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Zu Beginn des heutigen Vortrags mochte ich die Gelegenheit nutzen, einige Unterschiede
zwischen dem nicht-tantrischen Vollkommenheitsfahrzeug' und dem tantrischen Gehei-
men-Mantra-Fahrzcug® (auch als Vajra-Fahrzeug® oder Tantra-Fahrzeug® bezeichnet) zu
erkldren. Heutzutage hat es sich eingebiirgert, in der Offentlichkeit, in verschiedenen
Publikationen usw. den Buddhismus quasi in drei Teile zu teilen, die als Hinayana,
Mahdyana und Vajrayana (oder Tantrayana) bezeichnet werden. Dem liegt die Vorstel-
lung zugrunde, es handele sich hier um ganz unterschiedliche, voneinander getrennte
Systeme im Buddhismus.

Das letzte Mal habe ich erklirt, was der Unterschied zwischen dem Hinayana und dem
Mahayana ist. Als Hinayana bezeichnet man gemeinhin das Fahrzeug der Horer.® Dabei
geht es im wesentlichen darum, die Grundlagen zu schaffen, um eine Befreiung aus den
Fesseln des Dascinskreislaufes, aus den Fesseln der Leidenschaften (klesa) wie Begierde,
HaB, Unwissenheit und der befleckten Handlungen (karma) zu erreichen und damit
Stabilitit und Freiheit fiir sich selbst zu crreichen. Das Mahayana, der Weg eines Bodhi-
sattva, baut darauf auf. Im Mahayana wird der Schwerpunkt mehr auf die Bediirfnisse der
anderen gerichtet und aus diesem Grund angestrebt, sich Fahigkeiten anzueignen, mit
denen man die anderen aus ihren Leiden befreien kann. Diese Ausweitung der Einstellung
weg von dem cigenen Gliick und Wohlergehen hin zu dem der anderen, liegt nahe, wenn
man betrachtet, dal man selbst einer unter vielen ist und die anderen in der gleichen
Situation sind wie man sclbst. Wir allc wiinschen Gliick und mdchten kein Leiden, in
bezug darauf gibt cs nicht den geringsten Unterschicd. Ein wesentlicher Unterschied ist,
daB man selbst nur eine einzige Person ist und im Gegensatz dazu die anderen unendlich
viele; sie bilden eine iiberwiltigende Majoritit. Hinzu kommt, daf8 die anderen Wesen
sich wirklich in einer schwierigen Lage befinden. Meist kennen sie nicht die Mittel, um
sich aus den Leiden des Dascinskreislaufes zu befreien, aber man selbst hat die Moglich-
keit, sich dicse Mittel anzucignen und sie dann den anderen zu vermitteln. So besteht ein
wirkliches Bediirfnis der andercn, da man ihnen hilft.

Wenn man sich das vor Augen fiihrt, bemerkt man, daB man tatsichlich auch fiir das
Wohlergehen der anderen eine Verantwortung hat. In dieser Weise entwickelt man die
universelle Verantwortung, die im Mahayana besonders intensiv geiibt wird. Aus dieser
Verantwortung fiir allc Lebewesen heraus strebt man selbst die Buddhaschaft an, einen
Zustand der Vollkommenbheit, in dem man alle Mittel vollendet hat, um das htichste Heil
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fiir andere Wesen zu bewirken. Aus dieser Motivation heraus streben Bodhisattvas nach
der Buddhaschatt. '

Innerhalb der Bodhisattvas gibt es wiederum einige, die ein besonderes grofies Mitleid
empfinden und daher einen starken Drang verspiiren, moglichst schnell die Buddhaschaft
zu erreichen, um den anderen entsprechend frither helfen zu kdnnen — nicht aus cinem
Gefiihl der Faulheit heraus, daB es ihnen iiber unvorstellbar lange Zeitriume zu miihsam
wire, zum Wohl der anderen Wesen die Buddhaschaft zu erreichen, sondern damit diese
nicht so lange leiden miissen. Je linger der Weg zur Buddhaschaft dauert, um so linger
miissen die anderen auf die Hilfe warten. Es ist so, als wenn in einem Krankenhaus
schwerkranke Patienten liegen wiirden und niemand da wire, der ihnen helfen konnte;
dann wiirde jemand, der ein besonders starkes Verantwortungsgefiihl hat, versuchen, sich
die wichtigsten Fihigkeiten eines Arztes moglichst schnell anzueignen, um diesen Patien-
ten helfen zu konnen. Aus einer dhnlichen Motivation heraus suchen Bodhisattvas mit
auflergewdhnlichem Mitgefiihl nach besonders tiefgriindigen und schnellen Mitteln, um
die Buddhaschaft zu erreichen. Es heiBt, daB der Buddha spezicll fiir diese auBergewdhnli-
chen Bodhisattvas die Mittel des Tantra gelehrt hat, ein Fahrzeug, das sehr tiefgriindig ist
und mit dem er ihnen einen schnelleren Weg zur Buddhaschaft ermoglicht.

Wenn es wirklich das Ziel ist, allen Wesen im groten Umfang helfen zu kbnnen und
den Wesen einen Weg zur daucrhaften Belreiung, ja sogar zur vollkommenen Buddha-
schaft, zur Vollkommenheit zeigen zu konnen, dann ist es klar, daB dies nur moglich ist,
wenn man aus eigener Erfahrung vollstindige Kenntnis dieses Pfades hat. Dem nicht
genug, dariiber hinaus mufl man auch genau die Veranlagungen, Fihigkeiten und Mog-
lichkeiten der einzelnen Wesen kennen, um ihnen ihren jeweiligen individuellen Weg zur
Buddhaschaft oder Befreiung aufzeigen zu konnen. Wenn man sich das vor Augen fiihrt,
stellt man fest, daB es keine andere Moglichkeit gibt, das hochste Wohl fiir die anderen zu
erreichen, als die Allwissenheit zu erlangen; das ist dic Vollkommenheit eines Buddha. Es
ist also notig, Mittel zur Verfiigung zu haben, um diesen Zustand zu erreichen, und im
Tantra gibt es solche tiefgriindigen und effektiven Mittel.

Was die besondere Methodik im Tantra betrifft, so geht es im wesentlichen darum, daf3
man schon auf dem Pfad den Zustand eines Buddhas sozusagen vorwegnimmt. Man iibt
ihn in der Meditation ein, obwohl man ihn noch nicht verwirklicht hat, um dadurch schon
wihrend des Pfades eine direkte Verbindung zu dem resulticrenden Zustand der Buddha-
schaft herzustellen.

Diese Methode wird ausgedriickt in der Ubung von Vier Reinheiten. Man iibt bereits
auf dem Pfad, in der Meditation, die vollkommene Reinheit, die ein Buddha erlangt, die
Reinheit von allen Fehlern, von allen negativen Wahrnehmungsweisen. Man betrachtet
erstens den Korper nicht als einen gewohnlichen Korper aus Fleisch und Blut mit vielen
Unreinheiten usw., sondern als einen gottlichen Korper, d. h. man meditiert sich in der
Gestalt der Gottheit, als ein Buddha in Gestalt der erwiihlten perstnlichen Meditations-
gottheit (Tib. Yidam). Zweitens betrachtet man die Giiter, mit denen man im tiiglichen
Leben zu tun hat, wie Nahrung, Kleidung usw. nicht als gewdhnliche Giiter, die befleckter
Natur sind und zu befleckten Empfindungen von voriibergehendem Gliick und Begierde
usw. fiihren, sondern als reine Objckte des Erfreuens — so wie cin Buddha sich an Giitern
erfreuen kann, indem er gewdhnliche Nahrung nicht wie gewdhnliche Nahrung wahr-
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nimmt, sondern wic gottlichen Ncktar. Drittens betrachtet man auch die Umgebung nicht
in ihrer gewdhnlichen Art mit unreinen Wahrnehmungen, sondern als ein reines Buddha-
Land. Und viertens betrachtet man dic eigenen Handlungen nicht als gewdhnliche Hand-
lungen, sondern als dic vollkommenen Handlungen oder Heilsaktivititen eines Buddha,
indem man sich z. B. in der Meditation vorstellt, daB Licht von dem eigenen gottlichen
Korper ausgeht, die Wesen reinigt und wieder zu einem zuriickkommt usw.; es gibt eine
Vielzah! von Methoden, mit denen man die reincn Heilsaktivititen eines Buddha in der
Meditation ciniibt. Auf diese Art und Weise werden schr michtige Ursachen geschaffen,
die einen schnellen Fortschritt zur Buddhaschaft ermoglichen — beruhend auf der genann-
ten Motivation, zum Wohle aller Wesen moglichst schnell die Buddhaschaft zu erreichen.

Von der grundlegenden Motivation her gibt es kcinen Unterschied zum allgemeinen,
nicht-tantrischen Mahayana-Weg, auch nicht von der Praxis der grundlegenden Prinzipien
des Buddhismus her. Wie auch im Paramitdyana (Vollkommenheitsfahrzeug) iibt man
sich darin, dic cigensiichtigen Gedanken vollstindig aufzugeben und scine Gedanken ganz
auf das Wohl der anderen zu richten, was als ,,Austauschen von Selbst und anderen*
bezeichnet wird. Dieses Austauschen von Selbst und anderen wird z. B. in der Meditation
des Gebens und Nehmens in Verbindung mit dem Atem meditiert. Auch ist es in beiden
Fahrzeugen essenticll, cine fehlerfreic Sicht der endgiiltigen Realitit, d. h. der Leerheit®
zu entwickeln, und diese mit der Scite der Methode, d. h. der altruistischen Ubung zu
verbinden. Der Unterschicd zum Mantrayana ist, dafl im Paramitayana ausschlicBlich die
Ursachen fiir dic Buddhaschaft geiibt werden, d. h. man setzt den Pfad nicht direkt in
Bcziehung zu den Resultaten, indem man dicse schon in die Ubung oder den Pfad hinein
nchmen wiirde, sondern man konzentriert sich ganz auf die Ursachen fiir die Buddha-
schaft, z. B. auf dic Freigebigkeit und dic anderen Vollkommenheiten, die in groBem
Umfang iiber lange Zcit geiibt werden miissen, oft auch verbunden mit sehr miihseligen
Formen wie z. B. dem Weggeben des cigenen Korpers.

Die Besonderheit im Mantra-Fahrzeug ist, da mit der gleichen Motivation und der
gleichen grundsitzlichen Praxis zusitzlich geiibt wird, die Zustidnde, die wir jetzt schon
im gewdohnlichen Leben erleben, direkt in Beziehung zu den resultierenden Zustinden
eines Buddha zu setzen. Man nennt das ,die Resultate in den Pfad integrieren®, und
deshalb spricht man in bezug auf das tantrische Fahrzeug auch vom Fahrzeug der Resulta-
te.” Das nicht-tantrische Fahrzeug nennt man dagegen Ursachen-Fahrzeug.®

Das sind in Kiirze die Prinzipien des tantrischen Pfades und die Unterschiede zwischen
nicht-tantrischem Mahdyana und tantrischem Mahayana. Natiirlich kann ich jetzt hier
nicht auf alle Einzelheiten eingehen, auch nicht auf die der praktischen Ubungsweise.
Aber soviel sei zur praktischen Vorgehensweise gesagt: Es ist eine besondere Form der
Vorbereitung notig; aufbauend auf den Ubungen im allgemeinen buddhistischen Pfad,
also dem nicht-tantrischen Pfad, ist cs insbesondere notwendig, eine Initiation® von einem
qualifizierten Lehrer zu crhalten, wobei diese Initiation von der Motivation her, dem
Ritual her usw. vollstindig sein muB. Man sagt die Initiation ist nur wirklich dann ge-
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lungen, wenn wihrend des Rituvals in den Schiiler oder die Schiilerin die Samen fiir die
vier Korper' eines Buddha gelegt werden, so da$ diese dann in der tiglichen Ubung
geniihrt und weiterentwickelt werden konnen. Ohne eine entsprechende [nitiation und
Einfithrung in die Praxis von einem qualifizierten Lehrer wire es nicht angemessen, diese
Meditationen durchzufiihren, und sie wiirden auch nicht die gewiinschte Wirkungskraft
haben. In einem Erklirenden Tantra von Guhyasamija,'' dem Vajramala-Tantra,'” wenn
ich mich recht erinnere, heifit ¢s, da man ohne qualifizierte Initiation genauso wenig
Realisationen auf dem Pfad erreichen kann, wic man Ol aus Sand auspressen konnte. Die
Erkldrungen die ich hier gebe, basieren auf meinem Hintergrund des Studiums dieser
Lehren innerhalb der Tradition Tsongkapas und seiner Nachfolger. Sie stimmen im
alligemeinen auch mit den anderen groBen Traditionen des tibetischen Buddhismus
iiberein, die man als neuere Ubersetzungstradition' oder Neue Schulen des Geheimen
Mantras** (Tib. Sarma) bezeichnet, wozu die Alte Kadam-Tradition gehort, die Sakya-
Tradition, die Kagyii-Tradition und die Gelug-Tradition, auch Neue Kadam-Tradition
genannt. Dann gibt es noch die Tradition der alten Ubersetzungen, die Schule der
Nyingmapa.

Gewil} gibt es hier einige Unterschiede zwischen der Nyingma-Tradition und den
Sarma-Traditionen etwa in der Terminologie. So scheint es zwischen den alten und den
neuen Schulen Unterschiede in der Bedeutung des Wortes ,,[Fahrzeug der Resultate* oder
»Wirkungsfahrzeug* zu geben. Das Wort ,,Wirkung* mu8 sich dabei nicht unbedingt auf
einen spiteren Zustand in einer zeitlichen Abfolge von Ursache und Wirkung beziehen.
Normalerweise versteht man unter der Wirkung erst dic Zeit, wenn ein Ubender die
Buddhaschaft erreicht hat. In der Nyingma-Tradition kann sich der Begriff aber schon auf
gegenwirtige Zustdnde beziehen, und zwar besonders auf das, was in anderen Traditionen
als ,,natiirlich anwesendes BewuBtsein des Klaren Lichts* bezeichnet wird; denn sie ist die
subtilste, tiefste Ebene unseres BewuBtseins, die seit anfangsloser Zeit besteht und auch
ohne Ende weitergehen wird bis zur Buddhaschaft und dariiber hinaus. Diese subtilste
Ebene unseres Bewuftseins war niemals beeintrichtigt von Leidenschaften wie Begierde,
HaB usw. Diese tiefste Natur oder Ebene unsceres BewuBtseins, die in ihrer Natur unbe-
fleckt ist, ist zu jeder Zeit vorhanden und setzt sich bis in die Buddhaschaft fort. So
gesehen haben wir die Wirkung schon in uns. Diese subtile Ebene des BewuBtseins, wird
gegenwirtig aber durch die groberen Ebenen des BewuBtseins, auf denen es all die
negativen Emotionen wie Begierde, HaB3 usw. gibt, verdeckt. Im Tantra versucht man sich
ganz auf Methoden zu konzentrieren, Verbindung aufzunehmen mit dieser tiefsten Ebene
des BewuBtseins, sie zum Vorschein zu bringen, sie benutzen zu kdnnen, um somit den
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Geist schnell von den peripheren, sckundiren, groberen und verblendeten Ebenen zu
befreien.

Ganz gleich, wie man in den jeweiligen Traditionen die verschiedenen Begriffe, die im
Tantra benutzt werden, auch verstehen mag, ganz gleich, von welchen unterschiedlichen
Perspektiven und Schwerpunkten man die Dinge auch betrachten mag, was die Notwen-
digkeit intensiver, aufeinander aufbauender Praxis angeht, gibt es zwischen den Traditio-
nen des tibetischen Buddhismus keinen Unterschied. Alle sagen z. B., dal es notig ist, den
Geist zu reinigen, um iiberhaupt Tantra praktizieren zu konnen. Effektiv muB man viele
Ubungen anwenden, um den Geist zu reinigen und gute Anlagen und Verdienste an-
zusammeln. Dazu dient unter anderem dic Ubung der ,.Siebenteiligen Verehrung®,'® die
allgemein im Mahayana, aber auch im tantrischen Zusammenhang besonders intensiv
praktiziert wird. Diese sicben Glicder umfasscn Verehrung der Buddhas, Darbringung von
Opfergaben, Bekennen der unheilsamen Handlungen, Erfreuen an heilsamen Handlungen,
Bitte um das Drehen des Dharma-Rades, Bitte um Verweilen in der Welt und Widmung
der Verdienste. Durch soiche Verdienstansammlung und Reinigung werden die positiven
Voraussetzungen fiir die Mcditation geschaffen, um Tantra wirklich praktizieren zu
konnen. In Bezug darauf, daB viele Ubungen und intensive Praxis notig sind, gibt es
keinerlei Unterschiede zwischen den verschicdenen Traditionen.

Deshalb wird in allen tibetischen ‘Traditionen den ,,Vorbercitenden Ubungen* (Tib.
Ngondro)"’ eine groBe Bedcutung beigemessen. Dazu gehtren Ubungen wie 100.000 mal
ein bestimmtes Mantras zu rezitieren, 7. B. das Mantra von Vajrasattva, das besonders der
Reinigung von negativen Handlungen dient, oder 100.000 Niederwerfungen zu praktizie-
ren, 100.000 Mandalas darzubringen, 100.000 mal das Guruyoga zu praktizieren, 100.000
mal dic Zuflucht 7u rezitieren und das altruistischen Streben nach Erleuchtung zu erzeu-
gen. s gibt Varianten der Vorbercitenden Ubungen mit mehr oder weniger Ubungen,
aber in allen Traditionen miisscn sie auf dhnliche Art praktiziert werden. Das ist eine der
wichtigen Voraussetzungen, um dic Wirksamkeit des Tantra hervorbringen zu konnen. So
heiBt es 7. B. in einem Text, daB das ,.Schen der Natur des Geistes* ganz und gar abhingig
davon ist, Verdienste zu sammeln und sich zu reinigen, und dazu dicnen diese vorberei-
tenden Ubungen.

Es geht im Tantra darum, resultierende Zustinde der Buddhaschaft schon jetzt in den
Pfad einzubeziehen. Das gilt besonders fiir die verschiedenen Phasen des Sterbens und der
Wiedergeburt. Ein ganz wichtiger Zeitpunkt ist der Zustand im Tod, wenn das BewuBt-
sein sich endgiiltig vom Korper trennt. Es heiBt, daB dann alle groberen Ebenen des
BewuBtseins zusammen mit den groberen Ebenen der Energien und der korperlichen
Ebenen, dic man dann verlassen hat, zu ende gegangen sind, und sich dann tatsichlich die
ticlste, subtilste Ebene des Bewuftseins, das natiirlich anwesende klare Licht manifestiert.
Gewdohnlich erleben wir diesen Zustand aber nicht bewufit oder konnen ihn nicht weiter
nutzen. Er geht cinfach voriiber. Unserem Geist erscheint auf dieser schr subtilen Ebene
des BewuBtseins einc Art vollkommene Leere. Es ist aber moglich und wird mit Hilfe der
tantrischen Mcthoden im Leben angestiebt, sich daran zu gewthnen, diesen Zustand zu
benutzen, um ihn mit der Erkenntnis der endgiiltigen Realitit oder Leerheit in Verbindung

16 saptanga, yan lag bdun pa
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zu bringen. Diese Erkenntnis wicderum steht in direkter Beziehung zu dem ,,Wahrheits-
korper*'® eines Buddha, der Sicht eines Buddha, die in bezug auf die endgiiltige Realitit
vollig ungehindert ist. Jemand der entsprechend geiibt ist, kann also diesen Zustand der
Leere wihrend des Todes, wihrend der Abwesenheit von allen groberen Strukturen
nutzen, eine tiefe Erkenntnis der Leerheit und damit der endgiiltigen Realitit seines
eigenen Geistes zu machen und damit im Ideallall sogar schon die Erleuchtung erreichen.
Diese Erfahrung der Leerheit als der endgiiltigen Realitit im Tod wird in tantrischen
Texten auch als ,, Treffen von Mutter und Kind* bezeichnet: Die ,Mutter* ist das natiirli-
che BewuBtsein des Klaren Licht, das im Tode erlebt wird, das ,,Kind* ist dic im Leben
eingeiibte Erkenntnis der Leerheit; im Tode konnen dann sich dann beide Erfahrungen
miteinander verbinden und dadurch dem Zustand des Klaren Lichts im Tod eine auBerge-
wohnliche Bedeutung verleihen.

Die Methoden, die tiefste Ebenc des BewuBtseins zu crfahren, nicht erst im Tod,
sondern schon in diesem Leben, werden z. B. in der Kagyii-Tradition in der Mahamudra-
Praxis" und in der Nyingma-Tradition in der Dsogtschen-Praxis™ geiibt. In der Gelugpa-
Tradition spricht man von der Sicht der Unteilbarkeit von Gliickseligkeit und Leerheit.”
Es geht letztlich immer darum, dieses subtilstc BewuBtsein des Klaren Lichts zu erfahren
und es benutzen zu konnen, um groBe Fortschritte aul’ dem Pfad zu machen.

In der Nyingma-Tradition teilt man dic Fahrzcuge in ncun Fahrzeuge auf, von denen
die drei hochsten Maha-, Anu- und Ati-Yoga sind. Im Ati-Yoga wird Dsogtschen im
Rahmen jener Praktiken geiibt, die mit der Erfahrung der grundlegenden Natur des
BewuBtseins auf der subtilsten Ebene zu tun haben.

In den anderen, neuen Ubersetzungstraditionen verwendet man andere Terminologien.
Man macht eine Einteilung in das Paramitayana und das Tantrayana. Die Tantras unter-
teilt man nochmals in vier Tantra-Klassen:* Handlungstantra,™ Ausiibungstantra,™ Yoga-
tantra® und Hochstes Yogatantra.®® Diese Erklirungen iiber die subtilste Natur des Be-
wuBtseins und dessen Benutzung im Tode finden sich weder im Paramitayana noch in den
drei unteren Tantra-Klassen, sondern ausschlieBlich im Hochsten Yogatantra.

Ganz wichtig ist, dal man diese verschiedenen Fahrzeuge alle als zusammenhingend
betrachtet. Es ist unmoglich, das Mantrayana zu praktizieren, ohne den aligemeinen nicht-
tantrischen Bodhisattva-Pfad als Grundlage zu nehmen. Diesen zu praktizieren ist wiede-
rum nicht ohne die Prinzipien moglich, dic der Buddha im Sravakayana dargelegt hat,
insbesondere die Ubungen, die mit den Vier Wahrheiten zusammenhingen.

Es ist daher vor allem miBverstindlich, wenn man meint, es gibe im Buddhismus drei
vollig getrennte Fahrzeuge: Hinayana, Mahayana und Vajrayana. Schon die Aufteilung
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der letzten beiden Fahrzeuge ist in dicser Weise irrefiihrend; denn das Vajrayana ist
tatsiichlich nur cin besonderer Teil des Mahayana. Man kann Mahayana in das Para-
mitdyana und das Vajrayana cintcilen, aber nicht in dieser Weise drei getrennte Fahrzeuge
beschreiben; das sind Bezcichnungen, die leicht zu MiBverstindnissen fiihren.

Natiirlich ist es mijglich, daff jemand im wesentlichen die Lehren des Sravakayana und
nicht dic Mahayana-Lchren praktizieren mochte, und erst recht nicht innerhalb des
Mahayana die tantrischen Lehren, oder da cin anderer nur das nicht-tantrische Mahayana
praktizicren méchie, aber nicht dic tantrischen Lehren. Das ist vollig in Ordnung; denn es
gibt unterschiedliche Veranlagungen und Fihigkeiten. Wenn aber cin Ubender den
Anspruch hat, dic Lehren des Buddhismus in ihrer Vollstdndigkeit zu praktizieren und
insbesondere dic Methoden des Vajrayana anwenden mochte, dann kommt er oder sie
nicht umhin, sich zuvor intensiv sowohl mit dem Sravakayana wic auch mit dem nicht-
tantrischen Bodhisattva-Plad auscinanderzusctzen und darin Einsichten und Erfahrungen
zu sammeln. Es ist sinnlos zu meinen, man konne das Vajrayana praktizieren, ohne diese
vorherigen Fahrzeuge intensiv zu iiben.

Man sollte also diese Fahrzeuge nicht als isolierte oder gar unvereinbare Wege ver-
stehen, sondern eher als aufeinander aufbaucnde Teile eines Weges, im Idealfall als Teil
ciner Gesamtpraxis, in der alle Pfade der Buddha-Lehre bis hin zum Vajrayana enthalten
sind. Somit ist es auch kcine Frage, ob ¢s moglich ist, daB jemand mit Lehren beginnt, die
z. B. 7um Sravakayana oder Theravada gehoren, und sich dann mit Mahayana-Lehren
beschiiftigt. Es ist natiirlich, da8 wir unsere Sichtweise verindern und ausweiten kénnen
und dabei Erklirungen weiterer Philosophien einbeziehen, die uns vorher nicht bewufit
waren. Im Buddhismus sclbst gibt cs viele solcher Begebenheiten, dal Meister die einer
bestimmten philosophischen Schule oder ‘Tradition zuzurechnen waren, spéter andere
Teilc der Lehre, andere Philosophicn usw. aufgenommen haben. Als ein beriihmtes
Beispicl wird der indische Meister A§vaghosa genannt, von dem es heifit, er habe zuvor zu
ciner nicht-buddhistischen Tradition gehtrt und dann in einer Debatte mit den Buddhisten,
gegen Aryadeva, cinen Vertreter der Philosophic Nagarjunas, verloren.

Es gibt cinc hiibsche Geschichte zu der Debatte dieser beiden, die ich jetzt nicht in
allen Cinzelheiten erkliren kann. Es heifit, dafl A§vaghosa, also der Nicht-Buddhist, in der
philosophischen Debatte gegen Aryadeva zwar verloren hatte, die Niederlage aber nicht
akzeptieren wollte und daraufhin von den Buddhisten in der Klosterbibliothek einge-
schlossen wurde. Weil er cin groier Gelehrter war, vertrieb er sich die Langeweile mit
dem Lesen buddhistischer Literatur, die ihn dann zunchmend interessierte. Als er dann
sogar cine Prophezeiung iiber sich selbst fand, hat ihn das endgiiltig zum Buddhismus
bekehrt. Spiter wurde er cin groBer buddhistischer Meister, der auch viele wichtige
Mahdyana-Schrilten verfaft hat, 7. B. cinen Text zur Bereinigung von negativen Hand-
lungen, der in der tibetischen Tradition standig rezitiert wird, mit dem Titel ,,Allgemeine
Bereinigung*.”’

Auch innerhalb der buddhistischen Tradition gibt es viele Beispiele von Meistern, die
von einer philosophischen Sichtweise zu ciner anderen iibergewechselt sind. So eine
Umwandlung der Sichtweisc, dic vicllcicht sogar mit dem Wechsel von ciner Tradition in
dic andere cinhergeht, ist natiirlich cin Vorgang, der von vielen Faktoren bestimmt wird.

*7 sPyi bshags
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Im Falle des Meisters Aévaghosa beruhte der Wechsel tatsiichlich aul einer inneren
Uberzeugung, und cine solche Anderung der Ubcrzeugung wiederum beruht darauf, daB
der Geist grundsitzlich wandelbar ist und wir — wie es im Buddhismus heift — den Samen
eines Vollendeten in uns tragen. Verblendung, Unwissenheit konnen aufgegeben werden,
man kann zu neuen Einsichten kommen. Dies liegt in der Natur unseres Geistes begriin-
det. A§vaghosa ist gewiB nicht zu einem Verfechter des Buddhismus geworden, weil man
ihn in der Bibliothek eine Zeit eingesperrt hatte, auch nicht deshalb, weil er dort eine
Prophezeiung von sich selbst gelesen hatte, das waren nur AuBerlichkeiten. Letztlich kam
es zu dem Wandel, weil er durch das Studium und durch die Beschiftigung mit den
Inhalten eine tiefe Uberzeugung in die buddhistische Lehre entwickelt hatte.

Fragen:

Moderator:; Ein Frage ist: Wenn beim Tod Erleuchtung erreicht wird, wie duflert sich
dann das Mitgefiihl gegeniiber den anderen Wesen?

Geshe-la: Es ist mir nicht ganz klar, wie dic Frage gemeint war. Wir konnen uns fragen,
ob die Erfahrung der Leerheit das Mitgefiihl beeintrichtigt oder verstiirkt. Tatsidchlich
stirkt die Erkenntnis der Leerheit, der cigentlichen Realitit, schr die Seite des Mitgefiihls.
Umgekehrt ist die Erkenntnis der eigentlichen Realitit nur auf der Grundlage einer
mitfiihlenden, positiven Geisteshaltung moglich. Man kann beides nicht voneinander
trennen. Vielleicht war die Frage so gemeint, was geschieht, wenn jemand ein Buddha
geworden ist. Ein Buddha kann jederzeit eincn grobstofflichen Korper annehmen, um den
Wesen, den Schiilern zu helfen, um ihnen Unterwcisungen zu geben usw. Auch wenn
jemand im Tod noch nicht die vollstindige Buddhaschatt erreicht, gibt es nach den
tantrischen Lehren einen ,,Illusionskorper*, also auch eine bestimmte Fihigkeit, bewuBt
korperliche Erscheinungen hervorzubringen, um sich so anderen mitzuteilen.

Frage: Gibt es in der Tradition Lamas, dic dic Todcserfahrung crlebt haben und sich
daran erinnern konnen?

Geshe-la: Das ist mdglich. Wenn jemand dic Erfahrung der hoheren Stufen des Geheimen
Mantra hat, wie z. B. der Erzeugungsstufe oder der Vollendungsstute, dann kann er sich
sehr gut an vergangene Zustiinde, friihere Existenzen erinnern. Aber selbst im nicht-
tantrischen System, sogar im Sravakayana, z. B. im Abhidharmakosa und in anderen
Schriften, werden hohere Wahrnehmungsfihigkeiten erklirt, zu denen beispielsweise die
Fahigkeit gehort, sich an weit zuriicklicgende Ereignisse zu erinnern; und das beinhaltet
auch die Erinnerung an vergangene Leben.

Frage: Wann ist jemand so weit, da er [nitiationen crteilen kann, und wer entscheidet
dariiber?

Geshe-la: Die Qualifikation ergibt sich aulgrund der Eigenschaften, die sich jemand
aneignet. Es mag in den verschiedenen Traditionen unterschiedliche Vorgehensweisen
geben, die nitigen Eigenschaften eincs Lamas und besonders cines tantrischen Meisters zu
bestimmen. In der Tradition von Tsongkapa braucht ein Lehrer zunichst einmal die
entsprechende ethische Grundlage. Er oder sie muB ein Pratimoksa-Geliibde und darauf
aufbauend das Bodhisattva-Geliibde und das Tantra-Geliibde genommen haben und die
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cntsprechenden cthischen Regeln beachten. Das sind drei unabdingbare Voraussetzungen.
Dann kommen natiirlich noch dic notwendigen Eigenschaften hinzu, die fiir einen
Mahayana-Lehrer allgemein erklirt werden, nicht nur speziell in den Tantras, hier werden
nach Maitreya zchn Eigenschaften genannt. Zusitzlich werden speziell fiir einen tantri-
schen Lehrer zwei Gruppen von je zchn notigen Eigenschaften gelehrt. Wenn jemand, der
diese Qualititen besitzt, von Schiilern gebeten wird, Initiationen zu geben, kann er ihnen
diese verleihen. Es gibt keine Instanz, die dem Lehrer cinen Stempel aufdriickt oder einen
PaB gibt mit dem Vermerk: , Erlaubnis, Initiationcn zu geben”. Zumindest ist das nicht die
Vorgehensweise, wice sic in den Tantras selbst angelegt ist. Vielmehr wird es in der
Tradition so erkliirt, daf sich jemand dic nitige Qualifikation cines Lehrers durch person-
liche Entwicklung ancignet und dann von Schiilern gebeten wird, Unterweisungen oder
Initiationen zu gcben. Dadurch kommt das Verhiltnis von Lehrer und Schiiler zustande.
Wenn sich die Verhiiltnissc verschlcchtern, kann cs vielleicht irgendwann sinnvoll wer-
den, cine offiziclle Bestitigung oder ctwas Vergleichbares zu geben, weil die anderen
Prinzipicn, nicht mehr richtig funktionicren, wie sie eigentlich gedacht sind. Aber ange-
legt in den Schriften oder in der Tradition selbst ist das nicht.

Frage: Wic crkliren Sic sich als Buddhist, daB ¢s nicht mehr Bodhisattvas und immer
noch so vicl Leiden auf der Welt gibt?

Geshe-la: Zum cinen ist ¢s grundsdtzlich schwicrig, andere Menschen auf ihre inneren
Cigenschaften hin zu beurteilen. Buddha hat selbst gesagt, cin gewohnliches Lebewesen
kann kaum ein vollstindiges Urteil Giber cine andere Person abgeben. Wic sollten wir jetzt
entscheiden, wer von uns cin Bodhisattva ist und wer nicht? Wenn wir jemandem gegen-
iibertreten, konnen wir dann mit Sicherheit entscheiden, da8 diese Person weder ein
Bodhisattva noch cin Buddha ist? Das ist sehr schwer zu sagen. Allein vom &uBeren
Anschein her ist das nicht festzulegen. Zum anderen geht man im Buddhismus davon aus,
daB es schon unzihlige Buddhas gegeben hat, unzihlige Wesen zur Buddhaschaft erwacht
sind, und es auch unzihlige Bodhisattvas gibt. Aber auf der anderen Seite gibt es eben
auch unzihlige Lebewesen, das ist in gewisser Weise das Problem. Da steht also eine
Vielzahl von Buddhas ciner unendlichen Anzahl von Lebewesen im Samsara gegeniiber.
Ich personlich bin der festen Uberzeugung, daB dic Buddhas schon sehr viel Positives
bewirkt haben und schon sehr vicle Wesen den Weg aus dem Daseinskreislauf herausge-
funden haben. Aber angesichts der unendlichen Zahl von Lebewesen bleiben immer noch
sehr vicle iibrig, mehr als genug fiir dic weitere Heilsaktivitit der Erleuchteten und das
Wirken der Bodhisattvas. Es lohnt sich fiir jeden, der dic Buddhaschaft errcicht, weil diese
Person dann sowohl liir sich sclbst den hochsten Zustand erreicht hat, als auch fiir andere
sehr viel Gutes bewirken kann.

Es ist tatsiichlich schr schwicrig, den Geist anderer zu ermessen. Es ist schon schwierig
genug, dice cigene Geistesverfassung zu crkennen, noch vicl schwieriger ist es, den der
anderen zu beurteilen. Wir sind heutzutage in der Lage, den Aufbau der materiellen Welt
in viclen Einzelheiten zu crkennen und die Entwicklung cines materiellen Objekts sogar
bis zu Tausenden und Millionen von Jahren in die Vergangenheit zuriickzuverfolgen;
aber trotzdem haben wir noch groSc Schwierigkeiten, Aufbau und Arbeitsweise des
Geistes inallen Aspekten zu verstehen. Trotz des naturwissenschaftlichen und technischen
Fortschritts haben wir noch immer groe Schwicrigkeiten, cinen anderen Menschen zu
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beurteilen. Was geht gerade in dem anderem vor? Hat er heilsame Gedanken, unheilsame
Gedanken, sind irgendwelche positiven oder negativen Emotionen cntstanden? Das
konnen wir trotz dieser vielen technischen Moglichkeiten immer noch nicht beurteilen.
Wenn es iiberhaupt einen subsantiellen Fortschritt auf diesem Gebict gegeben hat, ist er
im Vergleich zu den Fortschritten in bezug auf dic Erforschung der Materie noch sehr
gering.

(Ubersetzung aus dem Tibetischen von Christof Spitz)





