehend zusammengesetzt aus vielen unreinen und
verfallenden Substanzen. Wirklich ist er nur im herkdmmlichen,
nicht im letztendlichen Sinn. Unser gewohnheitsmassiges und
instinktives Festhalten an ihm verhindert, dass urspringliche
Bewusstheit entsteht. Wir missen dahin gelangen zu erkennen,
dass dieser Korper einfach etwas ist, das erscheint, und dass er
keine Eigennatur hat. Gegrundet auf die Projektionen des Geistes
stellt der Koérper das Herz des Formaspekts des Bewusstseins
dar. Bis wir dies erkennen, wird die Umwandlung von Verwirrung
in urspringliche Bewusstheit nicht spontan oder leicht geschehen.
In der tantrischen Praxis wird der Kdrper durch eine Meditation
umgewandelt, die uns zur ldentifikation mit einer reinen oder
erleuchteten Form fihrt, zum Beispiel Chenresig, dem
Bodhisattva des Mitgefihls. Hier legen wir die Fixierungen auf
unseren eigenen Korper beiseite und identifizieren uns
stattdessen mit einer reinen Form. Wahrend wir dies tun, ist es
wichtig, ebenso zu verstehen, dass die Gottheit eine reine

-55-



Erscheinung und in keiner Weise substantiell ist. In der Meditation
gelangen wir zur vollstéandigen Identifikation mit dieser Form, die
leer ist, ohne Festigkeit, ohne Eigennatur oder letztendliche
Wirklichkeit jenseits ihrer reinen Erscheinung. Diese Erfahrung
wird "die Vereinigung von Erscheinung und Leerheit" (nangtong
sung-jug [snang-stong zung-'jug]) genannt.

Solch eine Umwandlung grindet sich auf das Verstehen, dass all
unsere Erfahrung eine subjektive Projektion des Geistes ist, und
daher ist unsere Haltung gegeniber den Dingen
ausschlaggebend. Durch die Veréanderung unserer Einstellung
verandern wir unsere Erfahrung, und wenn wir in der
beschriebenen Weise meditieren, ist eine solche Umwandlung
maoglich. Dies trifft ganz besonders zu, wenn wir uns auf eine
erleuchtete Form wie den Bodhisattva des Mitgefihls
konzentrieren. Das Bild von Chenresig selbst ist ein wirklicher
Ausdruck des Zustandes erleuchteten Mitgefiihls. Es ist keine
Erfindung. Es gibt wirklich ein Chenresig genanntes erleuchtetes
Wesen, das fahig ist, Segen und Verwirklichung zu utbertragen.
Um dies zu erfahren, missen verschiedene Bedingungen
zusammenkommen. Eine Analogie ware, jemanden zu
fotografieren. Wir legen den Film in die Kamera, richten sie auf
jeden, den wir fotografieren wollen, und machen die Aufnahme.
Das Bild der Person wird auf den Film projiziert, und wenn er
entwickelt ist, haben wir ein bestimmtes Bild dieser Person. Etwas
Ahnliches geschieht, wenn wir auf eine erleuchtete Form
meditieren. Es gibt einen "&usseren", Chenresig genannten
Ausdruck. Durch wunsere Anstrengungen in der Meditation
kommen wir dazu, uns mit dieser reinen Form zu identifizieren,
Vertrauen in sie zu haben und das ihr innewohnende Mitgefuhl
und den Bewusstseinszustand, den Chenresig darstellt, zu
verwirklichen. Auf diese Weise koénnen wir eine "Kopie" der
Gottheit werden und erhalten den Segen des Bodhisattvas des
Mitgefuhls. Dies ist der erste Aspekt der Umwandlung von
Verwirrung in urspringliche Bewusstheit, die auf die Meditation
Uber unseren Korper als erleuchtete Form gegriindet ist.

Der zweite Aspekt der Umwandlung betrifft unsere Rede. Obwohl
es einfach scheinen mag, die Rede als etwas Unfassbares zu
betrachten, das einfach erscheint und vergeht, verbinden wir uns
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tatsachlich mit ihr, wie mit etwas Wirklichem. Weil wir dem, was
wir sagen und hoéren, so sehr verhaftet sind, hat die Rede eine
solche Macht. Blosse Worte, die keine letztliche Wirklichkeit
besitzen, kénnen unser Glick und Leid bestimmen. Dadurch,
dass wir von Grund auf an Klang und Rede anhaften, schaffen wir
Freude und Schmerz.

Im Vajrayana rezitieren und meditieren wir Uber mantras, die
erleuchteter Klang sind, die Rede der Gottheit, die Vereinigung
von Klang und Leerheit (dratong sungjug [sgra-stong zung-'jug]).
Sie haben keine innere Wirklichkeit, sondern sind einfach die
Manifestation reinen Klanges, der gleichzeitig mit ihrer Leerheit
erfahren wird. Durch die Mantras kleben wir nicht langer an der
Wirklichkeit von Rede und Klang, denen wir im Leben begegnen,
sondern erfahren sie als essentiell leer. Dann wird die Verwirrung
des sprachlichen Aspekts unseres Seins in erleuchtete
Bewusstheit umgewandelt.

Zuerst ist die Vereinigung von Klang und Leerheit einfach nur ein
intellektuelles Konzept von dem, was unsere Meditation sein
sollte. Durch die fortgesetze Anwendung wird es unsere
tatsachliche Erfahrung. Hier, wie auch anderswo in der Praxis, ist
die Einstellung am allerwichtigsten, wie diese Geschichte Uber
einen Lehrer in Tibet illustriert. Der Lehrer hatte zwei Schiiler, die
beide einhundert Millionen mal das Chenresig Mantra, OM MANI
PEME HUNG, rezitieren wollten. In der Gegenwart ihres Lamas
nahmen sie das Gel6bnis, dies zu tun, und sie gingen daran, die
Praxis auszufuihren. Einer der Schuler war sehr eifrig, obwohl
seine Verwirklichung vielleicht nicht so tiefgriindig war. Er machte
sich daran, die Praxis sobald wie mdglich abzuschliessen, und
rezitierte das Mantra unaufhérlich, Tag und Nacht. Nach langen
Anstrengungen vollendete er seine hundert Millionen Rezitationen
in drei Jahren. Der andere Schuler war hochintelligent, aber
vielleicht nicht so eifrig, weil er sich offensichtlich nicht mit
demselben Enthusiasmus in die Praxis stirzte. Aber als sein
Freund sich der Vollendung seines Retreats naherte, da stieg der
zweite Schiler, der immer noch nicht sehr viele Mantras rezitiert
hatte, auf die Spitze eines Hugels. Er setzte sich dort nieder und
begann zu meditieren, dass alle Wesen uberall im Universum in
Chenresig verwandelt wurden. Er meditierte, dass der Klang des
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Mantras nicht nur aus dem Munde aller Wesen kam, sondern
dass jedes Atom im Universum davon vibrierte, und einige Tage
lang rezitierte er das Mantra in diesem Zustand von Samadhi.

Als die beiden Schiler zu ihrem Lama gingen, um ihn wissen zu
lassen, dass sie beide die Praxis abgeschlossen hatten, sagte er:
»Nun, ihr habt es beide ausgezeichnet gemacht. Du warst sehr
fleissig, und du warst sehr weise. Ihr habt beide die einhundert
Millionen Rezitationen des Mantras vollendet.« So wird unsere
Praxis durch die Veranderung unserer Haltung und die
Entwicklung unseres Verstandnisses weit kraftvoller.

Das Sechs-Silben-Mantra von Chenresig, OM MANI PEME
HUNG, ist ein Ausdruck von Chenresigs Segen und seiner
erleuchteten Macht. Die sechs Silben werden mit den
verschiedenen Aspekten unserer Erfahrung verknipft: Die sechs
grundlegenden emotionalen Verschmutzungen im Geist werden
umgewandelt, die sechs Aspekte der urspringlichen Bewusstheit
werden verwirklicht. Diese Sechsergruppen gehéren zum
Mandala der sechs verschiedenen Buddha-Familien, die im
erleuchteten Geist offenbar werden. Das Mantra von Chenresig
hat die Macht, eine Veradnderung auf all diesen Ebenen zu
bewirken.

Einer anderen Deutung des Mantras zufolge ist die Silbe OM die
Essenz erleuchteter Form; MANI PEME, die vier Silben in der
Mitte, stehen fur die Rede der Erleuchtung; und die letzte Silbe
HUNG reprasentiert den Geist der Erleuchtung. Der Koérper, die
Rede und der Geist aller Buddhas und Bodhisattvas sind in dem
Klang dieses Mantras enthalten. Es reinigt die Verdunkelungen
von Korper, Rede und Geist und bringt alle Wesen zum Zustand
der Verwirklichung. Wenn es mit unserem eigenen Vertrauen und
Bemuihen in Meditation und Rezitation verbunden wird, entsteht
und entwickelt sich die verwandelnde Kraft des Mantras. Es ist
wirklich méglich, uns auf diese Weise zu reinigen.

Der Geist-Aspekt der Chenresig-Meditation zentriert sich in Hohe
des Herzens, wo sich das Mantra und die Keimsilbe HRIH
befinden. Man visualisiert Licht, das von diesen ausgeht und allen
Buddhas Opfergaben darbringt, die Verdunkelungen aller Wesen
reinigt und sie in den Zustand der Erleuchtung versetzt. Der
Geist-Aspekt ist auch mit der formlosen Meditation verbunden, in
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der der Geist einfach in seiner eigenen leeren Natur ruht.
Nachdem wir dies fur einige Zeit praktiziert haben, wird eine
Veréanderung eintreten: Wir werden die Erfahrung machen, dass
alles, was im Geist entsteht, jedes Gefuhl und jeder Gedanke, aus
der Leerheit entsteht und sich wieder in sie auflost. Wahrend
dieser Zeitspanne sind wir nirgendwo anders als in der Leerheit.
In diesem Zustand erleben wir den Geist als Vereinigung von
Bewusstheit und Leerheit (rigtong sungjug [rig-stong zung-'jug]).
Das ist Mahamudra.

Die dreifache Chenresig-Meditation benutzt also die
Meditationstechniken, die mit Kérper, Rede und Geist verbunden
sind. Am Ende einer Meditationssitzung l6st sich die Visualisation
in den formlosen Zustand auf, und wir lassen einfach den Geist
ausgeglichen in seiner eigenen Natur ruhen. Zu dieser Zeit
kénnen wir Kdrper, Rede und Geist als aus dem grundlegenden,
leeren Geist entstehend erfahren. Wir erkennen diesen Geist als
den grundlegenden Aspekt, Korper und Rede hingegen als
sekundare Projektionen, die auf dem Bewusstsein basieren. Dies
bedeutet, alle Aspekte unserer Erfahrung in einer zu sammeln -
der Leerheit des Geistes, aus der alles entsteht. Dadurch haben
wir den vierten Dharma von Gampopa verwirklicht: Verwirrung ist
in ursprungliche Bewusstheit umgewandelt.
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Bardo bedeutet wortlich: "ein Intervall zwischen zwei Dingen". Bar
bedeutet "Intervall' und do bedeutet "zwei". Wir kénnen uns
dieses Intervall raumlich oder zeitlich denken. Der Raum
zwischen zwei Hausern ist ein Bardo. Die Zeitspanne zwischen
Sonnenaufgang und Sonnenuntergang, das Intervall des
Tageslichts, ist ein Bardo. Ein Bardo kann von langer oder kurzer
Dauer, von weiter oder begrenzter Ausdehnung sein.

In hohem Mass besteht unsere Erfahrung aus Intervallen
zwischen einem Ding und einem anderen. Selbst im Falle
flichtiger Gedanken, die in unserem Geist entstehen, gibt es ein
Intervall zwischen einem Gedanken, der entsteht und
verschwindet, und dem néchsten Gedanken, der auftaucht. Solch
eine Lucke, selbst wenn sie winzig klein ist, ist ein Teil jedes
Prozesses. Alles, was wir erfahren, hat diese Beschaffenheit von
Intervallen zwischen Zustanden.
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Die sechs Bardos

Bestimmte Arten des Bardo sind wichtiger als andere. Eine der
bedeutendsten ist unser Wachzustand: vom Moment der Geburt
bis zu der Zeit, zu der wir sterben. Dieser Wachzustand ist der
erste grosse Bardo in unserer Erfahrung, der Bardo zwischen
Geburt und Tod (kyeshi bardo [skye-shi'i bar-do]).

Der Bardo des Traumzustandes, der von dem Moment, in dem wir
nachts schlafen gehen, bis zu dem Moment dauert, in dem wir
morgens erwachen, ist ein anderes Beispiel. Der Zustand des
Bewusstseins, der wahrend dieses Intervalls herrscht, wird
Traum-Bardo (milam bardo [rmi-lam bar-do]) genannt.

Fur gewohnliche Leute schafft das Trauma des Todes einen
Zustand der Bewusstlosigkeit, der flr unbestimmte Zeit andauert:
Sie mag sehr kurz oder ziemlich lang sein. Ublicherweise nimmt
man an, dass diese Periode der Ohnmacht dreieinhalb Tage
dauert. Danach beginnt das Bewusstsein des Individuums wieder
zu erwachen und Dinge auf eine neue Weise zu erfahren. Auf das
Intervall der Bewusstlosigkeit, in das der Geist durch das Trauma
des Todes getaucht wird und das bis zum Wiedererwachen des
Bewusstseins dauert, bezieht man sich im Tibetischen als chonyi
bardo [chos-nyid bar-do], das Intervall der letztlichen Natur der
Erscheinungen; hier wird der Geist in seine eigene Natur
getaucht, wenn auch auf eine verwirrte oder unwissende Weise.
Die nachste Phase der Nachtoderfahrung st das
Wiedererwachen des Bewusstseins. Sie schliesst die vielen Tage
mit ein, die man damit verbringen kann, die fantastischen
Projektionen des Geistes zu erleben, die Halluzinationen, die vom
Geist der Nachtoderfahrung geschaffen und erfahren werden.
Das Intervall zwischen dem Moment des Wiedererwachens des
Bewusstseins (dem Ende des Chdnyi Bardo) und dem Moment
der tatséachlichen physischen Wiedergeburt in einer der sechs
Welten von Samsara wird als sipa bardo [srid-pa bar-do], Bardo
des Werdens, bezeichnet. Eine andere Deutungsweise des
tibetischen Begriffs ist die als Bardo der Mdglichkeit, da wir ja an
diesem Punkt eine physische Geburt noch nicht vollzogen haben
und es viele Mdglichkeiten fir verschiedene Arten des Daseins
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gibt.

Dies sind die vier Hauptbeispiele fur das Bardo-Prinzip. Ein
weiteres Beispiel ist der Zustand der Meditation: Wenn jemand
wirksam zu praktizieren beginnt, dann gibt es eine bestimmte
Verédnderung im Bewusstsein; wenn diese Person sich aus der
Meditation erhebt und sich wieder weltlichen Aktivitaten
zuwendet, dann endet dieser Bewusstseinszustand. Das Intervall
der tatsdchlichen formalen Meditation wird der Bardo der
meditativen Stabilitat, samtan bardo [bsam-gtan bar-do], genannt.
Der sechste Bardo, den wir unterscheiden, ist der Bardo der
Schwangerschaft, kyend bardo [skye-gnas bar-do]. Dieses
Intervall beginnt am Ende des Bardos des Werdens, wenn das
Bewusstsein des Wesens sich mit dem Sperma und dem Ei im
Mutterschoss vereinigt, und dauert bis zu der Zeit der physischen
Geburt, dem Anfang des Bardos zwischen Geburt und Tod.

Diese sechs Arten von Bardo, die wir als Menschen oder flihlende
Wesen in Samsara erleben, kénnen zum besseren verandert
werden, doch die Macht, dies zu tun, liegt im Wachzustand.
Gerade im Bardo unseres jetzigen Lebens kénnen wir den
grossten Fortschritt in der Entwicklung der Fahigkeit machen, mit
allen anderen Bardo-Zustanden wirksam umzugehen. Was wir
ublicherweise mit dem Wort Bardo meinen, ist jedoch der Bardo
des Werdens, die Phase der Halluzinationen vor einer neuen
korperlichen Empfangnis.

Die funf Elemente und die Natur des Geistes

Unser jetziger, unerleuchteter Zustand basiert auf einem Zustand
grundlegender Unwissenheit, einem grundlegenden diskursiven
Bewusstsein, kinshi namshe [kun-gzhi rnam-shes]. Es ist das
grundlegende Bewusstsein, das verdreht und verwirrt ist. Es gibt
dennoch eine Moglichkeit, die wahre Natur des Geistes zu
erfahren, und wenn dieses reine Bewusstsein gegenwartig ist,
erfahren wir nicht langer kinshi namshe, sondern kinshiyeshe
[kun-gzhi ye-shes]. Diese Veranderung einer einzelnen Silbe von
nam zu ye bringt einen gewaltigen Unterschied zum Ausdruck,
weil wir uns nun auf die grundlegende urspriingliche Bewusstheit
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beziehen statt aufgrundlegende Unwissenheit.

In beiden Fallen sprechen wir Uber den Geist, der essentiell
verkorpert, was wir in unserem physischen Universum die funf
Elemente nennen. Das Potential fir diese Elemente existiert im
Geist und hat immer existiert - es ist nichts, was zu einer
bestimmten Zeit geschaffen wurde. In seiner inharenten Natur
besitzt der Geist immer die funf elementaren Eigenschaften, und
es ist dieses Potential, aus dem die Erfahrungen des
Nachtodzustandes entstehen.

Wenn wir Gber den Geist sprechen, sprechen wir Uber etwas, das
kein Ding an sich ist. In seinem grundlegendsten Sinn ist der
Geist nicht etwas, das wir beschrénken kdnnten. Wir kénnen nicht
sagen, dass er einen bestimmten Umriss, Grosse, Ort, Farbe,
Form oder irgendein anderes begrenzendes Merkmal besitzt. Das
Element, welches wir Raum nennen, das innerhalb unserer
Wahrnehmungssituation ebenfalls keine begrenzenden Merkmale
besitzt, ist genau diese Leerheit des Geistes; dies ist die
elementare Eigenschaft des Raumes im Geist.

Aber der Geist ist nicht einfach leer; er hat das erleuchtende
Potential, alles Mogliche wahrzunehmen. Diese unbegrenzte
Fahigkeit des Geistes, alles wahrzunehmen, ist seine
erleuchtende Natur und entspricht dem Element des Feuers.
Dieser Geist, essentiell leer und erleuchtend, verursacht alle
Erfahrung, ob in Samsara oder Nirvana, die ebenso im Geist
verwurzelt ist wie Pflanzen in der Erde. Diese Funktion des
Geistes als Ursprung aller Erfahrung entspricht der elementaren
Eigenschaft der Erde.

Ein weiterer Aspekt des Geistes ist seine dynamische Qualitét.
Der Geist steht nie still: Keine einzige Erfahrung in ihm dauert an,
sondern sie geht schnell in eine andere Uber. Ob man eine
emotionale Reaktion erlebt, eine Erfahrung von Freude oder
Schmerz oder eine sinnliche Wahrnehmung wie Sehen oder
Horen, die Inhalte des Geistes sind in dauernder Veranderung
begriffen. Diese fortlaufende Aktivitdit des Geistes ist die
elementare Eigenschaft des Windes.

Der Geist mit diesen vier elementaren Eigenschaften ist immer so
gewesen und wird immer so sein. Diese Stetigkeit und die
Tatsache, dass der Geist sich selbst verschiedenen Situationen
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anpasst, entspricht dem Element des Wassers. Gerade so wie
Wasser seine Stetigkeit behélt und sich, indem es fliesst, jeder
Form anpasst, ist der Geist auch fliessend, stetig und
anpassungsfahig.

Die funf Elemente und der physische Koérper

Der Ursprung oder die Basis aller Erfahrung ist der durch die funf
elementaren Eigenschaften charakterisierte Geist. Im Augenblick
befinden wir uns in der besonderen Situation des korperlichen
Wachzustandes, in dem wir erfahren, was als "der Korper des
vollstandig gereiften Karmas" (nam-min-gyi U [rnam-smin-gyi lus])
bezeichnet wird. Dies bedeutet hier, dass vollstandig gereifte
karmische Tendenzen diese scheinbar feste, konkrete Projektion
des Geistes entstehen liessen, die unser physischer Korper ist.
Die Verbindung zwischen dem Korper, den wir jetzt erfahren, und
dem Geist, der ihn geschaffen hat, besteht in folgender Weise.
Die festen Elemente unseres Kdorpers, wie Fleisch und Knochen,
entsprechen dem Element Erde, gerade so wie die "Festigkeit"
des Geistes in seiner Funktion als Grundlage und Ursprung aller
Erfahrung das Element Erde widerspiegelt. Ebenso entsprechen
die Korperfllssigkeiten - wie Blut, Speichel, Urin, Lymphe und so
weiter - dem Element Wasser. Die biologische Warme des
Kdrpers ist das Element des Feuers, wahrend das Element Raum
den Offnungen des Korpers und der raumlichen Trennung der
Organe entspricht, die, anstatt eine homogene Masse zu bilden,
unterschieden und getrennt voneinander sind. Schliesslich gibt es
das Element Wind, das mit dem Atem verbunden ist und den
Organismus durch den Prozess der Atmung erhalt.

Kurz gesagt, aus dem Geist, der die funf elementaren
Eigenschaften verkoérpert, entwickelt sich der physische Korper.
Der physische Korper selbst ist mit diesen Eigenschaften
ausgestattet, und aufgrund dieses Geist-Korper-
Zusammenhanges nehmen wir die &aussere Welt wahr, die
ihrerseits aus den finf elementaren Qualitdten von Erde, Wasser,
Feuer, Wind und Raum zusammengesetzt ist.
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Die funf Elemente im Bardo

Gerade jetzt sind wir am Wendepunkt zwischen unreinen und
unerleuchteten Zustdnden des Daseins und der Moglichkeit der
Erleuchtung. Gewo6hnliche Wesen erleben den Chonyi Bardo als
eine Periode tiefer Bewusstlosigkeit, die auf den Augenblick des
Todes folgt. Da gibt es keine geistige Aktivitat oder
Wahrnehmung, nur einen leeren Zustand von grundlegender
Bewusstlosigkeit. Dieser Bardo endet mit dem ersten Schimmer
von Bewusstheit im Geist. In dem Intervall zwischen dem Ende
des Chonyi Bardo und dem Beginn des Sipa Bardo entsteht, was
die Vision der funf Lichter genannt wird. lhr Erscheinen ist
verknupft mit den finf elementaren Qualitaten.

Die verschiedenen Farben, die der Geist im Bardo-Zustand
wahrnimmt, sind der natlrliche Ausdruck, die Ausstrahlung der
grundlegenden, inneren Eigenschaften des Geistes. Das Element
Wasser wird als weisses Licht wahrgenommen, Raum als blaues
Licht, Erde gelb, Feuer rot und Wind grin. Diese Farben sind
einfach der nattrliche Ausdruck der elementaren Qualitaten im
Geist, wenn das erste Schimmern der Bewusstheit in Erscheinung
tritt.

So wie das Bewusstsein sich zu entwickeln und mehr
wahrzunehmen beginnt, wird auch die Erfahrung der elementaren
Qualitaten weiterentwickelt. Was vorher der einfache Eindruck
von verschiedenen Strahlen oder Farben von Licht war, verandert
sich nun. Das Licht beginnt, sich zu sammeln und sich zu einem
thigle [thig-le] zu verbinden — Lichtpunkte oder Lichtballe
unterschiedlicher Grésse. Innerhalb dieser Spharen des
konzentrierten Lichtes erfahren wir die Mandalas der friedvollen
und zornvollen Gottheiten.

In diesem Zusammenhang sprechen wir von den funf Bereichen
des Daseins. In jedem von ihnen konnen wir aufgrund der
unreinen Ebene unserer Erfahrung wiedergeboren werden. Die
Ubliche Beschreibung ist die der sechs Daseinsbereiche, der
sechs hauptsachlichen Gefuhle, die dahin fihren, und der sechs
Buddhas, die in ihnen erscheinen. Im Zusammenhang mit dem
funffachen Mandala-Muster werden jedoch Verlangen und
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Habgier zusammengefasst, weil sie an derselben grundlegenden
Natur der Anhaftung teilhaben, und so wird der Bereich der
Asuras weggelassen, indem die héheren Asuras den Gottern der
Begierde in der Gotterwelt zugerechnet und die niederen Asuras
ins Tierreich mit einbezogen werden.

Die Mandalas der friedvollen und zornvollen
Gottheiten

Von einer absoluten Ebene aus sind der Geist, der eine Gottheit
wahrnimmt, und die Gottheit selbst keine zwei verschiedenen
Dinge, sondern essentiell dasselbe. Solange wir jedoch keine
direkte Verwirklichung besitzen, hat der Geist den Eindruck, ein
"Ich" zu sein, welches das, was es erlebt, als "anderes" erfahrt
und ansieht. Wahrend der Nachtoderfahrung fuhrt diese Spaltung
zu einer Neigung des Geistes, sich bedroht zu fuhlen, wenn das
erste Mandala der friedvollen Gottheiten erscheint: das Mandala
der funf Buddha-Familien, ihre Gefahrtinnen und ihr
Gottergefolge, und eine sechste Familie, die von Dorje Sempa,
die wie ein Baldachin Uber dem ganzen Mandala schwebt. Zu
dieser Zeit sehen wir gewaltige sphérische Konzentrationen von
Licht, in dem wir das Mandala der friedvollen Gottheiten
wahrnehmen, von denen ein &ausserst strahlendes Leuchten
ausgeht. Fur den verwirrten Geist ist diese Ausstrahlung
geradezu Uberwadltigend, und den friedvollen Gottheiten ins
Gesicht zu sehen ist wie der Versuch, in die Sonne zu starren. Mit
den friedvollen Gottheiten nehmen wir gleichzeitig die sechs
Lichtstrahlen wahr, die mit den Daseinsbereichen des Samsara
verbunden sind. Diese sind viel weniger intensiv, so dass der
Geist, der vor der Erfahrung der reinen Formen zuriickschreckt,
dazu neigt, sich von den gedampften Lichtstrahlen, die zu den
verschiedenen Zustanden der Wiedergeburt in Samsara fuhren,
angezogen zu fuhlen. Auf diese Weise wird der verwirrte Geist zu
samsarischer Wiedergeburt gezogen.

Auf das Mandala der friedvollen Gottheiten folgt das Mandala der
zornvollen Gottheiten. Wieder verursacht Unwissenheit, dass das
Leuchten und die Macht dieser Formen, die spontane
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Ausserungen der eigenen Natur des Geistes sind, als etwas
Ausseres und Bedrohliches wahrgenommen werden. An diesem
Punkt wird die Nachtoderfahrung furchterregend und
erschreckend, anstatt zu einer Erfahrung der Einheit zwischen
Wahrnehmendem und Wahrgenommenem.

Die Moglichkeit der Erleuchtung im Bardo

Der Zyklus der Lehren, der im Tibetischen als bardo thodrél [bar-
do thos-grol] bezeichnet wird, und die damit verbundenen
Erméachtigungen sind verfasst, um den Praktizierenden zu helfen,
den Segen zu erhalten und das Verstandnis zu entwickeln, das
ihnen in der Nachtoderfahrung helfen wird. Mit dieser
Unterstitzung werden die reinen Formen, wenn sie
wahrgenommen werden, als das gesehen, was sie sind -
Projektionen des Geistes, die essentiell mit ihm identisch und
weder ausserlich noch bedrohlich sind. Befreiung entsteht in dem
Augenblick des Nachtodzustandes, wenn das Bewusstsein
erkennen kann, dass seine Erfahrungen nichts anderes als der
Geist selbst sind. Die Lehren und die Erméchtigungen, die mit
dem Zyklus des Bardo Thodrél verbunden sind, machen uns mit
den Gottheiten und den Erklarungen bekannt und bereiten uns so
auf das vor, was nach dem Tod geschieht.

Die Mdoglichkeit der Erleuchtung im Nachtodzustand beruht auf
drei Dingen. Das erste ist die grundlegend erleuchtete Natur des
Geistes, der Samen der Buddhaschaft, ohne den nichts moglich
ware. Das zweite ist der Segen, der den reinen Formen der
Gottheiten innewohnt. Das dritte ist die Verbindung, die wir mit
diesen Gottheiten durch die Ermachtigungen hergestellt haben,
und das sowohl intellektuelle wie intuitive Verstandnis von dem,
was tatsachlich geschieht. Wenn all diese drei Elemente
zusammenkommen, besteht die Mdglichkeit, im Augenblick der
Konfrontation mit den Mandalas der Gottheiten Befreiung zu
erlangen. Wenn diese Befreiung im Intervall zwischen dem
Chonyi Bardo und dem Bardo des Werdens nicht zustande
kommt, dann wirkt der Nutzen, die Ermé&chtigungen erhalten zu
haben und die Belehrungen Uber die Natur der Nachtoderfahrung
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zu verstehen, in der darauffolgenden Phase der
Nachtoderfahrung, dem Bardo des Werdens. Das bedeutet, dass
wir entweder eine positive Wiedergeburt im Kreislauf von
Samsara erfahren, oder in einigen Fallen in dem, was wir
Buddha-Felder nennen, wiedergeboren werden, ein grosser und
sicherer Schritt zur letztendlichen Erleuchtung.

Der Bardo des Werdens

Die Erfahrung, den Mandalas der Gottheiten ins Angesicht zu
sehen, ist nur von kurzer Dauer, und falls die Mobglichkeit
ungenutzt bleibt, tritt der Geist in den Bardo des Werdens ein. Die
Situation hier entspricht ungefahr dem, was wir jetzt erfahren:
Viele verschiedene Eindriicke entstehen standig im Geist, und wir
halten daran fest und nehmen sie als letztlich wirklich. Von
diesem Halluzinationszustand wird traditionellerweise gesagt,
dass er neunundvierzig Tage andauere, bis das Bewusstsein
wieder physische Form als Embryo annimmt. Am Ende jeder
Woche gibt es das Trauma der Erkenntnis, dass wir tot sind, und
unser Geist taucht in einen weiteren Zustand der Bewusstlosigkeit
wie derjenige unmittelbar nach dem Tod, doch nicht ganz so tief.
Nach jeder dieser sehr kurzen Perioden der Bewusstlosigkeit
kehrt das Bewusstsein zurtick, und wiederum zeigen sich die
Mandalas der Gottheiten, doch nun auf eine fragmentarische und
flichtige Weise. Die aufeinander folgenden Mdglichkeiten, die
durch diese Erscheinungen geboten werden, sind nicht so gross
wie in der ersten Phase, aber die Mdoglichkeit der Befreiung
wiederholt sich wahrend der ganzen Nachtoderfahrung.

Die Symbolik der Mandalas der Gottheiten

Die Reinheit der Erleuchtung wird durch das Mandala der
Gottheiten verkorpert. Zum Beispiel erkennen wir auf der reinen
Ebene das, was wir normalerweise als die funf Skandhas (die
Aggregate des Geist-Korper-Komplexes) erfahren, als die
Buddhas der funf Familien. Die elementaren Eigenschaften des
Geistes, die wir als die Elemente in unserem physischen Korper
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und dem ausseren Universum erfahren, sind auf der reinen
Ebene die funf weiblichen Gefahrtinnen der finf Buddhas. Auf der
gewohnlichen Ebene erfahren wir acht Arten des verwirrten
Bewusstseins, wahrend diese auf der reinen Ebene acht
mannliche Bodhisattvas sind. Auf der unreinen Ebene sprechen
wir von den acht Objekten dieser verschiedenen
Bewusstseinsarten, und auf der reinen Ebene sprechen wir von
den acht weiblichen Bodhisattvas. Jede dieser reinen Formen
drickt eine erleuchtete Sichtweise eines Teils unserer unreinen
Erfahrung aus. Es ist nicht nur mdoglich, die verschiedenen
Aspekte unseres unreinen Bewusstseins mit den reinen Formen
zu verbinden, sondern auch diese reinen Formen mit der Natur
des Geistes selbst zu verknupfen.

Es gab und kdnnte immer noch viele Kommentare geben tber die
Beziehung zwischen diesen unterschiedlichen Ausdrucksebenen
und unserer eigenen Erfahrung. Fur unsere gegenwartigen
Absichten reicht es aus zu verstehen, dass die sechs Bardos, die
wir kurz erlautert haben, die sechs Hauptphasen der Erfahrung
jedes im Kreislauf der Wiedergeburten wandernden Wesens sind.
In jedem davon ist die Praxis des Dharma von hdchstmoglichem
Wert, weil wir uns dadurch von Verwirrung, Verdunkelungen und
negativen Gefluhlen reinigen und ausserdem Bewusstheit und
Verdienst weiterentwickeln kénnen.
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Fragen und Antworten

FRAGE: Sind die Mandalas der friedvollen und zornvollen
Gottheiten nicht mit einer bestimmten kulturellen Tradition
verbunden? Wie werden sie von denen wahrgenommen, die in
anderen Traditionen erzogen wurden?

ANTWORT: Gemass der Uberlieferung dieser Lehren macht es
nichts aus, ob Sie Buddhist sind oder nicht: Sie werden in jedem
Fall die Erfahrung der zornvollen und friedvollen Gottheiten
erleben. Der Vorteil, ein Buddhist zu sein oder diese besondere
Herangehensweise praktiziert zu haben, liegt darin, dass Sie Ihre
Erfahrung als das erkennen werden, was sie ist. Aber die
Erfahrung ist grundlegend dieselbe, selbst fir nicht menschliche
Wesen. Jedes Wesen, das durch den Bardo geht, hat eine
Wahrnehmung der Lichter, der konzentrierten Lichtspharen und
der Mandalas, die darin erscheinen. Normalerweise jedoch gibt es
kein Wiedererkennen und keinen Versuch des Erkennens, nur ein
Gefuhl, dass die Erfahrung furchterregend und erschreckend ist.
Der Geist ist entsetzt und entzieht sich der Erfahrung.

In den traditionellen Texten wird gesagt, dass sogar das
Bewusstsein eines Insekts im Bardo-Zustand dieselbe Erfahrung
macht. Alle Wesen in den sechs Daseinsbereichen haben das,
was tathagathagarbha, Samen der Erleuchtung, genannt wird,
grundlegende Bewusstheit der letztendlichen Natur des Geistes.
Genau aus diesem entstehen die Bardo-Erfahrungen als
naturliche Projektionen des Geistes, nicht aus etwas, das durch
kulturelle Bedingungen geschaffen wurde.

FRAGE: Der Geist wird traditionellerweise so beschrieben, dass
er drei Aspekte hat. Sind die drei Elemente, die diesen Aspekten
entsprechen, wichtiger als die verbleibenden zwei?

ANTWORT: In der Darstellung des Geistes, in der er drei Aspekte
hat -seine Essenz ist leer, seine Natur ist Klarheit und seine
Manifestation ist ungehindert - betrachten wir die Leerheit und die
Klarheit des Geistes als die Elemente von Raum und Feuer. Das

-70-



Element des Windes, die standige Bewegung des Geistes, ist der
dritte Aspekt, ungehinderte Manifestation. Nun ist das Element
Erde die Funktion des Geistes als Ursprung und Grundlage aller
Erfahrung, und das Element Wasser ist die Stetigkeit des Geistes.
Diese zwei Funktionen (Stetigkeit und Grundlage) beziehen sich
auf alle drei Aspekte. So ist der Geist essentiell leer (Raum), hat
Klarheit (Feuer) und die F&ahigkeit, sich ungehindert zu
manifestieren (Wind), und in allen drei Aspekten findet sich
Bestandigkeit (Wasser) und die Fahigkeit, eine Grundlage zu
geben (Erde).

FRAGE: Ich habe gehort, dass der Kdrper fiir drei oder vier Tage
nach dem Tod nicht gestdrt werden sollte. Im Westen ist es
Brauch, den Kérper sehr bald nach dem Tode einzubalsamieren.
Wie wichtig ist es, dass der Korper ungestort bleibt, und far wie
lange?

ANTWORT: Allgemein gesprochen ist es gut, den Korper so
lange wie mdglich ungestdrt zu lassen. Aber unter vielen
Umsténden ist dies schwierig, weil wir einfach nicht die in den
Bardo-Belehrungen widergespiegelte Einstellung dem Tod
gegenuber haben. Sobald ein Mensch gestorben ist, fihlen wir,
dass der Geist diesen Kérper nicht langer braucht. Wir haben
nicht die gleiche Art von Respekt vor dem Leichnam, den
Buddhisten in Tibet haben.

Aber es ist nicht leicht, diese Ideen zu erklaren, und wenn Sie nur
sagen, »bewegen oder beriihren sie den Korper nicht«, ohne
einen Grund zu nennen, koénnten Sie die Leute einfach nur
argerlich machen. Andererseits konnen Sie vielleicht einige dieser
Vorstellungen erklaren. Die Leute konnten zumindest die
Wichtigkeit dessen, was Sie sagen, fur Sie anerkennen, und, da
sie ja ein gewisses Gefihl von Respekt gegentiber dem Leichnam
haben, ihr Bestes tun, um ihn nicht zu stéren. Es ist schwer zu
sagen. Der allgemeine Grundsatz, einen Korper fir eine kurze
Zeit nach dem Tod nicht zu storen, sollte unterstitzt werden. Das
ist nutzbringend.
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Ein Mandala entsteht
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Mandala

Die dritte vorbereitende Ubung der Kagyilipas, die Mandala-
Opferung, ist mit der Ansammlung von Verdienst und der
Vertiefung der Bewusstheit verbunden. Sie gleicht anderen
Gesten wie: Blumen, Raucherwerk oder Lampen als Opfergabe
fur die Drei Juwelen auf einen Schrein zu stellen. Ein Laie kénnte
einem Mo6nch oder einer Nonne eine Opfergabe bringen, um ihre
Praxis zu unterstitzen, oder ein Schiler kdnnte seinem Lama
eine Opfergabe machen. Solche Opferungen sammeln fir
diejenigen, die sie machen, Verdienst an und helfen deshalb, ihr
Verstandnis und ihre Bewusstheit zu vertiefen. Die Praxis der
Mandala-Opferung hingegen befasst sich mit nichts Geringerem
als der Opferung des Universums. Der Aufbau der Meditation
fuhrt das ganze Universum vor, mit allem, was wert ist, geopfert
zu werden, ob materiell oder vorgestellt, eingeschlossen zum
Beispiel die physische Umgebung, deren natirliche Schoénheit
nicht hergestellt werden muss, sondern einfach da ist, um
dargebracht zu werden. Die Mandala-Opferung fasst all diese
Wahrnehmungen in eine einzige Meditation zusammen. Wenn
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dies mit einer Haltung des Vertrauens und der Hingabe getan
wird, wird der Geist des Meditierenden ausserst kraftvoll, und das
positive Potential und die Bewusstheit, die entstehen, sind nicht
verschieden von denen, die aus der tatsadchlichen Opferung des
ganzen Universums an die Drei Juwelen entstehen kénnten.
Mandala ist ein Sanskritwort, das die Tibeter mit khyilkhor [khyil-
'khor] Ubersetzten, was Zentrum und Umkreis bedeutet. Im
Mandala-Opfer bildet ein Zentrum mit seiner es einschliessenden
Umgebung ein vollstdndiges System und stellt eine ideale
Vorstellung des Universums dar. Seine Kosmologie basiert auf
der Vorstellung des zentralen Berges Sumeru (rirab [ri-rab]), als
der Achse des Universums, um den seine Kontinente,
Gebirgszige und so weiter konzentrisch angeordnet sind.

Fur den Vorgang der Opferung benutzen wir eine Metallplatte, auf
der wir Korner, die vielleicht mit wertvollen Steinen vermischt sind,
in einem symmetrischen Muster anhaufen. Dies wird benutzt, um
den Geist auf die Meditation zu konzentrieren und eine Hilfe fur
die sehr umfassende Visualisation des Universums, das geopfert
wird, anzubieten.

Die Verschiedenheit der Kosmologie

Diese symbolische Kosmologie stért viele Leute in der modernen
Welt, weil sie annehmen, dass sie dem widerspreche, was wir mit
unseren eigenen Sinnen und der Technik, die wir jetzt entwickelt
haben, erfahren. Heutzutage haben wir die Vorstellung von einem
Universum, das unser Sonnensystem und unsere eigene Welt als
einen kugelférmigen Planeten, der sich um die Sonne dreht,
umfasst. Die Leute haben Beweise dafir und sehen deshalb
einen  Widerspruch zwischen unserer  gegenwartigen
Weltanschaung und der Welt, die in der Mandala-Opferung
dargestellt wird.

Buddhaschaft ist ein Zustand der Allwissenheit; aus dieser
Allwissenheit heraus sprach der Buddha von dieser Kosmologie -
aber nicht als der einzigen. Verschiedene Wesen erleben das
Universum aufgrund ihrer verschiedenen karmischen Neigungen
und unterschiedlichen Ebenen der Bewusstheit auf verschiedene
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Weise. So werden in vielen Belehrungen des Buddha, besonders
in dem sehr umfassenden avatamsakaSutra, verschiedene
Kosmologien vorgestellt. Einige umfassen nur einen einzigen
Kontinent. Andere, wie das Muster der Mandala-Opferung, haben
eine Vielzahl von Welten. Andere beziehen Planetensysteme,
spharische Welten und so weiter mit ein. Jede dieser
Kosmologien ist vollkommen gqultig fur die Wesen, deren
karmische Projektionen sie dazu veranlassen, ihr Universum in
dieser Weise zu erfahren. Es gibt eine gewisse Relativitat in der
Weise, wie man die Welt erfahrt.

Das bedeutet, dass all die méglichen Erfahrungen jedes Wesens
in den sechs Daseinsbereichen, die die jeweilige
Wahrnehmungsweise des Universums formen, auf die
karmischen Neigungen und die Grade individueller Entwicklung
gegrindet sind. Deshalb ist auf einer relativen Ebene jede
Kosmologie giltig. Auf einer letztendlichen Ebene ist keine
Kosmologie absolut wahr. Sie kann nicht universell giltig sein,
solange es Wesen in grundverschiedenen Situationen gibt.

Heute sind ziemlich viele Leute hier. Angenommen, wir legten uns
jetzt alle hin, um ein Schlafchen zu machen, und hatten Traume,
und jemand wirde nach dem Aufwachen sagen: »Mein Traum
war der einzig wahre. All ihr anderen hattet falsche Traume.« Wie
plausibel wirden wir das finden? Wir haben alle unterschiedliche
Wahrnehmungen, die auf unseren individuellen karmischen
Neigungen beruhen.

Um Verdienst anzusammeln und Bewusstheit zu entwickeln, ist
es am wirksamsten das zu opfern, was am schoénsten ist. Durch
unsere dualistische Anhaftung fihlen wir uns von dem, was wir fur
gut, gesund oder schon halten, angezogen und von dem, was wir
hasslich oder ekelhaft finden, abgestossen. Wenn wir auswahlen,
was wir opfern, sollten wir uns klar machen, dass wir diese
dualistische Anhaftung haben, und nur das opfern, was uns
gefallt. Von allen mdglichen Kosmologien scheint das
allerschonste, das als Meditationsobjekt erfreulichste, dieses
Mandala-Muster des zentralen Berges mit den vier Kontinenten
zu sein. Da wir ja nur das Beste darzubringen winschen,
verwenden wir dieses schone Modell des Universums.
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Reine Opfer darbringen

In Indien, zur Zeit des Buddha, gab es ein altes Ehepaar, das
sehr arm war und nur ein kleines Stiickchen Land hatte, kaum
genug zum Leben. Eines Tages erkannten sie, dass sie alt
wurden und dem Tode naher und naher kamen. Sie fuhlten, dass
sie die kostbare Gelegenheit des Menschseins nutzen sollten,
indem sie wenigstens eine Geste ausfuhrten, die viel Verdienst
ansammeln und ihre Bewusstheit entwickeln wirde, bevor sie
stiurben. Sie berieten, welche besondere Handlung am
angemessensten sei. Zufallig lebte Shariputra, einer der
weisesten Schiler Buddhas, in der Néahe. Sie beschlossen, den
ehrwirdigen Shariputra in ihr Haus einzuladen und ihm ein
Mittagsmahl als Opfergabe darzubringen.

Sie wollten dann in seiner Gegenwart Wunschgebete sprechen,
um seinen Segen zu erhalten.

Das alte Ehepaar traf seine Vorbereitungen, lud Shariputra ein,
bot ihm ein Mahl an, sprach seine Gebete und erhielt seinen
Segen. Danach gingen die Dinge fast genauso weiter wie bisher,
nur als die Zeit des Reifens voriber war und sie mit allen anderen
hinausgingen, um ihren Reis zu ernten, da fanden sie, dass all die
Korner auf ihrem kleinen Reisfeld gar kein Reis waren, sondern
reines Gold. Bald sprach jedermann Uber das Feld mit dem
goldenen Reis, und die Neuigkeit kam bald auch Ajatasatru zu
Ohren, einem berihmten Konig des buddhistischen Indiens. Er
sagte sich: »Das ist vollig unangemessen. Ich bin der Konig. Ich
sollte Uber dieses Feld bestimmen.« Er befahl seinen Ministern,
das Land des alten Paares zu konfiszieren und ihnen ein anderes
Reisfeld gleicher Grésse anderswo zu geben. Seine Boten zogen
sofort aus, fanden das alte Paar und brachten es zu einem
anderen Stick Land. Aber als dies getan war, wurden die
konfiszierten Goldkérner wieder zu Reis, und der Reis auf dem
neuen Land des Paares wurde Gold. Nachricht davon erreichte
den Konig, und er sagte: »Geht und macht es noch einmal.
Nehmt den goldenen Reis.«

Dies geschah siebenmal. Jedesmal, wenn die Boten dem alten
Paar das Land wegnahmen und ihm ein anderes Stick gaben,
geschah dieselbe Verwandlung; dem Konig blieb der Reis, und
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das alte Paar hatte das Gold.

Jetzt begannen sich die Leute dariber zu wundern, warum das
geschah. Sie gingen zum Buddha und beschrieben die Situation.
Der Buddha erklarte die karmische Verbindung zwischen der
verdienstvollen Handlung und ihrem Ergebnis, das das alte Paar
schon im selben Leben erfuhr. Das Ereignis wurde ein berihmtes
Beispiel fur die unfehlbare Natur des karmischen Prozesses. Es
trug viel dazu bei, das Verstandnis der Leute von Karma als
Faktor in allem, was geschieht, zu fordern, und zeigte die
Verbindung zwischen dem, was getan wird, und dem, was
erfahren wird.

Die Handlung des alten Paares war aus zwei Grinden ausserst
verdienstvoll. Erstens war das Objekt ihrer Verehrung und
Hingabe, Shariputra, ein &dusserst reines und heiliges Wesen.
Dies ist, was mit dem Ausdruck "Feld" bezeichnet wird. Wenn der
Gegenstand unserer Hingabe und Opferungen, das Feld auf dem
wir arbeiten, rein ist, ist es sehr segensreich. Der zweite Grund
war die reine Motivation des Paares, als es aus Verehrung und
Vertrauen diese Opferung machte. Die doppelte Reinheit des
Feldes und der Motivation machte das Opfer kraftvoll, und so
wurde viel Verdienst angesammelt.

Im Falle der Mandala-Opferung werden die gleichen Elemente
wirksam: Die Drei Juwelen, die vollkommen rein sind und
unvorstellbaren Segen verkorpern, sind als Feld, als Gegenstand
unserer Opferungen gewahlt; hinzukommt unsere eigene reine
Motivation beim Darbringen der Opferung, um Verdienst und
vollkommene Bewusstheit zu entwickeln. Das Zusammentreffen
eben dieser Umstande macht die Praxis so wirkungsvoll.
Hinsichtlich des darin eingeschlossenen Verdienstes sagte der
Buddha, dass der Wunsch, ein Mandala darzubringen
(geschweige denn, es tatsachlich zu opfern) oder die in der Praxis
gebrauchte Opferplatte herzustellen, richtig durchgefihrt, ein
positives Potential ansammle, das Herrschaft Uber die Welt gebe.
Nun seid ihr alle intelligente Leute, und zweifellos sieht es fur
euch so aus, als ob zwischen der formalen Mandala-Opferung,
Reis auf eine Platte zu h&ufen, und dem, was das alte Paar
Shariputra dargebracht hatte - nahezu alles, was sie hatten - ein
Unterschied bestiinde. Tatsachlich mogt ihr einen grundlegenden
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Unterschied zwischen diesen zwei Arten von Opferungen
empfinden. Aber es gibt keinen. Es gibt tatsachlich eine grosse
Ahnlichkeit zwischen ihnen, und die Verbindung ist unsere
Motivation.

Die Wichtigkeit der Motivation

Zu Buddhas Lebzeiten lebte in Indien ein buddhistischer Konig,
der plante, eine Zusammenkunft zu unterstitzen, in der der
Buddha und funfhundert seiner Schiiler, alle verwirklichte Arhats,
drei Monate im Sommer-Retreat verbringen wollten. Der Kdnig
stellte ihnen fir ihren Aufenthalt einen Park zur Verfligung,
ausserdem alle Nahrung und Kleidung, die sie brauchten. Als der
Buddha kam, um in diesem Hain mit seinen Schilern zu wohnen,
war es ihr taglicher Brauch, durch Handlungen erworbenes
Verdienst dem Wohl aller Wesen zu widmen. Nach dem
Mittagsmahl rezitierte der Buddha ein Gebet zu diesem Zweck:
»M0oge alle Tugend und das positive Potential, das vom Konig
durch die Unterstitzung dieses Sommer-Retreats erlangt wurde,
von allen fihlenden Wesen geteilt werden.«

Nun gab es eine alte Bettlerin, die in der Stadt lebte. Zwar litt sie
unter ausserster Armut, doch geistig hatte sie eine gesunde
Einstellung; als sie sah, wie der Konig dieses Retreat unterstitzte,
dachte sie bei sich selbst: »Wunderbar! Hier ist ein Mann, der
aufgrund seiner vorherigen Ansammlung von Verdienst eine
gltickliche Wiedergeburt als méachtiger Koénig erlangt hat. Jetzt
nutzt er diese Gelegenheit, um dem Buddha und seinem Gefolge
zu dienen. Er sorgt fur eine standige Ansammlung von Verdienst,
Entwicklung von Erkenntnis und einen eindeutigen Fortschritt auf
dem Weg zur Befreiung. Wie wundervoll ist diesl« Die alte
Bettlerin war wabhrlich dankbar und glicklich, den Kénig sein
vorzugliches Werk tun zu sehen. Sie empfand ein tiefes Gefuhl
der Freude daruber.

Eines Tages nach dem Mittagsmahl wandte sich der Buddha an
den Konig und sagte: »Eure Majestét, soll ich das Verdienst wie
ublich verteilen, indem ich Euren Namen verwende, oder soll ich
den Namen einer Person einsetzen, die mehr davon erworben hat
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als Ihr?« Der Konig dachte bei sich: »Wovon spricht er? Es kann
niemanden geben, der mehr Verdienst hat als ich.« Also sagt er:
»Ehrwirdiger, wenn es tatsadchlich eine Person mit mehr
Verdienst gibt, dann bitte ich Euch unter allen Umsténden, es in
ihrem Namen zu teilen.« Also fuhr der Buddha fort und widmete
das positive Potential, das von dieser alten Bettlerin angesammelt
wurde, zum Nutzen aller fihlenden Wesen. Dies ging fir einige
Tage so weiter. Jeden Tag benutzte der Buddha den Namen der
Bettlerin statt den des Konigs, und der Konig wurde
niedergeschlagen.

Die Minister des Koénigs begannen nun zu beraten, wie sie ihn
aufheitern konnten. Einer von ihnen, der sehr aufgeweckt und
schlau war, heckte einen Plan aus. Er sorgte dafur, dass dem
Buddha und seinen funfhundert Schilern Nahrung dargebracht
wurde, ein feines Festmahl von Frichten, das auf Platten
gebracht werden sollte. Dann sagte er den Dienern, die die
Frichte in den Schreinraum bringen sollten: »Schittet das Essen
auf den Boden, wahrend ihrnoch ausserhalb des Schreines seid.«
Als sie nun das Essen zum Tempel brachten, verstreuten sie es.
Gerade wie heute gab es auch damals viele Bettler in Indien, und
die Bettler eilten herbei, um etwas von dem Essen fir sich selbst
zu holen. Der Minister befahl den Dienern, die Bettler
zurlckzuschlagen; und indem er auf die alte Bettlerin zeigte,
sagte er: »Seid besonders grob zu ihr.« Die Diener begannen die
alte Frau zu schlagen und zu stossen, um sie von dem Essen
fernzuhalten. Sie wurde so argerlich daruber, dass sie vollig ihr
Gefuhl der Mitfreude Uber des Konigs Verdienst verlor: lThre Wut
zerstorte ihre positive Einstellung restlos.

An diesem Tag, als der Buddha beim Mahl das Verdienst
widmete, war der Name des Konigs wieder in dem Gebet.

Jetzt gab es viele unter den anwesenden Schilern, die dadurch
sehr beunruhigt waren und eine Menge Bedenken hegten; sie
konnten nicht verstehen, warum der Buddha zuerst den Namen
des Konigs durch den der alten Frau ersetzt hatte und dann
spater den Namen der alten Frau durch den des Konigs. Sie
fragten den Buddha und gaben ihm so Gelegenheit zu erklaren,
dass die Gegebenheiten nicht nur durch den karmischen Prozess
geformt werden; sie zeigen auch die ausserordentliche
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Wichtigkeit unserer Einstellung. Tatsachlich ist unsere geistige
Haltung der alles entscheidende Faktor in jeder Situation.

-’:!- _— = .' £
s —__ -

Kalachakra-Sandmandala
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Gelbbnisse

Damit die Dharmapraxis wirklich wirksam ist, sind zwei Dinge
notig: Zuerst mussen Sie erkennen, dass die essentielle Natur
von Samsara Leiden ist und, auf der Grundlage eines grtindlichen
Verstandnisses dieses Leidens, winschen, von dem
unerleuchteten Dasein befreit zu werden. Zweitens mussen Sie
zu einer Wirdigung der Erleuchtung oder Buddhaschaft kommen
und den Wunsch entwickeln, sie zu erlangen. Auf diese Weise
treffen Sie eine Wahl zwischen Samsara, das sie zurlickweisen,
und Erleuchtung, die zu erreichen Sie sich entscheiden.

Obwohl es widersprichlich erscheinen mag: Um Dharma zu
praktizieren, mussen wir tatsachlich genauso mit der Welt
beschaftigt sein, wie wir es mit der Dharmapraxis sind - nicht in
dem Sinn, dass wir in weltlichen Vorhaben und Planen gefangen
sind, um Geld zu machen, sondern indem wir darlUber
nachdenken, was es wirklich heisst, in dieser Welt zu leben. Wir
sind z.B. menschliche Wesen und deshalb den fir unsere
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Bedingungen charakteristischen Leiden unterworfen: Geburt,
Alter, Krankheit und Tod. Wir gehéren auch einem der sechs
Bereiche der samsarischen Existenz an, die die Erfahrung jedes
Wesens in dieser Welt miteinschliesst. Wir missen wieder und
wieder Uber die Leiden meditieren, die jeden dieser Zustdnde
begleiten. Dies ist die Art von Beschaftigung mit der Welt, die fir
die Dharmapraxis wesentlich ist.

Die drei Ebenen von Del6bnissen

Diejenigen, die die Ordination (dompa [sdom-pa]) als Ménch oder
Nonne nehmen, tun dies, weil sie verstehen, dass Verstrickung in
die Welt beschwerlich und im wesentlichen fruchtlos ist. Sie
nehmen die Ordination, um ihr Leben zu vereinfachen und sich
selbst auf die Praxis auszurichten. Ordination ist ausserst wichtig,
denn sie bildet das Gefass fiir unsere Dharmapraxis. Wenn wir
uns den Dharma als Nektar vorstellen, als kostliches Bier oder
Schlagsahne, in eine Schale geflllt, dann muss das Gefass
selbstverstandlich rein und ohne undichte Stellen sein. Wenn
nicht, wird alles, was auch immer hineingefullt wird, verdorben
oder vergeudet sein.

Es gibt drei Ebenen, Geltbnisse zu nehmen: die Hinayana- oder
aussere Ebene; die Mahayana - oder innere Ebene; und die
Vajrayana- oder geheime Ebene. Die oben erwahnte Ordination
entspricht dem, was die Hinayana-Lehren pratimoksha nennen,
die Gel6bnisse der individuellen Befreiung (sosor tharpa dompa
[so-sor thar-pa'i sdom-pa]). Dies ist die aussere Ebene der
Verpflichtung an die Praxis. Die innere Ebene entspricht dem
Inhalt des Gefasses, dem Bodhisattva-Geldbnis in der Mahayana
-Tradition: Der Entwicklung von Mitgefuhl fur alle anderen Wesen
und von tiefer gehendem Gewahrsein der Leerheit als
letztendlicher Natur aller Erscheinungen. Die geheime Ebene ist
die Vajrayana-Praxis - diese ist, wie wenn wir etwas zu der
Flussigkeit in dem Gefass hinzufligen, um sie anzureichern und
noch kdostlicher zu machen, so wie wir vielleicht Milch, Zucker
oder Salz in den Tee geben.

Viele von uns haben einen gewissen Schritt getan, uns selbst den

-82-



Lehren zu verpflichten, sei es, dass sich dies in formaler
Ordination widerspiegelt oder auch nicht. Wir haben vielleicht die
Gelobnisse eines Laien, einer Novizin oder eines Novizen, oder
die einer voll ordinierten Nonne oder eines Ménchs. Viele von uns
haben die Bodhisattva-Gelobnisse genommen und all diejenigen,
die mit dem Vajrayana-Weg verbunden sind, haben eine gewisse
Verpflichtung gegentber den tantrischen GelObnissen, samaya
(damtsig [dam-tshig]).

Oft versaumen wir es, den Gelobnissen gemass zu leben, die wir
genommen haben; wenn wir nicht entsprechend gelebt haben,
dann ist die Dorje Sempa-Meditation sehr nitzlich. Es ist auch
hilfreich, eine klare Vorstellung davon zu haben, wie schwierig die
Gelbbnisse tatsachlich zu halten sind. Viele Menschen haben z.B.
den Eindruck, dass die Ménchs-

oder Nonnen-Gel6bnisse sehr schwierig zu wahren seien,
wogegen die Bodhisattva-Gelibde leicht zu halten seien und die
tantrischen Gelubde Uberhaupt keiner Anstrengung bedurften, als
ob sich diese selbst bewahrten. Tatséchlich ist das Gegenteil der
Fall. Wenn Sie nach Geldbnissen suchen, die einfach zu halten
sind, sind die bei weitem einfachsten die der Modnche und
Nonnen.

Der berihmte indische Lehrer Atisha, der die Lehren der drei
yanas nach Tibet brachte, sagte einmal, dass er, als er mit der
Praxis des Buddhismus begann, zuerst die GelGbnisse eines
Novizen und dann die der vollen Ordination nahm. Indem er sich
peinlichst genau der unterschiedlichen Regeln monastischen
Verhaltens bewusst war, war er in der Lage, diese Gel6bnisse
ohne einen einzigen Verstoss zu bewahren. Spater tat er den
nachsten Schritt und nahm das Bodhisattva-Gelubde: Nur er sah,
dass er es ziemlich haufig brach - mehrere Male am Tag ertappte
er sich bei bestimmten Gedanken oder Handlungen, die dessen
Geist entgegengesetzt waren. Aber er liess keine Stunde
vergehen, ohne sich dies einzugestehen, es offen zu bekennen
und seine Hingabe an das Bodhisattva-Gelobnis wieder zu
bekraftigen.

Nachdem er dann die tantrischen Gel6bnisse genommen hatte,
verglich er die Anzahl seiner Verstosse mit der Zahl der
Staubteilchen, die sich wahrend eines Sandsturms auf einem
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polierten Metallteller ansammeln wirden oder mit den
Wassertropfen eines Platzregens. Seine  Ubertretungen
wiederholten sich fortwéahrend.

Als die Menschen Atishas Bericht horten, fingen sie an sich zu
sorgen: »Lama, du scheinst zu sagen, dass es keine Hoffnung
gibt, Erleuchtung zu erlangen, wenn wir einmal mit der Vajrayana-
Praxis Legonnen haben, da wir unsere Gel6bnisse laufend
brechen werden.«

Atisha antwortete: »Nein, das ist Uberhaupt nicht der Fall.
Tatsachlich haben wir durch den Segen des Buddha geeignete
Mittel, um all unsere Unzuldanglichkeiten und auch viele unserer
sonstigen negativen und unheilvollen Eigenschaften zu reinigen.«
Dann lehrte er die Dorje Sempa-Meditation und die damit
verbundenen Visualisationen als einen ausserst wirksamen Weg,
um nicht nur die Verstdsse, sondern zugleich unseren gesamten
Daseinsstrom zu reinigen.

Wenn wir der Identitdt unseres Korpers, unserer Rede und
unseres Geistes mit Korper, Rede und Geist des Yidams gewahr
sind, dann sind alle tantrischen Gel6bnisse darin enthalten und
erfullt. Wenn Form reine Form und aller Klang in Wirklichkeit
Mantra und der Geist in dem mit der Gottheit verbundenen
Samadhi versunken ist, dann werden alle Geliibde vollkommen
gehalten.

Es ist nicht so, dass Sie Ordination nehmen muissen, um
praktizieren zu kénnen. Sie kdnnen ohne irgendeine formelle
Verpflichtung Mitgefuihl entwickeln, wirksam meditieren und
Leerheit verwirklichen; aber ohne diese Verpflichtung werden
Ihnen mit weit grésserer Wahrscheinlichkeit viele Hindernisse
begegnen. Mit manchen Verpflichtungen, wie z.B. Ordination oder
einer disziplinierten Lebensweise, besteht eine grossere Chance,
dass Ihre Meditation wirksam und Sie in der Lage sein werden,
sie ohne Auftreten vieler Hindernisse bis zur Vollendung
durchzufihren.

Die funf grundlegenden Verpflichtungen

Funf Gelubde sind grundlegend fur alle Ménche, Nonnen und
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ordinierten Laien. Das erste von diesen ist das Geldbnis, nicht zu
téten. Wenn sie kein solches Gel6bnis haben, ist es schwieriger,
sich vor der negativen Tat, Leben zu nehmen, zu bewahren. Die
Handlung des Totens erzeugt ein ungeheueres Hindernis und
tragt zu einer hollischen Wiedergeburt in zukinftigen Leben bei.
Selbst in diesem Leben kdnnen wir sehen, dass Menschen, die
andere toten, geistiges und physisches Leiden auf sich laden -
den Verlust von Besitz, gerichtliche Bestrafung, sogar die
Todesstrafe. So hat es selbst auf dieser offensichtlichen Ebene
grossen Nutzen, Leben nicht zu nehmen - Frieden des Geistes,
Meidung von Verletzung oder des Verlustes von Wohlstand und
Freiheit. Wenn Sie der Erhaltung des Lebens verpflichtet sind,
vermeiden Sie all diese Gefahren.

Das zweite GelObnis ist, nicht zu nehmen, was einem nicht
gegeben wurde. In dem tibetischen Wort fur Dieb, kiinma [rkun-
ma], kann die Silbe ma "niedrig" oder "verdorben" bedeuten. Dies
besagt, dass Stehlen lhr eigenes Dasein verdirbt und Sie immer
armer macht; es hat eine degenerierende Wirkung auf Ihren
Geist, Wohlstand und lhre Lebensfreude. Je mehr Sie stehlen,
desto mehr missen Sie entbehren, was Sie zu erhalten trachten.
In diesem Leben gibt es Strafen fiur Diebstahl: Geld-,
Gefangnisstrafen und Leiden. Dartiberhinaus tragt Stehlen dazu
bei, dass Sie in der Zukunft Entbehrung und Armut sowie eine
Wiedergeburt als hungriger Geist erfahren. Das Gel6bnis, nicht zu
stehlen, hilft Innen, diese widrigen Situationen zu vermeiden.

Das dritte Wurzelgel6bnis ist, nicht zu ligen. Jede Liuge, die Sie
aussprechen, hat eine negative Wirkung auf lhren Fortschritt zur
Erleuchtung.

Sie verschafft lhnen auch den Ruf, niemals die Wahrheit zu
sagen. Die eine verbale Handlung jedoch, die die Ordination
vollstandig  zerstort, ist eine Luge hinsichtlich  Ihrer
Vervollkommnung. Sie konnten sich vielleicht als jemand
darstellen, der tiefe Verwirklichung erlangt hat, wenngleich dies
nicht so ist, oder Sie geben umfassende und tiefe Belehrungen,
als ob sie den Dharma verstanden hatten, obwohl dies nicht der
Fall ist. Wesen auf diese Art zu verwirren, ist eine &ausserst
negative Handlung und die schlimmste Art der Lige. Mit den
Worten Buddhas ist diese Art von Liige eine grossere negative
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Handlung, als alle Wesen des Universums zu téten, denn Sie
veranlassen die Wesen dazu, vom Weg zur Befreiung
abzuweichen, fiilhren sie zu niederen Daseinsbereichen,
verlangern die Zeitspanne, die sie in Samsara verbringen und
verzogern ihre Erleuchtung. Indem Sie hinsichtlich Ihrer
Vervollkommnung lugen, begehen Sie eine schlimmere Tat, als
wenn Sie einfach deren Leben nehmen. Das dritte GelObnis
verpflichtet uns deshalb dazu, unwahre Rede so viel wie mdglich
zu vermeiden und insbesondere nicht bezuglich unserer
Vervollkommnung zu liigen.

In der Ordination eines Mdnches, einer Nonne oder eines Laien,
der das Zolibat auf sich nimmt, ist das vierte Geldbnis, alle
sexuellen Handlungen zu vermeiden. Die Menschen sind
sexueller Aktivitat sehr verhaftet und darum bemuht und
empfinden sie als eine Art von Wonne. Dies mag auf einer
relativen Ebene wahr sein, aber der letztendliche Zustand der
Gluckseligkeit, von bestandigem und dauerhaftem Gllick, liegt in
unvergleichlicher Weise jenseits sexueller Erfahrung; und in
einem gewissen Sinn halt Sie sexuelle Betatigung von dieser
Verwirklichung ab.

Die Vajrayana-Physiologie beschreibt die schdpferischen
Energien des Korpers als weisses und rotes Thigle, die innig mit
der Erfahrung des Orgasmus verknupft sind. Wenn deren
Potential wahrend sexueller Betatigung verloren wird, verursacht
dies einen Zustand des Unwohlseins oder der Unruhe in Korper
und Geist, der uns daran hindert, einen bestandigen Zustand der
Gluckseligkeit zu erlangen.

Das Zdlibat ist keine abnorme Verdrangung oder grosse Muhsal.
Im Gegenteil, es tragt zur Erlangung von wahrem und
dauerhaftem Glick bei. Der Buddha sagte, dass gewdhnliche
Leute sexuelle Freude als den Gipfel menschlichen Glicks
betrachten. Aber diese Art von Wonne erzeugt nur ein gewisses
Gefuhl von Unruhe und Unbehagen in Kérper und Geist, da "< sie
niemals vollkommen sein kann. Dieser bedauernswerte Zustand
ist wie der eines alten Hundes, der an einem Knochen nagt: Der
Hund hat keine Z&hne zum Kauen, und der harte Knochen
zerschneidet sogar sein Zahnfleisch; aber er schmeckt das Blut
und denkt: »Oh, der ist kostlich. Ich m6chte noch mehr davon
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essen.« So fahrt er fort zu kauen und kauen und versteht nicht,
dass der kostliche Geschmack von seinem eigenen Blut herrihrt.
Er nagt den Knochen mit blutendem Zahnfleisch und macht die
Wunden tiefer und tiefer; schliesslich infizieren sie sich und
wandeln sich in offene Geschwire. Was der Hund als
letztendliches Gluck betrachtet, wird zu Schmerz.

Im allgemeinen liegt das Problem sexueller Anhaftung nicht so
sehr in der sexuellen Betatigung selbst, sondern in der Tatsache,
dass sie zu anderen Dingen fuhrt, die weit negativer sind. Wenn
z.B. ein Mann und eine Frau sehr stark aneinander anhaften und
wenn die Frau sich von einem anderen Mann angezogen flhlt,
entstehen augenblicklich Eifersucht, Zorn und
Zwangsvorstellungen im Geist ihres Liebhabers. Solange es
Anhaftung gibt, sind solche Gefuhle gegenwartig, wie Diener, die
einem Herrn folgen. Der Punkt ist, dass Begierde zu vielen
Dingen fuhrt, die ausgesprochen negativ und schadlich fur lhren
religiosen Fortschritt sind. Das andere Problem liegt nattrlich
darin, dass Menschen, die sexuelle Beziehungen haben, sehr oft
Kinder bekommen und sich dann vollkommen darin verwickelt
finden, sie grosszuziehen, und viel weniger Zeit fur Dharmapraxis
Ubrigbleibt. Deshalb wird hinsichtlich des praktischen Ziels, sein
Leben zu vereinfachen, eine Ordination mit Zdlibat als wichtig fur
intensive Praxis angesehen.

Allgemein sind unsere Gefuhle so beschaffen: Je mehr wir ihnen
freien Lauf lassen, umso mehr bendtigen wir sie; je mehr
Aufmerksamkeit wir ihnen schenken, desto unstillbarer werden
sie. Es gibt jedoch eine Ldsung: Wir kénnen einfach unsere
Anhaftung daran abschneiden und »Schluss« sagen. Wir sollten
uns dem Geldbnis des Zdlibats mit der Einstellung nédhern, dass
sexuelle Betatigung nicht mehr l&anger ein Teil unseres Lebens ist.
Es wird keine Schwierigkeiten geben, solange wir diese totale
Verpflichtung haben. Aber solange wir den Geflhlen
Aufmerksamkeit schenken und ihnen nachgeben, solange werden
sie unaufhorlich fortfahren hervorzutreten.

Nach der Ordination sollten Ménche, Nonnen und Laien mit
Zdlibat jegliche Art von Oberflachlichkeit vermeiden - Spiele, Kino,
Fernsehen, Tanzen oder Singen. Wir mdgen fragen: »Was ist
schlecht daran? Worin liegt der Nutzen, dies aufzugeben?«
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Zuallerst: Sie verschwenden eine gehoérige Menge an Zeit und
fordern verschiedene andere Aktivitdten, die von der Praxis
ablenken. Zweitens tragen diese Beschéftigungen tatsachlich
dazu bei, die Emotionen zu verstarken. Wenn wir z.B. Fernsehen
anschauen, so praktizieren wir nicht Dharma. Weiterhin werden
unsere emotionalen Reaktionen gewdhnlich durch das, was wir
sehen, angeregt und angefeuert und arbeiten somit dem Zweck
unserer Ordination entgegen.

Das funfte Gel6bnis betrifft den Gebrauch von Rauschmitteln,
besonders von Alkohol, der die geistige Klarheit verhindert, die in
der Meditation so wichtig ist, vor allem fir jemanden, der
Vajrayana praktiziert. In dieser Tradition wird gesagt, dass der
Verlust an Klarheit aufgrund von Alkohol, wenn man mit
tantrischer Praxis befasst ist, den Samen fur eine Wiedergeburt in
der Holle sat.

Alkohol wird oft als die Wurzel anderer Probleme angesehen.
Eine traditionelle Geschichte erzahlt von einem reinen und
disziplinierten Monch, der eines Tages ausging, um Nahrung zu
erbitten. Er gelangte an die Tur eines Hauses, wo ihn eine Frau
zum Mittagsmahl hereinbat. Sobald sie ihn im Haus hatte,
verschloss sie die Tur und wies auf eine Ziege, die in der Ecke
des Hauptraumes stand, und auf eine Flasche Alkohol auf dem
Tisch. »Du kannst entweder die Ziege téten, mit mir schlafen oder
diesen Alkohol trinken,« sagte sie. »Solange du nicht eines von
diesen dreien gemacht hast, werde ich dich nicht mehr aus dem
Haus lassen.« Der Monch dachte sich: »Ich bin ein ordinierter
Moénch. Ich kann nicht mit der Frau schlafen. Ich kann nicht ein
Tier vorsatzlich téten, da ich Leben nicht nehmen darf. Ich sollte
nicht trinken, aber es scheint die am wenigsten schadliche
Handlung zu sein.« Mit den Worten, »ich trinke den Alkohol,«
leerte er die Flasche. Er wurde ordentlich betrunken und in der
Folge sexuell erregt, schlief mit der Frau, wurde hungrig und
totete die Ziege des Essens wegen. Auf diese Weise flhrt
Trunkenheit zu vielen anderen Dingen, die negativer sein kénnen,
als die einfache Tatsache des Rausches selbst.
Unausgesprochen werden im flinften Gel6bnis auch alle Arten
von Drogen, wie z.B. Marihuana, abgelehnt. Der tatsachliche
Wortlaut verbietet den Gebrauch von vergorenen und destillierten
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Getranken und allem, was berauscht; es sollte véllig einleuchtend
sein, dass Stoffe wie Marihuana den Geist berauschen. Manche
Menschen denken, es erzeuge eine Art von Entzlcken, und dies
mag in einer ausserst engen und begrenzten Art wahr sein, aber
im Grunde macht es die Menschen dumm und faul. Sie geben
eine Menge Geld fur nichts aus und schaffen wenig, weder in
ihrer weltlichen Arbeit, noch in der Dharmapraxis. Schliesslich
werden sie geistig sehr unglicklich und bekommen auch noch
viele koérperliche Probleme. Kurz gesagt, Marihuana raubt dem
Geist die Klarheit, veranlasst ihn, sich zu verlieren und verwirrt zu
werden - eine Situation, die &ausserst schadlich ist fur die
Entwicklung von wirksamer Meditation.

Auch Tabak hat eine tUberaus schadliche Wirkung auf Kérper und
Geist. Padmasambhava und viele der Nyingma tertons [gter-ston],
die seine verborgenen Lehren entdeckten, sagten einstimmig,
dass Stoffe, die geraucht werden, zu niederen Wiedergeburten
beitragen - sogar wenn der Rauch den Kérper von jemandem
bertihrt, der selbst nicht raucht. Wenn Sie also das Gel6bnis
genommen haben, auf Rauschmittel zu verzichten, sollten Sie
den Gebrauch von Alkohol, Tabak, Marihuana und allen Drogen
unterlassen, die den Verstand triben oder die Funktion von Geist
und Kdrper auf andere Weise beeintrachtigen. Den Gebrauch von
Rauschmitteln so viel wie méglich zu meiden, ist fir jemanden,
der keine formale Ordination hat, an sich schon ein Schritt
vorwarts. In der Lage zu sein, ohne all diese Zerstreuungen
auszukommen und unsere Anstrengungen auf Dharmapraxis zu
konzentrieren, ist eine wunderbare Sache. In Buddhas Lehren
finden wir zahlreiche Hinweise auf die Bedeutung moralischer
Disziplin. »Sittlichkeit ist wie die Erde. Sie tragt alles, Beseeltes
und Unbeseeltes. Sie ist die Grundlage aller positiven
Eigenschaften.« Indem wir moralische Disziplin bewahren, sagt
ein anderer Text, beschaftigen wir uns mit Studium und
Kontemplation der Lehren, um in die wirksame Praxis der
Meditation einzutreten. Eine gewisse Stufe der Disziplin ist
absolut unentbehrlich, damit unsere Praxis wirksam wird.

Dies bedeutet nicht, dass Menschen, denen ein hoher Grad an
Disziplin mangelt, sich entmutigt fihlen oder denken sollten, »ich
bin nutzlos, ich kann nichts machen, ohne Ordination brauche ich
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keine Hoffnung zu haben.« Das ist nicht der Fall. Selbst fir einen
gewohnlichen Menschen ohne formale Ordination ist es das
allerwichtigste, mit dem Leben so feinfihlig wie irgend mdglich
umzugehen, so dass wir nicht viel Zorn, Aggression, Anhaftung
oder Gier hervorrufen. Dies ist der springende Punkt.

Fur diejenigen, die Ordination genommen haben, liegt ein weiterer
kritischer Punkt darin, sich vor Stolz zu bewahren. Ob er auf dem
Status als Ordinierter oder auf Gelehrsamkeit und intellektuellem
Verstandnis beruht, Stolz ist der Absicht der Praxis
entgegengerichtet und zerstort ihren Nutzen. Zu denken, »ich bin
ein Monch; ich bin etwas Besonderes, diese Menschen nicht; sie
sind geringer als ich,« ist eine vollkommen dem Geist der
Ordination entgegengesetzte Einstellung. Sie zerstort die
Tugenden, die man andernfalls entwickeln wirde, wenn man der
ordinierten Lebensweise folgt.

Wenn Sie ziemlich intelligent sind und lhr Wissen Hochmut
erzeugt, mogen Sie denken: »Ilch bin hoherstehend als diese
Einfaltspinsel. Sie verstehen nicht so viel wie ich.« Solch
intellektueller Stolz ist einem wahren Verstdndnis des Dharma
entgegengerichtet und tatsachlich zerstort er viel von dem Nutzen
der Praxis. Der Buddha verglich Stolz mit einem harten Fels, auf
dem Wassertropfen keinen Eindruck hinterlassen. Diese Tropfen
stellen die positiven Eigenschaften dar, die sich durch die Praxis
entwickeln. Wenn sich lhr Stolz bis zu diesem Ausmass verfestigt
hat, dann gibt es keinen Weg flr die positiven Eigenschaften, Sie
zu durchdringen. Ungefahr das Gleiche passiert, wenn wir
Dharma nur als einen intellektuellen Zeitvertreib betrachten.
Wenn wir lediglich Informationen ansammeln, ohne zu
praktizieren oder zu erfahren, was wir gelernt haben, so werden
sich unser Vertrauen und Mitgefuhl verringern. Wir werden dann
den Lehren gegeniuber sehr desinteressiert und denken: »ich
habe das schon friher gehort. Ich habe das schon verstanden.«
Wenn wir in dieser gleichgtltigen Einstellung verharren, gelangen
wir in einen Zustand, in dem uns nicht mehr geholfen werden
kann. Wir haben uns dann selbst von jeglicher Mdoglichkeit
abgeschnitten, von unserer Dummheit befreit zu werden. Der
Buddha sagte, dass selbst der grosste Ubeltater gerettet werden
kann, aber einem Menschen, der teilnahmslos gegeniber dem
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Dharma wurde, kann nicht geholfen werden, denn solch ein Geist
ist den Lehren gegeniber versteinert und verschlossen. Auf der
anderen Seite hat ein Bodhisattva ein vollstdndiges Verstandnis
aller Aspekte des Dharma erlangt, wie sie in den Sutras, im
vinaya (Disziplin), im abhidharma usw. dargelegt sind. In allen
Beschreibungen der Bodhisattvas gibt es nirgendwo einen
Hinweis auf Stolz. Stolz und Verwirklichung schliessen sich
gegenseitig aus.

Wenn Gelegenheiten eintreten, Dharma zu praktizieren, sollten
Sie wissen, dass diese aus friherem Verdienst erwachsen und
dass sie |hnen eine Mdglichkeit bieten, weiterhin Verdienst
anzusammeln, Bewusstheit zu entwickeln und folglich anderen
Wesen zu helfen. Sie sollten ebenso verstehen, dass es aufgrund
des Segens lhres Lamas und der Drei Juwelen geschieht, wenn
Sie solche Gelegenheiten haben.

Der Mittelpunkt dieser Lehren ist, Menschen zu ermutigen, die in
gunstigen Situationen sind, und nicht, die zu entmutigen, welche
es nicht sind. Es gibt keine Notwendigkeit zu denken: »Ich bin nur
ein Laie, nur ein "Haushalter" (khyimpa [khyim-pa]). Ich habe
keinerlei Geldbnisse genommen, also kann ich nicht Erleuchtung
erlangen. Ich bin hoffnungslos.« Der springende Punkt ist,
ermutigt zu sein, sich auf das, was man hat, zu konzentrieren,
denn zumindest haben sie den Samen zur Buddhaschaft. Sie
haben eine kostbare menschliche Geburt, die Ilhnen die
Moglichkeit und die Musse liefert, dieses innere Potential
vollstandig zu realisieren. Sie sind den Lehren des Dharma
begegnet und insbesondere den Vajrayana-Lehren, die lhnen die
Mittel geben, den erleuchteten Geisteszustand zu verwirklichen.
Alles hangt davon ab zu verstehen, was Sie haben, den Segen
der Situation zu erkennen und dann gewissenhaften, klugen
Gebrauch davon zu machen. Dies ist der Weg, sich der
Erleuchtung zu nahern.

Besagt dies, dass es zwischen dem Ordinierten und dem
Nichtordinierten keinen Unterschied gibt? Nein. Es gibt einen
Unterschied, der auf die folgende Weise erklart werden kann:
Angenommen es gibt zwei genau gleiche Hauser, die mit genau
den gleichen Schatzen gefillt sind, ausser dass das eine eine
einzige Tur hat, die fest verriegelt ist, und das andere viele Turen
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hat, die alle weit gedffnet sind. Das Haus mit der einen, fest
verriegelten Tur ist nur in geringer Gefahr vor Dieben, aber das
Haus mit den vielen offenen Tiren ist immer bedroht, seinen
kostbaren Inhalt zu verlieren. Dies ist der Unterschied zwischen
jemandem, der eine formelle Disziplin hat und dementsprechend
lebt, und jemandem, der diese nicht hat. Die Bindung an die
Disziplin durch die Ordination gibt die Mittel, sich vor Fehlern und
dem Verlust des Nutzens der Dharmapraxis zu schitzen. Ohne
diese formelle Bindung muss man sehr gewissenhaft und klug
sein, denn die Gefahr, dass Fehler vorkommen und der Gewinn
verloren geht, ist standig gegenwartig.
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Fragen und Antworten

FRAGE: Manche Menschen strauben sich dagegen, Geldbnisse
zu nehmen, da sie Angst davor haben, diese versehentlich zu
brechen und dann in einer schlechteren Situation zu sein, als
wenn sie die Gelbbnisse niemals genommen hatten.
Beispielsweise mag eine Person unabsichtlich ein Insekt
zertreten.

ANTWORT: Jeder Akt des Toétens bricht das Gel6bnis, aber der
einzige Akt des Totens, der die Ordination zerstort, ist die
vorsatzliche Ermordung eines Menschen. Selbst unabsichtliches
Toten wirde das Geldbnis nicht vollstandig brechen. Ausser Mord
ist jeder andere Akt des Totens, beabsichtigt oder nicht, eine
Verletzung des Gel6bnisses. Téten ist in jedem Fall eine negative
Handlung, ob Sie Gel6bnisse genommen haben oder nicht. Sie
werden den Konsequenzen selbst von unabsichtlichem Toéten
nicht entgehen, und ein gewisses Element schlechten Karmas
bleibt damit verkntipft. Der Zweck des Gelubdes liegt darin, eine
eindeutige Verpflichtung einzugehen, Téten zu vermeiden.

Vier zu bericksichtigende Faktoren bestimmen die Schwere jeder
Handlung. Die Faktoren sind das Objekt der Handlung, der
Vorsatz, die Handlung selbst und die Vervollstandigung der
Handlung. Im Falle des Totens gibt es die Person, die getotet
werden wird, den Vorsatz zu téten, die Handlung des Toétens und
einen tatsachlichen Tod. Diese vier Elemente missen vorhanden
sein, damit das Gel6bnis vollstandig gebrochen wird. Sind nur drei
vorhanden, so ist die Handlung weniger schwerwiegend. Sind nur
zwei oder eines vorhanden, verringern sich die Auswirkungen
entsprechend.

Im Falle des Toétens eines Insektes z.B. ist zuerst die
Wahrnehmung des Objektes da, der Gedanke, »dort ist ein
Insekt, ein lebendes Wesen; es hat Bewusstsein.« Das zweite ist
die Absicht. Man denkt, »ich will es toten.« Die dritte Stufe ist, es
tatsachlich zu téten. Und die vierte ist, dass das Insekt stirbt und
man denkt, »ah, gut, es ist tot.« Dies vervollstandigt die
Handlung. Dieser Akt, Leben zu nehmen, ist schwerwiegend,
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denn alle vier Elemente sind vorhanden; dies macht ihn zu einer
bewussten und vollstandig ausgefuhrten Handlung.

FRAGE: Es gibt Menschen, die keine Gelobnisse nehmen, sich
jedoch in Einklang mit ihnen verhalten, und es gibt andere
Menschen, die Gelbbnisse nehmen und sie halten. Gibt es da
einen Unterschied? ANTWORT: Es gibt einen Unterschied:
Jemand, der tatsachlich formelle Ordination genommen hat,
sammelt mehr positives Potential an als jemand, der den Regeln
ohne Gel6bnisse folgt. Denn der zweite hat dies mit einem
bewussten Vorsatz und in der Gegenwart seines Lehrers und der
Drei Juwelen getan. Dies figt der Situation ein Element der
Starke bei, das ausserst wirksam sein kann. Der Unterschied ist
der zwischen natdrlicher Tugend und wohluberlegter Tugend, die
die bewusste Ausubung eines bestimmten Verhaltens
miteinschliesst. Wahrend die Tugend von jemandem ohne
Ordination und jemandem mit Ordination - beide leben ein gutes
Leben - mehr oder weniger dieselbe ist, ist das, was
unterschiedlich zu sein scheint, das Ausmass an Kraft, an
wirklicher Stabilitat und an Starke zu praktizieren.

FRAGE: Wie konnen wir Disziplin entwickeln?

ANTWORT: Um eine disziplinierte Lebensweise zu entwickeln,
missen Sie lhre eigene Situation anschauen. Wenn Sie Mdnch
oder Nonne sind, ist diszipliniertes Verhalten klar definiert, flr
einen gewohnlichen Menschen hingegen ist es noétig, einige
Untersuchungen durchzufihren. Sie missen die Art und Weise,
wie sie leben, betrachten, und wenn Sie erkennen, dass gewisse
Handlungen, wie z.B. Téten, negativ sind, wollen Sie diese nicht
mehr langer tun. An diesem Punkt sind Sie lhr eigener Zeuge:
und sich einer bestimmten negativen Handlung wie Téten oder
Stehlen zu enthalten ist von grossem Nutzen. Wenn Sie das
Gefuhl haben, nicht im Zdélibat leben zu kénnen, so kénnen Sie
zumindest in lhrer Beziehung treu sein, den anderen Menschen
nicht tauschen oder verletzen. Sie treffen I|hre eigenen
Entscheidungen und sind Dir eigener Zeuge fir diese Art von
Bindung. Auf der anderen Seite hat jemand mit formaler
Ordination die besten Zeugen - die Drei Juwelen und den Lama;
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sie machen jede Handlung kraftvoller.

FRAGE: Wenn ich ein Gelbbnis nehme, werde ich sehr nervés.
Ich habe Angst, ich werde es brechen, und die Gegenwart von
Zeugen macht die ganze Sache sogar noch nervenaufreibender.

ANTWORT: Es ist nicht schlecht, nervds zu werden, denn dies
bedeutet, Sie erkennen, dass Sie etwas Bedeutsames in
Gegenwart eines wichtigen Zeugen unternehmen. Es liegt ein
Gefuhl von Kraft und Wirklichkeit in der Situation; es mag Sie
erschrecken, aber es ist nicht schlecht. Es bedeutet, dass Sie
vielleicht die Natur dessen, was vor sich geht, nicht grtindlich
verstanden haben, aber Sie haben zumindest eine gewisse
Vorstellung von der Bedeutung der Verpflichtung. Wenn Sie
indessen flhlen, dass es zu dieser Zeit abtraglich ware, nun eine
formale Verpflichtung einzugehen, so bedeutet dies nicht, dass
Ihre eigene personliche Verpflichtung nicht gut genug ware.
Menschliche Wiedergeburt kommt zustande als Folge von
Disziplin, und Disziplin besteht nicht nur in den Gelibden eines
Monches oder einer Nonne: Disziplin ist eine bestimmte
Verpflichtung, ob durch Sie selbst oder durch formale Ordination,
an eine Lebensweise, die bestimmte Arten von Handlungen
anstrebt und andere meidet. Vielleicht wére es fur Sie unter den
jetzigen Umstanden besser, eine Selbst Verpflichtung an etwas,
was Sie nervos macht, zu vermeiden. Ob es im Zusammenhang
mit einer formalen Ordination steht oder nicht, ein Gel6bnis ist
immer wirksam, und lhre eigene personliche Verpflichtung an
Gelbbnisse wie nicht zu téten, zu lugen oder zu stehlen ist wichtig
und sehr natzlich.

FRAGE: Ich habe grosste Probleme mit Disziplin und einer
geordneten Lebensweise. Ich furchte mich vor den Methoden, die
Sie beschreiben, denn ich weiss, Sie sind meiner eigenen Natur
entgegengerichtet. Auf der anderen Seite, denke ich, bin ich der
Lehre gegenuber aufrichtig offen. Wie kann ich der Lehre
gegenuber weiterhin offen bleiben, selbst wenn mir die
Vorstellung von Disziplin so unangenehm ist?
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ANTWORT: Dies ist der Zweck der vier Betrachtungen, die den
Geist zur Dharmapraxis hinwenden: Sie erzeugen von selbst
Verpflichtung. Anstatt zu versuchen, die Verpflichtung zu
erzwingen, meditieren Sie einfach in solch einer Weise, dass die
Verpflichtung zur einzigen Mdglichkeit wird, die Ihnen offensteht.
Wie anders kénnten wir uns in der gegebenen Situation verhalten,
als diese Verpflichtung zu haben? Wenn man die Dinge Klar
gesehen hat, kommt es dazu, dass sich die Verpflichtung aus sich
selbst heraus entwickelt. Vielleicht wird eine Geschichte diesen
Punkt illustrieren.

Zur Zeit des Buddha Shakyamuni gab es einen jungen Mann, der
einer der Vettern des Buddha war. Sein Name war Chungawo
[gcung-dga-bo]. Chungawo war mit einer sehr schonen Frau
verheiratet. Sie waren &ausserst glicklich zusammen, doch hingen
sie zu sehr aneinander. Sie konnten es einfach nicht ertragen,
ohne die Gegenwart des anderen zu sein: Wo sie auch hingingen
und was sie auch taten, sie waren immer zusammen. Eines
Tages sah Buddha, dass sein Vetter reif fur Unterweisung war. Er
ging wie gewdhnlich auf seinen Bettelgang. Seine Bettelschale
haltend wartete er auf der Strasse vor dem Tor des Hauses
seines Vetters, um irgend etwas, was ihm dargebracht wiirde, zu
empfangen.

Chungawo hatte grossen Glauben, und als er den Buddha dort
stehen sah, sagte er zu seiner Frau, trotz seiner aussersten
Anhaftung an sie: »Ich muss gehen und dem Buddha eine
Opfergabe darbringen.«

Als er aus der Tur ging, griff seine Frau hastig nach ihm und
sagte: »Wohin gehst du? Verlasse mich nicht.« Er antwortete:
»Nein, ich gehe nur bis zum Ende der Strasse. Der Buddha ist
dort. Ich gehe, um ihm etwas Essen zu opfern, und komme gleich
zurlck.« Zogernd stimmte sie zu, nahm jedoch einen Teil vom
Saum ihres Kleides, leckte daran und sagte: »lch méchte, dass
du zurick bist, bevor dies trocken ist.«

Chungawo antwortete »ja« und ging hinaus, um seine Opfergabe
zu Uberreichen. Nachdem er Buddhas Schale gefullt hatte, reichte
der Buddha ihm diese zurtick und sagte, »hier, trage du sie,« und
er begann, langsam den Weg hinunterzugehen. Chungawo war
fur einen Augenblick hin- und hergerissen, denn er sehnte sich
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danach, zu seiner Frau zuriickzukommen, aber er konnte einfach
die Anweisung von jemandem wie dem Buddha nicht ignorieren,
und so machte er sich auf, ihm zu folgen. Der Buddha fihrte ihn
entlang einer Strasse aufwarts in den Wald zu dem Platz, an dem
er lebte - eine kleine Einsiedelei mit einem Schrein. Auf dem
ganzen Weg konnte Chungawo an nichts anderes als seine Frau
denken, doch er war sich seiner Verpflichtung bewusst, Buddhas
Schale zu tragen und sie ihm wenigstens zu Uberreichen, bevor er
zurtckeilen konnte.

Als sie an der Einsiedelei ankamen, sagte der Buddha: »Stelle die
Schale hier ab. Ich gehe fiur eine Weile weg. Bleibe du hier,
solange ich fort bin, und vielleicht machst du ein wenig sauber. Es
ist staubig, und hier ist ein Besen.« Chungawo war in einer
verzwickten Lage; eine lange Zeit war schon vergangen, es wurde
spater und spater, und er wollte nichts anderes, als zurtick bei
seiner Frau sein. Aber wieder spirte er eine gewisse
Verpflichtung dem Buddha gegeniber und so begann er, so
schnell zu fegen, wie es ihm nur moglich war, um all den Schmutz
aus der Tur herauszubekommen, so dass er die Strasse hinab zu
seiner Frau rennen konnte. Aber je schneller er kehrte, um so
schmutziger schienen die Dinge zu werden. Sobald er dachte, er
hatte alles gereinigt, und sich umschaute, fand er mehr Dreck und
Staub auf dem Boden als je zuvor. So begann er wieder zu
kehren, und wieder nahm der Dreck zu. Dies geschah mehrere
Male, und schliesslich gab er auf, warf den Besen weg und
verliess die Einsiedelei.

Es gab zwei Wege, die von der Einsiedelei ins Dorf hinab fuhrten.
Einer war der breite Hauptweg, den er mit dem Buddha
hochgegangen war, und der andere war ein Uberwachsener
Seitenweg, der sich den Berg hinabwand. Chungawo dachte: »Ich
nehme den Seitenweg. Ich mdchte nicht auf irgendjemanden
stossen und will so schnell wie mdglich zu Hause sein.« Aber als
er diesen Pfad hinabging, wen anders sollte er auf sich
zukommen sehen als den Buddha. Erdachte, »er darf mich hier
nicht sehen,« und duckte sich unter einen nahestehenden
Strauch. Die Aste dieses Busches hingen an der dem Weg
zugewandten Seite herab und formten eine Art kleine Hohle, in
die Chungawo kroch, hoffend, Buddhas Blick zu entgehen. Aber
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als der Buddha den Pfad hochkam, erhoben sich die Aste ganz
einfach, und da war Chungawo, niedergeduckt auf dem Boden.
Der Buddha sagte: »Was machst du hier? Komm mit mir.« Er
nahm ihn mit zurick auf den Berg, und wiederum fand sich
Chungawo von seiner Frau weg- und zur Einsiedelei hingefihrt.
Dies ging tagelang weiter, da der Buddha fortwéhrend Wege fand,
ihn davon abzuhalten heimzukehren. Endlich kam ein Punkt, an
dem Chungawo darauf bestand, dass er einfach nicht mehr langer
bleiben kdnne. So sagte der Buddha: »Gut, in Ordnung, aber lass
mich dir noch, bevor du gehst, etwas zeigen. Halte dich an meiner
Robe fest.« Chungawo hatte keine andere Wahl, als Buddhas
Robe zu ergreifen. Mit einem Mal flog er durch den Himmel und
fand sich dann selbst auf der Spitze eines hohen Berges, von
dem aus er einen prachtigen Blick in alle Richtungen hatte.
Wahrend er und der Buddha die Landschaft genossen, naherte
sich ihnen eine sehr gebrechliche, schrumpelige alte Frau. Der
Buddha lenkte Chungawos Aufmerksamkeit auf sie und fragte:
»Wer ist schoner, deine oder diese alte Frau?« Chungawo rief
aus: »Was meinst du? Meine Frau ist hundert, nein, tausendmal
schoner als diese alte Frau.« Der Buddha sagte nur: »Lass uns in
die Gotterwelt gehen. Halte meine Robe fest.«

Chungawo tat so und fand sich sofort in der Goétterwelt - eine
herrliche Umgebung himmlischer Palaste, mit Gottern und
Gottinnen, die sich an sinnlichem Zeitvertreib erfreuten. Alles war
so entzliickend, dass Chungawo von Gedanken an seine Frau
vollig abgelenkt war. Nachdem er ihm schliesslich den
Gotterbereich gezeigt hatte, fihrte Buddha Chungawo in einen
Palast, der von fiinfhundert wunderschonen Gottinnen bewohnt
wurde und in dem ein zentraler Thron unbesetzt war. Dann sagte
der Buddha zu Chungawo: »Wer ist schoéner, deine Frau oder
diese Gottinnen?« Chungawo antwortete: »Diese Géttinnen sind
tausendmal schoner als meine Frau.« Und der Buddha sagte:
»Finde heraus, was hier vorgeht.« Chungawo naherte sich einer
der Gottinnen und fragte: »Warum sitzt niemand auf dem
zentralen Thron?« Sie antwortete: »Es gibt jetzt gerade
niemanden, der ihn innehat. Ein Mensch namens Chungawo
denkt dariiber nach, Ordination zu nehmen. Er wird ein Monch
werden und den Dharma sehr eifrig praktizieren. Die Tugend, die
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er ansammelt, wird ihm eine Wiedergeburt in diesem
Gotterbereich eintragen. Dies ist der Sitz, den er einnehmen
wird.«

So schnell er konnte, ging Chungawo zum Buddha zurtick und
sagte: »Konnte ich jetzt Ordination erhalten?« Der Buddha
antwortete: »Das ware schon.« Sie kehrten in den menschlichen
Bereich zurtick, und der Buddha verlieh Chungawo die Gelubde
eines voll ordinierten Monches, der ein Mitglied der
buddhistischen Gemeinschaft wurde und fleissig zu praktizieren
begann.

Eines Tages rief der Buddha all seine Ménche zusammen und
sagte: »All meine Schuler sind sehr gute Monche. Ihr widmet
euch alle dem Erlangen der vollkommenen Erleuchtung zum Wohl
aller Lebewesen. Ausser einem, Chungawo - der einzige Grund,
weshalb er seine Gelbbnisse halt, ist, um Wiedergeburt im
Gotterbereich zu erlangen, wo er weltliche Freuden geniessen
will. Ihr solltet nichts mit ihm zu tun haben. Ich mdchte nicht, dass
ihr mit ihm redet oder einen Platz mit ihm teilt. Ignoriert ihn vollig.«
Nun tat Chungawo sein bestes, um ein sehr reiner, disziplinierter
Monch, ein guter Schiler des Buddha zu sein. Seine Erinnerung
an die Gottinnen hatte ihn seine Frau vollstandig vergessen
lassen, und sehr fleissig versuchte er, seine Geldbnisse zu halten,
so gut er konnte. Nun bemerkte er, dass er ausgestossen war.
Niemand wollte mit ihm reden. Sobald er etwas sagte, drehten die
Leute ihm den Ricken zu und gingen davon. Sie wollten weder
bei ihm sitzen noch mit ihm essen, und er wurde &usserst
bedrickt. Schliesslich ging er zum Buddha und fragte: »Was gibt
es an mir auszusetzen? Warum ignoriert mich jeder?«

Der Buddha sagte: »Mach dir keine Sorgen, lass uns jetzt die
Hollenbereiche besuchen. Halte dich an meiner Robe fest.«
Chungawo tat so, und unverziglich kamen sie an. Der Buddha
zeigte ihm eine der Hollen, in der sie sahen, wie die Wesen
verbrannt, gekocht, in Halften zersagt wurden oder andere
Qualen als Folge friiheren Karmas durchmachten, und dann
gelangten sie an einen gewaltigen Tiegel mit geschmolzenem
Metall. Teuflisch blickende Wesen rihrten in dem Tiegel, obwohl
tatsachlich niemand darin war. So ging Chungawo zu einem von
ihnen und fragte: »Warum sind Wesen in all den anderen Tiegeln,
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aber dieser hier ist leer?« Und der Teufel antwortete: »Es gibt
einen Monch mit Namen Chungawo, der denkt, er halte die
Disziplin sehr rein. Dies wird ihm eine Wiedergeburt in den
Gotterbereichen einbringen, aber wenn sein Verdienst einst
erschopft ist, wird er hier zu Hause sein.« Chungawo erschrak
zutiefst, und der Buddha nahm ihn zuriick in die Menschenwelt.
An diesem Punkt verstand Chungawo, dass jegliche
Beschaftigung mit der Welt zwecklos ist und dass er wirklich véllig
darauf konzentriert sein sollte, Erleuchtung zu erreichen. Er wurde
ein ausgezeichneter Meditierender, der wegen seiner Fahigkeit
bekannt wurde, sich selbst vollkommen in Meditation zu
versenken, seinen Geist einsgerichtet ohne jegliche
Sinnesablenkung ruhen zu lassen.

Der springende Punkt der Geschichte ist, dass man durch das
Verstandnis von Tod und Verganglichkeit, der Leiden von
Samsara und des karmischen Prozesses spontan eine
Verpflichtung zu reiner Dharmapraxis entdeckt.

Ordination, die hilft, bestimmte Handlungen, die fur einen selbst
und andere schéadlich sind, abzuschneiden, ist eine Art, mit den
Gefuhlen umzugehen, und eine sehr wirksame. Aber nicht jeder
muss Ordination nehmen; es ist fir die meisten Menschen in der
Tat sehr schwierig, sich etwas so Drastischem wie der
monastischen Ordination zu verpflichten, wo man seine Familie
verlasst usw. und ein Monch oder eine Nonne wird. Fir die
meisten Menschen ist es nicht mdglich oder durchfhrbar, und sie
sollten nicht empfinden, dass Ordination absolut notwendig ist: Es
gibt andere Moglichkeiten, mit den Emotionen umzugehen. Dank
der Gute und dem Segen des Buddha haben wir Belehrungen
hinsichtlich Bodhicitta, Liebe und Mitgefiihl fir alle anderen
Wesen. Es gibt auch Wege, die Gefuhle geschickt umzuwandeln,
ohne sie abschneiden oder unterdricken zu missen. So muss
man Beziehungen zu Familie und Freunden nicht l6sen.

Die letzten Worte, die der Buddha sprach, bevor er ins Nirvana
einging, waren: »lch habe euch den Weg zur Befreiung gezeigt.
Sie tatsachlich zu erreichen, liegt bei euch selbst.« Der Lehrer
kann den Weg zur Befreiung zeigen, aber erleben missen wir sie
selbst. Der Weg des Bodhicitta steht uns allen offen.
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FRAGE: Wie geht das Verdienst tugendhafter Handlung verloren?

ANTWORT: Die Ursachen, das Verdienst und den Nutzen
unserer Praxis zu verlieren, fallen in drei Hauptgruppen. Die erste
ist Stolz uUber das, was wir erreicht haben. Es ist schadlich zu
denken: »Ich bin ein wunderbarer Mensch, da ich so tugendhaft
bin und dieses Verdienst angesammelt habe. Ich muss etwas
ganz Besonderes sein.« Eine zweite Art, die Wirksamkeit des
Verdienstes zu schmalern, betrifft Bedauern, z.B. einem Akt der
Grosszugigkeit den Gedanken folgen zu lassen: »Oh, ich hatte
das nicht alles hergeben sollen, das war dumm.« Die dritte Art
beruht auf Arger. Sehr starke boswillige Gefiihle entstehen zu
lassen zerstort oder schmalert das positive Potential guter
Handlungen. Wir bewahren uns vor diesem Verlust, indem wir es
teilen. Solange das Verdienst unser eigenes bleibt kann es
zerstort werden. Wenn wir es jedoch einmal aufrichtig und ohne
Anhaftung mit jedem geteilt haben, kann es selbst auf diese drei
Arten nicht mehr beeintrachtigt werden. Durch die einfache
Handlung des Teilens sichern wir uns gegen all diese negativen
Gefihle.
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Frauen, Siddhi, Dharma

Frauen und Manner, Kinder und Erwachsene, alle teilen, bis zu
einem gewissen Grad die glnstigen Gelegenheiten und
Freiheiten unseres menschlichen Zustandes (siehe Glossar:
"kostbare menschliche Geburt"). Hingegen fehlen den Tieren und
den Wesen in anderen Daseinszustanden diese Gelegenheiten
und Freiheiten. Der Unterschied zwischen Mensch und Tier -
wilden Raubtieren in den Urwaldern, Lebewesen der Tiefsee oder
Insekten - ergibt sich genau aus dieser Mdglichkeit, den Dharma
zu praktizieren.

Selbst innerhalb der menschlichen Geburten ist die Spannweite
unserer Fahigkeiten, diese Gelegenheit zu erkennen und zu
nutzen, enorm. Die allerbeste Art einer menschlichen Geburt wird
kostbar genannt; mit ihr kann ein Mensch einen bedeutungsvollen
Gebrauch von seinem Leben machen. Dies hat nichts mit der
sozialen Stellung oder unseren ublichen Arten der Beurteilung
von Leuten zu tun; es macht z.B. sicherlich keinen Unterschied,
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ob man eine Frau oder ein Mann ist: Die einzige Frage ist, ob
man die Vorteile einer menschlichen Wiedergeburt richtig wirdigt
und gebraucht oder nicht.

Dessen ungeachtet, ob Sie ein Mann oder eine Frau sind, ohne
Rucksicht darauf, wie Ihre besondere Situation in diesem Leben
ist - wenn Sie Glauben, Vertrauen und Sorgfalt haben, wenn Sie
voller Mitgefihl und Weisheit sind, so kdnnen Sie erleuchtet
werden. Sind Sie lediglich gefangen in lhrer gefluhlsmassigen
Verwirrung und gestatten Sie dieser weiterhin, lhr Leben zu
bestimmen, dann wird es - egal ob Sie ein Mann oder eine Frau
sind - schwierig sein, Erleuchtung zu erlangen. Wenn Sie jedoch
die notwendigen Eigenschaften fur die Dharmapraxis haben, dann
spielt es Uberhaupt keine Rolle, was flr einen Korper Sie haben.

Die letztendliche Natur des Geistes ist weder
mannlich noch weiblich

Die Ursache fir diese vollige Gleichheit der Moglichkeiten liegt in
der Natur des Geistes selbst, die weder mannlich noch weiblich
ist. Es gibt nichts dergleichen wie, dass die wahre Natur des
Geistes bei einem Menschen besser ist als bei irgendeinem
anderen; auf der letztendlichen Ebene zeigt die leere, klare und
ungehinderte Natur des Geistes keine begrenzenden Qualitaten
wie weiblich oder mannlich, besser oder schlechter. Auf der
weltlichen Ebene gibt es natirlich Situationen, in denen der Geist
eines Menschen mehr Verdunkelungen erleidet als der eines
anderen. Dies hat mehr mit Karma zu tun als mit Geschlecht oder
sozialer Stellung. Selbst bezogen auf die verschiedenen Bereiche
der Wiedergeburt gibt es keinen letztendlichen Unterschied
zwischen einem Geist und einem anderen. Die tiefen Lehren des
Buddhadharma bieten uns Wege, die Verdunkelungen zu tilgen
und eine direkte Erfahrung des Geistes zu erlangen.

Auf der relativen Ebene jedoch gibt es Unterschiede, etwa in der
Art, wie die physische Verkorperung auf der subtilen Ebene der
Energiekanale und der Energiezentren aufgebaut ist. Gemass
den tantrischen Lehren besteht ein ganz feiner Unterschied
zwischen der Art, wie sich ein Geist in einem méannlichen Koérper
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inkarniert, und der Art, wie er sich in einem weiblichen Kérper
inkarniert. Im psychophysischen Aufbau eines Mannes liegt mehr
Kraft, mehr konzentrierte und direkte Energie, wahrend es in dem
einer Frau mehr Weite gibt, was Weisheit bedeutet. Diese
relativen Unterschiede sollten immer im Zusammenhang mit der
letztendlichen Natur des Geistes verstanden werden.

Wenn Frauen im Studieren und Praktizieren von Buddhas Lehren
verstehen, was gesagt wird, werden sie Erleuchtung erlangen.
Wenn Manner es verstehen, werden sie Erleuchtung erlangen.

In der Vajrayana-Tradition verkdrpern die Leben der Mahasiddhas
des buddhistischen Indiens Vorbilder der Dharmapraxis. Unter
diesen sind Méanner wie Tilopa und Naropa und Frauen wie
Sukhasiddhi und Niguma, deren Erleuchtung zustande kam, weil
sie den bestmoglichen Gebrauch von ihrer menschlichen Geburt
machten, nicht weil sie eine besondere Art von Kérper hatten.

Tara, die Schutzerin

Ein grosser Bodhisattva ist jedoch immer mit einer weiblichen
Form verknuipft. Dies ist Tara, die Befreierin. Uber ihren Ursprung
wird folgende Geschichte erzahlt.

Vor Millionen von Jahren gab es ein Universum, in dem eine
Prinzessin lebte, eine junge Frau, die die Tochter des Konigs
dieser Welt war. IThr Name war Yeshe Dawa [ye-shes zla-ba], was
"Mond ursprunglicher Bewusstheit" bedeutet. Und zu dieser Zeit
lebte in jener Welt ein Buddha mit Namen Dényd Drubpa [don-
yod grub-pa]. Die Prinzessin entwickelte grosses Vertrauen in
diesen Buddha und erhielt Belehrungen von ihm. Insbesondere
erhielt sie Belehrungen uber das Erzeugen von Bodhicitta, dem
mitfihlenden Bemuhen um alle anderen Wesen. Das besondere
GelUbde, das die Prinzessin gab, war, dass sie bis zu ihrer
Erleuchtung fortfahren wolle, sich als Frau zu inkarnieren, dass
sie immer einen weiblichen Koérper annehmen wolle, um den
Wesen durch ihre Buddha-Aktivitat zu nitzen. Nachdem sie
dieses anfangliche Geliibde abgelegt hatte, verstarkte sie durch
Ausuibung von Bodhicitta die Schutzkraft dieser Verpflichtung
ausserordentlich. Alle Hindernisse uberwindend arbeitete sie
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mutig daran, Verdienst anzusammeln, ihre Bewusstheit zu
vertiefen und den fuhlenden Wesen moéglichst wirkungsvoll dabei
zu helfen, sich aus ihrer Verwirrung zu befreien.

Als Buddha das Wurzeltantra lehrte, das mit Tara verknupft ist,
ruihmte er diese grosse Bodhisattva: »Tara ist die, welche die
Wesen schiitzt und von allen moglichen Angsten und Leiden
befreit, denen sie begegnen kénnen. Tara ist die, welche die Tore
zu den niederen Daseinsbereichen schliesst. Tara ist die, welche
sie auf den Pfad zu hoheren Seinszustanden fuhrt.« Mit diesen
Worten lobte Buddha die Eigenschaft von Tara, uns Schutz und
Befreiung von all den Angsten zu gewéahren, die Teil der
menschlichen Seinsbedingung sind.

Eine andere Betrachtungsweise von Tara besteht darin, sie als
eine Emanation von Chenresig, dem Bodhisattva des Mitgefihls,
anzusehen. Zu einer Zeit, als Chenresig die Leiden all der Wesen
Uberall in der Welt sah, war er so bewegt, dass er zwei Tranen
vergoss; die Trane, die aus seinem rechten Auge floss, wandelte
sich in die grine Form der Bodhisattva Tara, und die Trane aus
dem linken Auge wurde die weisse Form.

Machig Drubpa Gyalmo und Tipupa

Amitayus ist der Buddha der Unsterblichkeit. Eine grosse
Vollendete (Siddha), berGhmt wegen ihrer Amitayus-Praxis, war
eine Frau mit Namen Machig Drubpéa Gyalmo [ma-gcig grub-pa'i
rgyal-mo]. Sie meditierte auf diese Gottheit und erlangte nicht nur
Erleuchtung, das letztendliche Ziel solch einer Praxis, sondern
auch die mehr weltliche Fahigkeit, ihr Leben zu verlangern. Die
Uberlieferung sagt, dass sie durch die Praxis des Amitayus
funfhundert Jahre lang lebte.

Wahrend Machig Drubpa Gyalmo noch in Indien lebte und lehrte,
wirkte dort ein anderer berihmter Lehrer, Tipupa. Seine
interessante Geschichte geht zurtick nach Sudtibet, in das Gebiet
von Lodrak, in dem Marpa der Ubersetzer lebte. Marpa hatte
mehrere Séhne; Marpa beabsichtigte, dem Altesten, Darma Dode
[dar-ma mdo-sde], seine Ubertragung weiterzugeben. Marpas
Plane wurden jedoch vereitelt durch den vorzeitigen Tod Darma
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Dodes, der von seinem Pferd abgeworfen wurde und eine tddliche
Verletzung erlitt. Bevor der junge Mann starb, war er jedoch in der
Lage, eine Technik anzuwenden, die ihn sein Vater gelehrt hatte:
Er konnte seinen Geist Ubertragen, nicht vom physischen Korper
in einen Zustand erleuchteten Bewusstseins, sondern in einen
anderen physischen Korper, in eine Leiche. Diese Praxis
erforderte, dass der Kdrper, von einem Menschen oder auch von
einem Tier, erst vor kurzem gestorben und noch geeignet war,
Leben anzunehmen. Der Geist der sterbenden Person konnte
dann in diesen Leichnam Ubertragen werden und ihn
wiederbeleben, so dass er wie zuvor Leben weiter trug.

Das Problem ist natirlich, dass ein frischer Leichnam nicht immer
leicht zu finden ist. Als Marpas Sohn starb, wurde die ganze
Gegend abgesucht, und alles, was gefunden werden konnte, war
eine tote Taube. Jemand hatte gesehen, wie sie in der Luft von
einem Falken geschlagen wurde und vom Himmel niederfiel; sie
war tot, als sie am Boden ankam. So hob er den warmen Koérper
der Taube auf und rannte zuriick zu Marpa.

Sie legten die Taube auf Darma Dodes Brust, und als sein Korper
zu sterben begann, wurde die Taube lebendig, schittelte ihr
Gefieder und setzte sich auf.

Marpa behielt die Taube einige Tage, fitterte sie gut und achtete
sorgsam auf sie. Wahrend er meditierte, erkannte er, was zu tun
sei. Marpa erzahlte seinem Sohn, der nun als Taube inkamiert
war, von einer Begrabnisstatte in Indien. Selbst dort gewesen,
kannte Marpa den Weg, und er beschrieb ihn sehr klar. Marpa
lebte nahe der sudlichen Grenze Tibets, von der aus die Reise
nach Indien relativ kurz tber die niederen P&sse des Himalaya
fuhrt. »Fliege nach Indien,« sagte er, »und finde diese
Begrabnisstatte, wo gerade die Verbrennung eines jungen
Mannes stattfinden soll. Du wirst in der Lage sein, deinen Geist
vom Korper der Taube in seinen zu ubertragen und wirst so
wieder eine menschliche Existenz erfahren kdnnen.« Dann liess
er die Taube fliegen. Sie umkreiste dreimal Marpa und seine Frau
und flog nach Suden.

Als der Vogel Indien erreichte, fand er den Leichenzug, angefuhrt
von einem Brahmanenpaar, dessen flnfzehnjahriger, strahlender
und vielversprechender Sohn sich eine infektibse Krankheit
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zugezogen hatte und plotzlich gestorben war. Als die Trauernden
die Leiche zur Verbrennung aufbahrten, landete die Taube auf
dem Kopf und kippte augenblicklich tot um. Sogleich erwachte der
Junge und bewegte sich wieder. Zuerst dachten die Zuschauer,
dass ein Ghul, ein Dadmon, Besitz von der Leiche ergriffen habe,
und sie rannten voller Angst davon. Aber der Junge war imstande,
zu ihnen zu sprechen, und Uberzeugte Dbald die
Brahmanenfamilie, dass ihr Sohn in der Tat ohne die Hilfe von
Damonen wieder zum Leben erwacht war.

Mit der Zeit wuchs dieser Junge heran und wurde ein berihmter
buddhistischer Meditierender und Lehrer. Wegen der Taube, die
sich auf seiner Leiche niedergesetzt hatte, nannten ihn die Leute
Tipupa, was "Taubenjunge" bedeutet. Sein persénlicher Name
war jedoch Drime Shenyen [dri-med bshes-gnyen], was "reiner
spiritueller Freund" heisst.

Tipupa war noch am Leben und lehrte in Indien, als Milarepas
Schiler Rechungpa [ras-chung-pa] sich entschloss, dorthin zu
gehen, um Lehren ausfindig zu machen, die die Ubertragungslinie
bisher nicht erhalten hatte. Er traf Tipupa und lernte mit ihm.
Eines Tages ging er durch einen Bazar, als jemand sich ihm aus
dem Nichts heraus naherte und sagte, »sieh an, da ist ja der
junge tibetische Yogi. Du bist in grossen Schwierigkeiten. Du hast
nur noch sieben Tage zu leben, wie schade!« und verschwand.
Rechungpa war entsetzt, und er fragte sich, ob das Vorzeichen
wahr sei. Er eilte zu seinem Lehrer, Tipupa, der meinte, »es
scheint so, als ob dies eine genaue Vorhersage gewesen sei. Es
kommt ein grosses Hindernis auf dein Leben zu, und wenn du
damit nicht geschickt umgehst, wirst du sterben. Das wirksamste,
was ich dir empfehlen kann, ist, dass du zu einer Lehrerin gehst,
die in der Praxis des Amitayus sehr erfahren ist, der Praxis der
Unsterblichkeit und des langen Lebens.« Die Frau war Machig
Drubpa Gyalmo. Sie wurde Machig genannt, »die eine Mutter«
oder »einzige Mutter«, denn sie war liebevoll wie eine Mutter zu
ihren Schilern, so dass diese sie als ihre Mutter betrachteten.
Drubpa Gyalmo bedeutet "Kodnigin der Siddhas". Tipupa sandte
Rechungpa, um Lehren von ihr zu empfangen; indem er die
Amitayus-Ermachtigung und -Praxis erhielt, war Rechungpa in der
Lage, die Bedrohung seines Lebens zu vereiteln. Durch seine
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Verbindung mit Machig erhielt er die Lehren, die er zuriick nach
Tibet bringen sollte, wo sie in alle Linien des Tibetischen
Buddhismus miteinflossen, besonders in den Hauptstrom der
Kagyu-Schule. Bis zum heutigen Tag besteht die Verbindung zur
Langlebenseinweihung der Konigin der Siddhas.

Gelongma Palmo

Wahrend der frihen Entwicklung des Buddhismus in Indien, vor
seiner Ubertragung in andere Lander wie Tibet, lebte dort eine
Prinzessin, Tochter eines indischen Koénigs, ein ungewdhnlich
schones und intelligentes Madchen, eine vielversprechende
Thronfolgerin fur das Konigreich. Als sie heranwuchs, zog sie sich
jedoch eine besonders ansteckende Form einer lepraghnlichen
Krankheit zu. Offene Wunden begannen ihren ganzen Kérper zu
Uberziehen, und ihr Fleisch fing an zu verwesen. So schlimm dies
auch war, die Arzte konnten keine Heilung bewirken. Nach und
nach wurde es offensichtlich, dass sie eine gefahrliche Quelle der
Ansteckung war, und mit dem Fortschritt der Krankheit wurde es
ekelhaft, sie anzusehen. So Igste sie all ihre Bande an ein Leben
als Prinzessin, verliess den Palast und ging Iin eine
Waldeinsiedelei. Sie nahm die Nonnengelibde, um die letzten
Jahre ihres Lebens intensiver Dharmapraxis zu widmen.

Wahrend dieser Zeit traf sie einen Lehrer, der sie sehr lieb
gewann und von ihrer Situation tiefbewegt war. Dieser Lehrer gab
ihr die Ermachtigung und die Meditationsanweisungen auf die
elfkopfige, tausendarmige Form des Chenresig. Mehrere Jahre
lang war dies ihre Hauptpraxis. Wahrend dieser Zeit wurde ihre
Krankheit schlimmer und schlimmer; ihre Glieder begannen
abzufaulen, und ihr ganzer Korper war so vollkommen mit offenen
Wunden bedeckt, dass sie selbst nachts nicht mehr schlafen
konnte; sie hatte ausserste Schmerzen und lag im Sterben. Dann,
in dem halbwachen Zustand, der ihre unregelméssige Art zu
schlafen war, hatte sie einen Traum oder eine Vision: Sie hatte
den Eindruck, dass jemand, strahlend weiss gekleidet, mit einer
grossen Vase, gefillt mit reinem Wasser, in ihren Raum kam und
dies Uber ihrem ganzen Korper ausgoss. Sie fuhlte, dass die
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Krankheit wie die Haut einer Schlange von ihr abgestreift und ihr
Korper wieder heil gemacht wurde. Als sie erwachte, fand sie
ihren Korper erneuert, als sei er niemals gepeinigt worden. Von
Krankheit keine Spur. Augenblicklich war sie erflllt von tiefer
Hingabe und der Uberzeugung, dass ihre Heilung auf den Segen
Chenresigs zurtckzufihren war. In diesem Moment begann sie
zu beten und zu meditieren, und sie wurde mit einer direkten
Vision des sich in ihr auflosenden Bodhisattvas gesegnet. Mit
dieser Erfahrung erlangte sie einen sehr hohen Zustand der
Verwirklichung und der direkten Erfahrung der Natur ihres
Geistes.

Der Name der Nonne war Palmo [dpal-mo], was "ruhmreiche
Herrin" bedeutet. In der Uberlieferung ist sie als Gelongma P&lmo
bekannt. Gelongma [dge-slong-ma] meint einfach eine voll
ordinierte buddhistische Nonne. Die mit dem Fastenritual der
tausendarmigen, elfkdpfigen Form des Chenresig verknipften
Lehren wurden hauptsachlich von dieser Nonne entwickelt und
verbreitet; tatsachlich bezieht man sich auf diese bekannte Praxis
immer noch als die Methode oder Tradition der Gelongma Palmo.
Viele Menschen verwendeten sie als ihre Hauptpraxis, und nun,
da tibetische Lamas diese Meditation in den Westen bringen,
wurden auch viele westliche Menschen davon inspiriert und
haben am nyungna [smyung-gnas], dem Fastenritual,
teilgenommen.

Niguma, Khyungpo Naljor und Sukhasiddhi®

Aufgrund der grossen Weisheit, Gelehrsamkeit und Geschicktheit,
die der Buddha verkorpert, gab er angemessene Lehren als Mittel
gegen all unsere emotionalen Verschmutzungen - 84 000
verschiedene werden erwahnt.

1 Andiesem Punkt folgt der Text einer Belehrung von Lama Norlha Uber drei Lehrer,
die fur die Shangpa-Linie, und dadurch auch fir andere Praxis-Traditionen in Tibet,
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grundlegend wichtig sind.
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Um diese zu tilgen, gab er 84 000 Lehren, die traditionell die
84000 Sammlungen genannt werden. 21 000 emotionale
Verschmutzungen entspringen dem Wurzelgift der Begierde. Als
ein Gegenmittel fur diese erklarte der Buddha die Lehren der
Vinaya-Sammlung, die Vorschriften fur ethisches Verhalten. Um
die 21 000 emotionalen Verschmutzungen zu beseitigen, die
aufgrund von Hass entstehen, gab er die 21 000 Lehren, die die
Sutra-Sammlung ausmachen. Die 21 000 Lehren, die im
Abhidharma gegeben wurden, der dritten Sammlung, waren daftr
bestimmt, die 21 000 emotionalen Verschmutzungen, die aus der
Wurzel der Unwissenheit entspringen, aufzuheben. Jetzt
verbleiben noch 21 000, die aus der verwickelten Mischung aller
drei - Begierde, Hass und Unwissenheit - resultieren. Als
Gegenmittel zu diesen gab der Buddha die 21 000 Lehren, die
das Tantra ausmachen, die Lehren des Vajrayana.

Die Lehren, die die Buddhas gaben, sind nicht intellektuelle
Spekulationen, sondern griinden auf ihrer persénlichen Erfahrung
der vollkommenen Erleuchtung. Da sie alle Belange von »ich«
und »mein« aufgegeben haben und sich selbst, unter welchen
Schwierigkeiten auch immer, dem Wohl aller Wesen verpflichtet
haben, erfahren die Buddhas ununterbrochen vollstandige
Erleuchtung. Diese erleuchteten Wesen manifestieren sich jeweils
so, wie es der Befreiung der Wesen dient, indem sie alle dazu
geeigneten Erscheinungsformen nutzen.

Deshalb nehmen Buddhas und Bodhisattvas alle Arten von
Geburt an: Manchmal kommen sie als Konige oder Koniginnen,
Prinzen, Minister, manchmal als Blrger, Bauern, Tiere - welche
Form auch immer am besten geeignet ist, den Wesen zu nitzen,
welche auch immer notwendig ist, um den Dharma aufzuzeigen.
Manchmal erscheinen sie als Manner, manchmal als Frauen. Ich
will die Geschichte zweier Frauen erzahlen, Niguma und
Sukhasiddhi, die sich verantwortlich fhlten, den Dharma in solch
einer Weise darzulegen, dass ihre Lehren bis auf den heutigen
Tag zum Nutzen fuhlender Wesen weiterbestehen.

Niguma
Niguma wurde in Kashmir geboren, einem moslemischen Land, in
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einer Region, die das Land des grossen Zaubers genannt wird.
Wahrend der Zeit des vorherigen Buddhas war dieses Land von
Wasser bedeckt, und ein Naga-Konig hatte es in Besitz. Ein
Arhat, der ein Schiler des Buddhas der damaligen Zeit war,
sehnte sich danach, dort einen Tempel zu errichten. So ging er zu
dem Naga-Konig, um ihn um ein Stick festen Landes zu bitten.
Der Naga-Konig versprach dies, aber er wollte lediglich ein Stlick
zur Verfugung stellen, das so gross war wie die Flache, die der
Korper des Arhat bedeckte, wenn er in Meditation sass. Dankbar
nahm der Arhat an, was ihm angeboten wurde, und als die Zeit
kam, um Besitz von dem Land zu ergreifen, vollbrachte er ein
Wunder: Sein sitzender Korper bedeckte dieses Land vollstandig.
Der Naga-Konig hielt sein Versprechen, und das gesamte neue
Land wurde dem Arhat, dessen Name "Nyima Gung" war,
gegeben.

Mit seiner Wundermacht liess der Arhat all das Wasser
verschwinden, und bald waren dort ein prachtiger Tempel und ein
Kloster errichtet. Leute aus den umliegenden Regionen
begannen, auf diese neue Landschaft und besonders auf ihren
wunderschonen Tempel aufmerksam zu werden. Sie wollten dort
leben und besprachen, wie sie vorgehen sollten. Schliesslich
beschlossen sie, einen grossen Zauberer einzuladen, der eine
grosse Stadt um den Tempel herum hervorbringen konnte.
Nachdem er dies getan hatte, und bevor er sein Werk wieder
ungeschehen machen konnte (wie es Zauberer zu tun pflegen),
toteten sie ihn. So blieb die Ansiedlung bestehen, und die Gegend
erlangte den Ruf eines Landes grosser Pracht und grossen
Zaubers.

Dieser besondere Platz wurde spater der Geburtsort vieler
Mahasiddhas, einer von ihnen war Naropa. Hier wurde auch die
grosse Bodhisattva Niguma geboren, die durch
glucksverheissendes Zusammentreffen als Schwester von
Naropa in einer tugendhaften, edlen Familie zur Welt kam. In
friheren Leben hatte sie den Erleuchtungsgeist entwickelt und
war dem Weg der Bodhisattvas gefolgt. Nun wahlte sie freiwillig
die Geburt als eine Frau, die anderen nitzen und sie befreien
wuirde. Die Erfahrungen und tiefen Lehren, die sie sich in friiheren
Aonen zu eigen gemacht hatte, erweiterte und uberpriifte sie in
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ihrer Lebenszeit als Niguma mit den anderen gelehrten
Mahasiddhas ihrer Zeit. Als Niguma erfuhr sie den vollkommenen
Zustand des endgultig erwachten Geistes. Erleuchtung
manifestierte sich durch sie, so dass ihr ganzes Sein,
eingeschlossen ihre physische Form, weltliches Dasein
Uberschritt und sie innerhalb einer Lebenszeit vollkommene
Buddhaschaft erfuhr.

Niguma erhielt unmittelbar durch Vajradhara, den urspriinglichen
Buddha, die hdchsten Lehren in der Form personlicher
Einweihung in alle Ebenen der Lehren - Sutra, Abhidharma und
Tantra. Als Folge manifestierte sie sich als eine Bodhisattva der
zehnten Stufe; dies bedeutet, dass selbst die geringsten
Verdunkelungen beseitigt waren, so dass ihr Geist mit dem Geist
des Buddha eins wurde und sie die drei Korper vollkommener
Erleuchtung erlangte. Seit damals hat sie bis auf den heutigen
Tag nicht aufgehort, sich in jeglicher subtilen oder mehr
materiellen Form zu manifestieren, die nétig ist, um den fuhlenden
Wesen uber grenzenlose Zeit hinweg zu nitzen.

Ihr bester Schiler war der Mahasiddha Khyungpo Naljor [khyung-
po rnal-'byor], der in Tibet geboren wurde und nach Indien reiste,
um dort die volle Ubertragung von ihr zu erhalten. Wahrend sie
ihm die Ermachtigungen erteilte, bekraftigte Niguma, dass nicht
nur er, sondern alle seine Nachfolger und Anhanger zukinftig das
gluckliche Los haben werden, den Segen der Dakinis zu erhalten,
erleuchteten Wesen zu begegnen und vollkommene Erleuchtung
zu erlangen.

Khyungpo Naljor

Khyungpo Naéljor wurde in einem Tigerjahr im sidlichen Tell
Tibets in eine vornehme Familie hineingeboren. Khyungpo ist der
Familienname - die Sippe des khyung oder Garuda, des
legendéaren grossen Vogels, der der Wachter des Nordens ist. Der
Name seines Vaters war Khyungpo Chujar, der seiner Mutter
Tashi. So bedeutet sein eigener Name "der Yogi der Garuda-
Sippe."

Ein Vorzeichen kennzeichnete seine Geburt: Aus Indien kam der
grosse Mahasiddha Amogha durch die Luft geflogen und
prophezeite, dass dieses neugeborene Kind, das schon hoch
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realisiert war, zu gegebener Zeit nach Indien gehen wirde, um
dort die tiefen Ubertragungen zu erhalten, die es zu einem
grossen Fuhrer der Wesen machen wirden.

Die Qualitaten von Khyungpo Naljor begannen sich zu
offenbaren, als er noch sehr jung war. Als er finf Jahre alt war,
erzahlte er detaillierte Geschichten Uber seine vergangenen
Existenzen und gab Einblicke in seine kommenden Leben und die
Zukunft allgemein. Im Alter von zehn Jahren hatte er die
weltlichen Facher, die jeder gelehrte Mensch studieren wirde,
abgeschlossen: Philosophie, Astrologie, Astronomie usw. Mit dem
zwolften Jahr begann er das Studium der Religion, angefangen
mit Bon. Dann fing er an, sich die Nyingma-Lehren anzueignen
und zu praktizieren, eingeschlossen die Kernpraxis des Dsogchen
[rdzogs-chen], die Grosse Vollendung.

An diesem Punkt reiste Khyungpo Néaljor nach Indien, wo er mit
vielen gelehrten und hoch realisierten Wesen studierte. Die
besten unter ihnen waren die zwei Dakinis Sukhasiddhi und
Niguma. Von ihnen erhielt er die letztendlichen Anweisungen, die
Quintessenz, die ihn zur Erfahrung der hdchsten Stufen des
Bodhisattva-Weges fihrte und seinen Geist in den erleuchteten
Zustand von Dorje Chang versetzte.

Sein Zusammentreffen mit Niguma kam auf folgende Weise
zustande: Nachdem er Lehren von vielen grossen Siddhas
erhalten hatte, suchte Khyungpo Naljor erneut nach hoch
realisierten  Lehrern, von denen er fortgeschrittenere
Anweisungen erhalten konnte. Die am weitesten realisierten
Lehrer, denen er begegnete, gaben ihm den Rat, dass jemand mit
seinen Qualitdten die Bodhisattva suchen sollte, die in ihrer
Realisation und in ihren tiefen Lehren, die sie kundig weitergeben
konnte, nicht getrennt von Dorje Chang sei.

Khyungpo Naljor fragte, wo er ein so erleuchtetes Wesen finden
konne. Es wurde ihm gesagt, dass sich ihre Gegenwart hoch
gereinigten Wesen (Uberall offenbaren kénne. Far die
ungliickseligen Wesen hingegen, die noch in emotionale
Verschmutzungen verstrickt sind, werde es sehr schwierig sein,
ihr Gberhaupt zu begegnen, da sie ihre physische Form aufgel6st,
den Regenbogenkoérper erlangt habe und auf der Ebene von
Dorje Chang angelangt sei. Hin und wieder besuche sie die
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heiligsten Verbrennungsstatten und leite, eine grosse Anzahl
Dakinis anfihrend, grosse Opferrituale, Ganacakras (tsogkyi
khorlo [tshogs-kyi ‘'khor-lo]). Dort konne die Gelegenheit
bestehen, die grosse Niguma zu sehen.

Sobald Khyungpo Naljor den Namen der grossen Dakini gehort
hatte, fuhlte er solche Hingabe, einem elektrischen Schock
vergleichbar, dass Tranen aus seinen Augen strOmten. Sofort
machte er sich auf, sie beim grossen Bestattungsplatz Sosaling
[so-sa-gling] zu finden. Wahrend seines Weges dahin richtete er
fortwahrend Bittgebete an die Drei Juwelen.

Als er den Begrabnisplatz erreichte, sah er vor sich im Raum in
einer HOohe von sieben Bananenb&umen eine weibliche Gottheit
von blaulichem Aussehen, die reichhaltigen Knochenschmuck
trug und in den Handen einen Dreizack und eine Schadelschale
hielt. Als er sie anstarrte, sah er manchmal eine Gottheit und
manchmal viele; einige waren in Meditationshaltung und einige
tanzten oder machten anmutige Gesten. Er war sich sicher, dass
dies die grosse Bodhisattva Niguma war, und fing an, ehrerbietige
Niederwerfungen vor ihr zu machen, wobei er sie aufrichtig um
die Ubertragung der Lehren anflehte.

Niguma spottete Uber seinen Wunsch und héhnisch warnte sie
ihn: »Ich bin eine fleischfressende Dakini und ich habe ein
grosses Gefolge anderer Dakinis, die ebenso wie ich sind. Wenn
sie kommen, werden wir dich vielleicht essen. Renne davon,
bevor es zu spat ist!«

Aber ihre Worte erschreckten Khyungpo Naljor nicht, noch
veranlassten sie ihn dazu sich zuritickzuziehen. Wieder bekundete
er sein Verlangen, die Ubertragung von ihr zu erhalten. Nach
seiner zweiten Bitte stellte Niguma diese Bedingung: Er musse ihr
Gold opfern, wenn er wirklich die Lehren von ihr zu erhalten
winsche. Glucklicherweise hatte  Khyungpo Naljor 500
Goldstlicke bei sich und diese nahm er und schleuderte sie als
Opfergabe zu ihr hoch. Wie das Gold in ihren Handen war, warf
sie es in die Luft, so dass es uber den ganzen Wald
niederregnete. Dieses Verhalten verstarkte nur Khyungpo Naljors
Vertrauen, dass sie in der Tat die grosse Niguma war. Eine
fleischfressende Dakini hatte sicherlich Anhaftung an das Gold
verspurt und etwas behalten.
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Mit verstarkter Uberzeugung fuhr er fort, sie um die Lehren
anzuflehen; Niguma wandte den Kopf von einer Seite zur anderen
und schaute mit ihren strahlenden Augen in die verschiedenen
Richtungen. So herbeigerufen umringte sie eine grosse Menge
Dakinis, die alle geschaftig bei der Arbeit waren. Manche bauten
Palaste, einige errichteten Mandalas und andere trafen
Vorkehrungen fur eine Dharmabelehrung und fur das fol- Y gende
Ganacakra.

Am Tag des Vollmondes gab Niguma Khyungpo Naéljor die
Ermachtigung und Ubertragung der Lehren der tiefen
Traumpraxis. Mittendrin sprach sie ihn an: »Sohn aus Tibet,
erhebe dich!«

Jah fand sich Khyungpo Naljor frei schwebend in einer Hoéhe von
drei Bananenb&umen. Zu Niguma aufblickend sah er, dass das
grosse Wesen auf der Spitze eines goldenen Berges war,
umgeben von einem riesigen Gefolge von Dakinis. An den vier
Seiten des Berges stromten Flisse hinab. Khyungpo Naljor fragte
sich laut, ob dieser erstaunliche Berg wirklich war oder ob er
Zeuge einer wundersamen Vorstellung der Dakinis wurde.
Niguma antwortete: »Wenn der Ozean des Samsara geleert ist,
wenn alles Festhalten und alles Anhaften an das Ich vdllig
entwurzelt ist, dann wird jeder Ort und jedes Ding von Gold
bedeckt sein und ein goldenes Feld der Nicht-Anhaftung bilden.
Die wirkliche Natur von Samsara, dieser Erscheinungswelt, ist wie
ein Spiel der Traume und der lllusion. Wenn du durch Erfahrung
realisiert hast, dass das Spiel der Erscheinungsweit nichts ist als
ein Traum, oder ist wie die durch einen Zauberer erzeugte
lllusion, dann bist du Uber den Ozean von Samsara
hinausgegegangen. Dies erfordert allergrésste Hingabe an deinen
Lama. Verstehe dies. Du musst nun von hier gehen. Gehe und
ergreife deinen Traum!«

Khyungpo Naljor verstand ihre Anweisungen und ging in den
Traum hinein, wie es ihm gelehrt worden war. Im Traumzustand
wurde ihm die volle Ermé&chtigung fur die funf goldenen Dharmas
der Niguma erteilt. Dreimal erhielt er im Traum die
Erméachtigungen, eingeschlossen die der sechs Yogas der
Niguma. Am Ende sagte ihm Niguma dies: »In diesem Land gibt
es kein anderes Wesen ausser dir, das die vollkommene
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Ubertragung dieser Lehren dreimal in einem Traum erhalten hat.«
Am folgenden Tag gab ihm Niguma erneut dreimal die
vollstandigen Ubertragungen mit den detaillierten Erklarungen
dieser Lehren; diesmal fand die Ubertragung im Wachzustand
statt. Eine Verpflichtung, die zu halten sie ihn aufforderte, war
diese: Nur er und ein anderer Mahé-siddha namens Lavapa
hatten die Ubertragung der sechs Lehren der Niguma erhalten;
die Lehren sollten geheimgehalten werden, bis Uber sieben
Generationen hinweg eine ungebrochene Linie der Ubertragung
von einem Lama zu einem ausgewahlten Schiler pro Generation
vorhanden sei. Nach der siebten Generation werde es angebracht
sein, diese Lehren zum Wohl aller starker zu verbreiten. Nigumas
Wunschgebete und ihr Segen seien auf dieses Ende hin gerichtet.
Tatsachlich gibt es keinen wesentlichen Unterschied zwischen
den sechs Yogas des Naropa und den sechs Lehren der Niguma.
Der Hauptunterschied liegt in der Ubertragungslinie. Die sechs
Yogas des Naropa kamen von Naropa zu Marpa und dessen
Nachfolgern, wahrend die sechs Lehren der Niguma uber den
grossen Mahasiddha Khyungpo Néljor kamen. Spater wurden die
zwei Lehren durch die aufeinanderfolgenden Linienhalter
Ubertragen, so dass in der Kagyu-Tradition bis zum heutigen Tag
eine ununterbrochene Linie beider Lehren, der von Naropa und
der von Niguma, vorhanden ist.

Sukhasiddhi

Zu einem anderen Zeitpunkt seiner Entwicklung befragte
Khyungpo Naljor den Mahasiddha Aryadeva nach denjenigen, die
imstande seien, sein Verstdndnis voranzubringen. Aryadeva
sagte, er selbst habe sieben Monate lang Lehren von einer hoch
realisierten Dakini erhalten, deren Anweisungen ihn auf die achte
Bodhisattva-Ebene gebracht hatten. Er ermunterte Khyungpo
Naljor, diese ebenfalls aufzusuchen, und erzahlte ihm die
Geschichte, wie die Dakini, deren Name Sukhasiddhi war, selbst
Verwirklichung erlangt hatte.

In der gleichen Gegend Indiens, in der Niguma gelebt hatte, gab
es eine grosse Stadt, in der eine Familie lebte: Vater, Mutter, drei
Sohne und drei Tochter. Es kam eine Zeit, in der das Land von
einer so schrecklichen Hungersnot heimgesucht wurde, dass der
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Lebensmittelvorrat dieser Familie bis auf einen kleinen Krug Reis
zusammengeschrumpft war, den sie fiur den &aussersten Fall
aufbewahrte. In ihrer Verzweiflung verliessen die drei S6hne das
Zuhause und gingen nach Norden, die drei Téchter gingen nach
Westen und der Vater nach Suden - alle auf der Suche nach
Nahrung. Aber alles war vergeblich. Wahrend sie in ihrer
aussichtslosen Suche unterwegs waren, blieb die Mutter daheim.
Eines Tages kam ein grosser Siddha an ihre Tir, der aufgrund
seiner Hellsichtigkeit wusste, dass sie einen Krug Reis versteckt
hatte. Er erzéhlte der Mutter, dass er seit sehr langer Zeit nichts
mehr gegessen habe, und bat sie, ihm etwas Reis zu geben.
Bewegt durch seine Bitte und seine Tugend bot sie ihm den Reis
an, kochte ihm diesen und ass selbst ein wenig davon. Als die
Sohne, Tochter und der Vater mit leeren Handen zurtickkamen,
erschopft und ausgehungert, baten sie die Mutter, den letzten
Reis herauszugeben, so dass sie wenigstens eine Mabhlzeit
nehmen koénnten. Da musste sie eingestehen, dass es keinen
Reis mehr gab, dass sie ihn einem Siddha gegeben hatte, der
darum bettelte. Sie erklarte, sie sei sich sicher gewesen, dass
wenigstens einer von ihnen etwas Nahrung nach Hause
mitbringen wirde; daher habe sie es fir richtig gehalten, den Reis
anzubieten.

Sie waren alle vollig ausser sich und warfen sie aus dem Haus;
sie solle ihrer eigenen Wege gehen und selbst fur sich sorgen.

Sie war niemals zuvor von ihrer Familie getrennt gewesen und
fragte bei ihren Nachbarn um Rat. Alle machten ihr den gleichen
Vorschlag: Sie solle nach Westen gehen, nach Oddiyana, einem
reichen Land, dessen Bewohner verstandnisvoll und grosszigig
seien. Dort werde sie vielleicht finden, was sie zum Uberleben
bendtige.

So ging die Mutter nach Oddiyana und fand, dass seine
Bewohner tatséchlich verstandnisvoll waren. Sie war zu einer
gunstigen Zeit angekommen, zur Zeit der Ernte, und die Leute
gaben ihr Reis in Mengen. Sie nahm diesen Reis mit in eine Stadt
namens Bita und verwendete ihn, um Chang herzustellen, eine
Art Bier. Sie verkaufte den Chang, kaufte von dem Erlos Reis,
braute mehr Chang, und so begann sie nach und nach, ihren
Lebensunterhalt als Brauerin zu verdienen. Bald konnte sie ein
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Gasthaus er6ffnen. Unter den Menschen, die wegen ihrer
Erzeugnisse kamen, war eine regelmassige Kundin, ein junges
Madchen, das jeden Tag kam, um Chang und Fleisch zu kaufen.
Die Mutter wurde neugierig auf dieses Madchen, das niemals
irgend etwas ass oder trank, sondern alles davontrug. Wohin
brachte sie es? Eines Tages wagte sie es, das Madchen zu
fragen. Die junge Frau antwortete: »Ziemlich weit weg von hier, in
den Bergen, lebt der grosse Mahasiddha Virupa in
ununterbrochener Meditation. Jeden Tag bringe ich ihm dies als
Gabe.«

Die Mutter dachte dartiber nach und sagte: »In diesem Fall will ich
dir mein Chang gern als Opfergabe fur den grossen Mahasiddha
geben.« Nun erzéhlte sie der jungen Frau die Geschichte ihres
Unglicks, ihren Weggang von ihrer Familie und wie sie nun an
ihrem Lebensabend die Sinnlosigkeit aller Verstrickung in
materielle Existenz erkannte. Um Verdienst anzusammeln, wolle
sie mit ihrem Chang dem Mahasiddha Opfergaben darbringen.
Von der Zeit an opferte sie dem Mahasiddha regelmassig den
besten Chang, und die junge Dienerin brachte ihn jeden Tag zu
dem Meister. Eines Tages geschah es, dass Virupa fragte, wie sie
es schaffe, jeden Tag Chang und Fleisch zu bringen, ohne jemals
irgend etwas bezahlen zu missen - wer mache diese
Opferungen? Das Madchen erklarte, dass eine altere Frau, die
neu in der Stadt sei, ihm offenbar voller Hingabe regelmassig
Opferungen darbringen wolle.

Der grosse Meister Virupa sagte: »Heute soll diese offenbar sehr
verdienstvolle altere Frau personlich zu mir gebracht werden. Ich
will sie zur vollstandigen Befreiung fiihren.« Als Virupas Dienerin
diese Nachricht Uberbrachte, wurde die Mutter aufgeregt, nahm
reichlich Opfergaben an Chang und Fleisch und machte sich auf,
Virupa zu besuchen.

Als sie vor ihn trat, gab ihr Virupa Ermachtigung. Sie war reif fur
eine solche Erfahrung und in vielerlei Hinsicht beinahe schon eine
verwirklichte Dakini. Die Ubertragungen, die Virupa gab,
vergrosserten ihre Realisation - mit dem Ergebnis, dass sie eine
grosse Dakini wurde. Diese Frau, die Sukhasiddhi genannt wurde,
war neunundfinfzig Jahre alt, als sie von ihrer Familie verbannt
wurde, und sie bendtigte ein Jahr, um sich ihre Existenzgrundlage
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aufzubauen. Als sie die tiefen Anweisungen von Virupa erhielt,
war sie also einundsechzig Jahre alt. Mit einsgerichteter
Uberzeugung und Hingabe empfing sie die gesamte
Erméachtigung und wurde eine erleuchtete Dakini, nicht nur in
ihrem Wesenskern, sondern auch in Form und Erscheinung. Sie
nahm die Gestalt eines sechzehn Jahre alten Madchens an.
Sukhasiddhi widmete sich ganz der Praxis und hatte die Fesseln
an die Welt der Erscheinungen gel6st. Durch Praxis und Hingabe
kam sie mit der Zeit in ihrer Realisation anderen grossen Yoginis
wie Niguma gleich. Wie diese hatte sie Visionen von Dorje Chang,
von dem sie vollkommene Ubertragungen erhielt.

Nachdem sie solche Verwirklichung erlangt hatte, nutzte sie ihre
tiefen Fahigkeiten dazu, sich in einer Art und Weise zu
manifestieren, die anderen Wesen helfen und sie fihren wirde.
Seit mehr als tausend Jahren waren und sind immer noch
glucksbeginstigte Wesen in der Lage, Sukhasiddhi in der Gestalt
eines unwandelbar jugendlichen Madchens wahrzunehmen.

Dies war die Geschichte, die Aryadeva Khyungpo Naljor Uber das
Leben und die Befreiung von Sukhasiddhi erzahlte. Aryadeva fuhr
fort zu erklaren, dass Sukhasiddhi manchmal am zehnten Tag
des Monats im Dickicht eines bestimmten Waldes zu sehen sei,
umgeben von einem Gefolge von Dakinis. Glicksbeglnstigte
Wesen konnten ihr dort manchmal begegnen, sofern sie sich
ihnen zeigte.

So machte sich Khyungpo Naljor, Gold als Opfergabe mit sich
nehmend und der Beschreibung folgend, zu dem Wald auf. Dort,
Uber einem wunderschonen Wacholderbaum, war eine grosse
Dakini zu sehen, leuchtend weiss, ihre Hand in der Mudra des
"Ungeborenseins". Sie stand, umringt von einem Gefolge anderer
Dakinis, inmitten einer ausgedehnten Wolke aus Licht. Beim
Anblick dieses grossen Wesens war augenblicklich tiefe Hingabe
in Khyungpo Naljors Herz; seine Haare standen ihm empor und
Tranen stromten aus seinen Augen. Die Gegenwart der Dakini rief
unermessliche Freude in ihm hervor, ahnlich der beim Erreichen
der ersten Bodhisattva-Stufe.

Er opferte Blumen und umwandelte den Baum unterhalb der
grossen Dakini und ihres Gefolges. Mit einsgerichtetem Geist bat
er sie, ihn zu lehren. Sukhasiddhi sagte, dass ihre Lehren die
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hochsten des Vajrayana seien und sie diese direkt von Dorje
Chang ubertragen bekommen habe; um deren wirdig zu sein,
musse er viel Verdienst angesammelt haben und kostbare
Substanzen, wie Gold, opfern. Mit zusammengelegten
Handflachen musse er dann grosse Hingabe entwickeln, um die
Einweihung, die mindliche Ubertragung des Textes und die
Erklarungen (wang, lung, thri; die drei Vorbereitungsphasen im
Vajrayana, siehe Glossar) zu erhalten. Khyungpo Naljor wurde
angewiesen, in der Haltung hochster Ehrerbietung zu sitzen, um
die tiefgrindigen Lehren zu empfangen. Ihn anschauend sagte
Sukhasiddhi, dass die Erfahrung der kostbaren menschlichen
Geburt und die Gelegenheit, den hochsten Dharma in ihrer
Gegenwart zu erhalten, ein grosses Wunder sei.

In solcher Weise machte Khyungpo Naljor Opferungen und erhielt
von ihr Unterweisungen. Sukhasiddhi erzahlte ihm, dass er in
Zukunft der Hauptlinienhalter der Lehren sein werde, die sie ihm
Ubertragen hatte, und dass die Lehren selbst weiterbestehen und
zum Wohl der Wesen verfugbar sein wirden. Khyungpo Naljor
erhielt die vier Ermachtigungen von Kérper, Rede, Geist und der
Vereinigung aller drei in die sechs Lehren der Sukhasiddhi, die
den sechs Lehren der Niguma &hnlich sind. Dann prophezeite sie,
dass er hochste Erleuchtung erlangen und dass seine Aktivitat im
reinen Bereich des Amitabha allen nitzen werde. Sukhasiddhis
Verwirklichung, wie sie in ihren Lehren verkorpert ist, dauert durch
die Praktizierenden in vielen Landern der Welt bis zu diesem
gegenwartigen Tag an.

Taten der Bodhisattvas erwecken Vertrauen

Lebensgeschichten erleuchteter Wesen geben uns Beispiele von
Verhalten, das uns inspirieren wird und vor allem ein Vertrauen in
uns entstehen lasst, dass auch wir in ihre Fussstapfen treten
kénnen. Unsere Verbindung mit dem Dharma und unsere Praxis
kann zu genau der gleichen Art von Erleuchtung fuhren, die wir in
ihrem Leben verkérpert sehen. Ein starkes Gefuhl der
Uberzeugung und der Hingabe ist wesentlich, wie wir es im Leben
des grossen Yogi Milarepa sehen. Nachdem all die
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erschopfenden Aufgaben, die Marpa angeordnet hatte, vollbracht
waren, war Milarepa schliesslich in der Lage, Marpas
Manifestation als Yidam Hevajra zu erkennen - sowohl in der
Form als auch in der Essenz. Nachdem Marpa in all der Pracht
und all dem Schmuck des Yidams erschienen war, fragte er, was
Milarepa erfahren habe. Milarepa sagte, in ihm sei Hingabe
entstanden und das Vertrauen, dass solch ein Zustand, wie
Marpa ihn manifestiert hatte, verwirklicht werden kénne. Milarepa
bemihte sich dann einsgerichtet, diesen Zustand selbst zu
erlangen.

In unserer eigenen Situation als intelligente Wesen, die fahig sind
zu kommunizieren, zuzuhdren, einen Sinn zu finden und zu
erklaren, mussen wir klar den Unterschied zwischen Samsara und
Nirvana verstehen: lernen, was wirklich getan werden muss, und
dann die praktischen Schritte unternehmen, dies zu tun. Dies ist
die wirkliche Lehre und Absicht des Buddha.

Je grosser unsere Verstrickung in Samsara, desto grosser unser
Leiden. So sind eben die Dinge. Der Buddha sagte: »Je grosser
die Macht, desto grosser die Not; je grosser der Reichtum, desto
grosser der Geiz; je mehr wir in samsarischen Situationen
gefangen sind, desto grosser unsere Selbsttauschung.« Wir
mussen verstehen, dass das, was wir erfahren wollen und
erfahren konnen, letztendliches Gluck ist, ein Zustand, der
unzerstorbar ist, jenseits von Umstanden und bedingenden
Faktoren. Um dies zu erreichen, missen wir voribergehende
Befriedigungen, die in jedem Fall voller falscher Versprechungen
und Vorspiegelungen sind, aufgeben. Wir gehen in Restaurants
und zu gesellschaftlichen Treffpunkten, um Spass zu haben, wir
versuchen, einander aufzuheitern, und haschen nach einem
gewissen Mass von gutem Gefuihl und Sicherheit. Selbst wenn wir
es nicht meinen, sagen wir, wie schon alles sei, wie gut alles laufe
usw. Aber schliesslich missen wir der Realitdt ins Gesicht
blicken, und dies ist sehr schmerzvoll. Je mehr wir dem Leiden
entfliehen wollen, indem wir vorgeben, dass es in Wirklichkeit gar
nicht existiere, umso mehr Leiden bescheren wir uns selbst. Das
ist nicht der Weg des Dharma. Wenn Sie Ihr Bedirfnis nach
Erleuchtung erkannt haben, werden sie diese triigerische Jagd
aufgeben und auf letztendliches Glicklichsein hinarbeiten, was
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eine vollstandige Verbindung mit der Praxis des Dharma
miteinschliesst.

Erleuchtete, ob aus weit zurlckliegender oder heutiger Zeit,
kénnen uns zu Bewunderung und dann zu Hingabe inspirieren.
Deshalb sollten wir uns ihr Beispiel aufrichtig zu Herzen nehmen
und ihnen folgen, indem wir zu unserem Wohl und zum Wohl aller
Wesen auf die Befreiung hinarbeiten.
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Mahamudra

Von den umfassenden Schriften der Lehren, die wir als den
Buddhadharma kennen, wird traditionsgemass gesagt, dass sie
aus 84 000 Sammlungen bestehen und dass jede von ihnen so
viele Texte enthalt, wie mit all der Tinte geschrieben werden kann,
die ein Elefant auf seinem Rlcken zu tragen vermag. Der
Buddhadharma enthélt einen unermesslichen Reichtum an
Lehren und Techniken. Sie haben alle dieselbe grundlegende
Absicht, ndmlich den fuhlenden Wesen in ihren unterschiedlichen
Bedingungen von Nutzen zu sein und ihnen zu helfen, die wahre
Natur des Geistes zu verstehen.

Dem Buddhadharma zufolge hat Erleuchtung drei Aspekte. Einer
von ihnen ist der Dharmakaya, der oft durch die Gestalt des
Vajradhara oder Dorje Chang [rdo-rje ‘chang] symbolisch
verkorpert wird. Von dieser Ebene der Bewusstheit aus, die Dorje
Chang reprasentiert, sind die als Tantras bekannten Lehren
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verbreitet worden. Im geheimen Herz-Tantra, das im Tibetischen
sangwa nyingpo [gsang-ba'i nying-po] und in Sanskrit
guhyagarbhatantra genannt wird, finden wir ein Gebet des
Lobpreises an den Geist selbst:

Dem einem wunscherfillenden Juwel gleichenden Geist,
durch den alle Ziele verwirklicht werden kénnen,
erweise ich meine Ehrerbietung.

Die Geist-Natur ist die Grundlage von allem.

Es gibt nichts in Samsara und Nirvana, das nicht aus ihr kommt.

Die vier grossen Schulen der buddhistischen Tradition in Tibet -
Sakya, Gelug, Kagyu und Nyingma - benutzen in der Praxis viele
Techniken. Jede von ihnen hat vorbereitende Ubungen, die mit
der Zufluchtnahme zu den Drei Juwelen beginnen. Diese
Verpflichtung erhélt dann eine feste Form durch Handlungen der
Niederwerfung, Rezitation, Opferung, Reinigung und Meditation,
durch die wir eine Einheit mit unserem Lama herstellen. Jede
Schule hat Techniken zum Beruhigen des Geistes und zur
Entwicklung der Einsicht in seine Natur; jede benutzt Vajrayana-
Meditationsibungen, die eine aufbauende und vollendende
Phase einbeziehen. Diese vielen Ubungen sind alle darauf
ausgerichtet, ein authentisches Verstandnis der Natur des
Geistes zu vertiefen. Zu keinem anderen Zweck sind sie da.

In der Kagyu-Schule sind die sechs Dharmas oder Yogas von
Naropa ein Hauptzyklus der Unterweisung. Es sind sechs
Techniken, durch die wir die tiefe Umwandlung aller Aspekte
unserer Erfahrung in Gang setzen kénnen. All diese Techniken
benltzen eine schnelle Herangehensweise. Sie sind ein dusserst
wirkungsvoller Weg zur Erleuchtung und beziehen die
Mahamudra-Meditation und den Zyklus der Lehren mit ein, der
sich mit der Mahamudra-Verwirklichung befasst.

Mahamudra ist ein Sanskrit-Wort und bedeutet "Grosses Symbol"
oder "Grosses Siegel". Im Tibetischen heisst es chagya chenpo
[phyag-rgya chen-po]. Cha ist eine ehrende Bezeichnung fir
Hand, die wiederum ein Schlisselwort fur die Leerheit des
Geistes und aller Erscheinungen ist. Die zweite Silbe gya
bedeutet Siegel, wie das Siegel auf einem Dokument. Sie
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bezeichnet etwas, das alles unter einem Punkt zusammenfasst
und es mit seiner Umarmung versiegelt. Sie bezieht sich auf die
allumfassende Natur der Mahamudra-Verwirklichung: Kein Aspekt
der Erfahrung fallt aus ihr heraus, denn sie ist das allumfassende
Gewabhrsein der essentiellen Leerheit unserer Erfahrung und der
Erscheinungsformen. Chenpo bedeutet gross und besagt, dass
diese Erfahrung endguiltig ist - es gibt nichts Grosseres.

Die Mahamudra-Verwirklichung und die Lehren, die dahin fuhren,
konnen als die Quintessenz aller buddhistischen Praxis betrachtet
werden.

Die Lehre ist tief und schwierig zu erfassen, die Erfahrung ist
unfassbar und kann den Sinnen nicht vorgefuhrt werden. Ein Vers
aus den Lehren des Buddha preist die Prajnaparamita, die
Vollkommenheit der Weisheit, die diese Erfahrung verkorpert.

Die erste Zeile sagt, dass Uber die Vollkommenheit der Weisheit
nicht gesprochen, dass sie nicht beschrieben und vorgestellt
werden kann. Der traditionelle Vergleich ist der mit einem
Stummen, der Zucker schmeckt und die Erfahrung niemandem
mitteilen kann. Man muss Mahamudra selbst erfahren, um es zu
verstehen. Man kann es nicht klar und wirkungsvoll einem
anderen Menschen beschreiben, doch kann man einen Versuch
machen, so wie es dieser vierzeilige Vers tut.

Die zweite Zeile gibt eine ndhere Erklarung. Obwohl die Natur des
Geistes, die Vollkommenheit des Geistes, unbeschreiblich ist,
kénnen wir doch sagen, dass sie weder einen Ursprung noch ein
Aufhdren hat. In der Natur des Geistes gibt es eine ewige
Eigenschaft, die leer ist wie der Raum. Die dritte Zeile
kennzeichnet die Verwirklichung des Geistes als ureigenste
Moglichkeit des eigenen Bewusstseins. Richtig zu verstehen ist
sie nur in der eigenen Bewusstheit, in der eigenen Erfahrung und
nicht in der Beschreibung von irgendjemand anderem.
Urspringliche Bewusstheit ist die unmittelbare und echte
Erfahrung des Geistes als leer, klar und ungehindert, als
dynamisch und erkenntnisfahig. Dies kann nur durch personliche
Erfahrung und den Gebrauch der eigenen Einsicht fur wahr
befunden werden.

Die vierte Zeile enthalt eine Personifizierung: »lch erweise der
Mutter der Buddhas der drei Zeiten meine Ehrerbietung«. In
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diesem Bild wird unsere Verwirklichung der Natur des Geistes wie
auch diese Natur selbst als Ursprung der Erleuchtung
beschrieben, da wir durch diese unmittelbare Verwirklichung
Buddhaschaft erfahren. So haben sie die erleuchteten Wesen in
der Vergangenheit erfahren, und so wird sie jetzt und in der
Zukunft erfahren werden. Jedes Wesen, das Erleuchtung erreicht,
erreicht hat oder erreichen wird, verwirklicht dieselbe Natur des
Geistes, die hier als die Mutter der Siegreichen, der Buddhas,
personifiziert wird. Wie eine Mutter ihr Kind gebiert, so gebiert der
Geist, ist seine Natur einmal aufgedeckt, Erleuchtung. So gewiss
wir aus dem Mutterschoss geboren wurden, so gewiss kénnen wir
Erleuchtung gebéaren, indem wir unmittelbar die leere, klare und
ungehinderte Natur des Geistes verwirklichen. Es gibt keinen
anderen Weg als diesen. lkonographisch wird dieses héchste
weibliche Prinzip von solchen Gottheiten dargestellt wie
Prajnaparamita selbst oder Dorje Phamo und vielen anderen,
deren weibliche Formen diesen Zustand der Bewusstheit, die
Mahamudra-Verwirklichung, symbolisieren.

Herangehensweise an Mahamudra

In allen Schulen des Buddhismus in Tibet wird eine dreifache
Herangehensweise anerkannt. Die erste Stufe enthélt
intellektuelles Studium, den Lehren zuhéren und ihre Bedeutung
verstehen. Auf der zweiten Stufe kontempliert man das, was man
gelernt hat, um sein Verstandnis zu vertiefen. Die dritte Stufe
umfasst die Meditation und die direkte Erfahrung dessen, was
man verstanden hat. Trotz dieser Gleichheit in der
Herangehensweise neigt doch jede Schule dazu, ihren eigenen
Stil zu entwickeln, indem sie entweder hauptséachlich die
intellektuelle oder akademische Herangehensweise (shapa kabab
[bshad-pa'i bka'-bab]) bevorzugt oder eine mehr auf Intuition und
Meditation beruhende Herangehensweise (drubpa kabab [sgrub-
pa'i bka'-bab]) betont. Die Sakya- und Gelug-Schulen sind
besonders fir ihr intellektuelles Geschick in der Lehre bekannt.
Sie vertreten die Ansicht, dass man, um den Zustand der
Bewusstheit zu erlangen, zuerst grindlich verstehen muss, was
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diejenigen, die ihn erfahren haben, geschrieben und gelehrt
haben. Sie ndhern sich der unmittelbaren Erfahrung des Geistes
auf der Grundlage eines sehr grindlichen und weitreichenden
intellektuellen Verstandnisses von der Natur der Wirklichkeit, der
Erfahrung, des Geistes und so fort. Fur sie beinhaltet die erste
Stufe des Lernens eine grindliche intellektuelle Vorbereitung.

Die andere, mehr pragmatische, mehr meditative
Herangehensweise wird von den Kagyupas und Nyingmapas
betont, obwohl deren Schulen nicht den Wert einer Herangehens
weise leugnen, die auf einem weiten intellektuellen Verstandnis
basiert. Ihre Sichtweise ist vielleicht am besten in den Worten von
Atisha zusammengefasst, der Ubertragungen und Lehren von
Indien nach Tibet brachte und von dem alle Uberlieferungslinien
inspiriert sind. Er sagt, indem er sich auf den indischen Mythos
vom Schwan bezieht, der aus einer Mischung von Milch und
Wasser reine Milch herausziehen kann: »Der Bereich des
Wissens ist unglaublich weit, und das Leben ist sehr, sehr kurz.
Daher ist die wichtigste Herangehensweise, wie der Schwan die
Milch vom Wasser trennen zu kénnen, und das zu praktizieren,
was fur die eigene Lage das wichtigste ist.« Dies ist die
Herangehensweise, auf die sich die Kagytpas und Nyingmapas
beziehen, wenn sie betonen, dass man die meditative
Entwicklung mit einbeziehen muss, und nicht eine umfassende
intellektuelle  Ausbildung als  vorbereitende  Bedingung
voraussetzen. Daflr bleibt einem nicht immer genug Zeit, da wir
ja keine Garantie haben, dass wir lange genug leben, um die
gesamten bendtigten Grundlagen erfassen zu kdénnen. Kdénnen
wir jedoch die Essenz der Lehren herausziehen und sie direkt auf
unser Leben anwenden, verfligen wir Uber eine gultige
Herangehensweise'an die Dharmapraxis.

Trotz dieser Unterschiede in der Betonung haben alle Schulen
dasselbe letztendliche Ziel, und alle stimmen darin Uberein, dass
die dreifache Herangehens weise des intellektuellen Studiums,
der Kontemplation und der Meditation fur die wahre
Verwirklichung notwendig ist.

Die intellektuelle Herangehensweise an diesen dreifachen
Prozess betont ein grindliches Verstehen der buddhistischen
Schriften und der dazugehdrigen Kommentare. In der Sutra-
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Tradition studiert man den Vinaya, das sind die Regeln flr
monastische Disziplin, die Sutras oder Abhandlungen und den
Abhidharma, der manchmal als die Psychologie der
buddhistischen Tradition bezeichnet wird. In der tantrischen
Tradition studiert man die vier Stufen der Tantras: kriya, charya,
yoga und anuttarayoga, das heisst die Tantras der Handlung, der
Anwendung, des Yoga und die hdchsten Yoga-Tantras. Fir einen
Menschen, der die intuitive, meditative Herangehensweise wahlt,
besteht die ausreichende intellektuelle Vorbereitung darin, als
erstes einen qualifizierten Lama zu finden, jemanden mit
aussergewohnlicher Vollendung, der einem authentische und
genaue Unterweisungen in der Meditationstechnik gibt, und als
zweites, diese Technik grindlich zu studieren.

Ob wir der scholastischen oder meditativen Herangehensweise
folgen, hangt von unserer Neigung ab, jedoch ist - ungeachtet wie
weit oder speziell unser eigenes Interesse auch sein mag -
einiges an intellektueller Grundlage gewiss notwendig. Es wird
gesagt, dass jemand, der ohne ein begriffliches Verstandnis von
dem, was er tut, zu meditieren versucht, wie ein Blinder ist, der
sich bemuht, auf dem freien Feld den Weg zu finden. So jemand
kann nur umherwandern ohne eine Vorstellung, welche Richtung
er wahlen soll. Andererseits gibt es die Redeweise, dass jemand,
der viel studiert, ohne dies jemals in der Meditation anzuwenden,
wie ein Mensch ohne Hande ist, der versucht, eine Felswand zu
erklimmen. Er kann sie sehen, weiss wie man dahin gelangt,
weiss genau, welchen Weg man nehmen soll, aber ohne Hande
ist es nutzlos.

Obwohl Mahamudra kein sehr weites Thema ist, ist seine
Bedeutung ausserordentlich tief. Zu verstehen, was dartber
gesagt worden ist, ist notwendig, aber in sich selbst nicht
ausreichend. Wir miussen uber die Lehren nachdenken und sie
analysieren, indem wirfragen: »Ist dies wirklich wahr oder nicht?
Wenn es wahr ist, wie und warum ist es wahr, und wie weiss ich
es?« Solche Untersuchung, durch die der Geist einige Gewissheit
erlangt, ist die zweite Phase des Prozesses. Wenn wir einmal in
den Lehren etwas erkannt haben, das wahr und gultig fir unsere
Situation ist, versuchen wir, es in der Meditation anzuwenden.
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Die Natur des Geistes

Die Tatsache, dass uUberhaupt passende Fragen bezlglich der
Lehre im Geist auftauchen, ist ein Zeichen fur eine betrachtliche
Ansammlung von Verdienst - zustande gekommen durch gute
Gedanken und Handlungen in der Vergangenheit. Dennoch
haben wir nur ein vages und naives Verstandnis des Geistes. Wir
wissen, dass wir einen Geist haben, aber es gibt eine Menge
Unwissenheit bezlglich seiner Natur.

Nun, was ist Geist? Der Geist ist das, was gewahr ist, was
Gedanken aufsteigen lasst, Emotionen und Gefiihle wie »ich bin
glticklich« oder »ich bin traurig.« Der Geist ist das, was all dieses
erfahrt. Im Buddhismus bezeichnen wir die Natur des Geistes als
Leerheit, womit wir meinen, dass der Geist frei von, leer von
begrenzenden Merkmalen ist. Er hat keine Form, keine Farbe,
keine Gestalt, keine Grdsse, Uberhaupt keine Begrenzung. Eine
Entsprechung dafur ist der offene Raum in diesem Zimmer. Wie
dieser Raum ist der Geist unfassbar und kann nicht beschrieben
werden. Genau wie der Raum an sich leer ist - so wie man
niemals sagt: »Der Raum ist leer bis zu dem Punkt, aber dariber
hinaus ist der Raum nicht mehr leer« - so ist der Geist an sich
leer.

Wenn wir das Licht im Zimmer mit in Betracht ziehen, haben wir
eine weitere Analogie, denn der Geist hat seine eigene Art von
Klarheit, wenn auch nicht im visuellen Sinne. Die leuchtende
Eigenschaft des Geistes ist die dem Geist innewohnende
Erfahrungsfahigkeit. Obwohl er kein Ding in sich und aus sich
selbst ist, erfahrt der Geist dennoch alles, und diese Fahigkeit ist
Klarheit. Wir erfahren dies, wenn wir ruhig sitzen. Wenn wir dann
an einen weit entfernten Ort wie New York oder San Francisco
denken, kénnen wir ihn augenblicklich im Geist wachrufen. Wenn
wir nun vom Geist sprechen, beziehen wir uns auf seine Leerheit -
grundlegende Unfassbarkeit - und seine leuchtende Klarheit, die
er zeigt. Wie der Raum und das Licht im Raum sind diese Dinge
nicht voneinander getrennt, sondern zwei Aspekte einer einzigen
Erfahrung.

Die Eigenschaften von Leerheit und Klarheit sind nicht die
vollstdndige Beschreibung des Geistes. Der Geist ist mehr als
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leerer und erleuchteter Raum, er ist auch Gewahrsein, das
entscheiden kann, »dies ist Form, dies ist Klang, dies ist eine
Gestalt«. Die Erkenntnisfahigkeit, die es uns ermoglicht, zu
urteilen und besondere Details zu erkennen, ist eine Manifestation
der Ungehindertheit des Geistes.

Obwohl die Leerheit, Klarheit und Ungehindertheit des Geistes
untrennbar sind, kdnnen wir sie von verschiedenen Perspektiven
aus untersuchen und von ihnen einzeln oder zusammen
sprechen. Die essentielle Leerheit des Geistes und seine klare
Natur zusammengenommen sind das, was wir die
Ungehindertheit des Geistes nennen, sein Erfahrungsvermdgen.
Die grundlegende dreifache Natur des Geistes - Leerheit, Klarheit
und Ungehindertheit - ist Tathagatagarbha, der Same der
Erleuchtung, den jedes Lebewesen besitzt, ob menschlicher oder
anderer Art. Tathagatagarbha ist die grundlegende Reinheit der
wirklichen Natur des Geistes. In den Worten des Buddha
Shakyamuni: »Dieser Tathagatagarbha, dieser Same der
Erleuchtung, durchdringt alle Formen des Lebens. Es gibt kein
einziges Wesen, das ihn nicht besitzt«. Ein tantrischer Text sagt,
dass alle Wesen von Natur aus erleuchtet sind, dass jedoch
hinzugekommene Verdunkelungen die Erfahrung der Erleuchtung
blockieren. Wenn wir durch die Praxis die wirkliche Natur des
Geistes erkennen, konnen wir vollstandig erleuchtet werden.

Die Natur der Erfahrung

Wenn auch die Auffassung, dass der Geist leer von
irgendwelchen  begrenzenden Merkmalen ist, zumindest
oberflachlich verstandlich sein mag, haben doch viele Leute
grosse Schwierigkeiten mit der Vorstellung, dass das, was wir
erfahren, gleicherweise leer ist. Was bedeutet es zu sagen, dass
die Welt der Erscheinungsformen - das belebte und unbelebte
Universum, das wir wahrnehmen - leer ist? Wie kann dies wahr
sein fur diese Welt voller Felsen, Baume und Hauser, fur Erde,
Wasser und all die Elemente und die lebenden Geschopfe, die
sich umherbewegen und ihr Leben leben?

In der Aussage, dass etwas, das so wirklich erscheint, essentiell

-131-



leer ist, liegt tatséchlich kein Widerspruch. Wir kdnnen dies am
Beispiel des Traumzustandes illustrieren. Wenn wir nachts
schlafen gehen, traumen wir. Der Geist ist im Traum aktiv. Es gibt
die Wahrnehmung der Form, die gesehen wird, des Klanges, der
gehort wird, der Dufte, die gerochen werden, der Geschmacke,
die geschmeckt werden, der Strukturen, die gefuhlt werden, der
Gedanken, die entstehen. All dies geschieht im Traumzustand.
Wenn wir jedoch aufgewacht sind, ist es offensichtlich, dass
nichts Wirkliches erfahren wurde. Das, was sich ereignete, hatte
wéahrend des Traumes eine herkdmmliche Wirklichkeit, aber
niemand wird behaupten, dass das, was im Traum stattfand, in
derselben Weise geschah, wie die Dinge in unserem
Wachzustand geschehen. Der Traum war eine Serie geistiger
Projektionen: er hatte eine herkdmmliche, zeitweilige Wirklichkeit,
aber keine letztendliche. Weil dem Traum eine andauernde
Selbst-Natur fehlt, kdnnen wir sagen, dass er leer ist.

In genau gleicher Weise kénnen wir Gber unsere Wahrnehmung
der Welt im Wachzustand denken. In uns entstehen alle Arten von
Ideen, Geflihlen, Konzepten und Reaktionen. Die Dinge, die wir
erfahren, konnen uns glucklich, traurig oder argerlich machen,
kébnnen unsere Anhaftung oder Ablehnung vergréssern. Doch
wenn auch alle diese Gedanken und Reaktionen entstehen, sie
alle haben keinerlei aus sich selbst heraus bestehende Natur: wir
sollten sie nicht fur wirklich halten - sie sind einfach fortlaufende
geistige Projektionen, die durch besondere Umsténde geschaffen
werden. Aus diesem Grund konnen wir sagen, dass unsere
Erfahrung leer ist, da ihr jegliche letztendliche Selbst-Natur fehlt.
Wir kénnen sagen, dass kein Aspekt unserer Erfahrung, sei es
der ausseren Erscheinungswelt oder der inneren geistigen Welt,
ein Atom Wirklichkeit besitzt. Nichts, das wir erfahren, ist irgend
etwas anderes als die Wahrnehmung der eigenen Erfahrungen
durch den Geist, denen Wirklichkeit nur im herkémmlichen Sinn
zukommit.

Da sie dies verstanden und erfahren haben, kénnen Lehrer wie
Milarepa Wunder demonstrieren und Dinge geschehen lassen
entgegen den normalen, im Universum herrschenden Gesetzen.
Wenn das Universum in sich etwas letztendlich Wirkliches ware,
waren seine  Gesetze unverletzlich und  wunderbare
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Geschehnisse unmaoglich. Tatsachlich sind die Gesetze, die die
herkdbmmliche Wirklichkeit regieren, flexibel. Wenn wir dies
erkannt haben, haben wir zumindest einige begrenzte Kraft, um
die Erscheinungswelt zu beeinflussen.

Wenn es der Fall ist, dass alle Erfahrung nur die Projektion des
Geistes ist, was bestimmt dann die Weise wie unsere
Wahrnehmungen geschehen? Die Weise, wie der Geist die Welt
erfahrt, wird durch die Kraft des Karma, der Handlungen und ihrer
Ergebnisse, bestimmit.

Auf der Basis der grundlegenden Unwissenheit tber die wirkliche
Natur des Geistes entwickeln sich karmische Neigungen und
andere Verdunkelungen. Der grundlegende Zustand der Nicht-
Bewusstheit ist wie die Erde, in die Samen gesetzt werden
kénnen. Die Samen stellen die karmischen Neigungen dar, die
durch korperliche, geistige und verbale Handlungen verstarkt
werden. Wenn ein Same einmal gesat ist, braucht er
Unterstitzung von der Erde und Nahrung, Wasser, Licht, Warme:
ohne diese bleibt er untatig. Sind alle bendtigten Bedingungen
vorhanden, keimt der Same, wachst, bluht und vervielfaltigt sich.
In derselben Weise ist die durch eine Handlung angelegte und
verstarkte Neigung im grundlegenden Zustand der Verwirrung
gespeichert und bleibt dort verborgen, bis die Umstande in der
Umgebung oder im Geist selbst einen Kanal schaffen, durch den
die Neigung auftaucht und als ein aktiver Teil unserer Erfahrung
zur Reife gelangt. Wir leben als Menschen in einem relativ
begilnstigten Zustand positiver kannischer Neigungen, die durch
tugendhafte Handlungen geistiger, verbaler und kdrperlicher Art in
zahllosen vorangegangenen Leben verstarkt wurden. Das
gesamte menschliche Karma ist ahnlich genug, damit wir alle
mehr oder weniger dieselbe Welt erfahren: Wir haben uns auf
Handlungen eingelassen, die ahnliche, wenn nicht gar gleiche
Eindricke ergeben, wie die Welt beschaffen ist.

Zusatzlich zu diesem allgemeinen Karma gibt es noch das
individuelle Karma, das die besonderen Variationen in der
Erfahrung eines jeden Wesens erklart. Gierig zu sein oder zu
stehlen erschafft eine Neigung, die - wenn sie verstarkt wird - in
Erfahrungen der Armut und Not mindet, oft in einem zukinftigen
Leben. Andererseits schafft Grosszugigkeit in materieller oder
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anderer Hinsicht Bedingungen, die in Wohlstand munden, wenn
sie verstarkt werden. Uberlegte Handlungen des Totens lassen
eine Tendenz entstehen, die - wenn sie verstarkt wird - als
Ergebnis viel Krankheit und ein kurzes Leben bringt; wohingegen
das Beschutzen und Achten des Lebens zu guter Gesundheit und
einem langen Leben fuhren. Kurz gesagt, wahrend die Menschen
die allgemeinen Eigenschaften teilen, die dem menschlichen
Zustand gemeinsam sind, sind einige reicher oder armer als
andere, glucklicher oder unglicklicher, gesunder oder
ungesuinder, langlebiger oder kurzlebiger.

Karma hat also sowohl allgemeine wie besondere Aspekte, die
zusammen unsere Gruppen- und Einzelerfahrung erklaren. Um
jedoch die Natur dieser Erfahrung und die Arbeitsweise des
karmischen Prozesses von Ursache und Wirkung zu verstehen,
mussen wir die Natur des Geistes erkennen. Um die Natur des
Geistes zu verstehen und von ihr eine unmittelbare Erfahrung -
die Mahamudra-Verwirklichung - zu erlangen, missen wir
meditieren.

In der Mahamudra-Praxis gibt es einen fortgeschrittenen Grad an
Verwirklichung, der im Tibetischen rochig [ro-gcig] genannt wird,
was "ein Geschmack" bedeutet. An diesem Punkt wird die
Gleichheit von Subjekt und Objekt augenscheinlich, und der
ursachliche Zusammenhang wird in der Erfahrung deutlich. Wir
kbnnen sehen, wie eine gegebene Ursache zu einer
entsprechenden Wirkung fuhrt.

Wie kommt es, dass wir nicht bereits Uber diese Erfahrung
verfugen? Was halt uns davon ab, gerade jetzt die Natur des
Geistes unmittelbar zu begreifen? Es gibt vier grundlegende
Ursachen dafur, die die "vier Fehler" genannt werden.

Der erste Grund ist, dass uns der Geist zu nahe ist (nye drag [nye
drags]), um erkannt zu werden. Seit dem Augenblick, in dem wir
geboren wurden und begannen, unsere Augen zu benutzen,
haben wir niemals unmittelbar unser eigenes -Gesicht gesehen.
In unserer gegenwartigen Lage kann der Geist alles erfahren,
aber er kann nicht seine eigene Natur sehen. Der zweite Grund
ist, dass die Erfahrung zu tief (sab drag [zab drags]) fur uns ist,
um ergrindet zu werden. Wir sind wie Menschen, die auf die
Oberflache des Ozeans schauen. Wir vermuten, dass er tief ist,
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aber wir haben keine Vorstellung davon, wie tiefer tatsachlich ist.
Wenn wir Mahamudra erfassen konnten, waren wir erleuchtet,
denn es zu erfassen bedeutet, es zu verwirklichen, und es zu
verwirklichen bedeutet, ein Buddha zu sein.

Der dritte Grund ist, dass Mahamudra zu leicht (la drag [sla
drags]) fur uns ist, als dass wir es glauben konnten. Fur
jemanden, der es wirklich verstanden und erfahren hat, ist
Mahamudra das leichteste Ding in der Welt. Es gibt nichts zu tun:
Wir mussen keine Ozeane uUberqueren, um dorthin zu gelangen,
und keine Berge ersteigen. Das einzig Notwendige ist reines
Gewahrsein der letztendlichen Natur des Geistes, die immer da
ist. Darliberhinaus gibt es nichts zu tun - doch kénnen wir es
einfach nicht glauben, dass Mahamudra so leicht zu tun oder eher
nicht zu tun ist. Es verlangt nur, dass wir in der Natur des Geistes
ruhen.

Der vierte Grund ist, dass Erleuchtung zu herausragend (sang
drag [bzang drags]) fur uns ist, um damit im Einklang zu sein.
Buddhaschaft ist die vollstdndige Entfaltung des grenzenlosen
Potentials des Geistes, der eine unbegrenzte Anzahl
verschiedener Formen annehmen kann und Eigenschaften
besitzt, die wir niemals in einer gewdhnlichen Person vorfinden.
Das unermessliche Potential der Buddhaschaft passt nicht in
unsere enge Denkweise, und wir kdnnen uns einfach nicht der
Vorstellung fugen, dass solch ein Zustand die wirkliche Natur des
Geistes ist.

Was mussen wir unter diesen gegebenen Schwierigkeiten tun, um
die Natur des Geistes unmittelbar zu erfahren? Es gibt zwei
grundlegende Elemente der Umwandlung: (1) unsere eigenen
Anstrengungen, um schlechte Handlungen und Verdunkelungen
zu reinigen und dartberhinaus Verdienst und Erkenntnis zu
entwickeln; und (2) Hingabe gegeniber unserem Lama, der eine
unerlassliche Rolle im Zustandebringen unserer Umwandlung
spielt. Diese beiden Elemente zusammen bringen die
Mahamudra-Verwirklichung.

Die reine grundlegende Natur des Geistes, die ohne Verwirrung
oder Verdunkelung ist, wird "gleichzeitig entstehende
ursprungliche Bewusstheit" genannt (lhenkye yeshe [lhen-skyes
ye-shes]). Urspringliche Bewusstheit, die an sich die Natur des
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Geistes und frei von verdunkelnden Faktoren ist, entsteht
gleichzeitig mit dem Bewusstsein (namshe [rnam-shes]). Es gibt
einen Text, der uns sagt, dass die einzigen Mittel fur die
Verwirklichung der gleichzeitig entstehenden urspringlichen
Bewusstheit unsere eigenen Anstrengungen im L&autern der
Fehler und im Entwickeln von Verdienst und Erkenntnis sind,
sowie unsere Hingabe und unser Vertrauen gegeniber einem
qualifizierten Lama. Jede andere Herangehensweise ist
Zeitvergeudung. Diese beiden Elemente von Anstrengung und
Hingabe missen zusammenkommen, deshalb werden sie in
korperlichen Ubungen wie Niederwerfungen, in verbalen Ubungen
wie Gebet und Mantra und in geistigen Ubungen wie Visualisation
und Meditation miteinander verbunden. Diese Krafte werden
gebraucht, um die vierte karmische Ebene der Verdunkelung zu
tilgen. Wir schaffen ein Gegengewicht zu den negativen
Neigungen und befreien uns schliesslich von ihnen als Quellen
der Verwirrung. Durch die Shine-Meditation entwickeln wir
Stabilitdt oder Ruhe des Geistes; dies bedeutet, dass unser Geist
in einem gegebenen Zustand ohne Zerstreuung oder Verwirrung
ruhen kann. An diesem Punkt beginnen wir die dritte Ebene der
Verdunkelung, die Ebene der emotionalen Triibungen, zu tilgen.
Die nachste Phase der Meditation ist Einsicht in die Natur des
Geistes, indem man die Techniken von Lhagthong anwendet.
Dies wird oft die Erfahrung des Nicht-Selbst genannt, die zwei
Aspekte hat: das Fehlen eines personlichen Selbst und das Nicht-
Bestehen aller  Erscheinungsformen als  unabhéngige
Wesenheiten. Wir beginnen wahrzunehmen, dass dem Selbst und
den Gegenstanden, die wir als &usserlich erfahren, jede
letztendliche Wirklichkeit fehlt. Durch die Erfahrung dieser
Einsicht wird die zweite Ebene der Verdunkelung getilgt, die der
gewohnheitsmassigen Neigungen zu dualistischer Anhaftung.
Durch die Praxis der Mahamudra-Meditation bewegen wir uns
nun von einem Zustand der Unwissenheit zu einem Zustand
direkter Wahrnehmung und Erfahrung der grundlegenden Natur
des Geistes. Wenn Unwissenheit in urspringliche Bewusstheit
verwandelt worden ist, ist die erste, subtilste Ebene der
Verdunkelung, die  Verdunkelung der  grundlegenden
Unwissenheit, aufgeldst. Dies ist die vollstandige Erleuchtung.
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Diese Bedingungen und Ubungen scheinen gewaltig zu sein, aber
dies besagt nicht, dass es notwendigerweise eine grosse Menge
Arbeit erfordert, Mahamudra zu verwirklichen. Es hangt von den
Umstanden ab. Wenn ein Mensch durch Leben der Lauterung
und Entwicklung gereift und mit einer grossen Ansammlung von
Verdienst und Erkenntnis versehen ist, dann kann eine
augenblickliche Umwandlung stattfinden, wenn er auf einen
geschickten, erleuchteten Lehrer trifft.

Hingabe an den Lama

Eine wichtige Stufe in der Praxis des Mahamudra ist die
Meditation auf den Lama, der als die Einheit allen Segens und
aller Inspiration angesehen wird. Wir visualisieren den Lehrer
entweder im Himmel vor uns oder oberhalb unseres Kopfes. Wir
beten einsgerichtet um den Segen des Lama und meditieren
anschliessend, dass die Gestalt des Guru mit uns verschmilzt.
Danach lassen wir den Geist einfach in seinem natirlichen
Zustand ruhen. An diesem Punkt befinden wir uns tatsachlich in
der Mahamudra-Meditation.

Die Wichtigkeit des Lama ist charakteristisch fir den Vajrayana
und wird im Hinayana und Mahayana nicht angetroffen. Es ist
wabhr, dass das Beten zu den Buddhas und Bodhisattvas und die
Zufluchtnahme bei ihnen ein wirkungsvoller Weg zur Erleuchtung
ist, jedoch ist er langsamer als der Vajrayana-Weg, auf dem mit
dem Lama eine Arbeitsbeziehung hergestellt wird. Das Vajrayana
enthalt Lehren, die einen in diesem Leben zur Erfahrung der
vollstandigen Erleuchtung fiihren konnen. Der Lama ist derjenige,
der diese Belehrungen Ubertragt. Darum ist der Lama in der
tantrischen Praxis so entscheidend, und deshalb messen die
Mahamudra -Lehren, die Teil der tantrischen Praxis sind, der
Beziehung des Schiilers zum Lehrer solch ein Gewicht bei.
Jemand mit den hochsten Fahigkeiten, der Mahamudra
praktiziert, hat starkes Vertrauen zu seinem Lama und intensives
Mitgefuhl fur alle anderen Wesen. Er versteht, dass alle fihlenden
Wesen das Potential zur Erleuchtung in sich haben, sich jedoch
durch all die Verwirrungen und Verdunkelungen, die sie von der
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unmittelbaren Erfahrung des Geistes abhalten, endloses Leiden
und Entauschung schaffen. Dieses Verstandnis ist die Quelle des
Mitgefuhls. In jeder Dharmapraxis, welche Technik oder
Meditation auch immer angewandt wird, sollte nach der mit
grossem Vertrauen genommenen Zuflucht die Entwicklung von
Bodhicitta folgen.

Jeder Buddha, der in der Vergangenheit Erleuchtung erlangte, ist
dahin gekommen, indem er zuerst Bodhicitta entwickelte, den
tiefen Wunsch, dass die Praxis nicht nur zum eigenen Wohl,
sondern zum Wohl und schliesslich zur Erleuchtung aller Wesen
diene. Weil wir so sehr mit unseren eigenen Interessen befasst
sind und so wenig mit dem Wohlergehen der anderen, irren wir
fortwahrend in Verwirrung umher und verstarken die Verstrickung
in Samsara. Aus diesem Grund ist die Sorge um das Glick und
die Befreiung der anderen fur die Dharmapraxis entscheidend.
Dieser beste Personentyp praktiziert unermuadlich und mit starker
Hingabe, so dass er jede zu bewaltigende Aufgabe mit
Begeisterung ausfuhrt. Wenn alle diese Eigenschaften im
Praktizierenden zusammenkommen, kann eine ganz vorzigliche
Umwandlung stattfinden. Die meisten Menschen jedoch haben
nicht diese Uberragenden Fahigkeiten. Wie kann also jemand
vorgehen, um die letztendliche Bewusstheit zu erlangen, der im
vorangegangenen Leben herangereift ist, aber immer noch auf
einer niedrigeren Ebene der Vorbereitung ist? So wie uns Wolken
davon abhalten, die Sonne zu sehen, so halten uns dicke
Schichten der Verdunkelung in unserem Geist davon ab, der
Natur unseres Geistes gewahr zu sein. Die Funktion unserer
Praxis ist, diese Verdunkelungen zu entfernen, bis die
unmittelbare Erfahrung des Geistes zuganglich wird.

Sie brauchen nicht voll Verzweiflung aufzugeben, indem Sie
denken: »Es ist hoffnungslos. Ich habe so viele Verdunkelungen,
dass es mich etliche Leben kosten wird, sie los zu werden«. Wir
sind nicht dafir bestimmt, so zu denken. Schnelle Umwandlung
ist das Ziel der wundervoll wirksamen Lehren des Buddha. Wenn
Sie regelmassig praktizieren, sei es nur fir wenige Stunden oder
wenige  Minuten, konnen Sie die Verwirrungen und
Verdunkelungen, deren Ansammlung Zeitalter gebraucht hat,
entfernen. Das ist der besondere Segen und die Wirksamkeit des
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Dharma.

Praxis

Damit die Mahamudra-Meditation sich richtig entwickelt, sollte
unsere Korperhaltung so gerade wie moglich sein - nicht
angespannt oder starr, sondern aufrecht und locker. In der Tat ist
die Entspannung von Korper, Rede und Geist in der Meditation
sehr wichtig. Was die Rede betrifft, so sollten die Kiefer nicht
zusammengepresst, noch sollten die damit verbundenen Muskeln
angespannt sein. Die Lippen sollten sich nicht bewegen. Der
Geist sollte weder verspannt sein, noch in eine bestimmte
Richtung gezwangt werden.

Haben wir einmal die richtige entspannte Haltung eingenommen,
konnen wir folgende Technik versuchen: das Suchen nach
"Ursprung, Aufenthaltsort und Richtung” des Geistes (jung né dro
sum [byung gnas 'gro gsumy]). In diesem Zusammenhang ist Geist
derjenige, der alles erfahrt was wir wahrnehmen, denken und
fuhlen. Wir untersuchen, indem wir dieses Geistes gewahr sind:
Woher kommt er? Koénnen wir irgendeinen Ursprung fir ihn
finden? Wo ist der Sitz des Geistes? Ist er irgendwo innerhalb
oder ausserhalb des Korpers? Hat er in irgendeinem korperlichen
Organ seinen Sitz oder in irgendeinem besonderen Teil des
Korpers? Oder ist er in der dusseren Welt? Wenn der Geist sich
bewegt, geht er dann tatsachlich irgendwo hin? Bewegt sich der
Geist in irgendeine besondere Richtung? Wenn ja, wie bewegt er
sich?

Solange der Geist in Ruhe ist und einfach in einem Zustand klarer
und durchscheinender Bewusstheit verweilt, ohne irgendwelche
Gedanken, ist es niemand anderes als der Geist selbst, der dann
ruht und diese Ruhe erfahrt. Wenn ein Gedanke entsteht, nimmt
der Geist eine bestimmte Ausdrucksform, eine bestimmte
Richtung an. Wie kommt dies zustande? Mit dieser Technik
versuchen wir des Vorgangs gewahr zu sein, wie Gedanken
entstehen und Gestalt annehmen. Wir versuchen die Natur der
tatsachlichen Erfahrung der Entstehung von Gedanken im Geist
zu verstehen. Der Ansatzpunkt ist nicht, ob der Gedanke gut oder
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schlecht ist. Wir befassen uns nicht mit dem Inhalt des
Gedankens, sondern mit seiner Natur. Wie entsteht ein Gedanke
im Geist? Wenn er entstanden ist, wo ist er? Wie und wo verbleibt
er? Wenn er verschwindet, in welche Richtung geht er? Norden,
Siden, Osten, Westen, aufwarts, abwéarts? Wohin verschwindet
er? Was ist das Aufhéren eines Gedankens? Wenn es keinen
Gedanken im Geist mehr gibt, sondern der Geist in einem
Zustand klarer, unzerstreuter Bewusstheit verweilt, wo ist er dann
genau? Konnen wir den Geist irgendwo lokalisieren? Wie
verbleibt der Geist, wenn er in diesem Zustand verweilt? Wenn
wir den ruhenden Geist untersuchen, finden wir dann irgendeine
Grosse oder Gestalt oder begrenzende Eigenschaften, die wir
unterscheiden und definieren konnen?

In dieser Herangehensweise versuchen wir also den Geist
hinsichtlich seines Ursprungs, seines Sitzes und seiner Richtung
zu verstehen. Gibt es in seinem Entstehen, Verweilen und
Vergehen irgend etwas, das anders denn als leerer, klarer und
ungehinderter Geist beschrieben werden kénnte? Wie wirden wir
ihn genau beschreiben?

Benutzen wir diese Technik wieder und wieder, bis in uns einige
Gewissheit dartber entsteht, was den Geist bildet und wie er
arbeitet, dann ist es durchaus moglich, dass wir zu einem
gewissen Grad echter Verwirklichung gelangen. Auf der anderen
Seite gibt es auch die Gefahr, dass wir uns selbst zum Narren
halten, dass wir uns in unserer eigenen Verwirrung verlieren und
denken, dass wir ein wirkliches Verstandnis erlangt haben, wenn
wir tatsachlich tGberhaupt nichts verstanden haben. Dies ist genau
der Punkt, an dem eine Beziehung zu einem qualifizierten
Meditationslehrer wichtig ist. Wir brauchen jemanden, der uns den
Vorgang erklaren, unsere Erfahrungen beurteilen und Rat geben
kann. Wenn wir in dieser Weise durch unsere eigenen
Bemuhungen und mit zusétzlicher Unterstitzung durch den Rat
eines geschickten Lehrers unsere Technik der Meditation
verfeinern, wird unsere eigene Erfahrung stabil und echt werden.
Traditionell wird gesagt, dass der von Erregung freie Geist aus
sich heraus vollig glucklich ist, so wie Wasser, wenn es nicht
aufgewduhlt ist, von Natur aus durchscheinend und klar ist. Dies ist
eine sehr genaue Beschreibung. In der Mahamudra-Meditation
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sollten wir eine reine Bewusstheit haben von der Natur des
Geistes wie sie ist, ohne irgendeine Anstrengung, einen
besonderen Bewusstseinszustand zu erzwingen oder eine
bestimmte Erfahrung zu ersinnen. Das Ziel ist in diesem Sinn,
vollig entspannt in einem Zustand blosser Bewusstheit zu
verweilen, ohne Zerstreuung oder Dumpfheit, wachsam
hinsichtlich der Natur des Geistes. Wenn der Geist in einem
solchen Zustand ruht und ein Gedanke entsteht, ist dann der
ruhende Geist zum tatigen Geist geworden? Oder ist etwas
anderes, etwas vom Geist Getrenntes, dem ruhenden Geist
hinzugefigt worden? Sind Geist und Gedanke dasselbe? Dies
sind die Fragen, derer wir beim Meditieren gewahr sein mussen.
Ruht der Geist in diesem klaren Zustand unzerstreuter
Bewusstheit, ohne dass gegenwartig irgendwelche Gedanken
auftauchen, dann ist die eigene Bewusstheit des Geistes die
Fahigkeit, die diesen Seinszustand wahrnimmt (und auch den
Geist in Bewegung, wenn er tatig ist und Gedanken entstehen).
Sind der ruhende Geist, der sich bewegende Geist und die
Bewusstheit des Geistes verschieden oder identisch?

Diese Fragen gehoOren zu einer anderen Herangehensweise, die
in der Mahamudra-Tradition "die Zustdnde der Ruhe, der
Bewegung und der Bewusstheit" (n4 gyu rig sum [gnas 'gyu rig
gsum]) genannt wird. Wenn Sie mit dieser Herangehens weise
arbeiten und zu einer nach ihrem Gefuhl bedeutungsvollen
Erfahrung gelangen, dann sollten Sie einen Lama um Rat fragen,
dessen Beurteilung Ihnen helfen wird zu entscheiden, ob sie echt
ist oder nicht und ob Sie in die richtige Richtung arbeiten oder
nicht. Wie in der vorigen Herangehens weise wird eine Klarung
(ngotr6 [ngo-sprod]) ihrer Erfahrung durch einen dazu befahigten
Lama sehr forderlich sein.

Fehler und Missverstandnisse

Wenn Sie das Wesen dieser Belehrungen verstehen und sie gut
in die Praxis umsetzen, dann gibt es vielleicht keine
wirkungsvollere Herangehensweise zur Erlangung vollkommener
Erleuchtung. Ohne Verstehen und ohne wirkungsvolle Praxis sind
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Sie jedoch offen fur alle Arten von Irrtimern. Ohne grindliches
Verstandnis konnten Sie den einen oder anderen Aspekt der
Lehre Uberbetonen und sie so verdrehen. Sie konnten zum
Beispiel die Aussage aus dem Zusammenhang nehmen, dass
Erscheinungsformen, Geist und Erfahrung alle leer sind, und eine
nihilistische Ansicht entwickeln, indem Sie denken, nichts spiele
eine Rolle, weil alles leer sei, und Karma, gute und schlechte
Handlungen, Erleuchtung und Nicht-Erleuchtung gebe es nicht.
Dies ist vielleicht das einzige Uberaus schadliche
Missverstandnis, das Sie Uberhaupt entwickeln kdnnten.

Es ist natUrlich wahr - die Lehren sagen, dass der Geist und alle
Erfahrungen leer sind. Aber die richtige Herangehensweise ist,
zuerst die subjektive Natur der Erfahrung zu verstehen: dass alles
was wir wahrnehmen - die aussere Welt, der physische Koérper
und die innere Arbeitsweise unseres Geistes - eine Projektion und
ein Ausdruck des Geistes ist. Wenn wir dies verstanden haben,
kommen wir zum Geist zurtick und finden heraus, dass er
tatsachlich essentiell leer von begrenzenden Eigenschaften ist.
Dies jedoch nur zu verstehen ist nicht genug. Sie missen es
durch die Meditation erfahren. Nur dann, wenn Sie unmittelbar die
Leerheit des Geistes und aller Erfahrung verwirklicht haben,
konnten Sie vielleicht sagen: »Ich bin jetzt dem karmischen
Prozess, der ursachlichen Beziehung zwischen Handlung und
Erfahrung nicht mehr unterworfen«. Solange, bis Sie die
unmittelbare Verwirklichung der Leerheit erreicht haben, die den
karmischen Prozess durchtrennt, ist Karma immer noch unfehlbar
und unvermeidlich. Positive Handlungen werden weiterhin
positive Ergebnisse und negative Handlungen werden negative
Ergebnisse entstehen lassen. Dies ist nicht etwas, das Sie in
irgendeiner Weise andern kdnnen. Es ist einfach die Weise, in der
sich der karmische Prozess so lange entfaltet, wie Sie nicht die
Verwirklichung der Leerheit des Geistes und aller Erfahrung
erlangt haben.

Folgt man dem Mahamudra-Weg der Meditation, so gibt es viele
weitere Moglichkeiten des Irrtums. Wenn dem Geist zum Beispiel
Wachheit fehlt, ist das Ergebnis keineswegs reine Meditation,
sondern Dummbheit. Verstarkt man diese Situation, indem man sie
als Grundlage der meditativen Erfahrung nimmt, so fuhrt sie zur

-142-



Wiedergeburt im Begierdebereich als Tier: besonders als
ausgesprochen lethargisches Tier wie ein Krokodil oder ein
Geschopf, das fur Monate ununterbrochen Winterschlaf halt.
Selbst positive Anzeichen in der Entwicklung unserer Meditation
kobnnen zu Hindernissen werden. In der Mahamudra-Praxis
kébnnen wir drei grundlegende Formen positiver Erfahrung
unterscheiden: Zustdnde der Glickseligkeit (dewa [bde-ba]),
Zustande der Klarheit (salwa [gsal-ba]) und Zustdnde nicht-
konzeptueller Bewusstheit (mitogpa [mi-rtog-pal).

Kommt zum Beispiel eine Erfahrung der Gliickseligkeit auf, und
wir haften ihr an oder verstarken sie, so fallen wir in den Irrtum
der Begrenzung. Solche Praxis wird gewiss zu einer hdheren
Wiedergeburt beitragen, unter den Goéttern des Begierdebereichs
etwa. Die Meditation ist jedoch instabil, und ihre Ergebnisse
erschopfen sich; sie wird uns nicht in einen reinen Zustand der
Verwirklichung fiihren, der dem Kreislauf der Wiedergeburten
nicht unterliegt.

Entstehen Erfahrungen der Klarheit, so fiihrt das Haften daran zur
Wiedergeburt auf der einen oder anderen der siebzehn Ebenen
der Gotter im Formbereich, die sich noch immer im Kreislauf von
Samsara befinden. Entsteht die Erfahrung nicht-konzeptueller
Bewusstheit in der Meditation, und wird Leerheit selbst zu einem
Gegenstand der Anhaftung, so fuhrt diese Art von Meditation,
wenn sie verstarkt wird, zu einer Wiedergeburt auf der einen oder
anderen der vier Ebenen des formlosen Bereiches von Samsara,
und wir werden im Kreislauf des bedingten Daseins gefangen
bleiben.

Solange, bis wir tatsachlich die Befreiung von Samsara erlangen,
sind solche Irrtimer moglich. Es ist daher wichtig, nicht
aufzuhoren, uns selbst zu lautern, indem wir negative Neigungen
entfernen und positive wie Mitgeflhl, heilsame Ausrichtung usw.
entwickeln. Diese sind alle sehr wichtig.

Es ist vielleicht die beste Weise, diese kurze Einflihrung in
Mahamudra mit den Worten Tilopas zu beschliessen, die er
sagte, als sein Schiler, der grosse Pandit Naropa, unter seiner
Anleitung die erste Erfahrung der Mahamudra-Verwirklichung
hatte:

»Naropa mein Sohn, trenne dich nie von den Ubungen, die dein

-143-



Verdienst fordern und deine Erkenntnis vertiefen. Verdienst und
Erkenntnis sind wie zwei Rader an dem Wagen, der dich zur
Erleuchtung fihrt.«

Fragen und Antworten

FRAGE: Wenn der Geist in sich rein ist, woher kommen dann die
Verdunkelungen?

ANTWORT: Im Buddhismus versuchen wir nicht, einen Ursprung
fur die Unwissenheit zu finden. Wir sagen nicht, dass der Geist an
einem bestimmten Punkt unfahig wurde, sich selbst zu sehen,
und die unmittelbare Erfahrung seiner eigenen Natur verloren hat.
Wir sprechen eher vom anfangslosen Kreislauf des Daseins und
akzeptieren, dass es, solange der Geist besteht, auch
Unwissenheit gibt, die gleichzeitig mit dem Geist entsteht (I&anchig
kyewa [lhan-gcig skyes-ba]). Mit dem Geist erscheint die
Unwissenheit, und in unserem gegenwartigen Zustand kénnen wir
nicht vom von der Unwissenheit getrennten Geist sprechen. Es
kommt zu einer weiteren Verzerrung: Die essentielle Leerheit des
Geistes ist verzerrt in eine subjektive Neigung zu etwas, das als in
sich selbst bestehend erscheint. Statt die essentielle Leerheit des
Geistes unmittelbar zu erfahren, erfahren wir ein Selbst.

Die buddhistischen Texte tUbertreiben nicht, wenn sie sagen, dass
unser grosster Feind das Festhalten an einem Selbst ist. Warum?
Wir sind in einer Situation gefangen, wo der Geist unfahig ist,
seine eigene essentielle Leerheit zu erfahren, und stattdessen ein
Selbst postuliert, dessen Bestand gesichert werden misse. So
entwickeln wir all die Bedurfnisse und Winsche, die befriedigt
werden mussen, um solch ein Selbst aufrecht zu erhalten. Das
Leiden entsteht aus der endlosen Suche, das zu befriedigen, was
nicht befriedigt werden kann. »Ich« fuhrt zu »ich bin«, was zu »ich
will« fahrt usw.

Die grundlegende Ebene der Unwissenheit, die erste Stufe der
Verdunkelung im Geist, ist die Unfahigkeit des Geistes, seine
eigene Natur zu erkennen. Ausserdem ist der Geist nicht einfach
nur leer. Ein weiterer Aspekt ist seine Klarheit, die seine Fahigkeit
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ist, alle Sinneseindriicke, Gedanken, Gefuhle und Vorstellungen
zu erfahren. Aufgrund der grundlegenden Unwissenheit wird
dieser Aspekt des Geistes fir etwas anderes gehalten. Die
Objekte, die wir wahrnehmen, werden nicht als Ausdruck der
Klarheit des Geistes gesehen, sondern als getrennt vom Geist in
und aus sich selbst heraus bestehend. Eine dualistische Spaltung
ist eingetreten zwischen dem postulierten Selbst und einem
Objekt, das als getrennt von ihm verstanden wird. Diese Dualitat
und die Anhaftung daran ist die Verdunkelung der
gewohnheitsmassigen Neigungen, die zweite Ebene der geistigen
Verdunkelung.

So haben wir in unserer gegenwartigen Situation bereits einen
Grad von Unwissenheit, der uns veranlasst, ein Selbst als etwas
letztendlich Wirkliches zu erfahren. Zudem ist die Klarheit des
Geistes in etwas Objektives verzerrt worden, das als vollstandig
getrennt vom Geist und als letztendlich wirklich erfahren wird.
Dieser Zustand wird sich fur immer fortsetzen, falls wir nicht
Erleuchtung erlangen. Wir kdnnen nicht erwarten, dass er sich
einfach von selbst auflést. Im Gegenteil, wenn wir nicht tUber die
Verdunkelungen hinausgehen, die zu dieser Verzerrung gefuhrt
haben, ist der Zustand dauerhaft. Solange wir nicht Erleuchtung
erlangen, wird er sich weiterhin selbst verstarken. Sogar wenn wir
schlafen gehen, nehmen wir diesen Dualismus des
Wachzustandes mit. In einem ganzlich verschiedenen Bereich,
wo die Projektionen des Geistes in Traumen erscheinen, gibt es
immer noch die Wahrnehmung von "ich" und "anderen”, dem
Selbst und etwas ausserhalb von ihm. Diese Aufspaltung lasst all
die anderen komplexen Aspekte des Traumzustandes zu, wie
Vergnigen, Glick, Schmerz usw.

In der Zukunft, wenn jeder von uns dahin gelangt zu sterben und
unsere physischen Korper verschwunden sind, dann besteht
selbst in diesem vollig koérperlosen Zustand, wo es keine
physische Basis flir das Bewusstsein geben kann, ein
fortgesetzter Eindruck von Verkorperung, und die dualistische
Gewohnheit des Geistes setzt sich fort: Erfahrungen, die im Geist
auftauchen, werden in ein Umfeld projiziert und als etwas anderes
als der Geist selbst erfahren.

Der dritte Aspekt des Geistes ist seine Ungehindertheit. In einem
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reinen Zustand ist dies einfach die unwillkirliche erkennende
Aktivitat des Geistes. Wenn wir jedoch in der Spaltung zwischen
Subjekt und Objekt gefangen sind, entsteht der Gedanke, »dieser
Gegenstand ist gut, ich will ihn«, und so formen sich Anziehung
und Anhaftung. Oder wir denken, »das bedroht mich, das ist
schlecht«, und Ablehnung und Widerwillen entwickeln sich. Es
gibt auch eine andere Mdglichkeit - die der schlichten Dummheit,
in der man Uberhaupt nicht die Situation versteht, sondern einfach
in der gesamten lllusion gefangen ist. Die drei grundlegenden
Gifte oder Muster gefuhlsmassiger Reaktion - Anhaftung,
Abneigung und Dummbheit - kommen hier hinzu, und aus ihnen
entwickelt sich eine Fulle an Gefuhlen, die wir traditionell die
84 000 Gefuhle nennen, die den Geist triben. Die Verzerrung der
Ungehindertheit des Geistes bildet die dritte Ebene der
Verdunkelung, die Verdunkelungen der geflihlsmassigen
Trubungen.

Wenn wir Uber die drei Bereiche des Universums sprechen - den
Begierdebereich, den Formbereich und den formlosen Bereich -
reden wir Uber die verzerrte Seite der reinen Natur des Geistes,
die in sich selbst essentiell leer, in ihrer Natur klar und in ihrer
Manifestation ungehindert ist.

Was auf der allgemeinen Ebene auf das Universum zutrifft, lasst
sich auch auf das individuelle unerleuchtete Wesen anwenden:
Die Erfahrung eines Selbst ist eine verzerrte Wahrnehmung der
unmittelbaren Erfahrung der essentiellen Leerheit des Geistes;
die Erfahrung der Rede ist die verzerrte Wahrnehmung der klaren
Natur des Geistes; und die Erfahrung des physischen Korpers ist
die verzerrte Wahrnehmung der ungehinderten Manifestation des
Geistes. Durch diese dreifache Verzerrung erschaffen wir nicht
nur das samsarische Dasein allgemein, sondern zugleich Korper,
Rede und Geist eines individuellen Wesens.

Aus diesen Verzerrungen ergeben sich flr uns verschiedene
Konsequenzen. Koérperlich, verbal und geistig reagieren wir durch
emotionale  Tribung, die  durch die  Wiederholung
gewohnheitsméssig wird. Sind die Gewohnheiten einmal
aufgebaut, fuhren sie wiederum zu weiteren Handlungen, die wie
alle Handlungen spater zu besonderen Ergebnissen fiihren. Die
Kausalitat verbindet unsere Erfahrungen mit unseren
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Handlungen. Dies ist karmische Verdunkelung. Insofern ist unsere
grundlegende Verwirrung, unsere Unwissenheit bezlglich der
grundlegenden Natur des Geistes schadlich fur uns selbst wie fir
andere.

Wir kbénnen uns diese vier Ebenen der Verwirrung (grundlegende
Unwissenheit, Dualitéat, gefiihlsmassige Tribungen, ungeschickte
Handlungen) als voneinander abhangig vorstellen. Grundlegende
Unwissenheit ist das Versaumnis des Geistes, die urspriingliche
Bewusstheit wahrzunehmen, die seine eigene Natur ist. Aus
dieser grundlegenden Unwissenheit entwickelt sich das
dualistische Haften an ein Selbst und andere als getrennte,
unabhéngige Einheiten. Dies ist die zweite Ebene der
Verdunkelung. Die dritte ist die geistige Trubung, die dem
dualistischen Anhaften entspringt. Auf den gefuhlsmassigen
Tribungen basierend entwickelt sich schliesslich die vierte
Ebene, karmische Verdunkelung, worin alle diese ungeschickten,
negativen Neigungen durch korperliche, verbale und geistige
Handlungen verstarkt werden.

In unserer gegenwartigen Verfassung als unerleuchtete Wesen
erfahren wir alle vier Ebenen zur selben Zeit. Die dem Geist
innewohnende Reinheit ist nicht verlorengegangen, aber sie ist so
verhillt, dass wir eine grosse Menge Verdunkelung erfahren.
Verwirrung verdeckt die reine Natur des Geistes, wie Wolken die
Sonne verdecken. Was allein all diese Verwirrung
zusammenbindet, ist das Festhalten an der Wirklichkeit eines
Selbst.

Solange all diese Ebenen der Verwirrung und Verdunkelung nicht
aufgeldst sind, kann Erleuchtung nicht entstehen. Wir mussen die
ursprungliche Reinheit und Durchsichtigkeit des Wassers, das
jetzt von Ablagerungen getrlbt ist, wiederherstellen; wir missen
die Wolken zerstreuen, die die Sonne verdecken, so dass wir klar
sehen und ihre Warme direkt empfangen konnen. Wenn wir
einmal durch Meditation die Leerheit des Geistes, seine Klarheit
und Ungehindertheit verstanden haben, dann beginnt die starke
Einschnirung, die durch das Anhaften am Selbst und den
Erscheinungen geschaffen wird, sich aufzultsen.

FRAGE: Meine Gefluihle scheinen so wirklich wie mein Kérper und
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die Welt um mich herum. Sie stdren meine Praxis. Was kann ich
dagegen tun?

ANTWORT: Gegenwartig sind wir uns instinktiv sicher, dass wir
existieren und einen Geist haben. Wir sind uns sehr stark des
physischen Korpers bewusst. Wir denken »mein Koérper« und
neigen dazu, beide, Korper und Geist, als eines anzusehen. Wir
sind folglich darauf ausgerichtet, Gefuihle auf den kdrperlichen
und geistigen Ebenen gleichzeitig zu erfahren, so als wirden sie
irgendwie beiden innewohnen. Tatsachlich ist der Ursprung allen
Gefluihls geistig, und letzten Endes hat die Weise, wie diese
Gefuhle im Geist entstehen, nichts mit dem Korper zu tun. Wir
haben den Geist einfach so konditioniert, sie so zu erfahren, als
gabe es fir jedes Geflhl einen korperlichen Ursprung. Der Geist
ist jedoch in Wirklichkeit wie ein strenger Konig und der Korper
wie ein demdutiger Diener. Es ist die Funktion des Korpers, den
Befehlen des Geistes zu folgen, was er ohne eine ihm eigene
Identitat tut. Wenn es im Geist keine Begierde gébe, wére auch
keine im Korper. Ist der Geist frei von Arger, ist es auch der
Korper.

Unser jetziges Problem ist, dass wir Korper und Geist als
einheitlich erfahren und daher alles, was im Geist auftaucht,
augenblicklich in kdrperliche Handlung umsetzen moéchten. Wenn
Begierde oder Arger im Geist erscheinen, beeilen wi; ins, sie auf
einer korperlichen Ebene auszudricken. Unsere einzige
Erfahrungsweise scheint die zu sein, dass die Geflhle in Geist
und Korper gleichzeitig auftauchen. Jedoch ist dies nicht der Fall.
Wenn dies so wére, dann wirde der Korper nach dem Tode, wo
Korper und Geist getrennt worden sind, weiterhin Begierde und
Arger empfinden und entsprechend handeln.

Es ist notwendig zu verstehen, wie die Gefuhle im Geist
entstehen, und wie der physische Koérper auf der Projektion des
Geistes gegriindet ist. Wir miussen mehr Uber die Natur des
Geistes selbst verstehen und die Unfassbarkeit der Gedanken
und Gefuihle sehen, die aus einem essentiell leeren Zustand des
Geistes entstehen. Da ja Gedanken und Gefuhle - Anhaftung,
Abneigung, Neid, Stolz usw. - keine Substanz haben und
unfassbar sind, brauchen wir nicht all die Schwierigkeiten auf uns
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zu ziehen, sie koérperlich oder verbal auszudriicken. Selbst wenn
wir keine unmittelbare meditative Erfahrung haben, kdnnen viele
Schwierigkeiten gelést werden, indem man intellektuell versteht,
dass geistige Projektionen so unfassbar und leer wie der Geist
selber sind. Nagarjuna, der grosse indische Siddha und Gelehrte,
sagte:

Alle Dinge sind verwirklicht, wenn Leerheit verwirklicht ist. Nichts
ist verwirklicht, wenn Leerheit nicht verwirklicht ist.

Wenn man dieses grundlegende Verstandnis der Leerheit des
Geistes und seiner Projektionen hat, dann wird jede
Meditationsmethode wirksam sein. Wenn nicht, wird keine
Technik funktionieren.

FRAGE: Widerspricht das Verlangen nach Erleuchtung nicht den
Lehren, die ja sagen, dass Begierde etwas Schlechtes ist?

ANTWORT: Wir missen Erleuchtung wollen, denn wir miissen da
beginnen, wo wir gerade jetzt sind - beschmutzt mit einer grossen
Menge dualistischer Anhaftung. Da unsere Erfahrungen von
einem Gefuhl des "Ich" regiert sind und das "Ich" daher "Dinge"
will, sollten wir zumindest etwas wollen, das Wert hat -
Erleuchtung. Wenn wir tatsédchlich der Erleuchtung né&her
kommen, dann wird die Notwendigkeit, sie zu wollen, weniger
machtvoll. Indem wir tGber die erste, zweite und dritte Bodhisattva-
Stufe voranschreiten, erfahren wir eine zunehmende Bewusstheit
in Bezug auf die Leerheit des Selbst und die wahre Natur des
Geistes. Dies bringt eine allméahliche Verringerung unserer
Begierde nach Erleuchtung.

Wir kdnnen dies recht einfach illustrieren. Wenn Sie sich heute
morgen, von wo auch immer in New York, aufgemacht haben,
hierher zu kommen, hatten Sie zuerst den starken Gedanken in
Ihrem Geist: »lch gehe zu den Belehrungen.« Je néher Sie
gekommen sind, desto weniger haben Sie sich darum
gekimmert, weil Sie naher gekommen sind. Als Sie schliesslich
hier angekommen waren, da gab es keinen Grund mehr zu
denken, »ich muss zu den Belehrungen kommen,« weil Sie
bereits angekommen waren. Dualistisches Verlangen nach
Erleuchtung wird allméhlich aufgelost und braucht nicht als ein
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Hindernis angesehen zu werden; in gewisser Weise ist es sogar
essentiell.

FRAGE: Wie kann man Mahamudra praktizieren, wenn man
keinen regelmassigen Kontakt zu seinem Lama hat?

ANTWORT: Wenn wir nicht imstande sind, in der Nahe unseres
Lamas zu sein, dann bedeutet dies nicht, dass wir nicht den
Segen, die Inspiration und die Anleitung des Lehrers erhalten
kénnen. Wenn wir wirkliches Vertrauen in unseren Lehrer haben,
dann spielt es keine Rolle, wie weit weg wir sind oder wie selten
wir unseren Lama sehen. Es sind unser eigener Glaube, unsere
Hingabe und unsere Gebete, die die Wohltaten herbeiflihren.
Wenn solch ein Vertrauen fehlt, kdnnten wir zu Fissen unseres
Lamas schlafen und wirden keinen Nutzen daraus ziehen.

FRAGE: Wenn ich versuche zu meditieren, fahrt mein Geist fort
umherzuwandern. Was kann ich tun?

ANTWORT: Fur die richtige Meditation ist es notwendig, Shine
praktiziert zu haben, die Meditation des ruhigen Verweilens. Dies
wird alle storenden Gefihle befrieden und lhrem Geist
ermdglichen in Einsgerichtetheit zu verweilen.

Anfangs, wenn Sie mit der Meditation des ruhigen Verweilens
beginnen, gleicht die Erfahrung dem Wasser, das von einem
Berggipfel sturzt: Der Geist rennt einfach weiter, angefullt mit
vielen Gedanken. Spater, auf der zweiten Stufe, ist der Geist wie
dieser Fluss, wenn er die Ebenen erreicht hat, langsam und stetig
dahinfliessend. Noch spéater, auf der letzten Stufe, erreicht das
Wasser des Flusses das Meer und vermischt sich mit ihm.
Achtsamkeit und Hingabe werden lhnen helfen, den Geist in
dieser Weise zu beruhigen, und dann werden Sie imstande sein,
richtig zu meditieren.

FRAGE: Ich bin kdrperlich nicht sehr stark, und es ist schwierig
oder unmdglich fur mich, mit gekreuzten Beinen zu sitzen,
geschweige denn Niederwerfungen zu machen usw. Bedeutet
dies, dass ich nicht lernen kann zu meditieren?
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ANTWORT: Fir Menschen, die jung und gesund sind, ist es
wichtig, strikt die Meditationshaltung zu bewahren. Die korperliche
Disziplin hilft, sowohl den Kérper wie die Meditation zu starken.
Altere Leute jedoch oder jene, die eine schwache Gesundheit
haben oder irgendeine Krankheit, kobnnen ihre Meditation in vielen
verschiedenen Haltungen ausfiihren, selbst im Liegen.

Der Meditierende ist der Geist, nicht der Kérper. Wenn Sie richtig
mit dem Geist meditieren kdnnen, wird lhre Meditation gut sein.

FRAGE: Ich habe so viele Verantwortlichkeiten in meinem Leben,
dass ich nicht viel Zeit fur Praxis habe. Was kann ich tun?

ANTWORT: Es gibt in Tibet eine Geschichte Uber zwei junge
Manner. Der eine war ziemlich intelligent und hatte viel Uber
Samsara und den Zustand der Erleuchtung nachgedacht, und
was diese beiden Zustande bedeuteten. Der andere hatte das
grundlegende Verstandnis, dass die Welt nicht solch ein guter
Platz und dass Dharmapraxis sehr gut ist. Darberhinaus hatte er
Uberhaupt kein klares Verstandnis der Situation. Einmal unterhielt
er sich mit dem Intelligenten und sagte zu ihm: »Dharmapraxis
scheint wirklich schwierig: sie ist etwas, wozu man seinen Geist
benutzen muss. Sie verlangt so viel Anstrengung, und es ist
wirklich  hart und mihsam, sich selbst dahingehend zu
verpflichten.« Sein Freund antwortete: »Es ist nicht so schwierig.
Man sammelt die ganze Zeit tber, in allem was man tut, Gutes
und Schlechtes an. Einfach beim Gehen kann das, was du sagst
oder tust, eine gute Handlung sein. Das einfache Gehen kann das
Leben eines Geschopfes vernichten, wenn du auf ein Insekt trittst
und es totest. Wir sind immer in gute oder schlechte Handlungen
verwickelt. Gutes muss nicht eine grosse Sache sein - du kannst
dir einfach dessen bewusst sein, was du jeden Augenblick tust.«

Wenn Sie umherspazieren und an einen Garten kommen, der
besonders schon ist, dann kann lhre Erfahrung dieser Schonheit
eine Opfergabe an die Drei Juwelen oder an lhren Lama sein.
Man kann sie mit der aufrichtigen Absicht darbringen, dass
dadurch alle Wesen Verdienst entwickeln, ihre Bewusstheit
vertiefen und auf dem Weg voranschreiten mogen. In dieser
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Weise kann eine gewohnliche &asthetische Erfahrung in eine
Opfergabe verwandelt werden, die Ihre Motivation sehr gross und
sehr machtvoll machen kann. Wenn Sie einem Tier begegnen,
kébnnen Sie etwas sehr Einfaches tun, wie OM MANI PEME
HUNG sagen, so dass es den Klang hort - ein Same wird so
gepflanzt. Dies verlangt keine Anstrengung ausser dem
Wiederholen der sechs Silben, und doch ist es nutzbringend.

FRAGE: Was sind Anzeichen daflir, dass hdhere Ebenen der
Verwirklichung erreicht wurden? Was geschieht?

ANTWORT: Durch Verwirklichung wachst die Freiheit des
Geistes. Das ist wirklich alles, was geschieht. Jedoch drtckt sich
diese Freiheit in vielféaltiger Weise aus.

Stellen Sie sich hundert verschiedene Bilder des Buddha vor, von
denen jedes eine Vielfalt an Farben, Haltungen usw. zeigt, an
hundert verschiedenen Platzen der Welt - Indien, China, Amerika,
Kanada, Frankreich usw. Stellen Sie sich vor, dass Sie
versuchen, auf all diese verschiedenen Bilder des Buddha
gleichzeitig zu meditieren. Wir waren schon gut, wenn wir eines
klar visualisieren kénnten. Dies ist so, weil unser gegenwartiger
Geist so begrenzt ist. Auf der ersten der zehn Bodhisattva-Stufen
kann der Geist alle diese hundert Gegenstande der Meditation in
einem einzigen Augenblick ohne Verwirrung erfassen, ohne dass
ein einziges Detalil fehlt. Dies ist Freiheit des Geistes.

Wenn diese Freiheit sich auszudriicken beginnt, unterliegt sie
noch bestimmten Begrenzungen, aber ihr Ausmass ist weit
grosser als das unserer jetzigen Erfahrung. Eine Geschichte mag
dies illustrieren.

Ein Mahasiddha mit Namen Jalandhara hielt eine spezielle
Uberlieferungslinie des Hevajra Tantra. Er gab einem Schiiler die
Erméachtigung und die Meditationsanweisung zur Visualisation
des Yidam Hevajra. Dann sandte Jalandhara ihn ins Retreat.
Hevajra hat sechzehn Arme und ist eine recht komplexe Figur.
Der Schiler meditierte auf diese Form und identifizierte sich mit
ihr in der Meditation. Er hatte in seiner Praxis Erfolg bis zu dem
Punkt, dass er fihlte, er sei der Yidam und konne tatsachlich
diese sechzehn Arme manifestieren. Zu diesem Zeitpunkt kam
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Jalandhara nachschauen, was sein Schuiler mache. Als er ankam,
sagte er zu ihm, »du solltest meine Flsse waschen.« Indien ist oft
sehr heiss und staubig. Wenn also jemand nach einer langen
Reise zu Besuch kommt, ist es ein Zeichen der Achtung und
Hoflichkeit, die Fisse des Besuchers in kihlem Wasser zu
waschen. Tatsachlich schien der Lama von der Wanderung
verschwitzt, mude und staubig. Der Schiler brachte eine
Schissel mit Wasser, um die Flsse seines Lamas zu waschen.
Der Lama sagte: »Wasche meine Fiusse, indem du jeweils eine
Hand fir einen Fuss benutzt.« So begann der Schiler mit seiner
linken Hand Jalan-dharas rechten Fuss zu waschen und mit
seiner rechten den linken Fuss. Unversehens schaute er hinab,
da hatte der Guru vier Fusse. Das stellte ihn jedoch vor kein
Problem. Er emanierte einfach zwei Hande mehr und wusch die
vier FUsse. Dann waren es acht Fiusse, wiederum kein Problem,
er emanierte acht Hande. Dann waren es sechzehn Flsse, und
so emanierte er sechzehn Hande. Mit einem Mal schaute er
jedoch auf 32 Flsse, und da steckte er fest. Er hatte sich in seiner
Meditation auf die sechzehn Hande als etwas so Wirkliches, so
Substantielles bezogen, dass er nicht Uber diese Zahl
hinausgehen konnte.

FRAGE: Ist die Diskussion der Leerheit einzig auf die
Mahamudra- Lehren beschrankt?

ANTWORT: Die Lehre der Leerheit ist fur die buddhistischen
Lehren grundlegend. In der Prajnaparamita, der Literatur, die die
Vollkommenheit der Weisheit behandelt, finden wir von
verschiedenen Gesichtspunkten ausgehende detaillierte Analysen
der Leerheit. Achtzehn Aspekte der Leerheit werden aufgezahlt,
um ein Verstandnis der Leerheit der Erscheinungen und des
Geistes zu erleichtern.

Sowohl in den japanischen wie tibetischen Traditionen wird der
Grundsatz der Leerheit sowie ihre Erfahrung in der Meditation
stark betont. In beiden Traditionen wird das Herz-Sutra gesungen.
Die Sprachen sind verschieden, aber die wesentlichen Aussagen
sind dieselben: »Da gibt es kein Auge, kein Ohr, keine Nase,
keine Zunge, keinen Koérper und keinen Geist.«
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Dies ist eine Verneinung der letztendlichen Wirklichkeit aller
Aspekte unserer Erfahrung. Oberflachlich gesehen scheint es
absurd, wenn ein Moénch feierlich rezitiert, dass er keine Augen,
keine Zunge, keine Ohren hat - und er sie offensichtlich doch
benutzt. Woriber spricht er dann? Denken Sie an einen Traum. In
den Traumen horen, sehen, schmecken, riechen, beriuhren und
denken wir, und es werden doch keine Sinnesorgane benutzt. Der
Geist Ubertragt den Eindruck einer sinnlichen Erfahrung, aber es
sind Uberhaupt keine Sinnesorgane darin verwickelt. Man wacht
auf, und die Szenerie verschwindet. Spater behandeln wir die
Erinnerung als etwas, das der Geist erfunden hat. Wenn wir diese
Analyse auf den Wachzustand ausdehnen, werden wir verstehen,
dass alle Erscheinungen und Erfahrungen im wesentlichen wie
die Erfahrungen in den Trdumen sind - in dem Sinn, dass sie an
derselben illusorischen Natur teilhaben. Wenn wir meditieren,
geraten wir in Schwierigkeiten, falls uns ein grundlegendes
Verstandnis der Leerheit und der Unfassbarkeit der Vorstellungen
und Gefuhle fehlt. Deshalb wurden vom Buddha die Belehrungen
Uber die Vollkommenheit der Weisheit gegeben, und deshalb wird
immer noch das Herz-Sutra rezitiert.

Wenn wir z.B. mit der Meditationspraxis von Chenresig arbeiten,
meditieren wir Uber die Gestalt Chenresigs und visualisieren uns
selbst in dieser Gestalt. Wenn wir uns schlafen legen, legt sich
dann der Bodhisattva auch zum Schlafen hin? Meditierende
konnen sich selbst solche Probleme erschaffen, wenn sie die
Erscheinungen als substantiell oder aus sich selbst bestehend
behandeln. Wenn sie einmal die Leerheit des Geistes begriffen
haben, entstehen jedoch solche Verwirrungen nicht mehr.
Leerheit steht nicht auf und legt sich nicht nieder. Sie unterliegt
keinen Beschrénkungen. Es gibt eine ungeheure Freiheit in der
Weise, wie man den Geist benutzen kann, wenn man verstanden
hat, dass er essentiell leer ist.

Das Herz-Sutra endet mit einem Mantra, TAYATHA OM GATE
GATE PARAGATE PARASAMGATE BODHI SOHA, dem Mantra
der Vollkommenheit der Weisheit, einem Mantra, das alle Leiden
stillt. Es kondensiert die Erfahrung der Leerheit in einer verbalen
Formel. Das Mantra kennzeichnet die Erfahrung der Leerheit: Es
gibt keinen Grund, auf dem das Leiden entstehen kann, weil man
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die essentielle Leerheit des Geistes und aller seiner Erfahrungen
gesehen hat.

FRAGE: Rinpoche hat tber die herkdbmmliche und letztendliche
Wirklichkeit gesprochen. Verstéarkt eine solche Bezeichnung nicht
einfach wieder das dualistische Denken?

ANTWORT: Solange wir nicht unmittelbar die letztendliche Nicht-
Wirklichkeit des Selbst, des Geistes und der Kausalitat erfahren
haben, ist es sehr wichtig, sowohl die Wirklichkeit wie die Nicht-
Wirklichkeit zu akzeptieren. Dies bedeutet, wir missen, bis wir
erleuchtet sind, zwei Haltungen einnehmen. Wir kdnnen selbst
jetzt den Standpunkt einnehmen, dass alle Erscheinungen
letztendlich leer sind. Da sie letztendlich unwirklich und essentiell
leer sind, sind alle Erscheinungen nur herkdmmlich wirklich. Sie
sind nicht letztendlich, sondern stehen tief und wechselseitig
miteinander in Beziehung. Dies ist das wechselseitig abhangige
Entstehen aller Dinge.

Andererseits ist es sehr wichtig, die Weise zu beachten, wie die
Dinge auf der herkdbmmlichen Ebene arbeiten, weil wir immer
noch daran gebunden sind. Haben wir einmal die letztendliche
Ebene erreicht, wird es zwecklos sein, Uber herkdmmlich oder
letztendlich zu reden - wir werden Uber beide Begriffe wie tber
jegliche dualistische Denkweise hinausgegangen sein. Solange,
bis wir zu diesem Zustand gelangt sind, ist es jedoch niitzlich, die
letztendliche Nicht-Wirklichkeit der Erscheinungen zu akzeptieren
und auch die nie fehlgehende herkdmmliche Wirklichkeit der
Dinge anzuerkennen.

FRAGE: Schafft die Intelligenz des Geistes die Gedanken, derer
sie gewahr wird?

ANTWORT: Wenn wir einen Beobachter aufstellen, so wie die
Intelligenz, die die Gedanken, die sie erschafft, beobachtet,
spalten wir den Geist von dem ab, was er erschafft. Wenn wir
einen solchen anfanglichen Dualismus errichten, kdbnnen wir eine
endlose Reihe von Beobachtern, die Beobachter beobachten,
erschaffen. Der Geist ist nicht so.
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In derselben Weise, wie diese Lichtquelle, diese Lampe neben
mir, unwillkirlich durch das Licht ausgedrickt wird, das sie
ausstrahlt, so kommt der Geist, der essentiell leer und in seiner
Natur klar ist, augenblicklich und unwillktrlich als geistige Aktivitat
zum Ausdruck. Intelligenz ist einfach der Aspekt des Geistes, der
gleichzeitig mit geistiger Aktivitat auftritt und dessen gewabhr ist.
Was im Geist erscheint ist die Bewusstheit, der Geist strahlt seine
spontane Aktivitat aus.

FRAGE: Welche Beziehung gibt es zwischen Mahamudra-
Verwirklichung und Mitgefuhl?

ANTWORT: Durch das Verstehen der Natur lhres eigenen
Geistes beginnen Sie, mehr von der Lage eines jeden Wesens in
Samsara zu verstehen. Diese Art von Verstehen lasst von selbst
und ohne die allergeringste Anstrengung Mitgefuhl fir jedes
fuhlende Wesen aufkommen. Wenn Sie die Natur des Geistes im
allgemeinen richtig erkennen, gelangen Sie dahin, insbesondere
die Weise zu verstehen, wie der Geist auf den unreinen und
reinen Ebenen arbeitet. Indem Sie verstehen, dass das Reine und
das Unreine zwei Aspekte desselben Geistes sind, entwickelt sich
in IThnen Mitgefuhl fur die Wesen, die im unreinen Zustand der
Erfahrung gefangen sind, und Vertrauen in diejenigen, die die
reinen Zustande der Bewusstheit verwirklicht haben. Vertrauen
und Uberzeugung in Hinblick auf die Buddhas und Bodhisattvas
und das Ziel der Erleuchtung zum Wohl aller fuhlenden Wesen
entwickeln sich dann von selbst.

DarUberhinaus sind Sie durch das Verstehen der Natur des
Geistes besser imstande, mit dem Leiden, den Angsten und
Frustrationen umzugehen, denen Sie begegnen. Wenn Sie einmal
dieses grundlegende Verstandnis haben, kbénnen Sie mit allem
wirkungsvoller umgehen.

Angenommen, Sie hatten z.B. eine grosse schmerzvolle
Eiterbeule auf lhrem Handricken. Sie kénnten verschiedene
Heilmethoden versuchen, indem Sie sie massieren oder
behutsam Salbe einreiben, und nach einiger Zeit kbnnten Sie die
Beule geheilt haben. Sie kdnnten jedoch auch mit einer Nadel in
die Blase stechen und so den Eiter sofort entfernen. Wahrend
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andere Arten der Praxis wie ein behutsames, langsames und
graduelles Herangehen sind, so sticht das Verstandnis der Natur
des Geistes direkt in den Kern des Problems. Warum? Weil man
zu dem Verstandnis gelangt, dass alle Gedanken und Geflhle,
alle Angste und geistigen Unruhen, nichts als eine Projektion des
Geistes sind.

-157-



Epilog: Die acht Gedanken

Durch die Kraft der von Mitgeftihl erfillten Wahrheit der héchsten
Zuflucht, durch die Wurzel guter Handlung und durch eine
uneingeschrankt grossmitige Motivation moge ich allein, aus
eigener Anstrengung die Leiden, welcher Art sie auch seien, aller
den Raum erfiillenden Wesen vertreiben.

Moge ich durch die Vortrefflichkeit positiver Aktivitat in dieser Welt
und jenseits von ihr die Hoffnungen und Wiinsche der Wesen in
dem Augenblick, in dem sie entstehen, erfillen.

Mogen mein Korper, Fleisch und Blut, meine Haut und alles
andere an mir allen fihlenden Wesen in bestmdglicher Weise
zugute kommen.

Mdogen sich die Leiden der Wesen, die ausnahmslos meine Mutter
gewesen sind, in mir auflésen; mdgen sie mein Gluck und meine
guten Qualitaten erlangen.

Moge, solange die Welt besteht, in meinem Geist nicht einmal fur
einen Augenblick der Gedanke entstehen, anderen schaden zu
wollen.

Mdoge ich mich unermtdlich bemthen, anderen Wesen zu niitzen,
ohne auch nur einen einzigen Augenblick darin nachzulassen, sei
es aufgrund von Niedergeschlagenheit oder Erschopfung oder
irgend etwas Ahnlichem.

Moge ich imstande sein, jede erwinschte Freude muhelos allen
Wesen zu geben, die durstig oder hungrig, notleidend oder arm
sind.

Moge ich die grosse Last auf mich nehmen: die schwer zu
ertragenden Leiden der Wesen in der Holle und in anderen
Bereichen, und mdgen sie befreit werden.

Dieses Wunschgebet, Die acht Gedanken eines grossen

Menschen, wurde von Karma Rangjung Kunchab [Kalu Rinpoche]
verfasst.
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Der Kudung im Tempel

-159-



Anhang | - Kalu Rinpoche

Kalu Rinpoche wurde 1905 im Distrikt Treshd Gang chi Rawa in
der Region Ho6r in Kham, Ost-Tibet, geboren. Diese gebirgige
Gegend an der Grenze zu China ist fur den unabhéngigen Geist
ihrer Bevolkerung bekannt. Sein Vater, Karma Legsha Drayang
[kar-ma legs-bshad sgra-dbyangs], der dreizehnte Ratag Pélsang
Tulku, war nicht nur als Meister der Vajrayana-Meditationstechnik
anerkannt, sondern auch aufgrund seiner Heilkunst und
literarischen Bildung. Er und seine Frau, Drdlkar Chungchung
[sgrol-dkarchung-chung], Rinpoches Mutter, waren Schiler von
Jamgon Kongtrul Lodré Thaya [jam-mgon kong-sprul blo-gros
mtha'-yas], Jamyang Khyentse Wangpo [jam-dbyangs mkhyen-
brtse dbang-po] und Mipam Rinpoche, die Begrinder und Fuhrer
der rime [ris-med]-Bewegung waren. Diese sorgte fir eine
Wiederbelebung des religibsen Lebens im Tibet des
ausgehenden 19. Jahrhunderts, indem sie die Bedeutung
sektiererischer Unterschiede auf ein Mindestmass reduzierte und
die gemeinsame Grundlage der Ubertragungslinien sowie die
Wichtigkeit der Meditation betonte.

Beide, Vater und Mutter, widmeten sich der Praxis, und sofort
nach ihrer Heirat zogen sie sich zur religiosen Einkehr zurtick. Sie
sahen einander kaum wahrend dieser Zeit. Doch als sie eines
Nachts zusammen waren, traumten beide, dass sie von dem
grossen Meditationslehrer und Gelehrten Jamgén Kongtrul
besucht wurden, der ankindigte, er werde kommen, um bei ihnen
zu bleiben, und darum bat, ihm ein Zimmer zu geben. Nicht lange
danach entdeckte Drélkar Chungchung, dass sie schwanger war.
Der Traum war von glucklicher Vorbedeutung gewesen; die Zeit
der Schwangerschaft ging freudvoll und ohne Komplikationen
voruber. Drélkar Chungchung arbeitete weiterhin mit inrem Mann,
und eines Tages, wahrend sie gerade mit ihm Heilkrauter
sammelte, erkannte sie, dass das Kind bald zur Welt kommen
werde. Als die beiden zuriick zu ihrem Haus eilten, da sahen sie
den Himmel voller Regenboégen.

Solche Zeichen wurden in dem benachbarten Landstrich als
Ankindigung der Geburt einer besonderen Inkarnation
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angesehen. Normalerweise wurde die Erziehung eines Tulku so
frih wie moglich einem Kloster anvertraut, doch Karma Legsha
Drayang weigerte sich, diesem Brauch zu folgen. Wenn der
Junge keine hohe Inkarnation sei, sagte er, wére die Ausbildung
verschwendet; wenn doch, so werde er fahig sein, geeignete
Lehrer und entsprechende Bildung selbst zu finden. Genau dies
tat er.

Schon frih entwickelte er eine vorbildliche Haltung, l6ste die
Bindung an Besitz und weltliche Lebensfreuden. Als junger Mann
durchstreifte er von Zeit zu Zeit die Gebirgswildnis, Schluchten,
Felsen und Grate. Spontan und ungezwungen entwickelte sich in
ihm der Wunsch, sich der Dharmapraxis zu widmen, und so
beschloss er, dies zu tun. Wenn er im Gebirge unterwegs war,
sang Rinpoche Mantras, damit ihr Segen den wilden Tieren, den
Fischen und Insekten zugute kame, die sich in der Nahe
aufhielten.

Zu hause stand seine Erziehung unter strenger Aufsicht seines
Vaters. Nach einer vorbereitenden Ausbildung in Grammatik,
Schreiben und Meditation begann Rinpoche mit dreizehn Jahren
sein regulares Studium im Kloster Palpung [dpal-spungs]. Zu
dieser Zeit Ubertrug ihm der elfte Tai Situ Rinpoche, Pema
Wangchog Gyalpo [pad-ma dbang-mchog rgyal-po], die getsul
[dge-tshul]-Ordination und gab dem jungen Ménch den Namen
Karma Rangjung Kinkhyab [kar-ma rang-byung kun-khyab]. Das
Prafix "Karma" weist Rinpoche als einen Praktizierenden der
Karma Kagyu-Tradition aus, und "Rangjung Kinkhyab" bedeutet
"selbstentstanden, alldurchdringend".

In Palpung und anderswo in Kham studierte Rinpoche die Lehren
der Sutras und Tantras, erhielt Belehrungen und Erméachtigungen
von vielen grossen Lamas. Wahrend eines yarna [dbyar-gnas],
dem traditionellen Retreat wahrend der Regenzeit, das von
Buddha Shakyamuni eingefiihrt wurde, hielt Rinpoche im Alter
von funfzehn Jahren vor einer Versammlung von hundert
Monchen und Laien einen tiefgriindigen und lehrreichen Vortrag
Uber die drei Arten der Gelibde.

Mit sechzehn trat Rinpoche in das Kiinsang Dechen Osal Ling
ein. Das von Jamgon Kongtrul Lodré Thaya begriindete Retreat-
Zentrum (drubkhang [sgrub-khang]) war eine der zwei mit dem
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Palpung Kloster verbundenen Retreat-Einrichtungen. Hier
vollendete er das traditionelle Dreijahres-Retreat unter der Leitung
seines Wourzellamas (tsawa lama [rtsa-ba'i bla-ma]), des
ehrwirdigen Lama Norbu Doéndrub [nor-bu don-sgrub], von dem
er die vollstandige Ubertragung der Karma Kagyu- und Shangpa
Kagyu-Uberlieferungen erhielt.

Im Alter von funfundzwanzig Jahren ging Rinpoche fort, um
alleine ein ausgedehntes Retreat in den unwirtlichen Bergen
Khams durchzufuihren. Dort wanderte er ohne Besitz umher,
nahm Obdach, wo immer er es finden konnte, ohne menschliche
Gesellschaft zu suchen und zu bendtigen.

Zwolf Jahre lang lebte er so, vollendete seine Praxis und opferte
alles, um ungeteilte Liebe und Mitgefihl fir alle Wesen zu
entwickeln. »Es gibt kein héheres Siddhi als Mitgeflihl«, hatte sein
Wurzellama gesagt. Dieses selbstgenligsame Leben hatte er
wohl noch langer fortgefihrt, wenn nicht schliesslich Situ
Rinpoche Nachricht geschickt hatte, dass es fur ihn an der Zeit
sei, in die Welt zurtickzukehren und zu lehren.

Kalu Rinpoche kehrte zurtick nach Palpung und Ubernahm die
Verantwortung fur die Leitung (drubpon [sgrub-dpon]) der
Dreijahres-Retreat-Gruppen. Zu dieser Zeit erkannte Rangjung
Rigpe Dorje, der verstorbene sechzehnte Gyalwa Karmapa,
Rinpoche als Aktivitats-Ausstrahlung von Jamgon Kongtrul Lodro
Thaya'. Man erinnerte sich wieder an Jamgén Kongtruls
Vorhersage, dass seine Aktivitats-Ausstrahlung ein Rime-Meister
sein werde, der sich der Forderung von Praxis und Retreat
widmen werde.

1 Zur selben Zeit gab es damals vier weitere Ausstrahlungen von Jamgdn Kongtrul:
die seines Korpers, seiner Rede, seines Geistes und seiner Qualitaten. Von diesen
war die Ausstrahlung des Geistes, der in Palpung lebende Tulku Jamgon Khyentse
Oser [mkhyen-brtse 'od-zer], zusammen mit Tai Situ Rinpoche ein Wurzelguru des
Gyalwa Karmapa. Jamgon Khyentse Oser war auch ein Lehrer und Freund von
Kalu Rinpoche, ebenso wie Jamgén Pema Drime [pad-ma dri-med], ein anderer der
funf Jamgon Ausstrahlungen, der im Nyingma Kloster von Shechen in Ost-Tibet
Lehrer war.
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In den vierziger Jahren begann Rinpoche, in ganz Tibet Kloster zu
besuchen, die traditionellen Zentren vieler Schulen und
Ubertragungslinien, und bei einem Besuch in Lhasa gab er dem
Regenten des jungen Dalai Lama Belehrungen.

1955, einige Jahre vor der vollstandigen militarischen Besetzung
Tibets durch China, besuchte Rinpoche den Gyalwa Karmapa in
Tsurpu, der ihn bat, Tibet zu verlassen, um in Indien und Bhutan
Vorbereitungen fur das unvermeidliche Exil zu treffen. Rinpoche
ging zuerst nach Bhutan, wo er zwei Retreat-Zentren einrichtete
und dreihundert Ménche ordinierte. Nach Indien weiterreisend
machte er eine ausgedehnte Pilgerreise zu allen wichtigen Stétten
des Buddhismus. 1965 errichtete er in Sonada, nahe bei
Darjeeling, sein eigenes Kloster Samdrub Dargya Ling [bsam-
sgrub dar-rgyas gling], wo er zuletzt wohnte. Einige Jahre nach
Grindung des Klosters schuf Rinpoche dort die Méglichkeit zum
Dreijahres-Retreat und grindete weitere Retreat-Zentren an
anderen Orten Indiens.

Seit 1971 ist Kalu Rinpoche viermal nach Europa und
Nordamerika gereist, wo er Zentren fir Dharmapraxis und fur das
traditionelle Dreijahres-Retreat fur die Menschen aus dem Westen
einrichtete. In Sonada gab er 1983 den vier grossen
Herzenssohnen (thugsa [thugs-sras] - das bedeutet nahe Schiler
oder Nachfolger) des letzten Gyalwa Karmapa, wie auch
Tausenden anderen Tulkus, Lamas, Moénchen, Nonnen und
Laien, den grossen Zyklus der Ermachtigungen, der rinchen
terdso [rin-chen gter-mdzod] genannt wird und einer der dséchen
nampar nga [mdzod-chen rnam-par nga], d.h. "funf Schéatze" von
Lehren und Erméchtigungen ist, die durch Jamgon Kongtrul Lodr6
Thaya gesammelt wurden.

Kalu Rinpoches Aktivitaten der letzten Jahre, besonders seine

vier Reisen in den Westen, sind im ersten Kapitel dieses Buches
beschrieben.
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Offener Brief an die Schiler und Freunde des
Meisters der Zuflucht, Khyab Dje Kalu
Rinpoche.

Kloster Sonada, 15. Mai 1989

Das Folgende ist ein offener Brief an alle Schiler des Meisters
der Zuflucht Khyab Dje Kalu Rinpoche. Dieser Brief stammt von
Bokar Tulku Rinpoche, dem Hauptschiler und Dharma-
Nachfolger Rinpoches, sowie von Lama Gyaltsen, dem Neffen
und lebenslangen Begleiter von Rinpoche, und von Khenpo Lodr6
Donyd, dem Abt des Klosters Sonada. Der Brief ist dem Wortlaut
nach von Bokar Rinpoche verfasst, wohingegen der Inhalt ihre
gemeinsame Erfahrung wiedergibt.

Am Mittwoch, dem 10. Mai 1989 um 15.00 Uhr, ist unser
kostbarer Lama Khyab Dje Kalu Rinpoche von dieser Welt in die
reinen Bereiche hinubergegangen. Damit in diesen Zeiten des
gemeinsamen Verlustes und Schmerzes Rinpoches Gegenwart
jedem seiner Schiler né&her gebracht wird, mochten wir die
Ereignisse der letzten Monate sowie das, was in nachster Zeit
geschehen soll, darlegen.

Ende November reiste Rinpoche mit den Lamas und Ménchen
seines Klosters sowie den Mitgliedern seines
Ubersetzungskomitees - insgesamt etwa hundert Personen - zu
Beru Khyentse Rinpoches Kloster in Bodhgaya. Rinpoche wollte,
dass sie alle mit ihm zusammen reisten, so dass das Kloster -
Rinpoche umgeben von seinen Ménchen und Schilern - in einer
Karawane von zwei Bussen und zwei Autos nach Bodhgaya fuhr.
Nachdem er die Aktivititen der Lamas, der Moénche und der
Ubersetzer geregelt hatte, reiste Rinpoche nach Los Angeles, wo
er flr einige Wochen blieb und eine Reihe von Einweihungen und
Belehrungen gab. Rinpoche wurde eingeladen, in Amerika zu
bleiben, damit er seine Krafte wieder sammeln kdnnte. Er war
jedoch entschlossen, nach Indien zurtckzukehren, um die
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Ubersetzungsarbeit, die seit zwei Jahren sein Hauptanliegen war,
Zu unterstutzen.

Nach Indien zurlckgekehrt, machte Rinpoche einen Kkurzen
Besuch in Bodhgaya, wo er seine Ménche und die Ubersetzer in
ihrer Arbeit ermutigte und sich mit Dilgo Khyentse Rinpoche traf,
der gerade dabei war, im Kagyu-Kloster ein drupchen (ein
vollstadndiges Ritual mit Selbsteinweihung; haufig wird in einem
solchen Ritual Lama-Medizin hergestellt, Anm.d.Ubersetzer) zu
vollenden. Dann reiste er nach Sherab Ling, dem Kloster von Tai
Situ Rinpoche. Kalu Rinpoche war schon oft nach Sherab Ling
eingeladen worden, hatte jedoch vorher noch nie kommen
kénnen. Er meinte, dass diese Reise es ihm ermdglichen wirde,
sowohl an den Losar Feierlichkeiten (tibetisches Neujahr) in
Sherab Ling teilzunehmen, wie auch S.H. den Dalai Lama zu
besuchen, der sich zu der Zeit in seinem Sitz in Dharamsala
aufhielt. Er blieb etwa eine Woche lang in Sherab Ling.

Wahrend er dort war, konnte er tatsachlich Seine Heiligkeit in
Dharamsala besuchen. Sie waren lange zusammen, assen
gemeinsam und besprachen eine Reihe von Themen. Seine
Heiligkeit drickte seine Freude uber Rinpoches Aktivitaten aus
und versprach, sein Mdglichstes zu tun, um Rinpoches
Ubersetzungsprojekt zu fordern. Er zeigte Besorgnis iber
Rinpoches gesundheitlichen Zustand und liess ihn von seinem
personlichen Arzt untersuchen. Seine Heiligkeit bemerkte, dass
unter all den Lamas, die daran arbeiten, den Dharma in der Welt
zu verbreiten, keiner sei, dessen Aktivitat und Gite grésser seien
als die von Rinpoche.

Rinpoche kehrte nach Bodhgaya zurick, wo er weitere zwei
Wochen blieb, bevor er mit seinen Lamas und Mdnchen und den
Ubersetzern - wie zuvor in einer Karawane reisend - in die
Gegend von Darjeeling zurtickkehrte. Da Rinpoche in Salugara
bei Siliguri den Bau eines grosseren Stupa begonnen hatte, blieb
er dort mit allen aus seinem Kloster fur drei Wochen. Wéahrend
dieser Zeit arbeiteten die Lamas und Monche an der Bemalung
der Relief-Skulptur, die die Wande schmickte, und an der
Herstellung von 100 000 Tsa-Tsas fur die Einsegnung des Stupa.
Die Ubersetzer arbeiteten weiter an der Ubersetzung von Jamgon
Kongtrul Lodr6 Thayés Enzyklopadie des Wissens. Rinpoche
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verbrachte taglich mehrere Stunden am Stupa, um die
verschiedenen Projekte personlich zu beaufsichtigen. In diesem
Zeitraum blieb Rinpoches Gesundheit gut, und seine Aktivitat war
ungemindert.

Am 21. Marz zog Rinpoche wieder nach Sonada. Uber mehrere
Wochen schien er schwacher zu werden, obwohl er aus
medizinischer Sicht keine besondere Krankheit hatte. Lama
Gyaltsen, ich selbst und andere aus Rinpoches Umgebung
versuchten, ihn dazu zu bewegen, nach Singapur oder Frankreich
zu reisen, um die besseren Bedingungen dort zu nutzen, aber
Rinpoche wies es entschieden zurlick, zu diesem Zeitpunkt zu
verreisen. Es war fur Rinpoche schwierig, etwas zu essen, und
sein Korper wurde immer schwacher. Am 15. April bestand Dr.
Wangdi aus Darjeeling darauf, dass Rinpoche in ein Krankenhaus
in Siliguri gehen solle. Im Krankenhaus besuchten ihn viele
Rinpoches, unter anderem Chadral Rinpoche, ein grosser
Nyingma Lama und enger Freund, Jamgon Kongtrul Rinpoche
und Gyaltsab Rinpoche. Rinpoches Gesundheitszustand
verbesserte sich ein wenig; die Vorschlage, doch woanders
medizinische Hilfe zu suchen, lehnte er jedoch weiterhin ab. Nach
zwei Wochen war Rinpoche entschlossen, in sein Kloster in
Sonada zuruckzukehren. Der Arzt hingegen hielt es fur dringlich,
dass er noch weitere drei Wochen im Krankenhaus bleibe.
Schliesslich fand er sich, nach meinem und Khenpo Do6nyos
Zureden, bereit, noch eine Woche zu bleiben, bevor er nach
Sonada zuriickkehren wirde.

Rinpoche kam am Freitag, dem 5. Mai, spatnachmittags zu Hause
an. Er war offensichtlich froh, wieder daheim zu sein, als er, in
einer Sanfte sitzend, die von mehreren seiner Lamas auf den
Schultern getragen wurde, ins Haus gebracht wurde, und er
lachelte und winkte den Umstehenden zu. Ausser einer kurzen
Zeit am Morgen nach seiner Ankunft, als er die traditionellen
Willkommens-Khatags [kha-btags] der Klostermitglieder empfing,
verweilte Rinpoche in striktem Retreat. Er blieb rege und
interessiert, hin und wieder sprach er einzelne an und zeigte
Anteilnahme an ihrem Wohlergehen. Wahrend dieser wenigen
Tage war Rinpoche guter Dinge und sein Gesundheitszustand
schien stabil. Wenn Lama Gyaltsen sich nach seinem Befinden
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erkundigte, bekam er stets zur Antwort, dass es ihm gut gehe.
Selbst als es einige aussere Anzeichen von korperlichen
Schwierigkeiten gab, fuhlte Rinpoche offenbar keine Schmerzen.
Als er gefragt wurde, wie es ihm gehe, antwortete Rinpoche: »Die
Zeit des Tages ist die Kultivierung der Erfahrung der lllusion. Die
Zeit der Nacht ist die Kultivierung der Erfahrung des Traumes.«
Lama Gyaltsen und ich fiihlten, dass Rinpoche hier tber seinen
derzeitigen Geisteszustand sprach.

Bei einer anderen Gelegenheit dusserte Rinpoche mir gegeniber,
er fuhle nach nun 85 Lebensjahren, dass sein Leben erfiillt und
vollstandig sei. Eine gewdhnliche Person ist niemals mit ihrem
Leben zufrieden oder sie verlangt, unbegrenzt weiter zu leben.
Rinpoche empfand jedoch kein Bedauern. Besorgnis ausserte er
dariiber, dass die Ubersetzung der Enzyklopadie des Wissens
noch nicht vollendet war und dass er vielleicht mit seinen
Anstrengungen, das Ubersetzerkomitee zusammenzustellen, zu
spat begonnen habe. Khenpo Dony6d und ich versicherten ihm,
dass das Komitee personell gut besetzt sei und die Arbeit gut
vorangehe. Wir versprachen beide, uns um das Projekt bis zu
seiner Vollendung zu kimmern, und dass, selbst wenn Rinpoche
nicht mehr in der Lage sein werde, seine Verwirklichung zu
sehen, die Arbeit vollendet und seinen Namen tragen werde.

Um zwei Uhr am Morgen des 10. Mai verschlechterte sich
Rinpoches Zustand dramatisch. Wir fanden erst spater heraus,
dass er einen Herzanfall erlitten hatte. Beim Verlassen des
Krankenhauses hatte der Arzt gesagt, dass seine Lungen nur
noch mit 40% ihrer Kapazitat arbeiteten und dass dies eine
zusatzliche Belastung fur sein Herz sei. Khenpo D6nyd wurde
sofort in das drei Stunden entfernte Siliguri geschickt, um den
Doktor aus dem Krankenhaus zu holen. Ein anderer Wagen
wurde nach Darjeeling geschickt, um Dr. Wangdi zu bringen.
Chadral Rinpoche wurde aus seinem nahegelegenen Kloster
herbeigerufen und Jamgén Kongtrul Rinpoche wurde in Rumtek
benachrichtigt. Chadral Rinpoche und die Arzte konnten schnell
kommen. Man riet Rinpoche, wieder nach Siliguri ins
Krankenhaus zu gehen, doch Rinpoche lehnte ab. Er sagte, dass
Arzte herbeigerufen werden konnten, er jedoch das Kloster nicht
verlassen werde. Spater am Morgen, nachdem wir alle darauf
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bestanden hatten, dass er wieder ins Krankenhaus gehen solle,
sagte er schliesslich, wir kénnten tun, was wir mochten. Als alles
fur den Wechsel ins Krankenhaus vorbereitet war - das Gepack
war schon in den Wagen verstaut - deutete Rinpoche an, dass er
sich fur einige Augenblicke in seinem inneren Zimmer auszuruhen
wiunsche. Auf dem Weg dorthin hatte er noch die volle
Beherrschung lber seinen Kérper.

Im inneren Zimmer wurde ihm Sauerstoff gegeben und intravenos
Glukose eingeflosst. Sein Bett wurde von der Wand abgezogen,
und zu Rinpoches Rechten standen Lama Gyaltsen und Khenpo
Donyd, zu Rinpoches Linken Chadral Rinpoche und ich. Rinpoche
bedeutete, dass er aufrecht sitzen wolle, was der Arzt und die
Schwester ihm aber nicht gestatteten. Kurze Zeit spater deutete
er wieder an, dass er aufrecht sitzen wollte, aber wiederum
weigerten sich der Arzt und die Schwester hartndckig, dies zu
erlauben. Lama Gyaltsen fiuhlte sich schrecklich, war jedoch
machtlos, dem Arzt zu widersprechen. Dann versuchte Rinpoche
selbst sich aufzurichten, hatte jedoch Schwierigkeiten. Lama
Gyaltsen, der fuhlte, dass vielleicht der Zeitpunkt gekommen war
und es vielleicht ein Hindernis fur Rinpoche darstellte, nicht
aufrecht sitzen zu kénnen, stitzte Rinpoches Ricken, als er sich
aufsetzte. Rinpoche streckte mir seine Hand entgegen, und ich
half ihm ebenfalls, sich aufzurichten. Rinpoche wollte ganz und
gar gerade sitzen, was er sowohl sagte wie auch mit einer Geste
seiner Hand anzeigte. Da der Arzt und die Schwester sich
dariiber aufregten, entspannte Rinpoche seine Haltung ein wenig.
Tranen rannen uns unkontrollierbar tGbers Gesicht, und unsere
Herzen waren von Schmerz erfillt. Rinpoche legte seine Hande in
Meditationshaltung, und seine Lippen bewegten sich leicht. Ein
tiefes Gefluhl von Frieden und Gliick legte sich tber uns alle und
durchdrang unseren Geist. Alle Anwesenden fuhlten, dass das
unbeschreibliche Glick, das uns erflllte, nur die sehr schwache
Widerspiegelung dessen war, was Rinpoches Geist gerade
erfullte. Lama Gyaltsen hatte auch eine vorliberziehende
Erfahrung tiefer Trauer, die charakteristisch ist fur das mitfihlende
Gewahrsein der Leiden im Daseinskreislauf. Dies wurde auch als
eine Gabe empfunden, die von Rinpoches Gewahrsein kam.
Langsam senkten sich Rinpoches Blick und seine Augenlider, und
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der Atem hielt an.

Der Doktor und die Schwester wollten noch mit einigen
aussergewohnlichen Mitteln versuchen, den Atem
wiederzubeleben, aber Chadral Rinpoche sagte, dass man
Rinpoche jetzt in Frieden ruhen lassen solle.

Ich bin bei einer Anzahl von Menschen Zeuge gewesen, wie sie
diese Welt verlassen haben. Manchmal gibt es einen kurzen,
réchelnden Atemzug, manchmal eine lange Einatmung oder
Ausatmung. Bei Rinpoche war keines von beidem der Fall: Es war
ein hochst ungewohnliches Hintbergleiten in tiefe Meditation.

Der Doktor fuhrte seine Untersuchung durch, und dann ordneten
Chadral Rinpoche und ich Rinpoches Kleider und liessen ihn in
seinem thugdam [thugs-dam], der letzten Meditation des Lama.
Ein oder zwei Stunden spater kam Jamgon Kongtrul Rinpoche an
und verbrachte eine kurze Zeit mit Rinpoche. Spater am Abend
traf Shamar Rinpoche ein und sass ebenfalls mit Rinpoche
zusammen. Beide bemerkten, wie lebendig Rinpoches Gestalt
doch sei, so als ob er jeden Augenblick zu sprechen beginnen
werde.

Am Morgen des dritten Tages - Samstag, 13. Mai - deuteten alle
Anzeichen darauf hin, dass der Thugdam vollendet war. Als wir
Rinpoches Koérper wuschen und seine Kleider wechselten, fanden
wir keine der gewdhnlich auftretenden Spuren von Koérperausfluss
oder Unreinheit. Sein Korper war auch Uberhaupt nicht steif,
sondern weich und beweglich geblieben. Rinpoches Kérper, jetzt
kudung [sku-gdung] genannt, wurde in eine vorbereitete, mit
Brokat ausgelegte Kiste gesetzt und in Rinpoches
Empfangszimmer gebracht.

In Ricksprache mit Jamgon Kongtrul Rinpoche und Chadral
Rinpoche wurde entschieden, den Kudung nicht zu verbrennen,
sondern ihn als mardung [dmar-gdung] herzurichten, so dass er
immer bei uns sein wird. Dies war eine in Tibet praktizierte
Tradition. In dieser Weise bleibt der korperliche Aspekt der
Gestalt des Lamas als eine Reliquie zuriick und dient zur
religiosen Inspiration. Die Aktivitait des Lamas geht weiter,
solange Wesen durch Sehen, Hoéren, Betrachten, Berihren oder
Preisen der Reliquie seines Mardung befreit werden. Man sagt,
dass jegliche Art von Verbindung damit heilsam ist, ganz gleich
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ob der Geist des Betreffenden dem positiv gegenuber steht oder
nicht. In dieser Weise wird der Mardung die Grundlage fir die
Verbreitung und Langlebigkeit des Dharma, die Grundlage fir den
zeitlichen wie letztendlichen Nutzen der Wesen.

Der Weggang von Khyab Dje Kalu Rinpoche aus dieser Welt ist
ein Augenblick ausserordentlicher Traurigkeit fur alle fuhlenden
Wesen. Durch seine Abwesenheit ist die Welt ein dunklerer und
armerer Platz geworden. Sein mildes Wesen, seine
allumfassende Giute, seine leuchtende Weisheit und sein
unwiderstehlicher Sinn fur Humor hat in allen Teilen der Welt die
Herzen berthrt. Die Subtilitdt seiner Einsicht, seine vollstandige
Meisterung des Geistes und seiner Erscheinungsformen liegt
ausserhalb des Zugriffs unseres gewohnlichen Verstandnisses.
Es ist schwierig, unser aussergewothnliches Gliick zu ermessen,
dass wir solch einen erleuchteten Menschen getroffen und eine
Dharma-Verbindung mit ihm hergestellt haben. Jetzt kbnnen wir
daher ein Geflihl tiefer personlicher Trauer Gber unseren Verlust
nicht vermeiden.

Jedoch wissen wir aufgrund der Unterweisungen von Rinpoche
und durch unser Verstdndnis des Dharma, dass alle
zusammengesetzten Dinge verganglich sind und dass es die
letztendliche Offenheit des Geistes ist, wo wir wirklich unserem
Lama begegnen. Der Lama ist niemals von uns getrennt gewesen
und wird auch niemals von uns getrennt sein. Was uns zu tun
bleibt, ist, wahrhaftig zu sein gegeniber Rinpoches Vision,
seinem Beispiel, seiner Unterweisung und seinem Rat. Dies
konnen wir tun, indem wir unsere Trauer abschitteln und die
Gaben unermesslicher Gute feiern, die er uns gegeben hat,
indem wir die Reinheit unserer Verpflichtungen und Vajra-
Gelbbnisse bewahren und die Qualitaten eines erleuchteten
Wesens entwickeln, die uns Rinpoche so deutlich demonstriert
hat. Und dies alles mit den tiefsten Gebeten an Rinpoche, dass er
schnell die menschliche Gestalt annehmen und wiederkommen
madge, um bei uns zu sein.

Mit aufrichtigen besten Wunsche fir euch alle,
Bokar Tulku, Rinpoche Lama und Gyaltsen Khenpo Lodré Donyo
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Anhang Il — Die finf Skandhas

Von Lama Norlah

Wegen der praktischen Bedeutung, die im Verstehen der flnf
skandhas - der Komponenten unserer Erfahrung - liegt, baten die
Herausgeber Lama Norlha, den Direktor von Kalu Rinpoches New
Yorker Retreat-Zentrum, Belehrungen dartber zu geben. Lama
Norlha gibt hier eine kompakte Darstellung der Skandhas und
schliesst darin Belehrungen ein, die vorschlagen, wie die
entsprechenden Kenntnisse in der Meditation genutzt werden
konnen.

Am Ende des Aufsatzes wird eine tabellarische
Zusammenfassung der Skandhas mit der tibetischen
Terminologie gegeben.

Bei allen Belehrungen, die der Buddha in den Sutras gegeben
hat, ob sie sich mit der Grundlage des Weges, dem Weg selbst
oder der Frucht des Weges befassen, ist eine thematische
Zuordnung zu den finf Skandhas (pungpo nga [phung-po Ingal)
madglich. Das Studium der funf Skandhas ist wichtig, da es sich
direkt auf unsere gewohnheitsméassige Tendenz bezieht, an
einem Selbst anzuhaften.

Skandha, ein Sanskrit-Wort, bedeutet "Haufen" oder "Aggregat",
und bezieht sich auf die Objekte und auf die geistigen Zustande,
aus denen unsere Erfahrung zusammengesetzt ist. Es gibt funf
Skandhas: Form, Empfindung, Erkennen, willentliche Gestaltung
und Bewusstsein.

Form (sug [gzugs])

Der erste, Form, ist ein sehr allgemeiner Begriff, der sich auf all
die vielen Dinge bezieht, die durch das Auge und die anderen
Sinnesorgane wahrgenommen werden kdnnen, ob sie nah oder
fern sind, klar oder undeutlich, angenehm oder unangenehm, in
der Vergangenheit, Gegenwart oder Zukunft. Formen werden
danach klassifiziert, ob sie Ursachen oder Wirkungen sind. Es gibt
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vier Hauptarten kausaler Form und elf Hauptarten, die Wirkungen
sind.

Von den vier Arten von Form, die als Ursache dienen, ist Erde in
ihrem allgemeinsten Sinn als Boden aller Aktivitat die erste. Die
zweite ist Wasser, der verbindende Wirkstoff, der Dinge
zusammenfugt. Die dritte ist Feuer mit der grundlegenden
Charakteristik Hitze: Feuer ist der Katalysator, der die Dinge
reifen lasst. Die vierte ist Wind, Ursache flr Bewegung und
Auflésung.

Es gibt elf Arten daraus sich ergebender Form. Die ersten funf
sind die Sinne - Formen, die imstande sind, die Sinnesobjekte
wahrzunehmen. Die zweiten funf sind die Sinnesobjekte selbst.
Die elfte ist eine Art von Form, Uber die ich spater ausfuhrlich
sprechen werde.

Formen werden in zwei Gruppen untergliedert: in jene, zu denen
ein Kontakt hergestellt werden kann (durch die Hand, mit einem
Stock usw.) und in jene, die geistig erfahren werden kénnen (wie
solche, die in der Meditation erscheinen).

Die erste Art von Form ist der Gesichtssinn, der das Auge in die
Lage versetzt, Objekte visuell wahrzunehmen. Er ist einer Sarma
vergleichbar, einer bestimmten blauen Blume mit einem weissen
Zentrum. Dann gibt es die Form, die die Fahigkeit des Ohres
reprasentiert, den Gehdorsinn. Er wird verglichen mit den
Auswichsen auf der Rinde einer Birke. Die néchste Form
entspricht der Fahigkeit der Nase, dem Geruchssinn. Er ist wie
eine Traube feiner Kupfernadeln, die innen hohl sind. Dann gibt
es die Form, die mit der Zunge in Verbindung steht, den
Geschmackssinn. Dieser ist wie ein Halbmond auf der
Zungenoberflache.Schliesslich gibt es jene Art von Form, die die
Fahigkeit korperlicher Empfindung ist. Sie &hnelt der Haut des
Regnajam [reg-na-jam], eines Vogels in Indien mit feinen
Daunen, die jeden Teil seines Korpers bedecken.

Das erste der funf Sinnesobjekte ist Form als Objekt des
Gesichtssinnes. Visuelle Objekte kdnnen auf zweierlei Weise
klassifiziert werden: durch die Farbe und die Gestalt. In Bezug auf
Farben sind vier grundlegend: rot, gelb, blau und weiss. Zu den
Farbphdnomenen zéhlen auch Staub, Rauch, Sonnenlicht,
Schatten und Nebel. Alle solchen Erscheinungen sind Arten der
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Formklasse "Farbe". Der Schimmer, der zwischen dem Blau des
Himmels und der Erdoberflache erkennbar ist, wird ebenfalls als
Beispiel dieser Art von Form angesehen. Auch der Himmel selbst,
der keine Gestalt hat, hat nichtsdestoweniger eine Farbe und wird
deshalb auch als Form klassifiziert. Manche Farben werden als
angenehm, manche als unangenehm und manche als neutral
angesehen.

Die andere Art, visuelle Formen anzuschauen, bezieht sich auf
ihre Gestalt - lang, kurz, breit, dinn, rund, halbrund usw. All die
unterschiedlichen Gestalten innerer und &ausserer Erscheinung,
mit denen wir vertraut sind, sind Abwandlungen der Kategorie
"Form als Gestalt". Manche Gestalten sind angenehm, manche
unangenehm und manche neutral.

Die zweite Art von Sinnesobjekten ist Klang, d.h. die Objekte, die
durch das Ohr wahrgenommen werden. Manche Klange werden
von fuhlenden Wesen gemacht, von Menschen oder Tieren. Dies
kénnen stimmhafte Klange sein oder solche wie Fingerschnippen.
Dann gibt es Klange, die nicht aus der Aktivitat fihlender Wesen
herrihren, wie Klange von Erde, Wasser, Feuer, Wind oder
Gestein. Es gibt auch Klange, die aus der Wechselwirkung
fuhlender Wesen mit unbelebten Objekten entstehen, wie z.B.
Trommelschlage: die Trommel gibt nur einen Klang von sich,
wenn sie von einem Wesen geschlagen wird. Manche Klange
bekunden den Wesen eine Bedeutung, andere nicht, so wie die
Klange der Elemente.

Zu den Klangen, die eine Bedeutung ausdriicken, gehéren von
weltlichen Wesen verwendete Namen und Worte. Es gibt auch
Namen und Vorstellungen, die von héheren Wesen verwendet
werden, um hohe und unfassbare Bedeutungen auszudricken, so
wie Korper des Buddha, Buddha-Bereich usw. Generell kénnen
Klange angenehm, unangenehm oder neutral sein.

Die dritte Gruppe der Sinnesobjekte ist Geruch in seiner
ungeheueren Vielfalt. Gertiche kénnen angenehm, unangenehm
oder neutral sein. Weiterhin gibt es eigenstandige Geruche, der
natirliche Duft eines Objektes wie z.B. Sandelholz, und
zusammengesetzte Dufte wie der von Weihrauch.

Das vierte sind die vielen Arten von Geschmack, die Objekte der
Zunge. Sechs sind grundlegend: suss, sauer, bitter, salzig, scharf
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und zusammenziehend. Durch die Mischung dieser sechs
entstehen viele Varianten. Allgemein kénnen wir sagen, dass es
kostliche, schlechte und neutrale Arten von Geschmack gibt.

Die funfte Klasse der Sinnesobjekte ist das Fuhlbare - Objekte,
die durch den Korper gefuhlt werden. Diese konnen aufgeteilt
werden in die - auf die vier Elemente bezogenen - Ursachen
dessen, was wir erfuhlen, und in die sieben durch sie
hervorgerufenen Geflihlsempfindungen: weich, rauh, schwer,
leicht, hungrig, durstig und kalt. Es gibt viele andere Arten
fuhlbarer Empfindungen, die der Korper erfahren kann, solche wie
Gefuhle der Geschmeidigkeit, Festigkeit, Entspannung,
Zufriedenheit und Gefiihle von Krankheit, Alter und Tod. Eine
weitere Unterscheidung wird vorgenommen zwischen den
fuhlbaren Objekten innerhalb und ausserhalb des Korpers.

Die elfte Klasse von Form beinhaltet erstens atomare Form, die,
obwohl sie Materie ist, nur vom Geist erkannt, aber nicht gesehen
werden kann. Dann gibt es vorgestellte Form, wie reflektierte
Bilder und Traume. Weiter gibt es die Art von Form, die durch
angewandte Meditationskraft, im Samadhi, gesehen wird. Es gibt
auch Objekte, die allein durch die Geisteskraft geschaffen
werden. Auf der Ebene der Buddhaschaft versteht man, dass in
Wirklichkeit die vier Elemente nicht existieren; deshalb kann
Form, die nicht aus den vier Elementen zusammengesetzt ist,
erzeugt werden, so wie jene in den Buddha-Bereichen. Ein
anderes Beispiel dieser elften Art ist Form, die nicht durch eine
Erscheinung vermittelt werden kann; man sagt, dass sie z.B. im
Nehmen von Geldbnissen inbegriffen ist. Von dem Zeitpunkt an,
da ein Gel6bnis genommen wird, bis zu dem, an welchem es
gebrochen oder zurickgegeben wird, kommt noch eine
besondere Art von Form hinzu. Stellen Sie sich einen Mdnch vor,
der Gelbbnisse genommen hat, aber keinerlei monastische
Roben tragt. Schauen wir ihn an, so wissen wir nicht, dass er ein
Monch ist und Gelbbnisse genommen hat. Sind aber die
Gelbbnisse, auch wenn wir sie nicht sehen kdnnen, nicht
gebrochen, so besteht doch die nicht wahrnehmbare Form des
Gelbbnisses, das durch eine Erscheinung nicht kenntlich gemacht
werden kann.

Gelbbnisse beinhalten auch schlechte Gelébnisse. Wenn jemand
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sagt, »ich gebe dir eine bestimmte Geldsumme, wenn du diesen
oder jenen totest,« und Sie versprechen, den Mord zu begehen,
so haben Sie ein Gelébnis genommen. Bis Sie die Tat wirklich
vollbringen, sind Sie durch das Gel6bnis gebunden.

Die Art von Form, die durch das Nehmen von Gelbbnissen
erzeugt wird, ob gut oder bdse, ist unvorstellbar wirksam und
machtvoll. Selbst wahrend des Schlafes, oder wenn der Geist
wandert und Sie es vergessen zu haben scheinen, bleibt das
Gelobnis doch bestehen. Fallt aber einst die bewusste
Entscheidung, das Gel6bnis nicht mehr langer zu halten und den
Plan nicht weiter zu verfolgen, so ist die Geldbnisform zerstort.
Deshalb ist es von grossem Nutzen, sehr sorgsam mit
tugendhaften und untugendhaften Taten zu sein, da solche
Handlungen darliber entscheiden, ob Gel6bnisse gehalten
werden. Im Grunde wird diese Geldbnisform als Form klassifiziert,
da ihr Wesen Korper und Sprache beeinflusst.

Die Ansammlung von Atomen des Koérpers und der Sprache kann
auch indirekt Wissen an andere weitervermitteln. Als Parallele:
wenn Kieselsteine so angeordnet werden, dass sie den Umriss
eines Pferdes zeigen, so sehen wir nicht kleine Steine; wir sehen
ein Pferd, wenn tatsachlich auch kein Pferd gegenwartig ist, und
wir reagieren entsprechend. Wir sehen eher das Pferd und nicht
das, wodurch es mitgeteilt wird. Da die mitgeteilte Form nicht
gleich den wirklich erblickten Steinen ist, ist dies ein anderer
Aspekt nicht wahrnehmbarer Form.

Ein anderes Kriterium, anhand dessen die zehn Arten von Form
(die funf Sinne und ihre Objekte) untersucht werden kdnnen, ist
die ganze Bandbreite ihrer Gréssenunterschiede. Ausgehend vom
“allerkleinsten”, von denen sieben ein "sehr kleines" Teilchen
ausmachen, usw. gelangen wir nach und nach zu grdsseren
Teilchen, die Namen haben wie "Eisen,” "Wasser," "Hase,"
"Schaf,” "Ochse," "Lichtstrahl" (gleich einem Stdubchen im
Sonnenlicht). Einige grossere Einheiten sind: "Fingerbreite," 24
davon ergeben eine Elle, vier von diesen einen Klafter
("Bogenspanne”); 500 Bogenspannen ergeben eine "Horweite,"
acht von diesen ergeben eine yojana.

Was wir bisher besprochen haben, ist mit den drei Bereichen von
Samsara verknipft (dem Begierde-, Form- und formlosen

-176-



Bereich). Innerhalb des Begierdebereichs existieren alle finf
Sinne und alle funf Sinnesobjekte. In der Welt der héheren Gotter
gibt es jedoch kein Ohr und kein Horen, denn die Gotter sind in
der Lage, den Klangen Entsprechendes ohne diesen besonderen
Sinn wahrzunehmen. Deshalb gibt es in der Welt der Gotter nur
acht Arten von Form. Wenn man durch die Macht der Meditation
in die Form- und formlosen Bereiche vorrickt, so findet man
weniger und weniger Sinnesorgane und Sinnesobjekte.

FRAGE: Wie verschwindet Materie in den hoheren meditativen
Bereichen?

ANTWORT: Wenn Sie in den Zustand der Meditation eintreten, so
wird zuerst der Gehdrsinn unwirksam, gefolgt vom Geruchssinn,
Geschmackssinn, kdrperlichen Gefuhl und letztlich  vom
Gesichtssinn. Die Sinne verschwinden nicht tatsachlich: Es ist
mehr so, dass Sie sie in der Meditation nicht benétigen. Eine
tiefere Art des Wissens und Verstehens ist verfugbar. Die
unterschiedlichen Sinne sind wie rohe Werkzeuge; wurde
meditative Kraft entwickelt, so liefert dies subtilere und genauere
Arten von Information. Die Sinne sind also nicht tatsachlich
verschwunden, sie verrichten lediglich keine Funktion mehr.

FRAGE: Warum horen die Gotter keine Klange?

ANTWORT: Der einzige Grund, warum man Klangen zuhort, liegt
darin, bestimmte Arten von Informationen zu erhalten. Wenn Sie
diese Information durch Samadhi haben, so brauchen Sie nicht zu
horen. Dies ist bei Gottern der Fall.

Als ich im Alter von ungeféhr fiinfzehn Jahren in Tibet war, horte
ich einmal zuféllig meinen Wurzellama Dargya Gyamtso mit dem
friheren Jamgon Kongtrul Rinpoche sprechen. Sie tauschten
Erfahrungen darlber aus, wie sie arbeiteten. Mein Wurzellama
hatte die Verwirklichung eines Buddha und brauchte seine Sinne
nicht verwenden. Ich war sehr jung und verstand natirlich nichts
von alledem. Ich fand das damals eher belustigend. Sie stellten
einander viele Fragen, so wie: »Da du nicht mehr langer mit
deinen Sinnen wahrzunehmen brauchst, wirdest du es fuhlen,
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wenn ich brennenden Weihrauch an deine Haut halten wirde?«
Oder: »Bist du in der Lage zu wissen, was ich sage, ohne es zu
hdren?« und dergleichen Dinge mehr. Ich lachte und konnte nicht
verstehen, dass das, worlber sie sprachen, aus der Geisteskraft
in Samadhi resultierte, die durch Shine entsteht. Ahnlich ist es fiir
uns schwer begreiflich, wie die Gotter durch die Kraft der
Meditation Klange héren oder nicht héren, da wir nicht auf dieser
Ebene sind. Aber es sollte verstanden werden, dass die Kraft des
Geistes die der Sinnesorgane immer Ubertrifft.

FRAGE: Wenn ein Mensch stirbt, an welchem Punkt
verschwindet der Gehdrsinn? Wenn wir versuchen, einer
sterbenden Person, die nicht mehr in der Lage ist zu horen,
Unterstitzung zu geben, wie kdénnen wir kommunizieren - wie
erreicht man eine solche Person?

ANTWORT: Die Elemente der funf Sinne sind sehr, sehr subtil
und rein. Sie bestehen aus Erde, Wasser, Feuer und Wind.
Wahrend des Sterbeprozesses wird die Verbindung zwischen
diesen Elementen, den &usseren Objekten und dem Geist
durchgetrennt, und Sie sind nicht mehr langer in der Lage, durch
die Sinnesorgane wahrzunehmen. Wenn Sie sich in den Lehren
des Bardo oder in den sechs Yogas des Naropa Uben, so werden
Sie langsam beginnen, diese Situation zu verstehen.

Der Vorgang des Sterbens und der Vorgang des Einschlafens
sind ahnlich. Da wir fuhlende Wesen sind, ist die Unwissenheit,
wahrend wir schlafen, sehr machtvoll. Wenn wir keine Lehren
dariiber erhalten haben, diese Unwissenheit umzuwandeln, wird
auch die Zeit des Todes sehr verwirrend sein. In einem Traum
haben Sie den Eindruck, sehen und héren und riechen zu
kénnen, obwohl lhre physischen Sinnesorgane nicht tatig sind.
Ihre Sinnesorgane sind nicht in Gebrauch, aber Sinneseindriicke
entstehen durch die Macht der Gewohnheit. Im Sterbeprozess
gibt es drei Bardos. Zwischen Chikha und Chdnyi Bardo "l6sen”
sich die Sinne wieder in den Geist auf. Auf den Choényi Bardo folgt
der Sipa Bardo, in dem viele Arten von Erfahrung auftreten.
Dieser dritte Bardo beginnt gewdhnlich etwa drei Tage nach dem
Tod, obwohl dies von Mensch zu Mensch stark variiert. Auf alle
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Falle ist es &hnlich wie beim Einschlafen; man beginnt nicht sofort
zu traumen. Es gibt eine Ubergangsphase, bevor die Traumbilder
in Erscheinung treten. Wenn Sie dazu fahig sind, jetzt den
Traumzustand fur Ubungen gut zu nutzen, so werden Sie es zur
Zeit lhres Todes leicht haben. Sie werden dann, oder im Bardo,
nicht viel leiden mussen, denn Sie werden den Vorgang
verstehen. Sich in der Traumpraxis zu uben ist nicht schwierig.
Aber um darin erfolgreich zu sein, bendtigen Sie den Segen lhres
Lamas, und Sie mussen fortfahren, Verdienst anzusammeln und
Verdunkelungen zu reinigen; dann wird der ganze Vorgang
einfach sein.

FRAGE: In Bezug auf die elfte Kategorie von Form sagten Sie,
dass die Gelobnisform besteht, indem sie sich durch Korper und
Rede manifestiert. Ich frage mich, ob diese Kategorie nur auf
Gelbbnisse angewendet wird oder auch solche Dinge wie
Anschauungen und die Muster unseres taglichen Verhaltens
beinhaltet? Beinhaltet sie die geistigen Gewohnheiten, die unser
Verhalten dndern oder begrenzen?

ANTWORT: Meinungen und allgemeine Anschauungen werden
als Teil des vierten Skandhas klassifiziert. Die Gel6bnisform
bezieht sich speziell auf eine bestimmte Art von Gel6bnis oder
Entscheidung, etwas verbal oder physisch zu tun. Wenn ein
Geldbnis genommen wird, sei es gut oder schlecht, ahnelt der
Vorgang dem der Ubertragung eines Objektes von einer Person
auf eine andere. Wenn Sie zum Beispiel Ménch werden, missen
Sie die Gelobnisse von jemand anderem empfangen, der diese
Geldbnisse schon héalt. Die Handlung, die Geltbnisse zu nehmen,
hat auch viel damit zu tun, eine Entscheidung zu treffen und zu
beschliessen, dass Sie sich aufmachen, etwas zu tun; es gibt
immer einen speziellen Zweck, eine ausdrtckliche Absicht. Dies
unterscheidet Gelobnisse von anderen, mehr allgemeinen Arten
von Anschauungen, die Ihre Handlungen beeinflussen.

Dies beschliesst unsere Diskussion Uber den ersten Skandha,
das Formaggregat. Wir werden nun die vier Gedanken
betrachten, die den Geist umwandeln und die die Grundlage aller
Dharmabelehrungen sind. Wir werden beginnen, indem wir die
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Schwierigkeit  erortern, die Reichtimer und gunstigen
Gelegenheiten einer kostbaren menschlichen Geburt zu finden.

Meditationspraxis

Um nachvollvollziehen zu kdnnen, was es bedeutet, eine kostbare
menschliche Geburt mit ihren acht ginstigen Gelegenheiten und
zehn Madoglichkeiten gefunden zu haben, ist es wesentlich, sich
bewusst zu sein, wie selten die unvorstellbare Macht und
Fahigkeit ist, die wir nun haben, den Dharma zu praktizieren.
Wenn wir keinen Gebrauch von dieser Gelegenheit machen,
werden wir sie bald verlieren und es wird schwierig sein, sie
wieder zu finden.

Alle Menschen kénnen beziglich ihrer grundlegenden Motivation
und Beféahigung in geringere, mittlere oder hdhere Personen
eingeteilt werden. Geringe sind solche, die positive Handlungen
ausiben, um ihre eigene Situation wéhrend dieses Lebens zu
verbessern, um gliicklich zu sein und es bequem zu haben. Die
mittleren sind diejenigen, die verstehen, dass dieses Leben
verganglich und voller Leid ist, und positive Handlungen mit der
Absicht ausfuhren, Frieden im nachsten Leben zu erlangen.
Menschen dieser zweiten Art haben ein Verstandnis von Ursache
und Wirkung und wissen, dass durch negatives Verhalten ihre
nachsten Leben negativ sein werden, wahrend positives
Verhalten spater positive Fruchte hervorbringen wird. Die dritte,
hohere Art versteht ebenso das Gesetz von Ursache und
Wirkung, aber zusatzlich wirdigen die betreffenden die Tatsache,
dass alle fihlenden Wesen unsere Eltern gewesen sind. Solche
Menschen werden nicht versuchen, Frieden nur fir sich zu
gewinnen, sondern haben die Vorstellung, dass es notwendig ist,
Karma und emotionale Verschmutzungen zu reinigen, um
vollkommene Buddhaschaft zum Wohl aller Wesen zu erlangen.
Durch den kostbaren menschlichen Korper sind wir dazu fahig,
positive Handlungen auszufiihren, negative Verhaltensweisen
abzulegen, den Weg des Bodhisattva zu beschreiten, um
Buddhaschaft zu erlangen, wie es Milarepa tat, und unfehlbar in
diesem Leben das Wohl aller fuhlenden Wesen herbeizufuhren.
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Deshalb ist der kostbare menschliche Korper, den wir erhalten
haben, weit machtvoller als der von Wesen der sechs Bereiche
wie Gotter, Nagas usw. Wenn Sie Uuber die Schwierigkeit
meditieren, das kostbare menschliche Dasein zu erhalten, so
mussen Sie jedoch verstehen, dass sich die Frichte der
Meditation nicht notwendigerweise in dieser Lebenszeit zeigen,
sondern vielmehr erst in zukinftigen Leben reifen mégen.

Ware der Korper von Dauer und vollkommen unwandelbar, so
wére jede Handlung annehmbar. Da der Koérper tatsachlich aber
verganglich ist, ist es wichtig, sofort mit der Dharmapraxis zu
beginnen. Wir kénnen nicht vorhersagen, welche Art von Geburt
wir in unserem nachsten Leben nehmen werden; wir kbnnen uns
nicht sicher sein, dass unser nachstes Leben glicklich verlaufen
wird oder dass wir Leiden vermeiden werden. Es ist deshalb
wichtig fur uns, Uber die grossen Leiden der drei niederen Welten
nachzudenken: die Welten der Héllen und hungrigen Geister, die
wir nicht wahrnehmen kdnnen; und die Tierwelt, von der wir nur
einen Teil sehen, und nicht gerade den mit den grossten Leiden.
Wenn wir sehr sorgféaltig die furchtbaren Leiden der niederen
Welten betrachten, macht uns das mit Recht traurig und bestirzt.
Uber dieses Thema gibt es eine besondere Meditation, die von
Karma Chagme [chags-med] stammt, einem grossen Lama aus
Ost-Tibet. Er lebte im siebzehnten Jahrhundert wahrend der Zeit
des neunten und zehnten Karmapa. Ich habe selbst diese
Belehrungen erhalten und halte sie fir eine besonders wirksame
Meditationsmethode.

Stellen Sie sich zuerst einen hohen Berg vor. Die Landstriche
ringsum sind voller Wesen der sechs samsarischen Welten.
Bedenken Sie all die unterschiedlichen Arten von Karma, die
jedes dieser fuhlenden Wesen hat, und all die verschiedenen
Leiden, die jedes von ihnen erfahrt. Besinnen Sie sich darauf und
visualisieren Sie dies sehr klar. Dann betrachten Sie sich selbst:
Sie haben einen gesunden Korper, kénnen sich auf Lamas
stutzen, Dharma praktizieren und jeden Weg einschlagen, den
Sie wahlen. Erwagen Sie freudig, welch gunstige Situation Sie
erhalten haben, und verstehen Sie diese als die Frucht
angesammelten Verdienstes durch positive Handlungen friherer
Leben. Bedenken Sie, dass all die fihlenden Wesen am Fuss des
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Berges die Resultate negativer Handlungen erfahren und nun
sehr leiden. Fuhren Sie sich dann vor Augen, dass auch lhre
Situation schwierig ist - dass auch Sie in diese Bereiche grossen
Leidens fallen werden. An diesem Punkt kommt lhnen der
Gedanke, dass Sie ein letztgtltiges Mittel finden missen, um sich
aus diesem Kreislauf des Leidens zu befreien.

Uber und vor lhnen im Himmel visualisieren Sie lhren Lama als
einen der Yidams des Buddhadharma, in den Sie grosses
Vertrauen haben. Meditieren Sie auf ihn. Fur diese bestimmte
Praxis ist es besonders wirksam, den Lama als Chenresig zu
visualisieren, da diese Gottheit fur ihre Liebe und ihr Mitgefuhl
bekannt ist. Stellen Sie sich Chenresig vor als die Essenz aller
Buddhas. Horen Sie dann den Lama zu lhnen sagen: »Du hast
einen kostbaren menschlichen Korper erhalten und bist imstande
zu horen, zu kontemplieren und den vollkommenen Dharma zu
praktizieren. Wenn Du aber keine tugendhaften Handlungen
ausfuhrst und schlechte nicht zurtickweist, so wird nichts Gutes
kommen. Wenn Du in Deinem nachsten Leben keinen
hervorragenden menschlichen Koérper erhéltst, so wirst Du
grosses Leid erfahren.«

Meditieren Sie Uber das Leiden, das Sie erfahren werden, wenn
Sie in eine der niederen Welten fallen. Dies wird Sie ermutigen,
den Dharma gut zu praktizieren. Durch Verzicht und Annahme
wird Ihr menschliches Leben von Sinn erfullt sein. Denken Sie
auch Uber die Tatsache nach, dass all die fihlenden Wesen im
endlosen Kreislauf der Wiedergeburten zur einen oder anderen
Zeit lhre Mutter waren und dass sie sehr freundlich zu Ihnen
gewesen sind: entwickeln Sie deshalb grosses Mitgefihl und
Empfindsamkeit fur ihre Leiden. Entschliessen Sie sich mit
Bestimmtheit, dass Sie schnell ausnahmslos jedes von ihnen in
einen Buddha-Bereich fihren werden.

Visualisieren Sie als nachstes, dass aus Chenresigs Herz
Lichtstrahlen kommen. Die Strahlen berihren Sie, reinigen all die
Sinden und Verdunkelungen lhres Koérpers, Ihrer Rede und lhres
Geistes. Sie sind augenblicklich in Dewachen [bde-ba-can]
wiedergeboren, dem reinen Bereich grosser Glickseligkeit. Dann
stromen durch die Macht und Fahigkeit, die Sie auf diese Weise
erhalten, Lichtstrahlen aus lhrem Herzen und berihren alle
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fuhlenden Wesen und reinigen dabei ihre Leiden, Sinden und
Verdunkelungen; auch sie sind in dem reinen Bereich
wiedergeboren und werden zu Glucksbegunstigten, vollkommen
erleuchtet. An diesem Punkt kénnen Sie sich selbst und alle
anderen als Chenresig visualisieren.

FRAGE: Wie verstarkt diese Meditation Mitgefuhl?

ANTWORT: Sie fuhrt Sie dazu, die Lage aller fuhlenden Wesen
wahrzunehmen, zu verstehen, dass es Karma und emotionale
Verschmutzungen sind, die ihre grosse Leiden verursacht haben.
Dies fuhrt in der Folge dazu, einen ausserordentlich starken
Wunsch zu entwickeln, die Wesen aus diesem Zustand
herauszufiihren. Sie wollen sie vom Leid fernhalten und ihnen
Glick geben. Da diese Meditation von Karma Chagme Rinpoche
besonders erdacht wurde, um sich auf Chenresig zu
konzentrieren, den Bodhisattva des liebenden Mitgefinhls,
verstarkt sie das Mitgefuhl und die Liebe des Ausiibenden fir die
fihlenden Wesen. Die Absicht liegt darin, einen Zustand von
Frieden und Gluckseligkeit im hochsten Sinn zu erlangen. Die
Meditation Uber Liebe, sich zu winschen, dass alle fuhlenden
Wesen glicklich sein mogen, hat das Erlangen von Frieden zur
Folge. Die Meditation Uber Mitgefuhl, sich zu winschen, dass
man alle fuhlenden Wesen von jeglicher Art des Leides fern zu
halten vermag, hat das Erlangen von Gliuckseligkeit zur Folge.

FRAGE: Was ist;, wenn man Schwierigkeiten mit der
Visualisierung hat? Und wie lange soll normalerweise eine
Sitzung dieser Meditation dauern?

ANTWORT: Wenn Sie die Visualisation nicht klar sehen, so
sollten Sie sich keine Sorgen machen. Zu Visualisieren ist
tatsachlich sehr schwierig. Die beste Hilfe ist im allgemeinen die
Starke lhrer Entschlossenheit. Sie sollten eine kraftige
Bestimmtheit erzeugen, dass die Dinge so sind, wie es die
Visualisation beschreibt.

Wieviel Zeit Sie auch immer fir diese Praxis verwenden ist gut.
Aber, ob es eine lange oder eine kurze Spanne ist: das

-183-



allerwichtigste Ziel, das durch diese Meditation vollendet werden
soll, ist, Mitgefuhl und Liebe fur die flihlenden Wesen zu
entwickeln.

EMPFINDUNG (tsorwa [tshor-ba]))

Der zweite Skandha ist Empfindung. (Dieser Ausdruck kann auch
als Gefluhl Ubersetzt werden.) Es gibt dfet-6rundarten korperlicher
Empfindung: angenehm, schmerzhaft und neutral. Geistige
Empfindungen kénnen angenehm oder schmerzhaft sein. Die
neutrale geistige Empfindung, oder das Gefuhl von Gleichmut, ist
nicht verschieden von der neutralen koérperlichen Empfindung. So
gibt es insgesamt funf Arten von Empfindung.

Die sechs Organe (Auge, Ohr, Nase, Zunge, Haut, Geist)
erfahren angenehme, schmerzhafte und neutrale Empfindungen.
Multiplizieren wir die sechs Organe mit den drei Empfindungen so
kénnen wir 18 Arten von Gefuhl auffihren. Ein einfacherer Weg
der Einteilung beinhaltet zwei Gruppen: physische (die funf Sinne)
und geistige Gefuhle. Weiterkbnnen Empfindungen in Bezug
darauf unterteilt werden, ob sie mit materiellen Dingen verknupft
sind oder ob sie von materiellen Objekten unabhéngige
Sehnsuchte beinhalten.

Die Empfindungen sind von unterschiedlicher Heftigkeit. Manche
sind offensichtlich und werden deutlich gespirt, andere nicht.
Nehmen Sie an, jemand sitzt und schreibt, und auf einem nahen
Tisch liegt ein anderer Federhalter. Der Schreiber ist stark mit
seiner Arbeit beschaftigt, und wenn irgendjemand kommt und den
anderen Federhalter nimmt, sieht er, wie der Federhalter
genommen wird, ohne es jedoch zu registrieren. Wenn er aber
spater gefragt wird, »was ist mit dem Federhalter geschehen?«,
wird es ihm plétzlich zu Bewusstsein kommen, dass ihn jemand
weggenommen hat: Die frihere visuelle Wahrnehmung wurde zu
diesem spateren Zeitpunkt verarbeitet.

Der Grund, weshalb wir diesen Skandha oder irgendeinen der
funf Skandhas beschreiben, ist der, dass Sie wissen, was diese
sind und dadurch die Funktionen des Geistes erkennen und
verstehen kénnen. Man sollte nicht versuchen, sie auszuldschen.
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Das Wesen der Empfindung ist Verganglichkeit. Also ist das
Wesen von Gliuck und Leiden Verganglichkeit. Wissen wir dies
nicht, so entwickeln wir Anhaftung. Kleben wir an ihrer
Wirklichkeit, so werden unsere Absichten auf der Hoffnung nach
angenehmen Empfindungen beruhen. Jedes Gefuihl, gut oder
schlecht, ist verganglich. Wenn die nattrliche Beschaffenheit der
Empfindung wirklich als vergénglich verstanden wurde, dann ist
Anhaftung etwas, was der Vergangenheit angehort. Aufgrund
dessen ist das Leid des Anhaftens an der Wirklichkeit vermindert.

ERKENNEN (dushe ['du-shes])

Der dritte Skandha ist Erkennen. Dies ist das Greifen nach
charakteristischen Merkmalen, was bedeutungsgleich ist dem
Anhaften an Samsara als etwas Wirklichem und Dauerhaftem.

Im ersten Augenblick der Empfindung ist dieses Greifen oder
diese Anhaftung an die sechs Sinne (der Geist eingeschlossen)
und deren entsprechende Objekte nicht notwendigerweise
vorhanden. (Die Objekte des Geistes beinhalten Bilder,
Erinnerungen, Gedanken und abstrakte Begriffe.) Empfindung
selbst ist eine sehr direkte, einfache Erfahrung. Es ist der zweite
Augenblick, in dem ein Greifen nach dem Objekt aufkommt.
Dieses Ergreifen ist der dritte Skandha.

Es gibt zwei Aspekte dieses dritten Skandha. Der erste ist Greifen
nach den Merkmalen des Objektes; dies ist die Identifizierung
eines Objektes, so wie wenn man z.B. sagt: »Das ist gelb. Das ist
rot. Das ist weiss.« Der zweite Aspekt ist das Ergreifen von
charakteristischen Merkmalen in begrifflichen Ausdricken. Dies
beinhaltet die Unterscheidung eines Objektes von einem anderen
Objekt, wie wenn man sagt: »Dies ist ein Mann. Dies ist eine
Frau.« Man kann ein Objekt durch seine Versinnbildlichung
erkennen, aber ebenso kann man aufgrund der charakteristischen
Merkmale eines Objektes verstehen, was fur ein Objekt das ist,
ohne auch nur seinen Namen zu wissen.

Erkennen wird seiner Reichweite entsprechend eingeteilt. Ist z.B.
die Erkenntnisfahigkeit auf die sechs Arten von Wesen im
Begierdebereich beschrankt, wird dies als geringes Erkennen
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erachtet. Diejenigen, deren Verstandnis die Bereiche von Form
und Formlosigkeit in ihr Wahrnehmungsfeld einbeziehen kann,
werden als solche mit ausgedehntem Erkennen angesehen.
Schliesslich gibt es grenzenloses Erkennen, das bei der
"Unendlichkeit des Raumes" beginnt und sich mehr und mehr
ausweitet bis zur Wahrnehmung eines Buddha, der samtliche
Situationen in den sechs Welten ohne jegliche Begrenzung
erkennt. Das Wissen eines Buddha nimmt jede Kleinigkeit jedes
fuhlenden Wesens wahr, eingeschlossen deren Gedanken und
vergangene Leben.

FRAGE: Wirden Sie den Unterschied erklaren zwischen dem
Erkennen von Merkmalen und der Fahigkeit, zwischen Dingen zu
unterscheiden, dem Vermoégen, Unterscheidungen zu treffen?

ANTWORT: Es ist im wesentlichen das gleiche. Der Unterschied
ist eigentlich eher ein quantitativer als ein qualitativer. Erkennen
von Objekten ist eine noch ganz allgemeine Féahigkeit, die Natur
der Dinge zu erfassen. Begreifen durch Unterscheidung ist eine
viel feinere Kraft, durch welche man verschiedene Begriffe
anwenden kann, um Dinge innerhalb einer bestimmten Kategorie
zu kennzeichnen. Wenn Ihnen eine vollkommen neue Sache
gezeigt wird, sehen Sie deren Farbe und Gestalt, aber Sie werden
nicht wissen, was es ist. Sie werden auch nicht in der Lage sein,
eine Beurteilung dartiber abzugeben. Wenn z.B. jemand eine
Atombombe vor mich hinlegen wirde, so wirde ich sie sehen,
aber nur als eine Art grauer Form. Ich wirde nicht
notwendigerweise wissen, dass sie uns alle téten konnte.

WILLENTLICHE GESTALTUNG (duje [du-byed])

Der vierte Skandha beschéaftigt sich damit, welche Art von
Tatigkeit im Geist verrichtet wird. In einer allgemeinen Weise
bezieht er sich auf Gedanken. In diesem Skandha gibt es 51
Arten geistiger Zustande oder Vorkommnisse (semjung [sems-
byung]); diese Zustdnde kénnen tugendhaft, untugendhaft usw.
sein.
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Die erste Gruppe der einundfinfzig besteht aus den finf
allgegenwartigen geistigen Zustanden. Diese sind gegenwartig,
unabhangig von der Art der Aktivitat, mit der der Geist beschéftigt
ist. Der erste ist Absicht, Bewegung auf ein Objekt zu, wie wenn
man zuerst denkt, »ich werde gehen, ich werde schlafen, ich
werde schauen, ich werde riechen, ich werde mir etwas
ausdenken.« Welche Sinnesvermbgen auch immer in Frage
kommen, die Absicht bewegt sich durch einen oder mehrere
dieser -sechs Sinne.

Der zweite ist Konzentration, der Geist ergreift einsgerichtet ein
Bild oder eine Vorstellung. Dann kommt Berthrung, die
Verbindung des Geistes mit seinem Objekt, was andere
Gedanken abhalt, den Vorgang der Wahrnehmung zu stéren. Die
letzten beiden sind die zwei vorher beschriebenen Skandhas,
Empfindung und Erkennen. Diese flnf geistigen Zustéande sind
samtlich in ausnahmslos jeder Art von Denken vorhanden.

Darauf folgen die funf geistigen Zusténde, die in Bezug auf das
Objekt bestimmend sind: Entschlossenheit, Interesse, Erinnerung,
Samadhi und hdchstes Wissen. Der erste, Entschlossenheit,
vollbringt die Aufgabe, unermudliches Bemuhen darauf zu richten,
jede nur gewilnschte Absicht zu vollbringen. Wenn Sie eine sehr
kraftvolle Entschlossenheit besitzen, wird in jeder positiven oder
negativen Handlungsweise lhre Beharrlichkeit ebenso kraftvoll
sein. Der zweite bestimmende Zustand, Interesse, verbleibt bei
einem bestimmten Ding oder einer Arbeit, die getan werden muss
und erlaubt dem Geist nicht, von irgend etwas anderem
"gestohlen” zu werden, nicht einmal fir eine Sekunde.
Erinnerung, der dritte bestimmende Zustand, hiutet den Geist
davor, sich ablenken zu lassen oder das gegenwartige Ziel zu
vergessen. Samadhi, der vierte, ist die einsgerichtete Fixierung
des Geistes auf etwas, das er untersucht. Seine Funktion liegt
darin, Wissen zu unterstitzen. Hochstes Wissen, der filinfte
bestimmende Zustand, ist das sich Auftun und die vollkommene
Entwicklung des Verstandnisses aller untersuchten Ph&dnomene.
Die zehn geistigen Faktoren, die wir bisher innerhalb des vierten
Skandhas betrachtet haben - die funf allgegenwartigen und die
funf, die das Objekt definieren und bestimmen - sind einander
ahnlich, aber jeder erflllt eine andere Funktion. Sie mdgen
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schwierig zu unterscheiden sein, aber wenn Sie lhren eigenen
Geist gut untersuchen, kénnen Sie diese geistigen Faktoren
verstehen, selbst wenn sie alle zugleich erscheinen, wie sie es bei
bestimmten Arten geistiger Aktivitdt tun. Der Unterschied
zwischen Konzentration und Berdhrung liegt z.B. in zwei
Aspekten eines einzigen Stadiums des Geistes: einsgerichtetes
Verweilen bei einer bildlichen oder begriffichen Vorstellung und
Nicht-Entstehen anderer Gedanken. In einer Weise sind alle diese
zehn das gleiche - als Funktionen desselben Geistes. Die flunf
allgegenwartigen Zustande sind gleichermassen in jeder geistigen
Handlung gegenwartig, wahrend die finf bestimmenden geistigen
Zustande in ihrer Intensitat stark variieren, abhangig von der
Kraft, die das Objekt im Geist hat. Wenn beispielsweise
Motivation und Interesse kraftvoll sind, dann kann viel erreicht
werden, egal ob es sich um weltliche Arbeit oder Dharmapraxis
handelt. Sind Ihre Motivation und lhr Interesse schwach, werden
Sie nicht viel vollbringen. Wenn die eigene Entschlossenheit
gross ist, wenn man denkt, »dies ist wahr, dies ist hervorragend,«
so wird man in der Lage sein, es zustande zu bringen. Denkt
man, sein Ziel sei durftig, dann werden nur Schwierigkeiten
entstehen.

Elf tugendhafte geistige Zustande bilden eine andere Gruppe
innerhalb des vierten Skandhas. Der erste von diesen ist Glaube,
von dem es drei Arten gibt. Einer ist sehnsuchtsvoller Glaube: Sie
verstehen, dass es in den niederen Bereichen von Samsara und
in jeder der Statten der sechs Arten von Wesen nur Leiden gibt;
deshalb streben Sie nach Befreiung, wie z.B. nach einer
Wiedergeburt in einem Buddha-Bereich wie Dewachen. Indem
Sie verstehen, dass positive Handlungen eine Ursache fir Glick
in den hoheren Bereichen und negative Handlungen eine Ursache
fur Leiden in den niederen Bereichen sind, rufen Sie grosses
Vertrauen in Ursache und Wirkung hervor, was als vertrauender
Glaube bezeichnet wird. Wenn man versteht, dass die Drei
Juwelen niemals versagen und niemals eine Ursache fir Leiden
bilden und dass sie vielen Wesen nitzen und ihre Vorzlge
unfassbar sind, dann ist dies klarer Glaube.

Der nachste tugendhafte geistige Zustand ist Achtsamkeit. Sie
verstehen, dass Ubles Handeln das ist, was man aufgeben und
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edles Handeln das ist, was man sich zueigen machen muss. Sie
verwenden  Aufmerksamkeit und Bewusstheit, um Ihr
Bestmogliches zu tun und dble Handlungen aufzugeben. Alle
Lamas betonen, dass dies sehr wichtig ist und dazu dient, uns in
die Lage zu versetzen, Vortrefflichkeit in beidem zu erreichen, im
Dasein und im Frieden (d.h. Samsara und Nirvana).

Eine andere edle Fahigkeit ist grindliche Ubung. Sie entsteht
durch die Ubung in Shine und befahigt uns, unseren Kérper und
Geist in positivem Sinn zu gebrauchen und negative Einfliisse zu
Uberwinden.

Das nachste ist Gleichmut: Sie sind nicht von emotionalen
Verschmutzungen wie Begierde, Hass und Dummheit tberwaltigt,
sondern verweilen stattdessen im natirlichen Zustand des
Geistes. Wenn dieser friedvolle Geist gegenwartig ist, kann keine
emotionale Verschmutzung entstehen.

Sinn fir Angemessenheit ist ein tugendhafter Aspekt des Geistes,
der einen daran hindert, viele negative Handlungen zu begehen.
Er beinhaltet das Verstandnis, dass bestimmte Handlungen
gemessen an den eigenen Massstaben oder denen des Dharma
nicht gut sind. Er dient als Grundlage dafir, durch GelGbnisse
schadliches Verhalten zu verhindern.

Das néachste ist Rucksichtnahme, die einen von Handlungen
abhalt, die von anderen oder nach weltlichen Normen negativ
beurteilt werden. Diese dient als Grundlage, sich der
Freundlichkeit seiner Eltern oder anderer Wesen zu erinnern und
veranlasst einen, in einer ahnlichen Weise wie andere zu
handeln. Diese zwei, Angemessenheit und Rucksichtnahme,
wirken zusammen und sind sehr wichtig. Angemessenheit bezieht
sich auf Sie selbst; es bedeutet nicht, dass Sie sich Ihrer selbst
schamen, sondern mehr, dass Sie nicht die Art von Mensch sind,
der Dinge tut, ohne Uber deren Wirkungen nachzudenken. Durch
Rucksichtnahme werden Sie sich dessen bewusst, was andere
Uber Sie denken, und Sie achten sehr auf andere.

Dann kommt Nicht-Anhaftung, die geistige Eigenschaft, sich
selbst von der Anhaftung an das Dasein und an samsarische
Dinge zu I6sen. Sie halt einen davon ab, in fehlerhafte Haltungen
verwickelt zu werden.

Fehlen von Hass ist der Zustand, ohne Feindseligkeit zu sein
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gegeniber irgendeinem fuhlenden Wesen oder irgendeinem
Umstand, der Leiden erzeugt. Dies wird zur Ursache dafir, sich
nur zu freuen und sich nicht auf schadliches Verhalten
einzulassen.

Fehlen von Unwissenheit ist das Verstandnis der Bedeutung der
Dinge durch ungetriibte Urteilsfahigkeit. So wird man davon
abgehalten, Fehler oder Unrecht zu begehen. Dann gibt es
vollkommene Friedfertigkeit - Mitgefuhl ohne jeglichen Hass. Sie
betrachten andere nicht als Feinde und so mochten Sie ihnen
nicht schaden. Stattdessen haben Sie Mitgefihl ohne jegliche
Verachtung fur andere Wesen.

Der elfte tugendhafte geistige Zustand ist schliesslich
Unermudlichkeit, positive Handlungen mit offenkundiger Freude
zu begehen. Durch sie kann man positive Anliegen restlos in die
Tat umsetzen.

FRAGE: Wenn der achte tugendhafte Zustand, das Fehlen von
Hass, da ist und jemand Sie tatsachlich verletzen mobchte,
ignorieren Sie diesen dann einfach?

ANTWORT: Wenn Sie von einem Feind angegriffen werden, so
bendtigen Sie ein Mittel, um ihn davon abzuhalten, Sie zu
verletzen. Ist die Situation vorbei, so sollten Sie nicht denken,
»dies ist mein Feind.« Sie sollten Gber Mitgefiihl meditieren und
verstehen, dass die Person aus Unwissenheit heraus gehandelt
hat. Sie kennen vielleicht den Dharma, aber die andere Person
weiss nichts darlber, und so sollten Sie mit Mitgefliihl meditieren
und nicht langer an dem Gedanken festhalten, »dieser Mensch ist
mein Feind und hat mir bése Dinge angetan.« Wir werden nun die
Besprechung der funf Skandhas wieder beenden und die
Meditation praktizieren, die Karma Chagme Rinpoche lehrte.

MEDITATIONSPRAXIS

In der ersten Meditation dachten wir Uber die Schwierigkeit nach,
eine kostbare menschliche Existenz zu erhalten. Wir wollen nun
Uber Tod und Verganglichkeit reflektieren.
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Gewohnlich scheinen unsere Wahrnehmungen sehr real und
dauerhaft zu sein, ob sie sich auf den Behélter - die dussere Welt
- oder dessen Inhalt beziehen - die fuhlenden Wesen. Es gibt
jedoch absolut nichts in der Erscheinungswelt, was von Dauer ist.
Die dussere Welt ist aus den vier Elementen zusammengesetzt.
Wie auch die Wissenschaft bestétigt, unterliegen die Elemente,
die den Behaélter, die Welt, bilden, einem Verfall, ununterbrochen,
Jahr um Jahr. Sie werden nicht mehr und nicht besser. Wenn wir
etwas wie ein Haus haben, so sieht es zuerst gut aus, dann wird
es mit jedem Jahr é&lter und schwacher. Und allgemein
gesprochen, da wir fihlende Wesen sind, der innere Gehalt der
Welt, haben wir mehr Schmerz und Krankheit je alter wir werden.
Folglich werden beide Aspekte der Welt schlechter und
schlechter. Heutzutage sind Wissenschaft und Medizin mit all
ihren  neuen Heilmitteln und Operationstechniken  und
Untersuchungsmethoden ungleich wirkungsvoller, als sie es in
friheren Zeiten waren. Doch gibt es nun auch mehr und mehr
Leiden und Krankheit in der Welt, viele neuen Krankheiten, so wie
die unterschiedlichen Arten von Krebs; auf vielerlei Weise wird
das Leben verkirzt. Im allgemeinen verschlechtert sich die
Situation der fuhlenden Wesen, und wenig kann getan werden,
um ihnen zu nitzen. Gébe es keine Verganglichkeit, ware es nicht
notwendig, sie zu untersuchen. Aber da die Kraft der
Verganglichkeit uns alle erreichen wird, ist es nitzlich, Uber sie zu
meditieren. Diese Praxis ist eine tiefgrindige Methode. Jahr um
Jahr, Monat um Monat altern wir, unser Leiden wéchst, und wir
nahern uns dem Tod. Aus diesem Grund nitzt uns keinerlei
Handlung, ausgenommen der Dharma. Das einzig relevante
Gesetz, das fur uns von Belang sein sollte, ist, dass positive
Handlungen zu Gliick und Missetaten zu Leid fuhren.

FRAGE: Kann ein erleuchtetes Wesen irgend etwas gegen das
Leiden der Welt tun?

ANTWORT: Erleuchtete Wesen, die einen gewaltigen Vorrat an
Verdienst haben, konnen Leiden direkt auf sich selbst und von
anderen weg richten. Wir streben danach, wenn wir die Meditation
des "Geben und Nehmen" (tong-len [gtong-len]) praktizieren; ein
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Mensch mit viel Verdienst kann sie tatsachlich mit grosser
Wirkung vollziehen.

Yeshe Tsogyal fragte vor langer Zeit Guru Padmasambhava, was
getan werden kénnte, um den Wesen in den dunklen Zeitaltern,
die sie vorhersah, helfen zu kbnnen. Was konnte getan werden,
um ihr Leiden zu mildern zur Zeit des Kalas des grossen Konflikts,
im Kalpa der Waffen und im Kalpa des Hungers?
Padmasambhava antwortete: »Um zu helfen, die heftigen Leiden
in jener dunklen Zeit zu beseitigen, solltest du Bittgebete an
jemanden richten, der nun einer meiner flinfundzwanzig besten
Schiler ist und der in Zukunft den Namen Karmapa tragen wird.
Aufrichtige Gebete und Hingabe zu diesem Wesen werden
Harmonie erzeugen.«

1981 habe ich die letzte Krankheit des Gyalwa Karmapa miterlebt
und ich glaube, dass das, was ich damals sah, eine Erfullung von
Guru Rinpoches Prophezeiung war. Zu der Zeit, als ich ihn sah,
hatte Seine Heiligkeit schon viele Operationen hinter sich,
manche Teile seines Korpers waren entfernt, Dinge in ihn
eingesetzt, sein Blut Ubertragen usw. Jeden Tag entdeckten die
Arzte die Symptome einiger neuer Krankheiten, um lediglich am
nachsten Tag festzustellen, dass sie verschwunden und durch
eine andere Krankheit ersetzt waren, so als ob all die Leiden in
der Welt Platz in seinem Fleisch finden wirden. Zwei Monate lang
hatte er keine feste Nahrung zu sich genommen, und schliesslich
gaben die Arzte die Hoffnung auf. Es war fir ihn unmoglich
weiterzuleben, und die Arzte hatten vor, die lebenserhaltenden
Systeme abzuschalten.

Aber der Karmapa sagte, »Nein, ich werde weiterleben. Lasst sie
an ihrem Platz.« Und er lebte, die Arzte in Verwunderung
setzend, und verblieb, sich anscheinend wohlfihlend, in seiner
Situation - humorvoll, scherzhaft, lAchelnd, so als wéare er erfreut
Uber alles, was sein Korper litt. Damals dachte ich mit der klarst
mdglichen Uberzeugung, dass sich der Karmapa all diesen
Schnitten, den Manifestationen all dieser Krankheiten in seinem
Kdrper, dem Mangel an Nahrung, in einer vollig vorsatzlichen und
freiwilligen Weise ausgesetzt hatte: er erlitt vorsatzlich all diese
Krankheiten, um zu helfen, die kommenden Schmerzen von
Krieg, Krankheit und Hunger auf das mindeste zu reduzieren und
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in dieser Weise arbeitete er wohliberlegt, um jene furchtbaren
Kalpas abzuwenden. Fir diejenigen von uns, die zugegen waren,
war sein Tod eine unvergessliche Inspiration. Er offenbarte
vollkommen die Wirksamkeit des Dharma und die Tatsache, dass
Erleuchtung zum Wohl anderer tatsachlich erlangt werden kann.
Karma Chagme gab uns eine hervorragende Art, Gber Tod und
Verganglichkeit zu meditieren. Betreten Sie zuerst wieder den
Bereich der Vorstellungskraft. Stellen Sie sich vor, Sie seien allein
in einer weiten Ebene, kein anderes Wesen ist da. Dort gibt es
sehr hohe Berge, und da ist das Gerausch von Wasser. Unterhalb
der Ebene in einem Tal fliesst ein breiter Fluss, der voller
fuhlender Wesen ist.

Dann geht die Sonne unter, und es wird sehr dunkel. Sie sind von
Angst erfullt. Da Sie in einer lhnen unbekannten Gegend sind,
wissen Sie nicht, wo Sie sind, so sehr Sie auch in der Dunkelheit
umherirren. Sie werden sogar noch angstlicher. Plotzlich finden
Sie sich an der Kante eines Felsens und in Gefahr, in den Fluss
unterhalb der Schlucht zu fallen. Sie greifen mit lhren beiden
H&anden nach zwei Grasbischeln, die Sie davor bewahren, in den
Abgrund zu stirzen. Wie Sie dort in grosser Angst hé&ngen,
erscheint zu Ihrer rechten Seite eine kleine weisse Maus, und auf
der linken kommt eine kleine schwarze Maus aus den Felsen
heraus. Die weisse Maus beginnt an dem Grasbuschel, das Ihre
rechte Hand ergriffen hat, zu nagen, wéhrend die schwarze Maus
an dem Grasbuschel nagt, das lhre linke Hand halt. Die Buschel
werden dinner und dinner. Sie sind in einem Zustand von Panik,
da Sie wissen, dass Sie nun jede Sekunde in den Fluss fallen und
ertrinken konnten. Und Sie wissen, dass der Fluss voll ist von
unterschiedlichen Kreaturen, die Sie fressen kénnten.

An diesem Punkt werden Sie verstehen, wie nachlassig Sie in der
Dharmapraxis waren. Dann sehen Sie Lama Chenresig am
Himmel und richten viele Gebete an ihn. Lama Chenresig sagt:
»Jedes flhlende Wesen erfahrt Krankheit, Tod und Leiden. Die
Natur von allem ist Verganglichkeit. Wenn Du Freiheit erlangst,
wirst Du gut praktizieren. Bete zu Deinem Lama.« Beten Sie dann
innig mit Vertrauen, Sehnsucht und Bestimmtheit zu Lama
Chenresig. In dem Augenblick, da die zwei Mause den letzten
Grashalm abgenagt haben, erstrahlt Licht aus dem Herzen Lama
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Chenre-sigs und trifft lhr eigenes Herz und reinigt dabei alle
Verdunkelungen von Korper, Rede und Geist. Sie werden
augenblicklich als Chenresig im reinen Land von Dewachen
wiedergeboren. Meditieren Sie mit Liebe und Mitgefihl. Eine
unfassbare Fulle von Lichtstrahlen stromt aus |hrem Herzen,
bertihrt alle sechs Arten von Wesen, reinigt ihr Leiden, ihr Béses
und ihre Verdunkelungen und fihrt sie nach Dewachen.

Diese Meditation konnte in vielerlei Weise ausgearbeitet werden.
Der wichtigste Punkt ist der, der lhrem Geist niitzt. Sie sollten das
Ergebnis der Meditation beobachten und feststellen, welche Teile
der Folge fiur lhre individuellen Bedirfnisse nuitzlich sind. Sie
konnen jeden einzelnen Teil hervorheben und mehr Zeit darauf
verwenden. Besonders wenn Sie ein Mensch mit grossem Stolz,
Hass usw. sind und es schwierig finden, Dharma zu praktizieren,
ist diese Meditation sehr nitzlich.

WILLENTLICHE GESTALTUNG (Fortsetzung)

Von den 51 willentlichen Gestaltungen haben wir bisher die ersten
einundzwanzig besprochen: die flnf allgegenwartigen, die funf,
die das Objekt bestimmen und die elf tugendhaften.

Wir werden nun die 26 untugendhaften geistigen Zustande
betrachten. Es gibt sechs grundlegende emotionale
Verschmutzungen (Skt. kleshas) und 20 Nebenverschmutzungen.
Von den sechs grundlegenden Verschmutzungen sind nur finf
emotionale Verschmutzungen, wahrend die sechste, Sichtweise,
die in funf Teile unterteilt ist, in diese Gruppe aufgenommen
wurde, um den Dharma zu erklaren.

Die Wurzel aller emotionalen Verschmutzung ist Unwissenheit.
Unwissenheit bedeutet hier, nichts iber Handlung und Wirkung zu
wissen, Uber die den kostbaren Juwelen gemasse Art der Praxis
und ihre wahre Bedeutung. Diese Dinge nicht zu verstehen ist die
Quelle oder Grundlage aller emotionalen Verschmutzung.
Unwissenheit selbst ist nicht in der Lage, irgendeinen Dienst zu
verrichten. Sie verdunkelt das Verstandnis von Handlungen und
deren Wirkungen - dass Tugend zu Gluck und Bdses zu Leiden
fuhrt; sie verdunkelt das Verstandnis der vier edlen Wahrheiten,
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das Verstandnis relativer und letztendlicher Wahrheit und der
hervorragenden Qualitaten der Drei Juwelen. Sie verdunkelt das
Verstandnis von Verganglichkeit und Veranderung. Aufgrund all
dessen entstehen all die anderen Verschmutzungen.
Die zweite der emotionalen Verschmutzungen ist Begierde - das
Greifen nach den sich verschlechternden Aggregaten der drei
Welten. Sie erzeugt das Leiden des Daseins und bewirkt den
Kreislauf all der fuhlenden Wesen der sechs Arten in Samsara.
Sie entsteht aus der Verdunkelung der Unwissenheit.
Es gibt zwei Arten von Begierde. Eine ist die Begierde der
Begierde, eine Begierde nach tatsachlichen Dingen aus den drei
Welten von Samsara; sie betrifft Wesen der sechs Arten im
Begierdebereich. In den zwei héheren Welten, der Formwelt und
der formlosen Welt, gibt es nicht diese offenkundige Begierde,
sondern dort gibt es die Begierde nach Existenz. Die hdheren
Gott-Zustande, so wie unendlicher Raum, unendliche Bewusstheit
usw. sind die Frucht grossen Verdienstes, erlangt durch Samadhi-
Meditation. Aber da das Greifen nach einem "Ich" nicht
preisgegeben wurde, haben sich diese Gotter nicht von
samsarischer Existenz abgewendet.
Drittens gibt es die emotionale Verschmutzung des Hasses. Hass
ist der unbarmherzige Wunsch, andere Wesen zu verletzen. Es ist
unmaglich glicklich zu sein, wahrend Sie hasserflillt sind, und so
betrachten wir ihn als den Ursprung des Unglucklich-Seins.
Die vierte grundlegende emotionale Verschmutzung ist Stolz, eine
Eigenschaft aufgeblahter Uberheblichkeit, die von weltlichen
Sichtweisen genahrt wird: Zu denken, »ich bin gross,« »ich bin
eine  hochstehende Person,« »ich habe grossartige
Eigenschaften,« »ich sehe hervorragend aus.« Es wird gesagt,
dass es sieben Arten des Stolzes gibt. Er hindert Sie daran,
andere zu respektieren und bewirkt, dass Sie unglicklich sind.
Die funfte ist Zweifel: Mit sich selbst nicht einig zu sein, was die
wahre Bedeutung angeht. Sie sind sich nicht sicher, ob der
Dharma wirklich wahr ist oder nicht. Sie denken, »dies ist nicht
wahr,« »dies ist nicht gut.« Unwissenheit ist sehr méchtig und
macht Vertrauen unmoglich. Sie werden unfahig, positiv zu
handeln, und fiahlen sich in der Regel zu negativen Handlungen
hingezogen.
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Die sechste ist Sichtweise. Hier meinen wir negative Ansichten,
die auf emotionalen Verschmutzungen beruhen. Es gibt Ansichten
ohne irgendeine emotionale Verschmutzung, die wir als
"vollkommene Sichtweisen” ansehen. Die Ansichten aber, die wir
besprechen, werden alle als "falsche Sichtweisen" betrachtet.

Es gibt finf Arten von Sichtweisen. Die erste ist die auf den
verganglichen Aggregaten beruhende Sichtweise, der starke
Glaube, dass in den fiunf Skandhas tatsachlich ein Selbst
enthalten sei. Diese Sichtweise wird zur Grundlage aller falschen
Ansichten.

Die zweite ist die Sichtweise, die an Extremen festhalt: Die
Ansicht, dass ein Selbst oder die Skandhas dauerhaft existierten
(Eternalismus) oder dass sie Uberhaupt nicht existierten
(Nihilismus). Beide Sichtweisen verhindern, dass Gewissheit in
Bezug auf den mittleren Weg - die letztendliche Sichtweise -
entsteht.

Die dritte ist die umgedrehte Sichtweise, die das leugnet, was
wirklich ist, wie z.B. die Wahrheit von Karma, Ursache und
Wirkung oder die Drei Juwelen. Wer auch immer diese Sichtweise
hat, zeigt keine Neigung zu heilsamem Handeln.

Dies vervollstandigt die drei negativen Sichtweisen. Dann gibt es
die zwei Formen von "vermeintlicher Unubertrefflichkeit” - diese
Sichtweisen als die hdchsten anzusehen und ein Verhalten an
den Tag zu legen, das auf diesen als den hochsten Ansichten
grundet. Die erste von diesen, die vierte der falschen Sichtweisen,
ist die Einstellung, dass Ihre unrichtige Ansicht die allerbeste sei.
In diesem Fall sind Sie vollkommen davon Uberzeugt, dass die
Verneinung von Karma wabhr, gut, fehlerlos sei, und Sie achten
keinerlei andere Auffassung. Da alles, was Kdrper und Sprache
betrifft, eine Projektion des Geistes ist, missen Sie jedoch die
Richtigkeit lhrer Ansichten immer mit Bewusstheit untersuchen
und nicht ungepruft hinnehmen.

Die zweite von diesen ist, die eigenen moralischen Grundsatze
und das eigene Verhalten als unubertrefflich anzusehen. Dies
bedeutet, an einem Verhalten und einer Moral festzuhalten, die
fur die Befreiung nicht forderlich ist. Diese Sichtweise ist fur einen
selbst oder fur andere nicht nitzlich. Dennoch betrachtet man sie
als die allerbeste und alle anderen sittlichen Massregeln als falsch
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und schlecht.

Da diese zwei Einstellungen - die eigene Ansicht als die hochste
anzusehen und die eigenen moralischen Grundsatze sowie das
eigene Verhalten als unubertrefflich anzusehen - das Anhaften an
die funf Skandhas mit sich bringt, sind diese wie ein Seil, das Sie
fesselt. Alles Handeln ist ermidend und fruchtlos. Selbst wenn
Sie sich mit viel Energie in eine Handlung einbringen, ist sie
bedeutungslos. Diese funf Sichtweisen sind kein Mittel der
Befreiung aus Samsara und sind deshalb kein wirklicher Weg.

Um zu bestimmen, ob eine Ansicht wahr ist oder nicht, wirklich ist
oder nicht, missen Sie, geméass den Belehrungen des Buddha,
ihren eigenen Geist untersuchen. Ein Individuum muss im
Dharma die Befreiung durch sich selbst erlangen. Deshalb
mussen Sie immer fur sich selbst entscheiden, ob eine Sichtweise
zur Befreiung fuhrt oder nicht. Tut sie es, dann werden Sie auch
verstehen, jetzt und in der Zukunft, was fur Sie selbst und andere
wirklich zutraglich ist. Kurz gesagt, Sie muissen immer lhren
eigenen Verstand gebrauchen, um diese Dinge fur sich selbst zu
untersuchen. Wenn Sie dies nicht standig tun, sondern
stattdessen lediglich an einer Ansicht festhalten, kénnen Sie
niemals Freiheit von Samsara erlangen. Im Grunde besteht die
Lehre des Buddha darin, zum Wohle aller zu handeln und nicht
Bdses zu begehen. Indem Sie lhren Verstand benutzen, um zu
untersuchen, was richtig und was falsch ist, und indem Sie dieses
Verstandnis durch Erfahrung entwickeln, entsteht vertrauensvoller
Glaube.

Wir haben einen menschlichen Kérper erlangt. Aufgrund dessen
wird ein Lehrer - ein Lama, Freund der Tugend - gebraucht, um
den Geist in Worten zu erklaren, die Sie verstehen kénnen, in
menschlicher Sprache, und um Sie zu leiten. Aber Sie haben
immer selbst zu entscheiden, ob das, was der Lehrer sagt, wahr
ist und ob es tatséchlich wirkt oder nicht: Wenn es so ist, dass es
von Nutzen ist - wem wird es nutzen, wie wird es nutzen und
wann wird es nutzen? Sie muissen solche Fragen immer
Uberprufen, denn wenn Sie dem Lehrer zuhéren und automatisch
zustimmen, weil es seine Worte sind, so sind Sie nicht von einem
Tier verschieden. Sie mussen lhren Verstand gebrauchen, um die
Wabhrheit zu verstehen.

-197-



Haben Sie einmal die Bedeutung und das Wesen der Dinge gut
verstanden und sind zu einer Entscheidung dartber gelangt, was
wabhr ist, so sollten Sie darauf Vertrauen setzen. Da gibt es keine
Notwendigkeit fir Zweifel oder allerlei sonstige Geschaftigkeit.
Wenn Sie sich der Dharmapraxis, der Arbeit am Dharma, widmen,
so ist dies nicht eine Sache des Augenblicks, bei der Sie etwas
tun und sofort ein Ergebnis erhalten. Sie missen auf die Situation
in ihrer Gesamtheit schauen: Welche Arbeit haben Sie friher
getan und welche Art von Frichten ist daraus erwachsen?
Welche Art von Ergebnis resultiert daraus, sich selbst zu
vervollkommnen? Bei Milarepa beispielsweise, dem grossen
tibetischen Siddha, und bei vielen anderen wie ihm, mussen wir in
Betracht ziehen, was sie vorher getan haben, was in der
Zwischenzeit, welche Erfahrungen daraus erwuchsen, welcher
Nutzen sich fur andere Wesen ergab und wie die Lage zur Zeit
des Todes war? Dharmapraxis muss von einer sehr weiten
Perspektive aus betrachtet werden. Deshalb ist es sehr wichtig,
die Charakteristiken von Sichtweisen zu untersuchen.

Schliesslich gibt es verschiedene Mdglichkeiten, Grundformen
von Sichtweisen zu unterscheiden: eine ist angeboren, natirlich
vorhanden wie die Sichtweise der verganglichen Aggregate, die
auf dem Selbst und den funf Skandhas griindet; die andere ist
durch Untersuchung oder von einem Lehrer erhaltene Anweisung
erworben, so wie die zwei Arten “"vermeintlicher
Untbertrefflichkeit". Handlungen, die auf erworbenen Sichtweisen
grunden, konnen leicht aufgegeben werden. Hingegen sind
Handlungen, die auf angeborenen Sicht weisen basieren, viel
schwieriger zu unterlassen. Geméass den Belehrungen des
Buddha werden die 114 erworbenen Sichtweisen durch das
Verstandnis der Bedeutung der Dinge und durch das Entwickeln
von Gewissheit aufgegeben. Die 360 angeborenen Sichtweisen
kann nur die Meditation zerstreuen.

FRAGE: Was ist ein Beispiel fur eine angeborene Sichtweise?

ANTWORT: An einem Selbst anzuhaften - die Sichtweise der
verganglichen Aggregate. Indem Sie in den funf Skandhas an
einem "Ich" festhalten, denken Sie, »ich bin krank,« »ich habe
Schmerzen,« »ich bin ungliicklich,« »ich bin glicklich«; oder »ich
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fuhle,« »ich nehme wahr,« »ich denke«. Diese Sichtweisen haben
ihren Grund immer in der Anhaftung an einem "Ich" - an etwas,
was lediglich die funf Skandhas sind.

Ein Beispiel fur eine erworbene Sichtweise sind die
widerstreitenden Lehrmeinungen des Eternalismus und des
Nihilismus, die erlernt sind oder die auf Herleitung oder
Schlussfolgerung beruhen. Wenn Sie demgemass der Meinung
sind, dass jeder Mensch durch jemanden erschaffen wurde, dann
werden Sie glauben, dass jemand den Buddha erschaffen haben
muss, obwohl es fur diese Ansicht keinen Beleg gibt. Dies ist ein
Beispiel fur eine erworbene Sichtweise.

Von den funf emotionalen Verschmutzungen sind die drei
hauptsachlichen - Unwissenheit, Begierde und Hass - alle
angeboren. Die anderen beiden - Stolz und Zweifel - sind
erworben. Zum Beispiel mag Stolz daraus entstehen, dass Sie
horen, wie andere Sie loben: »Du bist grossartig,« »du hast
hervorragende Eigenschaften,« »du bist wunderschén.« Das fihrt
leicht dazu, dass Sie sich diese Einschatzung durch andere zu
eigen machen. Belehrt zu werden, dass etwas nicht wahr ist, kann
gleichfalls die Ursache fur aufkommende Zweifel sein. lhre eigene
Sichtweise als die héchste anzusehen, ist ebenso eine erworbene
Ansicht.

FRAGE: Sie sagten, die Hauptaufforderung in den Lehren des
Buddha liege darin, unsere Ansichten wieder und wieder durch
unseren eigenen Verstand zu Uberprifen und blindes Vertrauen
zu vermeiden. Auf einigen Ebenen des Pfades, besonders im
Vajrayana, ist es fur Anfanger nicht mdglich, die Antworten auf all
ihre Fragen zu ergrinden. Vertrauen, so wird gesagt, sei ausserst
wichtig, und die Wurzel aller Verwirklichung liege darin. Kénnten
Sie etwas Uber diese Art des Vertrauens sagen?

ANTWORT: Welches Fahrzeug auch immer Sie praktizieren,
Hinayana, Mahayana oder Vajrayana, hier gibt es keinen
Unterschied - Sie missen in der Lage sein, die Dinge zu prifen.
Buddha sagte: »Meine Lehre ist wie Gold: Schmelze sie,
zerstosse sie, schneide sie - sie ist immer hervorragend.« Die
Lehre des Buddha kann man prufen, so viel man will, und sie wird
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immer noch wahr sein. So sind alle Fahrzeuge darin gleich, dass
sich lhr Verstandnis lediglich weiterentwickeln wird, wenn Sie
Uberprufen, worin ihre Bedeutung liegt. Die daraus gewonnene
Sicherheit wird lhnen erlauben, einsgerichtet zu arbeiten. Das
Vajrayana ist nicht anders. Sie mussen prufen: Wie bt man sich
auf diesem Pfad? Welche Frucht bringt dies hervor?

Auf dem Vajrayana-Weg miussen Sie auch den Lehrer beurteilen.
Wenn der Lama den Dharma erklart, nitzt Ihnen das etwas?
Nutzt es den fuhlenden Wesen? Nur weil es der Vajrayana-
Dharma ist, dirfen Sie nicht denken, »es ist ja Vajrayanal«, und
jegliche Prifung beiseite lassen. Sie miussen herausfinden, ob der
Lama auf personlichen Gewinn verzichtet hat und die Lehre zum
Wohl aller fihlenden Wesen darlegt und sie auf den Weg zur
Befreiung von Leiden, zur Buddhaschaft, fihrt. Sie missen dies
sorgfaltig prufen; nur anzunehmen, dass man den Lehrer nicht
prufen kann, weil es sich um Vajrayana handelt, ist die falsche
Einstellung. Korrekte Prufung ist sehr wichtig. Vertrauen resultiert
daraus. Gewiss konnen Sie sich die grossen Lamas wie Kalu
Rinpoche, Dezhung Rinpoche', Ling Rinpoche? und Dudjom
Rinpoche®, grosse Lehrer aus allen vier Schulen, ganz genau
anschauen und werden finden, dass sie in der Tat wirdige Lamas
sind. Selbst im Vajrayana gibt es also nicht so etwas wie
ungepruftes Vertrauen.

1 Ein zeitgenéssischer Meister der Sakya-Linie, der viele Jahre lang an der University
of Washington lehrte.

2  Letztes Haupt der Gelugpa-Linie und Senior Tutor S.H. des Dalai Lama, gestorben
1983.

3 Hauptvertreter der Nyingma-Linie mit zahlreichen Dhanna-Zentren im Westen,
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gestorben 1987.
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Wenn Sie entdecken, dass ein Lehrer unzulanglich ist, sind Sie
immer frei, zu gehen und einen zu finden, der Ihre Praxis fordern
kann. Es gibt viele Lamas, die dies konnen. Haben Sie den Lama
geprift und halten ihn fur qualifiziert, dann sollten Sie Ihr
Vertrauen in ihn legen. Und sobald Sie tiefgrindige Anweisungen
von einem Lehrer erhalten haben, dirfen Sie ihn nicht gering
schatzen. Sie sind eine wichtige Verbindung mit ihm
eingegangen, und ihn nun zu Kkritisieren, ware eine negative
Handlung, die lhre Dharmapraxis zerstoren wirde.

FRAGE: Ist es mdglich, dass manche Menschen, ohne irgendeine
Art von Uberprufung vorzunehmen, doch zufallig die richtige
Sichtweise innehaben. Kann man blind und unkritisch die
letztliche Wahrheit erfassen?

ANTWORT: Es ist nicht mdglich, Anhaftung an die vollkommene
Sichtweise zu haben, denn jemand, der die vollkommene
Sichtweise besitzt, muss wirkliches Verstandnis und Erfahrung
haben. Sobald man diese erlangt hat, kann es naturgemass keine
Anhaftung oder geistige Blindheit mehr geben. Es heisst: »Wenn
es Ergreifen gibt, dann ist es nicht "vollkommene Sichtweise".«
Dies stammt aus dem berihmten shenpa shidrél [zhen-pa bzhi-
'bral], einer Belehrung der Sakyapas, die aus vier Versen besteht:

Wenn Du an dieses Leben anhaftest,
bist Du kein Mensch des Dharma.
Wenn Du an Samsara anhaftest,
hast Du nicht entsagt.
Wenn Du an Deinen eigenen Nutzen anhaftest,
hast Du nicht Bodhicitta.
Gibt es Ergreifen,
so hast Du nicht die Sichtweise.

FRAGE: Bezieht sich der Ausdruck "mittlerer Weg" darauf, die

extremen Ansichten von Nihilismus und Eternalismus zu
vermeiden? Was genau ist darunter zu verstehen?
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ANTWORT: Der mittlere Weg (Madhyamaka) lehnt beide Extreme
ab, sowohl die Sichtweise, die sagt, »ja, etwas ist« als auch die
Sichtweise, die sagt, »nein, etwas ist nicht«. Sie kénnen nicht
definitiv behaupten, dass etwas besteht, denn letztlich wird von
den Buddhas nichts gesehen. Sie kdnnen auch nicht behaupten,
dass nichts existiert, denn der Geist ist die Grundlage fir
Samsara, die niederen Bereiche usw. Der mittlere Weg ist jedoch
keine Synthese dieser Gegensatze, denn er Ubersteigt Existenz
und Nicht-Existenz. Die Grundlage des mittleren Weges ist
gegenseitige Abhangigkeit -die Vereinigung der zwei Wahrheiten,
der relativen und der absoluten. Der Weg selbst ist die
Vervollkommnung von Verdienst, der verfallt, und hochstem
Wissen, das nicht verfallt. Die Frucht ist die Vereinigung der zwei
Kayas - Rupakaya und Dharmak&ya. Der Dharmakéya ist die
Verwirklichung der Essenz des Geistes und nitzt einem selbst. Er
ist das Erlangen der letztendlichen Wahrheit. Der Dharmakéaya
nitzt den fuhlenden Wesen nicht direkt. Durch seine Macht
entstehen die beiden Aspekte des Rupakaya: der Sambhogakaya
und der Nirmanakaya, wie Lichtstrahlen von der Sonne ausgehen;
sie wirken, um den flihlenden Wesen zu nutzen. Der Rupakaya ist
das Erlangen der relativen Wahrheit.

FRAGE: Zur Uberprifung der Wahrheit fir einen selbst - manche
Wahrheiten, wie die von Ursache und Wirkung (Karma),
manifestieren sich nicht vollstandig in einer Lebenszeit. Sie
konnen nicht wirklich geprift werden, ausgenommen uber eine
Abfolge mehrerer Lebensspannen. Manches Karma manifestiert
sich in einer Lebenszeit, wenn sich die Friichte einer guten oder
schlechten Handlung auswirken, doch viele andere Situationen
benottigen mehrere Lebensspannen, um heranzureifen. Wie lasst
sich die Wahrheit des Karma prifen, wenn man sich nicht an
vergangene Leben erinnern kann?

ANTWORT: Aufgrund der verdunkelnden Macht der Unwissenheit
ist es schwierig, das vollstandige Wirken von Ursache und
Wirkung zu verstehen und darauf zu vertrauen. Aber die Wahrheit
des kannischen Prozesses kann in einer allgemeinen Weise
durch Beispiele und deren Konsequenzen gezeigt werden,

-203-



obwohl es nicht immer mdglich ist, tatsédchlich die genaue
Wirkung von allem, was Sie tun, zu sehen. Zum Beispiel mdgen
eine Mutter und ein Vater funf Kinder haben, jedes sehr
verschieden von den anderen. lhre Vorstellungen sind
unterschiedlich, ihre Handlungen sind unterschiedlich, ihre
physischen Charakteristika sind unterschiedlich und ihre
Lebenssituation ist vollkommen unterschiedlich. Ihre derzeitigen
Verhéltnisse, die Art ihrer Geburt, ihre Umgebung sind
offensichtlich fur jedes der Kinder die gleichen. Dennoch ist ihr
Leben verschieden. Gleichfalls gibt es auf der Welt Gesundheit,
Lebensdauer, Glick usw. in allen erdenklichen Abstufungen. Alle
diese Unterschiede sind dem Karma zuzuschreiben. Wenn Sie
fortwahrend die Art untersuchen, wie Dinge sich ereignen, werden
Sie etwas von Ursache und Wirkung verstehen. Ein oder zwei
Tage sind nicht genug, um Ergebnisse zu sehen. Dies ist deshalb
so, weil die Verdunkelung der Unwissenheit sehr machtvoll ist.
Buddha sagte: »Um deine friheren Handlungen zu verstehen,
betrachte dein jetziges Leben; um dein zukinftiges Leben zu
verstehen, betrachte deine jetzigen Handlungen.« Wenn Sie
tugendhaft handeln, wird dies gute Ergebnisse haben; wenn Sie
Bdses tun, wird das Ergebnis entsprechend negativ sein. Genau
und vollkommen in dieses Gesetz zu vertrauen ist sehr schwierig.
Durch Beispiele und Begriindungen gewinnen wir Uberzeugung,
aber den Vorgang im Detail zu sehen, ist schwierig. Nur ein
Buddha kann genau Uber die Natur jeder einzelnen Ursache und
jedes einzelnen Ergebnisses Bescheid wissen.

Wenn Sie von der Zeit an, in der Sie jung sind, in der Schule gut
lernen, kénnen Sie in diesem Leben spater eine gute Arbeit
finden. Wenn Sie sich in allem gut tGben, werden die Ergebnisse
gut sein. Wird das gegenwartige Leben gut genutzt, so kann man
gleichfalls folgern, dass die zukinftigen Leben gut sein werden,
obwohl es schwierig sein mag, dies zu sehen. Wenn die eigenen
Absichten gut sind und man winscht, den anderen zu nutzen,
dann wird dies eine Ursache fur ausgezeichnetes Karma sein.
Wenn die Absichten schlecht sind, dann werden sie zu einer
negativen Ursache.

Buddha sagte: »Unsere eigenen Absichten sind die beste
Moglichkeit, freundlich zu uns selbst zu sein.« Durch unsere
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guten Gedanken und positiven Handlungen anderen gegenuber
wird sich unsere eigene Situation fortwadhrend von Lebenszeit zu
Lebenszeit verbessern, bis wir Buddhaschaft erreichen.

FRAGE: Als Sie die funf emotionalen Verschmutzungen
aufzahlten, war die funfte Zweifel. Ist nicht die flinfte gewdhnlich
Eifersucht?

ANTWORT: In diesem speziellen System ist die fiinfte
Verdunkelung Zweifel. In anderen Systemen wird hier Eifersucht
genannt. Eifersucht ist keine grundlegende Verschmutzung,
sondern eine untergeordnete. Eifersucht héngt von Hass,
Begierde und Stolz ab und ist deshalb ein "Zweig-Gefuhl",
wogegen Zweifel, obwohl er zur Dummbheit in Beziehung steht, ein
"Wurzel-Gefuhl" ist.

Die erste der 20 untergeordneten emotionalen Verschmutzungen
ist Groll, welcher inneren Arger darstellt, der tber die Zeit
gewachsen ist und der einen jetzt geneigt macht, andere Wesen
durch solche Handlungen wie Schlagen zu verletzen.

Die zweite, Boswilligkeit, ist eine Variante des inneren Argers. In
diesem Fall wurde die Absicht, jemanden zu verletzen, sehr
machtig und dauerhaft. Sie kénnen nicht davon ablassen, und
dies macht Sie unverséhnlich.

Die dritte ist Wut. Wenn die Ursachen von Groll wie auch von
Boswilligkeit unertraglich werden, zeigen Sie dies - Ihr Gesicht
wird rot, und Sie sprechen grobe, zornige Worte.

Die vierte ist dann Rachsucht, eine andere Art des inneren Argers
-innerer Arger, der nicht zum Ausdruck gebracht wird - die
Abwesenheit von Liebe und Mitgefiihl. Ausserlich mdgen Sie
freundlich erscheinen, aber innerlich suchen sie Rache.
Rachsucht veranlasst einen, andere zu verachten.

Die funfte ist Eifersucht. Eifersucht wird auch als eine Art inneren
Argers klassifiziert. Sie entsteht durch Anhaftung an Giiter und
Ehre. Sie kdnnen es nicht ertragen, dass andere gute Dinge oder
Eigenschaften besitzen. Eifersucht erregt Ihren Geist heftig und,
indem Sie in dieser Weise unglicklich sind, kénnen Sie ihn
niemals ruhen lassen. Eifersucht erzeugt Arger und bewirkt, dass
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Sie viel Verdienst, das Sie vielleicht friher erzielt haben, verlieren.
Sechstens kommt dann Falschheit. Anhaftend an Guter und Ehre
verstecken Sie lhre Fehler. Indem Sie dies standig tun, sind Sie
mit einer Menge Unehrlichkeit beschaftigt. Dies wird als
Kombination von Begierde, Arger und Unwissenheit klassifiziert.
Es wird zum Hindernis, wenn es darum geht, Anweisungen von
einem Lehrer zu erhalten.

Die siebte ist Heuchelei. Um Besitztimer oder Achtung zu
erhalten, geben Sie vor, Eigenschaften zu haben, die Sie nicht
haben. Da diese Eigenschaften tatsachlich nicht da sind, sind Sie
darin verstrickt, andere zu tauschen. Dies wird als Anhaftung und
Unwissenheit  klassifiziert und  veranlasst Sie, lhren
Lebensunterhalt auf die falsche Art zu erzielen.

Die achte Verschmutzung ist Schamlosigkeit. Dies ist das
vollstandige Fehlen von Angemessenheit. Die eigene Norm
beinhaltet hier nicht das Vermeiden schlechter Handlungen.
Schamlosigkeit wird als Kombination der drei Gifte® klassifiziert
und begleitet alle primaren und sekundaren emotionalen
Verschmutzungen.

Die neunte ist RuUcksichtslosigkeit. In Bezug auf andere
vermeiden Sie es nicht, Uble Handlungen zu begehen.
Rucksichtslosigkeit offenbart sich auch als Undankbarkeit
gegenluber den guten Taten, die andere, wie lhre Eltern oder Ihr
Lama, Ihnen erwiesen haben. Wahrend sich Schamlosigkeit auf
Sie selbst bezieht, bezieht sich Rucksichtslosigkeit auf andere.
Sie wird auch als Kombination der drei Gifte klassifiziert und
begleitet alle Verschmutzungen.

Dann gibt es Verheimlichung. Dies ist das Verbergen lhrer Fehler,
um zu vermeiden, dass Sie von anderen ermahnt werden, sich
gut zu betragen. Sie wird als Mischung von Anhaftung und
Unwissenheit klassifiziert und bewirkt, dass Sie keine Reue
empfinden.

4 Die drei Gifte sind: Begierde, Hass und Unwissenheit (Anmerkung der Ubersetzer).
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Die néchste Verschmutzung ist Habgier. Sie wird durch Begierde
erzeugt. Habgier ist heftiges Anhaften an Besitz und veranlasst
einen, den Besitz standig vermehren zu wollen. Wie der Buddha
sagte: »Wo es grosse Macht gibt, gibt es viel Bdses; wo es
grossen Wohlstand gibt, dort ist grosse Habgier.«
Die zwdlfte der untergeordneten Verschmutzungen ist Eitelkeit,
eine Art von Stolz. Sie ist das Anhaften und Entziicken Uber die
eigene gute Gesundheit, Schonheit, Jugend, gute Eigenschaften
usw. Es ist wie trunken sein durch sich selbst.
Dann folgt dreizehntens Fehlen von Glauben. Dies ist eine Art von
Unwissenheit, die einen dazu bringt, kein Interesse an
vollkommenen Zielen zu haben - dem Ausiben von Tugend und
dem Dharma - und deshalb erreicht man weder etwas fur sich
selbst noch fur andere.
Die vierzehnte ist Faulheit. Dem Vergnigen negativer
Handlungen zugetan, empfinden Sie keine Freude an
tugendhaftem Handeln und Denken: »Es ist fir meinen Koérper
und meine Gesundheit zu schwierig.« Da dies dem Fleiss
entgegengesetzt lauft, erreichen Sie nichts.
Nachlassigkeit entspringt den drei Giften und der Faulheit. Sie
verlieren die Fahigkeit, zwischen dem was gut und dem was
schlecht ist zu unterscheiden, und deshalb sind Sie nicht
imstande, gute Handlungen auszuiben und schlechte zu
verwerfen. Dieser Mangel an Interesse wirkt sich entgegengesetzt
aus wie Sorgfalt.
Die nachste der Verschmutzungen ist Vergesslichkeit: Sie kdnnen
sich tugendhafte Ziele nicht klar vergegenwartigen. Sie kommen
vollig unter den Einfluss der anderen Geflihle und der Geist wird
abgelenkt. Diese Art von Vergesslichkeit kommt hauptsachlich
wahrend der Dharmapraxis vor, wenn Sie nach Zuflucht streben
oder Bodhicitta erzeugen und nicht in der Lage sind, lhren Geist
auf das zu konzentrieren, was Sie tun, oder nicht einmal auf
dessen Bedeutung.
Siebzehntens folgt Mangel an Bewusstheit. Dartber wird gesagt,
dass es eine "verwirrte Weisheit" ist: denn obwohl Sie verstanden
haben, welche Dinge zu tun richtig ist, und Sie sogar verstanden
haben, warum es richtig ist, halten lhre gefihlsmassigen
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Verschmutzungen Sie davon ab, diese Dinge zu tun. Sie kdnnen
Ihren Korper, Ihre Rede und lhren Geist nicht so handhaben, wie
Sie es wiinschen, wenn die Zeit kommt, dementsprechend zu
handeln. Dies verursacht sittliche Verfehlungen.

Dann kommt die Verschmutzung, die als Verschwommenheit
bezeichnet wird und eigentlich eine Art Unwissenheit ist. Sie ist
ein Zustand, in dem sich Korper und Geist sehr schwer anfihlen
und Sie nicht in der Lage sind, klar zu visualisieren oder sich zu
konzentrieren. Das macht Sie anféllig fir die verschiedenen
emotionalen Verschmutzungen.

Dann gibt es auch Wildheit, die aus Begierde herrihrt. Sie
begehren bestimmte Dinge, und lhr Geist rennt diesen hinterher:
Sie sind nicht in der Lage, in einem Zustand der Gelassenheit zu
verweilen. Dies ist eine sehr starke Neigung, die ein Hindernis fur
die Shine-Meditation darstellt. Schliesslich gibt es Zerstreuung.
Sie wird als ein Zustand eingestuft, der aus allen drei Giften
besteht. Hier wandert der Geist standig in verschiedene
Richtungen und kann auf keinem Gegenstand, so hervorragend
er auch sein mag, verweilen. Es werden viele unterschiedliche
Arten von Zerstreuung unterschieden - innere, aussere usw.

FRAGE: Manchmal sprechen wir einfach von guten und
schlechten Handlungen, wahrend wir zu anderer Zeit héren, dass
der Dualismus eine falsche Sichtweise ist. Wie 16st man diesen
augenscheinlichen Widerspruch auf?

ANTWORT: Wenn dualistische Unterscheidungen mit einem
klaren Verstandnis des Gesetzes vom gegenseitig abhangigen
Entstehen getroffen werden, kénnen sie nutzlich sein, so wie
wenn wir gut und schlecht auf der relativen Ebene unterscheiden.
Es ist jedoch wesentlich, diese Unterscheidungen auf die
Wabhrheit der Leerheit zu stitzen. Sobald Sie namlich Ihr
grundlegendes Verstandnis der Relativitdt verlieren und
anfangen, die Unterscheidungen fur real zu halten, sind Sie einer
falschen Sichtweise verfallen.

FRAGE: Wenn negative Geisteszustande im Lauf unserer Praxis
starker zu werden scheinen und sogar Uberwaltigend werden, ist
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dies die Folge eines Fehlers in der Praxis oder ist es ein Zeichen,
dass die Praxis Wirkung zeigt?

ANTWORT: Die Praxis der Meditaton ist schwierig. Es gibt viele
Dinge, die sich im Geist ereignen. Manchmal scheinen negative
Aspekte des Geistes zu wachsen. Dies ist lediglich ein Zeichen,
dass lhnen Ihre Negativitat klar wird. Eine gewaltige Umwaélzung
ereignet sich im Geist, wenn Sie zu meditieren beginnen, und
Neigungen, die friher verborgen waren, werden offenbar. Dies
bedeutet nicht, dass diese Neigungen anwachsen, sondern
vielmehr, dass Sie ihrer mehr bewusst werden.

MEDITATIONSPRAXIS

Wir werden nun die Besprechung der Skandhas fur eine Weile
beiseite lassen und auf die Meditationsanweisungen
zuriickkommen, die in den Belehrungen von Karma Chagme
Rinpoche gegeben wurden.

Seine dritte Meditation behandelt das Gesetz von Ursache und
Wirkung; sie ist insbesondere auf unsere Darlegung der
tugendhaften und untugendhaften Zustande des Geistes
anwendbar. Seine Methode geht zuriick auf den indischen
Siddha Shawaripa, einen der vierundachtzig Mahasiddhas.
Stellen Sie sich vor, dass sich vor Ihnen ein sehr grosser Spiegel
befindet wie ein riesiger Fernsehbildschirm. In diesem Spiegel
konnen Sie klar die sechs Bereiche von Samsara sehen. Denken
Sie Uber die Tatsache nach, dass, nachdem Sie gestorben sind
und den Bardo des Werdens betreten haben, die Kraft lhrer
friheren Handlungen den Bereich bestimmen wird, in dem Sie
Geburt annehmen muassen.

Visualisieren Sie als nachstes Yama, den grossen Dharmakonig,
auf einem grossen Thron. Hier bezieht sich Dharma besonders
auf Gesetze -Verhaltensregeln. In seine Gegenwart wird jemand
gebracht, der viele Gble Handlungen begangen hat. Zur rechten
und linken Seite von Yama erscheinen zwei Menschen als
Personifikationen von Karma: Einer ist weiss, der andere
schwarz. Die weisse Gestalt spricht zugunsten des Angeklagten,
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ruft all die positiven Dinge in Erinnerung, die er oder sie getan hat
- Dharmapraxis usw. Die schwarze Gestalt beschuldigt den
Angeklagten seiner schlechten Handlungen. Die zwei
argumentieren wie Rechtsanwdlte vor einem Richter in einem
Gerichtssaal.

Wahrenddessen prifen Yama und die Geschworenen einen
Spiegel, der die tatsachliche Wahrheit dessen zeigt, was der
Angeklagte in der Vergangenheit getan hat; sie lesen eine
Aufzeichnung all der friiheren Taten. Sie wégen diese auf einer
Waage ab, um zu bestimmen, was schwerer wiegt, Gutes oder
Boses.

Da die Geschworenen massgebliche Aufzeichnungen haben und
klar urteilen kénnen, ist es nicht moglich, zu lugen oder die Fehler
des Angeklagten zu vertuschen. Und so kommen die
Geschworenen zu dem Schluss, dass dieser Mensch
schwerwiegende Missetaten begangen hat und nun in die tiefste
Holle gehen muss.

Dann wird ein zweiter Angeklagter, ein guter Mensch, vor Yama
gebracht. Wieder ist das Beweisstick gegenwartig: die
Geschworenen schauen in den Spiegel, lesen die
Aufzeichnungen, wiegen all die Handlungen; und wieder gibt es
kein Lugen oder Verbergen. Wenngleich auch in diesem Fall die
Argumente beider Seiten vorgebracht werden, scheint es nach
Wirdigung aller Beweismittel klar zu sein, dass dieser Mensch,
der gute Handlungen begangen hat, in den hoéheren Bereichen
wiedergeboren werden wird.

Sind gute Handlungen aufgezeichnet, hat man ein friedvolles
Wesen und Vollkommenheit in der Entfaltung des Geistes, so
kann kein Anklager diesen Menschen als schlecht Gberfiihren.
Solch ein Mensch kann die ublen Folgen oder Verdunkelungen,
die aus falschen Taten resultieren, nicht erleiden. All diese
Erscheinungen im Bardo sind lediglich Manifestationen friiherer
Handlungen.

Meditieren Sie uUber diese beiden Szenen und wenden Sie sie auf
sich selbst an. Wie wirde es Ihnen in solch einer Situation
ergehen? Bedenken Sie das Ergebnis von positiven und
negativen Handlungen. Betrachten Sie die Tatsache, dass es in
dieser Situation keine Mdglichkeit gibt, Gber irgendeine schlechte
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Handlung, die Sie jemals begangen haben, hinweg zu ltigen. An
diesem Punkt gibt es niemanden, den sie bitten kdnnten, Ihnen zu
helfen. Meditieren Sie darlber, dass die Samen Ihres Karmas mit
Gewissheit reifen und die Frichte daraus unweigerlich zum
Vorschein kommen werden. Sorgen Sie daflr, dass Sie, wenn Sie
dem Dharmakdnig begegnen, nicht in der Lage sein werden, tUber
fruhere Verfehlungen beschamt sein zu missen. Wenn lhre
Aktivitat in diesem Leben tugendhaft ist, so wird zum Zeitpunkt
des Todes kein Grund vorhanden sein, beschamt oder angstlich
zu sein, denn Sie werden keinerlei Schuldgefihle haben.

Dies ist eine Meditation von Shawaripa Uber das, was im Bardo
des Werdens geschieht.

In Tibet war es einfach, dariiber Bescheid zu wissen. Bei uns gab
es bestimmte aussergewohnliche Menschen, etwa eine Frau, die
in meiner Heimat berihmt war. Solche Menschen konnten, wenn
der Leichnam unbehelligt geblieben war, zum Leben
zurickkehren, nachdem sie ungefahr sieben Tage lang tot
gewesen waren. Wahrend dieser sieben Tage konnen diese
Personen die Daseinszustdnde sehen, die reinen Bereiche und
auch den Bardo, wo sie Zeuge des Schicksals vieler Menschen
werden konnen. Wenn sie ins Leben zuriickkehren, kdnnen sie
berichten, was sie gesehen haben. Diese Menschen sind nicht
wie westliche Medien; dies ist ein etwas anderes Phdnomen - es
ist tatsachliche Erfahrung. Solche Menschen haben ihre
Erfahrungen grossen Lamas wie Gyalwa Karmapa oder Dudjom
Rinpoche berichtet, und diese Lamas haben bestatigt, dass ihre
Erfahrungsberichte authentisch sind.

Ich habe einen von ihnen getroffen und ich kenne nur zu gut den
Unterschied zwischen irgendwelchen narrischen Leuten, wie ich
sie in Amerika getroffen habe, die alle mdglichen Dinge
behaupten, und jemandem, der tatsachlich diese Art von
Erfahrung hatte. Sie missen sehr viele verdienstvolle Handlungen
ausgefuhrt haben, um diese Art von Wesen zu sein. Die Person
die ich kannte, war die Mutter von Dargya Gyamtso, meinem
Wurzellama. Als mein Lehrer jung war, kannte er einen Mann, der
in Wirklichkeit kein grosser Praktizierender war, sich aber als
grosser Lama ausgegeben hatte. Mein Lehrer fragte seine Multter,
wie es diesem Mann nach dem Tod im Bardo ergangen war. Die
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Mutter meines Lehrers antwortete: »Oh, ihm? Er war kein
wirklicher Lama, nicht wahr? Er war kein wirklicher Mdnch, noch
nicht einmal eine sittliche und tugendhafte Person. Jetzt versucht
er mit seinen Verwandten in Verbindung zu treten, um ihnen zu
sagen, sie sollten gut handeln, so dass sie den Kummer, den er
hat, vermeiden koénnen.« In einem anderen Fall erzahlte sie
meinem Lehrer von einem grossen Lama aus jener Gegend,
einem wirklich grossen Monch und Praktizierenden, der nach dem
Tod in den reinen Bereich von Sangdog Palri [zangs-mdog dpal-ri]
gelangt war. Dem Anschein nach waren beide Menschen zeit
ihres Lebens Dharma-Personen, aber als sie starben, kam die
Wabhrheit heraus. Als die Mutter meines Lehrers selbst starb,
fuhrte ihr Lehrer, ein grosser Lama mit Namen Garchen Tulku,
das Ritual der Ubertragung fiir sie durch. Durch ihre vorziigliche
Motivation und die Kraft ihres Lamas wurde sie im 6stlichen Tell
des Landes als kleiner Junge, der spater Monch wurde,
wiedergeboren.

Generell hat Dharmapraxis zur Folge, dass die Bedingungen
kunftiger Inkarnationen nicht schlechter werden, sondern sich in
Ubereinstimmung mit der eigenen Praxis auf natiirliche Weise
verbessern.

WILLENTLICHE GESTALTUNG (Fortsetzung)

Wir kehren nun zu den 51 willentlichen Gestaltungen zurick, die
den vierten Skandha ausmachen. Wir haben die funf
allgegenwartigen, die funf, die das Objekt bestimmen, die elf
tugendhaften, die sechs emotionalen Wurzel-Verschmutzungen
und die 21 untergeordneten emotionalen Verschmutzungen
besprochen: insgesamt haben wir uns mit 47 Gestaltungen
befasst.

Die verbleibenden vier sind die vier veranderlichen Zustande, die
tugendhaft oder untugendhaft sein kénnen. Der erste ist Schlaf,
klassifiziert als Dummbheit, bei dem der gesamte Gesichtskreis der
Sinne nach innen gewendet ist. Ob er verdienstvoll oder nicht
verdienstvoll ist, wird von Ihrem Geisteszustand beim Einschlafen
bestimmt. Dieser kann die Traume, die folgen, beeinflussen. Hat
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man sich gut in heilsamen Handlungen gelbt, dann werden diese
Neigungen im Traumzustand in Erscheinung treten. Gibt man sich
meist den emotionalen Verschmutzungen hin, so werden die
eigenen Traume dies gleichermassen widerspiegeln.

Der zweite ist Reue. Sie ist das Ungliucklichsein Gber das, was Sie
zuvor getan haben. Da sie lhre Konzentration zerstort, ist sie ein
Hindernis, Ihren Geist zur Ruhe kommen zu lassen. Andererseits
ist Reue ein Grundbestandteil des Bekennens. Damit Bekennen
ein wirksames Mittel der Reinigung von schadlicher Aktivitat ist,
muss Reue Uber frihere Handlungen da sein. Hier wirkt sie als
eine positive Neigung.

Der dritte ist Untersuchung: Das auf Ziel und analytische
Intelligenz beruhende Vorgehen des sich auf ein Objekt
richtenden Geistes. Wenn sich eine Form am Rand des sinnlichen
Wahrnehmungsbereiches befindet, kénnen Sie deren Identitat
grob bestimmen. Sehen Sie ein fihlendes Wesen in grosser
Entfernung, so vermuten Sie, »es ist eine Kuh,« »es ist ein
Pferd,« aber Sie kdnnen es nicht unterscheiden.

Der letzte ist Prifung. Indem Sie sich auf Ziel und analytische
Intelligenz stutzen, sind Sie imstande, die
Unterscheidungsmerkmale eines besonderen Objektes scharf zu
differenzieren. Es ist eine feine geistige Analyse. Zum Beispiel
wirden Sie ein Objekt nicht nur als Vase erfassen, sondern
ebenfalls bertcksichtigen, dass sie neu ist, ohne Spriinge usw.
Da diese vier davon abhangen, ob die speziellen Gedanken oder
die damit verknipften Vorstellungen selbst positiv, negativ oder
neutral sind, werden sie als die vier veranderlichen bezeichnet.
Dies vervollstandigt unsere Darlegung der 51 geistigen Zustande
des vierten Skandhas.

BEWUSSTSEIN (namshe [mam-shes])

Der flnfte Skandha, Bewusstsein, besitzt als Kennzeichen
Klarheit und Wissen. Bewusstsein wird den sechs Sinnen
entsprechend in sechs Arten eingeteilt. Demzufolge gibt es
Augenbewusstsein,  Nasenbewusstsein, = Ohrenbewusstsein,
Zungenbewusstsein, Korperbewusstsein und Geistbewusstsein.
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Wir begreifen hier den Geist als Sinn, da er sich vergangene
Geschehnisse ins Gedéachtnis zurickrufen und unterschiedliche
geistige Objekte wahrnehmen kann. Mittels aller sechs Arten von
Bewusstsein kann man die Natur und die Charakteristik der
Erscheinungen klar verstehen.

Im Zusammenspiel mit den Sinnen kommt das entsprechende
Verstandnis zustande. Im ersten Augenblick des Kontaktes
ergreift der Sinn das Objekt, obgleich er selbst nicht dazu fahig
ist, sein Objekt zu verstehen. Dies ist die Funktion des
Bewusstseins: das Objekt im nachsten Augenblick des Kontaktes
zu erfassen. Ohne die Sinne kann es kein Bewusstsein geben.
Aber es ist das Bewusstsein, das die tatsachliche Arbeit leistet.
Dies ist der Grund, weshalb es z.B. Augenbewusstsein genannt
wird. Mit Augenbewusstsein meinen wir jene grundlegende
Intelligenz, die ein Objekt erkennt, das durch das Auge
wahrgenommen wurde. Jedes Bewusstsein reagiert nur auf das
entsprechende Sinnesvermégen und Objekt. Es ist kein
ungehinderter Vorgang. Wenn z.B. das Augenbewusstsein sein
Objekt in jenem zweiten Augenblick erkennt, ist das
Ohrenbewusstsein blockiert usw. Nach dem ersten Moment des
Kontaktes zwischen Klang und Ohr weiss das Ohrenbewusstsein
im zweiten Moment Uber die Empfindung des Klanges Bescheid,
ob er gut oder schlecht oder was auch immer ist. Wenn mittels
der Nase ein Kontakt mit einem Geruch stattfindet, erfasst die
grundlegende Intelligenz das Objekt und erkennt es im zweiten
Augenblick; dies ist Geruchsbewusstsein. Nach dem Kontakt
zwischen der Zunge und einem Objekt, das man schmecken
kann, erfasst und erkennt das Bewusstsein dementsprechend im
nachsten Moment das Ereignis. So ist es auch mit dem Korper:
nachdem es eine BerUihrung mit dem Korper gab, kann das
Bewusstsein im néachsten Moment wissen, ob die Empfindung
angenehm oder unangenehm usw. ist. Schliesslich ist, nachdem
das Geistbewusstsein eine geistige Erscheinung wahrgenommen
hat, das grundlegende Erkenntnisvermégen in der Lage, sie zu
erfassen und zu verstehen. Es kann jede Situation im Geist
erkennen - Gluck, Leiden usw.

In  der Hinayana-Tradition werden nur diese sechs
Bewusstseinsarten gezahlt. Geméass den Sutras und
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Kommentaren der Nur-Geist-Schule des Mahayana gibt es acht
Arten von Bewusstsein. Gestitzt auf sein grundlegendes
diskursives Bewusstsein postuliert der verwirrte Geist, es gebe
ein Selbst, ist er gekennzeichnet durch Stolz (indem er denkt
»ich«), Anhaftung an ein Selbst und Unwissenheit. Der Geist mit
diesen vier emotionalen Verschmutzungen wird als der emotional
verschmutzte Geist bezeichnet und stellt die siebte Art von
Bewusstsein dar. Mit Ausnahme derer, die die Stufen eines
Bodhisattvas oder die "Wahrheit des Aufhdrens” oder den "Weg
des nicht mehr Lernens" verwirklicht haben, haben alle Wesen
diese Art des Bewusstseins.

Die achte Art von Bewusstsein schliesslich ist das grundlegende
diskursive Bewusstsein (kinshi namshe [kun-gzhi mam-shes]). Es
wird so genannt, da es die Basis ist, der Grund, der die Samen
enthdlt - die Skandhas, Ayatanas, Dhatus usw. In Kklarer
Bewusstheit, der Grundlage des Geistes, ist jeder erdenkliche Ort
innerhalb der sechs Bereiche vorhanden, die ausseren Objekte
und die Kdrper, die wir dort bewohnen. All die karmischen Samen,
die einen veranlassen, Geburt in diesen Bereichen anzunehmen,
sind im grundlegenden Bewusstsein enthalten, und deshalb wird
es als das "aufnehmende Bewusstsein" bezeichnet. All diese
unterschiedlichen Platze, Korper und Objekte sind wie
Erscheinungen in einem Traum oder wie Bilder in einem Spiegel.
Obwohl sie "blosse Erscheinung” sind, ohne letztendliche
Wirklichkeit, werden sie durch Gewohnheit gepflanzt und durch
das grundlegende diskursive Bewusstsein in Gang gehalten.
Deshalb wird es auch das "reifende Bewusstsein" genannt.

Im grossen und ganzen haben die unterschiedlichen Ausdriicke
sem [sems], yi [yidj und namshe [rnam-shes] den gleichen Bezug.
Aber praziser bezeichnet sem das grundlegende Bewusstsein
und yi das emotional verschmutzte Bewusstsein, wahrend sich
namshe auf die Ansammlung der sechs Bewusstseinsarten
bezieht.

Dies beschliesst unsere Besprechung der finf Skandhas, die alle
zusammengesetzten Erscheinungen umfassen. Das Studium der
funf Skandhas dient dazu, unsere machtvolle Anhaftung an ein
Selbst in diesen Skandhas zu zerstéren. Wir neigen dazu, den
einen oder anderen der funf Skandhas mit dem, was wir sind,
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gleichzusetzen - »meine physische Gestalt,« »meine
Empfindung« usw. Um dem abzuhelfen, werden samtliche
Bestandteile der Skandhas aufgezahlt. Auf dem Ubungsweg des
Mahayana arbeitet man daran, alles Anhaften an Koérper, Rede
und Geist zu beseitigen. Obwohl wir denken, »dies ist mein
Korper, meine Rede, mein Geist,« ist dem nicht so: Solche
Gedanken sind lediglich Verdunkelungen. Indem man dies
versteht, pruft man auch die emotionalen Verschmutzungen und
die Arbeitsweise aller 51 geistigen Zustande. Tatséachlich
beobachtet man hier den Geist, um zu sehen, welche Art von
positiven und welche Art von negativen Gedanken vorkommen.
Da ein Verstandnis der Wirkungsweise des Bewusstseins
entscheidend ist fur die Praxis der Meditation, ist es wichtig, die
Terminologie der Skandhas zu lernen.

Im Vajrayana, dem Weg der Methode, gibt es eine
Weiterentwicklung des Konzeptes der finf Skandhas, namlich
ihre Umwandlung. Haben Sie einmal die Skandhas verstanden,
so konnen Sie jetzt beginnen dariber nachzudenken, wie jene
Faktoren entweder in unreiner oder in reiner Form erscheinen
kénnen. Da dies der Weg der Methode ist, geht es darum, wie
man sie umwandeln kann. Wenn Sie die fiinf Skandhas erkennen
kénnen, erleichtert dies die Umwandlung. Die unreinen Skandhas
werden in ihrem reinen Aspekt gleichbedeutend mit den Buddhas
der funf Familien. Aber es ist wichtig zu verstehen, was die funf
Skandhas sind und wie sie tatsachlich arbeiten, um zu sehen, wie
sie sich als die funf Buddhas manifestieren. Zum Beispiel
entsprechen einige der Ornamente, die von den Gottheiten
getragen werden, den 51 willentlichen Gestaltungen. Wenn Sie
nicht wissen, was diese willentlichen Gestaltungen sind, kdnnen
Sie nicht verstehen, was die reinen Symbole bedeuten, die die
Yidams und Buddhas schmicken. Deshalb wird sich das eigene
Verstandnis des Dharma, besonders das des geheimen
mantrayana, durch die Untersuchung der finf Skandhas nach und
nach verbessern.

FRAGE: Sie sagten, ein Wert der Belehrungen uber die
Skandhas liege darin, die Ansicht zu zerstdren, dass es ein Selbst
gebe. Es scheint mir, dass die Nur-Geist-Schule, die eine achte
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Bewusstseinsart als Grundlage all der unterschiedlichen Aspekte
des Geistes, des Karmas und seiner Auswirkungen postuliert, zu
einer Bejahung einer Art greifbaren Individuums zurickkehrt.

ANTWORT: Worlber wir gesprochen haben, ist die Arbeitsweise
des Geistes eines fuhlenden Wesens. Wenn die Person
erleuchtet und zu einem Buddha wird, verschwindet der
Unterschied zwischen der Nur-Geist-Schule und den
Madhyamaka-Schulen, da das grundlegende diskursive
Bewusstsein (das achte Bewusstsein) in den Dharmakaya
transformiert wird. Was das unbefreite Bewusstsein betrifft, so
scheint hier ein geringfiigiger Unterschied zwischen den Schulen
zu bestehen. Hinsichtlich des befreiten Geistes gibt es keinen
Unterschied.

Es gibt viele verschiedene philosophische Standpunkte und es ist
nicht notwendigerweise der Fall, dass der eine richtig und der
andere falsch ist. Wichtig ist, dass eine Belehrung lhr Verstandnis
fordert und lhrem Geist nutzt. Es gibt auf unterschiedlichen
Ebenen des Verstandnisses viele Arten, die Wirklichkeit zu
erklaren.

FRAGE: Wie koénnen wir die Beschreibung der Skandhas
verwenden, um in unseren Geist zu schauen? Ist dies lediglich ein
Klassifizierungssystem oder kénnen wir es tatséachlich als ein
Werkzeug benutzen, so dass es uns auf dem Vajrayana-Weg
helfen wird?

ANTWORT: Es gibt viele Arten, diese Lehren zu verwenden. Die
funf Skandhas werden ganz allgemein gelehrt, um die
Unwissenheit zu zerstéren. Je mehr Sie verstehen, desto weniger
Unwissenheit  haben  Sie. Es gibt unterschiedliche
Meditationsmethoden, durch die Sie jeden der Skandhas
beobachten konnen. Kalu Rinpoche hat auch eine spezielle
Vajrayana-Meditationsme-thode Uber die finf Skandhas gelehrt.

FRAGE: Sind die funf Skandhas verwandt mit dem Begriff des
Mandala?

-217-



ANTWORT: Da gibt es eine sehr enge Beziehung. Die Skandhas
reprasentieren die unreinen Aspekte der Dinge. Wenn die
Skandhas gereinigt sind, manifestieren sie sich als ein Mandala,
das auf den funf Buddhas und den funf Weisheiten griindet. Eine
berihmte Belehrung Milarepas besagt, dass die Welt in ihrem
unreinen Aspekt die funf Skandhas ist; in ihrem reinen Aspekt ist
sie die funf Buddhas; in ihrem unreinen Aspekt ist sie die funf
emotionalen Verschmutzungen; in ihrem reinen Aspekt ist sie die
funf Weisheiten.

Wichtig fur den geheimen Mantra-Vajrayana sind die Elemente
von Symbol und Bedeutung. Ein Symbol ist ein Beispiel - wie
Mandalas und Thangka [thang-ka]-Malerei. Die Bedeutung ist
das, was tatsachlich in der eigenen Praxis erfahren wird. Das
Erreichen des Zustandes der Buddhaschaft hat tatsdchlich etwas
mit dem eigenen Seinsstrom zu tun, wenn er gereinigt, nicht wenn
er unrein ist. Indem wir dem Beispiel der symbolischen
Transformation folgen, erreichen wir durch die Bedeutung der
eigenen Praxis die Befreiung.

Hauptsachlich zerstort die Lehre von den finf Skandhas die Ich-
Anhaftung, die ein Synonym fur das emotional verschmutzte
Bewusstsein ist. Der gesamte Dharma wird als Heilmittel gegen
die Ich-Anhaftung gelehrt. Indem die Anhaftung an das Selbst
starker und starker wird, wird sie zur Hauptursache unserer
unermesslichen Leiden und unseres Unglicklichseins. Auf der
anderen Seite erfahren Sie Frieden und Glick in dem Mass, wie
Ihr Anhaften abnimmt.

Tilopa® war kein Mann vieler Worte. Er sprach sehr wenig zu
seinem Schiuler Naropa. Aber er sagte ihm, dass die
Erscheinungen nicht die Ursache fir unsere Knechtschaft an
Samsara sind. Was uns an Samsara bindet, ist unsere Anhaftung
an jene Dinge, und das ist es, was wir abschneiden mussen.

5 Der indische Mahasiddha, Lehrer des Naropa. Naropas Suche nach Tilopa und
seine Schillerschaft bei ihm sind reiche Quellen fiir Geschichten Uber die Hindernisse,
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die der Lama ersinnt, um seinen Schiiler in seiner Entwicklung voranzubringen.
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Anhaftung an &ussere Sinneseindriicke und ein inneres Ich
binden uns nur mehr und mehr an die Existenz und besonders an
die niedrigeren Bereiche.

In dem Grad, wie wir unsere Anhaftung verringern koénnen,
verbessert sich das Leben: Wir sind leichter in der Lage, zu
meditieren und Dharma zu praktizieren, und nach und nach
befreien wir uns vom Kreislauf des Daseins und vom Leiden.

Kalu Rinpoche lehrt, dass man einfache Nahrung essen, billige
Kleider tragen soll usw. Auf diese Weise wird man viel glicklicher
sein und weniger Leid haben. Rinpoche selbst hat kein Bedurfnis
nach feinen Dingen, und wann immer er seine Schiler mit
ausgefallenen Kleidern oder Besitztimern sieht, ist er
unzufrieden. Er spricht nicht allzuviel dartber, aber tatséchlich
billigt er Eitelkeit nicht.

Es ist wirklich wahr, wenn Sie ein guter Dharma-Praktizierender
sein wollen, sollten Sie nicht so viele Unternehmungen betreiben
und sich mit den verschiedensten Planen und Projekten
beschaftigen, die Sie die ganze Zeit Uber im Auge behalten
missen. Als ich klein war, war ich sehr glicklich, da ich nichts
hatte, Uber das ich mir Sorgen machen musste; alles, was ich
besass, waren einige Texte. Ich hatte kein Geld und pflegte
lediglich eine sehr einfache Dharmapraxis und Meditation. Spater
wurde ich sehr beschéftigt und hatte viel Arbeit zu leisten - ich
weiss, wie schwierig Tatigkeit sein kann.

MEDITATIONSPRAXIS

Lassen Sie uns unsere Studien durch eine Kkurze
Meditationsphase Uber die Unzuldnglichkeiten von Samsara
vervollstandigen. Dies ist ein trauriges Thema; wahrend Sie
dariber meditieren, sollten Sie in der Position sitzen, in der ich
nun bin - ein Knie gebeugt, der Ellbogen ruht auf dem Knie und
der Kopf in der Hand - der Haltung des Kummers.

Die sechs Bereiche von Samsara sind vollstandig von Leid erfullt,
ohne auch nur ein Quentchen Glick, wie eine Grube voll
loderndem Feuer. Wo auch immer man geboren sein mag, dort
gibt es nur Leiden. Denken Sie genauestens Uber die Leiden in
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jedem der Bereiche nach. Denken Sie z.B. Uber die Tatsache
nach, dass diejenigen im Goétterbereich ihre Wiedergeburt in den
niederen Bereichen des Leidens vorhersehen; dass menschliche
Wesen Geburt, Krankheit, Alter und Tod erleiden; dass Tiere zu
Diensten gezwungen werden, oder dass sie sich gegenseitig
téten und auffressen; dass hungrige Geister heftigen Hunger und
Durst erdulden missen; dass Hollenwesen unglaubliche Hitze
und Kalte durchmachen. Es gibt Uberhaupt kein fortdauerndes
Glick in irgendeinem Teil von Samsara, sei es in den niederen
Bereichen oder selbst in den hoheren Bereichen.

Obwohl das Leid samtliche Bereiche heimsucht, sind die Wesen
in den drei niederen Bereichen vollkommen darin versunken.
Verursacht durch starken Hass, Begierde und Unwissenheit ist
Leid dort unvermeidbar; es kann durch keinerlei Mittel umgangen
werden. In unserem gegenwartigen Leben splren wir einen
heftigen Schmerz, wenn wunsere Haut von einer Nadel
durchstochen wird oder wenn wir der Kalte fur einen Tag
ausgesetzt sind; aber diejenigen in den Hdllen erleben Kalpas
ausserster Hitze und Kalte und unertraglichen Schmerzes.

Wenn wir einen oder zwei Tage lang ohne Nahrung und Wasser
sind, wissen wir, wie schwierig dies ist. Aber im Bereich der
hungrigen Geister haben die Wesen keine Kontrolle uber ihre
Umgebung und sie missen fur unvorstellbar lange Zeit ohne
einen einzigen Tropfen Wasser auskommen. Wir sollten griindlich
Uber solche Leiden nachdenken.

Was die Tiere betrifft, sie kAmpfen entweder standig miteinander
oder jagen, téten und fressen einander auf. Menschen zwingen
manche von ihnen zum Arbeiten; ihr Dasein ist unablassig von
Angst und leidvollen Erfahrungen bestimmt.

Im menschlichen Bereich, selbst hier in Amerika, einem der
besten Platze, an denen ein Mensch sein kann, gibt es alle Arten
von Leiden. Hier gibt es viel Luxus, der uns einigen korperlichen
Komfort geben mag, aber geistiges Glick ist tatsachlich sehr
schwer zu finden und es gibt keinen einzigen Menschen, der nicht
irgendeine Art von Leid oder Problem hat. Erwagen Sie dies und
denken Sie dann an Menschen, die jetzt in anderen Landern und
Situationen leben - Leute, die sehr arm sind, die nicht all die
Dinge haben, die sie brauchen, und die weit mehr Leid erfahren.
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Egal wie ihre Situation sein mag, letztlich trifft alle Menschen
Krankheit, Alter und Tod.

In ihrem Bereich kdmpfen die Asuras ununterbrochen mit den
Gottern; sie sind in Eifersucht verwickelt und erleiden standig die
Schmerzen des Kriegfiihrens. Die Gotter im niederen Teil des
sechsten, hochsten Bereichs sind diejenigen, die mit den Asuras
kampfen, und so leiden auch sie unter diesem Streit. Im hoheren
Teil des Gotterbereichs gibt es enormen Luxus und ein Geflhl
des Glucklichseins. Dennoch gibt es auch

verstecktes Leid, denn wenn einst der Vorrat an Verdienst des
Gottes erschopft ist, muss er in einen der funf Bereiche des
Leidens zurlckfallen. Deshalb durchdringt Leid selbst die héheren
Bereiche.

Denken Sie nach Uber diese verschiedenen Bereiche von
Samsara. Indem Sie sich vor der Aussicht firchten, in dem einen
oder anderen von ihnen geboren zu werden, fangen Sie an,
wissen zu wollen, »kann ich irgendwie aus diesem Kreislauf
herauskommen? Welche Methode kann mich davor bewahren,
dieses Leiden zu erfahren?« Bedenken Sie, dass dies nicht nur
Ihr Problem ist: Alle Wesen stehen dieser Situation gegenuber,
Ihre Mutter und lhr Vater und jedes andere filhlende Wesen
inbegriffen. Entwickeln Sie grosses Mitgefiuhl fur deren Lage.
Visualisieren Sie nun, dass im Raum vor lhnen I|hr eigener
Wurzellama in Form von Chenresig erscheint. Er sagt: »Die Natur
von Samsara ist wie ein brennend heisses Feuer. Durch Mitgefuhl
musst du die Leiden der niederen Bereiche hinweg waschen.«
Beten Sie dann: »Ich bin lange Zeit in Samsara umhergewandert.
Nun, da ich Deine Lehren praktiziere, hilf mir bitte mit Deiner
grossen Gute, Buddhas reinen Bereich zu betreten.« Versprechen
Sie, dass auch Sie allen fuhlenden Wesen helfen werden, den
reinen Bereich zu betreten, und nicht nur sich selbst retten
werden.

Stellen Sie sich dann vor, dass Lichtstrahlen aus Chenresigs Herz
ausstromen, Ihr Herz berthren und Sie in den reinen Bereich von
Dewachen fuhren. Darauf kommen Lichstrahlen aus lhrem
Herzen, die alle fuhlenden Wesen im Universum berihren und
diese nach Dewachen fiuhren. Meditieren Sie auf diese Weise
unabgelenkt Uber grosses Mitgefuhl.
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Setzen Sie sich nun in eine gute Meditationshaltung.
Konzentrieren Sie sich innerhalb der funf Skandhas auf den
Skandha des Bewusstseins. Meditieren Sie unzerstreut Uber die
lichte Bewusstheit des Geistes. Seine Essenz ist leer, seine
Erscheinung ist klar und seine Natur ist ungehindert.

Da wir nun am Ende angekommen sind, sollten wir die Widmung
des Verdienstes folgen lassen: Wenn man meditiert oder den
Dharma erklart, ist es wichtig, alle Ursachen an Verdienst, die
man angesammelt hat, mit allen lebenden Wesen zu teilen.
Zusatzlich sollten wir auch Wunschgebete fur die endgiltige
Erlangung der Buddhaschaft aller Wesen machen; daftir, dass die
Welt frei von Krankheit, Krieg und Hunger sein moge; dass die
kostbaren Belehrungen des Buddha andauern und diejenigen, die
sie verbreiten, lange leben werden.
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a)

b)

c)

Ubersicht Giber die fiinf Skandhas

FORM (sugkyi pungpo [gzugs-kyi phung-po]) rupaskandha (Skt.)

. vier Typen kausaler Form (gyu sug [rgyu'i gzugs])

1. Erde(salsa))

2. Wasser (chu [chu])
3. Feuer (me [me])

4. Wind (lung [rlung])

. elf Typen resultierender Form (drébl sug ['bras-bu'i gzugs]) werden in drei

Hauptgruppen unterteilt:

a) die funf Sinne (wangpo nga [dbang-po Inga])

b) die funf Sinnesobjekte (d6n nga [don Inga])

¢) die elfte Form (sug chuchigpa [gzugs bcu-gcig-pa])

die funf Sinne

Gesichtssinn (mig-gi wangpo [mig-gi dbang-po])

Gehorsinn (nawa wangpo [rna-ba'i dbang-po])

Geruchssinn (nd& wangpo [sha'i dbang-po])

Geschmackssinn (ehe wangpo [Ice'i dbang-po])

korperliches Empfindungsvermdgen (likyi wangpo [lus-kyi dbang-po])

agrwnE

die funf Sinne Subjekte
1. Form (sug [gzugs])
a) klassifiziert durch die Farbe
b) klassifiziert durch die Gestalt
2. Klange (dra [sgra))
a) Klange, erzeugt von Wesen
b) Klange, nicht erzeugt von Wesen
¢) Klange, die Ehrwirdiges ausdriicken
3. Gertiche (dri [dri])
4. Geschmacker (ro [ioj)
a) suss
b) sauer
c) bitter
d) salzig
e) scharf
f) zusammenziehend
5. korperlich Fihlbares (regja [reg-bya])

die elfte Form
einige Beispiele der elften Form:
1. atomare Form (dllthrarabkyi sug [rdul-phra-rab-kyi gzugs])
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2. vorgestellte Form (kiintagkyi sug [kun-btags-kyi gzugs])

3. in Meditation gesehene Form (wangyorwa sug [dbang-'byor-ba'i
gzugs])

4. unsichtbare Form, z.B. die Form von Gel6bnissen (rigjiemayinpé sug
[rig-byed-ma-yin-pa'i gzugs])

[I. EMPFINDUNG (tsorwé pungpo [tshor-ba'i phung-po]) vedanaskandha (Skt.)

A. korperliche Empfindungen fliikyi tsorwa [lus-kyi tshor-ba])
1. angenehm
2. schmerzhaft
3. neutral

B. geistige Empfindungen (yikyi tsorwa [yid-kyi tshor-ba])
1. angenehm
2. schmerzhaft

[ll. ERKENNEN (dushekyi pungpo ['du-shes-kyi phung-po]) samjfiaskandha
(Skt.)

A. zwei Aspekte:
1. Identifizierung (donla tsdnmar dsinpa [don-la mtshan-mar 'dzin-pa])
2. Unterscheidung (thanyélatsénmar dsinpal000. [tha-snhyad-la-mtshan-
mar 'dzin pa])

B. dreifaches Ausmass:
1. gering (Objekte innerhalb des Begierdebereichs) (chung-ngu [chung-
ngu])
2. ausgedehnt (Objekte innerhalb all der samsarischen Bereiche) (gya-
chewa [rgya-che-bal)
3. grenzenlos (nur zugénglich den Wesen des formlosen Bereichs und
denen jenseits davon, z.B. den Buddhas) (tsdme [tshad-med])

IV.  WILLENTLICHE GESTALTUNG (duchekyi pungpo ['du-byed-kyi phung
po]) samskaraskandha (Skt.)
Diese 51 Zusténde kénnen tugendhaft, untugendhaft, keines von beiden
oder verénderlich sein.

A. die funf allgegenwartigen geistigen Zustande (kiindro nga [kun-'gro Inga])
Absicht (sempa [sems-pa])

Konzentration (yila jepa [yid-la byed-pa])

Berthrung (regpa [reg-pa])

Empfindung (tsorwa [tshor-ba])*

Erkennen (dushe ['du-shes])*

agrwnNE
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B. die finf bestimmenden Zustande (yul ngeje nga [yul nges-byed Inga])

6.
7.
8.
9.
10.

Entschlossenheit (diinpa ['dun-pa])
Interesse (m6pa fmos-pal)
Erinnerung (dréanpa [dran-pa])
Samadhi (tingedsin [ting-nge-'dzin])
héchstes Wissen (sherab [shes-rab])

C. Die elf tugendhaften geistigen Zustande

11.

12.
13.
14.
15.
16.
17.
18.
19.
20.
21.

Glaube (dapa [dad-pa])

a) sehnsuchtsvoller Glaube (d6pa dapa ['dod-pa’i dad-pa])

b) vertrauender Glaube (yichepa dapa [yid-ches-pa'i dad-pa])
c) klarer Glaube (dangwa dapa [dang-ba'i dad-pa])
Achtsamkeit (bagydpa [bag-yod-pal)

griindliche Ubung (shintu jangwa [shin-tu sbyang-ba])
Gleichmut (tangnyom [btang-snyoms])

Sinn fir Angemessenheit (ngotsa shepa [ngo-tsha shes-pal)
Rucksichtnahme (trelydpa [khrel-yod-pa])

Nicht-Anhaftung (machagpa [ma-chags-pa])

Fehlen von Hass (shedang mepa [zhe-sdang med-pa])

Fehlen von Unwissenheit (timug mepa [gti-mug med-pa])
vollkommene Friedfertigkeit (nampar mitsewa [rnam-par mi-'tshe-ba])
Unermidlichkeit (tséndrl [brtson-'grus])

D. die 26 untugendhaften geistigen Zustande die sechs grundlegenden
Verschmutzungen (tsawa nydnmong drug [rtsa-ba'i nyon-mongs drug])
(kleshas, Skt.)

22.
23.
a)

b)

24,
25.
26.
27.

Unwissenheit (marigpa [ma-rig-pa])

Begierde (ddchag [dod-chags])

Begierde der Begierde (im Begierdebereich) (dopa dochag ['dod-pa'i
dod-chags])

Begierde nach Existenz (in den hdheren Bereichen) (sipa déchag [srid-
pa'i dod-chags])

Hass (shedang [zhe-sdang])

Stolz (ngagyél [nga-rgyal])

Zweifel (thetsom [the-tshom])

Sichtweise (tawa [lta-ba])

1 Der Vollstandigkeit halber und wegen ihrer grossen Bedeutung werden hier
Empfindung und Erkennen, der zweite und dritte Skandha, nochmals aufgefiihrt. Diese
beiden sind nicht Bestandteil des vierten Skandha, der somit eigentlich nur 49 Faktoren

umfasst.
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a)
b)

c)
d)

e)

die Sichtweise, die auf den verganglichen Skandhas griindet, z.B. der
Glaube an ein Selbst (jigtsogla tawa ['jig-tshogs-la Ita-ba])

die Sichtweise, die an Extremen festhalt (Eternalismus oder
Nihilismus) (thardsinpa tawa [mthar-'dzin-pa'i lta-ba])

umgedrehte Sichtweise (logpar tawa [log-par Ita-ba])

die eigenen Sichtweisen als unubertrefflich ansehen (tawa chogdsin
[lta-ba mchog-'dzin])

die eigenen moralischen Grundsétze und das eigene Verhalten als
unibertrefflich ansehen (tsilthrim dang tulshug chogdsin [tshul-khrims
dang brtul-zhugs mchog-'dzin])

Sichtweisen werden ferner unterschieden in:

1. angeboren (Ihankye [Ihan-skyes])
2. erworben (kiintag [kun-btags])

die 20 untergeordneten emotionalen Verschmutzungen (nyewa nyén-mong
nyishu [nye-ba'i nyon-mongs nyi-shul])

28.
29.
30.
31.
32.
33.
34.
35.
36.
37.
38.
39.
40.
41.
42.
43.
44,
45,
46.
47.

Groll (throwa [khro-ba])

Boswilligkeit (khdndu dsinpa [khon-du 'dzin-pa])
Wut (tsigpa ftshig-pa])

Rachsucht (nampar tsewa [rnam-par 'tshe-ba])
Eifersucht (thragdog [phrag-dog])

Falschheit (gyo [gyo])

Heuchelei (gyu [sgyu])

Schamlosigkeit (ngotsa mepa [ngo-tsha med-pal])
Rucksichtslosigkeit (threlmepa [khrel-med-pa])
Verheimlichung (chabpa f'chab-pa])

Habgier (serna [ser-sna])

Eitelkeit (gyagpa [rgyags-pal)

Fehlen von Glauben (madéapa [ma-dad-pa])
Faulheit (lelo [le-lo])

Nachlassigkeit (bagmepa [bag-med-pa])
Vergesslichkeit (jenga [brjed-ngas])

Mangel an Bewusstheit (sheshin minpa [shes-bzhin min-pal])
Verschwommenheit (mugpa [rmugs-pa))

Wildheit (g6pa [rgod-pa])

Zerstreuung (nampar yengwa [rnam-par g.yeng-ba])

E. die vier veranderlichen Zustéande (shangyur shi [gzhan-gyur bzhi])

48.
49,
50.
51.

Schlaf (nyi [gnyid])

Reue (gyopa f'gyod-pa])
Untersuchung (togpa [rtog-pa])
Prifung (chdpa [dpyod-pa])
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V. BEWUSSTSEIN (namshekyi pungpo [rnams-shes-kyi phung-po])
vijnanaskandha (Skt.)

die acht Arten:

NoghrwprE

o

Augenbewusstsein (mig-gi namshe [mig-gi rnam-shes])
Nasenbewusstsein (nd namshe [sna'i rnam-shes])

Ohrenbewusstsein (nawa namshe [rna-ba'i rnam-shes])
Zungenbewusstsein (ehe namshe [Ice'i rnam-shes])
Korperbewusstsein (likyi namshe [lus-kyi rnam-shes])
Geistbewusstsein (yikyi namshe [yid-kyi rnam-shes])

beschmutztes Bewusstsein (nydnmong yikyi namshe [nyon-mongs yid-
kyi rnam-shes])

grundlegendes diskursives Bewusstsein (kiinshi namshe [kun-gzhi
rnam-shes)
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