Uber das Buch

Tibet — wer denkt bei diesem Wort nicht an Berichte tber die
nverbotene Stadt* Lhasa, an Kl6ster mit ihren faszinierenden Ri-
tualen, an furchterregende Gottergestalten, Schamanen und de-
miitig-fromme Pilger. Was dem oberflichlichen Blick als ,Exo-
tik“ erscheint, hat in Wahrheit tiefere Bedeutung und kiindet
vom einzigartigen Wissen um das Geheimnis der Vielfalt und
Einheit des Geistes. Als die Chinesen Tibet unterwarfen, haben
der Dalai Lama und viele Tibeter das Erbe ihres Volkes nach Ne-
pal und Indien gerettet. Dort hatten die Autoren vielfach Gele-
genheit, mit den hochsten Wiirdentrigern und Orakeln, mit
Lamas und Laien itber das unermeflliche ,Universum voller
Gnade® zu sprechen, das sich den tibetischen Buddhisten in Me-
ditation, Trance und Denken eréffnet. Selten findet ein westli-
cher Forscher einen solchen Zugang zur geheimnisvollen Be-
wufltseinswelt Tibets.
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Einleitung

Die geistige Welt der tibetischen Kultur ist so unermef-
lich wie die Natur dieses Landes und wir stehen noch am
Anfang des Weges zum Verstindnis dieser Welt. Ein er-
neuter Zugang ist uns moglich auf Grund des tragischen
Schicksals, das dem tibetischen Volk widerfahren ist. Der
durch die chinesische Okkupation verursachte Exodus
von nahezu einhunderttausend Tibetern ins indische Exil
und die damit verbundene Verbreitung der tibetischen
Lehren und Meditationspraxis iiber die ganze Erde hat
das Tor zu den iiber Jahrhunderte verschlossenen Schit-
zen dieser Kultur weiter gedffnet.

Unsigliches Leid ist iiber dieses Volk gekommen, und
doch findet man selten Menschen wie die Tibeter, die in
solch bezaubernder Heiterkeit das Leben meistern. Wir
durften lange genug mit ihnen zusammen sein, um zu wis-
sen, dafl dieser Frohsinn und die Anmut, die sich tausend-
fach in den schmunzelnden Gesichtern der Lamas wie auf
den verwitterten Stirnen der Bauern abbildet, Wider-
schein religioser Erfahrung ist.

Ein Buch iber Buddhismus unter das Thema ,Gnade”
zu stellen, scheint zunichst ungewohnlich zu sein.
Sakyamuni Buddba(etwa 560-480v. Chr.), in dessen einzig-
artiger Meditationserfahrung und wirksamer Uberwin-
dung des brahmanischen Kastensystems die buddhistische
Religion griindet, hatte gelehrt, dafl jeder Mensch selbst an
seiner Befreiung arbeiten miisse, und das gilt auch fiir den
tibetischen Buddhismus bis heute. Man muf8 aber beden-
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ken, dafl der Buddhismus auf dem Wege zur Weltreligion
viele Phasen und unterschiedliche philosophische und so-
ziale Paradigmen durchlaufen hat, die in der Herausbil-
dung der beiden Systeme Hinayina (Kleines Fahrzeug)
und Mabhayina (Grofles Fahrzeug) miindeten. Der als
Tantrayina bezeichnete tibetische Buddhismus gehort
zum Mahayana. Er integriert Aspekte und Methoden, die
im frihen Buddhismus nicht bekannt waren, zu einer
ganzheitlichen und sakramentalen Schau der Wirklich-
keit, in der die Grunderfahrung des Buddha Ausdruck
findet. Menschliche Anstrengung und Gnade erscheinen
hier nicht als Gegensitze, wie wir aufzeigen werden.

Zum besseren Verstindnis stellen wir einen kurzen Ab-
rifl der Geschichte Tibets seit Einfithrung des Buddhis-
mus voran, denn diese Kultur lebt ganz und gar aus dem
Bewufltsein der Sukzession geistiger Uberlieferungstradi-
tionen, die seit Einfithrung des Buddhismus in Tibet von
Indien her ungebrochen sind. Sodann folgt eine Darstel-
lung wichtiger Aspekte der tibetischen Bewufitseinserfah-
rung und -philosophie. Eine umfassende Beschreibung
und Deutung wiirde Binde fiillen, und wir sind uns des
Wagnisses der Vereinfachung wohl bewuflt. Viele Be-
griffe aus dem Sanskrit oder dem Tibetischen lassen sich
kaum ins Deutsche iibertragen, denn jedes deutsche Wort
weckt Assoziationen, die falsch sein konnen. Wir haben
eigene Deutungen versucht, wo wir meinten, in Gemein-
schaft und Gesprich mit den Lamas etwas vom inneren
Wesen der Sache erspiirt zu haben. Wir gehen dort iiber
die Wiederholung traditioneller Denkmuster hinaus, wo
es uns fiir das bessere Verstindnis sinnvoll zu sein schien.
Dafl Deutungen weder eindeutig sind noch zum Ende
kommen, muf} der Leser im Auge behalten. Auch sind die
Schulunterschiede der verschiedenen tibetischen Tradi-
tionen zum Teil nicht unerheblich, und nicht alle Details
konnten beriicksichtigt werden.
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Dennoch soll auch dem religionswissenschaftlich nicht
geschulten Leser ermoglicht werden, die tibetische Kultur
von ihren eigenen buddhistischen Grundlagen her verste-
hen zu lernen. Fiir die religionskundlich Interessierten ha-
ben wir die Begriffe zuerst in Sanskrit und an zweiter
Stelle in Tibetisch hinzugefiigt. Gelegentlich steht nur der
Sanskritbegriff (skt.) oder nur das tibetische Wort (tib.).
Auf die vielen Randerscheinungen, die um ihrer Exotik
willen immer wieder in der Literatur von Reisebeschrei-
bungen auftauchen, haben wir unsere Aufmerksamkeit
nur im Ausnahmefall gerichtet. Es ist uns vielmehr Ver-
pflichtung gewesen, das Vermichtnis eines der wichtig-
sten tibetischen Medien, die als Orakel wirken, aufzu-
zeichnen und mit seiner Erlaubnis zu publizieren. Der
dritte Teil versucht, dies behutsam zu tun, verbunden mit
dem Wunsch, dafl dies vielen Menschen groflere Klarheit
und Hilfe im Blick auf eigene geistige Erfahrungen und
Probleme bringen mége. Die Welt des Geistes ist grofler
und wunderbarer, als unser Verstand gemeinhin an-
nimmt.

Allen voran gilt S. H. dem XIV. Dalai Lama grofiter
Dank, denn er hat die Programme zum buddhistisch-
christlichen Dialog in Indien nicht nur begleitet, sondern
aktiv gefordert. Dafl wir ihm dabei auch menschlich sehr
nahe kommen durften, gehort zu den begliickendsten Er-
fahrungen, die uns geprigt haben und auch hinter diesem
Buch stehen, selbst wenn wir die Geschichte der Dalai La-
mas und die faszinierende Gestalt des gegenwirtigen
Oberhauptes des tibetischen Volkes nicht ausdriicklich
zum Thema gemacht haben. Choeyang Dulzin Kuten
Lama gebiihrt der Dank dafiir, dafl er uns vorbehaltlos
seine Erfahrungen anvertraut hat, was gewif§ ein nicht all-
tigliches Ereignis ist. Die geistige Gemeinschaft, die Pa-
ter Bede Griffiths im christlichen Shantivanam-Ashram
anbieten konnte, war ein idealer Boden fiir viele christ-
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lich-buddhistische Begegnungen, die in die Tiefe des Her-
zens fiihrten und somit jenes Vertrauen allmihlich wach-
sen lieflen. Insbesondere im Gesprich mit dem Kuten
Lama, mit Zong Rinpoche und Lati Rinpoche, dem dama-
ligen Abt des Gaden-Klosters, haben wir die Geisteswelt
des tibetischen Buddhismus in monastischer Intensitit
tiber die Jahre hinweg tiefer kennengelernt. Daff das Stu-
dium nie zum Ende kommt, wissen wir nun besser als zu-
vor. Das Thema ist komplex, und wir bedanken uns fiir
die Hilfe vieler tibetischer Freunde, vor allem
Ven. Cheme Tsering, Monch des Gaden-Klosters, und
fiir die kritische Durchsicht des Manuskripts durch Herrn
Christoph Spitz vom Tibetischen Zentrum Hamburg.

Als Christen befinden wir uns mit unseren buddhisti-
schen, hinduistischen, jiidischen und muslimischen
Freunden, ja mit allen Menschen, gemeinsam auf einem
Weg. Die Studien zu diesem Buch waren ein Stiick dieses
Weges dialogischer Gemeinschaft. Mégen sie zum Ver-
stindnis unter den Menschen beitragen und anregen,
Liebe und heilende Hinwendung zu allen Wesen mutiger
zu praktizieren.
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1. Geschichtlicher Uberblick

Die Erste Verbreitung des Buddhismus

Wir wissen nicht genau, wann die erste Kunde vom
Buddhismus nach Tibet gekommen ist. In den Quellen
finden sich unterschiedliche und auch widerspriichliche
Aussagen dariiber. Sicher ist, dafl Tibet schon vor der
dem Konig Songtsen Gampo (620648 n. Chr.) zugeschrie-
benen Einfiihrung des Buddhismus auf unterschiedliche
Weise mit buddhistischem Gedankengut in Berithrung ge-
kommen sein mufl. Nicht zuletzt der Einflufl der herr-
schenden Bon-Religion verhinderte jedoch die Verbrei-
tung buddhistischer Lehren in Tibet zu einer Zeit, da in
den Nachbarlindern Indien, Nepal, Turkestan und China
der Buddhismus bereits bliihte.

Die Erste Verbreitung des Buddhismus fillt mit dem
Aufstieg Tibets zu iiberregionaler politischer Macht in
Asien zusammen, der mit Konig Namri Songtsen
(gest. 620) begann und den H6hepunkt in der Einnahme
von Ch’ang-an, der Hauptstadt der chinesischen T’ang
Dynastie, im Jahre 763 unter Kénig Trisong Detsen
(755-797) erreichte. Die Tradition schreibt Konig
Songtsen Gampo und seinen beiden Frauen, einer chinesi-
schen und einer nepalesischen Prinzessin, die Einfithrung
des Buddhismus zu. Die wichtigste Errungenschaft dieser
Epoche war die Erfindung einer eigenen tibetischen
Schrift nach dem Vorbild der indischen Gupta-Schreib-
weise. Damit war eine wesentliche Voraussetzung fiir die
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Ubersetzung der Sitren-Literatur und den spiteren Sieg
des Buddhismus geschaffen.

Danach war es jedoch Konig Trisong Detsen, der gegen
den massiven Widerstand von Aristokratie und Bon-Prie-
sterschaft dem Buddhismus zum Durchbruch verhalf. Auf
seine Einladung kam der berithmte indische Gelehrte San-
taraksita im 8. Jahrhundert nach Tibet. Als diesem der Er-
folg zunichst versagt blieb, wurde der indische Tantriker
Padmasambbava (,Guru Rinpoche®) nach Tibet eingela-
den. Von ihm heiflt es, er habe die dem buddhistischen
dbarma entgegenstehenden dimonischen Krifte gebannt
und sie als Schutzmichte fiir den Buddhismus verpflich-
tet. Damit beginnt die eigenstindige Entwicklung des ti-
betischen Buddhismus. Ob Padmasambhava auch an der
Griindung des ersten Klosters von Samye im Jahr 775 mit-
gewirkt hat, oder ob dies allein das Werk Santaraksitas
war, ist umstritten.

Schon unter Trisong Detsen wurde mit der systemati-
schen Ubersetzung von Hinayina- und Mahayana-Tex-
ten begonnen und bis zur Ermordung des Konigs
Ralpachen im Jahre 838 fortgefithrt. Vom kéniglichen
Hof begiinstigt, gewannen die Kléster zunehmend &ko-
nomische Unabhingigkeit und politischen Einfluf}, was
der Hauptgrund fiir die Ermordung Ralpachens gewesen
sein wird.

Die Entwicklung und Herausbildung des tibetischen
Buddhismus verlief von Anfang an nicht geradlinig.
Einerseits stand sie im Zeichen der Rivalitit verschiedener
buddhistischer Schulen, denn indische und chinesische
Lehrmeinungen und Schulen wetteiferten um Einfluf}, bis
auf einem von Trisong Detsen einberufenen Konzil in Sa-
mye (792-794) die indische Anschauung gesiegt haben
soll. Als gesichert kann gelten, dafl wihrend der Regie-
rungszeit des Konigs Ralpachen (815-838) der chinesische
Einflufl, vor allem die Lehre von der spontanen Erleuch-
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tung der Ch’an-Schule, fast vollig zugunsten des institu-
tionalisierten und stirker scholastisch-lehrmiflig ausge-
richteten indischen Ménchtums zuriickgedringt wurde.
Andererseits erhielt der tibetische Buddhismus in der Aus-
einandersetzung mit und teilweisen Einbeziehung von
einheimischen, zum Teil animistisch geprigten, religiosen
Vorstellungen und Praktiken sein besonderes Geprige.
Mit der Ermordung von Ralpachen endete die soge-
nannte Erste Verbreitung des Buddhismus. Unter seinem
Bruder, Konig Lang Darma (838-842), wurde der
Buddhismus verfolgt. Die Kloster wurden aufgelost, aus-
lindische Ménche ausgewiesen und buddhistische Schrif-
ten vernichtet. Gleichzeitig damit begann der Verfall der
_politischen Macht Tibets und das Grofireich zerfiel nach
und nach wieder in rivalisierende Kleinstaaten.

Die Zweite Verbreitung des Buddhismus

Durch die Verfolgung unter Lang Darma verlor der
Buddhismus als religiés und sozial anerkannte Grofle zu-
nichst jede Bedeutung. Im Verborgenen jedoch, und hier
insbesondere in den Grenzprovinzen Tibets, lebte
buddhistisches Gedankengut weiter. Im 10. Jahrhundert
setzte die Wiederbelebung des Buddhismus ein. Entschei-
dende Impulse fiir diese Entwicklung gingen von der ké-
niglichen Familie in Guge (Westtibet) aus, die eine
buddhismusfreundliche Politik betrieb und den Aus-
tausch zwischen Tibet und Indien férderte. Zahlreiche in-
dische und kaschmirische Gelehrte kamen nach Tibet.
Gleichzeitig studierten Tibeter in Kaschmir und an indi-
schen Universititen. Rinchen Sangpo (958—1055), der be-
deutendste tibetische Gelehrte dieser Epoche, dem man
spiter den Beinamen ,Grofler Ubersetzer® gab, studierte
auf Anregung des Kénigs von Guge in Kaschmir und
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kehrte noch zweimal zum Studium nach Indien zuriick.
Unter seiner Anleitung und Mitwirkung wurden einhun-
dertachtundfiinfzig buddhistische Schriften neu ins Ti-
betische iibersetzt und vorhandene Ubersetzungen aus
der Zeit der Ersten Verbreitung iiberarbeitet. Mit ihm
und durch diese neuen Ubersetzungen beginnt eine
Neubesinnung und Neuorientierung des tibetischen
Buddhismus. Auflerdem soll Rinchen Sangpo vor allem
in Westtibet und Ladakh einhundertacht Kléster ge-
griindet haben.

Der grofle indische Gelehrte Atisa (982-1054) kam
1042 auf Einladung des Konigs von Guge nach Tibet und
gelangte schliefflich sogar nach Zentraltibet, das zu dieser
Zeit ein Aufleben klosterlichen Lebens erfuhr. Unter sei-
ner Anleitung wurden mehr als einhundert buddhistische
Schriften aus dem Sanskrit ins Tibetische iibersetzt und
bereits vorhandene Ubersetzungen revidiert. Atisa rei-
nigte den vorgefundenen Buddhismus von unakzeptablen
Praktiken und Abarten. Er hob die Bedeutung von religi-
oéser, d. h. hier vor allem monastischer Disziplin und phi-
losophischen Studien hervor. Tibetischen Quellen zu-
folge geht auch die Einfilhrung des Kalacakra-Tantra,
des letzten grofien tantrischen Systems, auf Atisa zuriick,
der es von Naropa, dem bedeutenden Abt der indischen
Universitit Nalanda, empfangen haben soll.

Die Entstehung der Schulrichtungen

Das 11. und 12. Jahrhundert kann als Griindungszeit der
groflen Schulen bezeichnet werden. Im tibetischen
Buddhismus spielt die Sukzession von Uberlieferungsket-
ten, die. von einem herausragenden Meister (Guru, Lama)
ausgehen, eine wesentliche Rolle. Auf dieser Betonung
der Rolle der Lamas beruht die westliche Benennung des
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tibetischen Buddhismus als ,Lamaismus“, was von tibeti-
schen Gelehrten abgelehnt wird.

Wie schon erwihnt, hatte sich in der Ubergangszeit
zur Zweiten Verbreitung eine vulgire Interpretation
buddhistischer Schriften mit entsprechenden Praktiken
ausgebreitet. Um dem zu begegnen, betonen die Mei-
ster der Zweiten Verbreitung die direkte Belehrung
durch einen ausgewiesenen und selbst in untadeliger
Sukzession stehenden Meister als grundlegende Vor-
aussetzung fiir Autoritit und Giiltigkeit der Lehre.
Aus den Lehrer-Schiiler-Ketten entwickelten sich ei-
gene Schulrichtungen, von denen vier zu nachhaltiger
Bedeutung gelangten.

Schon auf Padmasambbava, also auf die Zeit der Ersten
Verbreitung, geht die ilteste Richtung, die Nyingma-
Schule, zuriick. Ausgehend von Rinchen Sangpo und Atisa
bildete sich die Schule der Kadampa, die spiter grofiten-
teils in der von Tsongkapa begriindeten Schule der Ge-
lukpa aufging. Die Sakyapa-Schule ist verbunden mit dem
tibetischen Gelehrten Drogmi (992-1072). Auf die grofien
Mystiker des tibetischen Buddhismus geht der Orden der
Kagyiipa zuriick. Die indischen Gelehrten Tilopa
(988-1069) und Naropa (1016-1100), besonders aber die
tibetischen Meister Marpa (1012-1097) und Milarepa
(1052-1136) sind die Begriinder und bis heute mafigebli-
chen Meister dieser Schulrichtung, die sich im Laufe der
Zeit in zahlreiche Linien aufficherte.

Machtstellung und Einfluf der verschiedenen Schulen
und Kléster wechselten im Laufe der Geschichte. Folgen-
schwer wirkte sich das Fehlen einer zentralen Regierung
aus. Da Kléster und Adelshiuser in Machtkimpfe verwik-
kelt blieben, geriet Tibet in seiner wechselvollen Ge-
schichte immer wieder in Abhingigkeit von auslindischen
Michten. Im Jahre 1206 drangen die Mongolen unter
Dschingis Khan bis Zentraltibet vor und unterwarfen 1207
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fast ganz Tibet. Damit begann eine Jahrhunderte andau-
ernde Beziehung zu den mongolischen Herrschern. Zu-
nichst iibten die Abte des Sakya-Klosters unter dem
Schutz Kublai Khans die weltliche Macht in Tibet aus,
wobei besonders der berithmte Gelehrte Sakya Papdita
(1182-1251) eine kluge Politik betrieb.

Es folgte eine Zeit politischer Instabilitit, in die das
Wirken des Reformers Tsongkapa (1357-1419), des Griin-
ders der Gelukpa, fillt. Ausgehend von AtiSa betonte
Tsongkapa Disziplin und Moral auf dem Weg zur Befrei-
ung. Nach jahrelangen Studien, insbesondere in den Kl6-
stern der Sakyapa und Kadampa, schrieb er sein Haupt-
werkt Lam rim chen mo (Stufenweg zur Erleuchtung), das
zur Grundlage seiner reformierten Lehren wurde. Die
wachsende Zahl seiner Anhinger machte neue Kloster-
griindungen notig. 1409 entstand Gaden, dessen erster
Abt Tsongkapa wurde. 1416 und 1419 wurden die beiden
anderen groflen Kléster Drepung und Sera errichtet, die
bis zu ihrer Zerstérung durch chinesische Truppen im
Jahre 1959 zusammen iiber fiinfzehntausend Ménche be-
herbergten.

Die Dalai Lamas

Im 16. Jahrhundert gelang es Sonam Gyatso (1543-1588),
dem spiteren III. Dalai Lama, die Macht der Gelukpa zu
festigen. Er konvertierte den mongolischen Herrscher Al-
tan Khan zum Buddhismus und empfing 1578 von ihm
den Titel eines ,Dalai“ Lama (mongol./tib.: ,Lehrer, des-
sen Weisheit so grofl wie der Ozean ist“). Seinen beiden
vorigen Inkarnationen Gedun Gyatso (1475-1542) und
Gedun Drup (1391-1474), einem personlichen Schiiler
Tsongkapas, wurde die Dalai-Lama-Wiirde riickwirkend
verliehen. Der IV. Dalai Lama (1589-1617) wurde in ei-
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ner mongolischen Familie geboren und nach Tibet ge-
bracht.

Mit dem V. Dalai Lama, Losang Gyatso (1617-1682),
dem ,Groflen Fiinften“, begann die Herrschaft der Ge-
lukpa tiber ganz Tibet. Vom mongolischen Herrscher
Gushi Khan als héchste geistliche und weltliche Autoritit
des Landes eingesetzt, regierte er vierzig Jahre und eta-
blierte endgiiltig die weltliche Macht der Dalai Lamas in
Tibet. Er verlieh seinem Lehrer, dem Abt des Klosters
Tashilhiinpo, den Titel ,Panchen Lama“ (Lehrer, der ein
grofler Gelehrter ist), womit aber keine politische Funk-
tion verbunden war. Auflerdem lieff er den Potala in
Lhasa erbauen, schrieb zahlreiche bedeutende Kommen-
tarwerke und férderte ein medizinisches Versorgungssy-
stem in Tibet. Seit der Zeit des ,,Groflen Fiinften“ werden
die Dalai Lamas als Reinkarnationen Avalokite§varas, des
Bodhisattvas der Barmherzigkeit, angesehen und verehrt.
1720 wurde Lhasa von den Chinesen besetzt. Seitdem re-
gierten die Dalai Lamas mehr oder weniger unter chinesi-
schem Protektorat, was zur aufenpolitischen Isolierung
Tibets beitrug, wihrend Tibet innenpolitisch aber relativ
autonom blieb.

Erst der XIII. Dalai Lama, Thubten Gyatso
(1876-1933), konnte die Unabhingigkeit Tibets erkliren.
1904 hatten die Englinder ein militirisches Kontingent
nach Lhasa geschickt, um sich Handelsrechte und politi-
schen Einfluff zu sichern. Der Dalai Lama floh nach
China. Als der britische Einfluff schwand (Abkommen
von Petersburg 1907), intervenierte China im Jahre 1910.
Der XIII. Dalai Lama floh erneut, diesmal in die Hinde
der Englinder nach Indien. 1911 gelangte in China die
Revolution unter Sun Yat-Sen zum Erfolg. Der letzte
Manchu-Kaiser floh und China wurde Republik. Tibet
und die Mongolei erlangten ihre Selbstindigkeit wieder.
1912 erklirte Tibet formell die Unabhingigkeit von
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China, wihrend im Vertrag von Simla 1914 die Verhand-
lungen zwischen Grofbritannien, Tibet und China zum
Abschlufl kamen, in dem China eine besondere Vertre-
tung in Lhasa zugesprochen wurde. China unterzeichnete
den Vertrag nicht. Tibet versiumte es, sich dem Ausland
zu 6ffnen und diplomatische Vertretungen anderer Lin-
der in Lhasa zu etablieren. Als der XIII. Dalai Lama 1933
starb, sah er das dunkle Schicksal des tibetischen Volkes
voraus.

Neueste Geschichte

Bereits 1949 niherten sich Truppen der chinesischen
Volksbefreiungsarmee dem &stlichsten Teil Tibets. Durch
Radio Peking wurde dann Neujahr 1950 die ,friedliche
Befreiung” Tibets angekiindigt. Am 7. Oktober desselben
Jahres brach die Invasion los. Dem erst fiinfzehnjihrigen
Dalai Lama, Tenzin Gyatso (geb. 1935), wurde unter dem
Druck der Ereignisse am 17. November 1950 die volle
Staatsgewalt iibertragen. Als Ergebnis von Verhandlun-
gen in Peking wurde den Tibetern ein 17-Punkte-Abkom-
men aufgenétigt, das ,die Riickkehr zur grofflen Familie
des Mutterlandes — der Volksrepublik China“ zum Ziel
hatte.

Im September 1951 marschierte die chinesische Armee
in Lhasa ein. Wihrend die ersten Jahre der chinesischen
Okkupation relative Toleranz hinsichtlich religiéser Frei-
heit brachten, nahmen die Repressionen mit den Jahren
zu. Dies fithrte am 10. Mirz 1959 zum nationalen Auf-
stand, der von der chinesischen Armee blutig niederge-
schlagen wurde. Der Dalai Lama und mit ihm Tausende
tibetischer Wiirdentriger und Familien flohen nach In-
dien ins Exil. In Tibet selbst wurden die Kloster aufgelost,
enteignet, zerstdrt. Unzihlige Ménche, Lamas und Laien
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lieflen in sogenannten Arbeitscamps ihr Leben. Wihrend
der ,Kulturrevolution® in China (1966-1976) wurden
noch vorhandene Kléster wie das ilteste Kloster von Sa-
mye und unzihlige andere dem Erdboden gleichgemacht.

Der Dalai Lama lebt mit etwa hunderttausend Tibetern
im indischen Exil, wihrend in Europa, Nordamerika und
Australien neu gegriindete tibetische Zentren und Kléster
stindig wachsende Anziehungskraft ausiiben. Vor allem
den zahlreichen Besuchsreisen und der einzigartigen Aus-
strahlung der Personlichkeit des XIV. Dalai Lama ist es
zu danken, dafl das ,geheimnisvolle Tibet“ weltweit be-
kannt geworden ist und viele Menschen seine Philosophie
und Meditationspraxis studieren.
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2. Geisteswelt des tibetischen Buddhismus

a) Grundlagen

Wohl an keinem anderen Ort kann man ein deutlicheres
Gespiir fiir die Geisteswelt des Buddhismus entwickeln als
in Varanasi, der Stadt, in deren Nihe der Buddha einst
seine erste Predigt hielt und damit das Rad der Lehre in
Gang setzte. Dies gilt umso mehr, als sich hier der Ver-
gleich mit dem Hinduismus aufdringt, der dlteren der bei-
den Religionen, die sich im Verlauf der Jahrtausende
immer wieder gegenseitig inspiriert und korrigiert haben,
sich bald auf Konfrontationskurs befanden, bald friedlich
miteinander lebten.

Es war eine milde Nacht im Friithherbst, als wir von
Dharamsala, dem Sitz des Dalai Lama, nach mehr als
funfzehnstiindiger Fahrt durch die staubigen Ebenen des
Punjab und des Bundesstaates Uttar Pradesh zum ersten
Mal in Varanasi ankamen. Der iiberfiillte Zug schiebt sich
kurz nach Mitternacht in den quirligen Bahnhof der heili-
gen Stadt am Ganges. Ein ohrenbetidubender Lirm! Men-
schen aus allen Gegenden Indiens rufen in ihren Mutter-
sprachen. Gepicktriger preisen ihre Dienste an. Bettler
stiirzen sich in Schwirmen auf die Ausginge der Wag-
gons und verstopfen diese, wihrend von innen geschoben
und gedringelt wird. Kiihe trotten iiber den Perron. Es
duftet nach Kaffee, frisch gebackenen Brotfladen und
Unrat. Irgendwo quikt ein Lautsprecher und dudelt die
typisch nordindische Filmmusik lautstark iiber das Ge-
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schehen. Chaos — blitzt es uns unweigerlich durch den
Kopf. Aber das ist die Reaktion des Neuankémmlings.
Dieses Chaos hat seine eigene Ordnung, die man erfahren
kann, wenn man sich ihren Gesetzen anvertraut. Anders
wird man wohl auch nie ein Taxi finden kénnen. Vor dem
Bahnhof lichtet sich die Masse von Leibern und Gepick
ein wenig, aber nur, um einem neuen Eindruck Raum zu
geben: Hunderte von Menschen lagern in einer parkarti-
gen Anlage, die von bunten Glihlampenketten illuminiert
wird. Sie singen, begleitet von Zymbeln und Trommeln,
ihr immerwihrendes ,,Hare Krishna, Hare Rama“. Man-
che tanzen. Der Rhythmus trigt die Beine, bis sie im Tau-
mel zusammensinken. Ekstatisch ist diese Gottesvereh-
rung, fast ungezihmt. Wenige Minuten spater. Das Taxi
bahnt sich langsam seinen Weg durch enge Gassen, in de-
nen es trotz der spiten Stunde von Bettlern, Pilgern und
Nachtschwirmern wimmelt. An den Strafenrindern bie-
ten Hindler im Schein der flackernden Ollimpchen noch
gerdstete Erdniisse, Tee und Bananen feil. Allmihlich
wird es stiller, die Vorstidte schlafen. Dann fliegt die of-
fene Landschaft vorbei, iiber der sich ein funkelnder Ster-
nenhimmel wolbt. Sarnath. Dies ist das buddhistische
Gegenstiick zum hinduistischen Varanasi, eines der wich-
tigsten Pilgerzentren der buddhistischen Welt. Der be-
rihmte Park ist nachts verschlossen, aber man kann
auflen entlanggehen und die nichtliche Stille geniefien.
Die Ruinen alter Viharas (buddhistische Kléster) verlie-
ren sich im Dunkel, und der grofle Stupa in der Mitte be-
wacht den Frieden des Ortes, eine Ruine, die vom Leiden
an der Verginglichkeit erzihlt und gerade darum Ruhe
ausstrahlt. ,Buddha-Tempel®, raunt mir ein verspiteter
Straflenhindler zu, und er hilt die rechte Hand zum Bak-
schisch auf, wihrend er mit der anderen durchaus in die
richtige Richtung zeigt. Aber auch er fliistert nur.

Stille — dies ist der Eindruck dieses Ortes, nicht nur in
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der Nacht. Hier herrscht ein anderer Geist als im brodeln-
den Varanasi. Hier singt man nicht laut, und selbst die
Ventilatoren im Gistehaus scheinen sich ehrfurchtsvoll
zurlickhalten zu wollen.

In Sarnath leben iiber dreihundert tibetische Studenten,
die an der von Samdhong Rinpoche geleiteten Hoch-
schule studieren. Es gibt auch einen chinesischen und ei-
nen indischen Tempel der Mahabodhi-Gesellschaft, aber
dort leben keine Ménche.

Wir haben uns fiir zehn Uhr morgens mit dem Rinpo-
che (ein Ehrentitel, der so viel wie ,,kostbar® heifit) verab-
redet, an der Stelle, da der Buddha seine beriihmte
Predigt von Benares gehalten hat. Zeitig genug haben wir
uns eingefunden, um noch einmal zu durchdenken,
warum wir eigentlich hier sind. Wir — das ist eine Gruppe
von Christen, lutherische Pastoren aus Siidindien, die
kennenlernen wollen, was Dialog zwischen den Religio-
nen ist. Einige hatten gezogert — ist das nicht uberfliissig,
vielleicht gar gefihrlich? Andere wollten sofort eine Ein-
heitsreligion schaffen — sei das nicht das Gebot der
Stunde, wo Armut einerseits, Materialismus und Milita-
rismus andererseits menschenwiirdiges Leben auszu-
l6schen drohen?

Alle Diskussionen verstummen, als Samdhong Rinpo-
che iibér den griinen Rasen kommt. Er setzt sich in unse-
ren Kreis und schwingt den Zipfel des weinroten Ménchs-
gewandes itiber die linke Schulter. Schweigen. Jedem
einzelnen von uns schaut er fiir einige Zeit in die Augen,
dabei strahlt etwas von ihm aus, das beruhigend und be-
glickend direkt ins Herz zielt, wie mir spiter einer der
Pastoren mit scheuer Bewunderung gesteht, der vorher
gemeint hatte, man kénne nichts von Buddhisten lernen.

Samdhong Rinpoche spricht verhalten. ,Lassen Sie uns
den Entschlufl zu einer Motivation fassen, durch die wir
unsere Erkenntnisse und Errungenschaften in Lehre und
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Meditation fiir alle lebenden Wesen hingeben. Nichts fiir
uns selbst, alles fiir die anderen lebenden Wesen. Das ist
die Quintessenz unserer Rehglon

Einer der Pastoren schiebt mir einen Zettel zu. Er ist
verbliifft — hatte er nicht in einem Lehrbuch gelesen, daff
Buddhismus Selbsterlosung und Heilsegoismus, Abto-
tung aller Bindungen an andere Wesen sei? ,Ja, was so al-
les in Lehrbtichern geschrieben steht®, nicke ich ihm zu.

»Lassen Sie uns gemeinsam beten®, fihrt der Rinpoche
fort, ,denn das Gebet ist der Kanal fiir den Kontakt mit
den hoheren Wesen, ohne deren Segen wir unsere Moti-
vation nicht selbstlos erhalten kénnen“. Wieder der ver-
wunderte Blick des Nachbarn — Buddhisten, die beten, da
sie doch nicht an ,,Gott“ glauben?

Auf Anregung Samdhong Rinpoches beten wir gemein-
sam das ,Vater unser”. Er kennt den Text, und viel spiter
sollten wir seine buddhistische Auslegung der einzelnen
Bitten mit groflem Gewinn fiir die eigene Gebetspraxis
héren. Dann beten wir ein Mahayana-Gebet. Es stammt
von Santideva, dem groflen buddhistischen Ménch aus
dem 7. Jahrhundert n. Chr., dessen Verse bis heute Quelle
der Inspiration nicht nur fiir alle Buddhisten sind!:

Maégen alle Lebewesen durch das Gute, das mir zuteil
wird, wenn ich iiber das Leben zur Erleuchtung sinne,
mit einem Leben zur Erleuchtung geschmiickt sein!

Mégen alle, die gequdlt sind durch Pein an Kérper und
Geist in jeglicher Gegend der Welt, durch meine Verdienste?
Meere des Gliicks und der Seligkeit erlangen.

Moge kein Wesen ungliicklich sein, siindig und krank,
verlassen oder unterdriickt, und mége keines
bésen Sinnes sein.

Solange der Ather bestebt und solange die Erde besteht,
solange moge ich besteben,
als Vernichter der Leiden der Welt!
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Der Rinpoche schwieg lange, als wollte er uns alle
zweieinhalb Jahrtausende zuriickversetzen, um den Mo-
ment wieder ins Bewufitsein treten zu lassen, da der
Buddha an dieser Stelle erstmals lehrte.

Die vier edlen Wabrheiten

Waurzel buddhistischen Denkens sind die vier edlen
Wahrheiten — die Erkenntnis, dafl alles-leidvoll ist, die
Aufdeckung der Ursachen des Leidens, die Einsicht in die
Maéglichkeit, das Leiden zu beenden und die Darlegung
und Erprobung des Weges zur Uberwindung des Leidens.

Wenn der Buddha den Kreislauf von Alter und Tod als
leidvoll bezeichnet, so will er nicht einfach eine selbstver-
stindliche menschliche Erfahrung bestitigen. Vielmehr
driickt er damit eine besondere Einsicht in die Hinter-
grinde von Wechsel und Wandel aus. Nichts bleibt, wie
es ist. Alles vergeht und entsteht neu in der ewigen Meta-
morphose der gestalterischen Krifte der Wirklichkeit
selbst. Auch die menschliche Person ist nicht permanent,
was wir am leichtesten an der schnellen und sprunghaften
Bewegung der Gedankenstréme erkennen kénnen. Der
erwachsene Mensch ist nicht mehr das Kind, das einst
aufwuchs; weder physisch, psychisch noch geistig sind es
dieselben ,Substanzen®, und der Wandlungsprozef§ voll-
zieht sich bis zum Tod, ja iiber ihn hinaus, wenn die subti-
len Aggregate oder feinstofflichen Prigungen der vorigen
Existenz zum Kristallisationspunkt fiir neues Leben wer-
den. Eine gewisse Kontinuitit deutet sich zwar im Ge-
dichtnis an, aber sie ist relativ gering im méchtigen Strom
des Wandels und zerbricht fortwihrend. Dieser Wandel
an sich ist nicht leidvoll, er ist das allgemeine Gesetz des
Daseins. Der Mensch aber méchte sich am Augenblick
festhalten — ,verweile doch, du bist so schén®, lifit
Goethe seinen Faust wiinschen —, er méchte den Moment
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besitzen, iiber das Bedingte verfligen kdnnen, damit es
ihm unbedingt Halt gibt. Der Mensch méchte sich an et-
was klammern kénnen, um seinen fliichtigen Daseinsmo-
menten Dauer und Bedeutung zu verleihen. Dies mifi-
lingt, denn solch ein Wunsch widerstrebt dem Grundge-
setz des Lebens. Der Mensch gaukelt sich vor, das Ich sei
ein permanentes Ding, ein unabhingiger fester Grund,
auf dem man sich ausruhen kénne, wenn man ihn nur ein
bifichen zementiert und festmauert durch Dinge, Ein-
driicke und Illusionsbilder. Dieses Mifllingen, dem Ich
oder dem Augenblick Dauer zu verleihen, ist dubkba, Lei-
den, die Frustration daran, daf die eigenen ichhaften
Wiinsche und Vorstellungen nicht Wirklichkeit sind.

Die buddhistischen Texte unterscheiden drei Arten des
Leidens. Die erste betrifft das Miflvergniigen an allen un-
erfreulichen Dingen, Ereignissen und Bewufltseinszustin-
den, die einem widerfahren (skt. dubkbadubkba). Die
zweite ist das Leid an der Verginglichkeit aller Dinge,
auch und gerade der eigentlich erfreulichen, die sich da-
mit in eine Quelle des Leidens verkehren (skt. viparinama-
dubkba). Die dritte Art des Leidens ist die allgemeinste:
Alle Dinge sind voneinander abhingig und im Kreislauf
der Geburten an eine endlose Kette von Bedingungen ge-
bunden, somit unfrei (skt. samskaradubkba).

Zwei Ursachen werden fiir das Leiden genannt: Karma
(skt. karman, tib. las) und die sogenannten leidverursa-
chenden Emotionen. Karma ist nicht etwa ein iiber uns
verhingtes Schicksal, in das man sich zu ergeben hitte,
sondern der ursichliche Zusammenhang allen Gesche-
hens. Jeder Gedanke, jede Tat hat unmittelbare Wirkun-
gen, die den Denkenden und den Titer selbst formen.
Denke ich zum Beispiel einen guten Gedanken, prigt er
sich in meine Persénlichkeitsmatrix ein, formt also meine
Charakterstruktur und wird damit zur Ursache fiir erneu-
tes Handeln. So hdufen wir unablissig karmische Wir-
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kungen an, die zu Ursachen werden und uns prigen, in-
dem sie gleichsam Gewohnheiten formen, die dann letzt-
lich das ausmachen, was wir ,sind“. Denkt und verhilt
man sich besonders ichhaft, werden entsprechende Anla-
_gen im Denk- und Gefiihlsbereich geschaffen, und ent-
sprechend stirker wird das Leiden an der Verinderlich-
keit der Wirklichkeit sein. Erkennen wir aber von
vornherein die Verinderlichkeit alles Wirklichen, den
Flufl der Zustinde und Gefiihle, hinter dem kein perma-
nentes Ich steht, entsteht die Versuchung nicht, sich an
die Dinge zu klammern, wodurch dem Leiden der Boden
entzogen ist. Karma gestaltet aber nicht nur das individu-
elle Bewufltsein des Menschen, sondern die Welt um uns
herum, weil alles miteinander zusammenhingt. Was mir
widerfihrt, ist auch mein Karma. Mein Karma ist verwo-
ben in alle anderen Karmas, und darum ist es schon eine
Abstraktion, von ,meinem“ Karma zu sprechen. In die-
sem Netzwerk befindet sich der Mensch seit vielen Ge-
burten. Sich daraus zu befreien, ist der Weg des Buddha
und seiner Schiiler. Das Karma wird bestimmt vom Ver-
halten des Menschen, das wiederum von der durch Er-
kenntnis gesteuerten Motivation abhingt. Auf die Moti-
vation also kommt es an, denn es ist dieser geistige
Impuls, der wie ein ,Programm® die Personlichkeit her-
vorbringt. Worte und Taten entstehen zuerst im Be-
wufltsein, und deshalb mufl man sich mit dem Bewufltsein
beschiftigen, um das Leiden zu iiberwinden. Das Be-
wufltsein so zu lenken und zu formen, daf es nicht Anlafl
zur Entstehung der leidverursachenden Emotionen wird,
ist der Inhalt aller buddhistischen Lehren, Meditations-
wege, Riten und Lebensanweisungen. Die grundlegenden
leidverursachenden Emotionen sind Unwissenheit (skt.
avidya, tib. ma rig pa), Begierde (skt. raga, tib. ‘dod chags)
und Hafl bzw. Arger (skt. pratigha, tib. kbong khro). Die
Unwissenheit besteht in der falschen Annahme, daff die
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Dinge in und aus sich selbst existieren, daf vor allem das
Ich eine Art ,,Substanz® sei, die in sich ruht und unabhin-
gig von anderen Erscheinungen als existierend betrachtet
werden kann. Diese Annahme ist der Grundfehler, aus
dem alles Ubel resultiert. Denn auf diese Weise wird Ding
von Ding, Mensch von Mensch, Erfahrung von Erfah-
rung getrennt. Das fiihrt zu einer gewissermaflen sekun-
diren und kiinstlichen Beziehungsstruktur, die der
Mensch nun, unter dem Antrieb, Sicherheit gewinnen zu
wollen, auf die Wirklichkeit projiziert. Es entsteht eine
ichbezogene Welt, die sich in der unheilvollen Polaritit
von Begierde (Attraktion) und Hafl (Aversion) darstellt.
Die wirkliche und grundsitzliche Einheit der Wirklich-
keit wird dadurch vollig verdeckt und zerfillt in Urteile
des ichhaften Bewufltseins, das als ,gut“ empfindet, was
ihm Dauer, Gewicht und Bedeutung verleiht, und als
»schlecht” betrachtet, was sich seiner Macht entzieht. So
hauft es Karma an, das wiederum die Spirale der Verstrik-
kung in Ichhaftigkeit, Sich-Anklammern und Haf} weiter-
dreht, aus der es kein Entrinnen gibt, solange die
Voraussetzungen bestehen bleiben.

Damit kommen wir zur dritten der vier edlen Wahrhei-
ten: der Einsicht, dafl dieser Kreislauf von Unwissenheit,
Verstrickung und Leiden beendet werden kann. Weil die
leidverursachenden Emotionen wie Begierde und Hafl
kommen und gehen, sind sie offenbar nicht untrennbar
mit dem Bewufltsein verbunden. Sie entstehen auf Grund
bestimmter Bedingungen. Gehéren sie aber nicht unmit-
telbar zum Wesen des Bewufitseins, kénnen sie abgelost
werden. Wenn sie abgeldst werden kénnen, kann die Er-
zeugung neuen schlechten Karmas unterbunden und der
Kreislauf durchbrochen werden. Alles kommt darauf an,
die Mittel und Wege anzuwenden, durch die das Be-
wufltsein von den leidverursachenden Emotionen gerei-
nigt werden kann, damit sein wahres Wesen sichtbar und
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erfahrbar wird, gerade so als riebe man eine verschmutzte
Silberplatte blank, damit sie den ihr eigenen Glanz entfal-
ten kann. Das ist die vierte edle Wahrheit, die zur Liute-
rung des Bewufitseins und damit zur Beendigung des
Kreislaufs des Leidens (skt. samsara) den edlen Achtfa-
chen Pfad (skt. arya astangika marga) empfiehlt, der in al-
len buddhistischen Schulen und Traditionen als Konigli-
cher Weg zur Befreiung gilt und mit entsprechender
Intensitit begangen wird:?

1. ganzbheitliche Anschauung (skt. samyag-drsti), bei der in
vollkommen nicht-dualistischer Weise die Einheit von
Motivation, Handlungen und Wirkungen als wahre
Natur des Geistes angeschaut wird,

2. ungeteilter Entschluff (skt. samyak-samkalpa), diese Ein-
sicht zu vertiefen und im ganzen Leben anzuwenden,

3. untadelige Rede (skt. samyag-vak), die keine ichbezoge-
nen Werturteile auf die Wirklichkeit tibertrigt und we-
der falsche Verherrlichung noch Verleumdung zulifit,
sondern niichtern den Dingen und Menschen begeg-
net,

4. vollkommenes Handeln (skt. samyak-karmanta), in dem
der ungeteilte Entschlufl und die untadelige Rede leib-
lich konkret werden,

5. gleichgewichtige Anstrengung (skt. samyag-vyayama),
die sich in nicht nachlassender Geduld ibt und im
Gleichmaf von Anspannung und Entspannung das Be-
wufltsein bald straffer, bald geloster fithrt, um in der
Meditation sowie bei allen tiglichen Verrichtungen
heitere Gelassenheit zu erreichen,

6. ganzheitliche Lebensfiihrung (skt. samyag-djiva), in der
keine iuflerlichen Unterschiede zwischen guten und
schlechten, heiligen und unheiligen, religiosen und
profanen Lebensbereichen gemacht werden, denn alles
Handeln wird bestimmt von der geistigen Einstellung
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des Handelnden, die sich in ganz alltiglichen Verrich-

tungen zeigen und bewihren muf,

7. unablissige Achtsamkeit (skt. samyak-smrti), durch die
alle physischen, psychischen und geistigen Vorginge
bewuflt und kontrollierbar werden, sowie

8. ganzbheitliche Einswerdung (skt. samyak-samadhi) aller
Bewufltseinsprozesse im Geistgrund, aus der die unbe-
schreibliche Seligkeit der Einheit mit dem Ganzen er-
wichst, in der sich das Ich véllig losgelassen hat und
sich als sinn-erfiilltes Moment am Ganzen der Wirk-
lichkeit erfihrt.

Der achtgliedrige Pfad ist im Mahayana Voraussetzung,

aber nicht die Vollkommenheit der Praxis. In den zehn

Stadien der Bodhisattvaschaft (skt. bbiimi) werden zum

Beispiel die zehn Tugenden geiibt, die den sechs Voll-

kommenheiten des friithen Mahayana (Geben, tugendhaf-

tes Verhalten, Geduld, Tatkraft, Meditation, Weisheit)

dhnlich sind, aber dariiber hinausgehen (vgl. S. 69).

Um es nicht bei hohen Idealen zu belassen, sondern
die Schritte zur Wesensverwirklichung des Menschseins
und damit zur vélligen Beendigung des Leidens wirklich
zu praktizieren, um also zur Buddhaschaft zu gelangen,
bedarf es des Geistestrainings, das meist als Meditation
bezeichnet wird. Meditation hat zwei Aspekte: das Er-
lernen der Bewufitseinsstille oder des stetigen Ruhens
des Geistes in einem Punkt, ohne durch duflere oder in-
nere Eindriicke abgelenkt und gestért zu werden (skt.
famatha), und die besonders tiefe Einsicht in das Wesen
der Wirklichkeit (skt. vipasyana), die letztlich die di-
rekte Erfahrung der Leerheit aller Erscheinungen zum
Ziel hat.

Diese Lehre von der Leere (skt. §#nyata) ist interpreta-
tionsbediirftig. Sie ist das Kernstiick der Philosophie des
Mahiyina-Buddhismus. Wihrend wir den Prozefl der

Meditation spiter beschreiben werden, sollen zunichst

31



einige grundsitzliche Erwigungen zum Verstidndnis der
Leere angestellt werden.

Skandbas

Der Buddhismus fafit die Wirklichkeit als Ganzheit auf,
so dafl materielle und geistige Vorginge als Aspekte oder
Ebenen dieses ganzheitlichen Kontinuums gelten. Sie sind
gleichsam zwei Seiten einer Medaille, wobei aber die Ebe-
nen der Wirklichkeit durchaus unterschieden werden: sie
sind mehr oder weniger subtil. Subtilitit bedeutet, dafl ein
Vorgang einen anderen durchdringen kann. Das ist bei
geistigen Prozessen im héchsten Grade der Fall, bei mate-
riellen Dingen kaum, denn Materialitit bezeichnet Dichte
und grobe Kéorperlichkeit, die durch raum-zeitliche Koor-
dinaten definiert ist, womit ein Objekt neben das andere
gestellt wird. Geistige Prozesse aber sind, je subtiler sie
werden, nicht an zeitliches Nacheinander oder raumliches
Nebeneinander gebunden, sondern inexistieren einander.
In der frithbuddhistischen Philosophie werden fiinf
Gruppen oder Bereiche bzw. Wirklichkeitsebenen unter-
schieden, die zusammenwirken, wenn eine menschliche
Personlichkeit gebildet wird. Dies sind die skandbas oder
fiinf Aggregate, die im Theravada oft als verdinglichte
»Grundbausteine” verstanden werden, die sich puzzlear-
-tig immer wieder neu gruppieren und dadurch sinnlich er-
fahrbare Wirklichkeit hervorbringen, wihrend im Ma-
hayana konsequent jede Verdinglichung vermieden wird:
es sind Zustinde oder Momente des einen Flusses des
Weltgeschehens, der sich in diesen ,,Punkten® gleichsam
kristallisiert. Es gibt hier also letztlich keine Substanzen
oder kleinste Teilchen (Atome), sondern nur energetische
Konzentrationen verschiedener Dichte, die alle wieder
zerfallen, sobald sie entstanden sind, wobei unserer gro-
ben Beobachtung durchaus eine relative Kontinuitit von
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Formen und ,.Dingen“ erscheinen kann: dieser Tisch vor

mir bleibt iiber eine geraume Zeit bestehen, obwohl er

nicht substantiell ist, sondern aus sich gruppierenden

Energiebiindeln besteht, aber letztlich wird er auch wie-

der zerfallen.

Die fiinf Aggregate sind:

1. ripas-skandha, die Ebene sinnlich-wahrnehmbarer For-
men, die relativ stabil ist und als materielle Wirklich-
keit erscheint,

2. vedana-skandba, die Ebene der Empfindungen und Ge-
fihle, die als Reaktion auf #uflere Sinneseindriicke
oder innere Gemiitsbewegungen entsteht, wesentlich
flexibler als die Ebene der Form ist, aber an die Duali-
tat von Lust und Leid, Gut und Schlecht gebunden
bleibt, die der Mensch unablissig auf die Personen und
Dinge (einschliellich seiner selbst) wertend projiziert,

3. samjiia-skandba, die Ebene unterscheidender Wahr-
nehmungen und Vorstellungen, die sowohl das intui-
tive als auch das analytisch-rationale Urteilsvermgen
umfafit,

4. samskara-skandba, die Ebene des Willens, der zu Be-
wufltseinsimpulsen dringt, aus denen karmische Bilde-
krifte entstehen, die das Bewufltsein des Individuums
prigen, seine Gewohnheiten herausbilden und somit
den ,,Charakter” ausmachen,

5. vijiana-skandba, die Ebene der reinen Bewufitseins-
kraft, die alle anderen Ebenen koordiniert und zu ei-
ner zielgerichteten Gesamtheit zusammenfaflt. Hierzu
gehoren die sechs Bewufltseinsarten, die wir spiter
erértern werden.

Es ist deutlich, daf8 diese finf skandbas nicht Teile eines

Dinges sind, die man voneinander isolieren kénnte. Sie

entsprechen den fiinf Phasen, die jedem Bewuftseinsvor-

gang zugrunde liegen, nimlich*: 1. Kontakt mit dem Sin-
nesobjekt, 2. Empfindung, 3. bewufite Wahrnehmung,
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4. Wille, der die Einordnung der Wahrnehmung ermog-
licht, 5. das ins Bewufltsein-Treten des Vorgangs als deut-
liches Sehen, Horen usw.

Jedes ,,Ding“ der Erfahrung ist also kein Ding, sondern
ein Eindruck, der auf dem Zusammenspiel verschiedener
energetischer Impulse beruht. Diese Impulse haben in sich
keine Substanz — sie sind Jeer (skt. s#inya) —, sondern sie
sind, was sie sind, n#rim Zusammenwirken mit den ande-
ren Impulsen oder Faktoren. Sie sind abhdingig von den
anderen Phasen der Vorginge, und dies nennt man das
Entstehen in gegenseitiger Abhingigkeit.

Pratityasamutpada — Entsteben in gegenseitiger
Abhingigkeit

Das Entstehen in gegenseitiger Abhingigkeit ist die Lehre
von der organischen Verbundenheit aller Erscheinungen.
Es handelt sich um eine dynamische Kausalitit, nicht um
eine einlinig-statische: alles ist Wechselwirkung. Alles
steht mit allem in Verbindung, und deshalb ist alles Ursa-
che fiir bestimmte Wirkungen, die wiederum zur Ursache
aller Erscheinungen werden. Jedes Glied in der Kette des
Entstehens ist ,sozusagen die Quersumme aller anderen®
und trigt deshalb die ,ganze Vergangenheit sowohl wie
alle Méglichkeiten der Zukunft in sich®.* Was den Men-
schen betrifft, so wird sein geistig-korperliches Konti-
nuum von der Unwissenbeit (avidya, ma rig pa) bestimmt,
die ein autonomes Ich wahrzunehmen glaubt. Dies fithrt
zu karmischen Bildungen (samskarakarma, ‘du byed kyi las),
d.h. Motivationen und Handlungen, die einen bestimm-
ten Bewuftseinszustand (vijiana, rnam shes) erzeugen. Aus
diesen drei Gliedern ergeben sich die Existenzbedingun-
gen fiir die Geburt im samsarischen Lebenskreislauf, die
sich durch das Zusammenwirken der skandhas (namarsipa,
ming gzugs) ereignet. Der Embryo entwickelt die sechs
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Sinneskrifte (Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Ta-
sten, Verstand), die als nichstes Glied in der Kette des
Entstehens in gegenseitiger Abhingigkeit gelten (sadaya-
tana, skye mched drug). Wenn diese Sinneskrifte mit Ob-
jekten unter dem Antrieb von Bewufltseinsenergie zusam-
mentreffen, ergibt sich eine Beriithrung (sparsa, reg pa), die
als angenehm, unangenehm oder neutral empfunden
wird. Die Differenz schligt sich als entsprechendes Ge-
fuhl (vedana, tshor ba) nieder, das die Erscheinung wertet.
Das achte Glied der Kette ist dann das Anhaften (trsna,
sred pa), das angenehmen Empfindungen Dauer verleihen
und unangenehme abschiitteln will. Dieses Anhaften stei-
gert sich zur Begierde (upadana, len pa), die sich - so die
tibetischen Psychologen — auf vierfache Weise auswirkt:
a) das unstillbare Verlangen nach Lustgewinn durch ange-
nehme Formen, Klinge, Diifte, Geschmicker und beriihr-
bare Objekte, b) das Sich-Ausrichten auf falsche An-
schauungen, -die dem Ich unabhingige Existenz und
Macht vorspiegeln, c) das Verlangen nach Verhaltenswei-
sen und Haltungen, die dem falschen Existenz- und
Machtanspruch des Ich Ausdruck verleihen und ihn stir-
ken, d) das Verlangen nach ,Ich® und ,mein“, das nun
vollstindig das Bewufltsein bestimmt.

Das zehnte Glied, Werden (bhava, srid pa), ist Re-
sultat des zweiten (skt. samskarakarma) und aller seiner
Folgen, die wir in den Gliedern drei bis neun finden.
Geburt (jati, skye ba) als elftes, sowie Altern und Tod
(jaramarana, rga shi) als zwolftes Glied schlieflen den
Kreislauf.

Nagarjuna, der grofle Mahayana-Philosoph des
2.Jh.n.Chr. und Begriinder der Madhyamika-Philoso-
phie, hat innerhalb der zwolfgliedrigen Kette drei Ver-
blendungen und zwei Handlungskomplexe unterschie-
den. Die Verblendungen sind Unwissenheit, Anhaften
und Begierde, also das erste, achte und neunte Glied,
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wihrend karmische Bildungen (zweites Glied) und Wer-
den (zehntes Glied) die karmischen Handlungskomplexe
ausmachen. Die anderen sieben Charakteristika sind Re-
sultate, die im jeweils zukiinftigen Leben erfahren wer-
den.

Es geht hier also um ein gegenseitiges Sich-Bedingen:
ein jedes ist Bedingung des anderen und alle Dinge sind
gegenseitig voneinander abhingig. Dies ist die allgemeine
Strukwur der Wirklichkeit, und die Darstellung des Pro-
zesses hinsichtlich des Menschen ist deshalb so wichtig,
weil Einsicht in den Kreislauf Voraussetzung seiner Uber-
windung ist. Denn im Bewufltsein entstehen die karmi-
schen Bildekrifte, die sich auf dem Weg zur Befreiung
entweder férderlich oder aber hinderlich auswirken kon-
nen.

Sunyata — Leere

In der Mahayana-Philosophie, die fiir den tibetischen
Buddhismus verbindlich ist, wird das Entstehen in gegen-
seitiger Abhingigkeit (skt. pratityasamutpada) durch die
Erfahrung der Leere (skt. §#inyata) erklirt und umgekehrt.
Leere ist nicht ,Nichts®, sie hat auch nichts mit Nihilismus
zu tun, sondern besagt nichts anderes als: die Dinge — und
vor allem das Ich — haben keine Existenz in und aus sich
selbst, sondern sie hingen voneinander ab. Und die ge-
genseitige Bedingtheit aller Erscheinungen der Welt ist
nichts anderes als ihre ,Leere in bezug auf inhirente Exi-
stenz” (skt. svabhdva), wie man im Buddhismus sagt.
Anders und einfach ausgedriickt: Alles ist nur, indem es
mit allem kommuniziert. Das Sein ist ein urspriingliches
In- und Miteinandersein, ein Netz der Liebe. Unwissen-
heit und der gesamte Kreislauf des Leidens tritt dort auf,
wo das Ich aus sich selbst etwas sein will, getrennt von an-
deren und gegen sie — und letztlich gegen sich selbst. Aber
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um zu dieser Erkenntnis zu gelangen, bedarf es tiefer Ein-
sicht.

Die Leere, das Nicht-aus-sich-selbst-Sein der Person
und der Dinge, wird im Buddhismus durch logische Argu-
mente nachgewiesen. Betrachten wir zum Beispiel einen
Menschen namens Karl, so meinen wir, einen Karl zu se-
hen, der einen Korper und ein Bewufitsein hat. Was ist
aber dieser Karl, der angeblich ,hinter” diesen beiden Er-
scheinungen — Korper und Bewufitsein — ein unabhingi-
ges Ich wire? Man kann ihn nicht finden, wie lange man
auch suchen mag. Das, was wir mit dem Begriff ,,Karl“ be-
nennen, ist das Zusammenspiel vieler Faktoren, korperli-
cher und geistiger, die bestindigem Wandel unterliegen:
»Karl® ist leer in bezug auf inhirente Existenz. Das gilt
fiir alle Erscheinungen, die wir zwar fiir Dinge halten, die
in Wirklichkeit aber nicht dinglich sind. Substantialitit ist
die Grundillusion, aus der alles weitere folgt: das Anhaf-
ten an den ,Dingen®, die wir festhalten méchten, die aber
zerrinnen, die Frustration daran, der Arger, der sich dar-
aufhin in Haf entliddt, die ganze Kette des Leidens, die in
unserer Projektion wurzelt, dafl da etwas unabhingig von
unseren Bewufltseinszustinden ist, das wir ,haben® wol-
len, je mehr es sich entzieht, und das wir umgekehrt los-
werden wollen, je mehr es uns bedringt. Man iibertrage
nur diesen Mechanismus auf zerstdrte menschliche Bezie-
hungen, auf die Frustration von Partnern, die ihre wech-
selseitige Projektion nicht erkennen und darum den
anderen beschuldigen, um die tiefe Weisheit dieser Ge-
danken zu ermessen. Alles Bése in der Welt beruht fiir
den Buddhisten auf dieser elementaren Fehlhaltung.
Kann man diese wirklich iiberwinden, hat sich der Kreis-
lauf des Leidens verwandelt in die wunderbare unbe-
schreibliche Wirklichkeit, deren Erfahrung reine Seligkeit
ist. Der Unterschied zwischen dem Kreislauf des Leidens
(skt. samsara) und der Erfillung im nirvana ist weder ein

37



riumlicher noch ein zeitlicher. Es handelt sich auch nicht
um eine andere Wirklichkeit, denn nirvana ist samsaraund
umgekehrt. Der Unterschied ist allein eine Frage der Er-
kenntnis, der direkten Erfahrung der Wirklichkeit, wie sie
ist. Er ist — so sagt man in der Philosophie — nicht ontolo-
gischer, sondern epistemologischer Natur.

Das Aufhéren des Wahns der Eigenmichtigkeit des Ich
beschert geistigen Frieden, allerdings nicht, wenn dies nur
eine intellektuelle Einsicht bleibt, der andere Gemiits-
krifte widerstreben, sondern nur, wenn eine direkte me-
ditative Erfahrung von der Ganzheit der Wirklichkeit das
korperliche, psychische und mentale Geschehen des Men-
schen in der grofien Nicht-Zweiheit aller Lebensvorginge
transformiert. Das nennt man nirvdna, das Verloschen
des Ich-Wahns, das aber nur dem Unerfahrenen als kalte
schwarze Nacht erscheint — die buddhistischen Meister
haben von Anfang an dieses nirvapa auch als reines Licht,
uniiberbietbare Seligkeit, Hafen des Lichtes und des Frie-
dens beschrieben.

b) Geist, Bewufltseinsebenen und mentale Faktoren

Geist ist die grundlegende Wirklichkeit, ein anfangs- und
endloses Kontinuum von Prozessen, das auch mit dem
Tod nicht endet. Sowohl auf Grund direkter meditativer
Erfahrung als auch mittels logischer Analyse beschreibt
der Buddhismus diesen Kontinuumscharakter des Gei-
stes. Da Geist nicht aus nichts und auch nicht aus Materie
kommen kann, hingt ein geistiger Vorgang an einem vor-
hergehenden geistigen Vorgang — und so weiter bis ins
Unendliche. Dies ist das wichtigste Argument fiir die
Lehre von der Wiedergeburt, denn im physischen Tod
l6st sich zwar der Korper auf, die subtileren Wirklich-
keitsebenen — das subtile Bewufitsein — dauern aber fort
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und verbinden sich erneut mit einem materiellen Triger.
Dies kann der tibetische Yogi direkt erfahren, und alle
fortgeschrittenen Ubungen des tantrischen Buddhismus
haben mit dieser direkten Erkenntnis des geistigen Konti-
nuums zu tun, wie wir spiter zeigen werden.

Um die Natur des Bewufltseins zu analysieren und zu
beschreiben, studiert man in Tibet die klassischen indi-
schen Systeme Vaibhasika, Sautrantika, Cittamatra und
Madhyamika. Wihrend in einigen Sutras der Geistgrund
(citta, sems) mit einem Ozean verglichen wird, auf dem
sich die einzelnen Bewufitseinsebenen und mentalen Fak-
toren (chaitta, sems byung) wie Wellen und Kriuselungen
abspielen, kann in Anlehnung an die Nur-Bewufitseins-
schule (Cittamatra) der Geistgrund als Speicherbe-
wufltsein (skt. alaya vijiiana) oder ,,Universalbewufitsein®
gelten, in dem alle geistigen Prozesse verankert, aufgeho-
ben und fiir erneute Formbildung bereitgestellt sind. Be-
wufltsein (jriana, shes pa), Bewufltheit (buddhi, blo) und
Erkennen (samvedana, rig pa) werden dann beinahe syn-
onym gebraucht fiir die Grundfunktion dieses geistigen
Kontinuums. Selbst in der Materie, den sogenannten leb-
losen Formen, ist das Bewufltsein schon keimhaft ange-
legt, und die Entfaltung dieses Keimes in immer subtile-
ren Wirklichkeitsebenen bis hin zur Buddhaschaft (skt.
buddhbatva) ist der Evolutionsgedanke im Buddhismus.
Der Prozef} folgt einer richtungsgebenden Bewuftseins-
kraft, die allem Sinn verleiht, und diesem Sinn — ein Wort,
das urspriinglich ,Richtung® bedeutet — nachzuspiiren in
allen Ebenen und Verzweigungen des geistigen Univer-
sums, ist die Aufgabe des Meditierenden.

Die wesentliche Natur des Geistes ist reine Lichthaftig-
keit und Erkennen. Dafl das Bild vom Licht gebraucht
wird, verwundert nicht, da ja die Erfahrung des Durch-
bruchs durch den Schleier der Unwissenheit als Er-leuch-
tung erlebt wird, und nicht von ungefihr beschreiben
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Meditierende ihre tiefen Erfahrungen tiberall in der Welt
mit Lichtsymbolen, in Tibet bis hin zum ,,Geist des Klaren
Lichtes® (tib. ‘od gsal), der die unzerstérbare und iiber den
Kreislauf der Geburten hinausragende Kontinuitit ver-
biirgt.

Nur dieser tiefste Grund ist iiberzeitlich, wihrend die
Erscheinungen der Bewufitseinsebenen, Bewufitseinsin-
halte und mentalen Faktoren dem stindigen Wandel und
Zerfall unterliegen. Wer sein Bewufltsein nur einen Au-
genblick betrachtet, wird der ungeheuren Dynamik, des
Springens und der Kurzlebigkeit der Gedanken und Ge-
fihle gewahr.

Die Nur-Bewufltseinsschule hat ihren Namen daher,
daf sie behauptet, die materiellen Erscheinungen seien
nichts anderes als Reflexe bzw. Bewufltseinsprojektionen.
Dem stimmen die meisten tibetischen Buddhisten, die ein-
flufireiche Geluk-Schule zumal, nicht zu. Denn, so argu-
mentierte schon Santideva, was wird dann von wem
erkannt? Obgleich die Wirklichkeit ein unteilbares Gan-
zes ist, miissen die relativen Unterscheidungen von Mate-
rie und Geist, von Individualitit und Universalem als
Polaritit begriffen werden, wobei beide Pole einander
aufs innigste durchdringen, ja einander hervorbringen.
Aber es ist das Bewufltsein, das allem Form gibt. Die
Theorie vom Karma bedeutet ja, daff Bewufitseinstenden-
zen (Motivationen, Gedanken) Gestaltung im kérperli-
chen Bereich zur Folge haben: unser gegenwirtiger
Korper und die allgemeine Situation der dufleren Um-
stinde ist Resultat des Denkens, und zwar aller Be-
wufltseinsenergien, die gegenwirtig verstrémt werden,
wie auch all derer, die in der Vergangenbheit, ja in vorigen
Leben, gewirkt haben. ,Dir kann nichts widerfahren, was
du nicht selbst bist“, sagt ein indisches Sprichwort und
meint, recht verstanden, genau diesen Zusammenhang.
Deshalb ist es so wichtig, das Bewufltsein von seinen Ver-
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unreinigungen zu trennen und zum Geistgrund, dem Kla-
ren Licht, vorzudringen und schliefllich zur wahren Natur
der Wirklichkeit zu erwachen.

Weas ist aber letztlich ,Bewufltsein® oder ,Geist“? Es ist
das, was allem zugrunde liegt. Aber gibt es ein iiber die in-
dividuelle Erfahrung hinausgehendes universales Be-
wufltsein? Der Buddhist wird diese Frage weder bejahen
noch verneinen, denn er will jede Konzeptualisierung ver-
meiden. Der Begriff verfilscht ja die Sache, weil er auf der
Projektion eines momentanen Bewufitseinszustandes be-
ruht. Auch wenn man von einem individuellen oder uni-
versalen Bewufltsein spricht, ist das nichts anderes als eine
Funktion meines jeweiligen Erkenntnisvorganges, der
von dem verschleiernden Netz der Verunreinigungen
(skt. klesa) mitbestimmt ist. Aber schon fiir Nagarjuna
wird dieses Netz in dem Moment durchbrochen, da das
Wesen der Erscheinung in iiberrationaler Erkenntnis zu-
tage tritt, wenn also der Schleier der Unwissenheit abfillt
und die Wirklichkeit in ihrer Soheit (skt. tathatd) und
Nicht-Dualitit erscheint. Aulerdem konnen ja Begriffe
wie Bodhisattvaschaft, nirvana und Buddha-Natur allge-
mein angewendet werden, wenn anders der Buddhismus
als Lebre nicht ad absurdum gefiihrt werden sollte. Mir
scheint also, dafl wir begriindet von einem iiberindividu-
ell-transpersonalen ,universalen Bewufltsein“ sprechen
konnen, ohne fremde Kategorien auf die buddhistische
Geisteswelt zu iibertragen, obwohl dieser Begriff im
Buddhismus so nicht vorkommt. Allerdings muff man im
Auge behalten, dafl die Vielfalt der Meinungen gerade
hinsichtlich des Bewufltseinsverstindnisses innerhalb und
zwischen den verschiedenen buddhistischen Schulen sehr
grof ist.

Jedenfalls ist uns Wirklichkeitserfahrung nie direkt ge-
geben, sondern nur vermittelt durch Formen des eigenen
Bewufltseins. Diese grundlegenden Strukturen des Be-
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wufltseins zu erkennen, die verschiedenen Ebenen und
Erkenntnisweisen zu unterscheiden und auf ihren jeweili- -
gen Erkenntniswert zu priifen, bedeutet dann, die Brille
zu untersuchen, die wir stindig tragen, und sie zu putzen,
damit wir vergrobernde, verzerrende oder farbstorende
Wirkungen korrekterweise der Brille und nicht dem Ob-
jekt der Erkenntnis zuschreiben.

Bewuftseinskrifte und ihre Trigerenergien

Bewufitsein, und das ist wiederum eine grundlegende
buddhistische Erfahrung, ist nicht nur das, was wir wih-
rend des Wachens und im analytisch-diskursiven Denken
erfahren. Schon in den Triumen meldet sich eine andere
Bewufltseinsebene, im Tiefschlaf nimmt das Bewufitsein
wieder einen anderen Charakter an, um in verschiedenen
meditativen Zustinden erneut ganz anders zu erscheinen,
bis schlieflich im bewuflt erlebten Sterbeprozef alle Be-
wufltseinsebenen nacheinander erfahren werden, da sie
sich sukzessive auflésen.

In den tantrischen Lehren spricht man nicht nur von
den schon erwihnten skandbas, sondern von sechs Ele-
menten oder Kriften, die als Bewufitseinstriger im weite-
sten Sinn gelten kénnen: Erde, Wasser, Feuer, vitale
Engergie (prana, rlung), Energiekanile (nadi, rtsa) und
Energiekonzentrationen (bindu, thig le). Im engeren Sinn
ist die jeweilige Trigerenergie fiir jeden Bewufltseinsim-
puls ein prana. Wenn man von Bewufltsein spricht, meint
man also immer den eigentlichen Bewufltseinsimpuls und
seine Trigerenergie. Diese pranischen Krifte flieflen in
zweiundsiebzigtausend Kanilen durch den gesamten
Kérper und erhalten ihn am Leben. Der Meditierende
muf} diese duflerst subtile ,Physiologie“ kennen, um mit-
tels der Bewufltseinskraft die Energien stirken zu kén-
nen, wo sie nicht ungehindert flieflen und dadurch
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Krankheit verursachen, vor allem aber, um sie im mittle-
ren Hauptkanal (susumna, rtsa dbu ma) zu biindeln, damit
er meditative Konzentration erreichen kann. Diese inne-
ren Energien haben ihre Entsprechungen im materiellen
Bereich. Es handelt sich nicht um einfache Kausalitit zwi-
schen beiden Bereichen, so dafl etwa prana die Ursache
fiir den Atem wire. Die Wirklichkeit ist viel komplexer:
sie lauft gleichzeitig auf verschiedenen subtilen Ebenen ab
—von den materiellen bis zu den geistigen —, und Verinde-
rungen auf der einen Ebene entsprechen Verinderungen
auf allen anderen, weil alle in Wechselwirkung miteinan-
der stehen. So nennt man etwa die Energiekonzentratio-
nen ,, Tropfen“ und denkt dabei an die physische Entspre-
chung der roten Tropfen des Blutes und der weiflen
Tropfen der Samenfliissigkeit, die zusammenkommen
miissen, um ein energetisches Niveau zu schaffen, das
neues Leben ermoglicht. Auf der feinstofflichen Ebene
konnen die Krifte, die diesen Tropfen entsprechen, durch
die Bewufltseinskraft in den Energiekanilen so gelenkt
werden, daf} sie sich im Hauptkanal auf- und abbewegen,
um an bestimmten Stellen konzentrierte Biindel zu bilden,
die dem Bewufltsein jene Intensitit verleihen, die nétig ist,
um in tiefere Bereiche der Geisterfahrung, d.h. in Rich-
tung auf das Universalbewufitsein, vorzustofien. Diesen
Zusammenhang muff man genau verstehen, will man den
tantrischen Buddhismus nicht fehldeuten: es handelt sich
nicht um Manipulation der sexuellen Krifte auf der kor-
perlichen Ebene — was schon dadurch klar ist, daf} die
Energie der weiflen Tropfen hauptsichlich an einem
Punkt unter der Schideldecke, die der roten Tropfen im
solar plexus gesammelt ist, also nicht primir in den ent-
sprechenden physischen genitalen Bereichen —, sondern es
handelt sich um den geschickten Gebrauch der mit diesem
Bereich verbundenen feinstofflichen Energien, die nun
einmal zu den wesentlichen Kriften im Menschen geho-
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ren und ohne deren Kontrolle und Konzentration die ver-
schiedenen Bereiche des lebendigen Stromes der Kreativi-
tit nicht zu Harmonie und Bliite gebracht werden
konnen.

Die verschiedenen pranas haben unterschiedliche psy-
cho-physisch-mentale Funktionen. Sie konzentrieren sich
in Energiezentren, die man cakras (tib. rtsa ’kbor) nennt.
Grundsitzlich gelten alle cakras, die von der Basis der
Wirbelsiule tiber das Nabel- und Herzzentrum, iiber das
Kehl- und Stirnzentrum bis hinauf zum ,tausendblittri-
gen Lotos“ an der Schidelkrone eine kontinuierliche Li-
nie bilden, als Einstiegszentren in den Energiebereich des
Zentralkanals. Lenkt man also die Aufmerksamkeit auf
ein bestimmtes cakra, wird diese Energieebene aktiviert,
was entsprechende Bewufltseinsphinomene auslost. Ist
man einmal — durch welches cakra auch immer - in den in-
neren Kreislauf der Energien im Zentralkanal ,eingetre-
ten“, kann man nun innerhalb des cakra-Systems entspre-
chende Stufenmeditationen durchfithren, die alle Be-
wufltseinskrifte immer mehr verdichten, so daff man
tiefer und tiefer in den geistigen Bereich eindringt.

Gewohnlich meditiert man tiber das Nabelzentrum
(skt. manipiira cakra), weil hier die ,innere Hitze® (tib.
gtum mo) erzeugt wird, die fiir die Intensivierung des Be-
wufltseins forderlich ist. Man zieht also die pranas in den
Zentralkanal zuriick, wodurch die Konzentrationskraft
tiberaus stark und alldurchdringend wird, was wiederum
die Intensitit des Bewufitseins vermehrt.

Die cakras bringen in aufsteigender Folge zunehmende
Differenzierung und Vergeistigung der Grundkrifte zum
Ausdruck. Die unteren Zentren haben es mit den erdge-
bundenen regenerativen Kriften zu tun, die allmihlich
transformiert werden, bis man zu den oberen Zentren, in
denen die karmisch-geistigen Krifte zur Auswirkung
kommen, gelangt. Das Herzzentrum ist die eigentliche
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Mitte des Menschen, der Schnitcpunkt von erdhaften und
geistigen Kriften, von Natur und Geist, Gefiihl und Ver-
stand. Deshalb beldfit man es nicht bei der Aktivierung
der im Kopf gelegenen Zentren, sondern lenkt — immer
mittels meditativer Achtsamkeit — die Geisteskraft wieder
hinab zum Herzen, das nicht nur als eigentlicher Sitz des
Geistgrundes gilt, wie wir in der Betrachtung des Sterbe-
prozesses noch darlegen werden, sondern auch die Ebene
der heilenden Hinwendung und Liebe zu allen Lebewesen
ist, womit das Ziel aller Motivation jedes Mahayana-
Buddhisten erreicht ist.

In den tiefsinnigen Worten von Lama Anagarika Go-
vindaé: ,Der Durchbruch zur Transzendenz vollzieht sich
in der volligen Bewufltwerdung der polaren Einheit der
unteren und oberen Zentren, also wenn das Bewufitsein
der Tiefe des Ursprungs und der kosmogonischen Gewal-
ten in das Licht der héchsten Erkenntnis gehoben ist.
Diese Transzendenz aber wiirde einer Weltflucht und
Auflésung aller Daseinswerte gleichkommen, wenn sie
nicht auf der Ebene des Menschlichen zum Brennpunkt
einer neuen grofleren Lebenserfassung wiirde, in der
beide Pole der Wirklichkeit vereint sind: die lebendige, at-
mende Gegenwart individuellen Daseins und das iiberin-
dividuelle, ibergegensitzliche Zeitlose.“

Bewuftseinsebenen

Die Bewufltseinslehre des tibetischen Buddhismus griin-
det in einer uniiberbietbaren Beobachtungsgabe, die
durch jahrhundertelange Meditation und logische Ana-
lyse gestiitzt wird, so daf man in der Klassifikation von
Bewufltseinsebenen, geistigen Strukturen, mentalen Pro-
zessen usw. weiter fortgeschritten ist als wohl in irgendei-
nem anderen Systen in der Welt. Es ist hier nicht méglich,
auch nur annihernd dieses michtige Gebiude darzustel-
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len — man miiflte Binde fiillen —, wobei wir aber beden-
ken sollten, dafl die Lamas keinen Hehl daraus machen,
dafl exakte und umfassende Vertrautheit mit all diesen
Aspekten des Bewufltseins Voraussetzung dafiir ist, dafl
ein Schiiler durch Meditation zielstrebig die hoheren
bzw. tieferen Bewufltseinsebenen erreichen kann, indem
er nach einem exakt vorgezeichneten Plan die geistigen
Verunrenmgungen (die leidverursachenden Emotionen
wie Arger, Hafl, Anhaften usw.) allmihlich auflsst.
Westlichen Meditationsbegeisterten ist oft nicht klar,
dafl hier eine Aufgabe angesprochen ist, die man nicht
im Voriibergehen 16sen kann. Wer den buddhistischen
Weg des Geistestrainings gehen will, braucht Hingabe,
Geduld und Beistand in einem Mafle, wie wir es uns
kaum vorstellen kénnen. Schnellkurse bescheren besten-
falls ein hiibsches Erlebnis, das den Menschen aber
nicht wirklich transformiert. Ohne diese Transforma-
tion, die man sucht, um heilende Hinwendung und
Liebe zu allen Wesen wirklich rein, umfassend und ich-
los iiben zu konnen, ist der Sinn der Meditation aber
fragwiirdig.

Wir miissen einige wichtige Unterscheidungen erldu-
tern, damit deutlich wird, daf} die Bewufitseinsphiloso-
phie des tibetischen Buddhismus nichts Nebuléses ist,
kein exotischer Rauschtrank, sondern ein duflerst rationa-
les System, wobei Meditation und Rationalitit einander
nicht ausschliefen sondern erginzen: beide erschlieffen
verschiedene Bewuftseinsbereiche und sind noch viel en-
ger verkniipft, wie wir spiter zeigen werden.

Bewufltsein ist weder ein blofles Sammelbecken fiir In-
formationen noch ein chemo-elektrisch funktionierender
Gehirnmechanismus, sondern das Kontinuum aktiver
Momente des Erkennens. Deshalb kann man im Tibeti-
schen sagen: Bewufltsein ist das, was klar und erkennend
ist. Man unterscheidet Aufmerksamkeit (buddhi, blo) und
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Erkenntnis (jiidna, rig pa). Nur durch Intensivierung und
Reinigung des Bewufltseins, deren Vollendung die Er-
leuchtung ist, kann Aufmerksamkeit so ungeteilt und Er-
kenntnis so klar werden, daf} die letztgiiltige Natur des
Geistes, das Klare Licht (tib. ‘od gsal) wahrgenommen
wird. Das Klare Licht ist aber keine Substanz, denn sein
Wesen ist leer (skt. §i#nya) in bezug auf jede mégliche be-
grenzende Kategorie — es ist reines Licht, das nicht be-
grifflich falbar ist, da es jenseits aller Dualitit strahlt. Es
hat keinen Anfang und hort nie auf. Es ist im Menschen
schon immer gegenwirtig, ohne dafl er dies weifl. Die Er-
fahrung des Klaren Lichtes in der Meditation oder im
Sterben hat eine solche Wucht, daf sie das Leben trans-
formiert, was sich bis in den korperlichen Bereich aus-
wirke.

Das Klare Licht wird verdunkelt durch die Verunreini-
gungen (klesa, nyon mongs), die daher riithren, dafl an-
fangslos die wahre Natur der Erscheinungen nicht
korrekt wahrgenommen wird (avidya, ma rig pa). Woher
die Unwissenheit, avidya, letztlich kommt, ist eine Frage,
die der Buddha nicht beantworten wollte und auf die
Buddhisten zwar Antworten versucht haben, die aber
nicht befriedigend sind. Der Buddha antwortete mit dem
Gleichnis vom brennenden Haus: Wer in einem brennen-
den Haus eingeschlossen ist, fragt nicht, woher das
Feuer kam, wie es gelegt worden sein kénnte und vieles
mehr, sondern sucht nach einem Weg, herauszukommen.
Genau das ist die menschliche Situation. Alle Fragen, die
nicht direkt dazu beitragen, das verunreinigte Be-
wufltsein zu reinigen, Herz und Verstand in Einklang zu
bringen, damit selbstlose Hinwendung und begierdefreie
Liebe zu allen Wesen geiibt werden konnen, lenken von
der eigentlichen Aufgabe ab. Die tibetischen Meister de-
monstrieren hier eine erfrischende Lebensnihe und enga-
gierten Praxisbezug, wie wir immer wieder besonders in
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den Begegnungen mit dem Dalai Lama verspiiren konn-
ten.

Die Klassifizierung der Bewufitseinsebenen geht zu-
riick auf die indische Sanskrit-Literatur, die bis zum
11. Jh. n. Chr. vollstindig ins Tibetische tibersetzt wurde.
Es seien nur die Namen Digndga (480-540 n.Chr.) mit
seiner Schrift Pramanasamuccaya, der grofie Logiker und
deshalb ,buddhistischer Aristoteles® Agenannte Dharma-
kirti (600-660 n.Chr.) mit seinem Kommentar zu Dig-
naga, dem Pramanavarttika, und Asariga (um 350 n.Chr.)
mit seinem Buch Abhidharmasamuccaya, genannt. Die tibe-
tischen Kommentatoren haben die Beobachtungen und
Unterscheidungen noch weiter verfeinert, vermutlich weil
die Moglichkeit, das System tantrischer Meditation in den
abgeschiedenen Schneewiisten Tibets zu praktizieren, ei-
nen erheblichen Erkenntniszuwachs brachte. Die grofien
Namen, die entsprechende klassische Texte in Tibet ver-
faflt haben, sind Sakya Pandita (1182-1251) und natiirlich
Tsongkapa (1357-1419), der Begriinder der Geluk-Schule
(genannt ,,Gelbmiitzen®).

Man geht von den fiinf skandbas (Aggregate) aus, die
wir schon beschrieben haben. Die fiinfte Ebene (vijniana
skandba), so hatten wir gesehen, ist der Bereich der Be-
wufltseinskrifte, die wir im folgenden niher erliutern
werden. Man unterscheidet Bewnuftseinsformen (citta,
sems) und mentale Faktoren (caitta, sems byung). Eine be-
stimmte Bewufitseinsform erkennt nur die Wesenheit ei-
nes Objektes, wihrend mittels der mentalen Faktoren
einzelne Eigenschaften unterschieden werden kénnen.
Dennoch haben beide viele Gemeinsamkeiten, entsprin-
gen sie doch derselben Basis.

Die Logiker unterscheiden sieben Erkenntnisweisen:
1. direkte Erkenntnis (pratyaksa, mngon sum)

2. Schlufifolgerung (anumana, rjes dpag)
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3. Nachfolgende Erkenntnis (pariccbinna-jiid'na, bead
shes)
4. korrekte Annahme (manab pariksa, ytd dpyod)
5. Erscheinungen, die ohne Gewiflheit der Feststellung
bleiben (aniyata-pratibhasa, snang la ma nges pa)
6. Zweifel (samsaya, the tshom)
7. Fehlerkenntnis (viparyaya-jiiana, log shes)
Um das Verstindnis zu erleichtern, sei jeweils ein Beispiel
genannt, wobei wir iiber (1.) direkte Erkenntnis geson-
dert sprechen werden. Die Schiufifolgerung beruht auf dem
Zusammenhang von Ursache und Wirkung: ich sehe
Rauch und schliefe, daf} da Feuer ist. Fehlerfrei ist der
Schluf} nur, wenn keine Fehlwahrnehmung vorliegt und
das Zeichen (in diesem Fall Rauch) in das richtige Ver-
hilenis zur Ursache gesetzt wird. Dafiir haben die indi-
schen Logiker Regeln aufgestellt, die ebenso exakt wie die
der abendlindischen Logik sind, wenn sie sich auch vom
Schlufverfahren des Aristoteles durchaus unterscheiden.
Eine nachfolgende Erkenntnis beruht auf direkter Erkennt-
nis oder Schluifolgerung, geht aber einen Schritt weiter,
ohne dafl eine neue Wahrnehmung gemacht wiirde. Bei
korrekter Annabmehandelt es sich darum, das von anderen
vermittelte Wissen, das wir akzeptiert haben (etwa: die
Erde ist rund), abzuwigen, ohne es durch direkte Erfah-
rung zu bestitigen oder in Zweifel zu fallen. Erscheinun-
gen, die obne Gewifheit der Feststellung bleiben, sind
solche, die nicht voll bewuflt wahrgenommen werden,
weil die Aufmerksamkeit nicht darauf gerichtet ist (etwa:
ein Auto, das wihrend des Gesprichs drauflen vorbei-
fihrt). Der Zweifel beruht auf vélliger Ungewifiheit iiber
eine Sache oder schwankt zwischen zwei Moglichkeiten
hin und her. Er kann ein wichtiger Anfang sein, vertraute
und lang gehegte Vorstellungen, die falsch sind, zu iiber-
winden. Feblerkenntnis nimmt das Objekt falsch wabhr,
sieht also zum Beispiel falsche Farben bei Farbenblindheit
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oder nimmt ein aus sich selbst bestehendes Ich wahr, wo
in Wirklichkeit gar keins ist. Hier setzt im Buddhismus
die analytische Meditation an, um im Beweisverfahren (ny-
dya, rigs pa) diesen Fehler, der auf falscher Wahrneh-
mungs- und Denkgewohnheit beruht, zu beseitigen. Die
meditative direkte Erfahrung dieser Angelegenheit des
universalen Zusammenhanges und damit des Nicht-Selbst
ist eine vertiefende Erginzung zu der bereits vollzogenen
logischen Analyse. Zumindest ist das die Methode der

Geluk-Schule. Andere tibetische Orden legen weniger

Gewicht auf analytische Meditationsmethoden.

Wie aber ist nun direkte Erkenntnis (1) zu erkliren? Es
werden vier Arten direkter Erkenntnis unterschieden’:

1. Sinnliche Wabhrnebmung (indriya-pratyaksa, dbang po’i
mngon sum): Entsprechend den Sinnesorganen gibt es
ein Sehbewufltsein, Horbewufltsein, Geruchsbe-
wufltsein, Geschmacksbewufltsein, Tastbewufltsein,
die jeweils Formen und Farben, Klinge, Geriiche, Ge-
schmack und Berithrungsobjekte wahrnehmen. Eine
sinnliche Wahrnehmung kommt zustande, wenn a) ein
Sinnesobjekt (skt. @alambana-pratyaya), b) ein Sinnesor-
gan (skt. asadharana-adhiparipratyaya), das der am Ob-
jekt wahrzunehmenden Eigenschaft entspricht — ein
Auge kann nicht Klinge wahrnehmen -, und c) ein un-
mittelbar vorhergehendes Bewufltseinsmoment (skt.
samanantara-pratyaya), das die Verbindung von (a) und
(b) herstellt sowie dem Vorgang Perzeptionskraft bzw.
Bewufltheit verleiht, zusammenkommen. Weil so je-
dem Bewufltseinsmoment ein anderer vorhergehen
muf, ist das Bewufltseinskontinuum unendlich.

2. Mentale Wabrmebmung (manasa-pratyaksa, yid kyi
mngom sum), die auch noch zur Gruppe der Sinnesbe-
wufltseine gezihlt werden kann. Das Bewufitsein, das
der Leerheit der Erscheinungen — entweder direkt oder
im Schlufiverfahren — gewahr wird, ist ein mentales Be-
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wufltsein. Bei Wesen, die nicht Buddhas sind, ist es
noch durch Verunreinigungen getriibt. Wer schon auf
dem Meditationsweg fortgeschritten ist, erfihrt Tie-
fenwirkungen dieser Erkenntniskraft, wenn erste Be-
wufltseinsverdichtungen auftreten wie etwa beim Hell-
sehen (abhijiia, mngon shes), dem Gedankenlesen, der
Erinnerungsfihigkeit an frithere Geburten und der
Fernwahrnehmung. Dies sind fiir die tibetischen
Buddhisten keine mysteriésen Vorginge, sondern nor-
male Bewufltseinserfahrungen, die dann méglich wer-
den, wenn die subtilen Ebenen des Bewufltseins
aktiviert werden, was gleichbedeutend damit ist, daf}
das Bewufltsein von den groben und feinen Verunrei-
nigungen (Verdinglichung der Wirklichkeit, Projek-
tion von Gefithlen auf die Umwelt, Arger, Begierde,
Zerstreuung der Bewufltseinskraft) gereinigt sind.

. Selbsterkenntnis (svasamvedana-pratyaksa, rang rig
mngon sum), die ein Bewufitsein ist, das die jeweilige
Wahrnehmung beobachtet, ein immer gegenwirtiges
»bezeugendes Bewufltsein®, das heiflt Wahrnehmung
der Wahrnehmung, die Eindriicke einordnet und Zu-
sammenhinge herstellt. Selbst die grofle Einheits-
schau, das ,Verschmelzen“ des Individuums mit dem
Klaren Licht, wird von dieser Bewuftseinskraft beglei-
tet, was erklirt, dafl dieser letzte Zustand als hochste
Seligkeit erfahren wird und nicht ein totales Aufgehen
des wahrnehmenden Bewufltseins in einem ununter-
scheidbaren Einen ist, wie es das bekannte Bild vom
Wassertropfen, der in den Ozean versinkt, nahelegt.
Diesbeziiglich gibt es Unterschiede und Widerspriiche
in den buddhistischen Traditionen. Jedenfalls wiirde
auf Grund der hier beschriebenen Selbsterkenntnis-
“kraft das in der Individuation gereifte Bewufitsein im
Stadium der Buddhaschaft nicht einfach verschwin-
den, sondern in polarer Einheit mit dem universalen
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Bewufitseinsgrund, allerdings in stindiger ,,Neuschop-
fung® des Kontinuums des Klaren Lichtes, die Wahr-
nehmung und Seligkeit dieses Zustandes erméglichen
— Buddhaschaft nicht als Verldschen, sondern als Er-
fullung! Dies ist die Meinung vieler tibetischer Medita-
tionsmeister, und Gespriche mit dem Dalai Lama
sowie mit Lati Rinpoche genau zu diesem Punkt, der
fiir Christen immer eine wichtige Frage beim Verstind-
nis des Buddhismus und der buddhistischen Erlésung
darstellt, haben uns gelehrt, Vorurteile und Einseitig-
keit fallenzulassen. Allerdings akzeptieren nicht alle
Schulen die Existenz dieser Erkenntnisweise®, und
zwar nicht deshalb, weil man dann einen Dualismus im
Erlésungsverstindnis befiirchten miifite, sondern weil
man immer weiter zuriickgehen kénnte, von einem be-
obachtenden Bewufltsein zum Bewufitsein, das dieses
beobachtende Bewufitsein beobachtet — regressus ad in-
Sfinitum.

. Direkterkenntnis des Yogi (yogi-pratyaksa, mal ‘byor

mngon sum) ist eine direkte, nicht begrifflich vermit-
telte Erfahrung der Leere und des Entstehens in gegen-
seitiger Abhingigkeit, ein unmittelbares ,Schauen® der
Wirklichkeit, wie sie ist, das nur nach langer meditati-
ver Ubung moglich wird. Die direkte Erkenntnis be-
ruht auf der meditativen Stabilisierung (skt. samadhi),
die Thema des nichsten Abschnitts ist. Diese Erfah-
rung ist zu unterscheiden von dem gewdhnlichen Hell-
sehen, das Eigenart der mentalen Wahrnehmung ist
und noch im Bereich verdinglichter Dualitdt bleibt,
also noch eine relativ niedrige Bewufltseins- und Wirk-
lichkeitsebene darstellt. Die Direkterkenntnis des Yogi
beruht nicht auf dem Kraftstrom, der mit der Kraft der
Sinneswahrnehmung verbunden ist, sondern auf der
Energie, die in meditativer Stabilisierung frei wird.



Mentale Faktoren

Die Kenntnis der wichtigsten mentalen Faktoren ist
eine Voraussetzung fiir das Verstindnis der Medita-
tion.?

Man unterscheidet einundfiinfzig mentale Faktoren,
die in sechs Gruppen angeordnet werden. Dazu gehéren
die allgegenwirtigen Faktoren (sarvatraga, kun gro) wie
Fithlen, Unterscheidung, Intention usw., ebenso die sechs
fundamentalen Verschmutzungen (Begierde, Arger/Haf,
Stolz, Unwissenheit, Zweifel und leidverursachende An-
sichten) sowie die zwanzig sekundiren Leidverursacher.
Ich méchte kurz auf die Gruppe eingehen, die man die
fiinf bestimmenden mentalen Faktoren nennt, weil sie
zum tieferen Verstindnis der Meditationspraxis und des
Heilsweges im tibetischen Buddhismus besonders wichtig
sind:

1. Trachten (chanda, ‘dun pa)

2. Glaube (adhimoksa, mos pa)

3. Achtsamkeit (smrti, dran pa)

4. Stabilisierung (samadbhi, ting nge ‘dzin)

5. Weisheit (prajiia, shes rab)

Das Trachten beruht auf der Beobachtung einer Erschei-
nung, deren Vorteilhaftigkeit oder Niitzlichkeit fiir den
geistigen Entwicklungsprozef} erwogen wird. Verbunden
mit der rationalen Erwigung, die den Wandel aller Er-
scheinungen erkennt, wird somit eine starke Sehnsucht
geschaffen, durch Meditation den Geistgrund und damit
die Leere selbst zu erfahren. Daraus ergibt sich der
Glaube, dafl der vom Buddha gewiesene Weg richtig und
fir jeden begehbar ist. Trachten und Glaube erzeugen
eine starke Motivation, den Weg der Meditation zu betre-
ten und Aufleren wie inneren Widerstinden standzuhal-
ten, zum Beispiel alte Gewohnheiten und Trigheit zu
tiberwinden, um die Meditationsiibungen zu praktizieren.
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Trachten und Glaube werden nicht nur in den Kléstern
geiibt, sondern spielen im tiglichen Leben der Familien
eine grofle Rolle. Durch Gebete, Erzihlungen von Heili-
gen, Schriftlesungen und Zeremonien, die am Familienal-
tar tiglich vollzogen werden, wird der Tagesablauf von
der Gegenwart dieser beiden mentalen Faktoren durch-
trinkt. Auch bei der tiglichen Arbeit im Haus oder bei der
Bestellung des Feldes sowie auf Wanderungen murmeln
die Tibeter unablissig entsprechende Texte, die helfen,
die spirituelle Motivation wachzuhalten. Dies verbindet
sich mit dem nichsten Faktor, der Achtsamkeit, bereits zu
einer ersten Grundiibung buddhistischer Meditation. Im
Buddhismus ist Achtsamkeit entscheidende Vorausset-
zung und Hilfe bei der Entwicklung der Konzentrations-
kraft, auf der die Meditation beruht. Achtsamkeit ist die
unabgelenkte Aufmerksamkeit auf ein Beobachtungsob-
jekt. Dies kann ein duflerer Gegenstand sein, ein Klang,
oder eine innere Vorstellung, ein Gedanke oder ein inner-
lich erzeugtes Bild, oder auch ein innerer leiblicher Vor-
gang wie das Atmen oder die Blutzirkulation. Dabei
unterscheidet man drei Merkmale der Achtsamkeit: ein
Objekt mufl gut bekannt sein, damit man seine Achtsam-
keit darauf belassen kann; die Bewufltseinsintensitit darf
nicht nachlassen; das dufere Objekt mufl zur inneren Vor-
stellung werden, auf die sich die Bewufltseinskrifte kon-
zentrieren. Stabilisierung ist der Zustand der volligen und
andauernden Konzentration auf eine innere Vorstellung
oder auf ein inneres Bild. Konzentriert man sich mit dem
Sehbewufitsein z. B. auf eine Kerze, die vor einem steht,
so spricht man noch nicht von Stabilisierung, sondern es
handelt sich um eine Form der Achtsamkeit. Das Ein-
wiirtskehren des Bewufltseins auf ein vorgestelltes Objekt
vertieft namlich die Konzentration. Weisheit schliefilich
ist die direkte Erfahrung der Leere, die von der Entwick-
lung der anderen Faktoren abhingt und von der logischen
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Analyse der Natur der Erscheinungen wesentlich mit her-
vorgebracht wird.

Es gibt noch viele andere mentale Faktoren und Be-
wufltseinsebenen, vor allem hochentwickelte begriffliche
meditative Bewufltseinsformen und entsprechende nicht-
begriffliche (transrationale) Bewufltseinsformen. Letztere
kann man nur durch Meditation erfahren.

¢) Meditation

Meditation ist Geistestraining, d. h. Beruhigung der ober-
flichlichen Ebenen des Bewufitseins, damit sich die sub-
tilen Ebenen manifestieren konnen, bis der universale
Geistgrund erfahrbar wird, in dem sich die Nicht-Duali-
tit aller Ebenen, nidmlich ihre substantielle Leere, offen-
bart. Man kann Meditation auch als Biindelung der
Bewufltseinskrifte bezeichnen, als Kanalisierung der nor-
malerweise diffusen Energiestrome, als Schweigen der
kérperlich-psychisch-geistigen Formen, die dadurch zur
uneingeschrinkten Rezeptivitit gebracht werden. Medi-
tation ist also das Mittel zur vollkommenen Integration
aller menschlichen Potentiale, damit der Mensch zur °
letztendlichen Reifung, zu seiner Bestimmung, gelangt.
Im tantrischen Buddhismus unterscheidet man ver-
schiedene Stadien der Meditation, von der anfinglichen
rationalen Einsicht in die Leere und gegenseitige Abhin-
gigkeit der Erscheinungen mittels logischer Argumente
(erstes Stadium) tiber die Konzentration des Bewufltseins
(zweites Stadium) und die tiefe Einsicht in die Leere ver-
mittels eines Bewufltseins, das bereits erhéhte Konzentra-
tionskraft erlangt hat, also auf einem erhéhten energeti-
schen Niveau operiert (drittes Stadium), bis zu den
eigentlichen tantrischen Ubungen des Erzeugungs-Sta-
diums (viertes Stadium) und der vollendeten tantrischen
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Einheitsschau (fiinftes Stadium), wobei es noch viele Un-

terteilungen zu beachten gibe.

In einigen Traditionen und Religionen versteht man
unter Meditation die Ablésung des Bewufitseins vom Kor-
per, einen Riickzug in die Innenwelt, d. h. Askese, die das
Leibliche zuriicklafit. Nicht so im Mahayana-Buddhis-
mus, und besonders nicht im tibetischen tantrischen
Buddhismus: Da die Wirklichkeit ein Ganzes ist, kann
und mufl man sich aller Krifte bedienen, um ihre Verein-
heitlichung zu erreichen. Nicht Isolation, sondern die
Verwirklichung des ganzheitlichen Wirkungszusammen-
hanges ist das Ziel. Keine der Wirklichkeitsebenen ist
»Schlecht”, sie darf sich nur nicht verselbstindigen und
der Funktion im Ganzen entziehen. Dies ist, vereinfacht
gesagt, der sakramentale Charakter der Wirklichkeit, der
im tantrischen Buddhismus so offenkundig ist. Alles ist
Symbol fiir das Ganze, alles partizipiert am Geistgrund,
jeder Teilaspekt ist ein Mikrokosmos, der an Komplexitit
der Strukturen und Zusammenhinge dem Makrokosmos
entspricht. Diese universale Einheit gilt es zu erkennen,
damit sie sich im individuellen wie kollektiven Verhalten
abbilden kann. Diese Lehre ist dufierst optimistisch, denn
die Saat fiir die Buddhaschaft, die Potenz liegt als Schatz,
den es zu heben gilt, bereits in jedem Menschen. Hebe-
werkzeug ist das bis ins kleinste Detail erprobte und be-
schriebene Netz von Meditationsmethoden. Es seien
wiederum nur einige wesentliche Merkmale genannt:

1. Sammlung (der karmischen Voraussetzungen im Be-
wufltsein), (sambhara-marga, tshogs lam), die vor allem
in der Erzeugung des Wunsches und der uneigenniitzi-
gen Motivation besteht, zur Erleuchtung zu gelangen,
damit man allen anderen Wesen vollkommen helfen
kann (bodbicitta),

2. Vorbereitung (prayoga-marga, sbyor lam), bei der durch
die Vereinigung von meditativer Stabilisierung (Kon-
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zentration) und tiefer Einsicht in die Leere die Voraus-
setzungen geschaffen werden, dafl der Ubende fihig
wird zu

3. Direktes Sehen (dariana-marga, mthong lam), wobei die
Subjekt-Objekt-Dichotomie schwindet und die grund-
legende Einheit der Erscheinungen sozusagen in ihrer
Leere direkt geschaut wird,

4. Meditation (bbhavana-marga, sgom lam), die eine Vertie-
fung von (3) ist, indem der Ubende die acht Ebenen
der Vollendung der Bodhisattvaschaft durchliuft, wo-
bei immer subtilere Bewufltseinsverunreinigungen be-
seitigt werden, und

5. Vollendung (ahaiksa-marga, mi slob lam).

Bodbicitta — der altruistische Erleuchtungsgeist

Wie beginnt man mit der Meditation? Ich entsinne mich,
dafl wir diese Frage einem Lama stellten, der als beson-
ders weise und meditationserfahren gilt. Das war vor eini-
ger Zeit in Ladakh, jenem nérdlichsten Zipfel Indiens, der
bereits hinter der Himalaya-Kette liegt und kulturell zu
Tibet gehort. Wir waren tagelang zu Fufl unterwegs gewe-
sen, um, von Zanskar kommend, das beriihmte La-
mayuru-Kloster zu besuchen. Dort, wo es Straflen gab,
hatten wir im Laderaum von Lastautos gesessen, was uns
den feinen Staub der Hochtiler noch unerbittlicher als
beim Wandern zwischen die Zihne trieb. Dennoch, dem
Fahrer waren wir dankbar, denn die verschwielten Fiifle
waren miide, die Schultern konnten den Rucksack kaum
noch tragen und der Atem wurde in viertausend Meter
Hohe immer kiirzer.

Im Kloster empfing uns der Kiichenménch am Herd.
Schmunzelnd reichte er Tee. Am Herd safl noch ein zwei-
ter Ladakhi, der aber offenbar kein Ménch war — er trug
zwar die weinrote Ménchsrobe iiber dem gelben Hemd,
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hatte aber langes geflochtenes Haar — ein Yogi, der als
Einsiedler in einer Héhle lebt, dort meditiert und gele-
gentlich ins Kloster herabsteigt. Er hatte einen festen,
durchdringenden Blick. Trotzdem lag in seinen Augen ein
freundliches Strahlen. Doch auch fiir uns brach er sein
Schweigen nicht. Der Kiichenménch hingegen war redse-
lig. Fast alle Klosterbewohner waren unterwegs, um Nah-
rung und Holz fiir den Winter zu beschaffen. Nur eine
kleine Gruppe studierte fiir einige Monate unter der Lei-
tung des Abtes Puntsog Rabten in strenger Retraite in
dem kleinen Atitsi-Kloster oben auf dem Berg, dessen
Riume, so hiefl es, nur fiir intensive Meditation bestimmt
seien.

Wir stiegen auf den Berg und hofften, vielleicht doch
den Khen-Rinpoche — das bedeutet ,Abt“ — sprechen zu
kénnen. Acht Ménchsstudenten hatten sich mit ihm hier
in strikte Klausur begeben.

Wir warten drauflen. Dann kommt der Lama selbst und
zeigt uns die Hohle, in der der grofle indische Tantriker
Naropa meditiert haben soll. Er 148t sich schlieflich an ei-
nem schattigen Platz nieder und schaut uns an. Tief ist
das Schweigen in ihm. In dieser Welt der Himalaya-Rie-
sen schwingt das Schweigen, denn es ist kein Laut zu ho-
ren, der vom Ton der Stille ablenken kénnte.

»Nutzt dieses Leben in menschlicher Form, es ist kurz
und eine selten kostbare Gelegenheit“, beginnt der Rinpo-
che mit leiser Stimme. ,Vergeudet keinen Augenblick mit
Unnétigem, denn der Weg zur geistigen Vollendung ist
lang. Das Elend in der Welt ist so grofi. Arbeitet an Euch,
meditiert, damit Thr mit aller Intensitit Liebe und hei-
lende Hinwendung zu allen Lebewesen iiben koénnt.*

Dann schwieg der Lama ein giitiges Schweigen. Ahnli-
ches hatte man schon gehért. Aber diese schlichte Stimme
strahlte etwas aus, das tiefer ging. Mir ging ein Wort des
Dalai Lama durch den Sinn, das er uns mit auf die Reise

58



gegeben hatte, zum Verstindnis dessen, was wir in den
buddhistischen Himalaya-Klostern erleben wiirden: ,, Ver-
gefle nicht, dafl das Hauptthema des Buddhismus die un-
eigenniitzige Geisteshaltung ist, die auf Liebe und
heilender Hinwendung zu allen Lebewesen beruht.“

Ich werde aus meinen Gedanken gerissen durch die
leise Stimme des Lama, der fortfihrt: ,,Alle Wesen sind
unsere Miitter. Im Kreislauf der Geburten sind wir einan-
der alle schon einmal Vater und Mutter gewesen. Alle
diese leidenden Kreaturen haben fiir Dich gesorgt, haben
Dich gepflegt und gehiitet, und Du hast fiir sie gesorgt
und sie geliebt. Selbst wenn ein Mensch Dir jetzt als Geg-
ner erscheint — er ist in Wahrheit Deine Mutter. Erkennt
den groflen Zusammenhang und liebt einander. Betet,
dafl Maitreya (der zukiinftige Buddha, den man auf der
Erde erwartet) kommt und den iiblen Michten Einhalt
gebietet. Meditiert, und erfahrt selbst, was ich sage.“

Dhawa, unserem tibetischen Begleiter und Ubersetzer,
rannen Trinen iiber die Wangen. Wir saflen noch lange
schweigend in der Naropa-Grotte und lauschten den
Wassertropfen, die zu Boden fielen. Die jungen Ménche
kamen und brachten uns Tee mit Gebick. Es waren hei-
tere Leute.

Diese Begegnung ist typisch fiir viele shnliche, die wir
in den Himalaya-Kléstern hatten. Meditation bedeutet
zuerst, die rechte Motivation zu entwickeln. Ohne diese
Motivation, so sagen die Tibeter, sind alle Ubungen sinn-
los, vielleicht sogar schidlich. Sie besteht darin, den fe-
sten Entschlufl zu fassen, erleuchtet zu werden, um allen
anderen wirksam auf dem Weg beistehen zu kénnen. Die
Motivation zur Erleuchtung ist im tibetischen Buddhis-
mus ganz und gar altruistisch! Dies nennt man bodbicitta.

Selbst einer, der wie ein Raufbold aussieht, hat in Tibet
das ,alle Wesen sind meine Miitter” bestindig auf den
Lippen, sagt der Dalai Lama. Es ist der Grund-Satz jedes
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Tibeters, der ihn anspornt, allen Lebewesen — das sind
Tiere, Menschen, Geister usw. — mit Giite und Freund-
lichkeit zu begegnen. Hier liegt wohl die Wurzel fiir den
erstaunlichen Frohsinn und die Herzlichkeit, die auch
schon dem fliichtigen Besucher der tibetischen Dorfer,
Kléster und Fliichtlingslager auffillt. Und das ist ein an-
deres Argument fiir den Glauben an die Wiedergeburt: er
ermdglicht sittliche Motivation von innen. Dazu sagt der
Dalai Lama:1°

»Da die Kette der Wiedergeburten also notwendigerweise
unendlich ist, hat jedes Wesen irgendwann einmal in dersel-
ben Beziebung zu uns gestanden wie unsere jetzige leibliche
Mutter. Um sich in der Wiedererinnerung daran iiben zu
kinnen, muff das Bewuftsein zuerst villig zur Rube gelan-
gen. Man beginnt damit, dafi man sich daniiber klar wird, daff
wir die anderen in drei Kategorien einordnen — Freunde,
Feinde und neutrale Wesen. Ihnen gegeniiber haben wir drei
verschiedene Einstellungen : Begierde, Haff und Gleichgiiltig-
keit. Werden diese drei Einstellungen gendbrt, ist es unmog-
lich, eine uneigenniitzige Haltung zu praktizieren. Darum
miissen Begierde, Haff und Gleichgiiltigkeit neutralisiert wer-
den.

Dazy verbilft das Nachdenken iiber Wiedergeburt. Da un-
sere Geburten anfangslos sind, sind sie auch unendlich. So ist
es keineswegs sicher, daff unsere jetzigen Freunde in friiheren
Existenzen immer unsere Freunde waren. Selbst in diesem ei-
nen Leben sind einstige Gegner spéter zu Freunden geworden
und umgekebrt ... Wenn man in dieser Richtung weiterdenkt
und meditiert, wird die falsche Auffassung, daff Personen ent-
weder Freunde oder Feinde sind, sowie das daraus resultie-
rende Entstehen von Begierde wnd Haff, schwicher .
Betrachten Sie darum, wieviel Freundlichkeit Sie erfabren
baben, als diese Wesen Ihre Eltern waren. Als Mutter und
Vater, die gewihnlich unsere besten Freunde sind, baben sie
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Sie einst mit ibrer Giite beschiitzt, gerade so wie es die Eltern
in diesem Leben taten.“

Diese Giite empfingt man, um sie dann wieder auszu-
strahlen. Um dieses Strahlen so intensiv, unbedingt und
selbstlos wie moglich zu gestalten, muf der Geist von sei-
nen Verschmutzungen gereinigt werden. Dazu dient die
Meditation. Wir werden jetzt zwei wichtige Stufen — me-
ditative Stabilisierung und tiefe Einsicht - erldutern, die
beide zum Vorbereitungsstadium (prayoga marga, sbyor
lam) gehoren.

Samatha — meditative Stabilisierung

Man mufl zwischen den Meditationsmethoden, die auf
den Satras, und denen, die auf den Tantras beruhen, un-
terscheiden. In Tibet werden beide geiibt, wobei die tan-
trischen Methoden — Yoga der géttlichen Wesenheiten
genannt — auf den Sttra-Methoden aufbauen. Wir wollen
uns zuerst mit den Satra-Methoden befassen, und hier
wiederum mit der zweiten Stufe der Meditation iiber die
Leere, der meistens als erste Stufe die analytische Refle-
xion tiber das Entstehen in gegenseitiger Abhingigkeit
vorangeht.

Ziel der Meditation ist es, meditative Stabilisierung
(samadhi, ting nge ‘dzin) zu erzeugen, die als Einheit von
stetigem Ruhen des Geistes auf einem Punkt ($amatha, zhi
gnas) und besonders tiefer Einsicht (vipasyana, lhag
mthong) gilt. Auf die korperliche Haltung bei der Medita-
tion mochte ich hier nicht eingehen, denn sie diirfte allge-
mein bekannt sein, zumal sie sich kaum von den im Yoga
und fiir das Zazen empfohlenen Sitzweisen unterscheidet.

Zuerst also gilt unsere Aufmerksamkeit dem stetigen
Ruhen des Geistes auf einem Punkt. Es handelt sich dabei
um die Entwicklung der Konzentrationskraft, die auf ein
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inneres Objekt gerichtet wird, wobei das Bewufitsein eine
eigentiimliche Biegsamkeit erlangt. Beobachtungsobjekt
kann entweder das Wesen der Erscheinungen — die Leere
— oder auch eine Vorstellung von irgendeinem konkreten
Gegenstand oder Vorgang sein. Zunichst mufl man das
Beobachtungsobjekt klar erkennen. Weil das Bewufitsein
bestindig von einer oder mehreren der leidverursachen-
den Emotionen verdunkelt wird, soll man ein Beobach-
tungsobjekt wihlen, das die jeweils vorherrschende
Emotion neutralisiert. Wird man etwa fortlaufend durch
Begierde nach korperlichem Vergniigen geplagt, soll man
die Aufmerksamkeit auf die Verginglichkeit des Leibli-
chen richten. Man stellt sich dann die einzelnen Teile des
Kérpers, das Skelett, den Kreislauf des Blutes usw. deut-
lich vor und betrachtet deren Verginglichkeit. Ist das Be-
wufltsein von Arger oder Hafl getriibt, wird ein liebens-
wertes Meditationsobjekt vorgestellt. Das kann eine
lichelnde Buddhafigur sein, fiir einen Nicht-Buddhisten
ein entsprechendes anderes Symbol, oder auch ein kon-
kretes menschliches Gesicht. Wird man von Zweifel beun-
ruhigt, meditiert man iiber das Entstehen in gegenseitiger
Abhingigkeit, indem man sich zum Beispiel ganz plastisch
eine Blume vorstellt und ihren Werdekreislauf vor dem in-
neren Auge erstehen lifit.

Um das Bewufitsein fest auf diesen betreffenden Vor-
stellungsinhalt lenken zu kénnen, miissen die Einzelhei-
ten des Bildes oder der Vorstellung genau erkannt werden
und bis ins kleinste Detail von Farbe und Form vergegen-
wiirtigt werden kénnen, damit die Vertrautheit mit dem
Objekt wichst. Man stellt sich dann vor, das Objekt be-
finde sich in Hohe der Augenbrauen etwa einen Meter
entfernt, wobei das Objekt schwer sein soll, was uner-
wiinschte Erregung verhindert, wihrend die vorgestellte
helle Leuchtkraft des Objektes Schlaffheit und Triagheit
des Bewufltseins unterbindet. Je kleiner das Objekt ist, de-
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sto intensiver kann die Konzentration werden. Von dem
ehrwiirdigen Kalu Rinpoche in Darjeeling wurden wir in
einigen Techniken unterwiesen. Er erklirte, dafl der in
Meditation Fortgeschrittene mehrere Objekte gleichzeitig
vorstellen kann, etwa zwei leuchtende Kugeln vor den Au-
gen, in einem gewissen Abstand voneinander, der sich
wihrend der Meditation nicht verindern darf. Hier die
Konzentration zu bewahren, ohne dafl die Aufmerksam-
keit von der einen auf die andere Kugel iiberwechselt, ist
schon schwieriger. Noch intensiver wird die Konzentra-
tion, wenn man zusitzlich zwei Kugeln hinter dem Kopf
»sieht, so dafl sich der eigene Kopf gleichsam in der
Mitte eines Vierecks von Kugeln befindet, so wie der mitt-
lere Punkt der fiinf Augen eines Wiirfels.

In jedem Falle werden bei der Meditation die Be-
wufltseinskrifte aus der Zerstreuung zuriickgezogen. Das
ist dhnlich wie im Schlaf, der nur eintreten kann, wenn
sich das Bewufitsein auf sich selbst zuriickzieht. Der Un-
terschied zwischen Schlaf (und schlafihnlichen Zustin-
den) und der meditativen Konzentration besteht aber vor
allem darin, daff bei der Meditation das Zuriickziehen der
Bewufltseinskrifte von grofliter Klarheit und Wachheit
des Bewuf3tseins begleitet ist, wihrend im Schlaf die Acht-
samkeit verloren geht.

Was immer man meditiert, zwei Eigenschaften des Be-
wufltseins sind wesentlich: 1. Das Bewufltsein muff grofite
Klarheit entwickeln, damit das Objekt ganz konkret vor-
gestellt und spiter auch innerlich gesehen werden kann.
Dem wirkt die Laschheit des Bewufltseins entgegen.
2. Das Bewufitsein mufl ohne Flackern auf dem Beobach-
tungsobjekt iiber einen lingeren Zeitraum hinweg ruhen
kénnen. Dem steht die Erregbarkeit des Bewufltseins ent-
gegen.

Laschheit tritt dann auf, wenn sich das Bewufitsein zu
sehr entspannt hat, wenn man ,dést“. Schlifrige Schwere
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kann Ursache fiir diesen Fehler sein. Oft wird Meditation
auch mit einer falschen Art von Entspannung verwechselt,
die ein Sich-gehen-lassen ist. Es kommt jedoch darauf an,
ein Gleichgewicht zwischen Laschheit und Erregung zu
finden, in dem das Bewufitsein bei glasklarer Bewufitheit
ruhen kann. Diesen Punkt kann man durch Ubung ohne
grofle Schwierigkeiten selbst herausfinden. Bei Laschheit
mufl man die Spannung des Bewufitseins erh6hen, bei Er-
regung mufl man sie absenken. Die Erh6hung der Span-
nung gelingt dadurch, daf man an etwas Schénes denkt,
eine helle Farbe, eine beeindruckende Landschaft, den
Duft einer Blume, ein freundliches Gesicht. Die Absen-
kung der Spannung des Bewufltseins erreicht man, wenn
man an etwas Erniichterndes denkt, an einen leidvollen
Zustand etwa. Erst wenn man die Mitte gefunden hat,
kann das Bewufltsein konzentriert auf den einen Punkt
der inneren Vorstellung gerichtet und Samatha praktiziert
werden.

Interessant ist ein Hinweis, der uns oft von den Lamas
gegeben wurde: Die Laschheit oder Schlifrigkeit des Be-
wufltseins ist nur eine Form von Trigheit. Eine andere
Form der Trigheit ist, schlechten Gewohnheiten zu fol-
gen — etwa den Begierden, die sich hartnickig melden,
nachzugeben (dem Drang nach der Zigarette). Durch die
eben beschriebenen Ubungen kann man diese Trigheiten
tiberwinden. Die dritte Form der Trigheit aber ist das
Minderwertigkeitsgefiihl, mit dem wir uns einreden: ,,Ich
werde das nie erreichen kénnen.“ Dieses falsche Gefiihl
der Inadiquatheit ist weit verbreitet, gerade auch bei Eu-
ropidern und Amerikanern, die ihre Meditationspraxis mit
Enthusiasmus beginnen, aber bald nachlassen, weil Ge-
duldund Ausdauer fehlen, wobei anerzogene Minderwer-
tigkeitskomplexe den Verfall der Anstrengung beschleu-
nigen, bevor eine Frucht reifen kann. Um dieser Gefahr
zu entgehen, braucht man die Gemeinschaft mit dem Leh-
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rer und den anderen, die sich auf dem Weg des Ubens be-
finden. Dies ist der Samgha, die spirituelle Gemeinschaft.
Ermutigung ist nétig, sie kommt durch den Glanben
($raddha, dad pa), dafl der Weg der Meditation sinnvoll
und richtig ist. Der Glaube fiithrt zum Trachten (chanda,
‘dun pa) nach Erleuchtung, was Ausdauer bei der Anstren-
gung in der Ubung (vydyama, rtsol ba) verleiht. Diese An-
strengung fithrt, wird sie richtig eingesetzt, nicht zu
Verkrampfung und Verhirtung des Bewufitseins, sondern
zu einer rezeptiven Biegsamkeit (prasrabdbi, shin tu
sbyangs pa) des Bewufitseins, ohne die ausdauernde Kon-
zentration nicht moglich ist. Ich mochte diese Biegsam-
keit durch einen Vergleich erldutern: Wer in sehr hohen
Wellen schwimmt und sich dabei an einem treibenden
Baumstamm festhilt, muf biegsam in der Anwendung der
Muskelkraft sein und auf Gegenbewegungen reagieren,
um den Halt nicht zu verlieren. Starre Umklammerung
des Holzes fiihrt nicht nur zur Ermiidung, sondern Liflt
den Halt verlieren. Die in der Meditation erzeugte Bieg-
samkeit hat zum Ziel, dafl man sich ohne jede Anstren-
gung auf jede konkrete Situation einstellen kann, in der
Liebe geiibt wird.

Die Biegsamkeit des Bewufitseins ist Ursache fiir er-
hohte korperliche Flexibilitit, was Auswirkungen auf das
gesamte psycho-somatische System hat und auch die
Gleichmifigkeit des Bewufltseinsstroms verstirke. Dabei
werden die Trigerenergien (prana, rlung) harmonisiert
und stérende Faktoren neutralisiert. Resultat ist ein Zu-
stand unangestrengter und gelassener Heiterkeit, der das
gesamte physisch-psychisch-geistige Kontinuum durch-
dringt. Darin wird vollkommene Rezeptivitit méglich,
die durch keinerlei egozentrische Projektion mehr ge-
triibt wird. So gelangt man in einen Zustand héchster
Harmonie, was zu einem Gefiihl der Seligkeit fithrt. Ist
diese Seligkeit geistiger Biegsamkeit andauernd, ruht das
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Bewufitsein véllig in sich. Damit ist die erste Stufe der
Vorbereitungen fiir die erste der vier Konzentrationsebe-
nen erreicht — also noch lange keine Vollendung der Me-
ditation erlangt!

Eine Bemerkung zum eben Gesagten ist noch wichtig.
Wihrend man das innerlich vorgestellte Objekt mit Acht-
samkeit und gréftmoglicher Konzentration betrachtet,
mufl man von Zeit zu Zeit feststellen, ob das Bewufltsein
einer Form von Erregung oder Laschheit erlegen ist. Dies
geschieht durch einen zusitzlichen introspektiven Be-
wufltseinsstrom (samprajanya, shes bzhin), der die Konzen-
tration beobachtet und beurteilt, ohne sie zu stéren. Hat
man darin einige Ubung, kann man die Krifte, die im Be-
griff sind, das Gleichgewicht zu stéren, kurz vor ihrem
Ausbruch fassen und das entsprechende Gegenmittel an-
wenden. Nur dann wird es gelingen, die Konzentration
iiber lange Zeit stabil zu halten.

Man unterscheidet neun Stadien dieser Meditation des
bestindigen Ruhens des Geistes in einem Punkt. Die Un-
terscheidung hat mit der jeweils angewandten Be-
wufltseinskraft, aber auch mit der Wirkung der Medita-
tion zu tun, die vor allem darin besteht, in zunehmendem
Grade die leidverursachenden Emotionen, also das Ich-
Gefiihl, Arger, Begierde und alle egozentrischen Motiva-
tionen zu neutralisieren.

Vipasyana — tiefe Einsicht

Dies ist die dritte Stufe der auf dem Satra-System basieren-
den Meditation. Es handelt sich um die Erlangung der tie-
fen Einsicht in die Leere (S#nyata) aller Erscheinungen
mittels des logischen Denkens, aber nun auf der Basis der
vorausgehenden meditativen Stabilisierung. Das ge-
schieht so: Wenn man tiefe Konzentration auf einen
Punkt — ein innerlich vorgestelltes Objekt — erreicht hat,
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wenn also $amatha stabilisiert ist, richtet man das Be-
wufltsein auf die Leere dieses Objektes. Man analysiert
also das Objekt im Zustand der duflersten Konzentration
mittels der schon bekannten, von Nagarjunaund Dharma-
kirti entwickelten Logik. Meditative Intensitit und logi-
sche Rationalitit gehen hier Hand in Hand. Daran wird
deutlich, dafl buddhistische Meditation alles andere ist als
Versinken in irrationale Unklarheit, sondern die Kombi-
nation der rationalen Bewufitseinskrifte mit einem durch
Konzentration an Intensitit erhohten Bewufitsein (es sei
hinzugefiigt, dafl dies in den chinesischen Ch’an bzw. ja-
panischen Zen-Schulen etwas anders ist). Die stabilisie-
rende Meditation spitzt das Bewufltsein fiir die scharfen
logischen Argumente zu, und die logische Analyse vertieft
die Erkenntnis und leitet sie an, zum Geistgrund — der
Leere — vorzudringen. Dafl Rationalitit und Meditation
einander nicht ausschlieflen, sondern einander intensivie-
ren, ist nicht nur ein Lehrsatz, der scheinbar Unvereinba-
res harmonisieren méchte, sondern tigliche Praxis in den
tibetischen Klostern, die als solche im Bewufltsein der
Monche ist: Wir haben in den Jahren 1981-1983 diesbe-
ziiglich eine Befragungsaktion unter den Ménchen ver-
schiedener Kloster durchgefiihrt, und von siebzig Befrag-
ten gaben dreiundsechzig an, in ihrer Praxis wiirden
Meditation und Rationalitit als einander gegenseitig er-
ginzend empfunden, fiinf wufiten keine Antwort, einer
meinte, man konnte dies nicht generell beantworten, wih-
rend nur einer angab, beide schléssen einander aus.
Weil meditative Konzentration und analytisches Den-
ken dem Anfinger nicht gleichzeitig gelingen, pendelt
man zunichst zwischen beiden hin und her. Analyse ten-
diert zur Bewufltseinserregung, was die Konzentration
abschwicht, und Konzentration auf einen Punkt erzeugt
eine Stabilitit des Bewufitseins, die sich der Analyse wi-
dersetzen will. Durch das Hin- und Herpendeln zwischen
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beiden Bewufitseinsformen entsteht aber allmihlich eine
Intensitit, die es erlaubt, Bewufltseinsstabilitit direkt aus
der analytischen Meditation zu gewinnen, wenn nimlich
die Leere des betreffenden Objektes — des vorher vorge-
stellten Buddhabildes, des Ich oder irgend eines anderen
Gegenstandes — erfahren wird. Diskursive Analyse der Er-
scheinungen und meditative Konzentration des Be-
wufltseins wirken gleichwertig zusammen. Die Analyse
vollzieht sich ~ im Gegensatz zum normalen Tagesbe-
wufltsein — auf einem erhéhten energetischen Niveau des
Bewufltseins, das durch die vorher geiibte Konzentration
willentlich herbeigefithrt und auf dem hohen Niveau iiber
lange Zeit stabilisiert gehalten werden kann. Die Einsicht
in die Leere ist damit eine Weisheit, die auf der stabilisie-
renden Meditation und der Analyse beruht. Moglich ist
diese Einheit der beiden scheinbar gegensitzlichen Be-
wufltseinskrifte durch die Biegsamkeit und Flexibilitit
(prasrabdbi, shin sbyangs), die das Bewufltsein durch die
meditative Stabilisierung erlernt hat, die also dann ent-
steht, wenn das Bewufltsein iiber lingere Zeit hinweg im
volligen Gleichgewicht der sich in ihm abspielenden ener-
getischen Bewegungen befindet, wie wir oben dargelegt
hatten.
Jeffrey Hopkins sagt dazu treffend::

wAnders als in Bewuftseinszustinden, die auf Horen und
Denken beruben, wobei das Objekt — die Leere — und das
Subjekt — das weisheitssuchende Bewufitsein — voneinander
getrennt erscheinen, als wiirden sie einander ausschlieflen,
macht man jetzt die Erfabrung, das Beobachtungsobjekt zu
durchbobren, obne daff Subjekt und Objekt getrennt erschie-
nen oder einander ausschlieflen wiirden. Obwobl noch einige
dualistische Erscheinungen zuriickbleiben, ist der sebr grobe
Dualismus von Subjekt und Objekt, den man sonst wihrend
des Horens und Denkens verspiirt, verschwunden.“
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Die tibetischen Texte vergleichen das Verhiltnis von
Bewufltsein und seinem Objekt — der Leere — in diesem
Zustand mit Wasser, das in Wasser gegossen wird.

Hat man diese Gleichzeitigkeit von meditativer Kon-
zentration und Analyse erlernt, betritt man die vierte Stufe
der Meditation iiber die Leere: das direkte Erkennen der
Leere (was dem direkten Sehen, dem dritten der fiinf
Wege, entspricht). Der Meditierende siebt die Leere di-
rekt, ohne jede begriffliche oder bildhafte Vermittlung.
Spitestens auf dieser Stufe ist es nicht mehr méglich, die
Erfahrungen des Bewufitseins sprachlich zu beschreiben,
weil Sprache Dualitit voraussetzt, die hier ginzlich auf-
gehoben ist. Die tibetischen Lamas kénnen dennoch An-
weisungen geben, wie man Schritt fiir Schritt diese direkte
Erfahrung auf dem Weg der Bodhisattvaschaft entfaltet.
Am wichtigsten sind dafiir die Zehn Vollkommenheiten

-der Bodhisattvaschaft (uneigenniitziges Geben, tugend-
haftes Verhalten, Geduld, Tatkraft, Konzentration,
Weisheit, Methode, Wunsch zur Uberwindung aller Hin-
dernisse, Kraftentfaltung, Héchste Weisheit), die nach-
einander zur Vollkommenheit gebracht werden. Je tiefer
der Bodhisattva in diese Bewufitseinsbereiche vordringt,
desto intensiver kann er anderen Wesen bei der Uberwin-
dung des Leidens helfen.

Auf dieser Stufe des direkten Erkennens der Leere gibt
es aber noch eine schwerwiegende Unvollkommenheit:
man kann nicht in diesem Zustand bleiben, sondern
kommt wieder zuriick auf die Ebene des dualistischen
Tagesbewufltseins, wo der Meditierende diese direkte Er-
fahrung der Leere wieder verliert. Versetzt er sich dann
durch Meditation wieder auf die vierte Stufe, wird er er-
neut die Erfahrung der Leere machen konnen, aber die
Vielfalt der Erscheinungen entschwindet dabei. Beides
zusammen kann noch nicht vom Bewufitsein festgehalten
werden, beide Aspekte scheinen einander zu widerspre-
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chen. Somit stellt der Meditierende zwei Wabrbeitsebenen
fest. Beide gelten in bezug auf ihre jeweilige Betrach-
tungsweise: die absolute Wahrheit (paramarthasatya, don
dam bden pa), die das letztgiiltige Wesen der Dinge, ihre
Leere, erkennt, und die relative Wahrheit (samvrtisatya,
kun rdzob bden pa), in der die Vielfalt der Erscheinungs-
welt erkannt wird. Diese Unterscheidung ist fir die
buddhistische Philosophie von zentraler Bedeutung. Es
handelt sich um die zwei grundlegenden Betrachtungs-
weisen der Welt, die letztlich aber nur beide zusammen das
Bild des Ganzen ausmachen. Die Gleichzeitigkeit oder
das Ineinandersein dieser Aspekte wird erst auf den hoch-
sten Vollendungsstufen erreicht, die vor allem — und zwar
besonders schnell und erfolgreich — mittels der tantri-
schen Meditationstechniken angestrebt werden.

d) Tantrische Praxis

Tantra ist das Kontinuum in allen Erscheinungen der
Wirklichkeit, das Bewufltseinskontinuum, das sich von
der gewdhnlichen Person bis zum vollendeten Buddha er-
streckt. Die fundamentale Ebene dieses Kontinuums ist
der ,Geist des Klaren Lichtes” (tib. ‘od gsal), den man in
der Meditation und im Tod erfihrt. Wenn sich der
Mensch darauf vorbereitet, kann er dieses Licht im ent-
scheidenden Moment bewufit wahrnehmen und wiederer-
kennen, gleichsam in es eintauchen und damit die
Buddhaschaft erlangen.

In der tantrischen Praxis geht man von denselben
Grundlagen aus und strebt dasselbe Ziel an wie in den
nicht-tantrischen Mahayana-Schulen. Die Methode ist
verschieden. Tantra gilt als der schnellere Weg, weil man
hier von vornherein alle Meditationspraktiken mit einem
Bewufltsein ausiibt, das ein ungleich héheres Energieni-
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veau hat als die Bewufitseinsformen des Tagesbe-
wufltseins. Dieses erhohte Energieniveau wird erzeugt
durch Identifikation mit den gottlichen Wesenheiten
(deva, lha).

Obgleich Tantra als der schnellere Weg zum Ziel gilt,
ist es nicht der einfachere. Wer glaubt, Tantra iiben zu
diirfen, weil er nicht die Geduld aufbringt, sich dem Stu-
fenweg der oben beschriebenen Meditationspraktiken un-
terziehen zu kénnen, irrt. Denn erstens sind Samatha und
vipasyana Voraussetzungen fiir die erfolgreiche Ubung
des tantrischen Yoga — sie werden auch hier geiibt, wenn
auch mit Unterschieden im Detail —, und zweitens ver-
langt der tantrische Weg eine noch reinere und intensivere
Motivation, die Erleuchtung zu erlangen um der anderen
willen, sie nur deshalb schnell zu erlangen, weil man das
Leiden der Lebewesen nicht lianger ertragen kann. Um
Tantra zu praktizieren, bedarf es noch groflerer Liebe
und heilender Hinwendung als bei der gewohnlichen
Bodhisattva-Motivation ohnehin schon nétig ist.

Der tantrische Weg ist gefihrlich, wenn die Motivation
nicht lauter ist. Denn man benutzt hier Bewufitseinsener-
gien fiir die Meditation, die normalerweise mit den leid-
verursachenden Emotionen verbunden sind. Ein Be-
wufltsein, das Arger entwickelt, setzt zweifellos eine
immense innere Kraft frei. Diese ,Arger-Energie® entwik-
kelt der Meditierende bewuflt, um die entsprechende Be-
wufltseinskraft fiir die Meditation zu nutzen - ein
paradoxer Vorgang, der wohl letztlich nur durch Praxis
beurteilt werden kann. Man identifiziert sich auch mit
zornvollen gottlichen Wesenheiten und auf Grund der
Identifikation werden die subtileren Bewufltseinsebenen
geoffnet, bis man alle Bewufltseinskrifte auf den Grund —-
die Leere, die das Wesen des Klaren Lichtes ausmacht -
richten kann. In gleicher Weise wird auch die Seligkeit des
sexuellen Erlebens fiir die Bewufitseinsintensivierung be-
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nutzt, damit eben dieses Seligkeits-Bewufitsein viel inten-
sivere Konzentration und intensivere Einsicht in die Leere
gewinnen kann, als es dem Normalbewufitsein méglich
ist. Wehe aber dem, der noch ich-verhaftet ist und an
diese Ubung mit egozentrischer Motivation herangeht!
Er wird - so heiflt es in den Texten — in einer der heiflesten
Hoéllen wiedergeboren werden. Aus diesem Grund sind
die tantrischen Ubungen mit Initiationen verbunden, die
entsprechende Geliibde einschlieflen. Nur der reife Schii-
ler darf den tantrischen Weg betreten, weshalb man die
einzelnen Anweisungen zur Ubung jahrhundertelang ge-
heim gehalten hat. Um Miflbrauch aber noch weiter aus-
zuschlieffen, bt man meist nicht mit einem korperlich
anwesenden Partner oder Partnerin, sondern mit einer vi-
sualisierten Gestalt, wobei ohnehin das innerlich Ge-
schaute groflere Bewufltseinsintensitit erzeugt als das
duflerlich Gesehene. So gibt es Tantriker, die entspre-
chend praktizieren, aber mit Sicherheit ist Miflbrauch
nicht auszuschliefen. Diese Ubungen im einzelnen darzu-
stellen, ist hier nicht der Ort, und dies wiirde auch unsere
Kompetenz iiberschreiten.

Yoga der géttlichen Wesenbeiten

Es gibt vier Tantraklassen, von denen uns hier nur die
héchste beschiftigt, das Hochste Yoga Tantra (anutta-
rayogatantra, bla med kyi rgyud), zu dem die Guhyasamaja-
Literatur, das Kalacakra-System, Hewajra-Tantra und
Mabamudri gehéren. Allen Tantrasystemen ist gemein-
sam, dafl man die Einheit von konkreter Gestalt und
Leere (als letzter Wirklichkeit des Konkreten) wahr-
nimmt. Universalitit und Individualitit, Geistgrund und
Manifestation in einer géttlichen Gestalt, Universalbe-
wufitsein und Person sind hier keine Gegensitze, sondern
Polarititen, deren duflerst subtile Einheit in der stindigen
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Dynamik des geistigen Kontinuums erfahren wird. Das
hat weitreichende weltanschauliche Konsequenzen, iiber
die wir mit gelehrten Lamas wie Lati Rinpoche und Zong
Rinpoche vom Gaden-Kloster immer wieder gesprochen
haben. In Kiirze: die personale Individuation hat auch im
letztgiiltigen Zustand der Buddhaschaft ihre Bedeutung.
Buddhaschaft ist zwar durch Nicht-Dualitit ausgezeich-
net, in der die Leere erscheint. Doch gleichzeitig erschei-
nen in dieser Leere die konventionellen Phinomene, d.h.
es gibt Unterscheidung in der Nicht-Unterscheidung.
Nur so ist ein Buddha befreit von allen Illusionen der
Egozentrizitit (inhdrenter Existenz) und fihig zur véllig
uneigenniitzigen Liebe zu allen Wesen.

Wie wir schon sagten, spielt im tantrischen Buddhismus
der Aspekt des Leiblichen, das der Verwandlung in gei-
stige Formung bedarf und gleichzeitig zu dieser Verwand-
lung benutzt wird, eine entscheidende Rolle. Nichts ist
»schlecht”, es sei denn, unsere eigenen Bewufltseinsverun-
reinigungen projizierten diese Schlechtigkeit auf die
Dinge. In diesem Zusammenhang zitiert der Dalai Lama
einen Spruch aus dem Kasyapaparivartasitra: So wie der
Abfall der Stidter vom Bauern, der Zuckerrohr anbaut,
als Dung benutzt werden kann, so kénnen selbst die Ver-
unreinigungen des Bewufltseins als Dung fiir das Geistes-
training des Bodhisattva dienen, der nach den Qualititen
eines Buddha strebt.

Das einzigartige Charakteristikum der Tantra-Praxis
ist der schon erwihnte Yoga der gottlichen Wesenheiten.
Es handelt sich um eine meditative Identifikation mit sub-
til-koérperlichen Wesen, die im Bewufltseinskontinuum
auftreten bzw. durch gezielte Projektion aus tieferen Be-
wufitseinsschichten zur Anschauung gebracht werden. Sie
entsprechen den Form-Qualititen eines Buddha. Je inten-
siver diese Identifikation in duflerster Konzentration des
Bewufltseins gelingt, um so schneller werden die eigenen
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Qualititen in die des Form-Korpers eines Buddha trans-
formiert. Es entsteht ein ,spiralférmiges Feedback®,
durch das die Meditationsmethoden des stetigen Ruhen
des Geistes in einem Punkt und der tiefen Einsicht auf ei-
nem stindig hoheren Niveau ausgeiibt werden kénnen:
der Meditierende visualisiert eine gottliche Wesenheit, bis
sie in allen Details vor dem inneren Auge steht, identifi-
ziert sich mit ihr und benutzt jetzt das Bewufltseinsniveau
dieser gottlichen Wesenheit fir die Ubung von samatha
und vipasyand, wobei er mit diesem energetisch erhohten
Bewufltsein eine noch subtilere Wesenheit vorstellen
kann, die eine noch tiefere Einsicht in den Bewuftseins-
grund erlaubt. Es ist eine ,Kettenreaktion® von Be-
wufltseinsintensititen, wobei die duflerst lebhafte Erschei-
nung der gottlichen Wesenheit und die Einsicht in ihre
Leere Hand in Hand gehen. Es ist ein und dasselbe Be-
wufltsein, das die Identifikation mit der gottlichen Wesen-
heit und die Einsicht in die Leere vollzieht, oder anders
ausgedriickt, es ist ein Bewufltsein, das die ganz konkrete
sublime Manifestation des Geistigen und den dieser Ma-
nifestation transzendenten Geistgrund gleichzeitig schaut.

Im Yoga der gottlichen Wesenheiten arbeitet man mit
Formen, Farben und Klingen bis ins kleinste Detail.
Zuerst visualisiert der Tantriker die normale Umgebung,
in der er sitzt, als Buddha-Feld oder als Palast der zu me-
ditierenden Wesenheit (skt. mandala). Danach visualisiert
er alle Freuden (wie Speise und Trank) als Geniisse der
Gottheit und bringt sie ihr als Opfer dar. Und schliefllich
werden die eigenen Handlungen als Handlungen der
gottlichen Wesenheit und der eigene Korper als Korper
des gottlichen Wesens visualisiert. Der zukiinftige Zu-
stand der Buddhaschaft wird also in meditativer Konzen-
tration vorweggnommen, was eine gewaltige Be-
wufltseinsintensitit erzeugt, die fiir die gleichzeitige Medi-
tation iiber die Form (Korper) der gottlichen Wesenheit
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und ihre Leere benutzt wird. Das ist das eigentliche Spezi-
fikum von Tantra.

Mandalassind dreidimensionale kreisférmige Konstruk-
tionen oder zweidimensionale Bilder, die Diagramme von
Ebenen und Zuordnungen dieser in tieferen Bewufitseins-
ebenen residierenden Symbole sind. Dabei spielt die Farb-
symbolik eine entscheidende Rolle. Farben und Formen
sind nicht zufillig. Klinge sind als Mantras diesen Be-
wufltseinsebenen zugeordnet, denn Bewufitsein ist Ener-
gie, und Energie ist Schwingung, die sich auch als Klang
(oder Farbe) manifestiert. Bestimmten Bewufltseinsstufen
entsprechen also bestimmte (Farb)Klinge, und jene kén-
nen durch diese induziert werden. Mantras sind also
keine ,Zauberformeln® - wie leider immer wieder
filschlich behauptet wird!? —, sondern sie sind Aspekte
von Kosmo-Psychogrammen, die im Zusammenhang
mit den Mandalas als Landkarten fiir die tieferen Be-
wufltseinsschichten bezeichnet werden kénnen. Das Be-
wufltsein ist nicht statisch, und die subtilen Ebenen sind
iiber Jahrtausende von Bewufitseinsentwicklung geformt
worden. Archetypische Bilder sind entstanden als En-
gramme, die auch mit der kulturellen und religiésen
Entwicklung jener Kulturen zu tun haben. Sie sind da-
her nicht einfach austauschbar und bleiben vermutlich
in einem gewissen Sinn teilweise auf einen bestimmten
Kulturkreis beschrinkt, wihrend die subtilsten Symbole
und geistigen Formen aber wahrscheinlich transkulturell
gleich sind. Hier wissen wir — trotz der Forschungen
seit C. G. Jung — noch zu wenig, um urteilen zu kon-
nen.

Um wenigstens eine Grundvorstellung dieses subtilen
Systems zu erlangen, ist es hilfreich, die Lehre von den
drei oder auch vier Kérpern eines Buddha zu erortern, die
sich bereits im mittleren Mahayana herausgebildet hat
und im tantrischen Buddhismus Tibets voll ausgeprigt ist.
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Danach ist die grundlegende Wirklichkeit jenes Geistkon-
tinuum, dessen Basis — wie wir schon mehrmals sagten —
der Geist des Klaren Lichtes ist!>. Dieser Geist manife-
stiert sich auf unzihligen Wirklichkeitsebenen, und un-
sere Erfahrungen im Tiefschlaf, Traum und Wachbe-
wufltsein sind nur wenig subtile Formen davon. In den
subtilen Bereichen sind die gottlichen Wesenheiten oder
»Gottheiten“ angesiedelt.

Sie kénnen als Konzentration von Bewuftsein im sub-
tilen Bereich vorhanden werden, wobei es hier aber auch
wieder viele Ebenen gibt. Die Grundebene, der Geist des
Klaren Lichtes, ist der ,Ort“ der vollendeten Geist-We-
senheit, der Buddhas. Ihr geistiges Kontinuum besteht in
volliger Nicht-Dualitit, im reinen So-Sein der Wirklich-
keit, ohne Unterschiede und limitierende Bestimmun-
gen. Von diesen subtilen Ebenen aus wirken sie in die
weniger subtilen Wirklichkeitsbereiche hinein, auf denen
sich auch die Menschen mit ihrem dualistischen rationa-
len Bewufltsein bewegen. In vélliger Freiheit emanieren
sie aus sich heraus geistige Wesenheiten mit ,feinstoffli-
chen® Korpern: die zahllosen Schutz- und Hilfsgotthei-
ten des tibetischen Pantheons, die man in gewisser
Weise mit Engelwesen vergleichen kann. Sie erscheinen
in meditativen Zustinden, und der Meditierende identifi-
ziert sich mit ihnen, wenn er sein Bewufitsein sozusagen
auf die Bewufltseinsebene ,eingestellt” hat, auf der die be-
treffende gottliche Wesenheit erscheint. Sie sind also Ma-
nifestationen des Bewufltseinskontinuums (citta, sems)und
der energetischen Grundkrifte (prana, rlung), die im Be-
wufltseinskontinuum auftreten. Solche geistig-feinstoffli-
chen Kérper konnen tiberall und zu allen Zeiten konkrete
menschliche Gestalt annehmen: dies sind die sichtbaren
Buddhas oder auch Bodhisattvas, von denen Buddba
Sakyamuni der letzte war, wihrend man Maitreya (von skt.
maitri: ,Liebe“) erwartet. Diese inkarnierten Gestalten
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sind nichts anderes als weniger subtile Formen der geisti-
gen Wesenheiten im feinstofflichen Bereich.

Den letztgiiltigen Wahrheits-Kérper nennt man dbar-
makaya (tib. chos sku), der gelegentlich noch unterteilt
wird in Weisheits-Wahrheits-Kérper (jianadharmakéya,
ye shes chos sku) und Wesens-Wahrheits-Korper (svabbavi-
kakaya, ngo bo nyid sku), um den Unterschied zwischen
durchgereifter und naturhafter Vollendung anzudeuten.
Der Weisheitskorper ist sozusagen das allwissende Be-
wufltsein eines Buddha, das alle Erscheinungen und ihre
Leere gleichzeitig erkennt. Der Seligkeits-Emanations-
korper im feinstofflichen Bereich heifit sambhbogakaya (tib.
longs sku). Er wird angesiedelt im ,Hochsten Reinen
Land®, um von dort aus die vollkommene heilende Hin-
wendung und Liebe in die Welt zu strahlen. Er kann sich
in vielen Formen als grobstofflicher Manifestationskor-
per (nirmanakdya, sprul sku), d. h. als Mensch, duflern. Die
Strahlungen der Buddhas, Bodhisattvas und géttlichen
Wesenheiten iiberschiitten in unzihligen Formen die nie-
deren Daseinsbereiche - insbesondere den Bereich der Be-
gierde, der aufgeteilt ist in die Bereiche der niederen
gottlichen Wesen, der halbgottlichen Wesen, der Men-
schen, der Tiere, der Hungergeister und der Hollenwe-
sen — um das Leiden zu mildern und zu iiberwinden. Ob
ein Lebewesen diese Strahlungen wahrnimmt oder nicht,
hingt an seiner Rezeptivitit, die zwar von den karmi-
schen Voraussetzungen bestimmt wird, aber doch in
freier Entscheidung erh6ht werden kann.

Identifikation

Die Praxis des Hochsten Yoga Tantra teilt man in zwei
Stadien ein: das Erzeugungsstadium (tib. bskyed rim) und
das Vollendungsstadium (tib. rdzogs rim). Im Erzeugungs-
stadium visualisiert der Meditierende zuerst das vorgege-
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bene gottliche Wesen vor dem inneren Auge, woraufhin
er sich mit dieser Wesenheit identifiziert und nun selbst
dieses gottliche Wesen ist. Im Vollendungsstadium be-
nutzt er die Krifte dieser geistigen Ebene (das Be-
wufltsein der gottlichen Wesenheit), um die noch subtile-
ren Bewufltseinsebenen und ihre Leere zu erkennen.

Es gibt sehr viele dieser Meditationsgottheiten: Kilaca-
kra, Guhyasamaja, Vajrayogini, um nur einige der bedeu-
tendsten zu nennen. Ein erfahrener Meditationsmeister
weif} die dem Schiiler entsprechende Form auszuwihlen.

Im Erzeugungsstadium!* nihert sich der Meditierende
zunichst an die Bewufltseinsform an, die als gottliches
Wesen (durch ein Bild, eine Statue, ein Mandala) zuerst
duflerlich vorgestellt wird.

Er identifiziert sich selbst in allen Details mit dieser
gottlichen Wesenheit, bis er zu ihr wird. Dies beruht auf
uralter indischer Meditationserfahrung, dafl man zu dem
wird, was man mit aller Intensitit meditiert, wie es in den
Upanisaden heifit. Danach aber wird die gottliche Wesen-
heit wieder nach auflen projiziert, damit sie verehrt und
angebetet werden kann. Die goéttliche Wesenheit soll so-
gar auch in ein duflerliches Ding (z. B. einen Opferkuchen
aus Butter und Mehl, tib. gtor ma) transferiert werden
kénnen, damit sie im physischen Universum zu wirken
vermag. Wie dem auch sei, man meditiert nun iiber die
Leere dieses gottlichen Wesens. Mit dieser Bewufitseins-
haltung ehrt man es erneut, bringt Blumenopfer dar,
spricht Gebete, beichtet und nimmt Zuflucht. Danach me-
ditiert man sich selbst als das gottliche Wesen und identi-
fiziert sich ganz und gar. Durch diesen Vorgang der
geistigen Projektion und spiteren Identifikation wird das
Bewufitsein tatsichlich auf die entsprechende Ebene ver-
setzt. Man wendet dabei Atemtechniken an, die der Intro-
spektion und Konzentration férderlich sind. Da zu jeder
dieser gottlichen Wesenheiten bestimmte Mantras und die
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Formen ihrer Silben gehoren, werden auch diese Aspekte
fiir die meditative Identifikation benutzt. Zuerst beobach-
tet man die Formen der mantrischen Silben (OM, HOM
usw.) im Herzen der gottlichen Wesenheit stehend, die
vor dem inneren Auge des Meditierenden anwesend ist.
Danach verschmilzt diese Form mit dem eigenen Herzen,
und schliefllich wird nur noch der Klang des Mantra im
eigenen Herzen beobachtet.

Hat man ein sehr subtiles Bewuftsein erreicht, wird
nun mit dem Ziel weiter getibt, die subtilen Be-
wufltseinskrifte und ihre Trigerenergien im Zentralka-
nal (susumna, rtsa dbu ma) und in den jeweiligen Cakras
zu konzentrieren. Auf diese Weise erreicht man schliefi-
lich den subtilsten Geistgrund, wobei sich letztlich diese
subtilen Bewufltseinskrifte und ihre Trigerenergien in
den Geist und Korper eines Buddha verwandeln. Damit
sind die Verunreinigungen beseitigt, und die gereinigten
Bewufitseinskrifte sowie die Aggregate erscheinen in
Form der Buddhas der Fiinf Linien: Aksobhya, Ratna-
sambhava, Amitabha, Amoghasiddhi und Vairocana. Sie
reprisentieren die gereinigten Aspekte der Wirklichkeit
(und damit die Uberwindung einer je spezifischen Ver-
unreinigung), weshalb sie auch zu den Elementen Was-
ser, Erde, Feuer, Luft und Raum sowie zu den Cakras
in Beziehung gesetzt werden. Diese Entsprechungen
schaffen eine verbliiffende Klarheit aller Aspekte der ti-
betischen Philosophie und Anthropologie, ja, sie bauen
ein iibersichtliches System auf, das in seiner Ordnung
Schoénheit erkennen lifit. Die Ordnung der Welt, die
eine geistige ist, kommt darin zum Ausdruck. Die Kom-
plexitit der einzelnen Meditationsmethoden im Vollen-
dungsstadium des Hochsten Yoga Tantra zu beschrei-
ben, ist hier nicht méglich®.

Die gottlichen Wesenheiten erscheinen auf zweierlei
Weise: friedvoll und zornvoll. Die zornvollen sind oft als
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so schreckliche Erscheinungen dargestellt, dafl einige Er-
klirungen notwendig sind. Einerseits wehren sie in dieser
Form den negativen Kriften, die sie mit in der Ikonogra-
phie genau festgelegten Waffen und Symbol-Attributen
bezwingen. Anderseits aber werden, wie wir bereits gese-
hen hatten, die zornvollen Zustinde des Bewufitseins fiir
die tantrische Praxis nutzbar gemacht, weil sie eine hohe
Bewufltseinsenergie enthalten. Nicht nur, um den Men-
schen zu erschrecken und so vielleicht auf einen tugend-
haften Pfad zu bringen, sondern um dieser tantrischen
Praxis der Integration des ,Negativen“ willen identifiziert
sich der Meditierende mit den zornvollen gottlichen We-
senheiten. Ohnehin sind das Negative und das Positive,
das Schreckliche und das Schéne, das Zornvolle und das
Friedvolle Aspekte oder Polarititen des einen Lebens-
grundes. Werden und Vergehen, Leben und Sterben be-
dingen einander. So sind die zornvollen gottlichen
Wesenheiten in ihrer zerstérerischen Kraft auch Symbole
der Wandlung und Lebensverinderung. Religionsge-
schichtlich gesehen finden wir in den zornvollen Gotthei-
ten die alten vorbuddhistischen Geister und Numina
wieder, die der Buddhismus (unter Korrekturen wie etwa
dem Verbot des Blutopfers) aufnehmen und integrieren
konnte, damit sie nun als Beschiitzer des neuen Glaubens
dienen sollten. Die ,Domestizierung® dieser Geister oder
Krifte wird Padmasambhava zugeschrieben. Es handelt
sich aber um einen jahrhundertelangen Assimilationspro-
zefl, der eigentlich noch heute andauert.

Der Sterbeprozef§

Das in Europa bekannteste Dokument tibetischer Litera-
tur ist wahrscheinlich das sogenannte ,, Totenbuch® (tib.
bar do thos grol), das aber weder ein Buch fiir die Toten
noch iiber die Toten ist, sondern treffender als ,,Buch der
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spontanen Befreiung vom Zwischenzustand® (Lama Ana-
garika Govinda) bezeichnet werden kann.

Man spricht in Tibet von sechs Bardos, drei gehoren
zum Leben, drei gehéren zum Tod. Die Bardos des Le-
bens sind: der Prozef} der Geburt (unser gesamtes Leben),
der Traum (alle Bewufitseinsbewegungen wihrend des
Schlafs) und der Bardo der Meditation (der Zustand von
samadhi). Die drei Bardos des Todes sind: der Augenblick
vor dem Tod, der Moment, in dem man das Klare Licht,
d.h. das Wesen der Wirklichkeit (skt. dharmata) schaut,
und der Bardo des neuen Werdens, der Wiedergeburt.
Die Kontinuitit von Bewufitseinsvorgingen wihrend des
Lebens und des Todes ist offensichtlich.

Die tibetischen Lehren iiber das Sterben beruhen auf
der Beobachtung, dafl in den tieferen Zustinden der Me-
ditation die gleichen Prozesse ablaufen wie im Sterben,
namlich die sukzessive Ablosung des subtilen Korpers
vom materiellen Korper, wobei sich am Schlufl die Tr4-
gerenergien und Bewufltseinskrifte der subtilen Geistebe-
nen dergestalt auflésen, daff sie an einem Punkt (im
Herzen) konzentriert werden, was die Schauung des Kla-
ren Lichtes auslést. Der Tod ist also die Trennung des Be-
wufltseins vom grobstofflichen Kérper, wihrend die
duflerst subtile Ebene des Korperlichen — die Trigerener-
gien (prana, rlung) - mit der subtilsten Ebene des Geisti-
gen verbunden bleiben. Danach verweilt der Mensch - je
nach individuellen Voraussetzungen verschieden, am
lingsten neunundvierzig Tage — in dem Zwischenzustand
(antarabbava, bar do), bis der zum Sterben umgekehrte
Prozefl abliuft und sukzessive eine Neuverbindung mit
den weniger subtilen Wirklichkeitsebenen eintritt, der
Mensch also wiedergeboren ist.

Wer in der Meditation diese Stadien kennengelernt und
ihre Kontrolle durch aufmerksame Lenkung der Be-
wufltseinskrifte in dem jeweiligen Stadium geiibt hat,
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kann den gesamten Sterbeprozefl mit bewuflter Klarheit
vorweg erleben, so daf alles Sich-Klammern an zerflie-
fende Formen aufhért, was dann im Sterbeprozefl 4u-
ferst wichtig ist. Denn das Festhaltenwollen und nicht
-koénnen erzeugt Angst. Diese Angst prigt sich in das Be-
wufltseinskontinuum ein und liflt bestimmte Phinomene
wihrend des Sterbens als schreckliche Wesenheiten er-
scheinen, wodurch die Angst noch vermehrt wird. Statt
sich nach dem Licht auszustrecken, verkrampft sich das
Bewufitsein des Sterbenden und wendet sich zuriick zu
den ihm bekannten leidverursachenden Bewufitseinskrif-
ten, was karmische Wirkungen hervorruft, die eine un-
giinstige Ausgangsbasis fir die nichste Wiedergeburt
schaffen. Die unmittelbare Periode vor dem Sterben und
die Zeit wihrend des Sterbeprozesses verdienen gréfite
Aufmerksamkeit, weil hier Weichen fiir die kiinftige gei-
stige Weiterentwicklung gestellt werden. Aus diesem
Grund legen die Tibeter Wert darauf, die dufleren Um-
stinde des Sterbens harmonisch und friedvoll zu gestal-
ten. Ein Lama steht dem Sterbenden bei, indem er die
entsprechenden Texte aus dem ,, Totenbuch” liest, damit
er wiedererkennen kann, was er im Prozefl der Auflésung
erlebt. Dies ist aber nur sinnvoll, wenn er zu Lebzeiten an
Hand des , Totenbuchs® geiibt und woméglich die einzel-
nen Phasen des Sterbeprozesses in der Meditation bereits
erlebt hat.

Wir hatten bereits von dem System der Energiekaniile,
der Trigerenergien der Bewufltseinskrifte und der Kraft-
konzentrationen (Tropfen) gesprochen. Von den
zweiundsiebzigtausend verzweigten Kanilen, die sich
iiber den gesamten Korper ausdehnen, ist der Zentralka-
nal (susumnd, rtsa dbu ma), der entlang der Wirbelsiule
verlduft, besonders wichtig. In ihn werden nimlich im
Sterben die pranischen Krifte zuriickgezogen, sie werden
aus der Zerstreuung iiber den Kérper ,eingesammelt”.
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Dabei wird den Gliedern und Organen die Lebenskraft
entzogen. Die pranischen Krifte biindeln sich dann zu
einer Energiesiule, die sich im Zentralkanal entlang der
Cakras entweder von oben nach unten oder von unten
nach oben bewegt. Dies wird vom Sterbenden — oder
auch vom Meditierenden — zunichst als Konzentration
der inneren Wirme empfunden. Das Zentrum dieser
Wirme ist das manipiira cakra in der Gegend unterhalb
des Nabels, dessen Aktivierung in der sogenannten
Dummo-Meditation der inneren Hitze (tib. gtum mo)
geiibt wird, damit die Energiekonzentration erzeugt
wird, die fiir das Sammeln der pranas im Zentralkanal
unerldfllich ist. Bewegt sich beim Sterben die Wirme
aufwirts, gilt dies als gutes Zeichen, sinkt sie abwirts,
so ist das weniger vorteilhaft.

Man unterscheidet bei den vitalen oder Triger-Ener-
gien fiinf Hauptenergien und fiinf Nebenenergien?®. Jede
dieser Energien ist bestimmt durch ihre Funktion, die ei-
nem der Grundelemente entspricht. Sie ist jeweils in ei-
nem bestimmten Cakra konzentriert und durch Medita-
tion aktivierbar. Die Cakras sind durch Farbsymbole
gekennzeichnet. Die gereinigte subtilste Form dieser
Energien wird einer der Buddha-Linien zugeordnet, die
den jeweiligen Wirklichkeitsaspekt im feinstofflichen Be-
reich symbolisieren.

1. Die lebenserbaltende Energie hat ihren Sitz im Herzzen-
trum und entspricht dem Wasserelement. Sie flieflt,
von beiden Nasenlochern ausgehend, sehr langsam
nach unten. Sie wird in gereinigter Form als Aksobhbya-
Buddha-Linie durch die weifle Farbe bezeichnet, was
dem hochsten der Aggregate, dem vijriana-skandba der
reinen Bewufltseinskrifte, entspricht. Die Reinigung
iiberwindet die Unwissenheit.

2. Die abwirts sich verstromende Energie hat ihren Sitz in
den Cakras an der Basis der Wirbelsdule und im Geni-
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talbereich und entspricht dem Erd-Element. Sie fliefit,
von beiden Nasenléchern ausgehend, kraftvoll hori-
zontal nach vorn. Ihre besondere Aufgabe hingt mit
den Vorgingen der kérperlichen Ausscheidungen so-
wie dem Blutkreislauf und der Regulation der ge-
schlechtlichen Krifte zusammen. Sie wird in gerei-
nigter Form als Ratnasambbava-Buddha-Linie durch
die gelbe Farbe bezeichnet, was dem Aggregat der
Empfindungen und Gefiihle, vedana-skandhba, ent-
spricht. Die Reinigung iiberwindet den Stolz.

. Die aufwirtsstrebende Energie hat ihren Sitz im Kehl-

kopfzentrum und entspricht dem Feuer-Element. Sie
flieflt vom rechten Nasenloch ausgehend, sehr kriftig
nach oben. Sie dient als Grundenergie fiir das Spre-
chen, Schlucken usw. Sie wird in gereinigter Form als
Amitabbha-Buddha-Linie durch die rote Farbe bezeich-
net, was dem Aggregat der unterscheidenden Wahr-
nehmungen und Vorstellungen, samjia-skandba, ent-
spricht. Die Reinigung iiberwindet die Gier.

. Die gleichmafiig bleibende Energie hat ihren Sitz im Na-

belzentrum und entspricht dem Luft-Element. Sie
flieflt, vom linken Nasenloch ausgehend, nach links
und rechts. Sie dient der Erzeugung der schon erwihn-
ten inneren Hitze und ist Basis fiir die Verdauungsvor-
ginge. Sie wird in gereinigter Form als Amoghasiddhi-
Buddha-Linie durch die griine Farbe bezeichnet, was
dem Aggregat der karmischen Bildekrifte, samskara-
skandha, entspricht. Die Reinigung iiberwindet die Ei-
fersucht.

. Die durchdringende Energie hat ihren Sitz iiberall, ver-

teilt tiber die dreihundertsechzig Gelenke. Sie fliefit
nicht durch die Nasenlocher, aufler im Sterbeprozefi.
Sie erlaubt dem Kérper die Bewegung. Sie wird in ge-
reinigter Form als Vairocana-Buddha-Linie durch die
blaue Farbe bezeichnet, was dem Aggregat der sinnlich



wahrnehmbaren Formen, r#pa-skandba, entspricht.

Die Reinigung iiberwindet den Zorn.

Man muf} diese Energien, ihre Formen und Wirkungen
sowie die Zuordnung zu den leidverursachenden Emotio-
nen und ihrer Uberwindung (wobei die Zuordnungsmu-
ster zu Aksobbya und Vairocana gelegentlich vertauscht
sind) genau kennen, um in der Meditation sowie im Ster-
beprozeff damit umgehen zu konnen und um feststellen
zu konnen, in welchem Stadium der Auflésung oder auf
welcher subtilen Ebene man angekommen ist.

Es gibt ferner zwei Arten von Kraftkonzentrationen,
die roten und weiflen ,, Tropfen® (bindy, tig le), die wie-
derum jeweils subtile und grobstoffliche Formen haben.
Auf der materiellen Ebene erscheinen sie als Blut bzw. Sa-
menfliissigkeit. Thre subtilsten Erscheinungen befinden
sich im Herzzentrum. Dort formen sie eine Art ,,Kapsel®,
die als Ort des subtilsten Bewufltseins und seiner Triger-
energie gilt, die unzerstorbar sind und als das bezeichnet
werden, was von Leben zu Leben wandert und die Basis
fir das Buddha-Wesen abgibt.

Im Sterbeprozef 16sen sich nacheinander die verschie-
denen Faktoren (Aggregate, Elemente, Bewufltseins-
krifte), die eine Person ausmachen, auf. Es gibt duflere
und innere Anzeichen fiir die Stadien des Auflosungs-
prozesses, der aber nur dann in geordneter Reihenfolge
und ohne Irritationen der subtilsten Bewufitseinskrifte
ablaufen kann, wenn der Betreffende nicht eines gewalt-
samen Todes (durch Mord oder Unfall) stirbt. Der Da-
lai Lama weist darauf hin, daf} ein gewaltsam Sterbender
doppelt leidet: er wird nicht nur seines Lebens beraubt,
sondern ihm ist auch die Méglichkeit genommen, dafl
der Prozef} des Sterbens Quelle spiritueller Reifung wer-
den kann.

Man unterscheidet acht Stadien der Auflésung, ent-
sprechend den acht Energien und Bewufltseinsformen,
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die nacheinander in den Zentralkanal zuriickgezogen
werden und sich auflésen.

Zuerst l6sen sich die mit dem Formaggregat verbun-
denen Phinomene, d.h. die zum Erd-Element gehéren-
den Krifte, auf. Das Seh-Bewufltsein wird zuriickge-
nommen. Aufleres Anzeichen fiir dieses Stadium ist, daf§
die Glieder schmaler werden und der Kérper schwach
wird. Das Sehen wird verschwommen und verdunkelt,
und man hat das Gefiihl, unendlich tief unter den Bo-
den zu sinken. Es wird immer schwerer, die Augenlider
zu heben oder zu senken. Als inneres Zeichen meint
man, eine Luftspiegelung zu sehen, die mit einer Fata
Morgana in der Wiiste verglichen wird, in der man Was-
ser zu sehen glaubt. Durch die Auflosung des Erdele-
mentes ist nun das Wasserelement als Triger aller Pro-
zesse dominierend.

Danach lésen sich im zweiten Stadium die mit dem Ge-
fiuhlsaggregat verbundenen Krifte auf, d.h. die sich auf
das Wasserelement stiitzenden Funktionen werden
schwach. Man empfindet jetzt weder Vergniigen noch
Schmerz. Aufieres Anzeichen ist die Austrocknung der
Korperfliissigkeiten. Inneres Anzeichen ist die Vision von
blauen Rauchwolken. Durch die Auflésung des Wasser-
elementes wird das Feuerelement dominierend.

Danach losen sich im drittéen Stadium die mit dem Ag-
gregat der Wahrnehmung verbundenen Krifte auf, d.h.
die sich auf das Feuerelement stiitzenden Krifte werden
schwicher. Die Kérperwirme vermindert sich, und der
Sterbende nimmt die umstehenden Verwandten nicht
mehr als Individualititen wahr; er kann sich auch nicht
mehr an ihre Namen erinnern. Nahrungsaufnahme ist
nicht mehr méglich, und der Atmungsvorgang wird
schwerfillig, wobei die Einatmung immer kiirzer und die
Ausatmung stofiend lang wird. Der Sterbende hat die vi-
suelle Erscheinung von leuchtkiferartigen Lichtern oder
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roten Lichtreflexen. Durch die Auflésung des Feuerele-
mentes gewinnt das Luftelement an Bedeutung.

Danach 16sen sich im vierten Stadium die mit dem Ag-
gregat der karmischen Bildekrifte verbundenen Prozesse
auf, d.h. die sich auf das Luftelement stiitzenden Krifte
werden schwicher. Der Sterbende kann sich nicht mehr
bewegen. Die Zunge wird schwer und lduft blau an. Der
Atem kommt zum Stillstand. Der Sterbende kann die Auf-
merksamkeit nicht mehr auf ein zuferes Objekt lenken.
Die inneren Lichtreflexe sind dem rotlichen Glithen einer
verloschenden Butterlampe gewichen. Alle mit den Sinnen
verbundenen Bewuftseinskrifte sind jetzt aufgelost, aber
das mentale Bewufitsein ist noch aktiv.

Danach l6sen sich im fiinften Stadium die mit dem Ag-
gregat des mentalen Bewufltseins verbundenen Gruppen
der achtzig begrifflichen Vorstellungskomplexe auf (wie
etwa Freude, Zufriedenheit usw.). Wenn sich diese Be-
wufltseinskrifte und ihre Trigerenergien aufgel6st ha-
ben, erscheint ein weifles Licht, das mit einem klaren
herbstlichen Nachthimmel verglichen wird, tiber den sich
das Mondlicht ergiefit. Man nennt dies die lebendige Er-
scheinung im weiflen Spektrum. In diesem Stadium sind alle
Energien aus den linken und rechten Kanilen oberhalb
des Herzens in den Zentralkanal eingetreten. Dies verur-
sacht eine Intensitit, die jene Energiekonzentration des
»weiflen Tropfens im Zentrum an der Schideldecke (skt.
sabasrara cakra) auflost, so dafl sie bis zum Herzen hinab-
fliefRt, was die Lichterscheinung im weiflen Spektrum zur
Folge hat.

Danach l6st sich im sechsten Stadium die Bewuftseins-
kraft des Lichtes im weiflen Spektrum sowie seine Triger-
energie auf, wodurch sich die noch subtilere Ebene des
Anwachsens im roten Spektrum manifestiert. Man ver-
gleicht dies mit einem Herbsthimmel, iiber den sich rot-
lich-oranges Sonnenlicht ergiefit, wobei die Erschei-
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nung aber noch viel klarer ist als im vorangehenden Sta-
dium. In diesem Stadium sind alle Energien aus den lin-
ken und rechten Kanilen unterhalb des Herzens in den
Zentralkanal eingetreten, und zwar durch das unterste
Cakra (muladhara cakra). Dadurch 6ffnen sich die Ener-
giezentren des unteren Bereichs, und die Energiekonzen-
tration des ,roten Tropfens®, die im manipura cakra
(Nabelzentrum) geruht hatte, steigt bis zum Herzzen-
trum (andhata cakra) nach oben. Dies hat die Lichterschei-
nung des Anwachsens im roten Spektrum zur Folge.
Danach 16st sich im siebenten Stadium die Be-
wufltseinskraft des Lichtes des roten Spektrums sowie
seine Trigerenergie auf, wodurch sich die noch subtilere
Ebene der Vollendungsnibe im schwarzen Bereich manife-
stiert. Die erste Hilfte dieses Zustandes wird verglichen
mit der vélligen Dunkelheit eines herbstlichen Nachthim-
mels zu Beginn der Nacht, wobei die Schwirze noch als
eine Art ,Objekt” erscheint. Die zweite Hilfte dieses Zu-
standes ist gekennzeichnet durch den volligen Verlust je-
der Bewufltheit. In diesem Stadium sind die bereits im
Herzzentrum versammelten weiflen und roten Energie-
konzentrationen in der ,mittleren Kapsel“ der dort schon
immer existierenden weiflen und roten Tropfen angekom-
men und durchdringen sie, was die Erscheinung der Voll-
endungsndbe im schwarzen Bereich zur Folge hat.
Danach 16st sich im achten Stadium die Bewufitseins-
kraft der Vollendungsnihe im schwarzen Bereich sowie
seine Trigerenergie in das nun erscheinende Klare Licht
auf. Damit verschwindet die in der zweiten Hilfte des sie-
benten Stadiums erfahrene Bewufltlosigkeit, und eine 4u-
flerst subtile Bewufltheit, die von der Bewufltseinskraft
des Klaren Lichtes hervorgerufen wird, erscheint. Man
vergleicht dies mit einer vollig ungetriilbten Morgendam-
merung am Herbsthimmel, ohne jede fluktuierende Sto-
rung von Mondlicht, Sonnenljcht oder Dunkelheit. Hier
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gibt es keinerlei dualistische Erscheinung, und das Be-
wufltsein befindet sich in einem Zustand der #hnlich ist
dem Bewufitsein, das im meditativen Gleichgewicht die
Leere direkt erfihrt. In diesem Stadium sind die durch
den Zentralkanal ab- und aufsteigenden weiflen und roten
Tropfen der Energiekonzentrationen véllig mit den un-
zerstorbaren weiflen und roten Energiekonzentrationen
in der Mitte des Herzzentrums verschmolzen, und alle
Trigerenergien sind in den allersubtilsten lebenstragen-
den prana aufgeldst. Dadurch wird die allersubtilste Be-
wufltseinsform und ihre Trigerenergie, die von Anfang
an im Herzzentrum existiert hat, aktiviert. Dies ist die Ur-
sache fiir die Erscheinung des Klaren Lichtes.

Diesen Zustand nennen die Tibeter das Klare Licht des
Todes. Erst jetzt kann man sagen, dafl der Mensch tot ist,
wihrend westliche Arzte den Sterbenden gewohnlich be-
reits nach dem vierten Stadium fiir tot erkliren wiirden.
Dieses letzte Stadium ist nun auch die Basis fiir die wei-
tere Reinigung des Bewufitseins in den Wahrheits-Korper
eines Buddha, wenn die Voraussetzungen dafiir gegeben
sind.

Das Klare Licht gilt als der Grund der Wirklichkeit
iberhaupt. Aus ihm entsteht alles. Die Tantras sprechen
von einem objektiven Aspekt, das ist die subtile Leere der
Wirklichkeit, und einem subjektiven Aspekt, das ist das
Weisheitsbewufltsein, das diese Leere erkennt. Also gibt
es auch hier eine Bewufltheit, die in héchster Klarheit die-
sen universalen Geist-Grund bzw. die tiefste Ebene des
Bewufitseinskontinuums erfihrt. Der Dalai Lama gab an-
laflich der Kalacakra-Initiation weitere Erlduterungen
zum Wesen des Klaren Lichtes’:

»Der fundamentale urspriingliche Geist des Klaren Lichtes
wobnt dem Herzen jedes Lebewesens inne und durchdringt
es. Es ist auch die letzte Essenz und der Schopfer aller Wesen
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und der Dinge, die sie umgeben. Es ist die Grundlage fiir
das Entsteben des Geburtenkreislaufs und fiir das Nirvana.
Denn alle Erscheinungen — Wesen und die sie umgeben-
den Dinge — sind das Spiel oder Kunstwerk des fundamen-
talen wurspriinglichen Geistes des Klaren Lichtes, das als
Grundlage von allem bezeichnet wird. Es ist die Grund-
lage der Emanation aller fiinf Uberwinder-[Buddba-]Li-
nien [Aksobbya, Ratnasambbava, Amitabba, Amogha-
siddbi und Vairocana] und daber der ,héchste Herr aller
Linien denn dem fundamentalen urspriinglichen Geist des
Klaren Lichtes eignen die fiinf erbohten Weisheits-Aspekte,
auf Grund derer die fiinf Uberwinder-Linien erscheinen.
Es ist auch der ,Abne alles Lebendigen’, da es alle reinen
und unreinen Bewufltseinsformen bervorbringt. Es ist der
Grund dafiir, daff man Personen als solche bezeichnen

kann.©

Das Klare Licht, so fiigte der Dalai Lama bei der Kala-
cakra-Initiation in Rikon/Schweiz 1985 hinzu, sei so et-
was wie ein ,Schopfer” im Buddhismus. Und weiter: ,Es
ist dieser Geistgrund, der anfangs- und endlos kontinuier-
lich in jedem Individuum von Leben zu Leben, ja bis in die
Buddhaschaft hinein, existiert.” 8

Das Klare Licht, das der Sterbende im Tod erfihrt,
heiflt Mutter-Klares-Licht, wihrend das in der Medita-
tionsiibung geschaute Klare Licht als Sobn-Klares-Licht
bezeichnet wird, womit eine éntsprechende Abhingigkeit
ausgedriickt werden soll. Hat der Meditierende in der
Meditationsiibung Kontrolle tiber die Energien und Be-
wufltseinskonzentrationen erlangt, kann er die meditative
Bewufitseinskraft auch im Sterben anwenden. Wenn er
dann also das Klare Licht erkennt und seine Aufmerksam-
keit ganz und gar darauf richtet, kann er lange in diesem
Zustand bleiben und durch weitere Ubung in der tantri-
schen Praxis des Vollendungsstadiums?® die dabei
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aktivierten Krifte fiir den Aufstieg zur Buddhaschaft nut-
zen.

Die meisten Menschen bleiben aber nur drei Tage in
diesem Zustand. Weil ihre karmischen Bewufltseinsein-
driicke das Bewufitsein in den weniger subtilen Bereich
ziehen, werden sie vom Klaren Licht abgelenkt und tau-
chen allmihlich wieder in den Prozef§ ein, der zur Wie-
dergeburt fithrt. Fir den Unvorbereiteten sind die
Lichterscheinungen im Zwischenzustand so ungewohnt,
daf} er erschrickt. Dieses Erschrecken verdichtet sich zu
Bewufltseinsprojektionen, die als schreckliche und zorn- -
volle gottliche Wesenheiten erscheinen. Wer dies nicht zu
deuten weif}, glaubt sich dem Bésen ausgesetzt, obwohl
ihm nur der Spiegel vorgehalten wird. Sein eigenes Be-
wufltsein zieht ihn in diesen Schrecken, den es gleichzeitig
produziert. Auch dies sind aber Erfahrungen, die der in
Meditation Geiibte kennt und darum auch wiedererken-
nen und einordnen kann. Der gesamte Prozefl vollzieht
sich nun erneut in umgekehrter Richtung, die acht Sta-
dien laufen von hinten her nacheinander ab, und der
Mensch wird wiedergeboren.

Lama Anagarika Govinda beschreibt dieses vom Karma
bestimmte Geschehen im Zwischenzustand: ,Wer das
Hochste in sich gepflegt hat, wird vom Héchsten angezo-
gen. Wer aber am Niedrigsten hingt, wird vom Niedrigen
angezogen. Und wer nicht wihrend seiner Lebenszeit sich
der Ausiibung der Meditation gewidmet hat, ist nicht im-
stande, lange in diesem Reich reinen Lichtes zu verweilen.
Er wird sich angezogen fithlen von den triiben, aber um so
vertrauteren Ausstrahlungen und Reflexen niederer Be-
wufltseinsimpulse wie Gier, Haften, Neid, Stolz, Zorn,
Selbstgefilligkeit, Trigheit, Stumpfheit und #hnlichen
Folgen von Unwissenheit und Selbstsucht.“2°

Es wire hinzuzufiigen: Der Meditierende kennt den
Moment, in dem das Bewufitsein gleichsam in ein strah-
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lendes Licht hineingezogen wird. Wer zogert oder zwei-
felt, bleibt zuriick, bis sich die subtile Geistebene wieder
verschliefit. Vermutlich ist es im Prozef} des Sterbens dhn-
lich. .

Erinnern wir uns an den Abt des Atitsi-Klosters bei La-
mayuru, hoch in den Himalaya-Bergen von Ladakh:

»Nutzt dieses Leben in menschlicher Form. Es ist kurz
und eine selten kostbare Gelegenheit.”

Man muf die Intensitit erlebt haben, mit der tibetische
Meditationsmeister und ihre Schiiler diesem Rat folgen.
So wie in Europa ein eifriger Wissenschaftler Tag und
Nacht iiber seinen Experimenten briitet, um Wahrheit zu
finden, stiirzt man sich dort in das Abenteuer der Erfor-
schung des Bewufltseins, gleichsam im Selbstexperiment,
und man nihert sich dabei dem Grund der Existenz.

Wir haben tantrische Initiationen unter Kalu Rinpoche
in seinem kleinen Kloster bei Darjeeling miterlebt, bei de-
nen es um Dinge ging, die das eben Gesagte anwenden.
Einige hohe Lamas der Kagyii-Schule hatten um diese
Einweihungen gebeten, aber sie waren offen fiir jeder-
mann. Auch Frauen mit Kindern saflen in der iiberfiillten
Gompa (Kloster-Tempel). Die Unruhe konnte die Medi-
tierenden nicht storen. Und wurde die Meditation unter-
brochen, so stimmten auch die Ménche in das Lachen und
Schwatzen ein. Trotz der komplizierten Praxis des Gei-
stestrainings steht man mit beiden Beinen auf der Erde,
vielleicht viel verwurzelter als einer, der nur in Gedanken-
konstruktionen und in der Projektion seiner Bewufitseins-
krifte nach auflen lebt, zu denen auch die eigene
Gewichtigkeit, das Sich-allzu-ernst-Nehmen und das
Ubersehen der kleinen alltiglichen Dinge gehoren. Als
wir nach langer Busfahrt ankamen, unterbrach Kalu Rin-
poche seine Ubungen, um sich personlich um unser
Abendessen zu kiimmern, wobei alles von herzlicher
Selbstverstindlichkeit begleitet war, die den Schlufl nahe-
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legt: Er unterbrach seine Ubungen nicht, sondern setzte
sie auf andere Weise fort.

¢) Ein Universum voller Gnade

Manchen mag ein Schwindelgefiihl befallen bei diesem
Netzwerk von Ebenen, Stufen, Vorstellungen, Medita-
tionsanweisungen und komplizierten Entsprechungsver-
hiltnissen. Wer kann das iiberhaupt iiberschauen, auch
wenn er ein ganzes Leben nichts anderes als diese Geistes-
welt studieren wiirde?

Nein, antworten die tibetischen Meditationsmeister,
nicht ein Leben, sondern unzihlig viele Leben des Stu-
diums und der Praxis sind notwendig, um den Weg zu
Ende zu gehen. Resignation also, oder Ermahnung zu un-
ermefllicher Geduld? Tantra, so heifit es weiter, sei aller-
dings ein schneller Pfad, durch den man das Ziel noch in
diesem Leben erreichen kann. Steckt aber nicht in diesem
ganzen System ein Zwang zur Vollkommenheit, ein
Druck, sich anzustrengen, wo man doch um die Schwach-
heit des Menschen weifl? Weifl man im Buddhismus
nichts von Gnade, der unbedingten Liebe, die den Men-
schen umfingt?

So einfach ist das nicht. Viele Aspekte der asiatischen
Kulturen mogen uns Abendlindern, denen die Erfor-
schung des Bewufitseins und klare Methoden des Geistes-
trainings aus ganz anderen Griinden etwas suspekt waren,
fremd erscheinen. Was aber ist das Geheimnis der Gelas-
senheit und Freude jener buddhistischen Meister, die uns
. das Herz erwirmte, wo immer wir mit ihnen zusammen-
trafen? Was ist das Geheimnis ihrer Sicherheit, die man
beinahe — in christlicher Terminologie — Heilsgewiflheit
nennen kénnte?
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Gnadenvolle Wesen

Wir waren erst wenige Monate in Indien gewesen, als auf
Anregung des Dalai Lama der Rat fiir Religiose Angele-
genheiten der tibetischen Exilverwaltung anfragte, ob es
nicht méglich sei, eine Reihe von Vortrigen iber das
Christentum und vielleicht auch den Hinduismus in den
groflen tibetisch-buddhistischen Kloster-Universititen zu
organisieren, die dem gegenseitigen Verstindnis der Reli-
gionen dienen kénnten. Man habe grofies Interesse am in-
terreligidsen Dialog, doch sei die Kenntnis der anderen
Religionen zu gering, und die wenigen Vorstellungen, die
man habe, seien aus zweiter Hand und gewif§ von Vorur-
teilen belastet (eine Befiirchtung, die sich ganz und gar
bestitigte, als mir ein Monch des Sera-Klosters sagte, er
habe immer geglaubt, das Christentum sei eine Religion,
die Gewalt predigt, denn in der Missionsschule, die er be-
sucht habe, sei jeden Morgen das Lied ,, Vorwirts, christli-
che Soldaten“ gesungen worden [,Onward, Christian
soldiers, Marching as to war“]!). Diese Gelegenheit gab
uns die Moglichkeit, mit den Lamas — bedeutenden Mei-
stern wie Schiilern — an Ort und Stelle ins Gesprich zu
kommen. Dankbar nahmen wir also die Einladung an,
nicht ohne entsprechende Gegeneinladungen an Lati Rin-
poche und andere Lamas auszusprechen, an unser Luthe-
risches College in Madras zu kommen. Spiter konnte
auch noch das katholische Dharmaram-College in Banga-
lore in den Austausch einbezogen werden.

Die Gastgeber hatten das Sera-Kloster ausgewihlt, und
wir fuhren in einer kleinen Gruppe — zu Anfang nur Chri-
sten aus Europa, spiter wurden indische Christen in die .
Programme einbezogen — in die Gegend von Maisur im
siidindischen Bundesstaat Karnataka, wo die grofite Sied-
lung der Exiltibeter (Bylakuppe, seit Dez. 1960) stindig
wichst. Unter sehr bescheidenen, aber ertriglichen Ver-
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hiltnissen konnten auch einige der in Tibet zerstérten
Kloster (Sera und Tashilhiinpo sind die wichtigsten bei
Maisur, wihrend Drepung und Gaden im Norden dessel-
ben Bundesstaates angesiedelt sind) neu aufgebaut wer-
den. Sera beherbergte mit seinen zwei Fakultiten in Tibet
freilich etwa siebentausend Monche, heute sind es nur
einige hundert. An Novizen, die bereits im Kindesalter
zwischen fiinf und sieben Jahren aufgenommen werden
und dann allmihlich in das klésterliche Leben hinein-
wachsen, fehlt es nicht. Die Atmosphire ist ganz und gar
tibetisch — von der Architektur bis zu den Studienplinen,
nur in den Speisegewohnheiten mufite man sich teilweise
umstellen. Der unvermeidliche Buttertee darf aber bei kei-
nem Empfang und keinem der stundenlangen Gebete feh-
len, und dampfende Schalen mit dieser merkwiirdigen
salzigen Teesuppe wurden uns denn auch mit viel Froh-
lichkeit zur Begriiflung kredenzt. Nachdem die erste
Reihe von Vortrigen einen ganzen Abend gedauert hatte,
bei denen das gesamte Kloster versammelt war und die
Geshes (Doktoren der tibetischen Philosophie) nicht nur
mit den Ohren, sondern mit dem ganzen Korper zuhérten
— so sehr bogen sie sich heriiber, um die wohl doch recht
fremden Ausfithrungen iiber christliche Theologie und
Geschichte zu verstehen, nachdem von den sechs- bis sie-
benjihrigen Ménchsschiilern einige schon selig einge-
schlafen waren, ohne aus dem Hocksitz am Boden zu
rutschen (die kleinen Novizen entwickeln eine gewisse
Meisterschaft darin, im Hocksitz zu schlafen, ohne daf es
jemand bemerkt, was bei den langen Gebeten von groffem
Vorteil ist), vertagten wir uns auf den nichsten Morgen
zum Gesprich. Nur die Geshes und gebildeten Lamas
sollten daran teilnehmen, damit der Kreis tiberschaubar
bliebe. Etwa zwanzig Lamas saflen uns gegeniiber, und
unter viel Lachen und gegenseitiger Information itber we-
niger bekannte Aspekte der Religion des anderen — die Ti-
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beter haben meist eine fast kindliche Neugierde — kam es
zu hochinteressanten Fragen, die anzeigten, dafl die Ge-
shes in den wenigen Stunden vom Christentum Wesentli-
ches erfafit hatten.

Ich erzihle dies, weil eine der Fragen den Kern der Sa-
che traf, die sich im Titel dieses Buches ausdriickt. Einer
der Lamas fragte mich namlich:

»Wie stellen sich die Christen denn konkret den Zu-
stand nach dem Tod vor?“

Ich antwortete, dafl es diesbeziiglich verschiedene An-
sichten gibe, dafl uns genaue Kenntnisse dariiber nicht
zur Verfiigung stiinden, verwies aber darauf, daff der
Mensch als Leib und Seele verwandelt wiirde, um sich so
der ewigen Gemeinschaft mit Gott zu erfreuen, solange er
sich dieser Einladung Gottes nicht widersetze.

Es folgte ein langes Schweigen, und ich glaubte, Betrof-
fenheit darin héren zu koénnen.

»Ja“, fragte sehr leise und nach langem Zégern der
Lama, ,wie konnt Ihr dann aber den zahllosen Wesen hel-
fen, die auf der Erde leidend umherirren?*

Hier spricht das Herz des tibetischen Buddhismus. Kei-
ner derer, die zu Bodhisattvas oder Buddhas gereift sind,
hat dies nur um der eigenen Seligkeit willen getan. Sie
werden wiedergeboren oder wirken aus héheren Sphiren
in diese Welt zuriick, um durch ihre heilende Kraft den le-
benden Wesen auf dem Weg zur Vollendung beizustehen.
Auf allen subtilen und noch subtileren Ebenen der Wirk-
lichkeit leben Wesen, die ithre Gnade iiber die Welt aus-
schiitten, die Liebe und heilende Hinwendung auf Grund
ihres hoheren Bewufltseins viel wirkungsvoller ausiiben
kénnen, als dies Menschen méglich ist. Jeder Tibeter hat
sein yidam, eine Schutzgottheit, der er sich nicht nur in
diesem, sondern iiber mehrere Leben hinweg verbunden
weifl. Jedes Kloster, jedes Dorf, jede Gegend, ja ganz Ti-
bet haben entsprechende Schutzgestalten. Je hoher die
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Verwirklichungsgestalt dieses Wesens ist, um so universa-
ler kann es wirken. Fiir bestimmte Titigkeiten, fiir be-
stimmte Meditationsiibungen, als Neutralisierung negati-
ver Krifte — iiberall greifen diese Wesenheiten durch ihre
universale Prisenz ein und bilden einen schiitzenden
Schirm iiber alle, die sich ihnen anvertrauen. Dies meinen
wir, wenn wir sagen, die tibetische Welt sei ein Universum
voller Gnade.

Gewif}, es hingt am Menschen selbst, ob er sich fiir
diese Krifte 6ffnen will oder nicht (und deshalb kann
man nicht vorbehaltlos von einer reinen Gnadenreli-
gion sprechen). Neben den komplizierten Meditations-
wegen sind vor allem Gebet, Beichte und auch Opfer-
riten zu nennen, bei denen die gottlichen Wesenheiten
gebeten werden, niederzusteigen und zu wirken, damit
man ihrer Gnadenwirkung teilhaftig wird. Sehr beliebt
ist Tara, die gnadenvolle Mutter, die ihre schiitzende
Hand besonders auch iiber die Dalai Lamas hilt. We-
nigen Menschen ist es beschieden, direkt als Sprach-
rohr, als physische ,Stiitze“ (tib. kuten) dieser Wesen
zu dienen: sie sind die ,Orakel“, durch die jene We-
sen Rat geben und heilen.

Die tibetische Kosmologie kennt drei grofie Bereiche
des Kreislaufs der Wiedergeburten: den Bereich der Be-
gierden, den Bereich der Form und den Formlosen Be-
reich. Zum Bereich der Begierden zihlen die sechs
Daseinsbereiche: Holle, hungrige Geister, Tiere, Men-
schen, Halbgétter, Gétter. Diese Halbgétter und Gotter
sind aber sehr niedrig stehende Geistwesen, die keines-
wegs Kontrolle iiber ihre Begierden erlangt haben. Dar-
iiber aber, im Bereich der Form und im Formlosen
Bereich, woélben sich Geistebenen, die von Wesen besie-
delt werden, die von gréflerer Subtilitit und Macht sind
und die nun ihre gnadenhafte Strahlung in die unteren Be-
reiche lenken. Im Bereich der Form zihlt man siebzehn
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und im Formlosen Bereich vier Hauptgruppen gottlicher
Wesenheiten.

»Oberhalb“ dieser drei Bereiche des Kreislaufs der
Wiedergeburten befinden sich die ,Buddha-Sphiren®, in
denen die allwissenden, hochsten gottlichen Wesenheiten
angesiedelt sind. Sie kennen keinerlei Beschrinkungen
und koénnen darum auf vollkommene Weise unbedingt
Liebe iiben und heilende Hinwendung gegeniiber wirklich
allen Wesen praktizieren. Sie erscheinen auch im zornvol-
len Aspekt als Schiitzer der Gerechtigkeit und des Geset-
zes gegen dimonische Krifte, von denen sich die Tibeter
seit alters umgeben und bedroht fiihlen.

Daf hier viel Bildmaterial, Mythologien und Gottes-
vorstellungen aus der vorbuddhistischen Zeit Tibets und
ganz Zentralasiens eingeflossen sind, weifl die religions-
geschichtliche Forschung nur zu gut. Auch die tibetischen
Lamas wissen es. Nur — dafl sich daraus ein geordnetes
Universum ineinandergreifender geistiger Krifte und
Strukturen gebildet hat, das den tibetischen Menschen in
ihrem tiglichen Leben Halt gibt, ihnen eine heitere Gelas-
senheit verleiht gerade auch angesichts der iiberall lauern-
den Gefahren und dimonischen Krifte (der Volksglaube
ist voll davon), die man keineswegs verdringt, ist wohl
Ausdruck einer tief verwurzelten und einzigartigen Weis-
heit.

Viele der hohen geistigen Wesenheiten wirken aber
nicht nur aus himmlischen Gefilden heilbringend in diese
Welt hinein, sondern sie manifestieren sich in zahllosen
Inkarnationen: die leiblichen Gestalten der Buddhas und
Bodhisattvas. Sie sind die Tulkus (tib. spru/ sku), von de-
nen mehrere Hundert immer wiederkehren und offiziell
anerkannt sind — nach dem Tode eines solchen Tulku
(meist Lamas und Meditationsmeister, selten Frauen) be-
tet man tagelang um die baldige Wiedergeburt und fiir die
schnelle Auffindung derselben. Die bedeutendsten sind

98



der Dalai Lama — als Inkarnation des Bodhisattvas der
Barmherzigkeit Avalokitesvara — und der Panchen Lama
— als Inkarnation des Buddhas Amitibha. Der Bodhi-
sattva der Barmherzigkeit blickt gleichzeitig in alle Rich-
tungen der Welt und hilft auf tausendfache Weise, was
ikonographisch durch die elf Képfe und tausend Arme
der Figur veranschaulicht wird. Dafl der Dalai Lama als
Inkarnation der Barmherzigkeit die Integrationsgestalt,
der ,,wunscherfiillende Edelstein“, wie ihn die Tibeter
nennen, ist, kann kaum verwundern.

Sind aber diese Wesen nun reale, von uns unabhingige
Existenzen, oder sind sie Projektionen unseres Be-
wufltseins? Fiir wohl die meisten, philosophisch nicht ge-
schulten Tibeter existieren diese Wesen so wie der Mensch,
der mir gegeniiber am Tisch sitzt. Der in der Meditation
Getibte weif aber, dafl alle diese Wesen dem unermefllichen
Bewufltseinskontinuum entspringen, daf sie fiir Medita-
tionszwecke projiziert werden kénnen, wobei diese Pro-
jektion, wenn sie mit grofiter Intensitit vollzogen wird,
ein gewisses Eigenleben fithren kann. Geistige Projektion
schafft Realitit: Es gibt Erzihlungen, dafl Yogis so inten-
siv meditiert haben, daf} die géttlichen Wesenheiten auch
fiir Auflenstehende sichtbar wurden oder dafl sie aus ei-
nem Mandala heraustraten und umherwanderten. In der
Legendenbildung stellt man sich die Dinge also durchaus
sehr ,real” vor. Da ja aber alle Erscheinungen letztlich
leer sind, existiert nichts unabhingig vom anderen; die
subtilen Geistebenen und feinstofflichen Korper sind
dann ebenso real wie dieser Mensch vor mir am Tisch -
alles hiangt miteinander zusammen, alles hat am anderen
Anteil, spiegelt sich im anderen und gewinnt erst dadurch
das Charakteristikum seiner Existenz. Existenz ist Bezie-
hung, nicht unabhingiges Sein. Auf dem Hintergrund der
buddhistischen Weltanschauung ist die Frage nach Pro-
jektion oder Eigenexistenz jedenfalls nicht mit einem ein-
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fachen Entweder-Oder zu beantworten. Solche Fragen
sind fiir Buddhisten aber ohnehin von zweitrangiger Be-
deutung, denn es kommt allein auf das Bewufitseinstrai-
ning an. Wichtig ist deshalb, welche Wirkungen be-
stimmte Vorstellungen haben, und die sind in bezug auf
die gottlichen Wesenheiten um so spiirbarer, je intensiver
man sich ihnen 6ffnet. Wer sich freilich aus Unwissenheit
diesen Wirkungen verschliefit, wandelt in den unteren Ge-
filden des Bereichs der Begierden.

Gebet

Die Literatur iiber den Buddhismus schweigt meist iiber
Gebet und Gebetspraxis. Manche bestreiten sogar, dafl
Buddhisten beten. Das Beten ist aber die tigliche und ne-
ben dem Studium und der Meditation wichtigste Praxis in
den Kléstern, und es ist das Mittel religiésen Lebens in
den Familien.

Die Morgendimmerung zog silbrig itber den schneebe-
deckten Gipfeln herauf. Das Kiefernholz roch kriftig
vom Tau der Nacht, und der Kilte konnten wir nur Herr
werden, indem wir schnellen Schrittes den steilen Weg
zum Kloster hinauf eilten. Es war Zeit, denn piinktlich um
sechs Uhr beginnt das Morgengebet der Klosterschiiler in
der Schule fiir Dialektik in Dharamsala. Die ersten rot-
lich-goldenen Sonnenstrahlen lassen die Bergketten drau-
Ben hinter den Fenstern aufleuchten und werfen ein
warmes Licht in den Versammlungsraum. Etwa achtzig
Novizen und Geshes haben sich versammelt. Zuerst iiben
sie etwa zwanzig Minuten lang die Prostrationen, d. h. sie
werfen sich immer wieder in voller Korperlinge vor der
groflen Buddhastatue auf den Boden, eine kérperliche
Anstrengung ohnegleichen, die in Aufmerksamkeit und in
Demut einiibt. Das Buddhabild strahlt golden im Licht
der Butterlampen. Wasseropferschalen werden gefiillt,
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denn das Wasser ist das reinste Element, klar wie das
nichtverschmutzte Bewufitsein. So stellt man jeweils sie-
ben tiglich neu zu fillende Schalen vor die Statue Sik-
yamuni Buddhas und anderer buddhistischer Meister,
allen voran Tsongkapa (1357-1419), der Begriinder der
Gelukpa. An den Winden hingen Rollbilder (Thangkas)
von den bedeutendsten indischen Lehrern des Mahayana-
Buddhismus, den ,Sechs Ornamenten des Siidens®: Na-
garjuna, Aryadeva, Asariga, Vasubandbu, Digniaga und
Dharmakirti?t. Die Ménche sitzen jetzt in buddhistischer
Weise, d.h. in Lingsreihen zur Hauptrichtung, einander
gegeniiber. Sie stimmen ihren unnachahmlichen melodi-
schen Murmelgesang an, der begleitet und gelegentlich
auch unterbrochen wird von den gewaltigen Klingen der
Gongs, Trommeln, groflen Becken, Hérner, tibetischen
Schalmeien und Muschelhérner.

Zuerst erklingen Beichtgebete. Die Beichte wird in den
tibetischen Kléstern ernst genommen, da sie Vorausset-
zung fiir die Tilgung der begangenen Siinden ist, indem
sie positive karmische Spuren hinterlifit und den Verun-
reinigungen entgegenwirkt und sie gar ausléschen kann.
Meist werden die Beichtzeremonien zweimal monatlich
abgehalten, und es geniigt ein allgemeines Beichtgebet.
Wir haben aber auch Einzelbeichte erlebt, bei der die jiin-
geren Novizen den ilteren Lamas beichteten. Berithmt ist
das Tung-shak-Gebet (tib. ltung bshags) an die fiinfund-
dreiflig Tathagatas, aus dem wir hier zitieren22:

WIch, der... beifft, nebme allzeit Zuflucht bei meinen Mei-
stern, bei dem Buddba, dem Dbarma und dem Samgha.

Vor ibm, der der Herr ist, der Tathagata, der Arbant, der
vollkommen Erleuchtete, vor dem Guru Sakyamuni Buddha
beuge ich mich.

... [es folgen die Namen der fiinfunddreifig Tathagatas]

In diesem Leben und von anfangslosem Anbeginn im
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Kreislauf der Geburten, im Leben vor diesem und in allen Be-
reichen der Wiedergeburt babe ich viel negatives Karma ge-
schaffen, babe andere angebalten, das gleiche zu tun oder mich
an der Erzeugung desselben erfreut. Ich habe Verebrungsge-
genstinde in ichhafter Weise besessen und Gegenstinde des
Samgha benutzt, habe Dinge, die dem Samgha gehéren, ge-
stoblen und mich ibrer gewaltsam bemdchtigt. Ich habe die
Svinf auferen schlechten Handlungen begangen und auch die
Siinf negativen Handlungsweisen, die ihnen nahekommen.
Ich habe andere ermutigt, dieselben zu begehen, und mich
daran erfreut ...

Jetzt, da sie verborgen sind, fiirchte ich, daff diese Karmas
bewirken, daff ich und andere in Hollenbereichen wiederge-
boren werden, als Tiere oder als hungrige Geister, in irreligi-
osen Ldndern, als Barbar oder als géttliches Wesen im
Begierdebereich oder als verstiimmeltes Wesen, als einer, der
falsche Ansichten hat oder nicht auf das Kommen des Buddha
hofft.

All diese negativen Handlungen bekenne ich jetzt. Ich be-
kenne, daf sie schlecht sind. Ich werde sie nicht geheimbalten,
indem ich sie nicht beichte. Ich verberge sie nicht. Von jetzt
an will ich mich abwenden von der Erzeugung solcher negati-
ver Handlungen. In Gegenwart der Buddbas und himmli-
schen Herren, die die transzendentale Weisheit der Allwissen-
beit erlangen ... Euch gegeniiber lege ich diese Beichte ab . ..

In diesem Leben und wvon anfangslosem Anbeginn im
Kreislauf der Geburten, im Leben vor diesem und in allen Be-
reichen der Wiedergeburt — was immer ich an positiven Be-
wufltseinsformungen bervorgebracht habe selbst durch kleine
Handlungen, da ich etwa einem Wesen im Bereich der Tier-

~welt eine Handvoll Speise gab, was ich an positiven Be-
wufltseinsformungen  hervorgebracht habe, da ich die
Moénchsdisziplin einbielt, die geistigen Ubungen praktiziert
habe, anderen auf dem Weg des Geistestrainings beigestanden
babe ...
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All diese genannten positiven Bewuftseinsformungen zu-
sammen mit all meinen Tugenden, zusammengebracht mit all
den Tugenden aller anderen Wesen, und somit die guten Be-
wuftseinsformungen in ihrer Gesamtbeit, bringe ich dar dem
Héchsten, iiber dem nichts Hoberes ist, ja dem, der selbst iiber
dem Héchsten ist, dem Héchsten der Héchsten, ihm, dem Nir-
manakaya, der selbst boher als das Nirvana ist, bringe ich sie
alle dar ... ‘

Alle negativen Karmas, aus denen das Leiden in den unte-
ren Bereichen des Kreislaufs resultiert, bekenne ich gesondert.
Ich erfreue mich all der positiven Bewuftseinsformungen. Ich
Sflebe alle Buddhbas an, meine Bitte zu erhéren: Mdge ich die
bichste, allersublimste, transzendentale Weisheit empfan-

<«

gen.

Man mufl die heilige Scheu auf den Gesichtern der Be-
tenden gesehen haben, um die Tiefe dieser buddhistischen
Beichtpraxis ermessen zu kénnen. Nichts wird in Eile ab-
gespult, sondern die dreifligminiitige Beichte ist ein Ge-
sang voller Konzentration.

Nachdem das Gebet verklungen ist, schweigen die
Moénche. Nur das Miauen einer Katze draufien im Hof ist
zu héren - sie war im Gebet mitgemeint. Zwei Ménche
tragen schwere Kannen mit P6-cha, dem tibetischen But-
tertee, herein. Alle holen die Teeschale unter ihrem Ge-
wand hervor, die jeder Monch stindig bei sich trigt.
Einige sind aus wertvollen Himalayaholzern gedrechselt,
manche sogar mit Silberbindern verziert, die mit Tiirki-
sen und Korallen besetzt sind. Andere fordern nur ein
zerbeultes Aluminiumtépfchen zutage. Zwei weitere
Monche bringen Tabletts mit tibetischen weiflen Brotfla-
den, zu denen noch ein Ei gereicht wird. Zunichst wird
aber das Triratna-Gebet, die Anrufung des Buddha, des
Dharma und des Sargha, gesungen, jene Zufluchtsfor-
mel, die durch die gesamte buddhistische Welt tont:

103



Buddbam saranam gacchami,
Dharmam saranam gacchami,
Samgham Saranam gacchami.

Ich nehme Zuflucht beim Buddha, der Lehre und der
Gemeinschaft. Im Mahayana-Buddhismus wird das Ge-
bet aber immer sogleich mit dem Bodhisattva-Geliibde
verbunden: ,Mogen alle lebenden Wesen frei von Leid
sein ... moge ich sie alle befreien. Dies ist die grundle-
gende Motivation zur Selbstlosigkeit, zu heilender Hin-
wendung und Liebe, die alles bestimmt.

Die kleine Mahlzeit wird nach einem Dankgebet
schweigend eingenommen, mit einer Andacht, die den
Vergleich mit einem sakramentalen Mahl nicht abwegig
erscheinen laflt.

Es folgen der Lobpreis an Mafijusri, der als Buddha-
Aspekt und Herr der Weisheit natiirlich in dieser Schule
der Dialektik eine besondere Rolle spielt. Das nichste Ge-
bet wendet sich an den Buddha selbst. Der Ton, auf dem
das Gebet gesungen wird, klingt besonders innig, so will
uns scheinen. Das tibetische Singen atmet Harmonie und
einen Hauch des Grenzenlosen. Der monoton-harmoni-
sche Gesang, der immer in seiner Form bleibt, in der er ge-
rade entsteht, ist nicht festgelegt. Er schwingt aus sich
selbst, geht durch die Gemeinschaft der Ménche hin-
durch und erzeugt sich dadurch erneut. Dabei passiert
nichts, es gibt keine interessanten Modulationen, denn
der Klang steht, indem er fliefit23:

Huldigung den drei Juwelen!

Jenseits der Welt gegangen, dient er als ein Licht der Wellt;
Fiir das Wobl der Welt wirkend, ist sein Geist ganz erhaben.
Zur hochsten Erleuchtung gelangt, hat er den Schmutz des
Wabns abgewischt.

Huldigung dem Buddha, dem Erleuchter der Welt.
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Zum anderen Ufer gegangen, inspiriert er andere zur Voll-
kommenbeit.

Die Myriaden schidlicher Geister zerstort er und wendet
sie ab.

Tiichtig ist er, die Wege und Gedanken anderer zu kennen.
Ibm, der Negativitit und Ubel zerstort, beuge ich mich immer
wieder.

Kénig der groflen Arbants, Zerstorer der Male von Verun-
reinigungen,

Der aufvollkommenem Pfad geht und Disziplin wie Gutes
iibt, Hochster der Herren, Untadeliger, frei von Makel, Dir,
der Du ungeteilt heilende Hinwendung sibst, beuge ich mich.

Danach folgen Gebete an die ,,Sechs Ornamente®, die
mit Tibet verbundenen Meister Padmasambbava, Kunga
Gyaltsen, Marpa, Milarepa und Tsongkapa, sowie das
Herz-Sutra. Immer wieder werden die guten Be-
wufltseinsformungen, die man durch diese Gebete und
Rezitationen erzeugt, allen lebenden Wesen dargebracht,
damit sie deren Leiden erleichtern und abwenden mogen.
Die Moénche schlagen mehrmals die Hinde mit lautem
Klatschen zusammen, was bése Geister vertreiben soll.
Dann fihrt man fort mit dem Gebet fiir das lange Leben
des Dalai Lama, und die Zeremonie schliefit nach fast
zweistiindiger Dauer mit dem Gebet an Palden Lhamo, die
allgemeine Schutzgottheit Tibets. Sie ist niemand anders
als die zornvolle Gestalt der griinen Tara, die als Beschiit-
zerin des Lehrens und Lernens des dharma gilt.

Die Buddhas, Bodhisattvas, gétilichen Wesenheiten,
Schutzgeister und Gurus werden angerufen, um jedes Le-
bewesen zu beschiitzen, die Verbreitung der Lehre zu f6r-
dern, damit alle ungehindert das Geistestraining vollzie-
hen kénnen, das sie zur leidfreien Seligkeit bringen soll.
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Wie aber kann man das Gebet im tibetischen Buddhis-
mus verstehen? Wer betet zu wem? Der Buddha wird ver-
ehrt, weil er den Weg gewiesen und mit seinem Beispiel
gezeigt hat, dafl in jedem Menschen die Moglichkeit zur
Vollkommenbheit, zur Buddhaschaft ruht. Aber ist er ein
persénlicher Gott, den man als ,Du“ ansprechen kann?
Auch das Firbittgebet fiir alle lebenden Wesen wird mit
Inbrunst gesprochen. Es schliefit die Bitte ein, daff der Be-
tende stindig neu die Kraft bekommen mége, alle Wesen
vom Leid zu befreien. Auch derer, die in der Holle ihr
schlechtes Karma ableben oder im Zwischenzustand zwi-
schen Tod und Wiedergeburt schweben, wird fiirbittend
gedacht. Uber allem moge Avalokitesvara, der Herr der
Barmbherzigkeit, der auf die Welt herabblickt, seinen Gna-
denstrahl leuchten lassen.

Diese Gebetswiinsche kénnen auch sehr konkret sein:
fiir Gesundheit und besonders auch fiir langes Leben des
Dalai Lama und anderer Lamas. Eine solche Zeremonie
fir das lange Leben eines Meisters beinhaltet dann auch
die entsprechenden Visualisationen, die dramatisch dar-
gestellt werden. Im Jahre 1981 erlebten wir im Gaden-
Kloster in Mundgod eine derartige Zeremonie fiir den
ehrwiirdigen Zong Rinpoche mit, die von Lati Rinpoche,
dem Abt des Klosters, geleitet wurde. Die Dakinis (eine
Gruppe weiblicher geistiger Wesenheiten, die Schutz und
Beistand gewihren) zogen in prachtvollen Gewindern
mit tantrischen Kronen und Farbschirpen ein. Sie wurden
von Ménchen dargestellt. Sie waren entsprechend den
funf Uberwinder-Buddha-Linien gekleidet und umstell-
ten den Thron, auf dem Zong Rinpoche safl. Nachdem sie
eine enge Verbindung zu ihm hergestellt hatten, indem sie
die farbigen Stoffschirpen ausgerollt und am Thron befe-
stigt hatten, kam der Abt des Klosters und betete, unter-
stiitzt von den vierhundert versammelten Monchen, die
Dakinis méchten den Meister noch unter den Lebenden
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lassen, denn man brauche seine Gegenwart im Kloster,
um dharma zu lernen und zu praktizieren. Es sei nur am
Rande erwihnt, dafl dieser Brauch auf uralte vorbuddhi-
stische schamanische Vorstellungen zuriickgeht, da man
glaubte, daf zwischen Erde und Jenseits ein sehr enger
Zusammenhang bestehe, wobei der Tote iiber eine
Briicke (altiranische Vorstellung) oder einen Regenbo-
gen bzw. iber die Stoffschirpe in die andere Welt ge-
lange?¢. Die Schirpen wurden schliefilich zerschnitten,
und die Dakinis zogen — den Rinpoche im Kloster zu-
riicklassend — wieder ab. Hier wird der Mythos rituelle
Wirklichkeit.

Eine andere Begegnung wirft Licht auf die Praxis des
Betens und deren Verstindnis im tibetischen Buddhismus.
Anliflich des bereits erwihnten Besuchs im Sera-Kloster
kamen wir auch auf die Gefahren der gegenwirtigen
Weltsituation, besonders auf die Moglichkeit eines nukle-
aren Holocaust, zu sprechen. Die Ménche waren sich des
Ernstes der Lage voll bewuflt. Als ich fragte, ob sie nicht
auch etwas tun konnten, um fiir den Frieden zu wirken,
war die prompte Antwort: ,, Wir beten tiglich. Wiren un-
sere Gebete nicht so intensiv, wire der Krieg schon lingst
ausgebrochen.“ Im selben Sinne hat der Dalai Lama die
Kalacakra-Initiation 1985 in der Schweiz ,fiir den Welt-
frieden“ zelebriert.

Man mufl zwei Dimensionen des Gebetes im tantri-
schen Buddhismus unterscheiden. Zum einen erzeugen
positive und heilende Gedanken einen entsprechenden
Eindruck im Geistkontinuum. Da alles mit allem vernetzt
ist, haben solche Eindriicke thre unmittelbaren Wirkun-
gen im subtilen Bereich. Gebet ist in diesem Sinne Geistes-
training, Formung positiver Bewufitseinsbildungen, die
sich im eigenen Kontinuum wie im universalen Be-
wufltseinsfeld auswirken. Zum anderen — und daran lieff
der ehrwiirdige Ling Rinpoche, einer der Tutoren des Da-
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lai Lama und Haupt des Gelukpa-Ordens, als wir ihn im
September 1983 wenige Monate vor seinem Tod aus-
driicklich danach fragten, keinen Zweifel — ist Gebet ein
Gebet zu dem, was Christen Gott nennen wiirden. Die
verschiedenen Aspekte der Buddha-Wirklichkeit, die an-
gesprochen werden, so fiigte Ling Rinpoche hinzu, sind
Aspekte oder ,Subtilititsgrade® eines geistigen Kontinu-
ums, das sich gleichsam auffichert wie die Farben eines
Regenbogens, um verschiedenen Wesen auf unterschiedli-
che Weise entsprechend ihren Néten helfen zu kénnen.
Gebet kénne man also durchaus als Gesprich mit ,Gott*
bezeichnen. Aber man miisse einen gewissen Grad an gei-
stiger Intensitit und Bewufltseinsklarheit durch Medita-
tion erreicht haben, um sich mit der konkret visualisierten
gottlichen Wesenheit tatsichlich vereinigen zu koénnen.
Gebet sei letztlich Vereinigung mit den Gnadenstrahlun-
gen, die leibhaft-konkret aus dem transzendenten
Buddha-Geist hervortreten.

Gebet und Meditation sind nicht dasselbe. Wihrend
das Gebet Anrufung des Hochsten in der Vielfalt seiner
Formen darstellt, ist Meditation die in der Konzentration
des Geistes gesuchte Identifikation mit dem gottlichen
Wesen sowie die Einsicht in die Leere. Das Gebet ist Vor-
bereitung fiir den Weg der Meditation. Umgekehrt kann
aber ein von egozentrischen Motiven freies Gebet letzt-
lich nur aus dem meditativen Schweigen erwachsen. Viel-
leicht kann man sagen: In der Meditation erfihrt der
- Buddhist sein wahres Wesen, die Seligkeit des in ihm an-
gelegten Klaren Lichtes, letztlich die Buddha-Natur. Im
Gebet beugt er sich vor dem Hochsten und bekennt seine
Schwachheit.

Man koénnte hier noch feinere Unterscheidungen an-
fithren, aber der Buddhist wiirde abwinken — Praxis ist
entscheidend, denn nur durch Praxis erlangt man die un-
zerstdrbare Gewiflheit und — noch wichtiger — die aus dem
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Leid befreiende Transformation des eigenen Be-
wufltseins, in der alle Unterscheidungen zerschmelzen.

Heilende Hinwendung — Uberwindung des Leidens

Der Buddhismus geht davon aus, daf alle lebenden We-
sen im Leid umherirren, da sie von den karmischen Be-
fleckungen ihres Bewufltseins geplagt werden und nach
Befreiung aus diesem Zustand streben. Um ihnen helfen
zu koénnen, mufl man die Umstinde ihres Leidens, die
subtilen Ursachen ihrer geistigen Verwirrung, genau und
in jedem Fall konkret kennen. Das kann ein Mensch
nicht, denn er miiflite allwissend sein, um einem anderen
Menschen in die Tiefe des Herzens blicken zu kénnen.
Um diese Allwissenheit zu erlangen, muff man zum
Buddha erwachen, und darum legt der Mahayana-
Buddhist das Bodhisattva-Geliibde ab: zur Erleuchtung
zu gelangen, damit er alle lebenden Wesen aus dem Kreis-
lauf der Wiedergeburten befreien kann. Man nennt diese
Motivation bodhicitta, die uneigenniitzige Absicht, zur
Erleuchtung zu gelangen. Erst im Zustand der Buddha-
schaft kann man unbedingte und unbegrenzte heilende
Hinwendung (skt. karund) und Liebe (skt. maitri) iiben.

Dies gibt uns einen tieferen Einblick in das Verstindnis
der ,Gnade“ im Mahayana-Buddhismus. Man vertraut
mit unbedingter Gewiflheit in die alliiberwindende Kraft
der Buddha-Natur, zu der man erwacht, und zwar mittels
des Loslassens der eigenen Ich-Krifte, wodurch die
Buddha-Natur selbst wirkt. Es ist eine Anstrengung zur
Nicht-Anstrengung. Aber man vertraut nicht auf einen
von auflen her wirkenden Gott, der letztlich auch ohne
menschliche Anstrengung das Leiden beseitigen wiirde.
Der Mensch hat Anteil an der Er-lésung, d. h. Befreiung
der Welt aus ihren Fesseln. Es ist sein hochstes Ideal, die
Verschmutzungen des Bewufltseins zu iiberwinden, damit
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er seinerseits, gleichsam als Glied im Strom der Gnaden-
strahlungen, heilschaffend wirkt. Im tibetischen Buddhis-
mus befreit die Gnade den Menschen dazu, ein Gnaden-
strahl zu werden. Dadurch fiillt sich das Universum mit
Gnade.

Der Bodhisattva nimmt das Leid anderer bewufit auf
sich, um es zu transformieren und den anderen heilende
Kraft entgegenzustrahlen. Jede Meditationsiibung oder
tantrische Initiation beginnt im tibetischen Buddhismus
damit, dafl die Schutzgottheiten und Buddhas um Bei-
stand angerufen werden — eben die Geistkrifte, die im ei-
genen Bewufltseinskontinuum anwesend sind. Wer um
Erleuchtungsbeistand bittet, bittet um die Offnung des
Auges, diese Wirklichkeit zu erfahren. Nach dieser Anru-
fung lilt man in der ersten Ubung die leidenden Wesen
vor dem geistigen inneren Auge erscheinen. Dann visuali-
siert man ein strahlend-klares Buddha-Bild, das weifles,
rotes und blaues Licht in das Stirn-, Kehlkopf- und Herz-
zentrum ausstrahlt, wobei Korper, Rede und Bewufitsein
des Individuums gereinigt werden. Diese Reinigungskraft
wendet der Meditierende an, um die Leiden der anderen
Wesen zu lindern. Er meditiert den Austausch der Krifte
und visualisiert sich selbst als die anderen, und so strahlt
er heilende Krifte zu ihnen aus. Das Leiden wird nicht
verdringt, sondern bewufit angenommen, um es zu trans-
formieren. Wer in der Meditation zu der tief-verwandeln-
den Ansicht gelangt, dal er mit allen Wesen eins ist, kann
gar nicht anders, als ihr Leiden als das seine zu empfinden
und alles zur Uberwindung zu tun.

Oft wird diese Praxis auch hinsichtlich ganz konkret
vorgestellter Menschen getibt, deren Gesichtsziige dann
bis in die kleinste Einzelheit visualisiert werden. Es gibt
viele solcher Ubungen, die nicht nur von Lamas und Mén-
chen, sondern auch von in der Philosophie wenig geschul-
ten Laien praktiziert werden.

110



Besonders bekannt sind die Acht Strophen iiber das
Geistestraining, die von dem Meister der Kadampa-
Schule Lang-ri-tang-pa (1054—1123) gedichtet worden
sind. Sie erfreuen sich bis heute in der Geluk-Schule grofi-
ter Beliebtheit und werden von sehr vielen Tibetern tig-
lich nicht nur rezitiert, sondern in meditativer Konzentra-
tion durchlebt. Menschen, die nach diesen Versen tiben,
haben es in Tibet frither z.B. iibernommen, sich der
Pflege der Leprakranken anzunehmen?.

Fest entschlossen, das héchste Wobl fiir alle lebenden Wesen
zu erlangen,

die groflartiger sind als selbst ein wunscherfiillender Edel-
stein,

mochte ich lernen, sie zutiefst zu lieben.

In der Gemeinschaft mit anderen werde ich lernen, von mir
als dem Niedrigsten von allen zu denken und die anderen
achtungsvoll hochzuschitzen aus der Tiefe meines Herzens.

Bei allem Tun will ich lernen, meinen Geist zu erforschen.
Und sobald sich Leidenschaften erbeben, die mich und andere
gefihrden,

werde ich ibnen fest entgegentreten und sie abwenden.

Ich will lernen, mich um Wesen mit schlechter Natur zu
kiimmern, :
und um jene, die von schlimmen Siinden und Leiden bedriickt
werden, _

als ob ich einen kostbaren Schatz gefunden hiitte, den man
nur sebr selten finden kann.

Bebandeln mich andere aus Eifersucht schlecht, mit Beschimp-
Sung, Verlewmdung und noch mebr, will ich lernen, den Ver-
lust zu ertragen und ibnen den Sieg anzubieten.
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Wenn jemand, dem ich mit grofler Hoffnung Wobltaten
erwiesen habe, mich grundlos verletzt, so will ich lernen,
diesen Menschen als vortrefflichen geistigen Lehrer zu
betrachten.

Kurz, ich will lernen, alle diese Ubungen rein zu halten von
den Befleckungen der acht weltlichen Auffassungsweisen %,
und indem ich alle Erscheinungen als Illusionen durchschaue,
von der Fessel des Anbaftens erlost zu werden.
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3. Medien und Trancen

a) Tibetische Schamanen

Was das menschliche Bewufltsein sei, ist eine uralte Frage
der Menschen, die wir auch heute noch nicht eindeutig
beantworten konnen. Es gibt viele Méglichkeiten, dem
Geheimnis des Bewufitseins nachzuspiiren: von Messun-
gen der Gehirnwellen iiber anatomische Studien des Zen-
tralnervensystems bis zu Beschreibungen der Be-
wufltseinsphinomene, die durch intensive Meditation
oder kiinstlich herbeigefithrte chemische Verinderungen
in den Gehirnsubstanzen erzeugt werden kénnen. Eine
wichtige Wissensquelle ist die Geschichte der Menschheit,
besonders religionswissenschaftliche Beschreibungen von
Bewufltseinsphinomenen, die als intensivierte Be-
wufltseinszustinde gelten kénnen, weil sie sich vom ,en-
ergetischen Niveau® des normalen Tagesbewufltseins
unterscheiden und in vielen Kulturen als Mittel zur Wahe-
nehmung anderer Wirklichkeiten genutzt werden.

In schamanischen Kulturen Asiens, Amerikas und Afri-
kas, aber auch in den asiatischen Hochreligionen wie Hin-
duismus und Buddhismus widmet man diesen Phinome-
nen seit alters grofle Aufmerksamkeit, beschreibt sie,
ordnet sie in weltanschauliche Systeme ein und trainiert
Methoden zu ihrer regelmifligen Reproduzierbarkeit.
Schamanen sind ,Techniker der Ekstase“?’, und der
»Schamanismus ist eine ekstatische Religionsform mit
sehr eigenen, festen Elementen und einer bestimmten
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Ideologie ... Die Schamanen sind Heiler, Seher und Vi-
sionire, die den Tod bezwungen haben.“28

Besonders in den diinnbesiedelten Hochebenen Tibets,
in der Einsamkeit der Bergwelt und auf der Grundlage ur-
alten vorbuddhistischen schamanischen Wissens hat sich
hier eine einzigartige Kenntnis der Bewufltseinskrifte
entwickeln kénnen, die durch den Buddhismus mit seinen
systematischen Meditationsmethoden und seinem Ideal
der Vervollkommnung des Menschen durch Integration
aller seelischen und leiblichen Krifte nur noch verstirkt
wurde. Die Bewufltseinserfahrung und Geistesphiloso-
phie des tibetischen Buddhismus beruht einerseits auf
dem genauen Studium der verinderten Bewufltseinszu-
stinde wie etwa Trancen, die durch meditative Techniken
verursacht werden, und andererseits auf der Geschichte
der Verschmelzung vorbuddhistischer geistiger Erfahrun-
gen mit der buddhistischen Systematik eines Bewuf3tseins-
kontinuums, die wir bereits dargestellt haben.

Im tibetischen Buddhismus ist Trance die Manifesta-
tion hoherer Bewufitseinskrifte, die als ,gnadenhaftes
Herabkommen“ erfahren wird. Wihrend gewohnliche
Bewufltseinszustinde durch riumlich-zeitliche Beschrin-
kungen gekennzeichnet sind, tritt durch das Eintauchen
in eine universale(re) Bewufltseinsebene raum-zeitliche
Entschrinkung ein, die gleichsam den Durchblick durch
die Wirklichkeit, geistige Transparenz, gestattet.

Den verschiedenen Bewufltseinsebenen ordnet man gei-
stige Kraftzentren zu, die als géttliche Wesenheiten (deva,
lha) vorgestellt werden. Diese Bewufltseinspotentiale er-
schlieflen sich nicht nur schrittweise in der Meditation,
sondern auch plétzlich in Trancen, in die das Medium
(tib. sku rten) fillt, indem es von einer solchen gottlichen
Wesenheit oder geistigen Kraft ,besessen” wird. Das Ora-
kel wirkt zum Wohl der Mitmenschen, der kuten ist Seel-
sorger, Priester und Heiler zugleich. Wird durch ein
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Orakel ein Blick in die Zukunft méglich, so ist damit nicht
gesagt, dafl alle Ereignisse unabénderlich vorherbestimmt
seien und der Mensch keine Freiheit zu eigenverantwort-
licher Lebensgestaltung habe. Im Gegenteil: Der tiefere
Einblick in die subtileren Zusammenhinge der Wirklich-
keit, in das Geflecht von Abhingigkeiten und Méglich-
keiten, erlaubt eine sachgemifle Erfahrung der Welt, ,wie
sie ist“. Das Tagesbewuftsein ist zerstreut und projiziert
Wiinsche auf die Dinge, die der Mensch dann gerade
nicht vorurteilsfrei wahrnehmen kann. In der Trance hin-
gegen sind derartige Storfaktoren weitgehend ausgeschal-
tet. Sagt etwa ein Orakel voraus, dafl ein Feind anriicke,
so ist dies unausweichlich. Aber wie man dieser Tatsache
begegnet, obliegt der eigenen Verantwortung und Wil-
lensentscheidung: man kann Vorkehrungen treffen und
sich gegebenenfalls verteidigen.

Es gibt verschiedene Arten von Trancen. Je universaler
die in das Medium eintretende ,,Gottheit“ ist, desto be-
deutender ist sie, bis hin zur vollkommenen Allwissenheit,
die an die universale Bewufltseinsebene, den tiefsten
Grund des geistigen Kontinuums, gebunden ist.

Das Nechung-Orakel

Beriihmtestes Beispiel ist das tibetische Staatsorakel, der
Nechung-kuten®. Als im siebenten und achten Jahrhun-
dert n.Chr. der Buddhismus in Tibet eingefithrt wurde,
muflte nicht nur der Widerstand der Bon-Priesterschaft,
sondern auch die Herrschaft der im Geisterreich angesie-
delten Krifte gebrochen werden. Santaraksita und vor al-
lem der als Tantriker iiber magische Krifte gebietende
Padmasambbavaunterwarfen, so heifit es, unzihlige lokale
und auch bedeutendere Geister, die in den Buddhismus
eingegliedert wurden, um dem dharma zu dienen und als
Schutzgottheiten aufzutreten. Bis heute stehen diese gei-
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stigen Krifte vermittels ihrer Medien den Tibetern zur
Verfiigung. Die wichtige Gottheit Pebar Gyalpo geht in
das Nechung-Orakel ein und gilt als Beschiitzer ganz Ti-
bets. Sie hat deshalb eine besondere Verbindung zu den
Dalai Lamas. Pehar taucht bereits als Schutzgottheit des
ersten buddhistischen Klosters in Tibet, Samye auf und ist
offenbar eine michtige vorbuddhistische, wenn auch lo-
kal begrenzte, Gottheit gewesen*. Dorje Drakden gilt als
besonderer Botschafter Pehar Gyalpos und kann daher
als spezifischer geistiger Aspekt des universalen Be-
wufltseinskontinuums gelten. Die Hierarchie der gottli-
chen Wesenheiten entspricht den irdischen Hierarchien in
der tibetischen Gesellschaft, was nicht verwunderlich ist,
da materielle und geistige, soziale und himmlische Krifte
ohnehin in Entsprechungsverhiltnissen bzw. als Konti-
nua gedacht werden. Als im Jahre 1416 das Drepung-Klo-
ster — jahrhundertelang mit bis zu siebentausend Mon-
chen das grofite Kloster Tibets — gegriindet wurde, war
das Orakel von Dorje Drakden entscheidend, und als
1642 der als der ,Grofle Fiinfte“ bekannte V. Dalai Lama
an die Macht kam, wurde Pehar Gyalpo offiziell zur
Schutzgottheit fiir die neue Zentralregierung erklirt.
Das zwoélfte Medium dieser Gottheit, Lobsang Jigme,
ein Monch des Nechung-Klosters, wurde 1930 geboren.
Durch dieses Medium werden alljihrlich anlifilich des
Neujahrsfestes die Staatsorakel gegeben. Das etwa acht-
stiindige Ritual fiir diesen feierlichen und politisch bedeu-
tenden Anlafl war bereits vom V. Dalai Lama niedergelegt
worden. Das Medium sowie alle anwesenden Ménche vi-
sualisieren die ikonographisch genau festgelegten
Aspekte der betreffenden gottlichen Wesenheit, wodurch
die Verbindung zu den subtileren Wirklichkeitsebenen,
zu feineren Formen im Bewufltseinskontinuum, herge-
stellt werden soll. In Tibet waren anlifilich des Neujahrs-
festes und des damit verbundenen Gebetsfestes Monlam
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Chenmo bis zu zwanzigtausend Ménche versammelt, was
zur besonderen Intensitit des Staatsorakels beitrug. Man
feierte den Tsog, ein Dankopferritual fiir Pehar Gyalpo,
am dritten Tag des tibetischen Neujahrsfestes. Aber auch
zu anderen Anlissen und in schwierigen politischen Situa-
tionen wird das Staatsorakel von dem Dalai Lama persén-
lich oder von der tibetischen Regierung befragt. Als 1950
der chinesische Einmarsch nach Tibet bevorstand, hatten
viele Orakel entsprechende Warnungen geiuflert. Die Ar-
roganz bestimmter Adelskreise in Lhasa sowie die Zer-
strittenheit mehrerer politischer Parteien, die wihrend
der Minderjahrigkeit des XIV. Dalai Lama den Hand-
lungsspielraum der politischen Zentralgewalt lihmte, hat
nicht unwesentlich zur Katastrophe beigetragen.

Zuriick zur Geschichte des letzten Nechung-Orakels.
Lobsang Jigme wurde im Alter von etwa zehn Jahren
krank und litt an psychischer Unausgeglichenheit sowie
an Halluzinationen. Oft war er geistig abwesend und
konnte die klosterlichen Pflichten eines Ménches kaum
noch erfiillen, was thm Schwierigkeiten eintrug. Man
brachte ihn in das Zentralkloster des Geluk-Ordens, Ga-
den. Allmihlich lduterten sich die spontanen Anfille zu
echten Trancen, die sich bis fiinfmal tiglich wiederholten.
Der Unterschied besteht in der geistigen Klarheit der
Schauung bzw. der Botschaft sowie in der allmihlich zu-
nehmenden Kontrolle, die das Medium tiber den Eintritt
oder Nichteintritt der Trance hat. Wie uns Lobsang Jigme
im Nechung-Kloster zu Dharamsala erklirte, war dieser
Prozef notwendig, da zunichst unbedeutende und
»kleine Gottheiten” vom Medium Besitz ergriffen, um die
psychischen Energiekanile zu reinigen. Erst dann kénn-
ten bedeutendere geistige Krifte in den kuten eintreten
und wirken. In einer der Trancen im Vorstadium kiin-
digte sich schliefilich Dorje Drakden selbst an. Das Me-
dium Lobsang Jigme wurde sodann von erfahrenen Lamas
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einigen Tests unterzogen, denn an der Verlifilichkeit des
Staatsorakels hingt viel. Die Unterscheidung der Geister
wird vermittels dreier Arten von Tests vollzogen: duflere,
innere und verborgene Priffungen. Im dufleren Test (1)
legt man dem Medium in Trance verschiedene verschlos-
sene Behilter vor. Der Inhalt mufl fehlerfrei bezeichnet
werden, was aber prinzipiell auch durch Hellsehen mog-
lich wire und darum allein kein ausreichender Anhalts-
punkt fiir genuine Trance ist. Deshalb folgt der innere
Test (2), bei dem die das Medium besitzende Gottheit ge-
beten wird, wortwortlich Prophezeiungen zu zitieren, die
sie in der Vergangenheit gegeben hat. Diese Prophezeiun-
gen werden versiegelt von der Regierung aufbewahrt, und
kein Mensch, auch kein Medium, kennt die meist in hoch-
komplizierten Versmaflen geoffenbarten Spriiche woért-
lich. Hunderte derartiger Orakel sind allein von Dorje
Drakden iiberliefert, und die Tibeter glauben mit Gewif3-
heit, daf} dieser Test nur gelingen kann, wenn jene Gott-
heit tatsichlich anwesend ist. Um ganz sicher zu gehen,
schliefit man den verborgenen Test (3) an, der mit der Ge-
schichte dieses Orakels zusammenhingt. Man priift (a)
den Atem des Mediums vor der Trance. Er muf klar und
ohne jeden Geruch sein. Wihrend der Trance verindert
sich der Atem und nimmt einen scharfen, alkoholartigen
Geruch an, der als Geruch himmlischen Nektars gedeutet
wird, den Padmasarhbhava jenem zunichst widerspensti-
gen Geist gereicht haben soll, als er ihn zum Buddhismus
bekehrt hatte. Als Zeichen seiner Treue, fiir immer dem
buddhistischen dbarma zu dienen, atmet Dorje Drakden
bis heute den Nektargeruch. Weiterhin (b) heifit es, daf§
Padmasambhava dem in der Gestalt eines achtjihrigen
Knaben erschienenen neubekehrten Geistwesen zum Sie-
gel ein Diamantszepter (vajra, rdo rje) auf das Haupt ge-
driickt habe. Der stigmatische Abdruck dieses Gegenstan-
des soll bei dem Medium, das wirklich von Dorje
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Drakden besessen wird, ebenfalls in jeder Trance erneut
sichtbar sein.

Nachdem Lobsang Jigme all diese Tests erfolgreich ab-
geschlossen hatte, wurde er im Frithjahr 1945 zum Staats-
orakel Tibets erklirt und hat dieses Amt bis zu seinem
Tode im Jahr 1985 inne gehabt.

Wie schon erwihnt, entspricht dem unermefllichen Be-
wufltseinskontinuum mit seinen immer subtileren Ebenen
und geistigen Kriften eine Hierarchie von Medien und
Orakeln, die alle dem ,gnadenhaften Herabkommen® der
einen und doch vielfiltigen Kraft des Geistes dienen. So
spielen die Orakel in den Dérfern eine ebenso wichtige
Rolle fiir das Leben der Menschen wie die in den Klo-
stern, und dort sind es Laien, hier aber Monche, die als
Medien dienen.

Das Orakel von Tikse

Auf einem Bergriicken, der sich weit iiber dem Industal
erhebt, thront das Kloster von Tikse in Ladakh. Von wei-
tem ihnelt das Gebiude dem Potala in Lhasa. Ein kleines
Nonnenkloster liegt dem gewaltigen Bau zu Fiiflen, und
ganz unten im Tal wohnen die Bauern. Es ist kein ge-
wohnliches Dorf, denn hier lebt ein weitberiihmter Mann.
Nach langem Suchen in Hiusern und Héfen finden wir
ihn auf dem Feld: den Schamanen Sonam, der viele andere
Orakel am oberen Indus ausgebildet hat und einen unta-
deligen Ruf genieflt. Er hilft bei der Ernte auf den Fel-
dern, die ihm selbst gehoren. Es ist ein warmer Nachmit-
tag im spiten August 1982, und das Singen der Schnitter-
gruppe liflt keinen Zweifel daran, daff es bei der Arbeit
frohlich zugeht. Uns ist sofort deutlich: dieser Mann ist es.
Sein Blick ist durchdringend, aber er hat ein freundliches
Lachen und einen kriftigen Hindedruck fiir uns. Wir zei-
gen den Empfehlungsbrief aus dem Biiro des Dalai Lama
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vor und bitten darum, eine Trance miterleben zu diirfen.
Abends sei sein Geist nicht frisch genug, wie sollten am
nichsten Morgen kurz nach Sonnenaufgang wiederkom-
men. Doch daraus wird nichts. Er ist schon vor Sonnen-
aufgang in die Stadt gefahren, offensichtlich, um sich uns
zu entziehen.

Wir versuchen es am nichsten Tag erneut. ,Wer nur
aus Neugier und nicht mit einem wirklichen Anliegen
kommt, liuft Gefahr, von der Gottheit geschlagen zu
werden. Dies ist kein Showgeschift, sondern eine ernste,
heilige Sache“, werden wir schroff abgewiesen. Man
miisse erst die Motivation genau priifen. Nach einigen
Tagen konnten wir ja noch einmal wiederkommen. Als
die Frist abgelaufen war, versuchten wir erneut, mit So-
nam zu sprechen. Er sei in ein anderes Dorf gegangen, um
ein todkrankes Kind zu heilen. Wir diirften nicht in die
Nihe kommen, um den Kriftestrom nicht zu stéren, hiefl
es. Am Abend ist er zuriick. Er lehnt sich aus dem Fenster
im ersten Stockwerk, wihrend wir durch unseren Uber-
setzer-Moénch Tsewang Norbu, einen Lama aus dem
Nachbarkloster, der die Kinder im Dorf in Englisch un-
terrichtet, mit ihm zu sprechen versuchen. Erneut lehnt er
es ab, in Trance zu gehen, obwohl wir doch nun mehrere
Tage gewartet haben. Wir blicken ihm lange in die Augen,
bis er unverwandt zuriickblickt. Dann nickt er leicht und
schliefit das Fenster.

Am nichsten Morgen sind wir um vier Uhr zur Stel-
le. Der Sternhimmel ist noch klar, ein grandioses millio-
nenfaches Funkeln in dreitausendfiinfhundert Metern
Hohe. Bis fiinf Uhr meditieren wir, eingehiillt in Decken
und Schlafsicke, um der beifenden Kilte zu begegnen.
Eine halbe Stunde spiter stehen wir wieder vor dem Fen-
ster, mit Dhawa Dhondup, unserem tibetischen Begleiter,
und Tsewang Norbu, dem Ladakhi-Ménch. Der Scha-

mane heifit uns, die Treppe hinaufzukommen. Mit einem
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freundlichen ,Dschiilih® begrifit er uns, wihrend er
gleichzeitig die vielen Kultgegenstinde ordnet. Wir set-
zen uns auf Matten nieder, und sofort wird tibetischer
salziger Buttertee gereicht. Dabei murmelt Sonam unab-
lassig die vorgeschriebenen Gebete. Als Altar dient eine
Bank, die etwas erhoht steht. Schalen mit Wasser und
andere mit Gerstenkornern gefiillte Gefifle stehen ne-
ben Butterlimpchen und einer kleinen Buddha-Figur.
Der Schamane entziindet ein Riucherstibchen, das er
vor uns hinstellt. Links steht ein gréflerer Topf mit
schwelendem Reisig als Riuchergabe. Dies duftet frisch
und wiirzig.

Der Schamane intensiviert die Gebete und kniet nun,
das Gesicht zum Altar gewandt. Er holt ein Biindel her-
vor, dem er ein Diamantszepter (vajra, rdo rje) und die
Handglocke (ghanta dril bu) entnimmt. Dann kommt ein
Tuch zum Vorschein, eine Art Latz mit runder Offnung.
Unter weiteren Gebeten wirft er sich das Tuch blitzartig
iiber den Kopf, ldutet mit der Glocke, um das géttliche
Wesen, das von ihm Besitz ergreifen soll, einzuladen, und
trommelt schlieflich mit der kleinen tantrischen Doppel-
trommel (skt. damaru). Sein Korper fillt allmihlich in
Zuckungen. Er schiittelt sich immer heftiger: zuerst die
Beine, dann der gesamte Korper, die Arme und der Kopf,
wie eine elektrische Stromung, die von unten nach oben
flieft. Er niest in hohen Tonen, gihnt mehrmals und
stofit gellende Schreie aus. Dann bindet er ein Tuch iiber
die Ohren rund um den Kopf, wihrend ein zweites iiber
das Kinn verliuft und ebenfalls am Hinterkopf zusam-
mengebunden wird. Zum Schlufl bindet er sich die fiinf-
zackige tantrische Krone um den Kopf. Die fiinf Zacken
symbolisieren die Totalitit der Wirklichkeit - die fiinf
Daseinsfaktoren und die fiinf Gruppen der Uberwinder-
Buddhas. Nachdem die Trance vollkommen tiber ihn ge-
kommen ist, wendet er sich zu uns und wirft uns, zum
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Zeichen des Segens, eine Handvoll Kérner ins Gesicht. |
Aber wer ist jetzt ,er? ‘

Die Augen sind véllig verindert, nach innen gedreht, so
dafl man nur das Weifle sieht. Seine Stimme klingt nun an-
ders, merkwiirdig gespalten: nacheinander sprechen ab-
wechselnd eine hohe piepsige und eine tiefe knarrende
Stimme. Beide Stimmen fragen, was wir wollen. Tsewang
iibersetzt aufgeregt, auch Dhawa ist voller Furcht. Uns ist
unheimlich zumute. Fraglos liegt jetzt eine grofie Kraft im
Raum, scheinbar unkontrollierbar. Jedenfalls ist hier
nichts gewollt oder gemacht. Es geht aber dennoch fast
geschiftsmafig niichtern zu, ohne jede Pose. Die Fragen
werden prizise beantwortet, mit der Auflage, daf} iiber
den Inhalt zu schweigen sei. Das Gesprich dauert etwa
drei bis fiinf Minuten. Zum Zeichen der Freundschaft
hingt uns die ,Gottheit” einen alten schmutzigen Kata
um den Hals, den tibetischen Begriiflungs- und Gliicks-
schal. Zum Abschlufl wird noch ein dufleres Zeichen fiir
die Kraft und Wahrhaftigkeit der Gottheit demonstriert:
eine Telekinese. Ein Reiskorn bewegt sich auf einer
Schale mehrmals um die eigene Achse, wihrend alle ande-
ren Reiskorner, die ringsum mandalaférmig angeordnet
sind, in ihrer Ruhelage verbleiben. Eine mechanische
Krafteinwirkung kénnen wir nicht ausmachen, messen
dieser Demonstration aber nicht allzuviel Bedeutung bei,
denn der Inhalt des Orakels ist numinos genug, um alle
Aufmerksamkeit zu beanspruchen.

Abrupt wendet sich der Schamane wieder zum Altar,
stoflt Schreie aus und niest. Er reifit sich ruckartig die
Krone vom Kopf, zieht das latzartige Tuch iiber die
Schultern und entfernt mit einem Rif} die anderen Tiicher.
Der Kérper zittert wieder, dann fillt er kopfiiber zu Bo-
den. Das Ende der Trance scheint physisch noch anstren-
gender zu sein als der Eintritt in den verinderten
Bewufltseinszustand. Nach einer kurzen Ruhepause er-
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hebt sich das Medium, dreht sich zu uns und sagt mit mat-
ter Stimme ,,Dschiilih“ - guten Tag! Er fragt, ob wir mit
den Antworten zufrieden seien und ob es hilfreich gewe-
sen ist. Sonam l4flt sich nun noch iiberblicksartig erkli-
ren, was der Inhalt von Fragen und Antworten gewesen
sei, denn er hat keinerlei Bewufltsein von den Vorgingen
wihrend der Trance. Den Namen der Gottheit darf er uns
nicht sagen. Doch, so fiigt er hinzu, manchmal sei die
Gottheit zornig, manchmal freundlich, je nach der geisti-
gen Verfassung des Bittstellers. Ganz spontan und mit ge-
l6stem Humor verabschiedet er sich. Er 148t sich fotogra-
fieren, hilt dies aber fiir toricht, denn schlieflich habe
doch er in der Trance nur seinen Kérper zur Verfiigung
gestellt, gehandelt und gesprochen habe ein anderer.
Nachdenklich und mit vielen Fragen steigen wir die
Treppe hinab und sitzen noch lange am Indus, jenem
Fluf}, der fiir die Geschichte der menschlichen Zivilisatio-
nen (Indus-Kultur) eine bedeutende Rolle gespielt hat.

b) Das Medium Choeyang Dulzin Kuten

Mit ,unserem® Kuten-Lama verbindet uns seit Jahren eine
ganz besondere Freundschaft, getragen von Respekt fiir
seine geistige Integritit und Bereitschaft, das Leiden sei-
nes Volkes zu teilen und auf sich zu nehmen. Bescheiden
lebt er in einer Hiitte des Gaden-Klosters, das heute bei
Mundgod im indischen Bundesstaat Karnataka wiederer-
standen ist. Uns ist der 24. Januar 1983, der Tag unseres
ersten Besuches in Gaden, in lebhafter Erinnerung. Wir
konnten den Kuten-Lama damals zu einem christlich-
buddhistisch-hinduistischen Gesprich einladen, das unter
der Leitung von Pater Bede Griffiths im christlichen
Shantivanam-Ashram im Dezember 1983 zum Thema
»Bewufltsein® stattfand. Des Kuten-Lamas Aufgeschlos-
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senheit, auch von der christlichen Erfahrung zu héren
und zu lernen, hat uns tief bewegt. Was wir in den folgen-
den Abschnitten berichten werden, geht auf diese Gespri-
che in Shantivanam sowie auf spitere Begegnungen bei
unseren Besuchen in Gaden in den Jahren 1984 und 1985
zuriick.

Kindbeit und Initiation

In dem kleinen Dorf Yangtse Tanga in der tibetischen
Provinz U Tsang wurde am neunundzwanzigsten Tag des
zwolften tibetischen Monats im Jahr des Erd-Schafes der
Knabe Migmar Tsering geboren. Seine Eltern waren ge-
wohnliche Bauern, doch hatte es der Vater durch giinstige
Handelsgeschifte zu einem bescheidenen Einkommen ge-
bracht. Als Migmar sieben Jahre alt war, wurde er von den
Eltern zum Studium in das berithmte Tashilhiinpo-Klo-
ster geschickt, genauer: in eines seiner Unterkldster na-
mens Ngarim Choede. Er galt, wie er noch heute mit
Schmunzeln erzihlt, als freundlich doch iiber die Maflen
temperamentvoll, ja ausgelassen, was einem tibetischen
Klosterknaben durchaus gut ansteht. Bis zum dreizehnten
Lebensjahr studierte er die heiligen Texte und Gebete,
iibte sich in der Rezitation und ersten Meditationsiibun-
gen. Dann verliefen die Eltern die Gegend, und er zog
mit ihnen nach Phari, etwa zwanzig Tagesreisen zu
Pferde entfernt. Dort gab es ein Zweigkloster des wichti-
gen Gaden-Klosters bei Lhasa. Migmar, der inzwischen
den Klosternamen Yonten Phuntsog angenommen hatte,
lebte hier bis zum siebzehnten Lebensjahr, wobei er oft
auch das nahe gelegene Tomo-Kloster besuchte. Im Jahre
1934 machte er sich mit einer Gruppe von Ménchen nach
Bodh Gaya auf, um an der Stitte der Erleuchtung des
Buddha in Nordindien die wichtige Tsog-Psja zu feiern.
Wihrend der Zeremonie fiel er bewufitlos um. Seine Be-
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gleiter glaubten, dieser Zustand rithre von der brennend
heiflen Sonne her. Man versuchte, ihn im Schatten zu
kithlen. Allmihlich aber wurde deutlich, dal er wie ein
Besessener reagierte, und zwar iiber mehrere Stunden
hinweg. Erstmals hatte eine géttliche Wesenheit von ihm
Besitz ergriffen, ohne daf er das Ereignis schon zu deuten
wuflte. Spontan war es liber ihn gekommen, und ebenso
plotzlich kehrte er in seinen normalen Bewufitseinszu-
stand zuriick. Den Riickweg der Pilgerfahrt nahm er tiber
Darjeeling, Kalimpong und Sikkim. Wieder und wieder
fishlte er sich unwohl und wurde erneut besessen. Die
Leute sagten, er sei wohl unter einen bésen Zauber gera-
ten, andere meinten, daf er von einem bosen Geist beses-
sen sein miisse, wihrend wieder andere glaubten, ein
wirkliches géttliches Wesen benutze ihn, um sich mitzu-
teilen. Er wufite damals nichts von alledem und war ver-
wirrt. Erst riickblickend kann er sagen, dafl schon damals
dieselbe Gottheit durch ihn sprach, deren Medium er spi-
ter wurde.

»von meinem siebzehnten bis zum einundzwanzigsten
Lebensjahr wurde ich von einem solchen Geist ergriffen —
obwohl die wirkliche Identifizierung des Geistes erst viel
spiter erfolgte, wie ich noch erldutern werde. Wihrend
dieser Zeit wuflte ich oft nicht, ob ich normal oder ver-
riickt war. Unter seinem Einflufl war ich nicht einmal in
der Lage, die Menschen, die mir tiglich begegneten, zu
erkennen. Ich konnte weder richtig sitzen noch stehen.
Mit einem Wort, mein normales Leben war durch diese
Einflisse unterbrochen, und zwar vollstindig. Zu dieser
Zeit lebte ich im Phari Goensar Kloster. Dies ist ein Zweig
des Shartse-Klosters in Gaden. Als die Erscheinungen
nicht aufhérten, fiihrte das Gaden-Shartse Kloster ge-
wisse Priifungen durch. Das gesamte Kloster betete unter
der Leitung seiner Abte tagelang ohne Pause. Dann
folgten intensive Priifungen. Vorbereitungen wurden ge-
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troffen, mich zwei Gottheiten als Medium vorzustellen.
Dazu hielt man vor allem strikte Retraits ab. Und nun
wandte man sich an Puti Khangsar Kuten, der als bedeu-
tendstes Medium des gottlichen Wesens Shugden galt.
Verschiedene herausragende Personlichkeiten wurden
hinzugezogen, damit man herausfinde, ob ich von
Schutzgottheiten oder von gewdhnlichen Geistern beses-
sen war: unter ihnen war Taktra Rinpoche, der von
1941-1950 Regent Tibets war, ferner Reting Rinpoche,
der nach dem Tod des XIII. Dalai Lama im Jahre 1933 der
Regent Tibets war, nimlich von 1934-1941, dann auch
Phurbhu Chog Jampa Rinpoche vom Sera Kloster, der
ehrwiirdige Ling Rinpoche (1905-1983), der spiter der il-
tere Tutor des Dalai Lama wurde und zum Drepung-Klo-
ster gehorte, und vor allem Trijang Rinpoche (1901 bis
1982), der zum jiingeren Tutor des jetzigen Dalai Lama
bestellt wurde.“

Auch Zong Rinpoche, den wir — inzwischen hochbe-
tagt — noch mehrmals in Siidindien trafen und befragen
konnten, war damals bereits ein beriihmter Gelehrter und
Abt des Klosters Gaden und bei diesen Zeremonien zuge-
gen gewesen. Diese Namen stehen, wie jeder Tibeter und
an tibetischer Kultur Interessierte weifl, fiir sehr hohe und
kundige spirituelle Meister.

»Man hiefl mich, Prostrationen und Mandala-Opfer
vor dem Schrein Tsongkapas (1357-1419) im Gaden-Klo-
ster, der die sterblichen Uberreste des groflen Reforma-
tors und Begriinders von Gaden enthielt, zu vollziehen.
Alle Lamas kamen nach griindlicher Analyse zu dem
Schlufl, daf die Geister, die in mich fuhren, Gottheiten
seien, die das Versprechen abgegeben hatten, allen Lebe-
wesen hilfreich beistehen zu wollen. Als die Priifungen
abgeschlossen waren, trat die Vollversammlung des Ga-
den-Shartse Klosters in seiner Haupthalle zusammen. Ich
wurde formell gebeten, das Kleid der ersten Gottheit an-
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zulegen. In Harmonie von Kérper und Geist sowie mittels
verschiedener Visualisationen der Gottheit wurde diese
nun eingeladen, vom neuen Medium Besitz zu ergreifen.
Als die Gottheit in mich eingetreten war, reichte man
ihr drei identische Papierstiicke. Das erste trug den Na-
men Gyaltsen Dorje Shugden. Das zweite reprisentierte ei-
nen iibermenschlichen Geist, und das dritte stand fiir ein
Wesen im Zwischenzustand zwischen Tod und Wiederge-
burt. Die Gottheit ergriff das Papier mit dem Namen
Shugden und verschluckte es, wihrend sie die beiden an-
deren Stiicke fortwarf. Dann kam noch eine andere Gott-
heit tiber mich, unmittelbar nachdem die erste mich
verlassen hatte. Ihr diene ich seither ebenfalls als Me-
dium. Sie erklirte, dafl sie Setrab heifle. Dies ist ein We-
sen, das besonders eng mit dem Shartse Kloster verbun-
den ist. Als auch ihr drei ununterscheidbare Papierstiicke
vorgelegt wurden und sie dasjenige wihlte, das den Na-
men Setrab trug, galt dies noch nicht als zureichender Be-
weis. Man fithrte noch eine andere Probe durch. In den
Kléstern gibt es Riume, die besonderen géttlichen We-
senheiten geweiht sind. Dort versammeln sich Ménche,
denen speziell diese Aufgabe obliegt. Im Setrab Khang
(Halle des Setrab) des Shartse Klosters wurden nun wie-
derum auf ununterscheidbare Papierstiicke die Namen
zweier Gottheiten bzw. Geister und eines Wesens im Zwi-
schenzustand sowie mein eigener Name geschrieben.
Nach sieben Tagen besonderer Vorbereitung lud man die
mit dem Kloster besonders verbundenen Gottheiten er-
neut ein, von mir Besitz zu ergreifen. Auch diesmal ver-
schluckten sie die Zettel, die die Namen Shugden und
Setrab trugen, wihrend die anderen Papiere weggeworfen
wurden. Das ist also in Kiirze die Art und Weise, wie man
mich offiziell als Medium fiir Shugden (oder auch Dulzin,

die friedvolle Form dieser Gottheit) und Setrab anerkannt
hat.“
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Die Zeit zwischen dem siebzehnten und einundzwan-
zigsten Lebensjahr war fiir den Kuten-Lama eine Zeit
korperlicher und psychischer Belastung ohnegleichen. |
Denn vor der offiziellen Einsetzung als Medium durch
die Autorititen des Klosters wurde er von den geistigen
Wesen unwillkiirlich und unter unvorhersehbaren Um-
stinden besessen, ganz plétzlich, wenn er gerade mit den
Verrichtungen des Alltags beschiftigt war. Er war der
»Gottheit” ausgesetzt. Man nennt das thog pheb, plotzli-
ches Kommen. Das Verhiltnis von gewollter zu spontaner
Trance ist etwa dreiflig zu eins.

Er fihrt in der Erzihlung fort: ,Nach meiner Be-
stitigung als Medium kamen diese spontanen Zu-
stinde zu einem natiirlichen Ende durch ein Uberein-
kommen meiner geistlichen Meister mit den géttlichen
Wesenheiten. Unter anderem gibt in einer solchen
Ubereinkunft die Gottheit ihr Wort, stindig verfiigbar
zu sein und nur dann vom Medium Besitz zu ergrei-
fen, wenn eine Einladung ausgesprochen wird. Aufler-
dem verspricht sie, auf jede echte und ehrliche Frage
eines Bittstellers eine klare und eindeutige Antwort zu
geben, und zwar unabhingig davon, ob der Bittsteller
die tibetische Regierung, eine noble Privatperson, ein
Kloster oder ein einfacher Bauer vom Lande ist. Aber
dennoch kann unter dringenden Umstinden die Gott-
heit vom Medium auch ohne spezifische Einladung
Besitz ergreifen.

Die Form der Einladung kann verschieden sein. Nor-
malerweise ist sie verbunden mit allen Zeichen eines aus-
gefeilten Rituals in Gegenwart von Hunderten von
Moénchen und Laien in der geweihten Halle eines Klo-
sters. Aber die gleiche Einladung kann auch unter weni-
gen Gebeten und im Beisein des Biutstellers erfolgen,
wobei das Medium sogar seine gewohnliche Tagesklei-
dung trigt. Der einzige Grund fir das ausgedehnte Ritual
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ist, der Bedeutung der Gottheit gebithrenden Ausdruck
zu verleihen und ihr Ehrerbietung zu zollen.

Verantwortung fiir die Leidenden

Nach meiner Bestitigung als Medium bekam ich einen
neuen Namen, den Initiationsnamen, der mich mit der
Gottheit unaufléslich verbindet: Choeyang Dulzin Kuten.
Choeyang ist der Name des Klosters, in dem ich nach mei-
ner Entdeckung als Medium zunichst mehr als zehn Jahre
lang gelebt hatte. Dulzin ist der Name jenes Zeitgenossen
und Schiilers Tsongkapas, der die Form der Gottheit an-
genommen hat, und Kuten heiflt Medium. Dulzin und
Shugden bedeuten dasselbe: Dulzin ist der friedvolle
Aspekt und Shugden ist der zornvolle Aspekt der einen
gottlichen Wesenheit, die sich uns gnadenvoll zuwendet.
Das geistige Wesen Dulzin/Shugden wirkt wie eine gottli-
che Person, indem es Orakel gibt. Diese Gottheit ist auch
verbunden mit Pa-bong-ka (tib. Pha bong kba, 1878 bis
1941), der als einer der bedeutendsten Meister der Geluk-
Schule gilt. Er war ein Zeitgenosse des XIII. Dalai Lama,
und sein Einflufl kommt fast dem Tsongkapas gleich. Der
schon erwihnte Trijang Rinpoche war sein Schiiler. Aus
all diesen Sukzessionslinien, auf die wir grofiten Wert le-
gen, kann man erkennen, dafl ein Schiiler von seinem
Meister nicht nur Wissen bekommt, sondern daff er auch
dessen spezifische Beziehung zu seiner Schutzgottheit
ererbt, und das ist viel wichtiger als duferliches Wissen.
Es schmiedet ein sehr inniges Band zwischen Meister und
Schiiler.“

Im allgemeinen wird durch das Medium eine prizise
gestellte Frage auch prizise beantwortet. Im Falle des
spontanen Eintritts des geistigen Wesens in das Medium
heifit es in Tibet, daf sich die Gottheit so offenbart, daff
der Spruch oder die Warnung etwa in einer besonderen
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Gefahr solchen Menschen zuteil wird, die Einfluf genug
haben, die Dinge zu 4ndern, um damit der Warnung zu
entsprechen.

»Wie verhilt es sich dann aber mit der Invasion Tibets
durch China“, fragen wir. ,Hitten in diesem Fall nicht
auch die gottlichen Wesenheiten Warnungen geben und
Unbheil abwenden kénnen?“

»Tibet ist diinn besiedelt”, antwortet der Kuten-Lama.
»Auf einer riesigen Fliche leben nur etwa sechs Millionen
Menschen. Die Region, die unmittelbar an China grenzt,
heifit Amdo, und daran schliefit sich Kham an. Viele ver-
schiedene Stimme mit unterschiedlichen Interessen leben
in diesem Gebiet. Als die Chinesen in Tibet einfielen,
hatte die tibetische Regierung alle bedeutenden Orakel
befragt, mich auch. Auch Kléster und einzelne Familien
haben damals durch mich das Orakel gesucht. Alle gaben
Hinweise auf die kommende Aggression, und zwar ohne
Ausnahme. Und doch konnte man sich nicht auf einen ge-
meinsamen Aktionsplan einigen. In Tibet waren leider
nicht alle Menschen eines Sinnes, obwohl sie doch alle zu
derselben Religion gehéren. Das hat zu der Katastrophe
wesentlich beigetragen.”

Wihrend des chinesischen Einmarsches und vor dem
Auszug ins Exil im Jahre 1959 waren Ratlosigkeit und
Verzweiflung der tibetischen Bevolkerung besonders
grofl. Um zu helfen, zu trésten und Beistand zu geben,
ging Choeyang Dulzin Kuten oft bis zu zehnmal tiglich
in Trance, was ihn auflerordentlich beanspruchte. Noch
schlimmer wurden die ersten Jahre des Exils. In einem
ehemaligen Strafgefangenenlager in den bengalischen Ur-
wildern bei Buxa Duar hatte man Tausende von Mon-
chen untergebracht. Die klimatischen Bedingungen waren
morderisch. Die aus dem kalten Hochland kommenden
Tibeter hatten keinerlei Abwehrkrifte gegen Bakterien
und Viren, Moskitos und Stechfliegen, die in Schwirmen
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tiber die Neuankémmlinge herfielen. Malaria, Tuberku-
lose, Cholera und andere Krankheiten rafften Unzihlige
dahin, die eigentlich dazu bestimmt gewesen waren, der
Kern fiir eine in Indien neu aufzubauende tibetische Kul-
tur zu sein. Unermeflliches Leid hatten diese Menschen
zu ertragen, viele nahmen sich in ihrer Verzweiflung das
Leben. Choeyang Dulzin Kuten harrte bei den Leidenden
aus. Angebote, nach Europa oder Amerika zu gehen,
lehnte er mehrmals ab. Sein Platz als Orakel sei bei den
Monchen seines Klosters; ithnen zu helfen und beizuste-
hen, sei seine Aufgabe gewesen. Und so lebte er 10 Jahre
an diesem Ort. Erst als im Jahre 1970 bei Mundgod im
siidindischen Karnataka Gaden und Drepung neu ge-
griindet werden sollten’!, ging er mit etwa sechshundert
Monchen dorthin und lebt bis heute, fast siebzigjihrig, in
ithrer Mitte. Beinahe tiglich geht er in Trance, um Tibe-
tern und Auslindern mit Rat und Tat zur Seite zu stehen.
Korrespondenz verbindet ihn mit ehemaligen und zu-
kiinftigen Bittstellern — sie geht in viele Linder. Der Ku-
ten-Lama lebt in einer bescheidenen Hiitte. Doch immer,
wenn wir kamen, bot er uns und vor allem den Kindern
Tee und Siifligkeiten an. Alle Ehrungen verweist er an
seine Gottheit Shugden weiter, so dafl er endlich nach lan-
gem Sammeln einen kleinen Tempel bauen konnte, in
dem neben Shugden Statuen von Buddha Sakyamuni und
Tsongkapa stehen.

Er fihlt sich verantwortlich fiir seine tibetischen Lands-
leute, im spirituellen wie im weltlichen Sinn. So hat er drei
Jahre lang auch in der Kooperative der Lamas und zwei
Jahre im Komitee fiir tibetische Unabhingigkeit gewirkt.
Auch in wirtschaftlichen Fragen ist sein Rat gefragt, und
im Jahre 1979 erhielt er dafiir vom Indischen Siedlungs-
biiro eine Auszeichnung.

Er sagt, er sei ein gewdhnlicher Mensch, mit Fehlern
und Schwierigkeiten wie jeder andere. Er betet taglich,
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daf er sein Heimatland Tibet wiedersehen darf. Tiefster
Waunsch ist ihm, dafl Tibet noch zu Lebzeiten des jetzigen
Dalai Lama die volle Unabhingigkeit wiedererlangen
kann. Um seinen Mund und seine Augen hat sich die Ver-
antwortung tief eingegraben, die er seit Jahrzehnten trigt.
Leid und ungewohnliches Wissen sprechen aus diesem
Gesicht. Er hat Tieferes gesehen und lebt daraus — fiir an-
dere.

c) Hierarchie der geistigen Wesen

Die Anzahl geistiger Ebenen und Bewufltseinskrifte jen-
seits des normalen menschlichen Tagesbewufitseins ist fiir
die tibetischen Buddhisten unermefllich. Wie wir schon
erliuterten, werden diese Bewufitseinsernergien als perso-
nale Krifte erfahren, die gnadenhaft in die Welt der Men-
schen eingreifen und auf dem Weg zur vollendeten

Buddhaschaft Schutz und Beistand gewihren. Die Be-

wufltseinskrifte oder -ebenen, die, als gottliche Wesen-

heiten oder ,Gottheiten“ angeschaut, das tibetische

Pantheon ausmachen, werden auf Grund ihrer Subtilitit

voneinander unterschieden. Je subtiler sie sind, desto gro-

er ist ihre ,Reichweite” und Bedeutung.
Stark verallgemeinernd kann man von vier Gruppen
sprechen:

1. Unfreie Geistwesen, die keine Kontrolle iber sich
selbst haben auf Grund schlechter karmischer Bedin-
gungen. Das kénnen zum Beispiel Wesen sein, die ei-
nes gewaltsamen Todes gestorben sind. Sie spuken auf
der Suche nach Wiedergeburt und kénnen in das Be-
wufltsein eines lebenden Menschen eindringen. Sie
fordern Tieropfer (wie etwa Hiihner) zu ihrer Besinf-
tigung, was allein schon Grund genug ist, ihnen den
niedrigsten Rang zuzuweisen: ein buddhistischer Lama
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wird diese Forderung nie erfiillen, sondern den Wesen
mit Gebeten beistehen. Sie sind nicht hilfreich, son-
dern bediirfen der Hilfe.

2. Wesen im feinstofflich-psychischen Bereich, die in un-
terschiedlichem Grade frei iiber sich selbst verfiigen
konnen. Sie bedienen sich eines Mediums, um fiir die
Menschen hilfreich zu sein.

3. Geistkontinua von Bodhisattvas, die auf dem Weg zur
Buddhaschaft weit fortgeschritten sind. Es handelt
sich um die geistigen Potentiale von historisch feststell-
baren Meistern der Vergangenheit, die nun auf tiefe-
ren geistigen Ebenen weiter wirken. Sie stehen jenseits
unserer raum-zeitlichen Bedingungen, sind also frei,
befinden sich aber in diesem Universum. Deshalb kon-
nen sie durch ein Medium segensreich wirken.

4. Geistige Wesen von hochster Vollendung, die sich jen-
seits unseres Universums befinden und deshalb nichtin
ein Medium eingehen.

Als wir Choeyang Dulzin Kuten nach dem Charakter der

geistigen Kontinua und dem philosophischen Verstindnis

der géttlichen Wesenheiten itberhaupt fragten, zégerte er
zunichst. Daf} es sich in seinem Fall um Wesen der dritten

Kategorie handele, war nicht schwer zu erschlieffen, aber

die Konsequenzen seiner geistigen Erfahrung fiir das Ver-

stindnis von Religion und Welt, ja fiir das Wesen des

Menschseins aufzuzeigen, scheute er sich, denn diese

Dinge trigt man nicht zu Markte. Nachdem das Ver-

trauen durch die Gemeinschaft im Shantivanam-Ashram

gewachsen war und wir lange schweigend unter dem aus

Bambus und Palmenwedeln geflochtenen Dach der Medi-

tationshalle gesessen hatten, die sich kreisrund um das

Bild des Christus im Meditationssitz ordnet, fing er be-

hutsam zu sprechen an:
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Helfer auf dem Weg zum Heil

»Weder bin ich Tibetologe noch besitze ich die Anerken-
nung als inkarnierter Lama. Zuallererst bin ich Tibeter,
und dann auch das Medium fiir eine Gottheit, die Be-
schiitzer der Religionen ist. Allein deswegen empfinde ich
es als meine Pflicht, iiber das zu sprechen, was ich iiber
die Beziehung von Bewufitsein und Religion weifl. Das
Wesen wahrer Religiositit ist, ruhig, liebevoll und hilf-
reich zu sein, ein freundliches Gemiit zu haben und demii-
tig Dienst zu iben. Ob man an Reinkarnation oder ein
ewiges Leben im Himmel glaubt, ist zweitrangig. Was
zihlt, ist der Glaube an ein zukiinftiges Leben und daran,
daf} das, was wir jetzt sind und tun, unendliche Bedeutung
hat. In Tibet gibt es ein Sprichwort, das vom Buddha
selbst stammt: ,Enthalte dich schlechter Handlungen,
stelle dich heilsamen Taten zur Verfiigung, meistere dei-
nen Geist — das ist die Lehre des Buddha!“ In diesen Wor-
ten also ist das Wesen des Buddhismus zusammengefafit.
Wenn wir tief genug nachdenken, wird klar, daff Reli-
gion nicht identisch ist mit den Schriften, die wir lesen,
mit den Bildern und Statuen, die wir in unseren Klostern
aufstellen, oder mit Tempeln und Institutionen. Es ist
vielmehr etwas, das viel inniger mit unserem Geist und un-
serer Person zusammenhingt. Im Grunde der religiosen
Erfahrung sollte ein Mensch fihig sein, mit einem ande-
ren den Platz zu tauschen und dadurch des anderen Leid,
Wiinsche und Hoffnungen von innen zu verstehen. Da-
durch kann man begreifen, wie dieser Person am besten
geholfen werden kann. Der Buddhismus lehrt, dafl keiner
von Anfang an vollkommen ist. Jeder Heilbringer, auch
der historische Buddha, ist einmal so wie wir gewesen.
Aber durch Ubung, durch ganzheitliche Entwicklung der
Persénlichkeit und des Verhaltens, konnten diese Meister
den Geist entwickeln, bis sie schliefflich zur Erleuchtung

134



gelangt sind. Sie haben eine Ebene des Bewufitseins er-
reicht, wo es keine Grenze der Weisheit mehr gibt. Die
Vollendeten sind fihig, durch die drei Zeiten Vergangen-
heit, Gegenwart und Zukunft hindurchzublicken und die
zehn Richtungen gleichzeitig zu iiberschauen. Dieser Gei-
steszustand wird durch nichts getriibt. Dies ist das letzte
Stadium der Vollkommenheit, das von jedem Lebewesen
dieser Welt erreicht werden kann, von jedem. Die
Buddhas haben diesen Grad der Vollkommenbheit erreicht
durch Giite, grenzenlose heilende Hinwendung zu allen
Wesen, Entwicklung ihrer Fihigkeit, mit anderen den
Platz zu tauschen und von daher dann zu wissen, was am
besten fiir die grofle Zahl der Lebewesen sei. Auf Grund
dieser Hinwendung und Sympathie blieb der Buddha
nach der Erleuchtung ein gew6hnlicher Mensch und hatte
Anteil am normalen Leben, damit er die beste Gelegenheit
hitte, mit seinen Zeitgenossen in Gemeinschaft zu treten,
um ihnen zu helfen.

Im gegenwirtigen Zeitalter gibt es tausend Buddhas,
die kommen, gekommen sind und wiederkehren, um alle
Lebewesen zu befreien. Der historische Buddha Sak-
yamuni ist der vierte in dieser Reihe. Wihrend der Le-
benszeit dieser Buddhas kommen Menschen zur Erleuch-
tung und werden dadurch ebenfalls zu Rettern der
Menschheit. Einige von ihnen gehen direkt ins Nirvana
ein, wihrend andere den Dharma gemifl dem Satrayana
lehren. Davon unterscheiden sich andere, die gemifl dem
Tantrayana lehren. Dies ist der gleiche Dharma, aber eine
andere Methode, die der Buddha Sikyamuni zur vollstin-
digen Befreiung vom Leiden empfohlen hat. Fiir eine um-
fassende geistige Praxis der Lehre des Buddha sind diese
beiden Aspekte des Weges unabdingbar. Sie komplemen-
tieren einander. Da der grofle Meister selbst den einen
Pfad unter zwei Aspekten gelehrt hat, gilt dies auch fiir
den Schiiler, so meine ich, der beide inkorporieren
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sollte, um so von groflerem Nutzen fiir andere zu sein.
Aber auch fiir den Ubenden selbst gilt, dal man schneller
zum Ziel kommt, wenn man den Pfad vollstindig in bei-
den Aspekten geht.

Die Methoden, die im Tantrayana gebraucht werden,
sind als dynamisches Mittel fiir die geistige Verwirkli-
chung einzigartig. Sie sind umfassender, und dennoch
fiihren sie schneller zum Ziel. Satrayana komplementiert
diesen iiberaus komplexen Pfad, indem es den notwendi-
gen Hintergrund vermittelt, auf dem der Tantra-Weg erst
Bedeutung gewinnt. In der Praxis des Satrayana ist der
Meditierende gleichzeitig ein Gelehrter, der in der Lage
ist, auch andere zu unterrichten. Wer im Buddhismus ein
Gelehrter sein will, muf} die Lehre makellos predigen und
die Voraussetzungen, Einstellungen und Verhaltenswei-
sen der Horerschaft richtig einschitzen kénnen, damit ein
jeder von der Predigt den gréfitmoglichen Nutzen emp-
fingt. Er mufl empfindsam sein fiir das Gliick der Gesell-
schaft, in der er lebt. Er sollte nie fiir Unruhe, die den
Frieden in der Gesellschaft stort, mitverantwortlich wer-
den. Diese Qualititen miissen in tiglicher Praxis eingeiibt
werden.

Letztlich hingt alles, was wir unternehmen, an der in-
neren Einstellung. Wer eine gesunde Geisteshaltung hat,
wer eine freundliche und mitfithlende Natur kultiviert,
dem wird bei jedem Unternehmen und jeder Begegnung
mit anderen Harmonie widerfahren. Dies bestimmt auch
die Praxis des Geistestrainings. Dazu haben die Schiiler
des Meisters Atisa (982-1054) folgendes zu sagen: ,,Uber-
la Profit und Sieg den anderen. Dir selbst behalte Ver-
lust und Niederlage vor.“ Dies kann inneren Frieden
bringen, denn nur so wird die Ursache von Konflikten
tiberwunden. Letztlich kann man alle Lehren des Buddha
so zusammenfassen: Freundlichkeit und Mitleiden mit an-
deren. Aber ,Mitleiden® ist zu schwach ausgedriickt — das
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buddhistische Wort karund meint auch die aktive Solidari-
it mit allen Wesen. Ohne Freundlichkeit kann letztlich
kein Lehrer bei seinen Schiilern Wirkung hinterlassen.
Was nicht durch heilende Hinwendung und Liebe moti-
viert ist, kann nicht die Bedeutung einer echten religidsen
Handlung haben.

Auf dem Weg zur Vollendung stehen uns aber nicht nur
Menschen und Bodhisattvas in Menschengestalt bei, son-
dern auch sehr hoch entwickelte Wesen im geistigen Kon-
tinuum, die ihre heilenden Bewufltseinskrifte aus Freund-
lichkeit und Gnade zu uns hinabstrahlen. Das sind die
gottlichen Wesen oder Gottheiten, die durch Medien
sprechen konnen. Einer Schutzgottheit, die sich in Liebe
um alle Lebewesen sorgt, kann man vertrauen, ganz
gleich, welchem Volk oder welcher Religion man selbst
angehort. Sie wird Hilfe und Schutz in Not gewihren, fiir
jeden und iiberall im Leben. Solch eine Gottheit kann
auch schreckenerregend und furchtbar in ihrer Macht er-
scheinen, aber immer aus Liebe und in heilender Hinwen-
dung.

Unterscheidung der Geister

Die Geschichte und das Wesen einer Gottheit zu erkliren,
ist nicht die Aufgabe eines Mediums dieser Gottheit, son-
dern gelehrter Meister, die dieser Dinge kundig sind. So
ist es auch beziiglich solcher philosophischer Fragen wie
der nach der Beziehung von Materie und Bewuftsein,
dem Platz der Religionen im tiglichen Leben und vieles
mehr. Diese Fragen sind so wichtig, daf} ich glaube, sie
verdienen eine ernsthafte Antwort. Man muf} diesbeziig-
lich die groflen lebenden spirituellen Meister befragen.
Und sollte sich die Gelegenheit ergeben, so kann der be-
deutendste tibetische Meister und Gelehrte, Seine Heilig-
keit der Dalai Lama, die umfassende Antwort geben. Ein
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einziger Kommentar von ihm eréffnet hundert neue Ein-
sichten in diese Dinge!

Ich kann nur von meiner eigenen Erfahrung sprechen,
und soviel kann ich guten Gewissens hinzufiigen: Alle
Geistwesen, die in einen menschlichen Kérper eintreten,
verfolgen einen ganz bestimmten Zweck. Auch einige
niedrige geistige Wesen sind offensichtlich in der Lage,
Hilfe und Heilung zu bringen. Sie verlangen dann aller-
dings ein Opfer, und meist wird ein Tier geschlachtet.
Aber das zeigt nur, dafl es sich um niedrige Wesen han-
delt, denn sie sind nicht von unbedingter Liebe und Hin-
gabe beseelt: um den Wunsch eines Lebewesens zu
erfiillen, erfreuen sie sich am Leid eines anderen. Solche
Geister sind keine géttlichen Wesenheiten. Sie sind Ge-
genstand unseres Mitleids, unserer Liebe und unseres Ge-
betes, damit sie in einer besseren Form wiedergeboren
werden mégen. Der wissende Meister versteht diese Zu-
sammenhinge und kann ihnen helfen. Fiir die Schutzgott-
heiten wiren solche Opfer nicht nur sinnlos, sondern sie
sind verboten, denn das Leid eines anderen Wesens gefillt
ihnen nicht. Das ist der Hauptunterschied zwischen nie-
deren geistigen Wesen und Schutzgottheiten.

Die Mehrheit der geistigen Wesen, die von Menschen
Besitz ergreifen, sind aber bloff eine Manifestation sol-
cher Personen, die unter tragischen Umstédnden, und das
heifit unter Angsten, die karmische Auswirkung haben,
gestorben sind. Ich mochte dazu eine Geschichte erzih-
len:

Zwischen Sikkim und Siliguri in Westbengalen gibt es
ein Dorf namens Shingdang Rongphu. Dort gruben Ar-
beiter einen Tunnel in den Berg. Durch Nachlissigkeit
brach der unvollendete Stollen ein, wobei iiber einhundert
Menschen verschiittet wurden und starben. Wihrend der
drei folgenden Tage horten die Leute in der Umgebung,
dafl die Namen von Ehefrauen, Eheminnern, Kindern,
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Miittern und Vitern der Ungliicksopfer gerufen wurden.
In Shingdang Rongphu wachsen Orangen, die von guter
Qualitit sind. Nach der Tragédie brauchten die Leute
keine Wichter in ihren Plantagen — ein Dieb, der sich
heimlich bedient hatte, wurde nimlich innerhalb zweier
Tage krank. Er war von einem Geist besessen, der ihn des
Diebstahls anklagte. Einige Friichte wurden in die Grenz-
regionen Tibets exportiert. Hier ereignete sich dasselbe,
und zwar ohne dafl die Betroffenen den Zusammenhang
kannten. Aus solchen Ereignissen liflt sich folgern, dafl
viele Menschen, die eines gewaltsamen Todes sterben —
sei es durch Naturkatastrophen oder durch Mord und
Selbstmord —, als umherirrende Geister wiedergeboren
werden.

Es gibt geistige Wesenheiten, die in der Lage sind, den
Lebewesen zu helfen, und es gibt andere, die keine Wahl-
freiheit iiber ihr eigenes Schicksal haben, geschweige
denn, dafl sie anderen niitzlich sein kénnten. Wir beob-
achten auch solche Wesen, die einfach als unvollendete
Wiedergeburt eines gewdhnlichen Menschen zu betrach-
ten sind, der aus karmischen Griinden nicht in der Lage
war, eine menschliche Wiedergeburt zu erlangen. Dies al-
les zeigt, dafl eine endgiiltige Klassifikation der geistigen
Wesenheiten nicht immer ohne weiteres méglich ist.

Im Falle der hoheren, michtigen Wesen, die sich des
menschlichen Mediums bedienen, ist das Wort ,Gottheit
angebracht. Einige von ihnen haben unsere Welt des Lei-
dens bereits iiberwunden, sie stehen deshalb jenseits des-
sen, was wir gewohnlich ,Wesen‘ oder ,Lebewesen
nennen. Viele von ihnen nehmen duflerlich die Form einer
,welthaften Gottheit‘ an, das heifit sie erscheinen als eine
Art von Engelwesen, das sich dem Kreislauf von Geburt,
Tod und Wiedergeburt willentlich unterzieht. Sie tun
dies, damit sie anderen Lebewesen nahe sein und ihnen
helfen kénnen. Denn nur in dieser raum-zeitlichen Form

139



kénnen sie in ein menschliches Medium eingehen. Thre ei-
gentliche Gestalt hingegen ist vollig transzendent.

Es gibt nun noch einen anderen wichtigen Unterschied
zwischen einer solchen Gottheit und einem gewshnlichen
Geistwesen, obwohl beide durchaus Orakel geben kon-
nen. Fiir ein gewohnliches Geistwesen ist ein solch ausge-
feilter Test, wie ich ihn beschrieben habe, nicht nétig, und
das Medium kann sich des Wesens mit dessen Zustim-
mung jederzeit entledigen: Im Falle der universalen Gott-
heiten kann man das nicht tun. Wenn man einmal als
Medium eingesetzt worden ist, erscheint die Gottheit im-
mer dann, wenn sie eingeladen wird, solange das Medium
lebt. Ein interessantes Detail kommt hinzu: Bevor ich ein-
gesetzt wurde, fragte der schon erwihnte Taktra Rinpo-
che die Gottheit, ob die durch mich iibertragenen Orakel
zum Wohl fiir alle Lebewesen und fiir die Lehre des
Buddha gereichen wiirden. Erst nach der Bejahung dieser
Fragen wurde ich zum Medium eingesetzt.”

Es ist also wichtig, zwischen dem wirklichen géttlichen
Wesen und einem gewohnlichen Geist zu unterscheiden.
Die blofle Tatsache, daf} eine geistige Kraft von einem
Medium Besitz ergreift, besagt noch nichts iiber deren
Charakter. Wie bereits erwihnt, sind ja nach tibetischer
Vorstellung Menschen, die iibermiflig an ihrem Besitz,
ihren Freunden oder ihren Kindern hingen, und auch sol-
che, die unter tragischen Umstinden sterben, nicht in der
Lage, den Kérper ohne Qual und karmische Biirde zu ver-
lassen, weil diese Faktoren einen starken Eindruck in ih-
rem geistigen Kontinuum hinterlassen. Die Folge davon
ist Wiedergeburt als umherirrendes Geistwesen.

Die echten géttlichen Wesen hingegen verfiigen iiber
einen freien Willen, bestimmen ihr Schicksal und bedie-
nen sich deshalb eines menschlichen Mediums. Sie sind
mit geistiger Macht ausgestattet und kénnen deshalb auf
vielfiltige Weise Hilfe bringen.
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»Ja, einer solchen Gottheit gebithrt Verehrung®, fihrt
der Kuten Lama fort. ,Ein derartiges geistiges Wesen
heifit choesung, Beschiitzer der Religion, oder einfach
sungma, Schiitzer. Manchmal manifestieren sie vor allem
ihre korperlichen Aspekte und damit verbundene Hand-
lungen, dann heiflt dies ku yi trulpa (tib. sku yi sprulpa).
Wirkt die Gottheit vornehmlich durch ihre Manifestation
von Sprache, nennt man dies sung gi trulpa (tib. gsung gi
sprulpa). Wirkt vor allem die geistige Kraft in ihrem mani-
festen Aspekt, sprechen wir von thug gyi trulpa (tib. thugs
gyi sprulpa). Manifestiert die Gottheit vor allem die
Aspekte ihrer spirituellen Vervollkommnung und Vollen-
dung, heiflt dies yontan gyi trulpa (tib. yontan gyi sprulpa).
Die fiinfte Art der Manifestation ist die Manifestation des
gnadenhaften Handelns (tib. phrin las); dafl die Gotthei-
ten mit ihrer Gnade an allen Lebewesen handeln, heifit
also trinlay kyi trulpa (tib. ‘phrin las kyi sprulpa). Man un-
terscheidet vier Wirkungsformen des gnadenhaften Han-
delns: 1. Gnade, die Leiden, Hindernisse und Fehler
iiberwinden hilft (tib. zhi ba’i las). 2. Gnade, die Gliickse-
ligkeit und Segen vermehrt (tib. rgyas pa’i las), die also vor
allem geistige Erfahrung und Reife vertieft. 3. Gnade in
der Form machtvollen Wirkens (tib. dbang gi las), indem
die bittende Person mit Vollmacht und geistiger Autoritit
ausgestattet wird. 4. Die letzte Kategorie des gnadenhaf-
ten Handelns, in der sich die helfende und heilende
Macht der Gottheiten auf radikale und heftige Weise of-
fenbart (tib. drag po’i las), ist die zornvolle Macht. Dies
steht in Beziehung zu der Beseitigung von Ubel, und es ist
eine radikale Losung der Probleme des Bosen. Es ist das
letzte Mittel, das eine Gottheit anwenden kann, um sol-
che Elemente und Michte zu besiegen, die den Frieden
und die Sicherheit von Menschen und religiésen Institu-
tionen stéren. Dies kann man mit einem Arzt vergleichen,
der das kranke Organ erst dann durch Operation ent-
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fernt, wenn verschiedene Pillen mit unterschiedlichem 1
Wirkungsgrad den Patienten nicht heilen konnten. Die
zornvolle Zerstdrung eines Widersachers oder einer nega-
tiven Kraft ist aber nichts anders als liebendes Mitleid in
anderer Form. Der Zorn ist eine Form der Gnade, und die
Zerstorung ist ein Segen fiir besseren Neubeginn. In
Wabhrheit ist auch die zornvolle Gottheit ein von Liebe er-
fillter Bodhisattva, der Mitleid und Solidaritit mit allen
Wesen iibt. Durch Zerstdrung, die ja nur Teil eines viel
umfassenderen Prozesses ist, transformiert die Gottheit
eine solche Person in einem hoheren Wirklichkeitsbe-
reich. '

In welcher Form und mit welchem Mittel die Gottheit
auch wirkt, Menschen kénnen sie mit ithren Vorurteilen
und ichhaften Wiinschen nicht manipulieren. Die eine
Gottheit, deren Medium ich bin, heiflt in ihrem friedvol-
len Aspekt Dulzin (tib. ‘dulzin), in ihrem zornvollen
Aspekt Shugden (tib. shugs ldan). Die andere durch mich
wirkende Gottheit ist Setrap (tib. bse trab). Sie ist eine
macht- und zornvolle Manifestationsform der Gnade des
Buddhas Amitabha und gilt als Hauptschutzgottheit des
Gaden Shartse Klosters, in dem ich lebe.

Die Gottheiten existieren universal, und zwar iiber
Linder- und Religionsgrenzen hinweg. Sie werden auch
Ihnen helfen, wenn Sie sich ithnen ehrlichen Herzens und
mit selbstloser Motivation anvertrauen.”

d) Erfahrung des Mediums

Grundsitzlich kann jeder Mensch zum Medium werden.
Der soziale Hintergrund der betreffenden Person spielt
keine Rolle. Es gibt minnliche wie weibliche Medien.
Zwischen den Medien und der Gottheit besteht meist eine
lange Beziehung, die schon in vorigen Leben wurzeln
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kann. Anfangs tritt die Gottheit fast immer spontan ein,
wihrend durch Initiation und Training die Trancen vom
Medium kontrollierbar werden. Wegen der Bedeutung
der karmischen Beziehung zwischen Gottheit und Me-
dium ist es also nicht moglich, dal jeder Mensch ohne
weiteres die Ausiibung des Orakels ,erlernen” konnte.
Es gibt Orakel, die regelmiflig gegeben werden, wie
das beriihmte Nechung-Orakel, tiber das wir bereits be-
richtet haben. Andere Orakel treten nur gelegentlich auf.
Manche sind mit wichtigen Kléstern verbunden, wihrend
andere mit bestimmten geistigen Meistern verkniipft sind.

Die Gottheit und ihr Medium

»Lassen Sie mich von meiner persénlichen Erfahrung als
Medium sprechen®, fihrt nun der Lama fort, als es schon
Abend wird und die Sonne glutrot hinter den Mango-
Biumen, die das Gelinde des Ashrams zum Kaveri-Fluf§
hin begrenzen, versinkt.

»Die Gottheit, der ich diene, heiflt Dorje Shugden, wie
ich bereits sagte. Es ist mir nicht erlaubt, iiber die Natur
der Gottheit im einzelnen zu reden. Sie ist jedenfalls die
Verkorperung von Dulzin Dragpa Gyaltsen, eines Zeitge-
nossen Tsongkapas. Als einer der bedeutendsten Schiiler
dieses berithmten Philosophen und Reformators war er
selbst ein auflerordentlicher Gelehrter seiner Zeit. Gegen-
iiber seinem Meister Tsongkapa gelobte Dulzin, daf} er
helfen wiirde, die Lehre fiir die Nachwelt zu bewahren
und zu schiitzen, und zwar in der zornvollen Form einer
michtigen Gottheit. Die weitere Geschichte von Shug-
den, seine Macht als religioser Wichter und seine Taten
sind in allen Schulen des tibetischen Buddhismus bekannt.

Zwischen der Gottheit, den geistigen Meistern, dem
Medium und den Menschen, die um ein Orakel dieser
Gottheit bitten, besteht eine sehr enge Beziehung. Diese
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Leute gelten als /badag, als Eigentiimer der Gottheit und
des Mediums. Darum ist es in Tibet auch Sitte, dafl man
jahrlich drei Feste feiert, bei denen das Medium mit allen,
denen es ein Orakel gegeben hat, zusammenkommt. Man
feiert tagelang in ausgelassener Freude. Bei dieser Gele-
genheit werden der Gottheit natiirlich reiche Opfer dar-
gebracht. Bei uns etwa wird die Lokalgottheit mit Opfern,
Liedern und Volkstinzen vom ganzen Dorf geehrt. In
den Klostern hingegen werden diese Feste sehr feierlich
zelebriert. Die gesamte Ménchsgemeinschaft versammelt
sich. Man dankt der Gottheit fiir ihre Dienste und bittet
die gottlichen Wesen um Vergebung alles Bésen, das die
Leute wissentlich oder unwissentlich begangen haben.
Die Gebete schlieflen mit der Bitte um weiteren Schutz
und Beistand in der Zukunft. Das ist ein groflartiges Ri-
tual. Das Medium sitzt im vollen Ornat der Gottheit in-
mitten einer groflen Zahl von Ménchen. Verschiedene
Arten von Speisen werden auf Tischen angerichtet.
Friichte diirfen nicht fehlen. Die besten Dinge werden
ausgewihlt, um der Dankbarkeit Ausdruck zu verleihen.
Das, was man besonders mag, ist Hinweis darauf, daf ei-
nem eine Schutzgottheit besonders ,liegt“, wenn auch alle
mit gleicher Hingabe erfiillt sind. Gelegentlich offenbart
die Gottheit ihrem Schiitzling, dafl die besondere Bezie-
hung zwischen beiden schon im vorigen Leben bestanden
hat und dafl dies die spezifische Affinitit zwischen beiden
erkliart. Menschen, die einander schon bekannt sind, wer-
den ihre Beziehung leichter vertiefen kénnen als solche,
die einander noch véllig fremd sind, und so ist es auch
zwischen der Gottheit und den Menschen. Wenn eine
Gottheit mit uns vertraut ist, wird sie effektiver Hilfe lei-
sten kodnnen.

Da in meinem Fall das Gaden-Kloster Priifung, Aner-
kennung und Vertragsbindung der Gottheit und des Me-
diums vollzogen hat, gilt es als Eigentiimer oder /badag
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der beiden Gottheiten Setrab und Dorje Shugden. Eine
Gottheit kann aber auch mehrere Eigentiimer haben. Das
hingt an ihrer Natur, und manchmal gilt eine Familie,
manchmal ein Kloster, ein Dorf oder ganz Tibet als /ba-
dag.

Ein Medium steht durch die fortwihrenden Trancen
unter hohen psychischen und korperlichen Belastungen.
Deshalb ist die Lebenserwartung des Kuten oft nicht sehr
hoch, er wird kaum einhundert Jahre alt. Wenn also ein
Medium stirbt, besonders im Kloster, wird die Gottheit
sofort in einen anderen Monch fahren. Dieselben Sym-
ptome sind nun wieder zu beobachten: Stérung der Per-
sonlichkeit, plotzliches Uberfallenwerden usw., bis ein
neuer Pakt zwischen der Gottheit und dem Kloster ge-
schlossen ist.

Das Medium ist ein normaler Mensch, mit allen
menschlichen Fehlern und Schwichen. Er weif} vorher
nicht, ob ein Bittsteller wirklich mit einer echten Frage
und aus guter Motivation kommt. Aber die Gottheit, die
durch ihn spricht, weifl es. Sollte die Frage des Bittstellers
nur eine Art Test sein, wird die Gottheit entsprechend
antworten. Nur eine echte Frage, die aus wahrhaftigem
Herzen kommt, wird eine prizise und hilfreiche Antwort
finden.

Trance

Normalerweise tritt ein Bittsteller, der ein Orakel horen
mochte, zwei bis drei Tage vor dem gewlinschten Termin
an das Medium heran. Denn die Riten zur dufleren und
inneren Reinigung des Mediums dauern gewohnlich zwei
Tage. Im Falle schwerer Krankheit oder bei Durchreisen-
den kann das Orakel aber auch am selben Tag gegeben
werden. Die minimale Vorbereitungszeit betrigt eine
Stunde. Im Falle hoherer Gottheiten bereitet sich das Me-
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dium auch mittels geeigneter Diit vor, es darf kein Fleisch -

1

anriihren, auch keine Zwiebel und andere verbotene Nah- 3
rung. Das Medium muf in bester kérperlicher und geisti-

ger Verfassung sein. Das hat auch damit zu tun, dafl die
Gottheiten und héheren Geistwesen ihrer Natur nach als
rein gelten.

Bis zu acht oder neun Assistenten konnen dem Medium
zur Seite stehen. Thre Aufgabe erstreckt sich von der Ein-
ladung der Gottheit bis hin zu dem Moment, da die Gott-
heit in das Medium eintritt. Es geniigen aber auch zwei
Assistenten, wenn die Zeremonie nicht so ausgedehntist.

Zuerst spricht das Medium Gebete an die Gottheit, die
vor allem um die Bitte kreisen, daff das Orakel klar und
fiir den Bittsteller hilfreich sein mége. Die Rezitationen
werden von einer kleinen Handtrommel (skt. damary), die
der Lama selbst schwingt, begleitet. Der Duft von weiflen
Riucherstibchen scheint ideale Bedingungen dafiir zu
schaffen, dafl das Medium von der Gottheit ergriffen
wird.

Bevor das geschieht, mufl das Medium zuerst seine Mo-
tivation kliren. Mit Opfergaben an die Gottheit betet es,
daf die Aufgabe des medialen Wirkens in Ubereinstim-
mung mit der Lehre des Buddha ausgerichtet werde und
daf das Gliick der betroffenen Wesen vermehrt werden
moge.

Erscheint die Gottheit in ihrem zornvollen Aspekt,
trigt das Medium alle Kleider und Insignien dieser
Form, sucht man aber die Gottheit in ihrer friedvollen
Gestalt auf — und das ist meistens der Fall —, so trigt das
Medium die Robe eines hohen Lamas der Gelukpa-Tra-
dition.

Bevor das Medium den Thron der Gottheit besteigt, vi-
sualisiert es sich selbst nach der iiblichen Kerim-Methode
(tib. bskyed rim) als das ngontok der Gottheit und segnet
den Thron, um Stérungen wihrend der Trance auszu-
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schliefen. Das ngontok ist die Gesamtheit der Attribute
der Gottheit: physische Erscheinung, Stimme und geistige
Eigenschaften. Das Medium nimmt durch die visualisie-
rende Identifikation subtil-stofflich den Koérper, die
Stimme und das Bewufitsein der Gottheit an. In meinem
Fall visualisiert der Kuten den zukiinftigen Buddha Mai-
treya im Tushita-Himmel (skt. tusita). Unter seinem
Thron kommt Tsongkapa hervor, und in diesem erscheint
die Schutzgottheit Setrab bzw. Dorje Shugden, die das
Medium nun bittet, vollstindig von seinem Kérper, Rede
und Geist Besitz zu ergreifen. Die Fihigkeit des Me-
diums, diese Identifikation vollstindig zu vollziehen, hat
entscheidende Bedeutung fiir die Effektivitit, Klarheit
und Verstindlichkeit des Orakels. Andernfalls wiirde ja
nur eine gewohnliche Person auf dem Thron sitzen. Die
Qualitit des Alltagslebens des Mediums, das Mafl der
Hingabe fiir andere, Bildung, natiirliche Veranlagungen
usw. beeinflussen die Qualitit des Orakels, das durch das
Medium gegeben wird. Ist ein Medium von egoistischen
Motiven getrieben, kann es kein prazises Orakel geben,
wihrend eine reine und mitmenschliche Motivation des
Mediums hilft, ein klares Orakel zu erzielen, da ja dann
alle verdunkelnde Projektionen wegfallen.

Wir kommen nun zur Erérterung des Zustandes, in
dem die Gottheit vom Medium Besitz ergreift. Wenn die
Gottheit unter Gebeten eingeladen und visualisiert wor-
den ist, steigt sie genau in dem Moment in das Medium
herab, da das Gebet auf dem Hohepunkt der Einladung
angekommen ist. Zuerst beginnen des Mediums Fiifle zu
zittern. Daraus schlieflen unerfahrene Leute, dafl die
Gottheit durch die Fiifle eingeht und dann aufsteigt.
Manchmal aber beginnt das Medium, den Kopf hin und
her zu schwingen. Daraus schlieflen andere, die Gottheit
trete durch den Kopf ein und bewege sich dann abwirts.
In Wirklichkeit aber tritt die Gottheit durch einen der
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Meridiane (subtile Nervenbahnen) des Mediums in den
Korper ein, und zwar oft durch die Schidelkrone oder
den Ringfinger. Dieser gilt als besonders rein, und darum.
verbindet man ihn, wenn man verhindern will, daf} die
Gottheit in das Medium eintritt. Ohne Vermittlung durch
die Meridiane kénnten die gottlichen Krifte nicht in den
Korper eintreten.

Von dem Moment des Eintritts der Gottheit bis das
Orakel vorbei ist, verliert das Medium jedes Eigenbe-
wufltsein. Ich kann nicht sagen, wo mein Bewufitsein
wihrend des Orakels ist - im Himmel, untergetaucht oder
sonstwo? Ich weif$ es nicht. Es ist aber klar, daff das Be-
wufltsein des Mediums nicht aufhért zu existieren, es
wird vielmehr vollkommen vom Bewufitsein der Gottheit
bestimmt. Im Moment des Eintritts bin ich noch vollbe-
wuflt. Dann habe ich das Gefiihl, als wiirden mir alle Ner-
ven zersprengt. Sie sind aus der Art ihres normalen
Funktionsverlaufs herausgerissen. Danach empfinde ich,
dafl mein K6rper nicht in seinem normalen Zustand ist,
sondern in eine zunehmende Unausgewogenheit, ja in
eine Bodenlosigkeit sinkt. Und schliefllich arbeitet der
Verstand des Mediums iiberhaupt nicht mehr, und ich bin
mir meiner in keiner Weise mehr bewuflt. Aber dennoch
erfahre ich wihrend der Trance eine unbeschreibliche
Gliickseligkeit. Ich kann nicht nach meinem Willen in die-
sem Zustand verweilen, denn es ist allein die Gottheit, die
an und in mir handelt. Dies ist der grofie Unterschied zu
tiefen Bewufitseinserfahrungen, die durch Meditation
moglich werden, denn hier bestimmt der Meditierende,
wann der verinderte Bewufltseinszustand aufgehoben
wird.

Die Trance endet, wenn die Gottheit den Kérper ge-
mifl ihrem eigenen Willen verlafit. Das geschieht gewshn-
lich, wenn alle Fragen, die der Gottheit vorgehalten
wurden, prizise beantwortet sind. Selbst nachdem die
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Trance vorbei ist, kann sich der Kuten nicht erinnern, er
behilt nicht einmal das kleinste Ereignis, das wihrend der
Trance stattgefunden hat, im Gedichtnis. Das bedeutet,
dafl die Gottheit vollstindig von ihm Besitz ergriffen
hatte. Kann das Medium Ereignisse, die vielleicht wih-
rend der Trance im Raum stattgefunden haben, erinnern,
so hatte die Gottheit das Medium mit Sicherheit nicht
vollstindig ergriffen. Das mufl man beobachten und be-
denken, denn daran hingen Brauchbarkeit und Verlifi-
lichkeit eines Orakels. Aus diesem Grunde mufl das
Medium immer wieder den oben beschriebenen rigorosen
Priiffungen unterzogen werden, so dafl Fehler ausge-
schlossen werden. Denn die Menschen haben ja grofles
Vertrauen in seine Verlifllichkeit, wenn die offizielle An-
erkennung als Medium ausgesprochen wurde. Dieses
Vertrauen darf nicht enttduscht werden. Ich habe wih-
rend der vielen Jahre meiner Funktion als Orakel nicht ei-
nen einzigen Bericht erhalten, dafl das Orakel nicht den
Nagel auf den Kopf getroffen hitte oder dafl sich die
Dinge nicht ereignet hitten, so wie sie im Orakel vorge-
zeichnet waren.

Es sind oft sechs Fragen, die wihrend der Trance vor-
gebracht werden. Anfangs bezieht sich die Gottheit genau
auf die Fragen in der entsprechenden Reihenfolge, sie
kann aber spiter noch eigene zusitzliche Hinweise geben.
Die Gottheit, die durch mich spricht, antwortet gew6hn-
lich in Versform. Diese Verse warten mit poetischer
Schonheit, literarischer Qualitit und Stil auf. Sie sind ak-
kurat und ermangeln keineswegs der philosophischen
Tiefe. Die Verse fliefen ununterbrochen und in grofler
Geschwindigkeit. Dies ist ein anderes untriigliches Anzei-
chen dafiir, dafl die Gottheit vollstindig vom Medium Be-
sitz ergriffen hat. Oft werden in wenigen Minuten von
den Sekretiren neun bis zehn Seiten gefiillt, wihrend das
Medium im normalen Tagesbewufltsein Miihe hitte, tig-
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lich eine Seite zu schreiben, und dies dann auch nicht
ohne Zégern, Ablenkungen, Zwischengedanken und Kor-
rekturen.

Wenn die Trance vorbei ist, helfen die Assistenten, die
besonderen Kleider abzulegen, und das Medium ist sehr
miide. Ich mufl mindestens zwei bis drei Stunden ruhen.
Der Sekretir hat inzwischen das Orakel getreu aufge-
zeichnet und unterbreitet es dem Medium zur Bestitigung
durch Siegel.

Ich habe Ihnen mit diesen Bemerkungen etwas von der
direkten Erfahrung eines Mediums zweier der wichtigsten
tibetischen Gottheiten mitgeteilt. Das ist ein besonderer
Tag, weil ein Medium normalerweise nicht viel iiber seine
Erfahrungen spricht, denn es sind heilige Erfahrungen.®

Inzwischen hat sich das violettfarbene Halbdunkel des
siidindischen Abends iiber den Ashram gesenkt. Wir ho-
ren die Stille, die den Worten des Lamas nachfolgt. Nur
die Grillen zirpen, und von Ferne hort man die Rufe der
Bauern und Fischer des Dorfes, die im Kaveri-Fluf ihr
abendliches Bad nehmen. Das Geheimnis dieser geistigen
Welt schwingt lautlos in den Herzen der Ashramiten und
Giste nach, bis die Glocke der Kapelle zum Abendgebet
ldutet.

Der Kuten Lama spricht ein Schlufliwort: ,Ich habe die
Verantwortung eines Mediums mehr als vierzig Jahre lang
getragen. Ob ich meinem Ruf erfolgreich gefolgt bin,
mufl an der Genauigkeit der Orakel gemessen werden,
und auch daran, ob sie den Bittstellern wirklich geholfen
haben. Falls ich erfolgreich gewesen bin, dann nicht dank
meiner besonderen geistigen Begabung oder Gelehrsam-
keit. Es ist allein das gnadenvolle Werk der beiden Gott-
heiten, die sehr hochstehende Bodhisattvas sind und zu
einer Welt jenseits der hiesigen, die aus Leid und Wieder-
geburt besteht, gehoren. Und es ist auch das Verdienst der
groflen Meister, die mit dieser Gottheit verbunden sind
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und deren Namen ich schon nannte, sowie auch der zahl-
reichen Monche und Laien, die diesen tibetischen Lamas
vertrauen und folgen.“

Zur Deutung der Erlebnisse

Medien fiir bedeutende géttliche Wesenheiten sind heute
auch unter den Tibetern seltener geworden. Deshalb ist
Choeyang Dulzin Kuten iiberall bekannt. Er ist eines der
iltesten lebenden tibetischen Medien. Unter jiingeren Ti-
betern, die als Medien wirken, ragt vor allem Panglung
Gyaltsen vom Sera Kloster heraus. Er dient demselben
gottlichen Wesen Shugden, nur in einem anderen Aspekt
und unter anderem Namen.

Der Unterscheidung der Geister sowie der Uberprii-
fung der Medien in bezug auf die Zuverlissigkeit der
Orakel mifit man grofie Bedeutung bei. Denn ganz unab-
hingig von der Macht eines gottlichen Wesens kann das
Medium alles verderben, wenn es nicht seiner Verantwor-
tung entsprechend lebt. In Tibet ordnet die Regierung alle
zehn Jahre eine Priifung aller Orakel an. Falls die Orakel
ungeniigend oder gar falsch gewesen sind, wird dem Me-
dium die Befugnis entzogen, weiterhin Orakel zu geben.
Dann werden auch die Kleider und Insignien der Gott-
heit, die das Medium wihrend der Trance anlegt, einge-
zogen und im Kloster verwahrt. Ein solcher Entzug der
Befugnis ereignet sich nach Aussagen des Kuten Lama
aber nur etwa einmal in zehn Jahren, wohlgemerkt: in be-
zug auf hohere goétiliche Wesenheiten. Lokale Orakel nie-
derer geistiger Wesen werden weniger genau beobachtet
und gepriift.

Es heifit, dafl es in Tibet vor der chinesischen Beset-
zung etwa fiinftausend Medien gegeben habe, von denen
das héchste und fiir ganz Tibet mafigebende Medium das
Orakel von Nechung ist.
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Am nichsten Tag haben wir Gelegenheit, Fragen zu
stellen: Wieerlangt das gottliche Wesen sein Wissen? Gibt
es auch fiir Gottheiten eine Grenze der Erkenntnis? Weif3
das gottliche Wesen alles im voraus, oder liest es hellse-
hend die Gedanken anderer Wesen?

»Das Medium ist eine menschliche Person. Deshalb
weifl der Kuten nicht mehr als andere Leute. Er kann
nicht einmal genau sagen, welche Gegenstinde sich
etwa in diesem Raum befinden, geschweige denn die
spirituellen Belange anderer Menschen erkennen®, er-
liutert der Kuten Lama. ,Wihrend der Trance aller-
dings wird dieser Koérper von einem Wesen erfiillt, das
dieser Welt raum-zeitlicher Begrenzungen enthoben ist.
Deshalb ist fiir dieses Wesen ein Wissen, das unsere na-
tiirlichen Beschrinkungen iibersteigt, gar nicht schwie-
rig. Wesen in den sogenannten feinstofflichen Bereichen
verfiigen iiber psychische Krifte, die Menschen norma-
lerweise nicht besitzen. Aber auch diese Krifte sind be-
grenzt. So wie in dieser Welt die Fihigkeiten, Anlagen
und Gaben verschiedener Menschen ganz unterschied-
lich sind, so unterscheiden sich auch jene geistigen We-
sen voneinander, und das hingt an verschiedenen Fak-
toren, nimlich an ihren karmischen Voraussetzungen,
die in fritheren Leben geformt worden sind. Ein héhe-
rer Status spiritueller Vervollkommnung wihrend des
Erdenlebens resultiert natiirlicherweise in einem hohe-
ren feinstofflichen Stadium. Sollte es sich um ein Wesen
handeln, das sich einzig und allein deshalb manifestiert,
weil es anderen Lebewesen zu helfen wiinscht, so han-
delt es sich um einen hochstehenden Bodhisattva. Die
Tiefe des Wissens eines solchen Wesens ist unerschopf-
lich. In diesem Fall spricht man von Schutzgotthei-
ten.

Alles hingt also an dem Charakter des gottlichen We-
sens. Einige sind begrenzt, andere sind in ihrem Wissen
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und hinsichtlich anderer Qualititen unbegrenzt. Alle aber
haben Anteil an dem einen Geistkontinuum.*

»Baut das Medium mit der Gottheit wihrend seines
normalen Lebens eine personliche Beziehung auf, oder ist
die Verbindung beider auf den Zustand der Trance be-
schrinkt?, wollen wir weiter wissen.

»Die besondere Beziehung zwischen Gottheit und Me-
dium, die wihrend der Trance besteht, existiert wihrend
des normalen Bewufltseinszustandes des Mediums nicht.
Dennoch, wenn das Medium die Freundlichkeit der Gott-
heit versteht und diese Dankbarkeit in das tigliche Leben
einbezieht, so werden Hilfe und Gunst der Gottheit beim
Medium noch offenkundiger sein als im Fall von anderen
Menschen, denn der besondere Dienst ist eine Gunst.
Sollte das Medium beleidigt werden, so fiihlt sich auch die
Gottheit angegriffen. Nicht wahr, wenn jemand den gu-
ten Sekretir eines Bischofs beleidigt, so wird dieser eben-
falls gekrinkt sein, denn er mag seinen Sekretdr gern.”

»Hilft die Gottheit dem Medium, durch den Kreislauf
der Wiedergeburten zu gehen und diesen zu tiberwinden,
und wenn, welches Bewufltseinsstadium oder welche spi-
rituelle Reife kann das Medium erreichen?”

»Alle hsheren Wesenheiten wirken, um den Menschen
auf dem Weg zur Befreiung vom Leiden beizustehen. Ob
dieser Segen fruchtbar wird, hingt auflerordentlich stark
an Einstellung und Lebensweise jedes einzelnen Men-
schen. Das ist bei einem Medium nicht anders. Wenn die
Haltung des Mediums durch Vorurteile oder Stolz ge-
prigt wird, der aus der medialen Funktion erwachsen
konnte, so ist die Chance gering, dafl ihm die Gottheit auf
dem Weg zur Reifung helfen kann. Das Medium ist die
Wohnung der Gottheit, die sie bezieht, wenn es notwen-
dig ist. Medium und Gottheit sind aber verschiedene We-
sen. Wenn das Medium seinen Auftrag recht versteht und
gleichzeitig die geeigneten spirituellen Ubungen prakti-
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ziert, wird die Gottheit gewif§ ihre Gnade ganz besonders
auch tber ihrem Medium ausschiitten.” ,

Ob eine Gottheit auch Wunder wirke, um Glauben bei
den Menschen zu wecken?

Ja, gelegentlich vollziehe eine Gottheit auch ein Wun- -
der. Die wichtigen Schutzgottheiten tun dies aber héchst -
selten. Die Authentizitit des Orakels geniigt, um bei den
Menschen volles Vertrauen zu wecken. Gelegentlich
konnten aber die Gottheiten auch Gebrauch von ihren
iibernatiirlichen Kriften machen, indem sie etwa ein
Schwert so biegen, daf} es einen Knoten in der Mitte hat.
Man konne diesen Gegenstand aufbewahren, um die Evi-
denz der Kraft an spitere Generationen zu vermitteln.
Die Unfehlbarkeit des Orakels aber sei viel wichtiger als
derartige Auflerlichkeiten. Zwischen den gottlichen We-
senheiten und den hohen Lamas wiirde ja auflerdem ein
Pakt geschlossen. Schon deshalb vertrauten die Men-
schen, und es bediirfe keiner weiteren Beweise.

Zweifellos seien die gottlichen Wesen, von denen wir
sprachen, mit der tibetischen Geschichte verbunden. Ihre
Attribute und Eigenschaften ergeben sich aus dem Gesamt-
zusammenhang der tibetischen Bewufitseinsphilosophie.
Man konne nicht behaupten, dafl diese Wesen in ihrer je-
weils spezifischen Form einen universalen Anspruch fiir die
gesamte Erde anmelden wiirden. Allerdings seien sie ja
aber nichts anderes als Manifestationen universaler geisti-
ger Krifte, die nicht an Zeit und Raum gebunden sind. Da
sie zum Heil fiir alle Lebewesen wirken wollen, miisse man
annehmen, dafl sie sich an anderen Orten in anderer Form
offenbaren, um Segen spenden zu kénnen.

»Wir, die wir Zweck und Bedeutung jener Gottheiten
aus Erfahrung kennen, ordnen sie auf bestimmte Weise
ein”, figt der Kuten Lama hinzu. ,Auf diese Weise kon-
nen wir eine feste Beziehung zwischen Beschiitzer und
Beschiitztem aufbauen und bewahren. Bittet man um den
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gnadenhaften Segen, so wird er gegeben. Bittet man um
die Erfiillung eines Wunsches, so wird er erfiillt, wenn er
nicht dem Wohl anderer Lebewesen zuwiderlduft.” '

Niedere geistige Wesen kiimmern sich um das Wohl ei-
ner Familie oder eines Dorfes. Sie haben nur lokale Be-
deutung. Aber die bedeutenden Schutzgottheiten manife-
stieren sich tausendfach, gleichzeitig und an allen Orten,
um allen Lebewesen Beistand geben zu kénnen. Sie mé-
gen in anderen Lindern und fiir andere Menschen ganz
anders erscheinen als in Tibet, und doch wurzeln sie alle
in dem einen unermefilichen Grund des Geistes. In der
Tat, ein Universum voller Gnade.

Choeyang Dulzin Kuten schliefit seine Erliuterungen:
»Jeder von uns hat seine Ansichten iiber das Wesen des
Menschen. Ich habe Ihnen alles gesagt, was ich iiber die
Gottheiten weifl. Das konnte eine gute Basis fiir weitere
kritische Forschung hinsichtlich dieser geistigen Welt
sein. Ich bitte keinen, alles, was ich sage, einfach zu glau-
ben. Machen Sie eigene Erfahrungen und priifen Sie
selbst. Aber als eines der wichtigen tibetischen Medien
spiire ich die Verpflichtung zu sprechen, denn wer sonst
konnte es tun?“
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anumina, skt.
Arhat, skt.
avidy3, skt.
bardo, tib.

bodhicitta, skt.
bodhisattva, skt.

Bon, tib.

cakra, skt.

citta, skt.
dakini, skt.

dharma, skt.

dharmakaya, ske.
duhkha, skt.

jidna, skt.
karman, skt.

karuna, skt.
kuten, tib.
Lama, tib.
mandala, skt.

mantra, skt.

nirmanakiya, skt.
nirvana, skt.
prajiia, ske.
pratyaksa, skt.
prina, ske.
punya, skt.
Rinpoche, tib.

samiadhi, skt.

$amatha, skt.
sammbhogakiya
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Glossar

skt. = Sanskrit; tib. = Tibetisch

Schlufifolgerung

Heiliger des Hinayina-Buddhismus

Unwissenheit

Zwischenzustand (vor allem zwischen Tod und Wie-
dergeburt)

altruistisch motiviertes Trachten nach Erleuchtung
Wesen auf dem Erleuchtungsweg, Erleuchteter, der
anderen Wesen auf dem Weg beisteht (Heiliger des
Mahiyana-Buddhismus)

vorbuddhistische tibetische Religion, heute noch ver-
einzelte Lehrrichtungen, die stark vom Buddhismus
beeinfluflt sind

Zentren feinstofflicher Energie, am Zentralkanal ent-
lang der Wirbelsiule gelegen

Geist, Bewufltseinskontinuum

»Himmelsgeher®, feminine Erleuchtungsenergien,
symbolisiert in weiblichen geistigen Wesenheiten
Weltgesetz, Einsicht in das Wesen der Wirklichkeit,
allgemein auch: buddhistische Praxis

transzendenter Geist-Korper

Leiden daran, dal die ichhaften Projektionen un-
wirklich sind

Erkenntnis

umfassender, die moralischen Qualititen einschlie-
Bender Ursache-Wirkungs-Zusammenhang

heilende Hinwendung

»korperliche Stiitze“, Medium

geistiger Lehrer

zwei- oder dreidimensionale Anordnung von Symbo-
len fiir Bewufltseinskrifte

Klinge oder rezitierte Strophen, die Bewufitseins-
krifte symbolisieren und aktivieren

korperliche Manifestation oder Inkarnation
Verléschen des Ich-Wahns

Weisheit, Erkenntnis der Leere

direkte Erkenntnis

energetische Grundkrifte im feinstofflichen Bereich
positive Bewufltseinsformung

Jkostbarer Meister”, Ehrentitel fur hochgestellte La-
mas oder Gelehrte

meditative Stabilisierung und Equilibrium der Be-
wufltseinskrifte

Ruhen des Geistes auf einem Punkt
Seligkeitskorper im feinstofflichen Bereich




sarsara, skt. Kreislauf der Wiedergeburten

skandha, skt. Daseinsaggregat

$uinyata, skt. Leere in bezug auf inhirente Existenz

susumna, skt. Zentralkanal der subtilen Energien, der entlang der
Wirbelsiule verlduft und die cakras miteinander ver-
bindet

stitrayina, skt. Buddhismus, der sich auf die Literatur der Sttras be-

ruft (im tibetischen Buddhismus unbedingte Voraus-
setzung fur alle weiterfihrenden Methoden)

tantrayana, skt. Buddhismus, der die tantrische Praxis als zusitzliche
Methode zu den Satras lehrt

Tathagata, skt Der ,,So-Gegangene®, der in die vollendete Erleuch-
wng Eingegangene, Titel des Buddha

tusita, skt. Himmel, besiedelt von Buddhas, die noch einmal auf
die Erde zuriickkehren, Sitz des kommenden Buddha
Maitreya

vipasyana tiefe Einsicht in das Wesen der Wirklichkeit
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