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VORWORT

Dies ist kein Buch fiir dngstliche Gemiiter. Wer es gelesen und sich
vielleicht auch darin verloren hat, wird sich als einen verinderten
Menschen wiederfinden, jedenfalls von Grund auf erschiittert, auf-
geriittelt. Er ist gewaltigen BewuBtseinswogen ausgesetzt gewesen, von
ihnen getragen, aber auch von ihnen aufgewiihit, und das griindlich.
Seine ganze Ich-Staffelei kommt ins Wanken und die Grenzlinien
zwischen Subjekt und Objekt verwischen sich.

Die Abgriinde tibetischen Denkens haben schon die letzte Gene-
ration im Westen erregt, besonders A. David-Neels merkwiirdige Visi-
onen und Evans-Wentz’ Ubersetzung eines guten Teils der tibetischen
Totenbiicher, von denen wir in diesem Bande ja vielen begegnen. Und
da niemand es kontrollieren konnte, wurden sogenannte tibetische
Forschungen geradezu zu einem Freibillet fiir eigene Phantasie-Projek-
tionen.

Die Bedeutung dieses Buches liegt vor allem darin, daB es als aka-
demisch griindliche Arbeit dennoch (was Akademikern leider oft
mangelt) aufregender wirkt als so manches okkult Ersonnene und oft
filschlich Ertriumte, das unter dem Namen »Tibet« uns so héaufig
vorgesetzt worden ist.

Im Gegensatz zu vielen allzu populiren, wissenschaftlich jedoch
fragwiirdigen Traktaten (siehe »Shangri-La«) ist dieses Buch nicht in
erster Linie interessant, originell oder exotisch, sondern man gewinant
vor allem wihrend der Lektiire mehr und mehr den Eindruck, einer
sehr gewichtigen Wirklichkeitsschau zugefiihrt zu werden, die uns Auf-
schliisse geben kann nicht nur iiber Tibet, sondern zugleich iiber uns
selbst und iiber unerschlossene Aspekte unseres eigenen Seins, das
hier mit einem Mal gar nicht mehr so sicher und wohlgegriindet er-
scheint.

Ein Hauptgewinn beim Lesen dieses Buches ist es, daB dasjenige,
was wir gewdhnlich die »Wirklichkeit« nennen, einem doch nur als
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eine von vielen Maoglichkeiten erscheint - und nicht einmal als die
unbedingt wichtigste und am besten gesehene. Denn ein jeder hat ja
doch sein eigenes Mandala.

Es ist gar nicht so schwer, hohe Werte aus diesem Buch zu gewinnen,
wenn auch der Text der Toterrbiicher noch so fremdartig wirken mag;
Lauf hat uns die Arbeit zum groBen Teil schon abgenommen durch
sein ungeheures Wissen und seine tiefgehende Meditation. Wir haben
hier ein groBartiges Beispiel dafiir, wie eine total fremde Welt so er-
schlossen werden kann, daB einem ganz unerwartete Weite zuteil
werden.

Angesichts der ungeheuren Reichhaltigkeit des Materials sieht Lauf
hier die Gefahr des Versinkens in der Uberfiille und hiitet sich wohl,
den uneingeweihten Leser in das verwirrende Labyrinth der Einzel-
heiten zu fiihren. Es ist erfrischend zu erleben, wie hier das Auge sich
immer wieder auf die »Hauptsache« richtet, auf die allein es ankommt,

Der Verfasser dieses Vorworts hat sich mit sehr vielen Tibetologen
in drei Erdteilen unterhalten, aber noch nie eine so ausgesprochen
wesentliche Einstellung zu den Texten gefunden, verbunden mit einer
einmaligen Fahigkeit, den Sinn tibetischer Texte rasch und griindlich
zu erfassen.

Und der Tod, um den es sich hier doch hauptsidchlich handelt, er-
scheint uns dementsprechend in einem ganz anderen Licht, ja, in
einem »Licht« im wahrsten Sinne des Wortes. Unsere heutige, weit-
verbreitete medizinisch-atheistisch-nihilistische Einstellung zum Tod
wird mehr als fraglich, wird erschiittert, erscheint von dieser neuen
Seite aus sogar etwas naiv. Da sind noch ganz andere Bereiche zu
respektieren, als man es normalerweise zugeben mochte.

Die tibetischen Totenbiicher, dies macht Lauf uns deutlich, stellen
eine unglaubliche psychologische Leistung dar; alles ist hier meister-
haft entwickelt, so daB man formlich eine neue Sicht gewinnt. Es han-
delt sich um Lehrbiicher des Sterbens und des Lebens von einzig-
artiger Geschlossenheit des psychischen Aufbaus.

Anfangs mehr das rein Sachlich-Methodische entwickelnd, fiihrt das
Buch den Leser rasch zu einer erregenden Schilderung der Wirklich-
keit von bei uns sonst kaum beobachteten BewuBtseinszustinden, so
etwa, wenn die Erfahrung der Grenzenlosigkeit nach dem Tode lebendig
dargestellt wird. Da ist der Geist wie des Himmelsraumes Leerheits-
natur, hinter der wiederum das Positive zu ahnen ist.

Das hochinteressante Kapitel iiber Psyche und BewuBtsein zeigt,
wie viele Gedanken der tibetischen Totenbiicher von universaler Be-
deutung sind. Hier wird ein breiteres Verstindnis vieler Ideen erreicht
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durch Vergleiche mit dhnlichen Schriften anderer Kulturen. Die Gleich-
heit und Ahnlichkeit der Todesbegriffe der Menschheit ist nicht zu
iibersehen. Lauf fiihrt uns in diesem Zusammenhang zu Ansitzen
einer vergleichenden Phidnomenologie der Seele, die freilich noch
geschrieben werden mu@.

Alteste Ahnungen der Menschheit tauchen auf, und im christlichen
Westen finden wir erstaunliche Parallelen, so in Thomas von Aquins
Begriff der »Wirkkraft im Seelenvermégen« nach dem Tode, der so
sehr dem indischen »Karma« entspricht.

Da die tibetischen Totenbiicher auf urbildlichen Symbolen aufgebaut
sind, nimmt es nicht Wunder, dall der Autor es leicht findet, vieles von
diesen zu Freuds phylogenetischem Erbmaterial und Jungs Archetypen
in Beziehung zu setzen. Ja, er sieht sogar eine Bestitigung dieser heu-
tigen psychologischen Theorien in den in Tibet aufgewiesenen Erfah-
rungen, die als geahnte Wirklichkeit in das menschliche Dasein heriiber-
diammern. Die ganze Geistesgeschichte ist ihm jedenfalls ein Zeugnis
dafiir, daBB Seele und BewuBtsein mehr sind als nur einmalige und ver-
gingliche Korperlichkeit.

Von besonderem Interesse schlieBlich ist Laufs Feststellung, daB, da
die ganze Welt letztlich nur BewuBtsein ist (denn nichts anderes wiire
uns ja zuginglich), offenbar auch ein GrundbewuBtsein existiert als
Speicher aller BewuBtseinseindriicke, das vom Karma wie ein Ozean
gefdchelt wird und dadurch immer neue Eindriicke zur Erscheinung
bringt. Ereignet sich eine Kontraktion auf das reine UnbewuBte im
jenseitigen Raum, bevor eine neue BewuBtheit aus der Urpotenz ent-
stehen kann? Mit Recht weigert Lauf sich, auf derartige Spekulationen
nédher einzugehen, da solche nur zur Bildung von Ideen statt von Wirk-
lichkeiten fiihren konnten. Auf jeden Fall sind die Theorien einer
jenseitigen Existenz schon selber psychische Wirklichkeit, selbst wenn
der bloBe Verstand geneigt ist, sie abzulehnen. Die Errichtung trans-
zendenter Welten ist bereits eine Wirklichkeit, mit der zu beschiftigen
sich lohnt.

Als Endresultat aller dieser Zwischenzustands-Betrachtungen kann
man sagen, daB8 der uns so geldufige Gegensatz von Tod und Leben
hier derart relativiert wird, wie es im Westen nur selten bei ganz groflen
Mystikern geschehen ist, zum Beispiel bei Rilke, der uns sagt, daf}
Engel oft nicht wissen, ob sie eigentlich unter Lebenden oder unter
Toten sich bewegen.

Man kdnnte sich beinahe fragen, was wohl geschehen wiirde, wenn
dieses Werk Laufs ins Tibetische iibersetzt wiirde. Welch einen Ein-
druck wiirde es wohl auf die leider verschwindend kleine Gruppe der
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Tibeter selbst machen? Voraussichtlich wiirde derselbe"Erfolg ein-
treten, den Daisetz T. Suzuki sich von einer japanischen Ubersetzung
seiner englischen Biichér iiber Zen-Buddhismus versprach: Die fest-
gefahrenen Bonzen wiirden gezwungen sein, ihre eigene Tradition ganz
neu zu sehen und zu durchdeniken und ihr bloBes Wissen umzuwandein
in eirie lebendige Schau der Weltrealitit.

Als geographische und anthropologische Wirklichkeit 16st sich Tibet
heute mehr und mehr auf infolge der erzwungenen Materialisierung
durch das auch die eigene Vergangenheit und damit die eigerien Arche-
typen verleugnende China oder durch das ebenso verwestlichte Indien.

Unausrottbar jedoch bleibt dieses Tibet in uns als eine grofle Sehn-
sucht nach dem ewig Geheimnisvollen in unserer armen Zeit der ab-
soluten Geheimnislosigkeit und Entmythologisierung. Lauf weist uns
den heilenden Weg zur Rettung des unverlierbar Wesentlichen. Wir
sehen gewissermaen Tibet in den Zustand des Bar-do eintreten, wissen

aber auch, daB dies eine Zustandsphase bedeutet und nichts Eigent-
liches je verloren geht.

Stanford University, San Francisco, Prof. Dr. Frederic Spiegelberg
im August 1975
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EINFUHRUNG

Unter den geheimen Uberlieferungen des tibetischen Buddhismus fin-
den wir insbesondere solche Lehren, die sich mit den zentralen Pro-
blemen des menschlichen Daseins, den fortgeschrittenen und hohen
Wegen zur Selbsterkenntnis und mit dem Tode beschiftigen. Zu diesen
geheimen Traditionen gehoren die tibetischen Totenbiicher, die im
wesentlichen von den »Schatzentdeckern< aufgefunden und uns so zur
Kenntnis gebracht wurden. Auch wenn dem tibetischen Totenbuch eine
bestimmende und klar entwickelte Grundstruktur eigen ist, so gibt es
doch so viele verschiedene Werke, die auf dieser aufbauen und die unter-
schiedliche Aspekte bearbeiten, daB wir statt von einem, von mehreren
tibetischen Totenbiichern sprechen miissen.

Das Problem des Todes und einer méglichen Wandlung im Jenseits
des sogenannten Bar-do-Zustandes bis hin zu einer neuen Inkarnation
betrachtet der Tibeter als eine hochst notwendige Aufgabe, die letzten
Endes noch in diesem Leben geldst oder wenigstens entsprechend vor-
bereitet werden muf. Die im Bar-do angekiindigten Visionen der Gott-
heiten sind der Widerschein geistiger Prozesse und Erfahrungen aus
dem Leben, die nunmehr auf hdherer Ebene des entkérperten Zustandes
autonom wirksam werden. Darum gemahnen die das Totenritual leiten-
den Lamas den Verstorbenen immer wieder, sich aller jener Lehren und
Bedeutungen der visioniren Gottheiten zu erinnern, die ihm zuvor im
irdischen Leben Vorbild und Richtschnur zu einer geistigen und reli-
gidsen Lebensfithrung gewesen sein sollten.

Das Hauptaugenmerk liegt darauf, das Wesen der Gottheiten und ihre
verschiedenen Sinngehalte in Bezug auf die Wandlungen des BewuBt-
seins zu begreifen und im eigenen bewuBten Geiste zu integrieren. Das
aber ist eine bedeutende psychische Leistung, griindend in der Ubung
der meditativen Praxis, die innerhalb dieses irdischen Daseins erbracht
werden muf}, da Spekulationen auf ein besseres Sein nach dem Tode
eine gefdhrliche Illusion und neue Ichbindung darstellen wiirden. Der
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Bar-do thos-grol oder das tibetische Totenbuch handelt von den Ereig-
nissen des Sterbens, den etwa zu erwartenden Jenseitserfahrungen, die
sich zwischen vollkommener Befreiung und erneuter Inkarnation be-
wegen. Alles dies aber kann trotz beachtlicher Grenzerfahrungen der
buddhistischen Psychologie riur deshalb in den Texten des tibetischen
Totenbuches so iiberzeugend vermittelt werden, weil sich seine Lehren
an der Wirklichkeit des irdischen Lebens immer wieder orientieren.
Nur was echter Erfahrungsinhalt von Erkenntnissen auf Erden sein kann,
unsere Empirie der BewuBtseinserfahrung, wird im tibetisctien Toten-
buch auch zur weiterfithrenden Darstellung bewuBtseinstranszendenter
Inhalte des Bar-do verwendet.

Insofern ist das tibetische Totenbuch ohne seine enge Beziehung zur
buddhistischen Philosophie und Lebenspraxis nicht anwendbar und
wire dann nur in reiner Spekulation versunken. Da aber Lebenserfah-
rung, Wirklichkeitserkenntnis und BewuBtseinsvollendung auch die
Lehrgrundlage von den transzendenten Zustinden des Bar-do bilden,
kénnen wir das tibetische Totenbuch ganz allgemein ebenso als ein
Lebensbuch a priori bezeichnen. Und den psychischen Individuations-
wert, den das individuelle Leben eines Menschen im irdischen Korper
erlangt hat, den erhilt es auch im jenseitigen Reich des Bar-do, nicht
mehr und nicht weniger, das ist das eindeutige Gesetz des Karma.

In der Erkenntnis, daB es nicht nur ein tibetisches Totenbuch allein
gibt, sondern eine ganze Gruppe von verschiedenartigen Schriften eben
dicser Art, und daB es auBerdem in Tibet eine reiche Tradition der ars
moriendi gab, die sich auch auf altindische Lehriiberlieferungen be-
rufen kann, haben wir eine andere Form der Behandlung dieser The-
matik gewihlt. Anhand einer Fiille von verschiedenen Originaltexten
des Bar-do thos-grol und verwandter Schriften haben wir einen Versuch
zu einer Synopsis verschiedener Traditionen unternommen und Schwer-
punkte zu bestimmten buddhologischen und psychologischen Fragen
iiber das Wesen des Bar-do und seiner Visionen gebildet. In diesen soll-
ten Grundfragen zum Verstindnis des Bar-do erkldrt werden, deren
Losung sich nur aus der Nutzung verschiedener Quellen und auch der
kommentierenden Werke anbieten kann. Zu den unentbehrlichen tibe-
tischen Geheimlehren gehoren hier die Uberlieferungen der bKa’-
brgyud-pa Sekte, welche die Lehren des indischen Guru und Siddha
Niropa bewabhrte.

Wir haben aus den Werken der Shangs-pa, Brug-pa und Kam-tshang
Sekten manche Texte verglichen oder im Auszug ibertragen, damit
sozusagen >von innen her ¢, ndmlich aus tibetischer Sicht, eine beschei-
dene Deutung und Wiirdigung des tibetischen Totenbuches mdglich
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wird. Dies alles jedoch wire nicht denkbar gewesen ohne meinen Lehrer
Vairocana Tulku, die sechzehnte Inkarnation des grofien Ubersetzers
Vairocana im osttibetischen Kloster Ka-thog rdo-rje-gdan, der mir die
Geheimnisse des Bar-do thos-grol intensiv erschlossen hat. AuBler die-
sem verdanke ich meinen tibetischen Lehrern in Ladakh, Sikkim und
Bhutan viele Hinweise und vor allem die-Unterstiitzung durch tibetische
Originaltexte aller Art zum Bar-do-Problem, die dieser Arbeit zugrunde
lagen.

Um die Lehren der tibetischen Totenbiicher in einen breiteren Um-
kreis des Verstindnisses fiir die abendldndische Geisteswelt zu stellen,
haben wir die Problematik der Seelenfithrung nach dem Tode aus an-
deren Kulturkreisen zum Vergleich gestellt. Wenn dieses auch nur in
kurzen Ziigen behandelt wurde, so sollte doch nach dem rein tibetolo-
gischen Teil ein Versuch unternommen worden sein, gewisse Parallelen
aufzuzeigen, die uns Kunde davon geben, daf} vergleichbare Inhalte und
Symbole nicht nur auf Asien beschriinkt sind, sondern in anderer Form
uns durchaus bekannt und begreifbar erscheinen. Nicht zuletzt hat uns
die Psychologie wieder den Erweis gebracht, daB die Behandlung von
Urproblemen des menschlichen Seins und des Sterbens iiberall urbild-
lichen Mustern und Formen des geistigen Ausdrucks folgt, iiber die wir
zu einem Verstidndnis des tibetischen Totenbuches und seiner geheimen
Lehren gelangen kénnen. Der abschlieBende psychologische Kommen-
tar versucht daher, aus seiner psychologischen Betrachtungsweise den
tibetischen Weg durch den Bar-do mit allen seinen Symbolen und Visi-
onen zu verstehen, um ihn mit abendldndischen Erscheinungsformen
des BewulBtseins zu vergleichen. Vielleicht kann es so méglich werden,
wesentliche Erfahrungen des tibetischen Totenbuches besser zu ver-
stehen, um sie in unserem eigenen Wissen mit entsprechender Sinn-
gebung zu integrieren. In unserer Welt wird es sich immer mehr als not-
wendig erweisen, Ostliche Weisheit und westliches Denken zu einer
Synthese auf hoherer BewuBitseinsebene zu bringen; dazu soll dieses
Buch einen kleinen Beitrag leisten.

Die hier dargesteliten Abbildungen und Kunstwerke zur Einfiithrung
in die visionire Welt der Bar-do-Gottheiten kommen aus Tibet, Ladakh,
Sikkim und Bhutan. Ein Teil der Blockdrucke ist bereits in den Westen
gelangt, und es sei an dieser Stelle einigen Bildgebern fiir die freundliche
Uberlassung von seltenen Bilddokumenten gedankt, insbesondere Prof.
Dr. F. Spiegelberg fiir sechs der Textabbildungen und fiir die Giite, das
Vorwort zu diesem Buche zu iibernehmen. Der gleiche Dank gebiihrt
ungenannter wertvoller Hilfe und nicht zuletzt dem Verlag, der keine
Miihe scheute, sich fiir ein so schwieriges Buch wie dieses einzusetzen.
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Dieser Leib freilich stirbt,

wenn er vom Leben verlassen wird,
nicht aber stirbt das Leben.

Was jene Freiheit ist, ein Bestehen
aus dem ist dieses Weltall,

das ist das Reale,

das ist die Seele.

Chand. Up. VI.11. 3.
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Der Seele Lauterkeit hdngt davon ab,
daf3 sie geldutert werde von einem
Leben, das zerteilt ist, und eintrete in
ein Leben, das in der Einung ist.
Ekkehart: Vom Tod.

Die Lehren des tibetischen Totenbuches mit ihren Fithrungen durch die
visiondren und im tiefsten Sinne symbolischen Welten des Zwischen-
zustandes oder des Nachtod-Bereiches ruhen auf einem breiten Funda-
ment iltester tibetischer sowie indischer Uberlieferungen. Allgemein
gesagt wire es nicht zutreffend, nur von einem tibetischen Totenbuch
zu sprechen, denn unsere heutigen Kenntnisse von den uns erhaltenen
schriftlichen Uberlieferungen zeigen, daB ein weit verzweigtes und so-
zusagen hochentwickeltes System der »Seelenfiihrung« fiir den Ver-
storbenen in Tibet lebendig gewesen ist. Die im tibetischen Literatur-
verzeichnis (siehe Anhang VIII, 1, A, B) aufgezeichneten Quellen. bei
denen es sich hauptsidchlich um Schriften zum »Nachtoderleben« oder
eben um »Totenblicher« handeit, sind bei weitem nicht erschopfend
und stellen daher nur einen Ausschnitt aus dieser Literaturgattung dar.
Um einmal eine entsprechend vergleichbare Vorstellung zu geben. er-
innern wir an das tibetische Totenbuch, das von Evans-Wentz! heraus-
gegeben worden ist. In diesem bereits klassischen Werk sind von dem
tibetischen Totenbuch mit siebzehn einzelnen Kapiteln nur sieben, und
zwar die fiir das Gesamtverstindnis wichtigsten Teile tibersetzt worden.

Nun gibt es aber auch solche Werke, in denen wir zum Beispiel 38
Teile finden konnen? sowie auf der anderen Seite wesentlich kiirzere
Fassungen aller Art, das heif}t solche, die auf verschiedenen Uberliefe-
rungen beruhen und weiter unten noch zu besprechen sind. Ein nicht
unwesentlicher Teil dieser Schriften befaBt sich mit rituellen Anweisun-
gen und der Durchfithrung der Initiationen oder enthilt mantrische
Biicher. Zu den letzteren ist zu sagen, daB es als Bestandteile der Ritual-
texte zur Lesung der Totenzeremonien fiir den Verstorbenen bestimmte
Biicher gibt, die fast ausschlieBlich Mantras enthalten. Diese Mantras
sind Anreihungen von mystischen Silben, die als verschliisselte An-
rufungen an die Gottheiten zu verstehen sind. Im Vajrayﬁna-Buddhis-
mus bilden Mantras und deren richtige Rezitation einen essentiellen
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Teil jener esoterischen Lehren, die vom Meister an den Schiiler meist
in geheimen Riten der Initiationen weitergegeben werden. So haben wir
auch innerhalb der tibetischen Totenbiicher mantrische Texte, die den
ganzen Zyklus der Gottheiten des Bar-do- oder Zwischenzustandes ent-
halten. Nur der Kenner jener Mantras ist daher in der Lage, sie in der
rechten Weise zu benutzen und sie wihrend der meditativen Anrufun-
gen den entsprechenden Gottheiten richtig zuzuordnen. Solche mant-
rischen Texte sind also sehr komprimiert und enthalten letzten Endes
auf nur wenigen Seiten in mantrischer Kurzform zum Beispiel das ganze
tibetische Totenbuch mit seinen hundert Gottheiten und deren Bedeu-
tung. Die Ubertragung und Kenntnis dieser Mantras sind eines der Ge-
heimnisse und der besonderen Umstinde der Initiation durch den Guru,
und es obliegt dann dem Schiiler, sie in gleicher Weise zu bewahren.

Wir sollten hier gleich anschlieBend auf eine Besonderheit solcher
mantrischen Texte innerhalb des tibetischen Totenbuches hinweisen.
Es gibt eine bestimmte Gruppe von kleinen Texten dieses mantrischen
Inhalts. die so beschaffen sind, daB man sie immer bei sich tragen kann.
Zu diesem Zwecke werden sie als kleine faltbare Biichlein oder in der
Form von Mandalas hergestellt und auf Papier gedruckt?, Die Texte sind
in kleiner Schrift auf quadratischem Satzspiegel in Miniaturformat ge-
druckt, die Mandalas in Form von groBeren, mehrfach gegliederten
Lotusbliiten, auf deren Blittern sich die Mantras in kosmologischer An-
ordnung befinden?. Diese Schriften oder die Diagramme werden klein
gefaltet in Stoffe eingeniht, in bestimmter Anordnung mit Seidenfiden
in den fiinf Farben der Buddhas (oder Tathagatas) umwickelt und dann
in den Amulettbehiltern (tib. Ga'u) aus Metall aufbewahrt, die man in
Tibet meistens bei sich trigt. Hiufig werden die in Stoff eingeschlosse-
nen Texte auch an einem Band um den Hals getragen. So dienen sie den
Trégern an allen Orten und auf den weiten Pilgerreisen durch Tibet als
magischer Schutz durch das ganze Leben.

Das geheime Wissen von den Irrfahrten und Wanderungen des Be-

wuBtseinsprinzips des Verstorbenen gehort zum dltesten tibetischen und
zentralasiatischen Kulturerbe. Daher finden wir die von uns so bezeich-
neten Totenbiicher nicht nur in der buddhistischen Uberlieferung von
Tibet, sondern bereits in der vorbuddhistischen Bon-Religion des Schnee-
landes jenseits der Himalayas, die wir in ihren verschiedenen Auspragun-
gen als die eigentliche, alteinheimische Religion von Tibet bezeichnen
konnen. Der Mahayana-Buddhismus und seine tantrische Erscheinungs-

form des Vajrayana gelangten seit dem frithen 7. Jahrhundert nach
Tibet.
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Die von dem fast mythischen Griinder und Religionsstifter gShen-rab
eingesetzte Lehre der tibetischen Bon-Religion stellt ein umfassendes
System dar, von dem wir erst in jlingster Zeit, in den letzten Jahren ein
mehr konkretes Wissen erfahren konnten. Erst langsam werden einige
der noch erhaltenen Texte der Bon-po-Tradition publiziert; sie wurden
bisher meist nur der Fachwelt zugiinglich.gemacht®. Wenn wir also von
den tibetischen Totenbiichern und verwandten Schriften sprechen,
miiBten wir, chronologisch betrachtet, zuerst jene der Bon-Religion er-
wihnen. die wahrscheinlich die dltesten liberlieferten Formen wider-
spiegeln. Dies laBt sich vielleicht auch darin erkennen, dafl die wenigen
bisher bekannten und noch nicht iibersetzten Texte nicht jene syste-
matische Fiille kosmologischer und psychologischer Beziehungen und
Bedeutungen der visionidren Gottheiten aufweisen, wie es bei den bud-
dhistischen Texten der tibetischen Uberlieferung der Fall ist. Auf der
anderen Seite jedoch erbringt die Tradition des Bon-po Nispanna-Yoga
aus der Zhang-zhung-Linie der Bon-Religion eine Fiille von philoso-
phisch und psychologisch o_(ientierten Beitrigen zum Problem des Bar-
do, die der buddhistischen Uberlieferung héchst dhnlich sind. Auch die
buddhistischen Texte der Totenbuchtraditionen sind ohne Zweifel auf
uralten Erfahrungen der tibetischen Religion aufgebaut. Die dort vor-
kommenden zornvollen Gottheiten, vor allem die theriomorphen Da-
kinis und die bluttrinkenden Gottheiten aus den vier Toren der Manda-
las sind nicht ausschlieBlich buddhistischen Ursprungs aus den indi-
schen Tantras, sondern entstammen wesentlich #lteren Schichten der
magisch-mythischen Religionen Zentralasiens. Es ist nicht zu iibersehen
welche Ahnlichkeiten symbolischer, ritueller und inhaltlicher Art zu‘
gewissen zentralasiatischen und schamanistischen Religionsformen vor-
handen sind. Auf einige Parallelen zu dieser Frage ist in dem verglei-
chenden religionswissenschaftlichen Teil (Kapitel V) noch hinzuweisen.
Eine ausfiihrliche Behandlung der Totenbuchiiberlieferungen der Bon-
Religion kann zu diesem Zeitpunkt noch nicht gegeben werden und
muB der Zukunft vorbehalten bleiben. Jedoch sollen in diesem Buch
(Kapitel Il C) wenigstens zwei bedeutsame Texte kurz erschlossen
werden’, um eine erste vergleichende Ubersicht zu den buddhistischen
Texten zu ermoglichen.

Weitere empirische Erfahrungen zum Todesproblem, die in der bud-
dhistischen Uberlieferung der Totenbiicher zum Teil ausfihrlich be-
handelt werden, diirften sicher aus dem indischen Raum der vedischen
Tradition Eingang gefunden haben. Besser gesagt, es gab seit langem
bestimmte Beschreibungen iiber den Vorgang des Sterbens und gber
den Weg der Seele nach dem Tode, die in Indien Aligemeingut waren

23




und im Veda und den Upanisads formuliert wurden. Die dort vorhan-
denen Texte weisen zum Teil groBe Ahnlichkeiten mit den Inhalten
buddhistischer Schrifteri auf; wir verweisen in diesem Zusammenhang
besonders auf die Brihaddranyaka-Upanisad IV. 4, 1-2, die Aitareya-
Aranyaka IIL 2, 4., die Satapatha-Brahmana und den Pretakalpa des
Garuda-Puréna.

Kommen wir nun zu den buddhistischen Textiiberlieferungen, und
zwar zu jenen, die wir einmal mit dem bereits eingefiihrten Begriff als
Totenbiicher bezeichnen kénnen. AuBerdem miissen wir-solche Werke
beriicksichtigen, die von verschiedenen indischen und tibetischen Ge-
lehrten des Vajrayina-Buddhismus verfat wurden und die wesentliche
Texte oder Lehren zum Totenbuch und iiber den Bar-do beigetragen
haben. Bar-do (skr. antaribhava), der »Zwischenstand« nach dem Tode
oder auch zwischen zwei Daseinsformen, wird vor allem von drei Text-
gruppen grundlegend behandelt. Die erste zu beschreibende Gruppe um-
faBt den Bar-do thos-grol chen-mo, die »GroBe Befreiung durch Héren
(im) Bar-do-Zustand«, niedergelegt in mehrbéndigen Textbiichern oder
Textsammlungen verschiedener Zusammenstellung, die meistens auf
mehrere Autoren zuriickgehen3. Die zweite Gruppe zeigt zur ersten eine
groBe Verwandtschaft bei einigen ikonographischen Unterschieden, es
sind die Texte aus dem Zyklus der Naraka-Gottheiten, die ebenfalls in
umfangreichen Biichern und Ritualen (tib. Na-rag dong-sprugs) be-
schrieben werden®.

Eine dritte Gruppe bilden die aus der indischen Tradition des Guru
Niropa und seiner Schwester Niguma kommenden Texte zu den »Sechs
Lehren« des Naropa (tib. Na-ro chos-drug), von denen die beiden Leh-
ren iiber Bar-do und ’Pho-ba (= BewuBtseinsiibertragung) fir uns von
groBer Bedeutung sind 10,

SchlieBlich haben zur erweiterten Information fiir unsere Arbeit die
Lehren des groBen Yogi Mi-la ras-pa (1040-1123) iiber die Arten des
Bar-do und die reiche Literatur iiber den Bar-do aus der sNying-thig-
Tradition des tibetischen Gelehrten Klong-chen rab-’byams-pa (1308-
1363) beigetragen!!. Es mufB hier gleich angemerkt werden, da} wir
damit bereits ein unerschopfliches Reservoir an tibetischen Uberliefe-
rungen haben, das, iibersetzt und entsprechend kommentiert, ein Dut-
zend Binde fiillen konnte. Uns geht es hier jedoch um eine méglichst
vielseitige und dennoch knappe Essenz aus allen diesen Werken in
einer Art synoptischer Zusammenschau und Auslese, um die Bedeu-
tung der tibetischen Lehren vom Bar-do-Zustand in ihrer Breite sicht-
bar zu machen. Natiirlich stelit sich eigentlich eine doppelte Aufgabe
dadurch, daB wir nicht nur die Lehren iiber den Bar-do in diesen Werken
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vor uns haben, sondern jeweils auch noch das ganze philosophische
und religits-ethische System des Mahayina-Buddhismus, auf dem diese
Lehren aufgebaut sind. Im tibetischen Totenbuch begegnen wir daher
zugleich auch einer Essenz des Buddhismus, aus der sich die Mandalas
der symbolischen Gottheiten entfalten, die sich auf den Bar-do beziehen.
Allen Gottheiten des Bar-do sind eine oder mehrere feste Bedeutungen

‘unterlegt, die aus dem buddhistischen Lehrgebdude entnommen sind

oder mit diesem in enger Beziehung stehen.

Zum Vergleich haben wir einige Texte aus der vorbuddhistischen
Bon-Religion herangezogen!2, die eine uns bisher verschlossene Welt
von tibetischen Geheimlehren iiber den Bar-do offenbaren. Auf einige
Urspriinge zu diesen Texten soll abschlieBend am Ende dieses Kapitels
eingegangen werden. .

Die erste Gruppe der Totenbuchschriften ist in auffalfender Weise
mit dem bekannten Namen des indischen tantrischen Gelehrten und
Guru Padmasambhava verbunden, dem die Urheberschaft fiir den Bar-do
thos-grol zugeschrieben wird. Padmasambhava kam im achten Jahr-
hundert n. Chr. (etwa seit 750) nach Tibet, um dort die tantrischen
Lehren des indischen Mahdyana-Buddhismus zu verbreiten. Wir be-
zeichnen diese tantrische Form des Mahayana auch als Vajrayina, das
»Diamantfahrzeug« (tib. rDo-rje theg-pa). Wie schon erwihni, sind .aber

~an der Zusammenstellung der tibetischen Totenbiicher nicht nur meh-

rere Autoren, sondern auch verschiedene Generationen beteiligt ge-
wesen, so dal wir etwa im 14.-15. Jahrhundert jene Form erreicht hében
diirften, die uns heute allgemein bekannt ist. Diese ist besonders durch
das Wirken der sogenannten »Schatzentdecker« (tib. gTer-ston) geprigt
die Jahrhunderte lang einen groBen EinfluB auf das geistige Leben de;
rNying-ma-pa-Sekte ausiibten. Diese Sekte, mit allgemeiner Bezeich-
nung auch nichtreformierte Rotmiitzen-Sekte genannt, ist die institutio-
nalisierte Nachfolge -des groBen Guru Padmasambhava (tib. mTsho-
skyes rdo-rje). Eines der Totenbiicher!3 bringt uns eine Aufstellung der
geistigen Linie, aus der die Nachtod-Lehren abgeleitet werden kdnnen
Solche Aufstellungen sind in vielen tibetischen Texten beliebt zeiger;
Jed_och je nach personlicher Uberlieferung des Autoren oft abweichendé
Reihenfolgen. In unserem Text wird die geistige Uberlieferung als
»Lebensbaum der in Indien entstandenen Lehre« !4 bezeichnet. und wir
erfahren weiter, wie »das Licht der Lehre im Schneelande (Tii)et) ent-
ziindet wurde« '3,

Der erste Guru ist der Tantriker Padmasambhava. ihm folgen der
erste Abt des groBen tibetischen Klosters bSam-yas'® namens S$antarak-
sita (tib. mKhan-chen zhi-ba-mtsho. 705-762) und der Konig Khri-srong
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Ide-btsan (regierte Tibet in Lhasa 755-797). Danach folgen in der an-
gegebenen Reihe der Lehriibertragung, wie sie dem indischen Prinzip
von der geistigen Hierarchie zwischen Guru und Schiiler entspricht,
die Gurus Akasagarbha (tib. Nam-mkha’ snying-po), Buddhajiina (tib.
Sas-rgyas ye-shes), rGyal-mchog-dbyangs, Ye-shes mtsho-rgyal, letz-
tere ist eine der beiden bedeutenden Schiilerinnen des Guru Padma-
sambhava. In der weiteren Folge erscheinen noch andere tibetische Ge-
lehrte des 8.-9. Jahrhunderts, nimlich ’Brog-mi dpal-gyi ye-shes, dPal-
gyi seng-ge, Vairocana von sPa-gor und die 25 tantrischen Gurus (tib.
rJe-dbang nyer-Inga), welche im neunten Jahrhundert durch ihre iiber-
natiirlichen Fihigkeiten als Yogis bekannt wurden.

Eine andere Ubertragungsreihe zeigt uns die Lehren des tibetischen
Totenbuches als Offenbarung aus dem Prinzip des mystischen Adibuddha
Samantabhadra (tib. Kun-tu bzang-po), der im hochsten Zustand des
Dharmakéiya (tib. Chos-sku) weilt!?. Aus ihm emaniert sie im mystisch
visiondren Korper (Sambhogakayai®) des weilen Buddha Vajrasattva (tib.
rDo-1je sems-dpa’) und dann in der irdischen Inkarnation des Guru dGa’-
rab rdo-rje. Ihm folgen der indische Mahasiddha Srisimha, der Guru Pad-
masambhava, seine tibetische Schiilerin mKhar-chen mtsho-rgyal, der tibe-
tische Gelehrte und Ubersetzer Klu'i rgyal-mtshan und dann der groBe
tibetische Schatzentdecker Karma gling-pa (etwa im 14. Jahrhundert). Die
»Schatzentdecker« waren tibetische Gelehrte, die bestimmte nicht-kanoni-
sche Schriften des Lamaismus an geheimen Orten als »Schitze« (tib. gTer-
ma) wieder auffanden, welche von vorhergehenden Gurus, vor allem von
Padmasambhava, verborgen worden waren. Bestimmte Umstiinde der Lage
solcher Schriften (unter Felsen, Gebiuden, Stiipas u. a.) und die Voraussage
ihrer Wiederentdeckung wurden zum Beispiel in der Biographie des Pad-
masambhava angekiindigt!®. Solche Texte sind nicht in den tibetischen,
buddhistischen Sammlungen des Kanons, des bKa’-’gyur und des bsTan-
’gyur enthalten, sondern wurden, wie die meisten der gTer-ma, in der groflen
Schriftensammlung des Rin-chen gter-mdzod der rNying-ma-pa-Sekte ge-
sammelt. Wir sehen, daB allein in der Lehriiberlieferung der tibetischen
Totenbiicher komplizierte Verbindungen bestehen und daB auf jeden Fall
mehrere Gelehrte die Grundlagen vom Bar-do thos-grol entwickelt haben.
Die wichtigsten von diesen sind gewi8 Srisimha, Padmasambhava, Vimala-
mitra, Vairocana und Karma gling-pa. Der groBe Schatzentdecker Rig-’dzin
Karma gling-pa gilt als der Entdecker des Bar-do thos-grol, das er am Berge
sGam-po-dar aufgefunden hatte. Durch ihn wurden aber auch wesentliche
Erweiterungen vorgenommen, und wir haben heute in dem Sammelwerk
»Kar-gling zhi-khro«, d. h. die friedvollen und zomvollen Gottheiten nach
Karma gling-pa, nicht nur den ganzen Bar-do thos-grol enthalten, sondern
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Abb. I  Der tantrische Guru Padmasambhava mit

tiseher Blok ! seinen beiden Schillerinnen. Tibe-

gin 38 Teilen) eine Reihe von Ritualtexten und Gebeten. die zur Initiation
in die Mandalas der visioniren Gottheiten von groBer Bedeutung sind. Fiir
unsere Betrachtungen sind diese Texte besonders aufschluBreich.
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In den Uberlieferungen der rNying-ma-pa-Sekte finden wir einige
andere wichtige Quellen zum Bar-do thos-grol, die nicht unerwihnt
bleiben diirfen. Eine wesentliche Gruppe gehortzum Zyklus der Naraka-
Gottheiten (txb Zhi-khro na-rag dong-sprugs), die zum Teil in der be-
rithmten Schriftensammlung »Klong-chen snying-thig« enthalten sind,
welches aus dem Werk des tibetischen Meisters Klong-chen rab-’byariis-
pa zusammengestellt wurde. Uberhauptist die sNying-th ig-Literatur eine
reiche Informationsquelle zur Kenntnis der Bar-do-Lehren. Uber die
verschiedenen Bar-do-Zustinde und die Vorzeichen des nahenden Todes
sowie iiber die Wandlungen des BewuBtseinsprinzips in den sechs Wel-
ten erfahren wir Wesentliches in dem Werk »Ye-shes bla-ma«?, im
»bsKyed-rim lha-khrid«2!, dem »Shes-rig rdo-rje rnon-po«?2, dem be-
deutenden Grundlagenwerk des »Lam-rim ye-shes snying-po«2, dem
enzyklopidischen Werk »Kun-bzang bla-ma’i zhal-lung«?4, in den ge-
sammelten Werken des gTer-ston Padma gling-pa?’, dem Ritualwerk
»rDo-rje theg-pa sngags-kyi gso-sbyong«2¢ und im »Mani bka’’bum,
das dem tibetischen Ko6nig Srong-btsan sgam-po zugeschrieben wird.

Weitere Beitrige vor allem zu den Lehren vom Bar-do finden wir in
der Uberlieferung der »Sechs Lehren des Naropa« (tib. Na-ro chos-drug),
die einen essentiellen Mittelpunkt besonders in den Uberlieferungen
der bKa’-brgyud-pa-Sekte Tibets bilden. Die »Sechs Lehren des Naropa«
geben uns in ihrer Gesamtheit wichtige Erkenntnisse zum Verstindnis
der Bar-do-Lehren, des BewuBtseinsprinzips, der Trikayalehre und der
Lichtmeditation, die alle im tibetischen Totenbuch eine grofle Rolle
spielen.

Naropa (lebte 1016-1100 in Indien und Kaschmir??) ist der zweite
Guru in der bKa’-brgyud-pa-Tradition von Tibet28, Die von ihm uber-
lieferten »Sechs Lehren« sind in zwei wichtigen Versionen vorhanden,
die eine von ihm selbst und die andere von seiner Schwester Niguma
(tib. Ni-gu chos-drug). Die Lehren des Naropa gelangten iiber seinen
Schiiler, den groBien tibetischen Ubersetzer Mar-pa von Lho-brag (1012-
1097). nach Tibet. Mar-pa ist der Begriinder der bKa’-brgyud-pa-Sekte,
der Linie der »miindlichen Uberlieferung«. Die »Sechs Lehren der Ni-
gumac« gelangten iiber die Dakini Sukhasiddhi (eine Schiilerin von Vi-
ripa) an den tibetigchen Gelehrten Shangs-pa Khyung-po rnal-’byor
(geb. 1086) in einer Uberlieferung, die sich nach ihrem Griinder Shangs-
pa-Sekte nannte. Von ihrem Griinder wurden die »Sechs Lehren« an
Chos-kyi seng-ge, Shangs-ston rig-pa’i rdo-rje (1234-1309) und die wei-
teren Nachfolger iibertragen??.

Was sind nun die »Sechs Lehren« des Naropa und der Niguma? Es
sind die auf Yoga und buddhistisch-tantrischer Erfahrung beruhenden
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Abb.2  Blockdruckausgaben des tibetischen Totenbuches; oben: Titelseite und (Mitte)
erste Seite eines Werkes aus Bum-thang; unten: erste Seite eines Blockdrucks aus
Punakha (Bhutan). Die Vignetten zeigen den Bodhisattva Avalokiteévara, den Adibuddha
Samantabhadra, Padmasambhava, Samantabhadra und den Buddha Vajrasattva. Die

Titelseite (oben) zeigt den Buchtitel in Sanskrit Lantsha-Sch
Tiielselle (oben) a-Schrift, in tlbetlscher Umschrift

Lehren iiber »die mystische Wirme« (skr. canda, tib. gTum-mo), vom
»trugvollen Korper« (skr. mahimayi, tib. sGyu-lus), vom »Traum-
zustand« (skr. svapnadar$ana, tib. rMi-lam), vom »Klaren Licht« (skr.
abhasvara, tib. ’Od-gsal), vom »Zwischenzustand« (skr. antarabhava, tib.
Bar-do) und von der »BewuBtseinsiibertragung« (skr. samkrinti, tib.
’Pho-ba).

Fiir unsere Zwecke sind vor allem die letzten drei Lehren, nimlich
die vom »Klaren Licht«, vom »Bar-do« und von der »BewuBtseinsiiber-
tragung« wichtig, und wir konnten einige Quellen verwenden30, die
wesentliche Erweiterungen zu den Grundbegriffen im Bar-do thos-grol
lieferten. Zur Lehre von der BewuBtseinsiibertragung gehért noch eine
hdchst esoterische Doktrin, Grong-"jug (skr. parakdyapravesa) genannt,
deren lebendige Uberheferung mit dem Tode des Sohnes von Mar-pa im
11. Jahrhundert untergegangen war. Grong-’jug bedeutet im lbertrage-
nen Sinne soviel wie »Wiederbelebung eines Toten« und gehért zum
Inhalt des Arya-Catuspitha-Tantra. Einige theoretische und praktische
Hinweise dazu finden sich in der umfangreichen sNying- -thig Literatur.
Von dem tibetischen Ubersetzer Mar-pa gingen die »Sechs Lehren« an
seinen groBen Schiiler, den spéteren Dichter und Yogi Mi-la ras- -pa liber,
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der als der bedeutendste Mystiker Tibets gilt. In seinen »Hundert-
tausend Gesingen« sowie in der Sammlung der »Sechs Gesidnge«31
erfahren wir in seinen ‘wunderbaren Liedern ausfiihrliche Beschrei-
bungen iiber den Bar-do und damit iiber all das, was eigentlich als Zwi-
schenzustand bezeichnet werden kann. Gerade hier schlieBt sich man-
che Liicke, die wir in den Texten des tibetischen Totenbuches iiber das
Wesen des Bar-do offenstehend empfanden.

AbschlieBend erwdhnen wir die sich uns jetzt erschlieBenden Texte
der Totenbiicher und verwandter Schriften aus der vorbuddhistischen
Bon-Religion von Tibet. Die eine Schrift ist der Bar-do thos-grol gsal-
sgron chen-mo aus der kanonischen Sammlung des Bon-po bsTan-"gyur
(Nr. T 124), die andere bedeutende Schrift Na-rag pang-’gong rgyal-po
gehort zur gTer-ma-Tradition der Bon-po »Schatzentdecker« und wurde
von ’Or-sgom phug-pa (ca. 12.-13. Jahrhundert) aufgefunden. Als Er-
ginzung verwendeten wir die Lehren des Bon-po Nigpanna-Yoga von
Zhang-zhung, auf deren einzelne Texte spiter noch verwiesen wird.

Auch in der Bon-Religion haben wir das esoterische Uberlieferungs-
system der »Schatzentdecker« (tib. gTer-ston), die wie in der buddhi-
stischen rNying-ma-pa-Sekte einen bedeutenden Reichtum an Schriften
einbrachten, die nicht in der kanonischen Tradition vorhanden sind.
Es bleibt von Interesse zu wissen, daB einige »Schatzentdecker« gTer-ma-
Schriften der Bon-po und der buddhistischen Uberlieferung des Pad-
masambhava gefunden haben. Es bestanden also offensichtlich tiefere
Beziehungen und geistige Wechselwirkungen zwischen der alt-tibeti-
schen Bon-Religion und dem buddhistischen Lamaismus Tibets. Aus
dem ausfiihrlichen Geschichtswerk der Bon-Religion, dem Legs-bshad-
mdzod32, kénnen vgir entnehmen, daB auch hier die Bar-do-Lehren
eine umfangreiche Uberlieferung kennen, die in vielen Texten, Ritual-
biichern und Kommentaren gesammelt worden ist33. Ahnlich wie in
der buddhistischen Uberlieferung, finden wir ebenso in der Bon-po-
Religion ganz wesentliche Beitrige zum Wissen iiber den Bar-do, die
visiondren Gottheiten und die sechs Daseinswelten in anderen Schriften
als den spezifisch als Totenbuch gekennzeichneten. So bieten zum Bei-
spiel die Lehren der rDzogs-chen-Tradition von Zhang-zhung eine un-
entbehrliche Erginzung zu unserem Wissen vom Bar-do thos-grol der
Bon-po. Zhang-zhung ist jene west-tibetische Region, die als eine Ur-
heimat der geistigen Kultur der Bon-Religion anzusehen ist. Auf die
Lehren des Bon-po Nispanna-Yoga dieser Schule und ihre Aussagen
zum Bar-do werden wir bei der Beschreibung der Gottheiten der Bon-
Uberlieferung noch einmal zuriickkommen.
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| LEBEN, KARMA, ToD UND WIEDERGEBURT

Das Lében ist nur ein anderer Tod.
Des Lebens Geburt, nicht Ende, ist
der Tod.

Fr. Hebbel: Tagebiicher

Das einleitende Zitat von Hebbel eroffnet uns vielleicht am besten
den Zugang zum asiatischen Denken im allgemeinen und der Lehre
des Buddhismus im besonderen. Wir erwihnten schon vorher, dafl die
tibetischen Totenbiicher nicht nur Fragen nach dem Sterben und dem
Wandel im Bar-do zu beantworten versuchen, sondern daf3 sie vielmehr
die Kenntnis des ganzen Lebensweges und der buddhistischen Er-
16sungslehre zugleich voraussetzen und diese daher auch in ihren Texten
noch einmal in Form eines in sich geschlossenen Kompendiums ver-
mitteln.

Auf eine kurze Formel gebracht, bedeutet dieses auch: Leben, Lebens-
erkenntnis und richtiger Lebenswandel sind die eigentlichen Voraus-
setzungen fiir das Lernen des richtigen Sterbens und fiir die Maglich-
keiten, {iber den Tod hinaus noch den Weg des Schicksals zu bestim-
men. Genau diese Aufgabe versucht das tibetische Totenbuch zu 16sen.
Wenn wir hier auch nicht einen vollstandigen AbriB der buddhistischen
Lehren geben kénnen, die in der Folge des Buches aus Text und er-
kldrenden Anmerkungen immer wieder zu Worte kommen werden, so
miissen doch einige typische Gedanken skizziert werden, die zum eigent-
lichen Kern der buddhistischen Geisteswelt gehéren. Denn nur aus
diesen Grundlagen ist der Sinn und die Aufgabenstellung der tibeti-
schen Schriften vom Bar-do zu verstehen.

Leben in jeder Daseinsform wird vom Buddhismus als unantastbares
Gut betrachtet, das nicht absichtlich in Leiden gestiirzt oder gar zerstort
werden darf. Das Leben in menschlicher Gestalt aber ist »eine schwer
zu erringende Kostbarkeit«, da nur der Mensch kraft seines denkenden
und unterscheidenden BewuBtseins in der Lage ist, Lebensvorginge
und Daseinsbedingungen aus eigener Anschauung und Erfahrung wirk-
lich zu beeinflussen und zu lenken. Der groBe tibetische Gelehrte

sGam-po-pa (1079-1153) gibt in seinen 28 Anweisungen fiir Yogis34 die
folgenden Ermahnungen zu bedenken:
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»Wenn man diesen schwer zu erlangenden menschlichen Korper,
den reinen, erlangt hat, wire es ein Grund zum Bedauern, als un-
religioser und gew6hnlicher Mensch zu sterben.

Da das menschliche Leben im Kali-Yuga (d. h. dem heutigen Zeit-

alter der Dunkelheit durch Nichtwissen) kurz und ungewiB ist, wire

es Grund zum Bedauern, es durch bedeutungsloses Tun zu ver-
schwenden.

Da der eigene Geist von der ungeschaffenen Selbstnatur des Dharma-

kaya ist, wire es Grund zum Bedauern, wenn er in den Sumpf welt-

licher Illusionen abgleiten wiirde.«

Der Buddhismus stellt also Leben und Dasein in den unbedingten
Mittelpunkt der Sinngebung. Die Frage nach dem Woher und Wohin
des menschlichen Lebens wird sekunddr im Angesicht des irdischen
Daseins und seiner Meisterung. Wird das Jetzt und Hier des einmal
als Mensch geborenen Wesens als Daseinsproblem geldst, so besteht
keine Furcht vor der Zukunft, und es bieten sich Wege der Losung und
Erl6sung an. Buddha durchschaute das Leben und die Vorginge des
Daseins mit einer praktischen und absolut wirklichkeitsbezogenen Er-
kenntnismethode, daher sein wichtiger Lehrsatz: alles Leben im Dasein
ist letzthin Leiden, der Gegensatz von Freiheit und Erlosung. Zwischen
Leiden, der Erkenntnis seiner Ursachen und der Uberwindung von
Leiden hin zur Befreiung ist freilich ein langer Weg. Leiden ist jede
Form des Erleidens von Gegensitzen im Anblick einer Erkenntnis eines
Absoluten und Unbeschreiblichen, im Anblick eines Todlosen, das
Nirvina genannt wird. Leiden ist »von Liebem getrennt sein und mit
Unliebsamem verbunden sein«. Leiden ist das Erlebnis von Liebe (oder
Begehren, p. tanhi, tib. Dod-chags) und HaB (p. dosa, tib. Zhe-sdang).
Beide Zustinde des BewubBtseins sind der Zeit in der Welt der Ver-
ginglichkeit untérworfen, an ihrem Verschwinden oder Kommen lei-
den wir. Leiden ist aber auch der Kreislauf von Geburt, Leben und
Tod in einer an Hindernissen und vergiinglichen Freuden reichen Da-
seinswelt (skr. samsara, tib. ’Khor-ba). Solange der Mensch in der Welt
und an den Umstinden eben dieser Welt und seines Verhaltens leidet,
ist er nicht erldst, befindet er sich in Unwissenheit (skr. avidya, tib.
gTi-mug). Unwissenheit aber erscheint durch Begehren, das heit durch
die dauernde Bindung an die weltlichen Dinge und Abliufe, an die
eigene, falsch verstandene Personlichkeit, die sich durch Identifikation
mit der vergédnglichen Daseinswelt an den dann unvermeidlichen Rhyth-
mus von Werden und Vergehen bindet. Alles, was entsteht und vergeht,
ist von relativem Wert, Gegenstand unserer Illusionen, die nicht er-
fiilit werden kdnnen. Bindung ist der Gegensatz von Befreiung. Alles
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Handeln, das die Einbindung und Fesselung in den Samsara vertieft,
entfernt sich vom Ziel der Erlosung und fiihrt zu Leiden und solchen
Taten, die nach dem Gesetz des Karma schiecht oder negativ sind. Eine
moralische Wertung ist damit nicht verbunden.

Alles Handeln aber, das die Bindungen an die vergidngliche Daseins-
welt 16st, ist auf Befreiung gerichtet, fiihrt zu guten oder positiven Taten,
die aus dem Kreislauf des Samséara herausfithren. Karma bedeutet als
Gésetz die Bedingtheit unseres Handelns und die absolute Auswirkung
dieses Tuns auf den jetzigen und zukiinftigen Weg unseres Daseins.
Das Gesetz vom Karma stellt den Menschen in die unbedingte Selbst-
verantwortung seines Handelns, denn eine jede Tat und schon jeder im
Geiste gefaBte EntschluBl hat eine unvermeidliche sichtbare oder un-
sichtbare Folge. Nach buddhistischer Auffassung steht der Mensch im
Kreislauf von Geburt und Tod solange, bis vollkommene Erkenntnis
diesem ein Ende setzt, Wiedergeburt ist Folge eines im bisherigen Leben
nicht erreichten Zustandes von Erlésung. Jedes Leben ist die Folge von
Auswirkungen eines Karma, das sich aus Handlungen in Bindung an
die Welt gebildet hat.

Die Wiedergeburt ist kein personliches Ereignis, bei der die gleiche
Ichperson wiedererstehen wiirde, die zuvor existiert hat. Der Buddhis-
mus lehnt den Begriff Seele und eine bestindige Ichpersonlichkeit als
solches ab. Die durch das Karma festgelegten Voraussetzungen, sozu-
sagen der energetische Ansto in einer bestimmten Richtung, sind
Grundlage und AnlaB fiir ein weiteres Leben im Kreislauf der Exi-
stenzen von einem Leben zum anderen. Es kann also auf einer niederen
oder einer hoheren Ebene der Entwicklung stattfinden, unter verbesser-
ten oder verschlechterten Voraussetzungen in Bezug auf Erlosung, auf-
grund der geschaffenen karmischen Tatsachen. So ist das unausweich-
liche und unbestechliche Lebensgesetz der Weg, den der Mensch
gestalten kann, vorausgesetzt, er begreift durch Erkennen die Tragweite
seines Handelns und damit den Sinn des Lebens, der zur Freiheit fithren
sollte. Der tibetische Yogi und Mystiker Mi-la ras-pa (1040-1123) sagt in
seinen »Hunderttausend Gesiéingen« iiber die Wirkung des Karma:
»Weillt du nicht, daB alle Leiden und die niederen Welten das Ergebnis
schlechter Taten sind? Sicher kannst du wissen, daB. wenn du jetzt
Tugenden iibst, du beim nahenden Tod Geistesfrieden und keinen
Kummer haben wirst«.

Die buddhistischen Lehren versuchen, den Menschen zu der Ein-
sicht zu bringen, da} nicht die gegenstindliche Welt an sich das Ubel
darstellt, sondern die stindige Identifikation mit ihr durch Begehren.
Gemessen an dem Ziel des leidlosen Nirvana, das absolute Befreiung in
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zeitloser Ewigkeit ist, muB natiirlich alles Irdische und Gewordene als
unwirklich bezeichnet werden. Der uns so erscheinende Zustand einer
Realitit ist nur ein scheinbarer, weil vergénglich und von wechselnder
Form. Wenn der menschliche Geist sich an das Unbesténdige hlt und
dieses fiir wirklich erachtet, -wird er eben an dieser Unbestindigkeit
seine Leidenserfahrungen machen missen. Mi-la ras-pa beschrieb es
so: Wenn gewohnheitsmiBiges Denken sich tief verwurzelt, fiihrt es zu
guten und schlechten Taten und schafft somit den Bar-do der Leidens-
welt, in dem man gezwungen ist, Freuden und Leiden zu erleben.

Auch das Leben ist ein Zwischenzustand, nimlich jener zwischen
der irdischen Geburt und dem Tod. So reiht sich ein Bar-do an den
anderen in dieser irdischen wie in der jenseitigen Welt. So wie aber die
stoffliche Daseinswelt der Verginglichkeit unterworfen ist, so natiirlich
auch der Mensch in seiner physischen Gestalt. Das tibetische Toten-
buch folgt der alten buddhistischen Vorstellung von der funffach zu-
sammengesetzten Funktion der menschlichen Persdnlichkeit und bildet
in seinen Meditationen hieriiber eine systematische Psychologie, die
zur Grundstruktur aller Mandalas des Mahayana-Buddhismus geworden
ist. Die fiinf Gruppen (skr. upadinaskandha, tib. Phung-po Inga) der
Personlichkeit sind der Korper als physische Gestalt (skr. riipa), die
Empfindung (skr. vedana), die Wahrnehmung (skr. samjfid), die Geistes-
regungen (skr. samskara) und das BewuBtsein (skr. vijidna). Alle diese
fiinf Gruppen wirken ineinander und bilden so das, was wir die mensch-
liche Personlichkeit nennen oder als Gegenwart des Individuums in
der Welt empfinden. Alles dies ist verginglich und nicht das erstrebte
Absolute, denn alles, was entsteht, ist dem Vergehen unterworfen. Der
ganze LebensprozeB iiberhaupt, einschlieBlich des Denkens als stin-
dige Bewegung des BewuBtseins, wird als ein permanentes FlieB3en
bezeichnet. Nichts hat wirkliche Dauer, alles ist mit jedem Augenblick
im Vergehen begriffen oder bereits dem neuen Werden zugeordnet.
Nicht statisch ist das Leben, sondern dynamisch, alle Momente des
Daseins der Zwischenzustiinde eben zwischen zwei verschiedenen Zu-
standsformen auf dem Wege der Wandlung. Das Wandelbare der ganzen
empirischen Welt zu erkennen, bedeutet, ihre triigerische Unwesent-
lichkeit zu sehen. Damit er6ffnet sich der Zugang zum Unverdnder-
lichen, der Wirklichkeit des Todlosen, das mit dem Wissen des Voll-
endeten und Befreiten identisch ist. Der Mahayéna-Buddhismus, Grund-
lage auch der Lehren vom Bar-do, hat jedoch schon sehr friih jene
Terminologie eingefiihrt, mit der das Werden von Bildern und visionér
durch Geisteskonzentration zu erlebenden Buddhas besser verstindlich
werden kann. Besonders die Frage iiber den Wandel nach dem Tode
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lieB sich mit einer Vorstellung von einem permanenten BewuBtseins-
grund besser darstellen. :

Der erste Begriff ist die »Leerheit« (skr. stinyata, tib. sTong-pa-nyid)
als Urgrund und verbindende Gemeinsamkeit von Samséra und Nir-
vana. Die empirische Welt ist im Grunde leer, weil nichts Bestand hat
und wesentlich ist; Nirvana ist leer, da es in seiner umfassenden Eigen-
schaft durch nichts beschrieben oder treffend bezeichnet werden kann.
So hat der Begriff Leerheit je nach Daseinslage in der Welt einen
negativen und in der Transzendenz einen positiven Wert. Die Vijiidna-
viada- oder Yogacira-Schule des indischen Mahayana3’ setzte als ab-
solute Grundlage der Welt und des Nirvana das »GrundbewuBtsein«
oder auch universales BewuBtsein (skr. alayavijidna, tib. Kun-gzhi
rnam-shes) voraus. Wir finden den Gedanken schon im UdaAna: Im Be-
wulltsein steht das All

Alles Leiden am Erleben der scheinbar realen Welt geschieht durch
Wahrnehmung in unserem BewuBtsein. Aber auch Nirvana, die voll-
kommene Erldsung, ist ein Zustand im BewuBtsein, nimlich als Leerheit
und Leidfreiheit ohne die Prozesse des fluktuierenden Denkens. Wenn
alle Denkinhalte und Geistestitigkeiten enden, die gewéhnlich aus der
empirischen Welt durch Wahrnehmung in das BewuBtsein treten, dann
beginnt die Stille und absolute Tiefe und Unendlichkeit des Grund-
bewuBtseins. Dies zu erreichen, ist ja eines der wesentlichen Ziele aller
meditativen Ubungen. Nirvana ist absolute Freiheit von der Welt und
von den Manifestationen (den samskaras) aus dem alayavijfidna; Sam-
sara ist jeder Schritt vom GrundbewuBtsein fort nach auBen in dié Welt
der Erscheinungen, also auch in die Gedankenwelt, die sich aus dem
GrundbewuBtsein in Gedankenwellen erhebt,

’Was nun im Leben an Karma angehéuft wurde, fillt als in einer be-
§t1mmten Weise karmisch oder energetisch geladener Same (skr bija)
in das Grundbewuftsein zuriick, injene umfassende BewuBtseinseésenz
aus deren Urgrund die Wesen wieder inkarnieren, wenn die Reifung des:
Karrr_\a zur neuen Manifestation driingt. Nicht der vorher existierende
physische Mensch als Bildung aus den fiinf Skandhas (Gruppen) er-
scheint je wieder als eine Inkarnation, sondern sein Karma, die Folge
der begonnenen und noch nicht ausgewirkten Taten. In e}was mehr
konkretisierter Form wird dieser Gedanke nun Grundlage der Lehren
des tibetischen Totenbuches; dort nennt man das, was den physischen
Tod iiberdauert, das BewuBtseinsprinzip (tib. Yid,.;kr. citta oder manas)
und dieses hat durch sein Karma die Kraft, sich zu einem feinstoff-
lichen B'ewuBtseinsk'drper (tib. Yid-kyi lus, skr. manomayakaya) zu for:
men. Dieser feinstoffliche Kérper ist es, der im Zwischenzustand des
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Bar-do im Mittelpunkt des Wandlungsgeschehens steht, und um dessen
Fiithrung bemiihen sich die Monche, welche die Rituale der Toten-
biicher verlesen. Wie wir noch sehen werden, ist diese genaue und
ununterbrochen konzentrierte Fithrung des BewuBtseinsprinzips des
Verstorbenen so deutlich und real, als werde in der Tat eine person-
liche Zwiesprache zwischen den Lamas und dem Toten ausgefiihrt.

Nur diese phinomenologische Evidenz erlaubt es uns, einmal in
eine westliche Terminologie zu verfallen und von einer»Seelenfithrung«
nach dem Tode zu sprechen. Wir erwédhnen diesen Begriff- hier aur,
um mit ihm die Moglichkeiten der Verwandtschaft in der Technik zu
zeigen, die wir auch in anderen Religionen kennen und dort mit Recht
als Seelenfithrung bezeichnen kdnnen. -

SchlieBen wir noch einige Gedanken iiber Leben und Tod und die in
dieser Spanne mogliche Vollendung an. Leben setzt Tod voraus, und
nach dem Tode kommt wieder Leben. Aber nur in jeder einzelnen,
individuellen Spanne des Daseins zwischen Leben und Tod kann das
Gesetz der Individuation vollendet werden, indem das Leben mit Sinn
erfiillt wird. Im Buddhismus liegt diese Vollendung in der Befreiung vom
Leiden durch Vollendung der menschlichen Daseinsmoglichkeiten und
Tugenden, mit denen schrittweise die Welt noch in diesem Dasein
{iberwunden wird. Damit verhilt sich der buddhistische Weg (mit an-
derer Orientierung natiirlich auch manch anderer echte philosophische
oder religios begriindete Heilsweg) durchaus konform mit der seelischen
Entwicklung und der physischen Reifung des Menschen. Ist einmal
der Schritt in diese Welt getan, so muB es auch einen Weg geben,
wieder herauszukommen, nachdem das Gesetz der Natur dieses keinem
erldBt. Wer sich und die Welt aus Unwissenheit nicht griindlich kennen-
gelernt hat, muB an ihr verzweifeln und kann den letzten Schritt Uiber
den Tod hinaus nicht anerkennen. Im Anguttara Nikaya finden wir
folgende Ausfithrung?:

»Herr, ist es moglich, durch Wandern das Ende der Welt zu erken-

nen, zu erschauen, zu erreichen, wo keine Geburt, kein Altern, kein

Sterben, kein Vergehen und kein Entstehen ist? . ..

Durch Wandern ist das Ende der Welt niemals zu erreichen, und

doch gibt es, wenn man das Ende der Welt nicht erreicht hat, keine

Befreiung vom Leiden.«

Dieses Ende der Welt ist also jetzt zu finden, Anfang und Ende aller
Dinge. aller Entschliisse, des Denkens und der Handlungen liegen in
uns selbst beschlossen. Das Leiden zu {iberwinden und Freiheit in der
Welt von der Welt zu erlangen, bedeutet eben, ndas Ende der Welt er-
reichen«. Wieviel Méglichkeiten in jeder nur denkbaren Richtung sind
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in diesen Worten enthalten, das Leben in menschlicher Gestalt ist die
groBe Chance, zu sein und sich" darin zu vollenden. Damit 148t sich
eine Reihe von Lebensproblemen ohne jegliche Leidenschaften be-
wiltigen, die ja gerade die Ursache der weiteren Leidensentstehung
sind. Eine andere sehr heilsame Meditation zum Verstindnis des Todes-
problems liefert uns Buddhaghosa’. Wer die Betrachtung liber den
Tod zu entfalten wiinscht, begebe sich in die Einsamkeit, und abge-
schieden stelle er in griindlicher Weise die Erwdgung an: »Einst wird
kommen der Tod, die Lebenskraft wird versiegen«. Mit solchen Er-
wigungen soll man Achtsamkeit, Ergriffenheit und Einsicht anspornen,
denn nur so wird die Hemmung gegeniiber den Vorstellungen vom
Tode genommen, und so wird ihm »die Vorstellung der Vergénglich-
keit vertraut, und wihrend er diese noch weiter verfolgt, wird ihm die
Vorstellung des Leidens und der Ichlosigkeit gewdrtig«.

Wer also durch solche Ubungen nicht vorbereitet ist, wird in seiner
¥etzten Stunde »durch Angst und Schrecken« gepeinigt, genau von
jenen Gefahren aus Unwissenheit gegen sich selbst, die ihm den Zugang
zu einem ungetriibten und befreiten BewuBtsein versperren. Das ist
die gleiche Situation nach den Texten des tibetischen Totenbuches.
Angst und Schrecken fiihren im Bar-do zu den Erfahrungen der zorn-
vollen Gottheiten als Abbild der im Widerstreit stehenden karmischen
Krifte, die das unerldste Leben noch in der letzten Stunde vor dem
Tode beherrschten und die grofle Furcht vor dem Ungewissen erzeug-
ten. Mit dem Gedanken an Vergidnglichkeit, Leiden und Tod im Leben
soll ja gerade die andere Erkenntnis erreicht werden, nimlich das Wissen
vom Absoluten und Transzendenten. Das ist eine durchaus positive
Einstellung zum Leben, um das Wesentliche zu schitzen und in Fiih-
rung zu bringen. Darum stellt Buddhaghosa fest: Wer nicht schon »bei
Lebzeiten das Todlose erreichen« kann, es zumindest strebend versucht
hgt, der gelangt »beim Zerfall des Leibes auf eine gliicklichere Daseins-
fahrte«. Das heifit, seine Wiedergeburt findet unter besseren Bedin-
gungen auf einer hoheren Ebene statt.

Wie schon dieser alte Text vernehmen 14Bt, ist di U
Z.uk'linftigen Wandel nach dem Tode von groBer Becll?ﬂi:xafge ga?t?t??
tische Totenbuch lehrt den Verstorbenen, den Weg durch cien Bar—dc;
zu finden, }md geht damit von der in Tibet allbekannten Voraussetzun
aus, daB eine Wiedergeburt des BewuBtseinsprinzips stattfinden wirdg
Die durch das Karma vorgegebene Bedingung des BewuBtseins form.t
den Bewulitseins- oder Geistkdrper (tib. Yid-kyi lus). der durch alle E
fabrungen der Nachtodwelten schreitet, die dort im jqenseitigen Berei rt;
seinem Karma entsprechend wirksam werden (siehe auch Kapitel II lg)
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Es ist fiir den Tibeter auBerordentlich wichtig, daB sich der Mensch
schon zeitig im irdischen und vollbewuBten Leben alles Wissen an-
eigne, das er als Leitlinie im Bar-do immer vor dem geistigen Auge
haben solite. Nach einem bedeutenden Text aus der »sNying-thig«-
Uberlieferung38 gibt es ein séchsfaches Wissen fiir den Weg durch das
Zwischenreich des Bar-do:

1 Das Wissen vom friiheren (d. h. vorherigen) Geburtsort oder
Daseinsbereich (tib. sNgon-gyi skye-gnas shes-pa). -

2 Das Wissen vom Sterben, vom Hiniibergang des BewuBtseins und

von der (erneuten) Wiedergeburt (tib. *Chi-’pho dang skye-ba).

Das Wissen vom transzendierenden Geist (tib. Pha-rol-gyi sems).

4 Das Wissen von allen verborgenen (im nicht sichtbaren Bereich
stattfindenden) Erscheinungen (tib. sKang-ba lkog-tu-gyur-ba).

S Das Wissen, die sechs Daseinsbereiche (der Wiedergeburten) zu
sehen (tib. Rigs-drug-gi gnas mthong-zhing).

6 Das vollendete Wissen von allen befreienden (reinigenden) Fihig-
keiten (tib. dBang-po-rnams).

(&S ]

Damit sind eine Reihe von hochst subtilen Kenntnissen genannt wor-
den, die sich alle darauf beziehen, wie der Weg durch die Gefahren des
Bar-do bewuf}t begangen werden kann. Sie sollen es ermoglichen, dafl
der Geistkorper des Verstorbenen selbst noch im Jenseits sich zu orien-
tieren und zu fiihren versteht, das heiBt, sich wieder jener Lehren aus
dem Leben bewuBt wird. Diese Dinge sind also im Leben zu lernen,
damit sie im Nachtod-Leben niitzlich sind. Darum gemahnt der das
Totenbuch verlesende Monch das im Bar-do irrende BewuBtseinswesen,
sich an diese Fihigkeiten zu erinnern. Zum Grundverstindnis tiber das
Wesen der Inkarnation und die dreifache Seinsebene der Menschen
und der Buddhas miissen wir im folgenden die Lehre von den »drei
Korpern« (skr, trikaya, tib. sKu-gsum) kurz kennenlernen. Ohne diese
fir den Mahdyana-Buddhismus fundamentale Lehre konnten die Ini-

tiationen in die Mandalas der Gottheiten des tibetischen Totenbuches
nicht recht verstanden werden.
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2 DIE TRIKAYA LEHRE
ALS GRUNDLAGE DER INITIATIONEN

Leben ist Kategorie der Méglichkeit.
Hebbel: Tagebiicher

Die Lehre von den »drei Korpern« (skr. trikdya, tib. sKu-gsum) gehort
zu den unentbehrlichen Grundlagen des Mahayana-Buddhismus. Sie
bildet zugleich einen wichtigen Hintergrund zum Verstindnis vom
Aufbau der Lehren des tibetischen Totenbuches, in dem alle Gottheiten
nach diesem Prinzip aufgeteilt sind. Die drei Kdrper umfassen in ihrer
Gesamtheit die Moglichkeiten des Seins zwischen hdchstem Sein im
spirituellen Sinne und dem objektiven Dasein in der Welt der gestal-
teten Formen. Sie bilden eine geistige Ordnung im Selbstverstindnis
des Mahayana-Buddhismus als Maéglichkeit der Emanation des Gei-

stigen sowie der Vergeistigung des Stofflichen. :
Es ist nicht ganz einfach, den wirklichen Sinn der drei Kdrper mit
westlichen Begriffsformen darzustellen, jedoch kdonnen wir {iber eine
Reihe von Umschreibungen den Wesenskern erfassen. Das héchste
geistige Prinzip als kosmische Ordnung, als Gesetz oder Wirklichkeit,
durchdringt die ganze empirische Welt des Seins; es manifestiert sich
auf der Ebene des Vergiinglichen als Nirmanakaya in physischer Ge-
stalt; es offenbart sich in einem hoheren Sinne in iibernatiirlicher und
Franszendierender und strahlender Gestalt als Sambhogakaya; und es
Ist aus sich in zeitloser Selbstsetzung als hochste Wirklichkeit (skr.
dharmatd) und Buddhanatur immer vorhanden als der Dharmakaya.
Im Sanskrit bedeutet Kaya soviel wie Korper, meint aber weniger
den Korper als sichtbare Gestalt, sondern Form des Seins, Ebene des
Wirkens von Dharma (dem Gesetz) zwischen Transzendenz und Im-
manenz. Diesen Bewegungsraum des reflektierenden menschlichen
Geistes im Rahmen der absoluten Wirklichkeit teilte die Yogacara-
Philosophie in die drei Korper oder Kategorien des Seins auf. Wir
werden in den Texten des tibetischen Totenbuches immer wieder fest-
stellen, daB di'e Anwendung dieser Begriffe ganz verschieden ausfallen
. g geistiger Hierarchien,
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in den Darstellungen zu den Hierophanien der visiondren Gottheiten
als den Spiegelungen des BewuBtseins und in den kultischen Riten der
Initiationen als Abbild urrd Urmuster seelischer Wandlung bildet das
Trikaya-System eine unentbehrliche Grundlage. Wir wollen an einigen
Definitionen das Wesen und Wirken der drei Korper niher kennen-
lernen.

Der Dharmakaya (tib. Chos-kyi-sku) ist Essenz von Lehre und Wirk-
lichkeit, er ist hochstes Sein als Wahrheit an sich, hat keinerlei Gestalt
und ist nicht sichtbar. Seéine Natur ist Urgrund aller Erscheinungen, die
Leerheit (skr. sinyatd) als Bedingung der Vielfalt, und, vom psycho-
logischen Standpunkt gerade des tibetischen Totenbuches aus betrachtet,
das alles enthaltende und umfassende GrundbewufBtsein (skr. alaya-
vijfidna, tib. Kun-gzhi rnam-shes). Als Grundlage ist der Dharmakaya
das Prinzip der absoluten Totalitit, und im Verhiltnis zur reinen Ma-
terie ist er spirituelles Sein. In ihrem eigentlichen Wesen sind der
Buddha und alle Buddhas mit der Natur des reinen Dharmakaya iden-
tisch. Da der Dharmakaya absolute Wirklichkeit ist, jenseits aller Vor-
stellungen und Begriffe, gibt es von ihm auch keine bildliche Form.
Es ist nicht einmal moglich, von seiner Absolutheit einen hinreichenden
Begriff zu prigen. Doch gibt es symbolische Reprisentationen fiir den
Dharmakaya, die als Denkbilder eine gewisse Vorstellung vermitteln
sollen. Diese sind in der Kunst die Darstellungen des Adibuddha als
Vajradhara (tib. rDo-rje-"chang) oder Samantabhadra (tib. Kun-tu bzang-
po), die als Verkorperungen des Dharmakiya gelten. Wir kommen
darauf noch zuriick.

Der Dharmakaya bedeutet also im Mahayana-Buddhismus eine Ab-
solutheit in jeder Hinsicht, religiés gesehen ist er das Heilige, philo-
sophisch begriindet ist er das Gesetz, aber auch héchstes Wesen und
Vollkommenbheit, als Gestalt ist er der vollendete Buddha oder das Ur-
bild eines Buddha schlechthin, nimlich es Urbuddha oder Adibuddha
(tib. Thog-ma’i sangs-rgyas). Somit verstehen wir unter dem Dharma-
kdya die Wirklichkeit und auch die Verkdrperung in ihrer reinsten
Form. Der tibetische Gelehrte sGam-po-pa (auch Dvags-po lha-rje ge-
nannt), ein Schiiler des groBen Yogi Mi-la ras-pa im 12. Jahrhundert,
nennt einige Eigenschaften des Dharmakaya: Er ist gleichbleibend,
tief, dauernd, einheitlich, harmonisch, rein, strahlend und beseligend .
Der Dharmakaya ist Grundlage aller Erscheinungen oder Emanationen
des Gesetzes, er ist hochste Idee sowie die Mdéglichkeit seiner Ver-
kérperung zugleich,

Im Raume der spirituellen Erfahrung jenseits sinnlicher Bilder und
Wahrnehmungen kann vor dem geistigen Auge der Bodhisattvas und
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der Vollendeten oder geistig weit Fortgeschrittenen die Wirklichkeit
in Form des »Korpers der Gliickseligkeit«, dem Sambhogakéya (tib.
Longs-spyod rdzogs-pa’i sku) erkannt werden. Der Sinn des Begriffs
ist nicht treffend in unserer Sprache wiederzugeben, jedoch fir das
Verstindnis der Gottheiten der Bar-do-Visionen von groBer Bedeu-
tung. Der Sambhogakaya wird auch als der »Kd&rper des himmlischen
Genusses«, der iiberweltlichen Seligkeit bezeichnet. Wir kénnten ihn
als Erkenntnisform spiritueller Durchdringung des Absoluten oder der
Buddhanatur bezeichnen. Iln Sambhogakaya manifestiert sich die Wirk-
lichkeit in strahlenden Wesenheiten wie etwa den Bodhisattvas und den
Meditationsbuddhas (skr. tathdgatas, tib. De-bzhin-gshegs-pa). Die
Bodhisattvas (tib. Byang-chub sems-dpa’) sind »Erleuchtungswesen,
die auf dem Wege zur Vollendung der Buddhanatur die irdischen Wel-
ten durchschritten haben und nun in den zehn Ebenen4® der voll-
kommenen Spiritualitit in transzendenten Raumen leben, wo sie Anteil
an der Seligkeit der reinen Buddhalidnder haben. Die Bodhisattvas haben
im irdischen Dasein den groBen Entschlufl zum titigen groBen Mitleid
mit allen Wesen (skr. mahakaruna, tib. sNying-rje chen-po) gefaBt,
damit alle Wesen durch sie befreit und zum Heil des Nirvana gefiihrt
werden, . )

In den himmlichen Buddhasphiren, so nimmt man an, wirken sie
fiir dieses hohe Ziel weiter, bis alle lebenden Wesen erldst sind. Zum
spirituellen Bereich des Sambhogakaya gehoren jedoch vor allem jene
in der Vision oder verklirenden Schau zu sehenden transzendenten
Buddhas, die wir als Tathagatas oder Meditationsbuddhas kennen. Sie
gelten als Emanationen aus der Absolutheit des Dharmakaya und ver-
treten bestimmte Grundformen von Weisheiten, psychologischen und
kosmologischen Bezogenheiten, die in den buddhistischen Mandalas
dargestellt werden, wo sie den wesentlichen Anteil der mystischen
Meditationslehren des Mahayina bilden. Die {iberirdische Wirklichkeit
des Sambhogakaya als dem spirituellen Raum von Emanationen der
héheren geistigen Schau bildet den wichtigsten Hintergrund fiir die
visiondre Natur der Gottheiten des tibetischen Totenbuches.

In der dritten Emanationsfolge manifestiert sich die Essenz der Wirk-
lichkeit auf der irdischen Ebene in Form der Buddhas, welche aus Mit-
leid in der verginglichen Daseinswelt erscheinen. Sie entstehen in
einem sichtbaren inkarnierten Korper (skr. nirmanakaya, tib. sPrul-pa’i-
sku) und sind wie alle Wesen dem irdischen Kreislauf von Geburt,
Leben und Tod unterworfen. Der historische Buddha Gautama wird
als eine solche grobstoffliche Manifestation des Gesetzes betrachtet.
Als Grundlage hat der Nirmanakdya den Dharmakiya, die Ursache
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seines Daseins auf dem irdischen Plan ist das Mitleid der transzendenten
Buddhas und Bodhisattvas. Es wird jedoch gesagt, daB3 irdische Buddhas
als Verkiinder der Lehre von der Erlgsung besondere Persdnlichkeiten
sind, die sich durch die 32 kérperlichen Merkmale und gewisse uiber-
natiirliche Fihigkeiten (das himmlische Auge und Gehor) von den
gewohnlichen Menschen unterscheiden.

Wir haben mit den drei Korpern das wichtigste Fundament zum
Verstindnis des ganzen tibetischen Totenbuches und seiner Initiatio-
nen kennengelernt. Sie sind nicht nur Grundlage der Initiationen, iiber
die gleich noch zu sprechen sein wird, sondern sie bilden auch die drei
Ebenen der Todeserfahrung, d. h. der Wandlung durch die jenseitigen
Welten zwischen zwei Daseinsformen des irdischen Lebens. Das tibe-
tische Totenbuch zeigt uns das dramatische Geschehen zwischen héch-
ster Lichterfahrung und tiefsten Abgriinden als Wandlung zwischen
dem Absoluten und dem &duBersten empirischen Gegenteil. Wie wir
weiter sehen werden, zeigen uns die Visionen des tibetischen Toten-
buches die Emanation des Heiligen in seinem dreifachen Aspekt der
Trikaya-Lehre. Die Essenz der Buddhanatur ist im Mahayana-Buddhis-
mus durchaus als ein Symbol des Heiligen an sich (im Gegensatz zum
Profanen) zu betrachten. Die erste Emanation ist aus dem Urbuddha
kommend die Erscheinung des Heiligen in den transzendenten Buddhas
und Bodhisattvas auf der himmlischen und visioniren Ebene des Sam-
bhogakaya. Die zweite Hierophanie erscheint in irdischer Gestalt als der
die Erlosung lehrende Buddha im Nirmanakaya. Bei den Gottheiten
des tibetischen Totenbuches sind dies allein die sechs Buddhas aus den
sechs Inkarnationsbereichen, die als inkarnierte Erlosergestalten er-
scheinen.

Die buddhistischen Lehren des Mahayana und besonders des tant-
rischen Vajrayina-Buddhismus, die sich wieder bevorzugt mit den
alten Erfahrungen des indischen Yoga zu einer mystischen Synthese
verbanden, haben aus der Trikdya-Lehre ein Schema entwickelt, das
bald noch durch einen »vierten Kérper« ergiinzt wurde. Dieser »vierte
Korper« ist die unteilbare Dreiheit der Trikaya als Einheit in der groBen
Erfahrung ihrer Gleichzeitigkeit (skr. sahaja, tib. Lhan-skyes) oder der
»groflen Gliickseligkeit« (skr. mahasukha, tib. bDe-ba chen-po). Diese
All-Einheits-Erfahrung nach Vollendung der »drei Kérper« wird im
»vierten Korper« oder als vierte Stufe der Mahasukhakaya (tib. bDe-
chen-gyi sku), der aus sich selbst (spontan) entstandene, innere Korper
(skr. svabhavikakéya, tib. Ngo-bo-nyid-kyi sku) oder als Sahajakaya (tib.
Lhan-gcig skyes-pa’i sku) der »gleichzeitig entstandene Korper« be-
zeichnet. Er ist der Kérper der eigentlichen inneren Essenz (tib. Ngo-
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bo-nyid) und soll fiir die folgenden Kapitel immer nur als Svabhavika-
kdya bezeichnet werden. Die DPreiheit und der eine Korper als vierte
Erfahrung der untrennbaren (tib. dByer-med) Einheit wurden als Formen
spiritueller Erfahrung mit bestimmten Zentren des menschlichen Kor-
pers identifiziert, der im Yoga nach dem Abbild des Makrokosmos in
einer psychophysischen und mikrokosmischen Ordnung gesehen wurde.
Der Mensch selbst wird also zur Handlungsebene der subtilen Emana-
tiohen des Heiligen oder der Buddhanatur.

Wir werden diesen Emanationen des Heiligen aus dem Mysterium
der Diamantnatur der Buddhas, der Soheit (tib. De-bzhin-nyid), der
héchsten vollkommenen Weisheit der transzendenten Tathagatas im-
mer wieder begegnen, wenn wir die exoterischen und die esoterischen
Aussagen des tibetischen Totenbuches betrachten, die uns immer
wieder vor eine Fiille von Symbolen und Symbolbeziehungen stelien.
Wegen der verschiedenen Uberlieferungen und Schulen, von denen
wir die Lehren der Totenbiicher erhalten haben, ist es schon schwierig.
eine fiir die verschiedenen Systeme nur annidhernd verbindliche und
gemeinsame Ubersicht zu bieten. Die Sprache der buddhistischen Texte
von Tibet ist gewohnlich eine wahre Ansammlung von Symbolen und
Bedeutungen, die oft mehrfache Deutungsmoglichkeiten anbieten.
Gerade im Falle der Initiationen miissen wir deshalb versuchen, uns
an ein Schema unter mehreren zu halten, das eine breite Giiltigkeit
aufweisen kann.

Schon der Eingangsvers des Bar-do thos-grol chen-mo (das grof3e Buch
der Befreiung durch Anhéren im Bar-do) beginnt mit einer Aufteilung
des Zyklus der Gottheiten in die Emanationen nach der Trikdya-Lehre.
Aus dem Dharmakaya kommt der Buddha des unermefitichen Licht-
glanzes, der strahlende Buddha Amitibha, im Lichte des Sambhoga-
kaya leuchten die friedvollen und die zornvollen Gottheiten, und als
inkarnierter Verkiinder dieser Lehren erscheint im Nirmanakava der
indische Tantriker und Guru Padmasambhava. der in den Texten der
alten Rotmiitzensekte Tibets auch als ein »zweiter Buddha« bezeichnet
wird4,

Nach der Aufteilung der inneren Kosmologie des Menschen durch
die buddhistischen Yogaschulen Indiens sollen sich auf der Achse der
Wirbelsiiule im Menschen verschiedene psychoenergetisch konzentrier-
bare Zentren als Lotuscakras befinden. Von diesen behandeln wir vor-
erst die vier wichtigsten inneren Zentren, die wie -hier einmal als Wir-
kungsebenen der Trikava-Lehre bezeichnen wollen. Ubereinstimmend
nach vielen tibetischen Texten befinden sich in der Nabelgegend. der
Herzgegend. der Kehlkopfmitte und in der Hohe der Stirn jc ein Lotus-
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Abb. 3

Der tibetische Konig Khri-srong Ide-btsan (links), der Guru Padmasambhava

(Mitte) und der Gelehrte Sintaraksita (rechts). Aus einem alten tibetischen Blockdruck
von West-Tibet.

zentrum (cakra, tib. *Khor-lo) mit verschiedener Zahl von Lotusblit-
tern. Alle vier Cakras sind durch »feinstoffliche« Nervenkanile mitein-
ander verbunden. In der Mitte der Nabelgegend (Solarplexus) befindet
sich ein 64biittriger Lotus als Zentrum der Emanation des Nirmana-
kaya (tib. sPrul-pa’i ’khor-lo). Es ist die physische Ebene der Tatentfal-
tung und der karmischen Handlungen. Dariiber folgt in der Hohe des
Herzens der achtbliittrige Lotus als Jiidnacakra (tib. Ye-shes-kyi ’khor-lo
oder Thugs-kyi ’khor-lo). Er ist die Ebene der spirituellen Verwirklichung
im Dharmakaya. Das Herzzentrum ist der Ort der hochsten Erfahrung.
Uber ihm befindet sich in der Halsgegend ein 16blittriger Lotus als
Zentrum der Wirkung des Sambhogakaya (tib. Longs-spyod-kyi ’khor-lo).
Es ist die verbale Ebene der Mantras und der Anrufungen an die trans-
zendenten Buddhas. Das oberste Lotuszentrum hat 32 Blitter und ist
die Ebene der Erfahrung des Intellektes, des unterscheidenden Denkens
und wird als Zentrum der Erfahrung der groBen Gliickseligkeit des
Svabhavikakaya (tib. bDe-chen-gyi *khor-lo) bezeichnet. Dieses System
werden wir spiter noch um ein Cakra erweitern miissen, jedoch gibt
uns diese vierfache Aufteilung die wesentlichste Grundlage fiir das
Initiationsschema des Vajrayina-Buddhismus, das auch in den tibeti-
schen Totenbiichern ausfiihrlich angewendet wird. Es ist jedoch ein-
schriinkend zu bemerken, daB die Anordnung der vier Zentren bei den
Initiationen umgekehrt verlaufen kann.

Zu jedem Ritual gehért im Vajrayana die Weihe mit dem konsekrier-
ten Wasser, die den Mittelpunkt einer kultischen und symbolischen
Reinigung des Adepten bildet. Dieser Ritus wird Abhiseka (tib. dBang-
bskur) genannt und wird bevorzugt zusammen mit den Einweihungen
in ein hoheres esoterisches Wissen oder Lehrsystem erteilt. Damit ver-
bunden ist die »Machterteilung« oder »Machtiibertragung« (tib. dBang-
lung), die den Schiiler oder Adepten ermiichtigt, bestimmte esoterische
Lehren und kultische Handlungen selbst zu iiben und zu verwirklichen.
Erst nach einer solchen Initiation kann der Schiiler selbst wieder die
erhaltene Lehre an den Nachfolgenden weitergeben. Mit der Abhiseka-
Weihe wird also der Schiiler in die Selbstverantwortlichkeit seines wei-
teren Handelns auf dem spirituellen Wege gewiesen und entlassen.

Jede Ubertragung tibetischer Geheimlehren der Tantras und der
hdheren Lehren des Vajrayana ist von solchen Initiationen mit Abhiseka-
Weihe begleitet. Sie sind das kultische Mittel der besonderen Umstiinde
zur Uberlieferung der geheimen Mantras, der Lehrtexte und solcher

komplexer Lehren, wie sie etwa in den tibetischen Totenbiichern ent-
halten sind.
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In die kultischen Einweihungen wird also der ganze Mensch ein-
bezogen und mit demjenigen geheimen Wissen versehen, das ihm den
Weg der Emanationen der.absoluten Buddhanatur verstindlich machen
soll. Der Mensch selbst wird damit zum Ort des Mysteriums, in dem
sich die Ebenen des Trikdya entfalten sollen. In unserem Falle sollen
die Einweihungen mit Wasser und anderen geheiligten Gegenstinden
des Kultes dazu dienen, den Sinn der Lehren des tibetischen Toten-
buches als ein innerseelisches Geschehen zu begreifen. Oder aus der
rein buddhistischen Terminologie heraus gesagt: alle Erscheinungen
und Erfahrungen der Gottheiten des tibetischen Totenbuches sind Zu-
standsformen des menschlichen BewuBtseins im Angesicht der héch-
sten Wirklichkeit, die sich in verschiedener Art offenbart.

Dazu dient das Schema der vier Initiationen (tib. dBang-bzhi), die
sich auf die psychische Wandlung des Menschen bezichen. Sie sym-
bolisieren die vier Stufen der Realisierung der reinen Buddhanatur, die
um so besser begriffen und verwirklicht werden kann, wenn die vier
psychischen Zentren oder Lotuscakras von den Befleckungen der Un-
wissenheit, Wahn, Hal3, Begehren und falschen Vorstellungen gereinigt
worden sind. Die geistig-seelische Reinheit des spirituellen und reli-
gi6sen Menschen auf dem Weg der Erlésung zu erreichen, ist die sym-
bolische Aufgabe der vier Arten der Abhiseka-Weihen. Jede der vier
Initiationen entspricht einem Lotuszentrum, sie werden entweder in
der natiirlichen Reihenfolge gegeben oder in der entgegengesetzten
Ordnung als komplementire Funktion der Weihe. Folgen wir dem hier
aufgezeigten Gang der vier Abhiseka, erkennen wir klar die Herabkunft
des Heiligen in einer Emanationsfolge von vier Stufen, welche durch
die Weihe eine innere Wandlung erfahren sollen. Eine ebensolche
gegenldufige Folge der Weihungen durch die sechs heiligen Silben
lernen wir spiter béi den Emanationen der sechs Buddhas des Bhava-
cakra kennen.

Mit der Khumbabhiseka (tib. Bum-dbang) sollen alle Hindernisse
und Befleckungen der physischen Ebene, die durch karmisch schlechte
Tat entstanden sind, gereinigt und beseitigt werden. Hierbei ist iiber die
mantrische Silbe OM zu meditieren, die als weiBe strahlende Silbe aus
der Stirn des Buddha kommt. Dann wandelt sich der profane mensch-
liche Korper (tib. Lus) zum héheren und geheiligten Korper (tib. sKu)
einer reineren Seinsform. Mit dem Guhyébhiseka (tib. gSang-dbang)
wird die profane Rede von Fehlern und HaB gereinigt, indem aus der
Halsgegend des Buddhas die rote Silbe AH erstrahlt und sich in den
Lotus des Sambhogacakra senkt. Die gewohnliche Rede wird zum hei-
ligen Worl, dem Mantra als Ausdruck des Sambhogakiya. Wihrend
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der Prajiidbhiseka (tib. Ye-shes-kyi dbang) meditiert man iiber die blaue
Silbe HUM, die aus dem Herzcakra der Buddhas erstrahlt. Sie reinigt
mit ihrem Lichte die Ebene des Herzens als dem Ort des reinen Geistes
und Gefiihls von den Befleckungen der Unwissenheit, und der Schiiler
erlangt die wahre Mitte des reinen Geistes im Herzen (tib. Thugs) als
Ursprung des Dharmakaya. Die vierte Weihe ist der Sahajabhiseka,
gegeben im Lichte der rot strahlenden mantrischen Silbe HRIH (aus
dem Nabelzentrum des Buddhas kommend), sie kommt in das Nir-
manacakra und reinigt die ganze Dreiheit von Koérper, Rede und Geist
(Denken) und fiihrt so zur Verwirklichung des unteilbaren Svabhavika-
kaya43. : ‘

So wird mit den vier wichtigsten Initiationen des Vajrayina der pro-
fane Mensch in den hoheren Zustand des Diamantkdrpers (skr. vajra-
kdya, tib. rDo-rje’i sku) versetzt, nachdem sein weltliches Dasein durch
die Emanationen der Diamantnatur oder Vajraessenz der transzenden-
ten Tathagatas in ein hoheres spirituelle Sein gewandelt wurde. Der
ganze Ritus dieser vierfachen Weihe ist natiirlich wesentlich ausfiihr-
licher, jedoch sollte uns dieser Auszug geniigen, das wichtigste Wesen
der Abhiseka-Weihe in Bezug auf den Bar-do zu kennen.

Lotus
32 Mahiésukhacakra Svabhavikakaya Silbe Khumba- Kayavajra
(oder Sahajacakra)  Intellekt Om abhiseka
16 Sambhogacakra Sambhogakaya Silbe Guhya-  Vacvajra
Verbale Ebene Ah abhiseka
8 Jiidnacakra Dharmakaya Silbe Prajiia- Cittavajra
Spirituelle Ebene  Ham abhiseka
64 Nirmanacakra Nirménakaya Silbe Sahaja- Jianavajra
physische Ebene Hrih abhiseka
Tabelle 1

Mit der Ubermittlung der Initiationen oder der Weihe durch den
Abhiseka ist aber nicht nur die oben erwihnte rituelle Reinigung des
unerleuchteten BewuBtseins verbunden, sondern jede Initiation ist
ferner an ein bestimmtes Wissen gebunden, das dem Adepten mit auf
den weiteren geistigen Weg gegeben wird. Mit der Initiation wird also
ein konkreter Lehrinhalt verbunden, der sich auf einzelne Aspekte der
buddhistischen Religion oder auf ganze Schriften beziehen kann, wie
etwa ein Tantra.
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In den Schriften des tibetischen Totenbuches finden wir eine An-
reihung von Initiationen, die sich immer auf bestimmte Gruppen von
Aspekten beziehen. Wihrend des ganzen Rituals, dessen Verlesen
mehrere Stunden dauert, werden eine Reihe von systematisch auf-
gebauten Initiationen gegeben, welche die einzelnen Stufen der Er-
kenntnisse aus den Visionen des Totenbuches zum Inhalt haben. Diese
Weihen beziehen sich unter anderem auf die fiinf Fehler und Hinder-
nisse (tib. Nyon-mongs-Inga), auf die fiinf Gruppen der menschlichen
Personlichkeit (tib. Phung-po Inga), die fiinf Elemente (tib. Byung-ba
Inga), und sie erkliren den Sinn der fiinf Buddhas, der acht Bodhisattvas,
der friedvollen und der zornvollen Emanationen; sie erldutern mit
Hilfe des Ritus ausfithrlich den tieferen Sinn des beriihmten sechs-
silbigen Mantras Om ma ni pad me him und der damit verbundenen
sechs Buddhas (tib. Thub-pa drug).

Dieses zu vermittelnde Wissen wird auf den verschiedenen Ebenen
der Trikaya gelehrt, das heiBt, fiir jede der drei oder vier Stufen kénnen
diese Inhalte in einer anderen Form ausgedriickt werden, eben in jener,
die der Stufe angepaBt ist. Daraus ergibt sich eine Fiille von initiatori-
scher Symbolik, die fiir jeweils gleiche Inhalte ganz verschiedene Sym-
bole zwischen Bild, Zeichen, Mudra, Farbe, Element oder Mantra setzen
kann. Uber den Sinn der wichtigsten Symbolgruppen, der bedeutend-
sten religiosen, philosophischen und psychologischen Inhalte, soll im
liberndchsten Abschnitt (II. 4) gesprochen werden.

Wenn wir uns die verschiedenen Weihen mit ihrer vielschichtigen
Bedeutung bildlich vergegenwirtigen wollen, so finden wir eine kosmo-
logisch und physikalisch-elementar geordnete horizontale Ebene und
eine Dimensionierung des gleichen Kosmos in vertikaler Richtung, wel-
che sich aus dem Zentrum erhebt. Der horizontale Plan ist die fiinffache
Ordnung des Mandala als Ebene zur Konstellation der fiinf Elemente
und der fiinf Skandhas oder Gruppen der menschlichen Persénlichkeit.
In der vertikalen Ordnung finden wir die Manifestation der Trikdya und
auch der vierten Stufe des Sahajakaya. Diese ist die Achse der Sublimie-
rung vom gestalthaften Korperlichen (skr. nirmanakaya) in die absolut
geistige Prasenz der reinen Buddhanatur (skr. dharmakaya), aus der sich
die Spontaneitit in der gleichzeitigen Integration von absoluter Wesens-
natur (tib. Ngo-bo-nyid) und realer Manifestation im Sahajakdya ergibt.
So erfassen die buddhistischen Rituale der Weihungen (tib. dBang) zur
Machterteilung im Fortschreiten nach dem Tode den ganzen Raum
menschlichen Denkens und der empirischen Welterfahrung. Ein jedes
Mandala hat also aufgrund der Trikdya-Ordnung und des Faktors Zeit eine
vierfache Dimensionierung, die linear zweidimensional umschrieben wird.
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3 DIE SECHS ARTEN DES BAR-DO
UND ANDERE »ZWISCHEI_\IZUSTANDE«

Das Wesen der Ewigkeit ist die Dauersamkeit, das Wesen
der Welt ist die Ordnung, das Wesen der Zeit ist die Ver-
wandlung, und das Wesen der Geburt ist Leben und Tod.

Hermes Trismegistos

Das Schliisselwort zum Verstindnis von Leben und Tod und seiner
Sinngebung in einer sich stindig wandelnden Welt heilt Bar-do (skr.
antardbhava), es bedeutet soviel wie »Zwischenzustand«. Wir kommen
mit Hilfe der Deduktion aus dem Tibetischen klar zum Begriff:»Bar«be-
deutetwzwischen«und»do«ist ein Zahlenbegriff, der das Gleichgewicht
oder GleichmaB von zwei Dingen bedeutet, also von zwei Gewichten,
Werten, Zahlen oder Inhalten. Im besonderen Sinne fiir das tibetische
Totenbuch ist »Bar-do« ein Zustand zwischen zwei an sich gleichen
Zustinden, niamlich-dem Zustand »zwischen zwei Leben« oder Daseins-
formen in korperlicher oder irdischer Gestalt. Wir sehen also, daB mit
dem Wort »Bar-do« ein drittes Dasein benannt wird, nimlich der Da-
seinszustand des Menschen nach seinem Tode und vor seiner Wieder-
geburt.

Allerdings ist dieser Begriff noch wesentlich weiter zu fassen, um
seine Dynamik zu erfassen. Denn wir beriihren damit eine fiir Asien
im Allgemeinen und den Buddhismus im besonderen charakteristische
Denkweise, nimlich die von der Kontinuitit des Seins oder Lebens. Es
ist daher ganz natiirlich, daB Bar-do, der Zwischenzustand, weit mehr
Bedeutungen hat als nur jene des nachtodlichen Daseinsweges. Wir
werden im folgenden erkennen, daBl es eine ganze Anzahl definierter
Zwischenzustinde gibt, und dies fiihrt uns zu der buddhistischen Er-
kenntnis, daB es letzthin im Leben, im Erkennen, in aller Art von Dasein
und Form oder Materie nur Zwischenzustinde gibt und keine defini-
tiven oder endgiiltigen und unverinderlichen Formen. Das Absolute
entzieht sich der Definition, es ist iiber alle Zustinde und Wandlungen
erhaben, auBer ihm gibt es nur relatives, nimlich das Werdende, das
Daseiende und das noch nicht Gewordene (die zukiinftige Form).

‘ Alles dies erkennen wir mit unserem BewuBtsein, es kennt die em-
D.lrische Welt oder glaubt, das Dasein begriffen zu haben, und es ist
sich auch eines Hoheren oder Unverginglichen, Zeitlosen und Unsterb-
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lichen bewuBt. Im Raum zwischen vielfiltiger Evolution der verging-
lichen Formen des Daseins und der einen Kontinuitit des Seins be-
findet sich die groBe Poldritit des menschlichen BewubBtseins.

Der Mahayana-Buddhismus und besonders die buddhistischen Tan-
tras formten aus dieser Erkenntnis einen weiteren Grundbegriff, der fiir
uns die gleiche Tragweite besitzt wie jener des Bar-do, es ist das Begriffs-
paar Samsara und Nirvana (tib. *’Khor-"das). Samsara ist der Kreislauf
der Existenzen, jede Art von Weltdasein aus Bindung und Haftung an
jegliche Art von materiellem Dasein. Es ist auch die Verbindung vom
Geistigen mit der Materie. Alle Personen und Stoffe einschlieBlich
der belebten Kérper von Mensch, Tier und Pflanze sind verginglich,
dem Leiden durch Wandlung und Verginglichkeit ihrer zeitlichen Form
unterworfen. Jenseits von diesem befindet sich das todlose Reich der
Erlosung, das Ganz-Andere, der unermeBliche Ort des Absoluten, der
in allen Religionen und Philosophien mit jeweils den hdchsten Be-
griffen menschlicher Sprachbildung umschrieben wurde.

Im Buddhismus ist es Nirvana, das Ziel in den Lehren des tibetischen
Totenbuches. Und doch ist es nichts Jenseitiges im rdumlich denk-
baren Sinne, sondern als hochste Befreiung oder Erlostheit eine Mog-
lichkeit des Seins. Je mehr ein vollendeter Mensch zur inneren Frei-
heit von der verginglichen Welt kommt, je mehr er sich dem Ziele der
Erleuchtung und vollbewuBter Gegenwirtigkeit nihert, um so mehr
verkirzt er den Zwischenzustand von hochster Transzendenz und groB-
ter Weltverbundenheit. Samsara, die Welt der Wandlungen, und Nir-
vana, der Zustand der hochsten Freiheit der Erlosung aus dem Ver-
ganglichen, sind zwei untrennbare Pole des Seins (tib. ’K hor-"das). Diese
spezifisch tantrische Erkenntnis der indischen Siddhas und Gurus des
Vajrayana ist zum Verstandnis von Bar-do als einem Begriff einer dyna-
mischen Weltanschauung von groBer Bedeutung. Bar-do verbindet zwei
Zustinde zu einem, zur Kontinuitit von Daseinsformen, die nur unser
unterscheidendes BewuBtsein zu trennen pflegt.

Von den vielen in tibetischen Texten erwidhnten Arten des Bar-do-
Zustandes sollen nur einige beschrieben werden. Sie zeigen uns, daB3
Bar-do ein Zentralbegriff fiir den Vorgang der Kontinuitit ist, ein dyna-
mischer Begriff, der im iibertragenen Sinne als »Zwischenzustand« fiir
jeden Augenblick des Lebens steht. Bar-do in jeder Form ist das Er-
kennen eines Zwischenzustandes im Verlauf des stindig sich wandeln-
den Daseins, denn es gibt keinen immerwihrenden Zustand in der
Daseinswelt. Jeder Augenblick, jede Minute und Sekunde ist ein Mo-
ment des Zustandes, in dem ein Ding sich zwischen seiner Vergangen-
heit und seiner Zukunft befindet. Wenn es auch viele Formen des Bar-do
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gibt, so ist der Bar-do der jenseitigen Welt zwischen den zwei méglichen
irdischen Existenzen der bedeutendste. Er- ist die groBe Chance zur
Wandlung aus eigener Kraft.

Ein jeder Moment ist anders als der vorhergehende, aber ein jeder
ist auch der Ausgangspunkt dafiir, um den zukiinftigen Daseinsbedin-
gungen eine Richtung zu weisen. Ein FluB-scheint immer in der glei-
chen Art zu strémen, und doch hat er in jedem Augenblick an gleicher
Stelie ein verschiedenes Wasser. So ist das Leben ein Zustand und so
auch der Tod, beide sind Bedingungen des einen Seins. Erkennen wir
den Zwischenzustand als Moment der Wandlung, so ist jeder Zwischen-
zustand der Anfangspunkt der Wandlung, von dem aus wir eingreifen
konnen, um zukiinftiges Werden zu gestalten. Und zwar um so mehr,
als wir erkennen, daB der Zwischenzustand die beiden Enden des Ver-
gangenen und des Zukiinftigen verbindet. Das bedeutet mit Bezug auf
den Bar-do im tibetischen Totenbuch die Md&glichkeit zur Entfaltung
von Leben und Aktivitit ohne zeitliche Beschrinkung in der Sphiire
des nachtodlichen Seins. Denn der Tod ist fiir die Tibeter nur eine
Existenzform des Lebens ohne irdische Hiille. DaB dieses so ist, werden
wir nun aus den zahlreichen Textdefinitionen tibetischer Schriften tiber
den Bar-do erfahren.

Die Lehren vom Bar-do zeigen uns eindringlich, daB nach buddhisti-
scher Vorstellung der Mensch selbst an den dreifachen Daseinsebenen
der Trikaya teilhaben kann. Wenn die Buddhas und Bodhisattvas durch
das irdische Leben hindurch bis zur héchsten Seinsform des Dharma-
kdya aufgestiegen sind, so muB dieser Weg auch der spirituelle Pfad des
Menschen sein konnen, auf dem er in verschiedenen Erlebnisformen
die drej Arten des Absoluten oder Dharma (Gesetz) erfahren kann. Aus
den »sechs Lehren« des indischen Siddha Néropa (tib. Na-ro chos-drug)
und zum Beispiel aus dem tibetischen Totenbuch# sind uns sechs
Arten des Zwischenzustandes bekannt, die wir in Kurzform wie folgt
umschreiben wollen:

sKye-gnas bar-do
rMi-lam bar-do
bSam-gtan bar-do
’Chi-kha’i bar-do
Chos-nyid bar-do
Srid-pa’i bar-do

der Bar-do des Lebensbereiches (Geburtsort)
der Bar-do des Traumzustandes

der Bar-do der Meditation

der Bar-do im Todeserlebnis

der Bar-do der Wirklichkeitserfahrung

der Bar-do im Suchen der Wiedergeburt
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A DIE ERSTE GRUPPE DER DREI BAR-DO
ALS ZWISCHENZUSTANDE ZUR WANDLUNG
DES BEWUSSTSEINS IM DIESSEITIGEN LEBEN

Der erste Zwischenzustand als.sKye-gnas bar-do bezeichnet die Geburt
in der Daseinssphire und bedeutet, da die ganze Spanne von Geburt
bis zum Tode als ein Zwischenzustand zu betrachten ist. Wir kénnen
ihn deshalb als solchen bezeichnen, weil er in der langen Kette von
aufeinanderfolgenden Daseinsformen des Lebens nur einer ist. Leben
erscheint als ein Zustand zwischen zwei Todeserfahrungen, namiich
einer vorgeburtlichen und einer nach dem Leben stattfindenden, und
der Zustand des Todes im Jenseits wiederholt sich immer zwischen

zwei Lebensformen im Diesseits. Darum bezeichnet Naropa im »Khrid-
yig«4> den ersten Zwischenzustand als Bar-do zwischen Geburt und
Tod (tib. sKye-"chi bar-do) und {iberlieferte folgende Definition: »Wenn

Leben ist und nicht Tod, zwischen diesen (beiden) ist der sKye-"chi

bar-do«. Der grofBe tibetische Yogi Mi-la ras-pa gibt die Anweisung, dal
man im Bar-do zwischen Leben und Tod, in der Spanne des irdischen

Daseins, iber die beiden Arten des Yoga (tib. bsKyed-rdzogs-rim) medi-
tieren soll, ndmlich den Yoga der meditativen Bildentfaltung (skr. utpat-

tikrama, tib. bsKyed-rim) und den der groBen Einigung (skr. sampanna-

krama, tib. rDzogs-rim)%. Diese beiden Yogatechniken dienen der Bil-

dung einer Erkenntnis, daB alle Dinge aus dem Grunde des BewuBtseins

geboren sind, und daB alle Bilder und Vorstellungen eben dort wieder

i.r.l der groBBen Leerheit aufzulésen sind. Wie bald zu sehen, ist diese

Ubung fiir den Nachtodzustand der einzig richtige Weg, den triigeri-

schen Gefahren des Bar-do zu entgehen. Wird der Weg des irdischen

Lebens durch solche Ubungen geliutert, dann wird der Bar-do des

Pfades (oder des Lebensweges) erfiillt (tib. Lam-gyi bar-do). Das be-

deutet nach Mi-la ras-pa, der Zwischenzustand auf dem irdischen Plan

als menschliches Wesen wurde mit Sinngebung erfiillt. In den »Wurzel-

versen der sechs Bar-do« (tib. Bar-do’i rtsa-tshig)4’ wird ebenfalls darauf

verwiesen, dal man im Bar-do des Lebensbereiches (tib. sKye-gnas

bar-do) sich den drei Grundformen der Aneignung von Erkenntnis

widmen soll durch Héren der Lehre, Kontemplation und Meditation
(tib. Thos bsam sgom gsum).

Der zweite Bar-do bezieht sich auf den Zwischenzustand im Traum-
bewufltsein ode_lj den Traumzustand (tib. rMi-lam-gyi bar-do). Entspre-
chend Néropas Uberlieferung im »K hrid-yig«8 befindet sich der Mensch
im Bar-do des Traumzustandes, »wenn Schlaf gekommen und Schiaf
noch nicht gegangen ist«. In den tibetischen Lehren vom Traumzustand
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(tib. rMi-lam) werden psychologisch besonders bedeutsame Anwei-
sungen gegeben, wie die Kontinuitit des WachbewuBtseins wihrend
des Schlafens und des Triumens so beeinflu3t und kontrolliert werden
kann, daB dem Menschen auch wihrend des Traumes die trugvollen
Bilder des Trauminhaltes von selbst klar werden. Identifikation mit
jenen Bildern der Traumwelt wiirde zur Triibung des BewuBtseins und
damit zu steigender Unwissenheit und Bindung fiihren. So wie es dem
Menschen durch konzentrierte Ubungen gelingt, als unbeteiligter Be-
trachtender das eigene BewuBtsein durch den Zwischenzustand des
Traumes unversehrt von Verblendungen zu fithren, so kann er spiter
auch im Chos-nyid bar-do der Wirklichkeitserfahrung im Jenseits den
Weg seines BewuBtseinsprinzips erkennen und fithren. Mi-la ras-pa
sagte, man soll im rMi-lam bar-do iiber die Erscheinung des klaren
Lichtes (tib. *Od-gsal) und die trugvollen Korper meditieren. Dadurch
werden die Hindernisse der Unwissenheitauch im Traume {iberwunden,
die somit auch nicht mehr im TagesbewuBtsein wirksam werden kon-
nen®. So wandeln sich Traumvisionen mit Hilfe bestimmter Ubungen
des Yoga zu Formen der Erkenntnis, und der Zwischenzustand von
Traum und Schlaf wird mit Sinn erfiillt. Am Rande bemerkt ist es fiir
uns interessant, daff die Ubungen aus den Lehren iiber das Traum-
bewuBtsein mit einer angewandten Technik der gegensitzlichen Sym-
bole arbeiten, einer polaren und dynamischen Erkenntnistechnik, die
als psychologische Haltung auch dem tibetischen Totenbuch zugrunde
liegt.

Der dritte Bar-do ist der Zwischenzustand wéhrend der Meditation
(skr. dhyana, tib. bSam-gtan) und des Saméadhi (tib. Ting-nge-'dzin), den
beiden Zustinden des konzentrierten BewuBtseins und der ekstati-
schen Schau, in denen alle Bilder und falschen Vorstellungen aufgelost
werden. Auch hier ist der Yoga meditativer Entfaltung und vollendeter
Einheitsschau (tib. bsKyed-rdzogs) zu {iben, um das BewuBtsein auf die
reine und bildlose Form des Dharmakaya zu richten. Im Samadhi, dem
Héhepunkider Meditation, wird das klare Licht des strahlenden Dharma-
kdya verwirklicht. Damit werden alle Trugbilder in ihrer Gesamtheit
(tib. *Khrul-pa’i tshogs) aufgelost und die reine Natur des ungetriibten
und befreiten BewuBtseins erlangt. Nur dieser Yoga fiihrt zur Freiheit
des BewuBtseins von den Michten der Begierden und Leidenschaften,
von den Bindungen an die vergingliche Welt der Tduschung, die ja die
Voraussetzung zur Erlgsung im Bar-do nach dem Tode bildet. Wir kén-
nen daher die bisher besprochenen drei Arten von Bar-do Zustinden
als diejenigen Ebenen bezeichnen, auf denen im Leben eine fortschrei-
tende Selbstverwirklichung und Weltiiberwindung stattfinden kann. Es
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sind daher die wichtigsten und unbedingten Vorstufen der BewuBtseins-
schulung fiir die groBe Erfahrung der dramatischen Visionen und Er-
eignisse einer jenseitigen Welt, die den Durchgang bilden fiir die Er-
neuerung des Lebens in der nichsten Existenz.

B DIE ZWEITE GRUPPE DER DREI BAR-DO ALS
ZWISCHENZUSTANDE ZUR FUHRUNG DES BEWUSSTSEINS
IN DER JENSEITIGEN WELT

Mit diesen drei Zwischenzustinden betreten wir die Erfahrungen des
BewuBtseins in der jenseitigen Welt des Bar-do oder Nachtod-Zustan-
des, die das Mysterium der Trikdya-Lehre transparent werden lassen.

Im »Khrid-yig« mit den Lehrdarlegungen des Naropa’® werden die
drei Zwischenzustinde des Bar-do nach dem Tode mit der grofien Er-
fahrung der Trikdya identisch: »Im klaren Licht (tib. *Od-gsal) des
hochsten (ersten) Bar-do (das ist der *Chi-kha’i bar-do) erscheint der
Dharmakaya. Im mittleren (dem zweiten oder Chos-nyid bar-do) er-
scheint der Sambhogakdya und schlieBlich im letzten (dem Srid-pa’i
bar-do) der (noch) nicht konkretisierte Nirmanakaya«.

Der erste oder *Chi-kha’i bar-do als der Zwischenzustand im Augen-
blick des Sterbens bringt die aus dem innersten BewuBtsein aufsteigende
Vision des »Klaren Lichtes« vor das geistige Auge. Das klare und weiB
leuchtende Licht ist hgchste Wirklichkeitserfahrung des Dharmakaya
(siche auch Kapitel II, 5). Danach beginnt das BewuBtsein langsam die
Strahlungen der fiinf Elemente wahrzunehmen, die sich zu Lichtern
und visiondren Bildern der friedvollen und zornvollen Gottheiten aus
den Mandalas des tibetischen Totenbuches entfalten. Das ist der strah-
lende »himmlische« Bereich des Sambhogakaya oder die Herabkunft
des Chos-nyid bar-do als Erfahrung der Wirklichkeit.

Im dritten Zwischenzustand nach dem Tode, dem Srid-pa’i bar-do
beginnt der Abstieg des BewuBtseins in die Konkretionen des Stoff-
lichen, dessen Krifte sich zur Potenz des Nirmanakaya vor der Wieder-
geburt sammeln. Die Beziehungen des BewuBtseins mit den triiben
Strahlungen aus den Inkarnationswelten werden aufgenommen, und
dort erscheinen die sechs Buddhas der Daseinsbereiche als inkarnierte
Fiihrer durch die Existenzen in einem der sechs Daseinswelten oder
Lokas (siehe ausfiihrlich hierzu in Kapitel 111, 5). Auf diese Vorginge
wurde von Naropa ebenfalls hingewiesen (K hrid-yig, Fol. 46 b): »Wenn
die Weisheit des unvermischten (reinen) klaren Lichtes im verstorbenen

56

Geistprinzip in das klare Licht von Gliickseligkeit und Leerheit (tib.
bDe-stong) gewandelt ist, so ist der erste ‘Bar-do eingetreten. Das ist
der Dharmakaya im Todeserlebnis. Nachdem dies entstanden und dem
Verstorbenen der Bar-do zur Gewilheit wurde, erscheinen in ihm
selbst wie in einer Traumillusion die gottlichen Bilder (oder Formen,
tib. sKu) und dann entsteht die Strahlung aus dem klaren Licht. So
wird das klare Licht aus sich selbst kommend erkannt. Wenn auch
dieses in der (rechten) Zeit erkannt worden ist, werden Seligkeit und
Leerheit und die Gefilde gottlicher Formen (ndmlich die transzenden-
ten Buddhas) ununterbrochen wihren.«

»Im zweiten, dem mittleren Bar-do (Chos-nyid bar-do) erscheinen
die siegreichen Formen des Sambhogakiya.« Der Text kldrt weiter
dariiber auf, daB in diesem Zustand der Gegeniiberstellung mit den
visioniren Gottheiten alle Begierden des Denkens tiberwunden werden
und das BewuBtsein ginzlich gereinigt wird. In dieser Zeit soll es die
Hindernisse und die Leiden der Wesen in den sechs Welten der Wieder-
geburt bedenken und diese letzte Chance in diesem Bar-do der Wirk-
lichkeitserfahrung nutzen, um den Sambhogakéya-Zustand zu erlangen.
Damit bliebe das befreite BewuBtseinsprinzip in den Gefilden der
Gliickseligkeit auf der Ebene der Bodhisattvas im Anblick des strahlen-
den Buddha Amitibha, der als Buddha des unermeflichen Lichtglanzes
jene Bereiche erhellt.

Als letzten Zwischenzustand erfahrt das Bewufitsein des Verstorbenen
im Jenseits den Srid-pa’i bar-do als Suche nach der neuen Existenz und
erlebt dort die Priformierungen des aufsteigenden Nirmanakaya. Hier er-
scheinen aus den Strahlungen der trilbben Lichter der sechs Welten alie
Herukas in minnlicher und weiblicher dimonischer Form, und als Fiihrer
durch diese Welten treten die sechs Buddhas des Bhavacakra vor das gei-
stige Auge des Verstorbenen.

In seinen »Hunderttausend Gesingen« sagte Mi-la ras-pa, daB man
durch Ubung eines entfaltenden und einenden Yoga (tib. bsKyed-rdzogs)
sowie durch die Ubung der Mahamudra-Lehren (tib. Phyag-rgya chen-
po) den Dharmakaya erreichen kann. Die letzteren sind um die Lehre
von der grofien Erfahrung des »Klaren Lichtes« zentriert. Der Sambhoga-
kaya als Korper der Gliickseligkeit erfiillt sich im Bar-do der Wirklich-
keitserfahrung durch Erkenntnis der friedvollen und zornvollen Gott-
heiten (tib. Zhi-khro), wihrend der Nirmanakdya das Geschehen des
Srid-pa’i bar-do vor dem Beginn der néchsten Inkarnation kennzeichnet.
In der Erkenntnis der Moglichkeiten, den Weg und die Art der niichsten
Inkarnation noch im Srid-pa’i bar-do zu bestimmen, liegt die dritte grofe
Chance des Nachtodwandels.
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Das BewuBtseinsprinzip erkennt die Formen des Nirménakaya und
die kommenden Bedingungen des Seins an bestimmten Anzeichen, die
im tibetischen Totenbuch-und in den »sechs Lehren« des Naropa aus-
fihrlich beschrieben werden33, Somit kann selbst noch beim Abstieg
in die Inkarnation die Bedingung zur Wiedergeburt durch den im Bar-do
irrenden Verstorbenen bestimmt werden, wobei die Kriifte seines Karma
richtungweisend sind. Mi-la ras-pa stellt fest, daB3 alle drei Koérper als
immanente Moglichkeiten der spirituellen Wandlung in jedem Men-
schen an sich vorhanden sind, nur dal} dieses den meisten ven ihnen
aus Unwissenheit nicht gegenwirtig ist: »Das klare Licht im Todes-
augenblick ist der Dharmakdiya, der reine Bar-do der Wirklichkeits-
erfahrung ist der Sambhogakaya, die vielfiltigen Geburten sind der
Nirméanakaya, und der Trikaya untrennbare Einheit ist der Svabhévika-
kaya (tib. Ngo-bo-nyid sku) als vierter, die in uns selbst sind, auch wenn
wir dessen nicht bewuBt sind>4«,

Die fiinf »Schwestern des langen Lebens«>% baten in einem Gesang

den groflen Yogi Mi-la ras-pa um Unterweisungen {iber die Lehren des
Bar-do:

Bitte gib uns Belehrung iiber den Dharmakaya,

erkldare den Dharmakaya als das klare Licht des Todes.

Bitte gib uns Belehrung tiber den Sambhogakaya

durch Erkldren der trugvollen Formen des reinen Bar-do.

Bitte gib uns Anweisungen iiber den Nirmanakaya,

daBB wir im Geburtsort aus unserer eigenen Kraft inkarnierené,

Der Srid-pa’i bar-do als Zwischenzustand zur Entscheidung iiber die
Art der Wiedergeburt ist die wichtigste Station der jenseitigen Wan-
derung, wenn zuvor nicht schon der Dharmakaya oder die himmlischen
Gefilde des Sambhogakaya erreicht werden konnten. Denn nur wenige
im Yoga vollkommen geschulte und erfahrene Menschen diirften das
Ziel erreichen, direkt im Anblick des groBen »Klaren Lichts« in die
vollkommene Befreiung des Dharmakaya zu gelangen. Im letzten Bar-do
ist das Bewulitseinsprinzip mit einem wahrnehmenden BewuBtseins-
korper versehen (tib. Yid-kyi lus), und es erlebt die Auswirkungen seiner
fritheren karmischen Taten als friedvolle und schreckensvolle Visionen,
es kommtvor den Totenrichter Dharmaréja, wo seine Taten aufgewogen
werden (siehe hierzu die Beschreibungen in Kapitel 111, 5). Darum
wird dieser Zwischenzustand auch als Bar-do der karmisch bedingten
Wiedergeburtsfindung bezeichnet (tib. Srid-pa’i las-kyi bar-do).
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Wir haben nun festgestellt, daB die buddhistische Lehre von den
drei Kérpern eine eminent wichtige Bedeutung fiir die Fortexistenz
und die Wandlungen des BewuBtseins im ebenfalls dreifachen Bar-do
der Nachtodwelt hat. Damit wird die Bedeutung des Bar-do auf die
bewuBlte Lebenshaltung ausgedehnt, und die jenseitige Welt wird zu
einem karmisch folgerichtigen Gegenbild-des irdischen Lebens. Wenn
nicht im irdischen Dasein der Mensch bereits sein Leben aus den be-
giérdevollen Bindungen an die vergidngliche Welt ausreichend geldst
hat, und damit iiber eine Technik oder Praxis der Freiheit des BewuBt-
seins verfiigt, kann er den geféhrlichen Pfad durch den Bar-do nicht
zu seinen Gunsten meistern.

In einem der groBen tibetischen Totenbiicher wird der soteriologi-
sche Sinn der Bar-do-Erfahrung so erkldrt’’, daB es »die Sinngebung
aller Wesen ist, im klaren Licht des Todes den strahlenden Dharma-
kdya zu erkennen«, und daB es »eine Bedeutung fiir alle Wesen hat,
daraus die hochste Vollendung der kostbaren Mahdmudra (der Lehre
vom groBen Symbol) zu erlangen«. Und »wenn dieses auch nicht erlangt
worden ist, daB man im Bar-do sich des Bar-do-Zustandes bewufit werdex,
um den Kérper der Einheit von Bar-do und Mahamudré zu vollenden.
Damit wiirde die Gelegenheit gegeben sein, den Sambhogakaya, also
einen transzendenten Raum zu erreichen.

Wir sprachen frither schon von der Emanation des Heiligen, in unse-
rer Beziehung nimlich von der Absolutheit des Dharma, das sich in den
drei beziehungsweise vier Korpern in verschiedenen Erkenntnisgraden
emaniert. Die Lehren vom Bar-do zeigen uns, dal dieses ein doppelter
Vorgang ist mit je einer Entsprechung auf der Seite des Lebens und
der des Todes. Das gewohnliche Leben bezeichnet den Zwischenzustand
des sKye-gnas bar-do und ist inkarniertes Dasein (skr. nirmana, tib.
sPrul-sku) in der Korperwelt. Dort ist es dem Leiden (p. dukkha, tib.
sDug-bsngal) unterworfen. Im Traumzustand nimmt man den Kérper
nicht mehr wahr und erlebt dort die trugvollen Koérper der vieldeutigen
Traumvisionen. Sie durch Yoga zu meistern, fithrt zur Erkenntnis des
visioniren Sambhogakiya. Wer noch weiter geht und im klaren Wach-
bewuBtsein sich der Meditation iiber die groBe Leerheit (skr. mahi-
$lnyatd) und der Einheit des BewuBtseins widmet, erkennt den reinen
bildlosen Dharmakaya als Strahlung des klaren Lichtes der Erleuchtung.

Die Erfahrung der jenseitigen Wandlungen im dreifachen Bus-do sind
die Umkehr des Vorgangs bis zur erneuten Inkarnation. Der entkdrperte
Geist findet erst langsam und zwar iber die subtile Form des klaren
Lichtes wieder zuriick zur Welt der Visionen, Gestaltungen und mani-
festen Formen. So wie zur Stunde des Sterbens ein leidfreies Bewuft-
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sein hochster Konzentration und Gegenwirtigkeit verlangt wird, um den
besten bewuBtseinsklaren Ubergang in den wichtigen Abschnitt des
Bar-do zu finden, erscheint dort dann der Dharmakaya als erstes Licht.
Das groBte geistige 'Ereigriis im Leben des Menschen findet also mit
hochster Intensitit beim Eintritt in den Tod statt. Im irdischen Leben
bemiiht sich der Mensch, von der niederen Stufe der profanen Un-
wissenheit zur Ebene hochsten Wissens, dem Dharmakaya, zu gelangen.
Wir kénnen diesen bedeutenden Vorgang auch durchaus mit Worten
der westlichen Terminologie beschreiben. Das Leben auf Erden ist ein
bestindiger Vorgang der Vergeistigung, der Verwirklichung des spiri-
tuellen Prinzips im Menschen. Und wenn wir nun einen Bar-do voraus-
setzen, so ist der Wandel durch die Totenwelt vom héchsten Beginn an
eine stetige Materialisierung des Geistigen, bis eine neue irdische Form
als feste Hiille des Geistes gebildet ist. Dort beginnt im Kinde erst lang-
sam wieder die stetige BewuBtwerdung bis zur Reife und Herrschaft des
BewuBtseins iiber das kérperliche Prinzip.

Es lieBe sich folgendes Schema des tibetischen Weges durch die
Wanderungen von Leben {iber Tod zu neuem Leben zeichnen, in dem
jede Bar-do-Stufe des Lebens eine Entsprechung im Tode hat und sich
jeweils auf der gleichen Stufe der drei Kérper befindet:

Irdisches Form der Jenseitiges Irdisches
Leben Trikaya Leben Leben
Bar-do des Nirmanakaya Wiedergeburts- - - Geburtsort-
Geburtsortes Bar-do Bar-do
(sKye-gnas (Srid-pa’i
bar-do) bar-do)
Bar-do des Sambhogakaya Wirklichkeits- Bar-do des
Traumzustands Bar-do Traum-
(rMi-lam (Chos-nyid zustands
bar-do) bar-do)
Bar-do der Dharmakaya Todeserlebnis- Bar-do der
Meditation Bar-do Meditation
(bSam-gtan (’Chi-kha"i u.s.w.
bar-do) bar-do) v .
Tabelle 2
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C BAR-DO ALS UNTRENNBARE VERBINDUNG
DES WESENTLICHEN

Wir haben nunmehr mit besonderer Beriicksichtigung der drei »Zwischen-
zustinde« des tibetischen Totenbuches jene Arten von Bar-do kennen-
gelernt, die sich auf die in Tibet angenommene Fortexistenz des Ver-
storbenen in jenseitigen Sphéren beziehen. Sie sind deshalb von so
groBer Bedeutung und werden in den Schriften so ausfiihrlich behand-
delt, weil die Bedingungen des im Bar-do irrenden BewuBtseins wesent-
lich schwieriger sind als jene der irdischen Existenz. Psychologisch
betrachtet ist es durchaus abzusehen, was es bedeutet, wenn allein der
Mensch ohne Beziehung zu Korperlichkeit und Welt sich in die Tiefen
von BewuBtem und UnbewuBtem begibt. Auf diese Problematik wer-
den wir in Kapitel VII zuriickkommen.

Hier in der manifesten Daseinswelt sind die Méglichkeiten einer be-
wuBten Lebensfithrung und Selbstgestaltung in der Auseinandersetzung
mit der objektiven Welt gegeben, auch wenn diese Mdglichkeiten nur
von den Wenigen ausgenutzt werden. Darum spricht das tibetische
Totenbuch den im Bar-do irrenden BewulBtseinskérper immer wieder
an, sich an die im.irdischen Leben erlernten Lehren zu erinnern, die
eine bedeutende Hilfe auch fiir den jenseitigen Weg bieten sollen.
BewuBte Erinnerung an das frither gelernte und erfahrene Wissen des
Lebens ist das beste Mittel zur Wegfindung im Bar-do. Man glaubt also,
daB durch die Ubung im Yoga im BewuBtsein eine besondere Fihigkeit
haften bleibt, sich auch noch unter den schweren Bedingungen des
Bar-do zurechtzufinden.

Es geht wie in allen Lehren der buddhistischen Philosophie immer
wieder darum, daB der Mensch lerne, bei der Suche nach dem Be-
greifen des Absoluten nicht bei den dualistischen Definitionen stehen
zu bleiben. Welt und Transzendenz in statische Begriffsformen gefaft,
fihren fiir sich allein genommen nur dazu, daB sich der Mensch an
das eine oder andere zu heften bemiht. Die Wahrheit aber liegt da-
zwischen. Darum werden selbst die hdchsten Begriffe soweit relativiert,
daB sie nicht mehr als einzelne das Ganze zu beschreiben vermégen.
Die Umschreibung des Absoluten als ein Weder-Noch kennen wir in
der philosophischen Dialektik des Taoismus und in den indischen Tan-
fras.

Auch die groBe Leerheitals ein Zentralbegriff des Mahayana-Buddhis-
mus entzieht sich einer Wertung, wie uns aus der umfangreichen Lite-
ratur der Prajidparamitd-Texte bekannt ist. Leerheit (skr. $linyata) ist
weder mit Worten zu beschreiben, noch ohne Begriffe andeutend dar-
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zustellen. Und wird eine hochste Erfahrung der unbeschreiblichen
Leerheit gewonnen, so kann doch dieses Erleben nicht nur mit der
emotionalen Deutung von Seligkeit (tib. bDe-ba) beschrieben werden.
Solche Ereignisse innerhalb des BewuBtseins bleiben fiir den Geist ein
unaussprechliches Phinomen, Der Zwischenzustand zwischen den
polaren Gegensitzen bleibt fiir die Erfahrung ein Mysterium des Un-
sagbaren. Auch hier ereignet sich Bar-do, wie Mi-la ras-pa in seinen
Gesingen uberlieferte38:

»Im Bar-do der allumfassenden Erscheinung und Leerheit
ist kein Ort fiir die Schau des Verginglichen und des Ewigen.
Im Bar-do von Gliickseligkeit und Leerheit

ist kein Ort zur Schau eines bedingten Objektes.

Im Bar-do zwischen dem Wort und (seiner) Bedeutung

ist kein Platz fiir Ubungen der Gelehrsamkeit.«

Der Zwischenzustand untrennbarer Gemeinsamkeiten und bedingter
polarer Gegensitzlichkeiten deutet hier klar auf die Unteilbarkeit des
Ganzen hin. Zwischenzustinde von gestalthafter Erscheinung und Leer-
heit (tib. sNang-stong gnyis-kyi bar-do), von Gliickseligkeit und Leerheit
(tib. bDe-stong gnyis-kyi bar-do) und von Wort und Wortsinn (tib.
Tshig-don gnyis-kyi bar-do) deuten auf die innere Doppelwertigkeit hin
und zeigen die unbedingte Gleichwertigkeit von zwei wesentlichen
Ausdrucksformen, die als Symbol das rationale und arationale Element
umfassen. Leben und nichstes Leben sind eine untrennbare Einheit,
weil sie der Bar-do als unvermeidliche Bedingung verbindet. Aus diesen
tibetischen Erfahrungen erkennen wir eine unbedingte Uberzeugung
von der fiir den Asiaten selbstverstiindlichen Fortexistenz des Lebens,
und wir erhalten auBerdem wertvolle Hinweise fur die Sprachphilo-
sophie der symbolischen Formen, die dort bisher in ungebrochener
Kraft lebendig waren. Bar-do ist also das unabdingbare Bindeglied, das
zwei rational erfaBBbare Zustinde gegensitzlicher Art zusammenhilt.
Darum ist der jenseitige Zustand des Unerklirbaren ein Bar-do.

Von den verschiedenen anderen Zwischenzustinden, die als Bar-do
gekennzeichnet sind, wollen wir abschlieBend noch einige erwihnen,
die von Mi-la ras-pa’® beschrieben wurden. In der Schau verschiedener
Symbol- und Bildinhalte wihrend des entfaltenden Yoga (bsKyed-rim)
gibt es am Ubergang der verschiedenen Inhalte den Zwischenzustand
der Uberschau von beiden (tib. ITa-ba’i bar-do); die Ubung der Medi-
tation kennt einen Bar-do der Medidation (tib. sGom-pa’i bar-do) als
Zustand weder von Wahrnehmung noch von Nicht-Wahrnehmung;
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zwischen Anfang und Ende religioser Ubungen befindet sich der Zwi-
schenzustand der meditativ sakralen Handlung (tib. sPyod-pa’i bar-do);
der Weg von der bewuBtseinsentfaltenden bis hin zur einenden Schau
des Geistes ist der Zwischenzustand von Utpattikrama und Sampanna-
krama (tib. Lam bskyed-rdzogs-kyi bar-do); im Verweilen bei der Quint-
essenz spiritueller Lehren befindet man sich im gNad-kyi bar-do; wird
die vitale und dynamische Beziehung zwischen den drei Stufen der
physischen, verbalen und spirituellen Ebene erreicht, befindet man sich
im Trikdya bar-do; und gelangt man schlieBlich zur Frucht oder dem
Ergebnis und zum GenuB des geistigen Weges in der Erleuchtung, so
verweilt das befreite BewuBtsein im Zustand der Vollendung als dem
Bar-do des teleologischen Zieles (tib. 'Bras-bu’i bar-do).

Zu erwihnen wiren am Rande noch die beiden psychischen Tech-
niken der BewuBtseinsiibertragung (skr. samkranti, tib. "Pho-ba) und
der Wiederbelebung eines Toten (skr. parakdyapravesa, tib. Grong-’jug).
Die Yoga-Ubung der BewuBtseinsiibertragung hat den Zweck, durch
psychophysische Ubungen den obersten Ausgang an der Schideldecke
(Fontanella) so vorzubereiten, dal beim Tode ein ungehinderter Aus-
tritt des BewuBtseins moglich ist. Diese Technik ist nicht ganz unge-
fahrlich und wird unter Anleitung eines Guru durchgefiihrt. Sie dauert
unter Anwendung von Atem- und Silbenmeditation mindestens vier-
zehn Tage, braucht aber bei Erfolg im Leben nicht wiederholt zu werden.
Die Ubung steht in Verbindung mit der Meditation liber die Silbe HIG
und das strahlende Licht des Buddha Amitidbha. Wenn an der Fonta-
nella etwas Lymphe oder Blut austritt, ist der Weg fiir das BewuBtsein
gedffnet, und der Yoga kann beendet werden. Bezeichnend ist es fiir
die Bedeutung des Bar-do bei den Tibetern, dal diese vorbereitenden
Ubungen nicht etwa im Alter vor Abschlull des Lebens, sondern ge-
wohnlich in wesentlich jiingeren Jahren erledigt werden. Man wird
klaren Geistes auf die Zukunft eingestelit. Eine kleine Ubersicht iiber
diese esoterische Lehre der BewuBtseinsiibertragung gibt Evans-Wentz®,

Noch geheimer war die alte indische Uberlieferung des Tantrikers Naropa
(oder Nadapada), die zur Wiederbelebung eines Toten flihren sollte (skr.
parakdyapravesa). Sie wurde von dem tibetischen Gelehrten und Ubersetzer
Mar-pa chos-kyi bol-gros von Lho-brag in Stid-Tibet, der als Guru des Mi-la
bekannt ist, aus Indien nach Tibet gebracht. Dieser gab sie an seinen Sohn
Dharma mdo-sde weiter, welcher jedoch plotzlich todlich verungliickte. Da
er die Lehre nicht weiter iiberliefert hatte, war das echte Geheimwissen fiir
diese Technik verloren. Wir finden in den Texten noch einige Hinweise
erhalten. so z. B. in der »sNying-thig«-Literatur. In dieser Art von Yoga
diirften sich alte schamanistische Praktiken erhalten haben aus der An-
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nahme, man konnte durch Beatmung einen Verstorbenen wieder in das
Leben zuriick bringen. Denken wir allerdings an bestimmte Notwendig-
keiten, die sich in der Notfallmedizin ereignen konnen (Wiederbelebungs-
versuche), so scheint man im alten Indien durchaus schon gute Kennt-
nisse von der Reaktivierung der Herztitigkeit gehabt zu haben. Yoga
ist ohne Zweifel eine der wirksamsten Methoden zur Regelung und Kon-
trolle der psychischen und physischen Konstitution des Menschen.

Wir beschlieBen die Abhandlung iiber den Bar-do mit der unbedingt
wesentlichen Erkenntnis, daB der Zwischenzustand in Tibet.eine iiber
das Totenbuch hinausweisende zentrale Bedeutung gehabt hat. Es' war
der Augenblick, Vergangenheit und Gegenwart nicht nur zu verbinden,
sondern zugleich bewuBt die Zukunft zu gestalten. Vom Bar-do aus gibt
es den Weg, die Bedingungen des eigenen zukiinftigen Seins zu ver-
bessern, Bar-do ist die Ebene der karmischen Wandlung. Wer diese
nicht zu nutzen versteht, erlebt den Bar-do als Ebene des Leidens, des
Durchgangs durch die schreckensvollen Visionen der Nachtodwelt mit
ihren achtzehn verschiedenen Arten von héllischen Qualen. Fiir den
im Leben nicht Befreiten wird der Zwischenzustand zum Leiden der
Todesqualen (tib. *Chi-kha’i bsdug-sngal-gyi bar-do).

Damit miissen wir letzthin den auf die tibetischen Nachtodzustinde
bezogenen Begriff des Bar-do oder Zwischenzustandes auf die allgemeine
buddhistische Vorstellung von der Zeit erweitern. Bekanntlich Iehrt der
Buddhismus keine statischen oder beschrinkten Dimensionen der Zeit
etwa im Sinne eines rein historischen und teil- oder meBbaren Zeit-
begriffs, sondern er relativiert alle Zeit mit Riicksicht auf die Lehre von
der permanenten Bewegung und Wandlung des BewuBtseins, das sich
in stindigem FlieBen befindet. Was immer vor unserem Auge scheinbar
existiert, entsteht oder vergeht, ist nur ein momentaner Zustand, solange
wir bei ihm verweilen. Da ist weder ein dauerhaft Stoffliches noch eine
Form von BewuBtsein in der Welt, das nicht der Verinderung und dem
stindigen Wandel unterworfen wire. Ein Bestindiges als absolutes
»An-sich-Sein« gibt es nicht, es sei denn Nirvina, die endgiiltige Er-
l16sung aus der wandelbaren Verginglichkeit. So betrachtet, gibt es da
keinen Zustand in unserem Leben, der nicht Bar-do, also intermediidrer

Zustand zwischen Werden und wieder Vergehen ist. Alles ist im FluB:
Wandlung ist das Prinzip des Seins, und wir bewegen uns von einem
Zwischenzustand zum anderen, da wir an der unendlichen Dauer in der
empirischen Schopfung nicht teilhaben kénnen. Alles Leben ist zeitlich,

und alle Welt kommt in Existenz und vergeht aufgrund des Gesetzes der
Verwandlung durch Zeit.
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4+ 7UR SYMBOLIK DER TANTRISCHEN POLARITAT,
DER TRINITAT, DER QUATERNITAT UND DER FUNFZAHL,
FARBEN UND ELEMENTE

Jetzt erscheinen die Lichter der fiinf Ordnungen, welche die Ein-
. heit der vier Weisheiten bilden: Bemiihe dich, diese zu erkennen.
Tibetisches Totenbuch

Wenn wir im weiteren Verlauf der Beschreibungen von deq Lehren und
Gottheiten des tibetischen Totenbuches einen klaren Uberbllclg bewahren
wollen, ist es notwendig, das Schema der Sym_bohk vorher kennen-
zulernen. Der Mahayana-Buddhismus und nat'grllch qoch Inehr der von
den Tantras geprigte Vajrayana enthélt eine. relchhaltlge Fiille von Syrr{-
bolen, deren Kenntnis fur viele Vorginge in dfar kultischen und meql-
tativen Praxis unentbehrlich ist. Auch das tibetische Totenbuch enthilt
viele solcher Symbole. Wir finden sie dort als Symbgle der Sprache
(z.B. Mantras), der Farben, der Gottheitep, als kosrqolognsch und psyf;ho-
logisch bedingte Symbole, sowie die vielen Attr{bute dfer Gotthelter.l,
die alle fiir eine entsprechende Sinndeutung bestimmt §md. Wenn wir
vor der Behandlung der einzelnen Visiom?n der Gottheiten dle. G'rund-
lagen dieser Symbolik darstellen, wird es}elcht erkenppar, daf} die el_nzel-
nen Teile der tibetischen Texte iiber die Bar-do-V1§|onen nach einem
ganz klaren und systematischen Prinzip von s.yr.nbohschen Fom.len _auf-
gebaut sind, die unter sich in einer v1elftaltxgen und folgenchtngen
Beziehung stehen. Dariiber hinaus werdeq wir bal.d fe_ststellen, daB qlgse
Symbolik sich in bestimmten Stufen entw1'ckelt bls_hm zum komplizier-
ten Pantheon aller Bar-do-Gottheiten, die am vierzehnten Tage_ der
Visionen in einem grofen kosmischen Manfjala zusammen ersc'hemer'l,
Es wire hier allerdings zu sagen, da{& wir an dlf:ser Stelle mcht'dxe
ganze Symbolik weder des Vajrayana im a]lgemelrjen noch.des tibe-
tischen Totenbuches im besonderen behandeln konner}. H|§r. spllep
nur Hinweise fiir den charakteristischen Stufenaufbau einer lnltlatOI:l-
schen Lehre wie die des tibetischen Tot“eanches gegeben werden, qle
wesentliche Erleichterungen zum Verstindnis des ganzen Werkes bie-
ten. Wir werden spiter in Kapitel I zu allep dort beschriebenen Got_t-
heiten noch ausfiihrlicher zu deren Sympohk Stgllung nehmen,»_da wir
dort den Weg durch die Bar-do-Visionen in den einzelnen symbolischen

Stufen beschreiten werden.
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Es ist schon bemerkenswert, daB die Lehren des tibetischen Toten-
buches von der Vorstellung ausgehen, daB die Zeit der Wandlungen
im Bar-do zwischen den,zwei irdischen Daseinsformen 49 Tage betrigt.
In diesem Zeitraum vor sieben mal sieben Tagen ereignen sich im
Bar-do vom Augenblick der ersten Vision an beginnend alle Erschei-
nungen bis hin zum Augenblick des Wiedereintritts in das irdische
Leben (das ist im Moment der Konzeption) in einer Art und Weise, die
einer Steigerung von symbolischen Zahlen und Werten in das Vielfache
entspricht. Je mehr im Bar-do-Zustand das BewuBtseinsprinzip sich
seiner Fihigkeiten wieder bewuBt wird, um so mehr erscheinen die
visiondren Gestalten und Bilder, die im tibetischen Totenbuch als Bilder
aus dem eigenen BewuBtsein beschrieben werden.

Die fiir uns hier interessanten Symbole sind jetzt nicht so sehr die
einzelnen Zeichen, Farben oder Gestalten, sondern vielmehr die Zahl
und die Aspekte der géttlichen Welten, die sich in den Visionen dar-
bieten. Es ist fiir den Tibeter immer eine groBe Vorliebe gewesen,
wichtige Begriffe oder Gruppen von bestimmten Begriffen oder Lehr-
inhalten in Zahlenwerten zusammenzufassen. Um ein einfaches Bei-
spiel vorausgehen zu lassen, nennen wir »die drei Gottheiten des langen
Lebens« oder die »vier Gliickseligkeiten« des Yoga, die »fiinf Gifte«
oder die »sechs Lehren« und die »acht Zeichen des Gliicks«. An solchen
Sammelbegriffen ist die Sprache der religitsen Texte und besonders
der groBen Abhandlungen in Tibet iiberreich. Es versteht sich, daB sie
als gewisse Memorialverse leichter im Gedichtnis behalten werden
kénnen. Auf die gleichen Erscheinungen treffen wir natiirlich immer
wieder in den Texten der Totenbiicher, die uns somit eine wichtige
Gliederung und Ubersicht bieten.

Am hiufigsten finden wir in den Schriften des tibetischen Toten-
buches von der Zahl Eins ausgehend die Zweizahl (als die wichtigste
tantrische Polaritiit), die Dreizahl (als Trinitit), die Vierzahl als Quater-
nitit (oder als Einheit aus der Trinitit), die Fiinfzahl als Zentrierung der
Quaternitdt und tantrische Gegensatzvereinigung kosmologischer und
psychologischer Beziige. Sie fiihrt in ihrem doppelten Aspekt zur Zahl
Zehn. Dann folgen die ebenfalls bedeutsamen symbolischen Verbin-
dungen unter der Zahl Sechs, die Gruppierungen mit jeweils sieben
Einheiten und schlieBlich achtfache Ordnungen verschiedener Art von
buddhologischen Symbolen. von denen manche einen rein psycholo-
gischen Hintergrund haben. Erst aus einer klirenden Ubersicht aller
dieser Symbolgruppen wird ersichtlich, wie sehr das tibetische Toten-
buch ein meisterhaft entwickeltes Werk angewandter Psychologie aus
den alten Erfahrungen von Yoga und Tantra darstellt, und wie sehr diese
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Kenntnisse einer BewuBtseinsfithrung zu einer harmonischen Einheit
in den Biichern zur Fiihrung durch den Bar-do zusammengefafit wurden.

Wir werden hier natiirlich nur die einzelnen Symbolgruppen in ihrer
Gesamtheit mit den jeweiligen Uberbegriffen erlédutern, um die Uber-
sicht zu wahren. Fiir alle notwendigen Einzelheiten sei auf die Er-
klirungen beim Ablauf der einzelnen Visionen im IIl. Kapitel ver-
wiesen.

A VON DER EINZAHL ZUR VIELFALT

Wir kennen als Begriinder der buddhistischen Lehre den Buddha Gau-
tama oder Sakyamuni. Diese historische Gestalt hat zwar die gesamte
Wissensgrundlage vermittelt, spiclt jedoch in den Visionen des Toten-
buches keine Rolle. Wir erleben dort ein ausschlieBlich tantrisches
Pantheon von Gottheiten aus der geistigen Schau, wobel allerdings die
Rolle des Bodhisattvas als wichtige Erlosergestalt des Mahayéna von
zentraler Bedeutung ist. Wir kennen die Idealgestalt des Bodhisattva
aus dem Mahayana-Buddhismus, dessen Essenz letzten Endes das Wir-
ken der Bodhisattvas darstelit. Die Erleuchtungswesen oder Bodhisatt-
vas befinden sich zwischen irdischer Existenz und den hGheren Sphiren
auf dem Wege der Erleuchtung. Der Vajrayana-Buddhismus, wegen
der aus der Yogapraxis kommenden Texte der Tantras auch Tantrayana
genannt, kennt nun den Adibuddha oder Urbuddha. Er ist ein trans-
zendentes Symbol des Dharma als Urprinzip unter dem Bilde eines
nicht historischen sondern hypothetischen Buddha. Aus diesem einen
alles umfassenden und universalen Buddha entwickelt sich das ganze
Schema der Gottheiten entsprechend der so wesentlichen und fiir den
Vajrayana so charakteristischen Polarititssymbolik, so daf} alle weiteren
Buddhas und Gottheiten grundsitzlich immer in einem doppelten
Aspekt erscheinen. Eine schematische Darstellung soll dies spiter ab-
schlieBend (Abb. 4) verdeutlichen. Die Lehren des tibetischen Toten-
buches offenbaren sich uns als eine Darstellung polarer Dynamik, die
auf diese Weise den hohen Grad psychologischer Bezogenheiten er-
kennen 1iBt. Wir kennen nicht nur den historischen Buddha, sondern
es werden auch Vorginger von diesem genannt (z. B. Dipamkara-Bud-
dha) oder etwa der Buddha des kommenden Zeitalters - es ist Maitreya
(tib. Byams-pa) -, und wir lernen im tibetischen Totenbuch die trans-
zendenten Buddhas oder Tathagatas eingehend kennen, sie sind die
Grundlage fiir die ganze psychische Wandlung im Bar-do. Ebenfalls
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gibt es viele Bodhisattvas, von denen acht fiir uns eine besondere Be-
deutung haben werden.

B DIE ZWEIZAHL ALS AUSDRUCK DER POLARITAT

In der Erscheinung der Symbolik von transzendenten Buddhas in my-
stischer Vereinigung mit einer weiblichen Partnerin finden wir in den
Lehren des tibetischen Totenbuches eine grundlegende Vorstellung
wieder, die allen tantrischen Uberlieferungen des Buddhismus gemein-
sam ist. Tantrismus ist Integration des Weiblichen und damit eine
Lehre, die grundsitzlich auch den Gegensatz einzuschlieBen bemiiht
ist. Der Buddha wurde im Tantra zu einem geistigen Idealbild aus der
meditativen Erfahrung erhoben; sein Wesen als Verk6rperung der Lehre
wurde unter verschiedenen bildhaften Formen des Buddha dargestellt,
um verschiedene Aspekte des BewuBtseins und psychischer Bindungen
zu zeigen. Oder, um es mit anderen Worten zu sagen, gewisse Tugen-
den, meditative Eigenschaften, Stufen des BewuBtseins und psycho-
logische Grundwahrheiten wurden durch verschiedene Arten von Bil-
dern der Buddhas ausgedriickt. Sie wurden zu Urbildern des psychi-
schen Kosmos, der sich vor dem Spiegel des reflektierenden Denkens
entfaltete. So wurden die Meditationsbuddhas (skr. tathigata, tib. De-
bzhin gshegs-pa) aus der intuitiven Schau als Teilaspekte oder Erschei-
nungsformen des Dharma gebildet und ganz bestimmten- Bereichen
des menschlichen Daseins auf spiritueller Ebene zugeordnet. Die An-
ordnung geschah in der Art des Mandala, des heiligen Kreises, dessen

ganzheitliche Struktur auf die psychologischen Gesetze der Individu-
ation hinweisen.

Nachdem fiir den Anhénger des Vajrayana das ganze Leben, der
menschliche Geist und der physische Bereich sowie der Kosmos als
eine gemeinsame Ebene oder als ein Raum verstanden wurden, in dem
allein die Selbstverwirklichung und die Befreiung vom Leiden der Ver-
ginglichkeit stattfinden konnen, wurden jene Buddhas zu Gestalten
der inneren Schau entwickelt. Ihr Bild sollte durch Meditation in allen
Einzelheiten verwirklicht werden. Darum ist es psychologisch gesehen
so bemerkenswert, da8 gerade diese fiinf transzendenten Buddhas in
allen Darstellungen zu einem Mandala als Quadrat im Kreise gruppiert
werden.

Die Emanation des Geistigen ist eine umfassende Offenbarung des
Seins, die sich aus den zwei Gegensiitzen der rein statischen Potenz
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und der dynamischen Schépfung oder der minnlichen und weiblichen
Energie bildet. Beide sind Grundlage des Schdpfungsprozesses auf der
gestalthaften und der spirituellen Ebene, und nur aus der Einheit von
beiden kann Evolution stattfinden. Die Bilder der Buddhas im doppelten
Aspekt der Vereinigung mit der weiblichen Entsprechung oder Prajia
zeigen die Gesamtheit der Erfahrung, ihren Ausgangs- und Endpunkt,
wobei sie beide als in sich vollkommen untrennbar (tib. dbyer-med)
bezeichnet werden. Der Weg zur Erkenntnis und Erleuchtung ist im
Bilde des Buddha, das Ziel der vollkommenen Weisheit ist die Prajia,
beide zusammen sind das Ganze in ununterbrochener Einheit oder der
Kontinuitit der Integration.

Am Anfang steht in den Mandalas des tibetischen Totenbuches der
Adibuddha, im entfaltenden Yoga (tib. bsKyed-rim) beginnt die bild-
hafte Umkreisung der Mitte mit der Vision des trantrischen Doppel-
aspektes. Der Adibuddha erscheint nun mit weiblicher Entsprechung
in tantrischer Union, in dieser Form ist er der Ursprung aller Lichter
und Gottheiten, die der ersten Einheit entspringen.

Der Buddha (als Weg) und die weibliche Partnerin (als Ziel) sind die
beiden Begriffe (tib. Thabs-shes), mit denen der Vorgang der Medi-
tation und letzthin auch jeder Handlung umschrieben werden kdnnen.
Jede bewuBte Handlung hat einen teleologischen Zweck, sie ist ziel-
gerichtet auf eine physische oder psychische Leistung. In den Tantras
ist der Buddha der Weg oder die Methode (skr. upaya, tib. Thabs), mit
der man das Ziel der Befreiung erlangen kann. Der Weg bedeutet in
unserer Beziehung, die buddhistischen Lehren so zu iiben, daB sie im
Bar-do ein Mittel der Befreiung werden kénnen. Hochstes Wissen ist
Befreiung wie sie im »klaren Urlicht« der Todeserfahrung sichtbar wird.
Das Ziel ist Gnosis, namlich die untrennbare Einheit von Weg und Ziel,
die durch die Gegensatzeinheit von Buddha und Prajind gekennzeichnet
wird. Die in den Buddhas der tantrischen, mystischen Union angedeu-
tete Polaritit hat zwei Bedeutungen. Erstens ist sie Urbild des Ursprungs
allen Seins aus der untrennbaren Ganzheit, und zweitens wird sie zum
geistigen Leitbild fiir eine erneute Integration des BewuBtseins, das
auf dem Wege der unterscheidenden Erkenntnis im »vereinenden
Yoga« (tib. r.Dzogs-rim) alle Gegensdtze iiberwindet und integriert,
Tantra lehrt die vollkommene Aufhebung der Dualitit, da dualistisches
Denken die Ursache des Leidens an den Gegensitzen ist. Polaritit aber
ist die vorhandene Bedingung des Seins. ,

Alle Gottheiten des tibetischen Totenbuches, wie iiberhaupt die
meisten der buddhistisch-tantrischen Lehrsysteme Indiens, kénnen im
Aspekt der Polarititseinheit vorgestellt werden. Auf den unteren Stufen
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des buddhistischen Yoga werden die Gottheiten im Einzelaspekt behan-
delt, es sind die Anweisungen zur Meditation {iber Buddhas und Bodhi-
sattvas. Die mittleren Stufen lehren abwechselnde Verwirklichung ent-
weder des minnlichen oder des weiblichen Aspektes der Buddhas und
Initiationsgottheiten. In den héheren und hdchsten Tantras erfihrt der
Fortgeschrittene die Lehrinhalte, welche mit dem gleichzeitig erschei-
nenden Doppelaspekt von Gottheit und Géttin in tantrischer Umarmung
(skr. yuganaddha, tib. Yab-yum) verbunden sind. Die Art der dargestell-
ten Gottheiten in den Mandalas entspricht also dem Erkenntnisgrad,
den die damit verbundene Lehre vermittelt.

In den Visionen des tibetischen Totenbuches lernen wir aber noch
eine weitere tantrische Polaritit kennen, denn auBer den Buddhas er-
scheinen auch die Bodhisattvas mit weiblicher Entsprechung. Noch
weitergehend ist der nichste Doppelaspekt, in dem Buddhas sowie
Bodhisattvas eine friedvolle oder eine zornvolle Emanationsform an-
nehmen kénnen. Es sind zwei Erscheinungsweisen der gleichen Gott-
heit, ebenfalls in miannlicher und weiblicher Einheit, die im Totenbuch
auf dem Wege der Wandlung durch den Bar-do eine groBe Rolle spielen.
Sie werden-auf zwei Manifestationsarten des menschlichen BewuBt-
seins bezogen, ndmlich auf reines Wissen, Weisheit und Erleuchtung
auf der einen Seite und auf intellektuelles Wissen, unterscheidendes
Denken und Rationalitit auf der anderen Seite.

Das Zentrum des Herzens ist der Ort des vollkommenen und in sich
ruhenden Wissens. Es ist der Herzlotus (tib. sNying-ga’i 'khor-lo) als
Mitte des Menschen, aus dem die Visionen der friedvollen Gottheiten
(skr. $anti, tib. Zhi-ba) und Buddhas erscheinen. Im Schema der Initia-
tionen haben wir den Herzlotus als Ebene des Dharmakaya bezeichnet.
Im obersten Cakra, dem physischen Ort der Verstandestitigkeiten, dem
Mahasukhacakra (tib. bDe-chen-gyi *khor-lo) als dem Zentrum der in-
tellektuellen BewuBtwerdung, erscheinen die Visionen der zornvollen
(skr. krodha, tib. Khro-bo) Buddhas und aller anderen Gottheiten des
Bar-do und bilden den groBen Gegensatz zur Abgeklirtheit der fried-
vollen Buddhas. Die schreckensvollen Gottheiten gelten als Formen
des Intellektes, die erscheinen, solange dieser im dualistischen Streit
des Fir und Wider mit sich selbst liegt. So lange der Gegensatz von
Herz (Gemiit) und Inteliekt nicht iiberwunden wird, erscheinen durch
die reine Verstandestitigkeit ohne Urbeziehung die zahllosen Formen
des Denkens, die sich mit den vergiinglichen und materiellen Welt des
Begehrens verbinden. Das ist die groBe Neigung und Bindung zur ir-
dischen Form (tib. sKu) oder, wenn wir es so ausdriicken koénnen, die
Inkarnation des Geistes in der Materie. Auf der anderen Seite beginnt
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aus dem Herzen, der spirituellen Mitte des Menschen, der Weg zur
Transzendenz und zur Einung des BewuBtseins, dargestellt durch die
finf Lichter und Weisheiten der transzendenten Buddhas.

Wir werden auf diese Dinge noch im IIL. Kapitel mehrmals zuriick-
kommen, da sich in der Symbolik der Polaritit eine ganze Reihe Be-
ziehungen ergeben, die uns noch klar werden sollen. Das anschlieBende
Schema kann noch einmal die Emanationsfolge der polaren Beziehungen

der tantrischen Gottheiten verdeutlichen:

A Der Buddha B  Der Bodhisattva

} |

Buddhas Bodhisattvas
miinnlich weibliche ménnlich weibliche
N:echung Nr:chung
friedvoll zornvoll friedvoll zornvoll
minnl.  weibl. miinnl.  weibl. miinnl.  weibl. minnl.  weibl,
1. Emanation 1. Emanation
2. Emanation 2. Emanation

Abb.4  Ubersicht der Polarititsemanationen

C DREIFACHE GLIEDERUNGEN

Die bekannteste Symbolik in der dreifachen A.ufgliederung durfte fur
uns die Lehre von den »drei Korpern« sein, die v\fir ausfuhrhicher be-
sprochen haben. Im tibetischen Toteqbuch steht die Trikaya-Symbolik
in einer engen Beziehung zu den drei Bar-do-Erfahrungen, die wir als
Wandlungsebenen der jenseitigen Welt kennenlhermen. Der Eintritt in
die Vision des »klaren Lichts« (tib. "Od-gsal) im Bar-do des Todes-
erlebens (tib. "Chi-kha'i bar-do) ist reine; Erlebe“n des Dharmakaya.
Die groBe Spanne von vierzehn Tagen mit der Dammerung der Gott-
heiten der friedvollen und der zornvollen Ordnungen im Bar-do der
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Wirklichkeitserfahrung (tib. Chos-nyid bar-do) ist die Verwirklichung
von BewuBtseinsmanifestationen im Sambhogakaya. SchlieBlich beginnt
mit dem Abstieg im Srid-pa’i bar-do die Neuorientierung des BewuBt-
seinskdrpers, der in eine neue sterbliche Hiille, den Nirmanakiya,
eintritt. .

Oft werden in den tibetischen Texten die »drei Kostbarkeiten« (itib.
dKon-mchog gsum) erwihnt, denen mehrfache Bedeutungsebenen
unterlegt sind. In der klassischen Symbolik des Hinayana-Buddhismus,
der dltesten Lehre, galten als die »drei Kostbarkeiten« (skr. triratna) der
Buddha, die Lehre (skr. dharma) und die Gemeinde der Jiinger (skr.
sangha). Der tibetische Vajraydna-Buddhismus formulierte eine neue
Version dieser Dreiheit, die in Bezug auf die Ubertragung der tantrischen
Geheimlehren noch zusitzlich von Bedeutung wurde, sie spielt heute
in der tibetischen Religion eine wichtige Rolle. Es ist die Trinitit von
Lama, Yi-dam und Dakini. Auch diese drei gelten als Manifestationen
der einen Buddhanatur, selbst wenn sie ganz anders auf uns wirken als
die alten urspriinglichen Lehren des Buddhismus. Die geheime Lehre
wird mit der Ubermittlung durch einen Guru oder Lama mit einer ge-
nauen Untérrichtung und einem dazu gehérenden Initiationsritus an
den nachfolgenden Schiiler Gibertragen. Die geheime Lehre, z. B. die
Lehre vom »GroBien Symbol« (tib. Phyag-rgya chen-po) wird unter den
Schutz einer persénlichen Schutzgottheit (skr. istadevata, tib. Yi-dam)
gestellt, die der Schiiler erwihlt oder die in der Lehre bereits vorhanden
isté!. Die Dakini kann als mystische Partnerin verstanden werden, so
wie etwa die Prajid oder weibliche Entsprechung der Buddhas. Sie ist
die »Wissende« (skr. vidyd) und die Ubermittlerin geheimer Lehr-
inhalte durch Horen auf die innere Stimme?®2.

Damit gelangen wir zu der nichsten bekannten Dreiheit, die als kom-
plexer Ausdruck fiir drei verschiedene Vorgiinge des BewuBtseins steht.
Die religidsen Lehren sind durch Anhéren (tib. Thos) zu lernen, durch
Betrachtung (tib. bSam) zu vertiefen und durch Meditation (tib. sGom)
zu verwirklichen. Auch diese Dreiheit der Apperzeption und inneren
Verarbeitung duBerer Eindriicke ist eine wichtige Stiitze fiir das BewuBt-
seinsprinzip im Bar-do, welches gerade durch diese drei Reaktionen in
die Lage kommen kapn, sich selbst aus den Tiefen des Bar-do zu be-
freien. Die dreifache Ubung ist eine der Grundlagen der buddhistischen
Lehre.

Der Eingangsvers des Bar-do thos-grol (das tibetische Totenbuch)
zeigt uns den Trikdya-Aspekt mit Buddha Amitabha beginnend. Die
dreifache Aufteilung der Emanationen kann nimlich unter ganz ver-
schiedenen Vorzeichen geschehen. Sie haben ihre Bedingung in der
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Theorie der buddhistischen Mandalas, welche.die“Grundlage aller Aus-
sagen des tibetischen Totenbuches bilden. In der Uberlieferung unserer
Texte gilt Padmasambhava, der indische Tantriker und Guru des Vaj-
rayana, als der Begriinder des tibetischen Totenbuches. Er wird als eine
Emanation aus dem Buddha Amitibha bezeichnet, dessen iiberirdische
Gestalt im Sambhogakiya mit dem Bodhisattva Avalokitesvara identisch
ist, Als eine tantrische Trinitit bildet Padmasambhava selbst einen drei-
fachen Erscheinungsaspekt in der Ordnung von Lama, Yi-dam und
Dakini, wie die folgende Aufstellung zeigen soll. In ihr geben wir ver-
schiedene Relationen aus der Trikdya-Symbolik, die uns die Vielfalt
der Erscheinungen sichtbar machen kdnnen. Die einzelnen Gruppen
gehen von der alten buddhistischen Trinitit aus, die sich aus den »drei
Kostbarkeiten« Buddha, Dharma und Sangha gebildet hat. -

Triratna tantrische Beispiel fiir diese tantrische

Drei Kostbarkeiten  Trinitit Trinitit fiitr den Guru Padmasambhava
Buddha Lama oder Guru  Padmasambhava

Dharma, Yi-dam, Guru drag-po,

die Lehre Schutzgottheit der zornvolle Guru

Safigha, Dakini Simhavaktra,

oder mystische die Iowenkopfige Dakini
als Erscheinungsform des Guru
Padmasambhava

die Gemeinde,
der Jiinger Partnerin

Tabelle 3

Es sind aber noch einige weitere dreifache Gliederungen fiir unsere
Betrachtungen von Bedeutung, sie beziehen sich me.:istens auch auf das
bekannte Trikdya-Schema, da alle formhafte und sichtbare Gestaltung
auf drei Ebenen der Vergegenwirtigung erscheinen kann. Man kénnte
hier versucht sein, an das platonische Vorbild der Urbilder oder Ideen
zu denken. Dort haben wir die ewigen und reinen, sich immer gleich
bleibenden Ideen, dann aus diesen die vom Logos geformten klaren
Vorstellungen und Bilder unseres Willens und schlieBBlich die aus den
konkreten Vorstellungen geschaffenen Werke und Formen.

Aus dem nun zu erstellenden dreifachen Schema kdnnen wir bereits
den Aufbau der Bar-do-Visionen bilden, der allerdings spiter bei der
Behandlung der fiinffachen Ordnungen (Kapitt?l- II, E) noch einmal
erweitert werden muB. Als die wichtigste mantrische Dreiheit in allen
heiligen Schriften und Ritualtexten des Vajrayana-Buddhismus kénnen
wir die drei Keimsilben Om Ah Him bezeichnen. Sie werden bei fast
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Trikdya Padmasam- Trikaya- Trikiya- Die drei
bhava im Ordnung nach  Ordnung der entsprechenden
Trikdya-Aspekt dem Eingangs- Visionenim Stufen des
vers des tibetischen Bar-do
tibetischen Totenbuch
Totenbuches
Dharmakaya Buddha Ami- Der unermeB-  Der Adibuddha ’Chi-kha’i
tabha als Dhar-  lich strahlende  Samantabhadra bar-do, der
makaya-Form Buddha als Symbol des  im Todes-
des Guru Pad-  Amitabha Dharma an --erlébnis
masambhava sich
Sambhogakdaya DerBodhisattva Die Erschei- Die friedvollen Chos-nyid
Avalokite§vara  nungen der und zornvollen bar-do, der
als Sambhoga-  friedvollen und Gottheitendes  Bar-do der
kdya-Form des  zomnvollen Gott- Bar-do- Erfahrung der
Guru Padma- heiten des Bar-  Zustandes Wirklichkeit
sambhava do-Zustandes
Nirminakaya die irdische In- Der Guru Pad- Die sechs Bud-  Srid-pa’i bar-do,
karnation des masambhava dhas des Bhava- der Bar-do auf
Guru Pad- als Lehrer des cakra als Ema- dem Wege zur
masambhava tibetischen nationen des Wiedergeburt
Totenbuches Bodhisattva

Avalokite$vara

Tabelle 4:

Uber die Symbolik von tantrischen Dreiheiten verschiedener Beziehungen

allen mantrischen Rezitationen verwendet, und sie gelten auch als mysti-
sche Silben zur Bezeichnung der Einheit der Trikdya. Sie stehen im
Mittelpunkt der Initiationen, und sie sind der Ausgangspunkt vieler
Meditationen iiber die Buddhas und die buddhistischen Tugenden und
Weisheiten. Sie finden in der kultischen Praxis, in der Visualisation von
Gottheiten und im Yoga eine reichliche Verwendung und sind Bestand-
teil der meisten Mantras. Sie werden bei der Weihung von tibetischen
Gemailden verwendet, indem man auf der Riickseite der Buddhadar-
stellungen die drei Zentren von Kérper, Rede und Geist einer Weihe
mit roten Inschriften unterzieht. Om steht dann fiir den geheiligten
Kérper der Buddhas, Ah steht fiir die reine Rede und Hiim fiir den
Geist der Erleuchteten. Das ist die vorgeschriebene Trikiya-Weihe der
religiosen Bildnisse.

Die weifle mantrische Keimsilbe Om erscheint im Scheitelzentrum »
als Licht des Buddha Vairocana, sie steht dem Nirméanakaya gegeniiber.
Das Stirnzentrum ist auch der Ort des titigen Intellektes und zugleich
des Begehrens (skr. kdma, tib. *Dod-chags), das vom Geiste ausgeht
und sich an die verginglichen Dinge hingt. Die erste Bindung und damit
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die Verwirklichung beginnt mit einer EntschluBhandlung des Intel-
lektes. Begehren gehort zu den drei Grundfehlern menschlichen Ver-
haltens (tib. Dug-gsum), die zur Ursache aller anderen Untugenden
und damit des ganzen Leidens werden. Die anderen beiden sind HaB
(skr. krodha, tib. Zhe-sdang) und Unwissenheit (skr. moha, tib. gTi-
mug). Der HaB #duBert sich im Zentrum ‘der Sprache, ihm ist deshalb
die rot strahlende Silbe Ah zugeordnet, um mit jhrem Lichte die sym-
bolische Reinigung dieses Zentrums zu erlangen. Uber das Kehlzentrum
als dem Ort der Sprache herrscht der rote Buddha Amitibha. Die Ur-
sache aller falschen Einstellungen aber ist die grundsitzliche Unwissen-
heit und die UnbewuBtheit iiber das eigene Handeln, denn aus einem
Verhalten fern aller Erkenntnisse und in geistiger Dunkelheit entsprin-
gen letzthin alle Arten von Fehlern und Lastern, die zur Bindung und
zu Leiden fiihren miissen. In der dreifachen Weihung (tib. dBang-gsum)
steht iiber dem Herzlotus die blau strahlende mantrische Silbe Ham
als Licht des Buddha Aksobhya aus dem Dharmakéya. Die genannten
drei Kardinalfehler werden im Buddhismus auch als die drei Gifte
bezeichnet, es sind die Untugenden von Korper, Rede und Denken, die
das Karma von Leben und Wiedergeburt bestimmen.

Im Bar-do erscheinen die 110 Gottheiten der Mandalas als Emana-
tionen aus den drei Zentren von Intellekt, Rede und Gemiit (dem Her-
zen). Wir miissen die drei Ordnungen der Gottheiten als Gegenbilder
auffassen, deren Zweck nach den Lehren des tibetischen Totenbuches
darin liegt, die Gesamtheit des menschlichen BewuBtseins aus dem
Bereich der Unwissenheit an das Licht der Erkenntnis zu heben, um
die Stufe der bildlosen Erleuchtung zu erreichen, wie sie durch das
»Klare Licht« in der Todeserfahrung erlebt wird. Einige der tibetischen
Malereien, jener Meditationsbilder auf den Wandfresken der Kligster
oder den Rollbildern, die uns eine Gesamtdarstellung der visioniiren
Gottheiten zeigen, geben uns ein Meditationsschema an die Hand, in
dem eine dreifache Ordnung erkennbar ist. Dieses entspricht dem Initia-
tionswege wihrend der Lesungen des tibetischen Totenbuches. Es
bildet drei Mandalas, die sich auf die psychischen Zentren des Men-
schen beziehen, wie sie aus dem Yoga bekannt sind. Danach erscheinen
im Stirnzentrum die 58 zornvollen Gottheiten als Emanationen des
Intellektes, im Kehlzentrum ist das Mandala der fiinf Wissenshaltenden
Gottheiten (skr. vidyAdhara, tib. Rig-"dzin), und im Herzlotus erscheinen
die 42 friedvollen Gottheiten, die Buddhas und Bodhisattvas in der
fiinffachen Strahlung der Elemente. Alle Gottheiten zusammen sind
Bilder von Zustinden des BewuBtseins zwischen hdchster intellektueller
Gegensitzlichkeit und Selbstzerstrittenheit in zornvoller (skr. krodha)
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Form und friedvoller und abgeklirter (skr. $anti) Form der reinen Schau.
Geben wir abschlieBend wieder eine Ubersicht zur Darstellung der drei-
fachen Ordnung nach den drei mantrischen Silben und den ihnen zu-
geordneten psychischen Zentren:

Drei Farbe Lotus- Die drei Die drei

Die Gottheiten
Silben zentrum Grundfehler Mandalas des tibetischen
Totenbuches
Om weild Stirn- Begehren Kiyamandala 58 zornvolle
Gottheiten
Ah rot Kehle HaB Vacmandala S Vidyadharas
(mit Prajina)
Him blau Herz Unwissenheit Cittamandala 42 friedvolle

Gottheiten

Tabelle 5

D EINIGE VIERERGRUPPEN

Mit der Anordnung von vier Symbolen oder Begriffen kommen wir
bereits zu den rdumlichen Bildern der Mandalas. Wir sollten hier
jedoch einmal an die vier mystischen Kérper erinnern, die wir als die
Dreiheit der Trikdya und den daraus entstandenen Sahajakiya kennen-
gelernt hatten. Diesen vier mystischen Kérpern oder Wirkungsbereichen
von Geist und Handeln gelten die vier Initiationen (tib. dBang-bzhi),
den wir in den tantrischen Ritualen des tibetischen Buddhismus am
hiufigsten begegnen. Wenn auch diese vierfache Weihung die wohl
wichtigste Art tibetischer Initiationen in die Lehren des Vajrayina sein
diirfte, so haben wir gerade bei den Anhingern der alten und nicht
reformierten rNying-ma-pa-Sekte, die sich auf Guru Padmasambhava
beruft, ein System mit fiinf Weihungen fiir funf psychische Ebenen
des menschlichen Wesens, die besonders in der Uberlieferung des tibe-
tischen Totenbuches eine wichtige Rolle spielen. Wir kommen darauf
im folgenden Kapitel zuriick.

In einer vierfachen Symbolik finden wir auch den Visvavajra oder
den.gekreuzten Vajra (siehe Abb. 8 rechts oben), bei dem sich jeweils
zwei Enden des Vajra gegeniiberstehen. Der Vajra oder das Diamant-
zepter (tib. rDo-rje) ist das wichtigste tibetische Kultgerit als Inbegriff
der >>Qiamantklaren<< oder »diamantgleichen« Lehre des Vajrayana (tib.
rDo-rje theg-pa), zu der wir die Texte der tibetischen Totenbiicher zih-
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len. Sie bilden in sich eine zusammengefalite Essenz dieser Lehren
des Vajrayana, die einen abgerundeten inneren Aufbau der buddhisti-
schen Religion, des Yoga und der Psychologie bilden, der im tibetischen
Totenbuch zu einer groBartigen Harmonie einer kosmisch-visiondren
Welt aller Aspekte des menschlichen BewuBtseins zusammengefiigt
wurde. Der Vi$vavajra (tib. rDo-rje rgya-dam) bildet mit seinen in die
vier Himmelsrichtungen weisenden Enden bereits die Grundlage fiir
die Symbolik der tibetisch-buddhistischen Kosmologie und der Manda-
las. In der Kosmologie sind es die vier Kontinente (skr. catvari-dvipani,
tib. gLing-bzhi), die sich iiber einem goldenen ViSvavajra als dem Funda-
ment des Kosmos erheben, sie bilden so die grundlegende Orientie-
rung einer mythisch-kosmologisch ausgerichteten Welt. In gleicher
Anordnung werden im Quadrat des Mandalas die vier dreieckigen Felder
gebildet, die den vier Richtungen und den Elementen zuzuordnen sind.
Wegen der notwendigen fiinften Zuordnung kommen wir unten auf
die Mandalas zuriick.

Einen interessanten ikonographischen und mit diesem vor allem
psychologischen Bezug finden wir fiir die vierfache Ordnung im tibe-
tischen Totenbuch unter Gottheiten, die als die vier Torhiiter bekannt
sind. Diese Wiichter der vier Tore (tib. sGo-ba bzhi) des Mandalas haben
ein zornvolles Angesicht und verschiedene kosmische Farbgebung
(siche Beschreibung in Kapitel III). Wie alle Gottheiten des tibetischen
Totenbuches erscheinen die vier Torhiiter als Paare in mannlich-weib-
licher Entsprechung, d. h. im Initiationsritual werden in Vierergruppen
die Torhiiter und ihre Partnerinnen, die Torwichterinnen, getrennt
vorgefiihrt. In der Regel weisen die vier ménnlichen Torhiiter auf die
»vier unermeBlichen letzten Fragen« hin (tib. rTag-chad mu-bzhi),
wenn wir den Sammelbegriff hier in einer freieren Ubersetzung so an-
wenden wollen. Auf der anderen Seite stehen gewdhnlich die vier weib-
lichen Torhiiterinnen fur die »vier gottlichen Verweilungszustinde«
(skr. catur-apramanani, tib. Tshad-med bzhi).

Beide Gruppen bilden zusammen die wohl wichtigsten Ubungen
einer die eigene Personlichkeit in jeder Hinsicht transzendierenden
Meditationsiibung, die zu rechter Einsicht in die Art des BewuBtseins
und des entsprechenden menschlichen Verhaltens fiihren soll. Die
wvier unermeBlichen letzten Fragen« richten sich nach dem Sinn von
Geburt und Tod, von Unsterblichkeit und Ausldschung (des Lebens),
von Sein und Nichtsein und von Erscheinungswelt und Leerheit. Es
sind in Beziehung zum Mandala der ddmonischen Gottheiten die
schicksalbestimmenden Fragen, da sie am Beginn der Visionen der
zornvollen Gottheiten gestellt werden. Sie stehen sinngemaB in einer
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engen Beziehung zu den bekannten »vier Unendlichkeiten« (pali.
cakkhu-dyatana), die als Ubung zur Erkenntnis der Weiten des Bewuft-
seins zu meditieren sind®,

Die andere vierfache Gruppe wird meistens mit den vier weiblichen
Torhiitern (tib. sGo-ma bzhi) in Verbindung gebracht und kennzeichnet
die »vier gottlichen Verweilungszustinde« (pili. brahma-vihara oder
apraminani). Sie gelten als die wichtigsten Eigenschaften oder Ver-
haltensweisen, um ein spirituelles Leben im Sinne der buddhistischen
Lehre zu fiithren. Die »vier gottlichen Verweilungszustinde« sind die
bewulite Entfaltung von Giite (skr. maitri), Mitleid (skr. karuni), Mit-
freude (skr. muditd) und Gleichmut (skr. upeksa). Diese vier Entfaltun-
gen der gottlichen Tugenden (tib. Tshad-med bzhi) sind also schon
sehr alte buddhistische Forderungen fiir ethische Tugenden der Lebens-
fiihrung, die bereits vom Hinayana-Buddhismus aufgestellt worden
waren. Sie erscheinen nunmehr gebunden an bestimmte ikonographi-
sche Bilder aus dem tibetischen Totenbuch, die auf diese Aufgabe hin-
weisen. Eine weitere bemerkenswerte Tatsache ist die vierfache Anord-
nung in der Aneinanderfolge der Visionen der 110 Gottheiten des Bar-
do. Die 49 Tage des Nachtod-Zustandes bis zur nichsten Inkarnation
konnen in vier mal sieben Tage genau aufgestellt werden, in denen
jeweils die friedvollen Gottheiten (7 Tage), die zornvollen Gottheiten
(7 Tage) und alle Gottheiten zusammen (14 Tage) erscheinen. Hinter
dieser bemerkenswerten Anordnung verbergen sich symbolische und
psychologische Realititen verschiedener Aspekte.

Der Vorgang der symbolischen und rituellen Reinigung und Weihe
bei den tantrischen Initiationen muB uns immer wieder beschiftigen;
denn auch in der vierfachen Gliederung der Handlungssymbole, wie
wir die Riten bezeichnen kdnnen, treffen wir wieder auf ein vollstin-
diges Initiationssystem (tib. dBang-bskur), das auf psychophysische
Ebenen des Menschen abgestimmt ist. Die schon oben kurz erwiihnten
»vier Weihungen« (tib. dBang-bzhi) bilden fiir uns die wichtigste Grund-
lage zum Verstindnis der »vier Korper«, die wir an vier verschiedenen
Lotuszentren als psychische Entfaltungsebenen von spirituellen Kriften
lokalisiert hatten (vergl. auch Seite 70).

Wir miissen uns bei der schwierigen und auf verschiedenen Lehr-
traditionen beruhende Materie daran gewdhnen, dal gerade im Bereich
der Initiationen eine groBe und manchmal verwirrende Vielfalt vor-
handen ist. Es gibt von diesen immerhin einige Hunderte von Weihen
in ganz verschiedene Tantras und geheime Lehrsysteme, wobei die

Ubertragung der Initiationen von Schule zu Schule verschieden sein
kann.
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Folgen wir hier nun dem Initiationsschema der vier Weihen in die
Mandalas der Bar-do-Gottheiten nach dem Nges-don snying-po54, einem
wichtigen Totenbuch aus der rNying-ma-pa-Tradition Tibets. Hier ha-
ben wir die vier Weihen so geordnet, daB} sie. in absteigender Richtung
gegeben werden, d. h. die hochste Weihe gilt dem Svabhavikakaya
iiber dem Nabelzentrum. Der Gang der Initiation in der aufsteigenden
und absteigenden Richtung als Zeichen fiir den Kreislauf der Erleuch-
tung und die Loschung der Gegensitze werden wir spéter noch einmal
kennenlernen, wenn die sechs Buddhas und der Weg aus den sechs
Lokas beschrieben werden. In der vierfachen und damit fiir das tantrische
Ritual vollstindigen Initiation wird der Khumbébhiseka (tib. Bum-
dbang) gegeben, um den profanen Kdérper zum Nirménakiya der Bud-
dhas zu wandeln. Mit dem Guhyabhiseka (tib. gSang-dbang) wird pro-
fane Sprache zum reinen Wort, mit dem Prajfidbhiseka erlangt man die
Reinheit des Dharmakéaya im Herzen, und mit dem Sahajabhiseka (tib.
dByer-med lhan-skyes dbang) erfiilit sich die Mitte des Menschen als
Sahajakdya oder Kérper der untrennbaren Totalitit der vier Ebenen
einer religiés und spirituell wirksamen Ganzheit. In der erklirenden
Ubersicht ergibt sich folgendes Bild:

Keim-  Farbe Initiation Profanes Geheiligtes Psychisches
silbe Dasein Dasein Zentrum
OM weiB Khumbabhiseka profaner geweihter Scheitel
Korper Korper
(tib. Lus) (tib. sKu)
AH rot Guhyabhiseka verbale Ebene reines Wort Kehle
(tib. Ngag) (tib. gSung)
HUM blau Prajiidbhiseka Herz Geistige Mitte Herzgegend
(tib. sNying) (tib. Thugs)
HRiH rot Sahajabhiseka der irdische Der universale Nabel-
Mensch Mensch zentrum
Tabelle 6

Um in einer Zeichnung noch einmal die Untrennbarkeit oder funk-
tionale Abhingigkeit der vier Emanationen von Gottheiten des Bar-do
Mandala zu zeigen, benennen wir in Abbildung 5 die mannlichen fried-
vollen Gottheiten mit A, ihre weiblichen Entsprechungen mit B und
die zornvollen Emanationen von beiden mit A; und B;. Alle Gottheiten
gelten als Emanationen aus der Leere, in der als Urbild der Adibuddha
erscheint. Dann folgt die Polaritit des Adibuddha in Einheit mit der
Prajfia (in Abb. 6 mit YY bezeichnet) und aus dem Urpaar die 110 Gott-
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heiten des Bar-do, die den Kreis der Visionen im Zentrum der Pyramide
erfiillen. Letzthin aber sind alle Gottheiten Yab-Yum, untrennbare Ein-
heit, und 16sen sich als visiondre Bilder aus dem eigenen Bewufltsein
in der groBen Leerheit wieder auf.

Dharmadhatu-Sphiire
Adibuddha

Al < > B
A ¢ > ¢ B
Leerheit
Abb. 5 Die Entsprechungen Abb.6  Doppelpyramide zur
der vier Emanationsarten. Darstellung der Visionen (Doppelquaternio).

E DIE FUNFFACHE ORDNUNG DER MANDALAS

In der buddhistischen Mystik des Vajraydna konzentriert sich der
bedeutendste Anteil esoterischer Symbolik in der fiinfachen Anord-
nung von Symbolen, Bildern oder Werten, die zu einem Quadrat mit
dem Mittelpunkt als der quinta essentia gruppiert werden. Diese Fiinf-
heit einer Symbolik, die in jeder Hinsicht aufeinander bezogen ist,
wird vom heiligen Kreis des Mandalas eingeschlossen. Auch dieser
Kreis baut sich aus einer mehrfach gegliederten Symbolik auf, die
auf den Weg des BewuBtseins und seine Stufen der Verwirklichung
hinweisen soll. In der Mitte des Mandalas, das durch eine Lotusbliite
gebildet wird, befindet sich der zentrale oder fiinfte Punkt, der eine
Schliisselstellung zum Wissen {iber die Inhalte des Mandalas bildet.
Mandalas sind im Buddhismus ganz spezifische Gebilde der religidsen
und philosophischen Symbolik, deren Sinn unbedingt festgelegt ist,
und es gibt keine beliebige Vertauschung der Symbole. Gibe es nicht
diese festliegende eigene oder innere Logik des Mandala-Aufbaus, so
konnten die damit verbundenen geheimen Lehren nicht mehr ver-
mittelt werden, da sie keinen Sinn mehr ergeben. Wir weisen auf
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diese klare tibetische GesetzmiBigkeit der Mandalas hier besonders
hin, da es heute in Verkennung dieser Regeln hiufig vorkommt, alle
moglichen individuellen Anordnungen von Quaternitit oder Kreis
als Mandala zu bezeichnen... .

Im zentralen ‘Punkt des Mandalas als der Mitte eines Lotus haben
wir die Identitit mit dem Ursprung aller Buddhas und Gottheiten des
tibetischen Totenbuches; das Zentrum ist je nach der Ausrichtung
des meditativen Vorgangs der Schau Anfangs- oder Endpunkt der Be-
trachtungen. Im Verlauf unserer Darstellungen der Visionen werden
wir alle Anordnungen der Gottheiten und deren Symbolik noch genau
beschreiben, so wie sie in den Mandalas vorkommen. Zur ausfiihr-
lichen Theorie der Mandalas und zur detaillierten Darstellung und
Sinndeutung der Elemente der Mandalas sei hier auf die entsprechende
Literatur verwiesen®5,

Der erste Teil der Visionen des Bar-do thos-grol besteht aus dem
Erscheinen der fiinf Tathigatas und den acht Bodhisattvas, jeweils
zusammen mit den weiblichen Entsprechungen oder Dakinis. Alle
diese Erscheinungen der friedvollen Gottheiten werden in der fiinf-
fachen Symbolgruppierung der Mandalas dargestellt, die auBler der
buddhologischen Seite auch bedeutsame psychologische Grundstruk-
turen der Symbolgestaltung und Synthese erkennen 1dBt. Das gleiche
Schema wird im zweiten Teil der Bar-do-Visionen mit gewissen Ab-
wandlungen und Erweiterungen auf die Emanationen der zornvollen
Gottheiten iibertragen. Dieser komplexen Anordnung mit gleichblei-
bender Grundstruktur entsprechen die Weiheriten und die Initiationen,
die sich nunmehr auf ein erweitertes Schema von psychischen Lotus-
zentren in fiinffacher bzw. siebenfacher Aufteilung beziehen. Grund-
lage aller Mandalas bildet das Schema der funf Tathagatas oder trans-
zendenten Buddhas (tib. rGyal-ba rigs-Inga), die zusammen mit ihren
weiblichen Entsprechungen, den Buddha-Dékinis, eine ausfiihrliche
und beziehungsreiche Symbolik erdffnen. Im Zentrum des Mandala
befindet sich Vairocana, der weile Buddha, und aus diesem erscheinen
in den vier kosmischen Richtungen die Buddhas Aksobhya (blau),
Ratnasambhava (gelb), Amitabha (rot) und Amoghasiddhi (griin).

Die fiinf Tathagatas entsprechen den fiinf Skandhas oder Gruppen
der menschlichen Personlichkeit, die im Zentrum der buddhistischen
Wesensanalyse steht. Die fiinf Skandhas (tib. Phung-po Inga) stehen in
ursichlicher Verbindung zu den finf Hindernissen (skr. klesa, tib. Dug-
Inga), welche zu iiberwinden sind, wenn der Mensch auf dem Wege zur
Erleuchtung und Befreiung gelangen will. Symbolisch wird dieser Weg
als eine Liuterung durch die funf Elemente dargestellt, welche durch
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die fiinf weiblichen Entsprechungen der Buddhas (tib. Yum-chen Inga)
vertreten werden. Die fiinf Elemente (tib. Byung-ba Inga) bilden die funf
Strahlungen oder Lichter, aus denen sich die Buddhas aus dem Raum
der Leerheit kommend in der Vision entfalten. Die fiinf elementaren
Lichter werden zugleich die Grundfarben der Richtungen des Mandalas
und der Elemente. AuBerdem sind die fiinf Lichter die Strahlungen der
fiinf transzendenten Weisheiten, der Buddhaweisheiten (tib. Ye-shes
Inga), die zu verwirklichen sind, wenn man mit ihnen die fiinf groBen
Hindernisse oder Fehler menschlichen Verhaltens {iberwinden will.

Wir kénnen hier bereits erkennen, welche umfassende Symbolik und
Systematik in den buddhistischen Lehren entwickelt wurde, um subtile
psychische und geistige sowie kosmologische Vorgéange darstellen zu
konnen. Sie alle sind an die Symbolik der Mandalas gekniipft und er-
scheinen in diesen in einer vierfachen Polaritit, ndmlich der friedvollen
und der zornvollen, sowie der ménnlichen und weiblichen Aspekte. Die
Farben der fiinf transzendenten Buddhas, die auf der Ebene des Samb-
hogakaya im Bar-do erlebt werden, sind also symbolisch und beziehen
sich auf die Kosmologie und die Psychologie des Mandalas. Das heif3t,
die Mandatas sind mikrokosmische Abbilder des Universum und zu-
gleich imagines einer innerpsychischen und geistigen Welt, in der sich

gottliche Abbilder in bestimmten symbolischen Bildern des BewuBtseins
widerspiegeln.

In Abbildung 7 wird das
Grundschema der fiinf Ta-
thagatas gezeigt, welches zum D
Leitbild fiir alle Mandalas
und symbolischen Bezie-
hungen im tibetischen To-
tenbuch genommen werden
kann. Alle anderen Darstel- C A E
lungen werden von dieser
Grundform abgeleitet. Inder
Mitte erscheint zuerst der
Buddha Vairocana (A), ihm
folgen im Osten der Buddha B
Aksobhya (B), im Siiden der
Buddha Ratnasambhava(C),
im Westen der Buddha Ami-
tabha (D) und im Norden der
Buddha Amoghasiddhi (E).

Abb.7 Grundschema der fiinf Tathdgatas
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Die fiinf Tathagatas als Emanationen der funf transzendenten Weis-
heiten werden jeweils einem bestimmten psychischen Zentrum zu-
geordnet, um in diesem durch bestimmte meditative Ubungen eines
der fiinf Gifte oder Hindernisse zu eliminieren, die den Weg zur Er-
leuchtung und Befreiung verstellen. Denn die geistig-seelische Reini-
gung und die Losung der Triebverbundenheiten der fiinf Skandhas sind
eine Voraussetzung dafiir, daB im Bar-do das »klare Licht« erkannt
werden kann. Die fiinf Weisheiten der Buddhas werden zu den grolen
Fiihrern auf dem lichtvollen Pfad der fiinf Tathagatas durch die schrek-
kensvollen Bereiche des Bar-do. :

In einem der bedeutenden tibetischen Totenbiicher®® aus der Sekte
der rNying-ma-pa finden wir eine fiinffache Anordnung der psychischen
Zentren, die auf die finf Tathagatas bezogen werden. In‘den Lotus-
zentren zwischen Scheitel, Kehle, Herz, Nabel und Perindum befinden
sich die spirituellen Gegenkrifte zu den fiinf Hindernissen in Form der
fiinf Tathagatas. Sie entsprechen einer absteigenden Anordnung der
tantrischen psychophysischen Symbolik von der Wandlung der fiinf
Ebenen des menschlichen Handelns durch Korper, Rede, Geist, ver-
dienstvolles Tun und Karma. Als fiinftes Zentrum finden wir im Peri-
nium das Sukhapalacakra (entspricht dem Miladhéracakra des Yoga),
das mit seiner Bezeichnung q_arauf hinweist, daB nur durch Sublimation
und stetige sowie bewulite Uberwindung der irdischen Begierden eine
Transzendierung und fortschreitende Erkenntnis erlangt werden kann.
Hier setzt die Tat (Karma) an und wird zum Anlaf fiir jede weitere
Bedingung des spateren Lebens, Karma entscheidet die Art des Weges
durch den Bar-do und der neuen Wiedergeburt. Mit der Weisheit der
Tatvollendung steht daher der Buddha Amoghasiddhi iiber dem Sukha-
palacakra. Unser tibetischer Text ordnet dem vierten und fiinften Zen-
trum die Erscheinungen von weiteren Dakinis und vor allem der mich-
tigen Gottheit Vajrakumdra zu, die gewdhnlich nicht in den bekannten
Mandalas des Bar-do thos-grol zu finden sind.

lﬁ{ obersten Cakra als Statte des Intellektes erscheinen die Visionen
der 58 schreckensvollen Gottheiten, die als bluttrinkende Gottheiten
die vier Richtungen des menschlichen Gehirns beherrschen. Im Zentrum
der Sprache stehen auf einem LoFus die fiinf Wissenshaltenden Gott-
heiten oder Vidyadharas in tantrischer Einheit mit den Dakinis. Im
Herzzentrum befindet sich das Mandala der friedvollen Buddhas und
Bodhisattvas. Im Nabelzentrum erscheinen fiinf Formen der Dakini
Vajravarahi, und das unterste-: Lotugentrum ist der Ort der zoravollen
Schutzgottheit mit dem drelschngldlgen magischen Dolch, Vajrakila
oder Vajrakumara genannt, um die drei Gifte der triebhaften Welt zu
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Abb.8 Die Attribute der funf Tathagatas, Blockdruck einer Initiationskarte zum Toten-

ritual. 'Die Symbole zeigen Vajra und Ghanti, Dharmacakra, Schwert, Cintamani, Lotus
und Visvavajra. o
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iiberwinden. Da die beiden untersten Cakras nicht bei allen tibetischen
Texten den Dakinis und Vajrakumadra zugeordnet werden, haben wir in
der folgenden Ubersicht eine Trennungslinie eingetragen.

Ort Zentrum Ebeneder Handlung Ort des Emanationen
Verwirk- Tathagata im Bar-do
lichung

1. Scheitel Mahiasukha- Svabhivika- Korper- Vairocana Zornvolle
1 cakra kiya kdya ~ Gottheiten
2. Kehle Sambhoga- Sambhoga- Rede Amitibha Wissens-
cakra kaya vac haltende
~ Gottheiten
3. Herz Dharma- Dharma- Geist Aksobhya Friedvolle
cakra kdya citta Gottheiten
4. Nabel Nirmana-  Nirméana-  Verdienst Ratna- Dikinis
cakra kaya guna sambhava
5. O Perinium Sukhapila- Abhisam-  Tat Amogha- | Vajra-
cakra bodhikidya  karma siddhi kumira
Tabelle 7

F DIE SECHS BEREICHE DER INKARNATION

In den Lehren des tibetischen Totenbuches gibt es eine ausfiihrliche
Beschreibung der sechs Inkarnationsbereiche, die als Rad der Wieder-
geburten (skr. bhavacakra, tib. Srid-pa’i ’khor-lo) bezeichnet werden.
Diese sechsfache Welt erdffnet sich dem im Bar-do umherirrenden Be-
wuBtseinsprinzip auf seinem absteigenden Weg im Srid-pa’i bar-do, der
als Bar-do in der Suche nach dem Ort der Wiedergeburt bekannt ist. Wir
finden eine ausfiihrliche Darstellung lber den Srid-pa’i bar-do in der
Ubersetzung des tibetischen Totenbuches von Evans-Wentz, jenem
bekannten Werke, auf das immer wieder verwiesen werden muf.

Auf dem absteigenden Wege des Srid-pa’i bar-do erscheinen die sechs
triiben Lichter, welche von unten aus den Bereichen der sechsfachen
Daseinswelt heraufdimmern. Schon in den ersten Tagen der Bar-do-
Visionen werden diese sechs Lichter neben den klaren kosmischen
Strahlungen der fiinf Tathdgatas wahrgenommen, und sie gelten als
elementare Lichter aus den sechs Daseinswelten, die durch Erkennen
zu iibecwinden sind. Die sechs triiben Lichter stehen in Verbindung
mit den Erscheinungen der sechs Buddhas des Bhavacakra.
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Die wichtigsten Anweisungen in den Texten des tibetischen Toten-
buches, die zur Fiihrung des BewuBtseins im Bar-do bestimmt sind,
gehen darauf hinaus, daB der Verstorbene sich an jeder Stelle im Bar-do
darum bemiihen sollte, _durch eigene Erkenntnis zur Befreiung und
Erl6sung zu gelangen. Es wird auf allen Stufen der Bar-do-Ereignisse
immer wieder auf die noch bestehende Moglichkeit hingewiesen, daf3
klares Erkennen und BewuBtwerden der beste Weg ist, eine Wieder-
geburt in irgend einer Daseinsformen sind wieder Stétten des Leidens
und der Verginglichkeit mit einer schwer zu erlangenden Befreiung.
Wenn bei allen Versuchungen durch die visiondren Trugbilder und
Téduschungen, die in den Texten immer wieder als die gegensdtzlichen
Formen des Intellektes bezeichnet werden, diese als leere Gebilde
eigenen Wahns erkannt und direkt durchdrungen werden, gelangt man
zur Befreiung. Diese Bilder l6sen sich auf und das BewuBtsein gelangt
in den friedvollen und erlosten bildlosen Zustand des Nirvidna. Ein
jedes Fliehen vor diesen furchterregenden und schrecklichen Bildern
des Bar-do und ein jedes Sich-Angezogen-Fiihlen von bestimmten Far-
ben und visionédren Erscheinungen ist ein Schritt in die Ambivalenz der
Gefiihle von HaBl und Begehren, ist Bindung an die Gegensitze des
geteilten BewuBtseins. Es ist dann ein Schritt zuriick in die Unwissen-
heit, denn die gegensitzlichen Krifte von Begehren und Abneigung
verhindern den Zustand der Erlostheit und der BewuBtseinseinheit im
Zustand der Befreiung. Der zur Erlésung des Geistes im Bar-do wan-
delnde BewuBtseinskorper (tib. Yid-kyi lus) kennt kein Weder-Noch
und verharrt unberiihrt und losgelst von allen Erscheinungen.

Wenn dieser Zustand auf den verschiedenen im tibetischen Toten-
buch beschriebenen Ebenen und Durchgangsstadien des BewuBtseins
nicht gehalten werden kann, ist Wiedergeburt unumginglich. Der Weg
durch den Bar-do ist entweder die gro3e Befreiung (tib. Grol-lam) oder
das grofe Leiden und die Wiedergeburt. Das nicht erloste Karma treibt
den umherirrenden BewuBtseinskorper auf die sechs Welten hin, er
wird von diesen angezogen, sein Wunschdenken aus Begehren fiihrt
ihn einer neuen verginglichen Form zu. Wir kénnen die sechs Daseins-
bereiche als symbolische Daseinsformen zur Darstellung der Aus-
wirkungen von menschlichen Untugenden beschreiben.

Sie sind jene Daseinsbereiche, die in den verschiedenen tibetischen
Schriften mit einem reichen Schatz an mythologischer und psycholo-
gischer Symbolik beschrieben werden, die der Buddhismus iiberliefert
hat. Die sechs Formen des Daseins stellen sich uns dar als Stitten von
extrem einseitigen menschlichen Verhaltensweisen, die auf die sechs
Fehler oder Hindernisse zuriickzufiihren sind. In der bildhaften Sym-
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bolik werden sie vorgestellt als Welt der _Gﬁtter, Titanen, Menschen,
Tiere, Hungergeister und Hollenwesen. So vermitteln die sechs Inkarna-
tionsbereiche in einer psychologischen urbildlichen Typologie des
menschlichen Charakters den Erfahrungsraum von gottlicher Freude
bis hin zu den hollischen Qualen des Daseins, di¢ sich aus dem mensch-
lichen Verhalten selbst ergeben. In einer charakteristischen psycholo-
gischen und tantrischen Gegensatzsymbolik werden die Untugenden
und die jhnen gegeniiberstehenden Methoden ihrer Uberwindung dar-
gestellt (siche ausfiihrlich in Kapitel I1I).

Die sechs Welten der Inkarnation sind der Bereich, in dem sich der
grof3e Bodhisattva des titigen Mitleids, Avalokitesvara (der »giitig Herab-
schauende«) offenbart. Er ist die stirkste Symbolgestalt des Mahayana-
Buddhismus und der Inbegriff der Lehre von der Erldsung auf dem
Weg vom Leiden zur Befreiung. Im tibetischen Totenbuch erscheint
Avalokitesvara als der Heilbringer, der den Wesen der sechs Welten den
Weg der Erlosung weist. Wir finden ihn dort beschrieben in seiner vier-
armigen Form oder noch hiufiger in der elfképfigen und achtarmigen
Erscheinungsform als Avalokite$vara des groBer! Mitleids (skr. maha-
karunika-avalokitesvara, tib. sPyan-gzigs thugs-rje chen-po). Die ver-
schie.denen Texte erliutern weitldufig seine verschiedenen Aspekte und
besagen, daB der Bodhisattva in den sech§ Welten der Inkarnation in
Form von sechs verschiedenen Buddhas (tib. Thub-pa drug) erscheint.
Sie sind im Nirmanakaya korperliche und sichtbar zur Gestalt gewordene
Buddhas aus den beriihmten sechs heiligen Silben des groen Mantras
Om ma ni pad me him. Dieses sechssilbige 'Mantra.ist. fiir jeden Tibeter
die heiligste Anrufungsformel an Avalokite$vara, die in einem direkten
Zusammenhang mit den sechs Welten steht (siche Kapitel III). Im Mani
bka’’bum, einem groB angelegten alten tibetischen Text, der dem ersten
buddhistischen Konig Srong-btsan sgam-po (617-650) zugeschrieben
wird, finden wir viele Erlduterungen zur Sinndeutung des sechssilbigen
Mantras des Avalokitesvara®”. Fiir die Erkldrungen der sechs Welten
des Srid-pa’i bar-do ist dieses Werk upentbehrlich. Dort heifit es auch,
daB die fiinf Tathagatas als Emanationen aus den sechs Silben des
groflen Mantras zu verstehen smd“.

In den Aufstellungen und Erlduterungen aus dem Mani bka’-’bum
erkennen wir die grofie Bedeutung d.es’Bodhisattva »Yi-ge drug-pa«, des
psechssilbigen« Bodhisattva Avalol.utes.vara, die er fiir die soteriolo-
gische Bedeutung im Rahmen des tibetischen Totenbuches erfiillt. Der
Bodhisattva wird iber die Erscheinungsformen der sechs Buddhas des
Bhavacakra zum Verkiinder der»sechs Tugenden der Vollkommenheit«
(tib. Pha-rol-phyin drug), jener »sechs Paramiti«, die zur Uberwindung
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menschlicher Grundfehler der Lebensfiihrung erforderlich sind, um
Befreiung zu erlangen. Aus den vielen Beziehungen des sechsfachen
Symbolik des groBen Mantra Om ma ni pad me hiim zu den sechs Bud-
dhas der Daseinsbéreiche bringen wir abschlieBend wieder eine erlidu-
ternde Ubersicht. Weitere Einzelheiten zu dieser bedeutsamen Symbolik
sollen jedoch im Kapitel III erklirt werden. Die Ubersicht zeigt uns
die Beziehungen zwischen den sechs Welten, den Buddhas als Inkarna-
tionen des Avalokitesvara, den sechs triiben Lichtern und weiter die Zu-
ordnung des groBen Mantra zu den Tathagatas (Fol. 32 a-b aus Teil Vam).

Sechs Welten Sechs Buddhas Sechs Das sechs- Avalokitesvara
Lichter silbige Mantra und die finf
Tathagatas
Gotter brGya-byin weif Om Avalokitesvara
Titanen Thags- griin ma Vairocana
bzang-ris
Menschen Sakya gelb ni Vajrasattva-
thub-pa Aksobhya
Tiere Seng-ge blau pad Ratnasambhava
rab-brtan
Pretas Kha-’bar-ma rot me Amitibha
Hungergeister
Hollenwesen Chos-rgyal schwarz him Amoghasiddhi
Dharmaraja
Tabelle 8

G ANDERE SYMBOLISCHE GRUPPIERUNGEN

Aus der reichen und nach zahlenmiBigen Gruppen geordneten Sym-
bolik des tantrischen Buddhismus in Tibet sollte noch auf die bemerkens-
werte siebenfache Zeiteinteilung des Bar-do hingewiesen werden. Die
Zeit vom beginnenden Todeserleben im 'Chi-kha’i bar-do bis zur nich-
sten Inkarnation, die nach 49 Tagen stattfinden soll, ist ein Intervall von
sieben mal sieben Tagen. Die Visionen der Gottheiten des Bar-do dau-
ern vierzehn Tage, die erste Hilfte bringt in sechs Tagen die 42 fried-
vollen Gottheiten und am siebten Tage die Vidyadharas, und in der
zweiten Hilfte erscheinen die 58 schreckensvollen Gottheiten als tant-
risches Gegenbild oder Umkehr der vorherigen Visionen. Unter diesen
befinden sich auch die 28 machtvollen tierképfigen Dakinis (tib. rNal-
‘byor nyer-brgyad), die in vier Gruppen zu je sieben Gottinnen zu-
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sammengefafit sind. Dabei entsprechen digse Gruppen wieder der kos-
mologischen vierfachen Orientierung der lamaistischen Kosmologie
und der Mandala-Ordnungen als Grundlage aller géttlichen Emana-

tionen der Buddhas. o
Die vier Kontinente der buddhistischen Kosmologie (skr. catvari

“dvipani) haben acht kleinere Nebenkontinente (tib. gLing-’phran brgyad)

und bilden so als kosmologische Grundlage einen wichtigen mytho-
logischen Teil bei der Beschreibung des Srid-pa’i bar-do, in dem der
Verstorbene auf der Suche nach dem Geburtsort (tib. sKye-gnas) die
Natur dieser Weltengegenden erféhrt.

Achtfach werden schlieBlich die Bodhisattvas und die sechzehn Da-
kinis gruppiert, die im Bar-do als Visionen erscheinen. Die acht Bodhi-
sattvas herrschen iiber die acht Arten von Bewuf3tsein (skr. dstavijiidna)
und die Dakinis der Bodhisattvas iiber die acht Bereiche der Beriih-
rungsgebfete jener BewuBtseinsformen. Ihr Gegenbild sind die acht

Keurima und die acht Phra-men-ma-Gottheiten, die zusammen eine
Gruppe von sechzehn zornvollen Dakinis bilden. So erkennen wir aus
diesen wenigen Beispielen, daB die Lehren des tibetischen Totenbuches
nach einer ganz streng geordneten und urbildlichen Struktur aufgebaut
sind, die sich aus der Anwendung der buddhistischen Mandalas als den
Urbildern aller visiondren Erscheinungen und der géttlichen Emana-

tionen ergeben.

Zur Symbolik wire im einzelnen noch vieles zu sagen; wir haben
jedoch bei der gesamten Uberschau iiber eine groBere Anzahl von tibe-
tischen Texten zum tibetischen Totenbuch so viele Variationen und
Abweichungen zu beriicksichtigen, daB ihre Erklirung den Rahmen
des Verstindlichen iibersteigen wiirde. Bei der Betrachtung der tibe-
tischen Malereien und der ikonographischen Darstellung von Gottheiten
aus dem Bar-do werden uns dennoch eine Menge Dinge auffallen, von
denen man genaue Kenntnis haben mull, wenn man tiefer in das Wesen
dieser Lehren eindringen will. Wenn auch bei den Beschreibungen
unserer Bilder moglichst vieles erkldrt werden soll, so geher wir hier
eine allgemein verbindliche Ordnung de.r kosmologisch bezogenen Sym-
bolik der Mandalas der Bar-.do Gottheiten. Dabei beriicksichtigen wir
jetzt nur die kosmischen Richtungen, die Farben und die Elemente:

Mitte Osten Siiden Westen Norden
weif blau gelb rot griin
Ather Wasser Erde Feuer Luft
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Ebenfalls haben alle anderen sichtbaren Zeichen, Farben und Sym-
bole der Buddhas und Gottheiten einen meist fest umrissenen Sinn.
Die Farben der Buddhas, der Bodhisattvas sowie aller anderen Gott-
heiten beziehen sich auf deren kosmische Zuordnung im Mandala oder
auf die Art der Emanationen in der Hierarchie der Buddhas. Zur Unter-
scheidung befinden sich die fiinf Tathagatas auf verschiedenen Reit-
tieren. Die Gottheiten sind mit dem Schmuck des Sambhogakaya-Zu-
standes versehen, der wiederum in der tantrischen Gegensatzsymbolik
verwendet wird. Die Buddhas tragen die himmlischen Buddhakronen,
die zornvollen Gottheiten haben Schidelkronen und Knochenschmuck,
der auf die Verginglichkeit alles Irdischen hinweist. Die friedvollen
Buddhas erscheinen auf Lotusbliiten sitzend vor einer Strahlenaureole,
deren Farbenzusammensetzung oft unterschiedlich sein kann. Als héch-
sten Gegensatz sehen wir die zornvollen Gottheiten in agressiver Hal-
tung und drohender Gebirde auf dem Lotus vor einer flammenden und
rauchenden Aureole erscheinen, sie zeigen hochste Macht und gefahr-
vollen Schrecken. Alle Gottheiten zeigen verschiedene Handgesten, die
Mudra (tib. Phyag-rgya) oder symbolischen Haltungen, die sich auf ganz
bestimmte geistige Haltungen oder Titigkeiten beziehen. Sie werden
bei den einzelnen Gottheiten in Kapitel III beschrieben.

AuBBer den Handhaltungen sind die Attribute am wichtigsten. Bei den
friedvollen Gottheiten finden wir als Handzeichen (tib. Phyag-mtshan)
den Lotus, das Rad der Lehre (skr. cakra), die Ritualglocke (skr. ghantd),
den Vajra, den Edelstein (skr. cintimani) oder die Patra (Bettelschale).
Unter den wichtigen tantrischen Symbolen der zornvollen Gottheiten
finden wir die Schlinge (skr. pdsa), das Schwert, die Keule, die Lanze,
den Pfeil, die Axt und vor allem die tantrische Schidelschale oder
Kapila als Gegenstiick zur Patra. Der indische Guru Padmasambhava
wird zum Beispiel in verschiedenen Emanationen dargestellt. Eine zeigt
ihn als den zweiten Buddha ganz dhnlich dargestellt wie der Buddha,
er trdgt die Pitra in der linken Hand und hat den Namen Sékyasimha.
Als den tantrischen Meister fiir die tibetische Tradition sehen wir den
gleichen Guru mit weiten Gewindern, einen Vajra in der rechten Hand
haltend und in der linken di¢ weie Kapala tragend. Die Attribute oder
Handzeichen sind also wichtige Symbole zur Kennzeichnung von ver-
schiedenen Zustinden oder Emanationsformen der Gurus und der
Gottheiten der tantrischen Tradition des Buddhismus.

Wir konnen hier besonders auf die Trikdya-Lehre von den drei ver-
schiedenen Seinszustinden der Buddhas und der Gottheiten des Ma-
hayana hinweisen. In jeder der drei Ebenen kommen ihnen andere
Symbole oder Farben und Darstellungsformen zu. Durch die Darstellung

90

von mystischen Keimsilben, den Bija (tib. Sa-bon) oder durch die Nieder-
schrift einer Folge von Mantras konnen di¢ Gottheiten des tibetischen
Totenbuchs im sogenannten Mandala' der Sprache (skr. vacmandala,
tib. gSung-gi dkhyil-khor) auf kleinstem Raume konzentriert werden.
Ebenso kennen wir tibetische Malereien mit Mandalas zu den Gott-
heiten des Bar-do, auf denen die Pridsenz der Gottheiten nur durch
Farben und kleine Gruppierungen von Farbpunkten dargestellt wird.
So bildet innerhalb der Uberlieferung des tibetischen Buddhismus das
tibetische Totenbuch mit seinen visiondren Gottheiten eine eigene, in
sich geschlossene und vollendete symbolische Welt, von der die hier
gebrachten Bilder nur einen kleinen und unvollstindigen Ausschnitt
bieten k6énnen.

Die buddhistischen Mandalas Tibets im allgemeinen und die der visio-
niren Gottheiten des tibetischen Totenbuches im besonderen sind Medi-
tationspline ganz besonderer Art. Denn durch keine andere bildliche
Struktur kann die Ganzheit und die kosmische Universalitit des Bud-
dhismus besser sichtbar gemacht werden. Das Mandala ist der Plan fiir
ein geistiges Universum aus der Mitte der gottlichen Gegenwart eines
bestimmten Buddha. Ohne dieses Zentrum als dem Ortder quinta essentia
kénnte das Mandala keine dynamische Funktion entwickeln, da der zen-
trale Punkt als Bezugspunkt der Identifikation und zur SchlieBung der
umfassenden Einheit dann nicht gegeben wire. Das Zentrum der Quater-
nitit, die durch den Kreis geeint wird, ist erst die Gesamtheit und die
Basis zugleich, aus der sich die vierfache Ordnung in sinnvoller Sequenz
ergeben kann. Darum finden wir z. B. im Zentrum des Sarvavid-Vairocana-
Mandala den vierkopfigen Buddha Vairocana. In seiner Gestalt ist bereits die
Universalitit des Wissens durch die Einheit der finf Weisheiten angelegt.

Die Mitte der Mandalas bestimmt immer die Thematik aller weiteren
Gottheiten, die dann auf den kosmischen Feldern als Emanationen des
Zentrums erscheinen. Sechs Formen des Ausdrucks kdnnen in der Mitte
des Mandala erscheinen: ein Buddha (oder eine Schutzgottheit), eine Da-
kini (oder eine weibliche Entsprechung des Buddha), oder aber beide
zusammen in der Yuganaddha-Haltung (tib. Yab-Yum), dann ein Symbol
oder Attribut, ein Bija-Mantra oder sogar nur eine symbolische Farbe als
Kreis oder Punkt. Jeweils entsprechend dieser Grundthematik des Zen-
trums werden auch die anderen Lotusblitter und Ebenen des Mandala
besetzt.

So ist die quinta essentia als Ze?ntr‘um des Mandala der Ort des Ur-
sprungs und Ausgangs aller medltatlve.n Bildentfaltung und auch der
Endpunkt der Einung und Vollendung im Urbild, das sich als Kristatli-
sation der Leerheit (50inyatd) offenbart.
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5 Das TOTENRITUAL
ALS FUHRUNG DURCH DEN BAR-DO

Miihe schafft der Ubergangsort, miihselig ist der Weg dahin,
und dazwischen liegt das Gewdsser des Todes, das unzugdnglich ist!
Gilgamesch 10, II, 24

Das eigentliche tibetische Totenritual bestehtaus einer ganzen Reihe von kul-
tischen Zeremonien und Lesungen sowie verschiedenen Weihen, die
den Inhalt des tibetischen Totenbuches dramatisch und lebendig er-
weitern. Der Verstorbene sowie die Anwesenden der Totenriten sind
zur aufmerksamen Anteilnahme am kultischen Geschehen aufgerufen.
Wir wollen hier vor allem auf die wichtigsten Einweihungen wahrend
der Lesung des Totenrituals eingehen, wie sie im groBen Sammelwerk
»Friedvolle und Zornvolle Gottheiten nach der Uberlieferung des Karma
gling-pa« in zwei bestimmten Biichern dieser Sammlung® gegeben
werden. Die Anordnung der Initiationen kann bei verschiedenen Toten-
biichern recht unterschiedlich sein, eine der iibersichtlichsten Normen
ist die im folgenden verwendete. Wir werden nach dieser Ordnung aile
weiteren Beschreibungen und auch das Bildmaterial ausrichten, so da
trotz der Abweichungen, von denen einige im Anhang erklirt werden,
eine klare Linie gewahrt werden kann. Im Kapitel III folgen wir in Text
und Bild genau den rituellen Anweisungen der oben genannten Quel-
len, wobei wir jeweils immer wieder klirende Symboliibersichten zu
den Beschreibungen einschalten kénnen.

Es wire hier noch einmal zu sagen, daf} die verschiedenen Texte der
Totenrituale aus mehreren Biichern bestehen. Einige vermitteln das
Wissen {iber die Vorginge des Sterbens und iiber die Art der aufkom-
menden Visionen des Bar-do sowie die spekulativen Erkenntnisse {iber
die beste Technik des Suchens nach dem Ort der Wiedergeburt. Andere
Texte bestehen aus Ritualanweisungen fiir die symbolischen Opferun-
gen an die Buddhas unq ththeiten, fir die Bannung der stérenden

. Damonen und fur die Initiationen und die magisch-kultische Fithrung
des Toten. . . A

7u den eigentlichen ritualistischen Texten, die nur fiir die den Ritus
praktizierenden Lamas gedacpt sind, gehéren auch die umfangreichen
mantrischen Texte. In den Ritualbiichern mit den genauen Anweisun-
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gen fiir die notwendigen Kultgegenstinde und deren Einsatz wiahrend
der Zeremonien wird meistens das religiose und psychologische Wissen
sowie die damit verbundene Symbolik in enger Verbindung oder Ver-
quickung mit den Ritualhandlungen dargeboten. Viele symbolische
Inhalte und Lehren erscheinen innerhalb der Rituale in Kurzform in
allen moglichen Abwandlungen. So wird das tibetische Totenritual zum
Vermittler von esoterischen und praktischen Weisheiten, indem diese
im dramatischen Ablauf der kultischen Handlungen den Beteiligten
vermittelt werden. Ein Teil der Totenritualbiicher ist durchaus geeignet,
von jedermann durch Horen oder Lesen verstanden zu werden. Der
religiése, philosophisch-ethische und vor allem auch psychologische
Inhalt wird theoretisch klar verstindlich dargestelit. Ein anderer groer
Teil der verschiedenen Biicher innerhalb des tibetischen Totenbuches
hat rein kultischen oder mantrischen Charakter und wird in der so vor-
handenen Form vom Laien nicht verstanden.

Das Fahrzeug oder der »Weg der Mantras« (skr. mantrayéna, tib.
sNgags-kyi theg-pa) ist von hochst esoterischer Natur,da hier alles Wissen
eben nur in Silben und Mantras dargestellt wird, die man genau zu er-
lernen hat. Mantras und Anrufungen eréffnen und schlieBen das tibe-
tische Totenbuch, oft leiten sie jeden Satz ein und beschlieBen ihn. Oft
geben nur einige oder wenige Silben eines Mantras dem Eingeweihten
einen Hinweis darauf, um welchen verschliisselten Inhalt es sich handelt
oder wofiir das Mantra zu verwenden ist.

Den Umfang eines tibetischen Totenbuches, beispielsweise des Bar-
do thos-grol chen-mo, von dessen siebzehnbindiger Ausgabe einige
Teile durch Evans-Wentz herausgegeben wurden, kénnten wir dahin-
gehend bemessen, daB die gesamte Ubersetzung aller Teile dieses Werkes
mit Kommentierung sicher den dreifachen Umfang haben wiirde. Am
deutlichsten kdnnen wir dies bei den Lesungen und bei der Zelebrierung
der Totenzeremonien selbst erfahren. So werden die Schriften aus dem
Sammelwerk des »Kar-gling zhi-khro« mindestens 14 Tage lang tiglich
oder auch bis zu 49 Tagen gelesen. In den ersten 14 Tagen, die der Epi-
phanie der friedvollen und zornvollen Gottheiten des Bar-do gewidmet
sind, beginnen die Rituallesungen morgens etwa um sechs oder sieben
Uhr und dauern etwa vier Stunden, die gleiche Zeit wird noch einmal
am Nachmittag beansprucht. Die Fiihrung des BewuBtseins des Ver-
storbenen durch den Bar-do ist wihrend der ersten vierzehn Tage uner-
1Blich, wihrend die folgende Periode von 14 Tagen den Erlduterungen des
Srid-pa’i bar-do, der Héllenwelt und dem Bhavacakra im besonderen gilt.

Zum Aufbau der Totenrituale, zur Vorbereitung fiir die Opfergaben
auf dem Schrein und zur Durchfiihrung fiir die Lesung der Riten miissen
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viele Vorbereitungen getroffen werden, die nun in einer kurzen Betrach-
tung zu beschreiben sind. \ '

Der Schrein oder Hausaltar, der in‘jedem tibetischen Haushalt vor-
handen ist, wird mit den fiir. das Bar-do-Ritual notwendigen Bildern und
Geriten versehen. Zu den bereits vorhandenen Buddhabildnissen und
anderen Kultfiguren der Heiligen und Goéttheiten des Lamaismus wer-
den ein oder zwei Rollbilder (tib. Thang-ka) aufgehéngt, auf denen sich
die Darstellungen der friedvollen und zornvollen Gottheiten befinden.
Wir kennen Bilder mit Gesamtdarstellungen und solche, auf denen das
eine die 42 friedvollen und das andere die 58 zornvollen Gottheiten
zeigt. Wenn solche Bilder nicht im Hause sind, werden sie auch von
den Ménchen des Klosters mitgebracht, die zur Lesung eingeladen
werden. Zeremonien fiir verstorbene Monche eines Klosters sind noch
umfangreicher, und fiir die Totenrituale fiir bedeutende Abte und
Heilige werden auBerdem noch bestimmte Mahakala-Ténze von Lamas
in schwarzen Gewindern ausgefiihrt, fiir die eine eigene Totenmusik
mit Trommeln vorhanden ist. In diesen Tdnzen werden bestimmte
Emanationen der schwarzen und schreckensvollen tantrischen Schutz-
gottheit Mahakala oder des Totengottes Yama herbeigerufen, um dem
Verstorbenen auf dem Weg durch den Bar-do beizustehen.

Wenden wir uns aber wieder dem normalen Totenritus zu, bei dem
die Lesungen fiir einen Verstorbenen aus der Laienschaft stattfinden
sollen. Der Hausaltar wird mit Blumen geschmiickt, Wasserschalen,
Opferkuchen (tib. gTor-ma), Weihrauch und Friichte werden vor den
Kultbildern in einer erweiterten Anordnung aufgestellt. Hinzu kommen
nach Moglichkeit auBer den iblichen Lichtern noch ein Satz von 108
brennenden Opferlampen aus Messing, Kupfer oder Silber, sonst aus
Teig geformt und mit Butter.gefiillt. Nach Méglichkeit gehdren zu den
Opfergaben noch als symbolische Ausstattung des Altars verschiedene
Gruppen von lamaistischen Zeichen, die aus Holz oder Messing (auch
Silber) bestehen und vor den Opferschglen in Reihe aufgestellt werden.
Solche buddhistischen Opfersymbole sind die Opfer der fiinf Sinne (tib.
"Dod-yon sna-Inga)®, die acht buddhlst!schen Heilszeichen (skr. asta-
mangala, tib. bKra-shis rtags brgyad)?, die acht gliickbringenden Opfer-
gaben (skr. astadravyaka, tib. rDzas brgyad)”! und die sieben Symbole
des koniglichen Herrschers (skr. sapta}'atnﬁni, tib. Rin-chen sna bdun)?2.
Ebenso erforderlich ist das groBe Reismandala als symbolisches Opfer
aller kostbaren Gaben dieser verginglichen Welt an die Buddhas.

Fiir die Ausfithrung der Rituale ordnen die Monche (mindestens zwei
oder mehr) auf den schmal.en Tigche.n, vor denen sie sitzen, die Kult-
gerite an. Im tantrischen Ritual fiir die Bar-do-Gottheiten sind dies der
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Vajra (tib. rDo-rje), die Ritualglocke (tib. Dril-bu), die kleine Hand-
trommel (skr. damaru, tib. Cang-te’u) aus Holz oder Schidelknochen,
beidseitig mit Fell bespannt, das Paar kleiner Zymbeln (tib. Ting-shags),
die tantrische Kapéla (tib. Thod-pa), eine Schale mit gelbem Opferreis
und die Ritualkanne fiir das konsekrierte Wasser (tib. Khrus-bum). Zur
Einleitungin die Lehren von den Visionen der Gottheiten des tibetischien
Totenbuches hat gerade dieses Weihwassergefifl eine besondere sym-
bolische Bedeutung. In der oberen Offnung der Kanne befindet sich an
dem eingetauchten Stil zum Besprengen eine Krone oder -gefdcherte
Spitze aus Pfauenfedern. Fiir das Totenritual wird auf der Frontseite
dieser Federn ein kleines Bild des blauen Adibuddha Samantabhadra
(tib. Kun-tu bzang-po) mit seiner weilen Entsprechung oder Prajia be-
festigt. Dieser Buddha bildet die wichtigste Gestalt im Mandala der Bar-
do-Gottheiten, er ist das Urbild aller Erscheinungen aus der Dharma-
dhatu-Sphire des reinen Dharmakaya. SchlieBlich gehoren als unentbehr-
licher Bestandteil eines jeden Bar-do-Rituals die kleinen Karten mit den
Bildern der Gottheiten des Totenbuches in die Hand des praktizierenden
Monches. Mit diesen Karten fiihrt er das BewuBtsein des Verstorbenen
und symbolisch alle beim Ritual anwesenden Teilnehmer durch die
jenseitigen Bereiche des Bar-do. Die Karten (tib. Tsa-ka-li) haben mei-
stens nur halbes Postkartenformat, sind mit einem roten Rand versehen
und zeigen in den einzelnen Gruppen alle Gottheiten in jener Anord-
nung, nach welcher das entsprechende Totenbuch vorgeht. Je nach der
Art, wieviele Gottheiten in Gruppen auf den kleinen Bildern zusammen-
gefallt gemalt sind, oder wie es der Aufbau des dazugehdrenden Toten-
buches vorschreibt, gibt es verschiedene Siitze solcher Karten, zwischen
etwa 50 bis 80 Stiick. Die kleinen Karten sind manchmal wahre Kunst-
werke der tibetischen Malerei, da auf kleinem Raum oft sehr ausfiihrlich
bis zu 28 Ikonen der Gottheiten gemalt werden, wobei alle vorgeschrie-
benen Farben und Attribute beriicksichtigt werden. Wir kennen solche
Karten auch fiir die Totenrituale nach den Uberlieferungen der alt-
tibetischen und vorbuddhistischen Bon-Religion (siehe Tafel 12). Auch
dort dienen sie zur Fiihrung des Verstorbenen durch die Bereiche des
Bar-do, indem die Karten einzeln im Ritus gezeigt und erklirt werden.
Mit dem stufenweisen Vorzeigen der Karten, die der diensthabende
Lama jeweils zu bestimmten Textstellen hochhebt, sind die Initiationen
fir den Verstorbenen verbunden, die unten noch darzustellen sind.

Ohne die Gegenwart des Verstorbenen aber kann die Totenbuch-
lesung nicht beginnen. Er ist zwar nach seiner Bestattung (oder Ver-
brennung) als physische Gestalt nicht mehr vorhanden, aber an seine
Stelle tritt ein Bild, das sByang-bu (auch mTshan-sbyang, Byang-bu oder
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Abb. 10  sByang-bu fiir einen ménnlichen

-bu fiir einen ménnlichen
Abb.9  sByang-bufirei Verstorbenen, tibetischer Blockdruck.

Toten, Blockdruck aus Bum-thang.
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Abb.11  sByang-bu fureine weibliche Verstorbene,
tibetischer Blockdruck.
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sByang-gzhi) genannt wird. Es besteht gewdhnlich aus einem tibetischen
Holzdruck, kann aber auch von einem der Ménche aufein Stiick weilles
Papier gezeichnet werden. Wir kénnen davon funf verschiedene Aus-
fihrungen von tibetischen Holzdrucken zeigen (Abb. 9-13), zwei an-
dere Abbildungen ahnlicher Art finden wir bei Evans-Wentz73 und bei
Schlagintweit74. Mannliche und weibliche Verstorbene erhalten jeweils
ein verschiedenes Bild. Wir sehen zuerst einen Verstorbenen symbo-
lisch dargestellt in anbetender Haltung auf einem Lotus kniend, mit
einer Lotusblite in der Hand (Abb. 10). Er befindet sich unter einem
Ehrenschirm, und an der Seite auf dem Altar erkennt man eine Altar-
lampe (tib. Mar-me), eine gTor-ma (Opfergebédck) und eine Reisschale.
Diese drei Gegenstéande spielen im Totenritual bei der Darstellung der
sechs Lokas eine besondere Rolle. Das nachste Bild zeigt eine Frau mit
gefalteten Handen unter dem Ehrenschirm auf einem Lotus kniend.
Auch sie hélt eine Lotusblite in den Handen. Unten sagt die tibetische
Inschrift: »Die aus dem Leben Geschiedene.« In der gleichen Sinn-
gebung zeigen die anderen beiden Bilder eine flir den Verstorbenen
stehende mantrische Silbe aus dem Ritual fir den Srid-pa’i bar-do. Die
Silbe ist das Mantra fir die Menschenwelt und lautet Nri. Sie steht
unter dem Schirm auf dem Lotusthron. Bei einem maénnlichen Ver-
storbenen befindet sich in der Mitte des Nri deutlich sichtbar die kleine
mantrische Silbe Hum, fur eine weibliche Person steht in der Mitte die
Silbe Barn.

Fir den toten Mann steht auf der Rickseite des gleichen sByang-bu
(siehe Abb. 12) eine Inschrift mit einer Anrufung an den Totengott
Yamantaka, der als rettende Schutzgottheit herbeigerufen wird. In die
freigelassene Stelle im tibetischen Text ist der Name des Verstorbenen
einzusetzen. Der Text lautet dann:

Mdge durch die versammelten Gottheiten des Sri-Vajrabhairava (an-
derer Name flr Yamantaka) der Verstorbene, NN genannte, von allen
seinen Fehlern befreit und in das Reich der Buddhas versetzt werden.
Das andere Byang-bu, fir eine weibliche Person bestimmt, ist ganz
ahnlich, aber auf der Rickseite gibt die Inschrift als fihrende Schutz-
gottheit fur den Bar-do die tantrische Dé&kini Vajrayogini (tib. rDo-rje
rnal-’byor-ma) an, welche als Fuhrerin durch den Bar-do erkoren wird.
Der Text lautet dann:

Mdoge durch die ehrwirdige Dakini Vajrayogini die Verstorbene, mit
Namen NN genannte, wenn von allen Fehlern befreit und gereinigt, in
die himmlischen Sphéren versetzt werden (Abb. 13).

Wir sehen an diesen verschiedenen Drucken, daR es in der Art der
Darstellungen unterschiedliche Formen gibt, die als sByang-bu tber-
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Abb. 12 sByang-bu fireinen ménnlichen Verstorbenen,VVorder-u.Ruckseite,tib. Blockdruck.

Abb 13 sByang-bu fiir eine weibliche Verstorbene, Vorder- und Ruckseite, tib. Blockdruck.
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liefert wurden. Diese Papierbilder werden fiir den Ritus an einem Stab
befestigt und auf einen Lotus aus Lehm oder Teig gesteckt. Uber dem
Bild wird ein kleiner Schirm aus flinffarbigen Stoffen angebracht. Der
Gebrauch des sByang-bu im Ritual soll in Kapitel III zusammen mit den
sechs Buddhas erldutert werden.

Der gewiB3 interessanteste und hochst dramatische Teil des ganzen
Totenrituals ist die im Ritus stattfindende Einweihung und Zwiesprache
mit dem Verstorbenen mittels des sByang-bu (oder Byang-bu), dem
Bilde des Verstorbenen. In mehreren Versen wird der Abgeschiedene
von dem Lama aufgerufen und beschworen, aus der jenseitigen Welt
des Bar-do zu erscheinen, um in dem fiir ihn bereiteten Bilde seine Woh-
nung zu nehmen, damit er an den Zeremonien und ihrem Segen teil-
nehmen kann. So wir das sByang-bu im Ritus der erneut gegenwirtig
gewordene Verstorbene, der als beteiligte Hauptperson symbolisch die
kultische Wanderung durch die sechs Welten antritt. Am Ende steht
eine Verbrennung des Bildes, symbolisch der zweite Tod auf héherer,
némlich der kultischen Ebene, womit der irdische Tod des physischen
Verfalls liberwunden ist. Wir miissen auf dieses Ritual spater zuriick-
kommen, damit hier die allgemeine Ubersicht gewahrt bleibt.

Beginnen wir nun mit der einleitenden Betrachtung des »Mandalas
der hochst sublimen magisch-illusorischen friedvollen und zornvollen
Gottheiten«™, indem wir nach einem bestimmten Werk’6 aus dem tibe-
tischen Totenbuch die allgemeine Reihenfolge der Initiationen fest-
legen. Die Gottheiten werden auch bezeichnet als »die hochehrwiirdige
Versammlung der einhundert friedvollen und zornvollen Gottheiten«
(tib. Zhi-khro dam-pa rigs brgya), sie sind gewdhnlich in zwei grofle
Gruppen aufgeteilt. Im Herzzentrum (tib. sNying-ga’i’khor-lo) erschei-
nen inmitten eines Lichtstrahlenbiindels die 42 friedvollen Gottheiten,
im »weiBen Muschelgehiuse« des Gehirns entstehen in flammender
Strahlung die 58 zornvollen Gottheiten. Hinzu kommen (nicht bej allen
Textiiberlieferungen) die fiinf Vidyadharas mit ihren Dakinis (= zehn
Gottheiten) im Kehlkopfzeatrum (tib. Longs-spyod ’khor-lo) und nach
der Tradition der Schriften des bKa’ rdzogs-pa chen-po”” im Nabel-
zentrum (tib. ITe-ba’i ’khor-lo) die fiinf Jiidnadakinis (tib. Ye-shes mkha-
’gro Inga) sowie im Perindum (tib. gSang-gnas ’khor-lo) der zornvolle
blaue Vajrakila-Heruka mit seiner Prajiia. Daraus ergeben sich fir die
Visionen im Chos-nyid bar-do (dem Bar-do der Wirklichkeitserfahrung)

je nach Tradition der Textiiberlieferungen drei grofle Mandalas der
Bar-do Gottheiten: N
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1. Die hundert friedvollen und zornvollen Gottheiten
2. Die 110 Gottheiten mit Einschluf3 der Vidyadharas
3. Die 117 Gottheiten des erweiterten Bar-do Zyklus

Allen drei Gruppierungen konnen wir also in den Schriften wie auch
in den ikonographischen Malereien zum tibetischen Totenbuch be-
gegnen. In Ubereinstimmung mit unserem Text® stellen wir nun die
Initiationen der ersten Gruppierung mit den hundert Gottheiten des
Bar-do Mandalas auf, die als Weihen der Gottheiten oder, besser, im
Namen der Gottheiten (tib. Lha-dbang) dazu dienen sollen, alle psycho-
physischen Zentren der mikrokosmischen Ordnung des menschlichen
Korpers aus dem Zustand der profanen Unwissenheit in dgn Zustand
der vollkommenen Erkenntnis zu versetzen.

Zu allen Initiationen verwenden die tibetischen Lamas die schon
oben erwihnte Weihwasserkanne mit den Pfauenfedern und dem Bild
des blauen Adibuddha Samantabhadra (Yab-Yum). Eingangs erfolgt die
Anrufung des Verstorbenen vor seinem sByang-bu durch den dienst-
tuenden Lama, indem er die Kanne (skr. Kala$a) erhebt und sagt, daB
die suBerliche Form zwar die einer Kanne ist, sich jedoch in ihrem Innen-
raum die groe himmlische Behausung der Gottheiten befindet™. Dann
rufter den Verstorbenen an:»Ham! In der Kalasa des Buddha Samanta-
bhadra (in Einheit) mit der Prajiia weilt die gottliche Versammlung der
siegreichen, friedvollen und zornvollen Gottheiten. Indem du, o Ver-
storbener, geweiht wirst, mogest du die Initiation der Gottheiten er-
halten.«

So wird mit dem Samantabhadra-abhiseka (tib. Kun-bzang yab-yum
dbang) die Reihe der dreizehn wichtigen Initiationen eingeleitet, bei
deren rituellem Verlauf das ganze Wissen Uber die visioniren Gott-
heiten und ihre Bedeutung in symbolischen Gruppierungen offenbart
wird. Es werden aufer diesen noch eine Reihe weiterer Weihungen ver-
mittelt, die wir hier jedoch nicht beriicksichtigen wollen, um die Trans-
parenz zu wahren. Die erste Weihe gilt der Reprisentation des unermeB-
lichen Adibuddha Samantabhadra im Dharmakaya, dessen Lichtvision
zum 'Chi-kha’i bar-do gehort. Daher wird der Adibuddha, eine an sich
nicht darstellbare Idee des Dharmakaya, nicht zu den Visionen des
Chos-nyid bar-do gezéhlt. Er ist der mystische Vater und Vermittier
aller Gottheiten des Bar-do. Alle anderen Weihen sind bis auf eine dem
Sambhogakaya zugeordnet, also den Visionen im Chos-nyid bar-do der
Wirklichkeitserfahrung. Es folgen die Initiation fiir die fiinf Tathigatas
oder transzendenten Buddhas (tib. Rigs Inga yab Inga’i dbang), um den
Bereich der fiinf Skandhas zu reinigen, und die Weihe fiir die Erkenntnis
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Cakra Ebene Die Gottheiten Initiation 3 Stufen
oder des Karma des Bar-do der drei Stufen  des Bar-do
Zentrum  skr./tib. « des Trikdya
Hirn- Kaya . Mahaéri-Heruka mit Sambhogakidya Chos-nyid
zentrum  sKu Prajna (Yab-Yum) bar-do
s - Die fiinf zornvollen - -
l S Buddha-Herukas
: g - Die fiunf Prajiia der - -
O Buddha-Herukas
% - Die acht Keurima - -
I .‘? - Die acht Phra-men-ma - -
i o
X ;’ - Die vier tierk6pfigen - -
‘ A Torhiiterinnen
L - Die 28 michtvollen - -
! tierk6pfigen Dakinis
" o Kehl- Vac Die fiinf Vidyadharas - -
+  zentrum gSung mit Prajiid (Yab-Yum)
Herz- Citta Der Adibuddha Dharmakaya ’Chi-kha’i
zentrum- Thugs Samantabhadra (Yab-Yum) bar-do
Herz- Citta Die fiinf Tathagatas Sambhogakiya Chos-nyid
i o Zentrum Thugs bar-do
| % - - Die fiinf Prajiia der - -
: £ Tathagatas
|
: & - - Die acht Bodhisattvas - -
2 - - Die acht Dakinis der - -
[=] R
2 Bodhisattvas
g - - Die sechs Buddhas Nirmanakiya -
o des Bhavacakra
- - Die vier Torhiiter mit Sambhogakiaya -
Prajiid (Yab-Yum)
Nabel- Guna Die finf Jiidnadékinis
Yon-tan Erweitertes Bar-do
~ - . . Mandala nach bestimmten
+  Perindum Karma Die magische Doichgott- - . :
o Xy Uberlieferungen, siche
Prin-las heit Vajrakila oder Anmerkune 77
Vajrakumira (Yab-Yum) m &1 % 3
Tabelle 9: Schema der Initiationen der Bar-do-Gottheiten ‘)?/A,’/F%Lfé 7

Abb. 14  Daserweiterte g_roBg Mandala der 117.Gottheiten des tibetischen Totenbuches,
tibetischer Blockdruck. Die friedvollen Gottheiten erscheinen in Lichtkreisen und die

Diese Anordnung entspricht den psychischen Zentren als den Erscheinungsorten der o
| zornvollen Gottheiten 1n Flammen.

Bar-do-Visionen.
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der fiinf weiblichen Entsprechungen der Buddhas (tib. bDe-gshegs yum
Inga’i dbang), um die fiinf elementaren Bereiche zu erldutern. Dann
folgen die Initiationen der acht Mahabodhisattva und deren Dékinis,
um die acht Arten von BewuBtseinsfunktionen und deren Titigkeits-
bereiche zu reinigen. Die. nichste Weihung zur Erkenntnis der sechs
Buddhas als Inkarnationen des Avalokites$vara ist die einzige, die auf der
Ebene des Nirmanakaya vermittelt wird (tib. sPrul-sku thub-pa drug-gi
dbang). Mit dieser Weihe sollen die sechs Untugenden iiberwunden
werden, die den Menschen immer wieder zur karmisch bedingten Wie-
dergeburt kommen lassen. Am Ende der Weihungen zur Erkenntnis
der friedvollen Gottheiten stehen jene beiden fiir die vier minnlichen
und die vier weiblichen Torhiiter des Mandalas, um die »vier Unermef3-
lichkeiten« und die »vier gottlichen Zustinde« fiir den Verstorbenen
zu erreichen.

Gerade die Initiationen zu den vier Torhiitern in ihrer ménnlich-weib-
lichen Polaritit zeigen die buddhistisch-philosophische Konzeption des
Mandala der friedvollen Gottheiten. Denn die vier Tore sind die kos-
mischen Orte eines sich ins Unendliche ausdehnenden BewuBtseins,
das sich detn »gottlichen Zustand« durch Erreichen der Unendlichkeit
nihert. Die zwei mal vier Qualititen ergeben zusammen eine doppelte
Quaternio als Ganzheit von BewuBtsein und Spiritualitiit im absoluten
Raum der Befreiung.

Dann beginnen die Initiationen fiir die zornvollen Gottheiten, er-
offnet durch jene fiir den machtvollen Mahasri-Heruka (tib. dPal che-
mchog), den obersten Herrn der »bluttrinkenden Gottheiten« (tib.
Khrag-'thung rab-’"byams dbang). Er ist die hdchst zornvolle Emanation
aus dem friedvollen Adibuddha Samantabhadra. In gleicher Sinndeutung
wie bei den friedvollen Gottheiten, jetzt aber in der machtvollen (tib.
Drag-po) Form der tantrischen Gottheiten, folgen die Initiationen fiir
die finf zornvollen Buddha-Herukas, ihre fiinf Dakinis, fiir die acht
Keurima und die acht Phra-men-ma-Gottheiten, die vier tierkdpfigen
Torhiiterinnen des zweiten Mandalas, um die vier Geburtsorte zu rei-
nigen, und schlieBlich fiir die 28 machtvolien theriomorphen Dakinis,
um alle noch verbliebenen Reste falscher Vorstellungen und Wahn-
bildungen des BewuBtseins zu iiberwinden. Wir geben fiir diesen zen-
tralen Teil der wichtigen Initiationen wieder eine klirende Ubersicht,
wobei liber allen Gottheiten der Adibuddha Samantabhadra im Dharma-
kdya als der Erfahrung des klaren Lichtes im Bar-do des Todesaugen-
blicks steht. In der Liste ist nur die hier gegebene Reihenfolge gedndert,

um die Zuordnungen zu den psychischen Zentren erkennbar zu machen
(siehe Seite 102).
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6 ZEICHEN IM UBERGANG ZWISCHEN DEN ZWEI
WELTEN UND DAS URLICHT AM ANFANG DES TODES

Es wird einem so weit, wenn die Sonne ins Unermefiliche hinabsinkt, und die
Nacht kommt einem so lieb und willkommen. In keinem Augenblick, glaube
ich, stiirbe man leichter. W.v. Humboldt

Nach dem Selbstverstidndnis der buddhistischen Lehren des tibetischen
Totenbuches erreicht der Mensch den Héhepunkt seines Lebens am
Ende, nimlich mit der Todesstunde und noch ein wenig dariiber
hinaus. Diese Vorstellung mag durchaus ihre Berechtigung haben, wenn
wir zwei Dinge als das Wesen des Lebensendes herausheben. Diese
bestehen aus der endgiiltigen und personlichen Stufe der psychischen
Individuation und in der Erwartung einer groBen Unbekannten, die wir
mit dem Begriff Tod bezeichnen. Lesen wir die tibetischen Totenbiicher,
so scheint man in-Asien fast einen Blick hiniiber getan zu haben: und
sei es auch nur auf spekulative Weise, so ist sie doch von einer unheim-
lichen Realitiit. Es liegt in jedem Falle etwas unglaublich Uberzeugen-
des in der Art, wie der Tibeter die Erwartungen von Tod und Jenseits
beurteilt, und wie er erkannt hat, welche héchst numinose Macht von
groBter Ambivalenz sich im Todesgeschehen offenbart. Die Dinge wer-
den mit einer solchen eindringlichen Klarheit beschrieben, als kénnten
sie anders garnicht geschehen. Sicher ist, daB sich darin ein grof3es
psychisches Einfiihlungsvermogen offenbart und ein prikognitives
Denken, daB nicht mehr alltéglich ist.

Mogen wir die Inhalte des tibetischen Totenbuches auch mit unserer
westlichen und scheinbar so modernen Denkweise als ein bloses Wirken
des magisch-mythischen Weltbildes der Tibeter bezeichnen, eine sehr
feine und gelehrte Art der Rationalisierung, so ist doch damit das Todes-
problem in keiner Weise erklért oder gelost. Wir verfallen gerne dem
TrugschluB des reinen Denkens, mit dem wir die schlichte Wirklichkeit
leicht zu iiberspiclen glauben. Das Problem aber bleibt, und zwar mit
solcher Klarheit, wie ihm die Lehren des tibetischen Totenbuches offen
entgegengetreten sind. Was nun alles an Erscheihungen und Visionen,
an Wandlung, Qualen und Erhebung, an Schrecken und Erlosung im
Bar-do geschehen mag oder nicht, kdnnen wir kritisch betrachtet, dahin-
gestellt sein lassen. Trotzdem bleibt uns von den subtilen Kenntnissen
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der Totenschriften iiber das Sterben und {iber die Erfahrungen mit
der Seelenfithrung dermafen viel Konkretes und psychologisch Wert-
volles erhalten, daB wir uns mit ihm auseinandersetzen miissen. Allein
das zur Einleitung oben gebrachte spite Wort von Humboldt, welches
keinesfalls der einzige Beweis- ist, zeigt, in welchen Ahnungen und
realen Erfahrungen iiber den Tod ilteste Schriften und lebendige
Zeugnisse der Gegenwart deutlich iibereinstimmen. Mythos, Reli-
gionen, Geschichte und persénliche Biographie bringen in gleich-
lautenden Urbildern die Ahnungen vom Reich des Todes vor unser
Auge, und ihre Ubereinstimmung deutet auf eine psychische Realitit
hin, ohne diese zu beweisen. Und eben darum legten die alten tibe-
tischen Weisen, die nicht nur Gelehrte, sondern auch Erfahrene waren,
ihre stirkste Imaginationskraft in die Darstellung der Ereignisse vom
Tode und der Zeit unmittelbar nach ihm. Aus der sorgfiltigen Beobach-
tung beim Umgang mit Sterbenden sammelten sie so viele evidente Er-
fahrungen, da8 sie zusammen mit der buddhistischen Lehre zu einem
Lehrbuch des Sterbens und des Lebens ausreichten, das von einzig-
artiger Geschlossenheit des psychologischen Aufbaus ist.

Wir hatten frither schon erwihnt, da} der Mensch im Augenblick des
Sterbens die hdchste BewuBtseinsgegenwirtigkeit bewahren sollte, da-
mit er alle Kraft des geeinten Geistes zur Verfiigung habe, wenn der
Schritt in die unbekannte Welt getan werden muB. Dort bedarf er aller
Krifte, um im Bar-do langsam wieder zu einer BewuBtwerdung auf
transphysischer Ebene zuriickzugelangen. Der Vorgang des Sterbens
und des Eintritts in die jenseitige Sphire des Bar-do wird im Totenbuch
ausfiihrlich dargestellt. Er wurde von Evans-Wentz (Seite 90-99) mit
ibersetzt und kommentiert. Wir wollen hier deshalb nicht alle jene Be-
schreibungen wiederholen, sondern nur jene Punkte herausgreifen, die
psychologisch von besonderem Interesse sind. Dazu gehoren der Ver-
fall der physischen Organisation im Gleichnis der Elemente und das
»Klare Licht«,

Nach der Uberlieferung der »sechs Lehren« des indischen Siddha
Naropa sowie dem Werke Ye-shes bla-ma® geschieht der Sterbevorgang
in der Art einer riickliufigen Wanderung durch die Elemente, indem
diese in ihrer vitalen Funktion als zusammengesetzte Korperorgani-
sation schrittweise in sich zusammenfallen. Buddhologisch gesehen ist
es die Ablosung und der Verfall der fiinf Skandhas (tib. Phung-po Inga)
durch die Desintegration der fiinf Elemente (tib. ’Byung-ba Inga). Mit
der Auflésung der duBeren Funktionen in dieser Daseinswelt beginnt
die Dimmerung einer jenseitigen Sphire in der innersten Mitte des
menschlichen Bewuftseins durch das Erlebnis des »klaren Lichtes«.
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Der Vorgang ist also ganz dhnlich wie jener des Erreichens des Samadhi
im hochsten, geeinten Zustand der Meditation. Je mehr durch bewufte
Gedankenkonzentration die AuBenwelt versinkt und der Geist in sich
zuriickfindet, um so mehr Licht und Selbstdarstellung des reinen Be-
wuBtseins findet statt. Hochste BewuBtheit heiflt deshalb auch Erleuch-
tung, sie ist das Licht der Erkenntnis. Darum sagten wir in Uberein-
stimmung mit dem tibetischen Totenbuch, daB das Ereignis des Samadhi
im Leben mit der Erfahrung des klaren Lichtes im Bar-do vergleichbar
ist. Wenn wir die Hypothese vom klaren Licht des ersten Bar-do an-
nehmen, so sind die psychologischen Parallelen der beiden BewuBt-
seinserscheinungen auffallend.

Wir umreiBen hier kurz noch einmal das Geschehen im Sterben nach
der Lehre vom Bar-do-Zustand aus den Uberlieferungen des Naropa
nach der Kam-tshang-Tradition von Tibet8!.

»Dann schwindet zuerst das Augenlicht und die Formen werden un-

klar, danach verlischt das Gehérempfinden, und man nimmt keinen

Ton mehr wahr. Dann sinkt das Riechvermdgen ab, und kein Duft

ist mehr wahrnehmbar, der Geschmack schwindet dahin, und man

kann nichts mehr schmecken. Dann sinkt die Kdrperempfindung ab,
und keine Berithrung findet mehr statt. Erde (als Element) versinkt
" in Wasser (als Element), und das Wasser des Korpers kann nicht
mehr gehalten werden. Wasser sinkt ins Feuer und trocknet die Rede
aus, Feuer sinkt in das Luftelement, und die Kérperwirme schwindet
dahin. Dann sinkt das Windelement in das BewuBtsein, und der du-

Bere und innere Atem zehren sich auf. Die im Leben zuerst als fufere

wahrgenommenen Zeichen erscheinen mit der Zeit gleich wie innere

Anzeichen, die dufleren Zeichen erscheinen wie der Mond, und in

weiter fortschreitender Zeit manifestieren sich die inneren Anzeichen

wie Feuerfliegen (Funken). Dann diinken die duBeren Zeichen wie
die Sonne, und die inneren scheinen wie Kerzenlicht. Dann wirken
die duBeren Zeichen wie in der Dunkelheit. Wenn man dann plotzlich
die vierte Stufe erreicht und in das klare Licht sinkt, erscheinen die
duBeren Zeichen wie bleich und fern, und die inneren Zeichen er-
kennt man wie einen wolkenfreien (ruhigen) Himmel. Ohne Denken
und mentale Verstandestitigkeiten erscheint nun das klare Licht,
ohne ein Zentrum und grenzenlos. Moge das unverinderliche klare

Licht im Dharmakaya vollendet werden.«

Betrachten wir die in dieser Darstellung gebrachten drei Prozesse, die
im Vorgang des Sterbens nacheinander ablaufen, haben wir zuerst die
physisch.-funktionelle Auflésung aller Sinnest‘éhigkeiten des Menschen
bis zur Beendigung der wahrnehmbaren Korperlichkeit, zweitens die
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elementare Auflosung der Bindung der Elemente untereinander (ent-
sprechend der physiologischen Lsung) und drittens die innerpsychische
Lichtwerdung des BewuBtseins jenseits des Todes. Bei der zweiten
Phase sinkt Erde in Wasser, Wasser in Feuer, Feuer in Luft und Luft in
das BewuBtseinsprinzip. Es ist ein kontinuierlicher Vorgang der Ent-
stofflichung und der sichtbaren Transzendierung vom schwersten Ele-
ment (Erde) hin zum Geistigen. Dabei l6sen sich in der elementaren
Fusion immer zwei Gegensitze auf bis reines BewuBtsein {ibrig bleibt
oder frei wird, frei von allen Bindungen an die materielle Welt;"Sind die
letzten Elemente und deren aufeinander bezogene Wirkung aufgeldst,
erfihrt das BewuBtsein das klare Licht als eine grenzenlose Erfahrung
in einem allumfassenden oder nicht-dimensionalen Raum. Das Wesen
dieser Lichterfahrung ist unten noch genauer zu beschreiben.

Wenn wir versuchen, ein klares Diagramm iiber die zweite oder ele-
mentare Phase vorzulegen, so miissen wir das Grundschema der bud-
dhistischen Mandalas nehmen, das aus einem Quadrat mit den »fiinf
Richtungen« als den Orten der Elemente besteht. In dieser Form ist es
die Grundlage der kosmischen Welt und des elementaren, mikrokosmi-
schen Aufbaiis des Menschen. Jedes Dreieck entspricht einem Element.
Im Sterbevorgang fallen immer zwei Dreiecke (=Elemente) ineinander,

bis am Ende das Zentrum, nimlich der Ort des dtherischen BewuBtseins
iibrig bleibt.

Einheit aller Erde sinkt Wasser sinkt Feuer sinkt Luft sinkt in
Elemente in Wasser in Feuer in Luft das BewulBtsein
1. 2. 3. 4,
F F
A A A A
E B L B L B L B
w

Mandala der 5 Elemente: BewuBtsein

W = Wasser,E = Erde, F = Feuer, L = Luft, A = Ather oder in Identitit
B = BewuBtsein mit Akasa
und dem
klaren Licht

Abb. 15 Die Aufidsung des Mandalas der Elemente im Vorgang des Todes.
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Am Ende der elementaren Auflésung beginnt der Zustand der Be-
wuBtseinsunendlichkeit, es wird frei, erlebt die grenzenlose Identitit mit
dem Atherelement, das wie der herbstblaue Himmel ist, und erfihrt in
diesem zugleich das grenzenlose klare Licht. Fiir diesen ersten und
wichtigsten Zustand werden drei Begriffe wie Synonyme verwendet,
nimlich BewuBtsein, das Atherische und das Licht. Die letzteren beiden
sind geradezu archetypische Begriffe oder Symbole fiir das Element des
Geistes, nicht nur in Asien, sondern auch in der abendldandischen Welt.

Auch die dritte Phase der dufleren und inneren Zeichen geht in fiinf
Stufen vor sich und macht deutlich, daB sich letzthin der Innenraum des
BewuBtseins ins Unendliche entwickelt, daB er in eine neue Dimension
hineinwichst, wenn die sogenannte AuBenwelt aufhért. Es ist eine
Selbstdarstellung des BewuBtseins:

1 2 3 4 5
AuBenwelt  Gleichheitder Mond Sonne Nacht- Auflosung der
Vorzeichen dunkel Objekte

Innenwelt Gleichheitder  Licht- Kerzen- Licht- grenzenloser Himmel
Vorzeichen punkte licht schein aus klarem Licht

Tabelle 10

Wir konnten also nach dieser Beschreibung sagen, daB fiir den Tibeter
die GewiBheit feststand: nach dem Tode tritt das BewuBtsein in einen
Zustand der Grenzenlosigkeit ein. Sie wird beschrieben als eine groBe
Identitit mit dem Weltganzen der Transzendenz, sie ist Himmel, Licht
und die groBe Leerheit zugleich. Erlésung im Sinne der Schriften des
Mahdyéna ist daher die Erlangung des Zustandes der groBen Leerheit,
das Synonym des Mahdyéna fiir Nirvana. Diese Leerheit ist aber nicht
eine nihilistische Form der Nichtsheit, sondern sie ist ein durchaus
positiver Begriff fiir etwas, das tiber jede Moglichkeit der Beschreibung
hinausgeht. Insofern ist die Stufe der Leerheit (von allen begrifflichen
Dimensionen) das Reich der Todlosigkeit, wo es weder ein Kommen
noch Gehen gibt. Aus den Schriften zum Problem des Todes nach der
vorbuddhistischen Bon-Religion Tibets®2, deren Bar-do-Gottheiten wir
spiter noch beschreiben wollen, entnehmen wir folgenden sehr reali-
stischen Text, der zwar die desolate Situation des Todes darstellt, aber
den Hinweis Quf die groB3e Vollendung nicht vergiBit:

»Am heutigen Tage (noch) wird der irdene Rest aufgegeben, und

Fleisch und Knochen, beide (so) untrennbar (geworden) sind vonein-
ander gelost.
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Geburt, Alter, Krankheit und Tod sind der Ursprung aller Leiden.
Nach dem Tode fallt alles in die Teile der Erde zurtick. Alles wird von
Végeln, Hunden, Fuchsen, Wolfen, Wirmern und von Fliegen ver-
zehrt.

Da sind alle religidse Verehrung und Mihen ohne Zweck. Knochen
werden wie Stein, Fleisch zu Erde, Blut zu Wasser und Hohlungen
zu Luft;

und der Geist ist wie des Himmelsraumes Leerheitsnatur.«

Das mag fir uns gesehen nicht viel sein, was nach dem Tode ubrig-
bleibt, die unendliche Leerheit ist uns ein negativer Begriff. Und es be-
darf schon der Wirklichkeitserkenntnis eines Mystikers, um in der Leer-
heit, der Unbeschreiblichkeit des Unendlichen und héchst Transzen-
denten das Positive zu erahnen, das, was jenseits der immer nur be-
grenzenden Worte und Begriffe liegt. Erst dort aber flhlt sich der Asiate
geborgen, im Raum ohne Halt und Dimension. Der Eintritt in den Tod
ist gekennzeichnet durch die alles Uberstrahlende innere Lichterfahrung,
die wir aus zahllosen Textbeweisen als identisch betrachten missen
mit dem Ereignis vollkommener Erleuchtung und BewuRtheit. Interes-
sant ist hier der Hinweis auf das agyptische Totenbuch, denn auch dort
beginnt gleich nach dem Tode der Eintritt in das »volle Licht des Tages,
bevor die eigentlichen Ereignisse im Zusammenhang mit einer erneuten
BewuBtwerdung geschildert werden.

Im ersten Bar-do, dem 'Chi-kha-i bar-do, erfahrt der Mensch erstmals
flr kurze Zeit den Zustand von »nur BewuBtsein ohne ein Zweites,
namlich reine Existenz von Bewul3tsein ohne Korperlichkeit. Wir kon-
nen diese fur unser Denken zwar unbedingt nur hypothetische Tatsache
nicht beweisen, theoretisch aber konnte dieser Gedanke einmal nach-
vollzogen werden, um seine groRe Bedeutung zu erahnen. Diesen Schritt
hat das tibetische Totenbuch durchaus gewagt und ging dartber hinaus
noch um einiges weiter. Auch psychologisch betrachtet haben wir kei-
nerlei konkrete Anhaltspunkte, wie sich etwa die von uns so deutlich
beschriebenen beiden Formen eines Bewuften und Unbewuflten zu-
einander verhalten, wenn sie entstofflicht sind. Wir wissen nicht einmal,
ob sie sich noch zueinander verhalten, ob sie Uberhaupt noch vorhanden
sind. Kurz, es verbietet sich uns alle Spekulation Uber das Unbekannte,
denn es (bersteigt alle naturwissenschaftlich erwiesenen Gegeben-
heiten.

Und doch fordert uns ja das tibetische Totenbuch dazu auf, einen
Schritt weiter zu gehen. Wir versuchen immerhin in der westlichen Welt
das erstaunliche, und wenn wir einmal konsequent sind, durchaus logi-
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sehe und gerechtfertigte Wagnis einer pranatalen Psychologie. Das heift,
man bemuht sich um Erkenntnisse von Bewultseinsvorgédngen vor der
physischen Geburt. Damit nahern wir uns einen kleinen Schritt der
berihmten Frage eines Koan aus dem japanischen Zen-Buddhismus:
Wie war dein Antlitz vor deiner Geburt? Gerade der Buddhismus ent-
wickelte eine reiche Psychologie (vor allem im Abhidharma des Asvag-
hosa) mit Beschreibungen von vielen BewuBtseinszustanden, fir die
wir im Westen nicht einmal adéquate Begriffe unserer Sprache prégen
kdénnen. Hier fehlt es an Subtilitat der Formen zur Selbstdarstellung
des BewuBtseins. Im gleichen Sinne glaubte der Tibeter, auch fur die
Zeit nach dem Tode bestimmte Bewulitseinsformen bestimmen zu
kénnen. Es laufen gerade im tibetischen Totenbuch die verschiedenen
Traditionen Indiens, Tibets und Zentralasiens zusammen. Manche For-
men der Seelenfihrung erinnern uns an die Praxis schamanistischer
Riten aus Zentralasien, andere Formen der Gottheiten und der symbo-
lischen Systeme scheinen Bezlige zur Bon-Religion des alten Tibet zu
haben. Wir missen hier also Erscheinungsformen des Bewuftseins be-
handeln, die unsere Art von Verstandnis der Dinge Ubersteigen. Das
soll keine Bewertung unserer Qualitaten und geisteswissenschaftlichen
Leistungen sein, sondern eine notwendige Feststellung von unter-
schiedlichen Tatsachen, die zumindest fur ihren Teil im Osten ihre
Gultigkeit haben. Wir kdnnten auch sagen, der Osten geht von einer
anderen Basis der Anerkennung psychischer Realitaten aus als die
abendlandische Welt.

Die Schilerin und Schwester des bedeutenden indischen Yogi und
Siddha Néaropa war Niguma. In ihrer Version der »sechs Lehren« (tib.
Zab-lam sukha chos drug)83 schrieb sie: »Durch die Sonne des klaren
Lichtes wird die Finsternis der Unwissenheit aufgeklart.« Wenn im
Bar-do der Verstorbene zum Wissenden geworden ist, soll er sich bereit
machen, den rechten Zugang zur Wirklichkeitserkenntnis der Bar-do-
Visionen zu erreichen. Darum gemahnt Niguma: »Erstrebe eilig auf dem
verborgenen (geheimen) Ubergangspfad die grolRe jenseitige Sphére, wo
im hervorragenden Sambhogakdya die Visionen des Bar-do erscheinen «
Daher wird der »eigene Korper gleichwie eine Regenbogenstrahlung
von Licht und Leerheit gottlicher Wesen, auflerlich ein himmlischer
Bereich, innerlich erscheinen alle gottlichen Wesen. Meditiere Uber ein
erhabenes Mantra und das klare Licht ungeborener Wirklichkeit.«

Das klare Licht spielt eine ganz auflerordentliche Rolle in der Sym-
bolik der Bar-do Erfahrung, es ist die »Leuchte aus dem Samen der
Leerheit, die Leuchte im Beieich des Wissens und das Licht der aus
sich selbst (spontan) entstandenen Weisheit«8! Es ist als Lichtwerdung
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ein archetypisches Symbol vieler Mythen von der Entstehung der be-
wuBlten Welt, es ist eine Voraussetzung fiir jede Art von Erkenntnis
und BewuBtseinserweiterung, und es ist ein Kennzeichen fiir spon-
tane und natiirliche Bewutwerdungsvorginge. Nach den verschiedenen
Texten tibetischer Totenbiicher bedeutet das Erleben des klaren Lichtes
das volle Eintreten in das Licht des Dharmakaya, der selbst ganz aus
Erkenntnis besteht, und diese wird durch Licht zum héchsten Erlebnis.
Im Zen-Buddhismus spricht man daher auch von der blitzartigen Er-
leuchtung im Satori. Y

Die tibetischen Texte sagen, daB3 vollkommene und gréfite Bewufit-
heit erforderlich ist, d.h. eine ganz und gar lichthafte Struktur des Be-
wuBtseins, so erreicht dieses den Zustand des Dharmakaya. Kann diese
vollkommene BewuBtheit nicht ganz erlangt und ausgeschopft werden,
so sind es die unbewuBt gebliebenen Anteile, die eben aus Unwissen-
heit (skr. avidya) den absteigenden Weg in den Bar-do verursachen. Der
Tod ist also, bevor ihn der Mensch ganz erfdhrt, nur ein Absinken
kérperlicher Erscheinungen in die Funktionslosigkeit. Dieser Stand-
punkt ist biologisch-medizinisch gesehen von Bedeutung. Die zweite
Phase einer in Tibet angenommenen elementaren Auflésung ist uns
in ihrer Dauer unbekannt. Der eigentliche Tod aber ist jene hdchste
Erfahrung von Licht, die absolut nichts mehr mit der Leidenswelt des
Diesseits zu tun hat. Somit ist fiir das tibetische Totenbuch der Eintritt
in den Todeszustand von einem héchst positiven Ereignis begleitet,
das umso bedeutsamer wird, wenn mit diesem zugleich die Befreiung
erlangt werden kann, ohne den Bar-do noch einmal durchschreiten zu
miissen.

Wenn das »urspriingliche klare Urlicht« (tib. gZhi’i ’od-gsal) miteinem
vollkommen erldsten und karmisch reinen BewuBtsein koinzidiert, wird
der »ungeborene Dharmakiya« erlangt. Man gelangt in den Bereich
jenseits allen Werdens, das todlose Reich. Dies ist eine wichtige Medita-
tionsiibung, die man unter dem Aspekt der fiinf Buddhas verwirklichen
sollte. Der im Totenbuch so genannte fiinffache Lichtpfad ist der Pfad
der finf strahlenden Weisheiten der Tathigatas, und die fiinffache
regenbogenartige Strahlung bildet in ihrer Einheit das klare Urlicht.
Lichtmeditation ist eine der wichtigsten Ubungen in den verschiedenen
Schulen des tibetischen Yoga. Je mehr von diesen psychischen und gei-
stigen Kriften im Leben gewonnen werden kann, um so stirker ist
Durchdringungs- und Uberwindungsvermégen im Bar-do.

»Wenn das untrennbar in Strahlung und Leerheit erscheinende klare
Licht des eigenen Geistes in den fiinf Skandhas weilt, dann ist dies das
unvergingliche klare Licht der ungeborenen und unsterblichen Bud-
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dhas«8, Man hat die Erscheinung des klaren Lichtes wieder in flinf
Stufen aufgeteilt in der Erkenntnis hochst subtiler Ereignisse der Be-
wuBtseinserfahrung, deren tiefe seelische Evidenz aus dem Bar-do fast
wie eine Wirklichkeit zu uns hiniiber dringt. In einem tibetischen Werk
iiber die Erlduterung aller Bedeutungen des Bar-do wird das Dimmern
des klaren Lichtes aus der Mitte des BewuBtseins in fiinf Stufen ge-
schildert86:

»Als erstes erblickt man es wie einen visiondren Wiederschein und

von fiinffacher Strahlung, als zweites gleich wie einen Mond, als drittes

wie die Sonne, als viertes ist es wie eine Ddmmerung. Das sind die

Anzeichen des klaren Lichtes, und dann als fiinftes erscheint es

(selbst) wie der wolkenlose Himmelsraum.«

Wie das erste klare Urlicht, das grofite Intensitéit hat und Macht zur
Wandlung in die Befreiung, erscheint das zweite Urlicht (tib. *Od-gsal
gnyis-pa) in schwicherer Leuchtkraft und von ldngerer Dauer. Auch
von hier aus findet der BewubBtseinskdrper des Verstorbenen noch zur
Befreiung, denn nur leicht karmische Verdunkelungen als Wirkungen
aus dem fritheren Leben verzégern den ProzeB. Gelingt aber auch in
dieser Zeit kein Durchbruch in die hoheren Sphiren des Dharmakaya,
dann beginnen langsam die Visionen der Gottheiten heraufzuddmmern,
und es entfaltet sich Tag fiir Tag in wachsender Fiille das grofie Mandala
der friedvollen Gottheiten bis hin zur zweiten Phase mit der Heraufkunft
des Mandalas der schreckensvollen Gottheiten, die zur Priifung und
Reinigung fiir das BewuBtsein werden. »Wie ein verirrter Hund wandert
das BewuBtsein durch den Bar-do«, und in diesem Zustand kénnen die
Gottheiten in ihrer ambivalenten Symbolik zu Fiihrung und Ablehnung,
zu Erkenntnis und zu Fluchtreaktionen beitragen, die den Verstorbenen
zur Inkarnation zuriickbringen. Alle Reaktionen des BewuBtseins aber
auf die verschiedenen Erscheinungen der Gottheiten sind Vorginge,
die durch das eigene Karma bestimmt werden und durch die Fahigkeiten
der Spiritualitit, die sich der Mensch im vorherigen Leben angeeignet
hat,

Bevor wir uns den heroischen friedvollen und zornvollen Gettheiten
und ihren einzelnen Bedeutungen widmen, wire abschlieBend noch
einiges iiber die von den Tibetern in den verschiedenen Schriften ver-
mutete Dauer des Bar-do-Zustandes zu sagen. Bekanntlicherweise
nimmt man an, daB die gesamte Zeit des Zwischenzustandes zwischen
den zwei aufeinanderfolgenden irdischen Daseinsformen 49 Tage be-
tragen soll. Die verschiedenen Zyklen der Emanationen der Gottheiten
teilen diese Zeit in einen Rhythmus auf, der immer durch die Zahl
Sieben bestimmt wird. Nach drei bis vier Tagen hat sich der BewuBtseins-
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korper neu formiert und seinen Korper des Erdenlebens vollends ver-
lassen. Der Yid-kyi lus ist voll erlebnisfahig fiir die Ereignisse des Bar-do,
als sei er mit allen im irdischen Leben giiltigen Sinnen versehen. Vom
vierten bis elften Tage emanieren nacheinander die 42 friedvollen Gott-
heiten des Bar-do aus der fiinffachen Lichtstrahlung der Buddhas. Vom
zwolften bis zum neunzehnten Tage ddmmern aus den Flammen die
58 schreckensvollen Gottheiten, und drei mal sieben Tage, zusammen
also 21 Tage dauert die Wanderung durch den Srid-pa’i bar-do. Die
letzten sieben Tage dienen der Suche nach dem Ort der Wiedergeburt,
die am letzten, dem achten Tage stattfinden soll. Vom Zustand hdochster
BewuBtseinserfahrung im ’Chi-kha’i bar-do sinkt das BewuBtsein lang-
sam durch die Bereiche der Visionen zuriick in einen Zustand der Un-
bewuBtheit und Unwissenheit, welche zur Wiedergeburt im Bhavacakra
zuriickfithrt. Sind aber die karmischen Voraussetzungen besser als im
friiheren Dasein, so kann die Inkarnation unter besseren Vorzeichen
fiir die Evolution des BewuBtseins stattfinden.

1. ’Chi-kha’i bar-do Die Erfahrung des Urlichtes (klares Licht)

2. 3 bis 4 Tage UnbewuBter Zustand und Bildung des Bewuft-
seinskdrpers fiir den Bar-do-Weg

3. 4.bis11. Tag  Chos-nyid  Vision der 42 friedvollen Gottheiten

12.bis 19. Tag  bar-do Vision der 58 zornvollen Gottheiten
20. bis41. Tag  Srid-pa’i Die Wanderung durch den Bar-do und die
bar-do Erfahrungen der Héllenwelten
6. 42.bis49.Tag  Srid-pa’i Das Suchen nach dem geeigneten Ort der
bar-do Wiedergeburt.
Tabelle 11

SchlieBlich 148t sich in der Uberschau von Leben, Bar-do und neuer
Lebenswerdung ein dreifach sich wiederholender Rhythmus der Konsti-
tution des BewuBtseins erkennen. Dieses irdische Leben ist eine stetige
Evolution von BewuBtsein von fast unbewuBter Kindheit bis zu voll-
bewuBltem Alter, dessen Hohepunkt die Transzendierung in das klare
Urlicht bildet. Dann beginnt der absteigende Pfad des BewuBtseins-
verlustes oder der vollkommenen UnbewuBtwerdung sozusagen als
systolische Regression auf den schépferischen Urgrund des rein Un-
bewuBten als Potenz aller BewuBtwerdung. Mit dem Beginn des reinkar-
nierten Lebens wiederum setzt die neue Dimensionierung von BewuBtsein
und die Chance zur Individuation und Befreiung von vorne ein.
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1 DIE FRIEDVOLLEN GOTTHEITEN

Der einzige Ort der Gottwerdung, der
uns zugdnglich ist, ist das menschliche
Herz, als ein wahrer Teil dieses trans-
zendenten Prozesses selbst.

G.R.Heyer

Alle visioniren Erscheinungen aus dem Bar-do, mit denen das Be-
wuBtsein nach dem Tode konfrontiert wird, sind von faszinierender und
schreckensvoller, abweisender Form. Sie enthalten als numinose Ge-
stalten stirkste Antinomie ihrer Sinngebung und scheinen uniiber-
briickbare Manifestationen des Gegensatzes schiechthin zu sein. Und
doch bilden sie in diesem groBen polaren Gegensatz nur verschiedene
Erscheinungsformen des gleichen Phinomens, ndmlich des mensch-
lichen BewuBtseins. Sie erscheinen mit einer so vehementen und tiber-
zeugenden Wirkung psychischer Realitidt, daB es keine Moglichkeit
gibe, sie einfach iibersehen oder rationalisieren zu wollen.

Dennoch miissen wir immer wieder eine Feststellung des tibetischen
Totenbuches in Erinnerung bringen, an die wir uns halten miissen,
niamlich diese, daB bei aller phinomenologischer Realitiit die Gottheiten
des Bar-do keine Gétter sind im Sinne der herkdmmlichen Bedeutung.
Sie sind weder irgendwelchen Himmelsbereichen noch den Unterwelten
riumlicher Dimensionen zuzuordnen, und es sind keine mythologischen
Gestalten, die einen mythischen und soteriologischen Auftrag erfiillen
sollen. Ferner sind die Bar-do Visionen nicht als Emanationsformen
eines Gottes oder seiner hierarchischen Ordnung zu verstehen. Sie sind
also keine Theophanie, sondern eine psychische Realitit, ein urbild-
liches Geschehen numinoser Méchte, die sich als Bilder des Bewuft-
seins im inneren Raum des menschlichen BewuBtseins und aus diesem
heraus (als Projektionen) ereignen. Darum werden sie als »Trugbilder
des eigenen Geistes«, als »illusorische« Gestalten, eben als Visionen
bezeichnet. Aber eben auch als solche visiondren Gottheiten aus dem
eigenen Geiste haben sie doch den Charakter einer psychischen Wirk-
lichkeit. Die Gottheiten der Nachtodvisionen sind innerpsychisches
Geschehen, dargestellt durch archetypische Symbole der buddhistischen
Uberlieferung, die selbst als geistige Realititen in den groBen Mandalas
praktisch erprobt wurden. Besonders sind natiirlich die fiinf Tathagatas
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Urbilder entsprechender Weisheiten, buddhistischer Tugenden, kosmo-
logischer und psychologischer Beziehungen, die in den fiinf Skandhas
oder Gruppen der menschlichen Personlichkeit zusammengefalt wur-
den. ' :

Die Gottheiten des.Bar-do erscheinen aber auch als Antwort auf das
Karma, das selbstverursachte und personliche Schicksal des Indivi-
duums, und sie werden im Bar-do so zu einem Bild der personlichen
Situation oder der subjektiven Lage des BewuBtseins auf dem Wege
zur karmisch bedingten Wiedergeburt. Auf diese grundlegende Natur
der Bar-do-Gottheiten werden wir noch ofter hinweisen miissen. Die
Funktion des tibetischen Totenbuches muf3 aus der Antwort auf eine
der am meisten schicksalhaften Fragen und psychischen Realititen des
Menschen verstanden werden, als eine tiefgreifende und das Trans-
zendente berithrende Antwort auf die Frage nach Tod und Jenseits.
Beziige etwa zur Mythologie wiirden von dieser Sicht aus an dem realen
Auftrag des tibetischen Totenbuches vorbeigehen. Die Gottheiten des
Bar-do sind nicht mythologisch und nehmen daher im Pantheon der
Gottheiten des Lamaismus eine Sonderstellung ein, da ihnen fiir das
irdische Dasein kein Realitatswert beigemessen wird. Dies gilt spezifisch
fiir die zornvollen Gottheiten, die in Pantheondarstellungen kaum ge-
zeigt werden.

Alle Bar-do-Gottheiten sind Erscheinungen aus einer » Ansammlung
von Strahlung und Leerheit«, sie kommen »aus dem Bereich der reinen
Selbstnatur« und erscheinen »in der Sphire des kostbaren eigenen
Geistes«?7, nachdem als erstes im Bar-do des Todeserlebens das klare
Urlicht »im grenzenlosen Geiste« aufgeleuchtet war. So und dhnlich
lauten viele Definitionen der tibetischen Texte iiber das Wesen der
Gottheiten.

Alle visiondren Gottheiten erscheinen auf einem Lotus in sitzender,
stehender oder bewegter Haltung (skr. 4sana). Der Lotus (skr. padma)
ist als Symbol der himmlischen Entriicktheit, er ist ein nicht irdischer
Thron, er ist ein Entfaltungssymbol aus den Cakras und der Mitte des
BewuBtseins, um den Gottheiten im Geiste einen himmlischen Thron
zu errichten. Der Lotus bedeutet, da die Gottheiten den Kreislauf des
Leidens im Samsara iiberwunden haben oder der Leidenswelt fern sind.
Die friedvollen Buddhas und Bodhisattvas befinden sich auf einem
Lotus-Mond-Thron des Herzmandalas und die dimonischen Gottheiten
der zornvollen Ordnung erscheinen auf einem Lotus-Sonnen-Thron.
Die friedvollen Gottheiten strahlen in den fiinf elementaren Farben,
und die zornvollen Gottheiten stehen in einer lodernden Flammen-
aureole. Hiermit werden zwei alte symbolische Beziige zum indischen
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Yoga sichtbar, namlicb
bedeutung der Gotthe

Tantras eine wichtige Ro
ritatssymbolik. -

- Beginnen wir die
Zentrum der Sphére

Konzentration der Strahl : :
scheint die Versammlung der friedvollen Gottheiten.«

der funf Tathagatas beginnen.

iner Dharmakayaa .
ltligggt]fcrit::rnblaue Adibuddha, den wir zuerst beschreiben wollen.

die kosmologisch bezogene Sonnep- und Mond-
iten und der psychischen Krifte im Menschen

selbst. Diese Lehre spielt in der Praxis des Kundalini-Yoga und in den

lle fiir die Darstellung der esoterischen Pola-

Schau der friedvollen Gottheiten: »Im in.ners?en
des Geistes im eigenen Korper befindet mqh eine
ung der fiinf Lichter, und aus ihrer Mitte er-

friedvollen Gottheiten, die mit der Gruppe
Uber diesen steht im hochsten Range
1s Urbild und Inbegriff aller weiteren Emana-

Gemeint sind damit die 42

A SCHOPFER
DIBUDDHA ALS MYSTISCHER
A DERA DES MANDALA

ie ho r denkbare Form der urspriinglichen Schau des
Gé?sltsesd gnggrclhvi: i?luden Uberlieferungen des tibgtischen Totenbuches
den dunkelblauen Adibuddha Sam.antabhadra (tlb.. Kun-tu bz-axzig-po)t;
dessen Bild eigentlich theoretisch mc‘ht darstellbar ist. DarumAZl.rL ?11;1;
die tibetischen Texte in der Besct}rexbung des Wesens des ; i :1“ a
angehiuft mit symbolischen Begriffen und trz}nszendenten__ orstellun-
Tiefe in unserer Sprache kaum geeignet ausgedriickt werdfsn
gen, deved ine erste Konkretion des geschauten transzendenten Kor-
kann. Al?)ﬁlr;makﬁya wird der Adibuddha Samantabhadra auf einem
Lot lm‘tzer:ld ohne jégliches Gewand und in reiner tiefblau.er Farbe
E::;:szm, Ein altes tibetisches Textfr?gment aus den Sc.hrlften decsl
tibetischen Totenbuches? nennt den Adibuddha den »Wissens- un
Erkenntniskonige, der »spontan aus dem Qelste« en“tstandep 1§t, und
der seinen Ursprung hat in der »reipen gehelmc?n Sphire des Universal-
bewuBtseins« (skr. ilayavijiiana, tib. Kfun-gzhl rna}m-she§). Der Invo(;
Kationstext lautet dann weiter: »Den die Erl;enqtms Bewnrkenden' un
istigen) Vater aller Buddhas der drei Zeiten, makellos fr_el von
e (genshgﬂen und ohne jede Bedeckung auf einem Lotus sitzend,
Len%&_zns& 2:lré der alle Buddhas und Wesen umfassenden Allwissenheit
?12: (;:n l-‘llerm aller Mandalas, der erhabenen Sri-Samantabhadra rufen

wir an.«
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Ein anderer Text aus den tibetischen Totenbiichern beschreibt die
zweite Vision des Adibuddha, nimlich die reine Schau der ersten tant-
rischen Einheit der groBen ménnlich-weiblichen Polaritit, in der sich der
Adibuddha mit seiner weilen Prajiid Samantabhadri (tib. Kun-tu bzang-
mo), der groBen Mutter und Schépferin aller Buddhas, befindet??.

»Verehrung dem Adibuddha, dem Kérper unvergiinglichen Lichies,

dem Herrn aller Buddhas reinen Intellektes und Wissens, dessen

Farbe gleich der des Himmels ist, und der in gesammelter Konzen-

tration sich im Lotussitz befindet. Den Dharmakiya Samantabhadra

rufen wir an. Die alle Buddhas der drei Zeiten hervorbringende Prajia,
die weil ist wie der Kristall der reinsten Dharmasphiren, die in groBer

Gliickseligkeit mit dem Buddha vereint ist, die groBe Mutter Saman-

tabhadri rufen wir an.« '

Dieser Art Anrufungen gehéren zu den Sidhana, den beschreibenden
Anrufungstexten iiber die Buddhas und Gottheiten, welche die Bild-
werdung in der meditativen Schau genau darstellen. Der Adibuddha
Samantabhadra in Einheit mit seiner weiien Prajia ist die hochste Ge-
stalt in den Visionen des tibetischen Totenbuches; er gilt als das hochste
I?harmakéya-Prinzip in der Uberlieferung der rNying-mapa Sekte, die
sich auf den Griinder Padmasambhava beruft. ,

.Der blaue Adibuddha begegnet uns auf fast allen tibetischen Male-

reien zum .tibetischen Totenbuch entweder an oberster Stelle in der
Mitte .oder im Zentrum des Bildes. Hiufig finden wir ihn mit einer Aura
und flrinffgrbigen Strahlenbiindeln versehen, die sich aus seinem Zen-
trum in die himmlischen Sphiren verlieren. Auch seine weiie Prajna
erscheint o_hne jegliche Kleidung (tib. ma-gos-pa) und befindet sich in
enger tantrischer Vereinigung mit Samantabhadra, sie ist der »Ursprung
der Entstehung aller Mandalas«.

Mnt dem groBen Symbol des ersten tantrischen Paares des Adibuddha
beginnen 'dann alle weiterep Gottheiten in gleicher Polarititssymbolik
zZu f:fﬁchelnen. Der blaue Adibuddha verkorpert in Einheit mit seiner
P.rajna den Weg der tantrischen Gnosis (skr. prajiiopaya, tib. Thabs shes)
die Aufhebung der Polaritit von Weg oder Methode (dargestelit durch’
den Budc_iha) und Ziel (die Prajia). Der Weg ist die bestimmte Methode
zur Gewinnung von Erkenntnis, und das Zjel ist die Weisheit oder das
Wissen von Erscheinung und Leerheit. Da der Adibuddha in seinen
transzendeflten Qualititen jenseits aller Beschreibungen liegt, wird er
ohpe Gewinder dargestellt. Sein Wesen ist von reiner Erkenninis oder
glenchA dem‘_gljesdurchdringend'en Universal- oder GrundbewuBtsein
(skr. al‘aya\{unarga, tib. Kun-gzhi rnam-shes), die reine Natur des Be-
wufitseins ist Licht, darum hat der Buddha die Farbe des Himmels-
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raumes, er ist ununterschieden und iiberall BewuBtsein. Diese Farben-
gleichung erinnert uns an das klare Licht des ersten Bar-do. Als reine
Form des hochsten Dharmakdya-Zustandes der Transzendenz tragt
Samantabhadra weder Gewander noch den himmlischen Schmuck und
die Buddhakrone des Sambhogakiya, den wir bei allen anderen Gott-
heiten des Bar-do Mandalas finden.

..Bevor wir zu den funf Tathagatas kommen, miissen wir noch Vajra-
sattva (tib. rDo-rje sems-dpa’) vorstellen, den weiBen Buddha, »Diamant-
Wesen« genannt, der als erste Emanation des Adibuddha im Sambhoga-
kdya zu verstehen ist. Vajrasattva ist der mystische Buddha der Initia-
tionen in den Mandalas. Auch er kann alleine oder in der tantrischen
Einheit mit seiner Prajiid Vajrasattvatmikd erscheinen. Wir konnen
Vajrasattva als eine der altesten Symbolgestalten der »Diamantlehre«
des Vajrayina-Buddhismus bezeichnen. Er ist Inbegriff der Diamant-
essenz oder der reinen Selbstnatur (skr. svabhéva, tib. Ngo-bo-nyid).
Auch Vajrasattva wird in seiner geistigen Schau im transzendenten Be-
reich der Dharmadhatu-Sphire gesehen. Er erscheint in Strahlung und
Leerheit aus dem Zentrum des eigenen Geistes von weiler Farbe auf
einem Lotusthron. In der rechten Hand hilt er den Vajra von Wissen
und Leerheit (tib: Rig-stong rdo-rje) vor dem Herzen, in der linken
Hand trigt er im Scho8 die Ghanta (Glocke) von Erscheinung und Leer-
heit (tib. sNang-stong dril-bu). Vajrasattva trigt den himmlischen Schmuck
des prachtvoll zu schauenden Sambhogakéya, er hat die goldene flinf-
blttrige Buddhakrone (tib. dBu-rgyan), weilbunte Gewander, goldenen
Halsschmuck, Arm- und FuBreifen. Er sitzt auf einem Lotus vor einer
strahlenden Korper- und Kopfaureole. Die Aureole oder der Nimbus
(skr. Prabhamandala) weisen auf die transzendente und lichthaft strah-
lende Natur der Meditationsbuddhas des Sambhogakaya hin. Sie sind
nicht vergangene oder mythische Gestalten, sondern als symbolische
Urbilder bestimmter Lehren zu verstehen. Sie sind in die kosmische
elementare Ordnung gestellte Bilder buddhistischer Weisheiten. Sie
sind transzendent und kommen aus der himmlischen »inneren Sphére
des eigenen reinen BewuBtseins« als Projektionen der aktiven Imagi-
nation. Sie sind Projektionen des unermeBlichen inneren BewuBtseins-
raumes in die kosmischen Sphdren eines visiondren Himmelsraumes.
Diese Buddhas sind also nicht Gottheiten im Sinne von Goéttern, sondern
Symbole bestimmter Weisheiten und BewufBtseinsebenen. In Vajrasattva
verkorpert sich die ganze tantrische Bedeutungsfiille der Lehren des
Vajrayana-Buddhismus. Darum wird bei so vielen tibetischen Initia-
tionen zuerst die mystische Gegenwart des Buddha Vajrasattva herbei-
gerufen, aus dessen 108-silbigem Mantra sich die Segnungen transzen-
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dentaler Meditation fiir die vier mystischen Kérper des menschlichen
Mikrokosmos entfalten.
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Abb. 16 Mandala der fiinf Tathagatas, die iibri i i
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B DIE FUNF TATHAGATAS ODER DHYANIBUDDHAS
(YAB-YUM)

Im Zentrum aller Visionen des Bar-do stehen die fiinf Tathagatas (tib.
rGyal-ba rigs Iriga), auch Dhyanibuddhas oder Meditationsbuddhas ge-
nannt. Sie bilden eine erste Pentade im buddhistischen Mandala und
bieten in ihrer umfangreichen Bedeutungsvielfalt einen mehrschichtigen
Hintergrund fiir die Entfaltung der meisten esoterischen Lehren des
Vajrayana-Buddhismus. Fiir die verschiedenen Versionen des tibetischen
Totenbuches, das seine eigene Tradition hat, sind sie die Essenz und die
Grundlage der Aussagen iiber die Natur des Menschen und seine psycho-
physische Ordnung und zugleich Urbilder fiir den geistigen Weg zur
Transzendierung und Befreiung. Die Lehre von den fiinf Tathigatas
bezieht sich auf Moglichkeiten zur Lauterung des BewuBtseins in die-
sem irdischen Leben sowie auf die Mdéglichkeiten, auch im Bar-do auf
dem Lichtpfad der Weisheiten der Buddhas die Erlésung zu erlangen.
In bestindiger Folge einer fiinffach aufgefacherten Symbolik erscheinen
im Mandala der funf Tathagatas immer wieder andere Bedeutungs-
gruppen, die mit den Buddhas in Beziehung stehen. Das Quadrat als
Erscheinungsort aller Buddhas wird vom flammenden Kreis des Manda-
las eingeschlossen. Es enthilt die fiinf Punkte in den kosmischen Rich-
tungen als Orte der Buddhas und bringt je nach dem entsprechenden
Aspekt elementare (physikalische), psychologische, kosmologische,
philosophische und meditative Inhalte zum Ausdruck.

Alle Mandalas entstehen aus den Keimsilben oder Bija-Mantras der
Gottheiten. Bei der Meditation iiber diese Mantras bildet sich eine ele-
mentare Lichtstrahlung, aus der sich das Bild der Buddhas formiert. In
den mantrischen Teilen des tibetischen Totenbuches finden wir fiir alle
Gottheiten der Bar-do-Visionen die entsprechenden Keimsilben und die
daraus gebildeten Mantras zur Invokation der Buddhas und der zorn-
vollen Gottheiten. In den folgenden Beschreibungen der fiinf Buddhas,
die wir am Ende noch in der Entwicklung der Mandalasymbolik und in
einer Ubersicht darstellen werden, haben wir uns an sechs verschiede-
nen Biichern der tibetischen Totenbuchtradition orientiert®, jedoch
gibtes noch viele andere und auch abweichende Gruppierungen. Unsere
Beschreibung stiitzt sich also wesentlich auf jene Texte, die von den
Gelehrten Srisimha, Padmasambhava, Vimalamitra und Karma gling-pa
uberliefert worden sind. Es empfiehit sich, zum Studium der tiefen Be-

deutung der fiinf Tathagatas auch einige Werke der Sekundirliteratur .

zu beriicksichtigen, die wir im Anhang vermerkt haben®!,
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C DER BUDDHA VAIROCANA

Zuerst erstrahlt in einem weiflen klaren Licht die mantrische Silbe Om
in der Mitte des BewuBtseins, und aus dieser entsteht der Buddha
Vairocana (tib. rNam-par snang-mdzad) in der Farbe des weilen Mu-
schelhorns (tib. Dung-mdog). Er sitzt auf einem Lotus iiber einem
Thron mit den weilen Léwen als Symbol. In den Hinden hilt er als
charakteristische Zeichen das Rad der Lehre (rechts) und die Ritual-
glocke (skr. ghantd). Das Rad der Lehre (skr. dharmacakra) ist von gol-
dener Farbe und hat acht Speichen, welche den achtgliedrigen Pfad der
buddhistischen Lehre kennzeichnen (skr. astamarga). Vairocana befin-
det sich in der untrennbaren tantrischen Einheit (tib. Yab yum) mit der
weiblichen Entsprechung oder Prajfid Akasadhatvivari (tib. Nam-mkha’i
dbyings-phyug-ma). Die Prajiid ist von der Farbe des Mondes und hat
die gleichen Handsymbole wie der Buddha Vairocana. Der Buddha
herrscht iiber den Bereich der ganzen Korperlichkeit (skr. rupaskandha),
dem ersten der finf Anteile an der menschlichen Gesamtpersénlichkeit.
Durch Meditation iiber diesen Buddha wird der irdische und profane
Mensch in den universalen Kérper der Buddhas verwandelt92. Solange
aber der ganze Mensch noch in der Unerléstheit und der Bindung an
die Welt der Verginglichkeit lebt, ist er durch Unwissenheit (skr. avidya,
tib. gTi-mug) an der Erkenntnis gehindert. Wissen jedoch weitet das
BewuBtsein wie deg Himmelsraum, der nur aus reinem Atherelement
besteht, iiber das Akasadhatvisvari, die Prajfia des Buddha, herrscht.
Wenn der im Bar-do weilende Verstorbene iiber die allumfassende Weis-
heit der Dharmasphiren des Buddha Vairocana meditiert (skr. dharma-
dhatujiidna, tib. Chos-dbyings ye-shes)?, so werden die Hindernisse
der Unwissenheit ganz tiberwunden. Der BewuBtseinskorper des Ver-
storbenen erreicht die Einheit mit Vairocana auf dem lichtvollen Pfade
der Befreiung. Vairocana% strahlt im blauen Licht des itherischen Be-
wuBtseins, dem er in manchen Schriften gleichgesetzt wird.

D DER BUDDHA AKSOBHYA

Aus dem tiefblauen Lichtschein der mantrischen Silbe Ham erscheint
im Osten der Tathagata Aksobhya, der »Unerschiitterliche« (tib. Mi-
bskyod-pa oder Mi-’khrugs-pa) von blauer Farbe. Er hilt in der linken
Hand im SchoB das Diamantzepter, Vajra genannt, oder, nach anderen
Texten, in beiden Hinden Vajra und Ghanta (die Glocke). Im Buddha
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Aksobhya sind meistens beide Aspekte vereinigt, ndmlich die .des wei-
Ben Buddha Vajrasattva und des blauen Aksobhya als Vajrasattva-
Aksobhya (tib. rDor-sems mi-bskyod-pa), welches auf die Unverdnder-
lichkeit der reinen Diamantnatur hinweist. o
Aksobhya befindet sich in untrennbarer tantrischer Emt-lext” mit der
Prajid Locana (tib. Sangs-rgyas spyan-ma), die Herrscherin ub.erA das
Wasserelement (tib. Chu’i khams). Sie hat die Farbe des Vaidurya-
Edelsteins und trigt die gleichen Symbole wie der Buddha. Der Buddha
Aksobhya ist der Ebene des BewuBtseins (skr. vijiidnaskandha) zuge-
ordnet?2, das im Herzzentrum seine Verwirklichung im Dharmakaya
erfihrt. Den groBten Gegensatz erzeugt der Mensch im Qeiste qurch
die Untugend des Hasses (skr. dvesa, tib. Zhe-sdang), die 1h‘n von Jed}ar
Méglichkeit der Einigung trennt. Aus ihm erwichst der krasse anhs-
mus und die Ablehnung, welche den Weg zum Frieden des Geistes
zerstort. Bei der Meditation iiber Aksobhya soll der Schiiler die »einem
Spiegel gleichende Weisheit« (tib. Me-long Ita-bu’i ye-shes) erlangen?,
in der sich alle Gegensiitze als Illusion erweisen. Im Spiegel der Erkennt-
nis fallen die Gegensitze in sich selbst zuriick, und jeder Grund zur
Dualitit von Annehmen und Verwerfen wird hinfillig. Der Buddha
Aksobhya strahlt im weiBen, diamantklaren Licht des Vajrasattva.

E DER BUDDHA RATNASAMBHAVA

In einem gelben Lichtschein erstrahlt zuerst die mantrische Keimsilbe
Tram und dann aus dieser im siidlichen Bereich der Buddha Ratna-
sami)hava (tib. Rin-chen ’byung-ldan) von gelber Farbe. Als Symbole
hilt er das Juwel (skr. ratna) und die Ghanté in den Hinden. Der gelbe
Buddha befindet sich in tantrischer Vereinigung mit der gelben Prajia
Maimaki, die dem Erdelement zugeordnet ist.

Ratnasambhava vertritt von den fiinf Skandhas den Funktionsbereich
des Gefiihls (skr. vedanaskandha), und die Meditation tiber diesen Bud-
dha dient der Liuterung der dritten Untugend, des Stolzes, der sich aus
der Ichbezogenheit ergibt (skr. ahamkara, tib. Nga-rgyal). Darum steht
dieser Buddha fiir die »Weisheit der Gleichheit« (tib. mNyam-nyid ye-
shes)%, da das Gesetz des Dharma nur von »einem Geschmack« ist, in
dem alle Wesen gleich sind. Der Buddha Ratnasambhava hilt die rechte
Hand in der Geste des Varadamudra, des Gebens der Lehre, er hat die
gelbe ikonographische Farbe dhnlich wie auch der Buddha der Men-
schenwelt Sakyamuni. Das kostbare Juwel in seiner Hand wird oft in
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der dreiféltigen Form als Triratna dargestellt. Das Triratna-Symbol ver-

einigt in sich die Dreiheit von Buddha, Dharma und Sangha (die Ge-
meinde der Jﬁnger)_.

F DER BUDDHA AMITABHA

Aus einem roten Lichtstrahl erscheint im Westen des Madndala die
mantrische Keimsilbe Hrih, die als die Invokationsformel des roten
Buddha Amitabha (tib. ’Od-dpag-med oder sNang-ba mtha-yas) bekannt
ist. Amitabha ist der Buddha des »unermeBlichen Lichtglanzes«, seine
Farbe wird als rot oder kupferrot beschrieben. Als Symbole trigt er in
den Handen die achtblittrige Lotusblume und die Ghanta. Er sitzt in
untrennbarer mystischer Vereinigung mit seiner weiblichen Entspre-
chung, der Prajiid Pandara (tib. Gos dkar-mo), die von der Farbe eines
rotgliihenden Kristalls ist und ein weiBes Gewand trigt. Auch sie hat
als Symbole den Lotus und eine Ritualglocke und ist die Herrscherin
iiber das Feuerelement (tib. Me’i khams). Der Buddha Amitibha ist
dem Bereich der unterscheidenden Wahmehmung (skr. samjfidskandha)
zugeordnet und hélt beide Hinde in der Meditationsgeste (skr. dhyana-
mudrd) im SchoB. Ihm gegeniiber steht auf der Seite menschlicher
Fehler das Begehren (skr. kdma, tib. ’Dod-chags), welches zur stiindigen
und leidvollen Bindung an die vergiingliche Welt fiihrt. Um dieses zu
iberwinden, bedarf es der »Weisheit der Klarschau« (tib. Sor-rtogs ye-
shes)?”, mit der die Ursachen karmischer Bindungen erkannt werden
konnen. Buddha Amitibha ist zugleich der Herrscher des »westlichen

Paradieses« Sukhavati (tib. bDe-ba-can), das die erlosten Seelen zu er-
reichen hoffen.
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G DER BUDDHA AMOGHASIDDHI

Als letzter Buddha vollendet der griine Buddha Amoghasiddhi (tib.
Don-yod grub-ba) das Mandala. Zuerst erscheint im Norden aus einem
griinen Licht die mantrische Silbe Ah, aus der sich dann auf einem
Lotus sitzend die Gestalt des Buddha Amoghasiddhi bildet. Er ist von
griiner Farbe oder strahlend wie ein Tiirkis. Als Symbole hélt er in den
Hinden den gekreuzten Vajra (skr. vi$varajra, tib. rDo-rje rgya—gram)
und die Ghantd. Die rechte Hand ist in der Geste der Furchtlos1gk§it
und Schutzgewihrung erhoben (skr. abhayamudrd). Auch Amoghasid-
dhi befindet sich in tantrischer Einheit mit seiner Prajiid Samayatira
(tib. Dam-tshig sgrol-ma). Sie ist ebenfalls von griiner Farbe und hat die
gleichen Symbole, ihr Bereich ist das Element Luft (tib. rLung-gi khams).
Der Buddha Amoghasiddhi ist dem letzten der funf Skandhas zuge-
ordnet, dem Funktionsbereich der Samskéras, den Willensregungen
und Tatabsichten des Menschen (tib. ’Du-byed). Sie entscheiden als
letzte Gruppe im Mandala iiber das Geschick des Menschen, iiber sein
zukiinftiges Karma im Bar-do und in der ndchsten Inkarnation. Auf
der menschlichen Seite stehen Geiz und Neid (skr. irsya, tib. Phrag-dog),
die durch Meditation iiber die Eigenschaften des Buddha Amoghasiddhi
geliutert werden sollen. Es ist die »Weisheit der (karmischen) Tatvoll-
endung« (tib. Bya-grub ye-shes)®, mit deren Hilfe alle noch bestehen-
den karmischen Bindungen geldst und endgiiltig iberwunden werden
kénnen. Darum hat Amoghasiddhi als Prajiid die zur Erlésung fiihrende
Gottin Tara. Sie befindet sich nach der buddhistischen Ordnung der
psychischen Cakras im Zentrum der Tatvollendung aller karmischen
Handlungen (tib. Phrin-las), das wir als Sukhapalacakra bezeichnet haben.

Damit ist das erste groBe visiondre Mandala der Buddhas vollendet
und steht in fiinffacher Strahlung im Raum vor dem geistigen Auge des
schauenden BewuBtseins, dem sich im Bar-do stufenweise alle Gott-
heiten in solchen Lichtkreisen erdffnen. Wir kennen natiirlich auch
Texte und Darstellungen, in denen die Buddhas nur ein Symbol tragen
(also ohne Ghanti), und auch einige therschiede in den Anordnungen,
die wir aber mit Riicksicht auf klaren Uberblick hier nicht bringen wol-
len.

Wir wollen nun die Sinngebung der fiinf Tathigatas in einzelnen
Stufen als Mandalas darstellen. Dabei beginnt die Betrachtung der Bilder
immer von der Mitte aus und folgt dann iiber Osten (im Bilde immer
unten) im Uhrzeigersinn bis nach Norden, dem Ort des Buddha Amo-
ghasiddhi.

127



[S—

. Das elementare Mandala zeigt uns die Anordnung der fiinf Ele-

mente und die vier kosmischen Richtungen. Es ist ein Bild des
zusammengesetzten Kosmos als Materie und ebenso auch als
Mensch in seiner physischen Ordnung. Die Elemente sind Ather
(A), Wasser (W), Erde (E), Feuer (F) und Luft (L).

. Das zweite Mandala zeigt die Anordnung der Farben fiir diese Ele-

mente und fiir die Buddhas. Blau und weill konnen auch ausge-
tauscht angeordnet sein. Zugleich haben wir hiermit die funf Llchter
der Buddhas und ihre mantrischen Keimsilben.

. Das dritte Mandala ist ein Abbild des profanen und den Leiden-

schaften unterworfenen Menschen. Unwissenheit und Verblen-
dung wird zur Ursache der »fiinf Gifte« (tib. Dug Inga), den Gegen-
kriften zu den Weisheiten der Buddhas.

. In diesem Mandala erkennen wir die grundsitzliche Anordnung

der fiinf Tathagatas. Der Adibuddha Samantabhadra steht als erste
Vision iiber und auflerhalb des Mandalas. So ist das Mandala eine
erste Manifestation aus dem grenzenlosen UniversalbewuBtsein des
Adibuddha Samantabhadra im Dharmakaya.

. Wenn der Mensch die fiinf Weisheiten (tib. Ye-shes Inga) der fiinf

Tathagatas erkennt und verwirklicht, so erfahrt er das Mandala des
Wissens (skr. cittamandala). Es ist das Mandala des erleuchteten
und eingeweihten Menschen auf der héheren Ebene der Erkennt-

nis. Als Symbole erscheinen hier nur noch Begriffe der geistigen
Welt.

. Im Mandala des karmischen Wirkens (skr. karmamandala) sollen

die Weisheiten der Buddhas in den fiinf psychischen Zentren voll-
endet werden, die wir als die fiinf Ebenen der Cakras oder »Korper«

bezeichnet haben. Es ist also das Mandala der Tat als Vorbild des
Handelns aus Weisheit.

. Ein Vergleich aus der abendlindischen Alchemie zeigt uns die

Kosmologie und den Menschen in Einheit mit dieser. Die Element-
anordnung entspricht der tibetisch-buddhistischen Art. Zeichnung
nach der Offizin Zainer in Augsburg aus dem Jahre 1472.

Mit qen sechs Mandalas haben wir nur einen kleinen Teil aus der
Symbolik der flinf Tathagatas kennengelernt. Es kénnen in solchen Dar-

stellungen auch die Symbole der Buddhas, ihre Gesten oder Mudris, die

mantrischer} Keimsilben oder nur entsprechende farbige Punkte gezeigt
werden. Wir wollen in der abschlieBenden Ubersicht eine Symbol-

zusammenstellung bringen, die wir von einer Tafel aus den tibetischen
Geheimlehren zu den fiinf Tathigatas und den fiinf Dakinis ableiten
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Abb. 17
Tathagatamandala.
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Die fiinf Die funf Die finf Die funf Die fiinf Die finf Die funf
Tathagatas der  weiblichen Gegen- Elemente Skandhas Gifte Weisheiten
psychischen Entspre- denim im oder der
Zentren chungender Mandala Mandala Fehler Buddhas
Buddhas
Buddha Prajiia Zentrum Ather rupa- Un- Dharma-
Vairocana Akasa- skandha wissen-  dhitu-
weill dhatvisvari Korper  heit Weisheit
Buddha Prajiia Westen Feuer samjiid- Begierde, Weisheit
Amitabha Pandara skandha Leiden- der
rot Wahr- schaften  Klarschau
der Buddha des nehmung
westl. Paradieses
(sukhévati)
Buddha Prajia Osten Wasser  vijiidna- HafB Spiegel-
Aksobhya Locana skandha gleif:he .
oder Vajrasattva- BewuBt- Weisheit
Aksobhya sein
blau
Buddha Prajna Siiden Erde vedand- Ichsucht Weisheit
Ratnasambhava Maimaki skandha und der
gelb Gefuhl  Stolz Gleichheit
Buddha Prajia Norden Luft samskara- Neid Weisheit
Amoghasiddhi  Samayatara skandha und der
griin Willens- Geiz Tatvoll-
regung endung
Tatab-
sichten

Cakra Erscheinung Die Mantras der
oder der Gottheiten Buddhas und
Ebene Dakinis
Kdérper Die 58 zorn- Om Lam
(kaya) vollen Gott-
2y heiten im
3 Bar-do
Sprache Die 5 Wissens- Hrih Pam
(vac) haltenden
z]]zqr" Gottheiten:
o Vidyadhara mit
Prajiia
Herz Die 42 fried- Ham Mum
(citta) vollen Gott-
2y heiten im
%ﬂ] Bar-do
Der Adibuddha
Samantabhadra
Nabel- Die 5 Weisheits- Tram Mam
zentrum Dakinis
(guna) (tib. Ye-shes
N> . mkha-"gro Inga)
ML VE]
Perindum  Die magische Ah Tam
(karma) Dolchgottheit
. . Vajrakila-Heruka
Q o]
aq N in der Form des
Vajrakumara
mit Prajiia
Tabelle 12
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werden. Wir werden die schmale tibetische Zeichnung, die als Testa-
ment von einem bereits verstorbenen tibetischen Gelehrten tiberliefert
worden ist, in die Mitte unserer Symboliibersicht stellen und sie auch
spiter noch einmal verwenden.

Die Zeichnung geht von sieben psychischen Zentren aus, wobei die
oberste Sphire bereits im transphysischen Raume {iber dem Scheitel
liegt. Es ist das Mandala vollkommener Weisheit im Akanistha-Himmel
(tib. ’Og-min). Die nidchsten darunter folgenden fiinf Cakras enthalten
die mantrischen Silben der fiinf Dakinis, widhrend sich an den Seiten
kurze Hinweise iiber die Lage der Cakras und die Buddha-Dakinis be-
finden. Fiir den Tibeter sind in solchen Zeichnungen die wichtigsten
Symbole enthalten, nach denen die weiteren Meditationen entfaltet
werden konnen.

H DIE ACHT MAHABODHISATTVAS (YAB-YUM)

Mit der Gruppe der acht groBen Bodhisattvas (skr. mahabodhisattva,
tib. Byang-chub sems-dpa’ chen-po) wird eine weitere Phase psycho-
logischer und physiologischer Aspekte der Wandlung im Bar-do unter-
zogen, welche die funktionelle Komponente zu der Gruppe der fiinf
Skandhas bildet. Wie bei jeder Gegensatzsymbolik des tantrischen Bud-
dhismus erscheinen auch die acht Mahabodhisattvas im Bar-do als sich
ergidnzende minnlich-weibliche Gegensatzpaare. Gemeinsam bilden
die acht Bodhisattvas® und die acht Bodhisattva-Dikinis eine Gruppe
von 16 Gottheiten, die in den Mandalds meistens zusammen mit den
fiinf Buddhas erscheinen, denn sie symbolisieren die psychischen und
physischen Organe der Wahrnehmung und ihrer Wirkungsbereiche in
der objektiven Welt. Die Bodhisattvas herrschen iiber die acht Arten
von BewubBtsein (tib. rNam-shes brgyad), die acht Dakinis sind den acht
Funktionsbereichen dieser BewuBtseinsarten (tib. rNam-shes yulbrgyad)
zugeordnet. Damit wird also die potentielle Innenwelt des Menschen
und seine Auflenwelt angesprochen, zu der er iiber die acht Tétigkeiten
des BewuBtseins in Verbindung steht. Die Aufhebung aller dieser Bin-
dungen entspricht der vollkommenen Losung von der stofflichen Welt,
um die Befreiung zu erlangen. In den Malereien zu den Visionen der
Gottheiten finden wir die acht Bodhisattvas meistens in einer engen
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Gemeinschaft mit den vier Buddhas der kosmischen Richtungen des
Mandala. Daher sind jedem der vier Buddhas je zwei ihrer Bodhisattvas
und ihre Dakinis zugeordnet. In der nebenstehenden Zeichnung haben
wir das vollstindige Mandala der finf Tathagatas (Yab-Yum) und der
acht Bodhisattvas (Yab-Yum), wobei Dakinis und Bodhisattvas in den
Lichtkreisen getrennt erscheinen. '

Abb. 18 Schema fiir das Mandala der fiinf Bud-
dhas und der acht Bodhisattvas.

Wir bringen nun zuerst eine Ubersicht der acht Bodhisattvas und ihrer
weiblichen Entsprechungen, wobei zu vermerken ist, daB3 die hier ge-
gebene Reihenfolge nach den verschiedenen Texten variieren kann.
Die gleiche UnregelmiBigkeit (abhiingig von der Uberlieferung der
Gurus) finden wir auch bei den Zuordnungen der acht BewuBtseins-
arten zu den einzelnen Bodhisattvas. Jedoch spielt dies in Bezug auf die
ganze Sinngebung nur eine sekundire Rolle, weshalb wir hier nur die
Angaben eines tibetischen Textes % beriicksichtigen.

Die acht Mahabodhisattvas erfiillen als Erscheinungen im Bar-do die
Aufgabe der Wandlung des BewuBtseins in allen seinen acht Punkten
und Kommunikationsbereichen. Mit dem groBen Ideal des Erleuch-
tungsdenkens (skr. bodhicitta), um die Finsternis der Unwissenheit zu
vertreiben, wurde im Mahayana-Buddhismus der Bodhisattva ein In-
begriff fiir die innere Wandlung des menschlichen Geistes, die darauf
abziehlt, den Menschen auf den Weg der Erleuchtung oder Mehrung
der Erkenntnis zu bringen. In Aufteilung der einzelnen Teilfunktionen
der gesamten BewuBtseinsstruktur wurden aus der grolen Zahl von
Bodhisattvas acht bedeutende Leitbilder gewéhlt und mit den Arten des
BewuBtseins assoziiert.
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Bodhisattva Bijamantra Bodhisattva- Keimsilbe Richtung
Keimsilbe Dakini im Mandala

Ksitigarbha Ksih Lasya Him Osten

(tib. Sa-yi snying-po)

Maitreya Méh - Puspa Ham Siidosten

(tib. Byams-pa)

Samantabhadra Him Mala Tram Nordwesten

(tib. Kun-tu bzang-po)

Akasagarbha Trih Dhipa Dza _ Sliden

(tib. Nam-mkha’i snying-po)

Avalokitesvara Hrih Gita Hrih Westen

(tib. sPyan-ras-gzigs)

Maiijusri Mum Aloka Bam Nordosten

(tib. *Jam-dpal-dbyangs)

Nivaranaviskambhin Thih Gandha Ho Siidwesten

(tib. sGrib-pa rnam-sel)

Vajrapani Dzih Nrtya A Norden

(tib. Phyag-na rdo-rje)

Tabelle 13

Der weille Bodhisattva Ksitigarbha mit den Symbolen eines roten
Zweiges vom Wunschbaume und der Ghanta in den Hinden erscheint,
um das SehbewubBtsein (skr. caksurvijidna, tib. Mi-gi rnam-shes) vom
falschen Erkennen der objektiven Weltdinge zu reinigen, damit der
trugvolle Aspekt (skr. maya) aller vergiinglichen Dinge erkannt werde.
Der Bodhisattva Ksitigarbha hat als Dakini die Gottin Lasya von wasser-
klarer Farbe. Sie trigt als Attribute den Spiegel und die Ghanti und ist
dem Wirkungsfeld des Auges und aller gegenstidndlichen Dinge zuge-
ordnet. Der »wolkenfarbene« (weiBBgelbe) Bodhisattva Maitreya (tib.
Byams-pa) trigt die Attribute des Nagakes$ara-Zweiges und der Glocke
(ghantd). Er erscheint zur Liuterung des HorbewuBtseins (skr. $rotra-
vijidna, tib. rNa-ba’i rnam-shes), damit das Ohr die unvergingliche
Stimme des Dharma wahrnehmen kann. Die Dakini des Maitreya ist
die »perimuttfarbene (weile) Gottin Puspac, die als Symbole den weiBen
Lotus und die Glocke trégt. Sie klirt das BewuBtsein von allem bisher
vergangenen und daher karmisch wirksamen Denken in Illusionen. Der
dritte Bodhisattva ist der »topasfarbene« Samantabhadra mit der Ahre
und der Glocke als Attributen. Er herrscht iiber das BewuBtsein der
Geruchsempfindungen (skr. ghranavijiiana, tib. sNa-ba’i rnam-shes). Er
hat als Prajfid die Dakini M4la mit den Symbolen der Blumengirlande

und der Glocke in den Hinden; sie fiihrt das BewuBtsein zum religids
bezogenen Denken.
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Der Bodhisattva Akéasagarbha, von gelber Farbe und die Attribute
Schwert und Glocke haltend, ist dem Bereich des Geschmacksbewul3t-
seins zugeordnet (skr. jghvavijiiana, tib. ICe-yi rnam-shes). Seine Dakini
ist die Gottin Dhiipa, die ein GefaB mit wohlriechenden Essenzen und
die Glocke in den Hinden hilt. Als fiinfter Bodhisattva erscheint der
rote Avalokite$vara mit einer achtblittrigen Lotusbliite und der Glocke
in den Hinden. Er ist dem KorperbewuBtsein (skr. kayavijiiana, tib.
Ldé—kyi rnam-shes) zugeordnet. Seine Dakini ist die korallenrote Géttin
Gitd mit der Laute in den Hédnden. Sie erscheint zur Lauterung aller
Tonempfindungen mit dem Klang der himmlischen Musik der Kinna-
ras, welche die Sphiren durchdringt. Von saffrangelber Farbe ist der
Bodhisattva Maijusri, der die blaue Utpala-Bliite und die Glocke in den
Hiinden hilt. Er ist uns aus den Lehren des Mahayana als Bodhisattva
der Erkenntnis wohlbekannt, er erscheint hier also zur Liuterung des
DenkbewuBtseins (skr. manovijiidna, tib. Yid-kyi rnam-shes). Solange
das gewohnliche Denken durch den Intellekt und seine trugvollen
Spiegelungen beherrscht wird, kann ein Durchbruch zur vollkommenen
Erkenntnis nicht erlangt werden. Die weibliche Entsprechung von Maii-
jusri ist die rote Dakini Alokd mit dem alles erhellenden Licht in den
Hinden. Sie erscheint zur Liuterung des DenkbewuBtseins, indem sie
es vor aller noch nicht entstandenen intellektuellen Denktétigkeit mit
dem hellen Schein ihres Lichtes bewahrt.

Als siebter Bodhisattva erscheint im Stidwesten des Mandalas der rot-
gelbe Nivaranaviskambhin mit dem Buch der Weisheit und der Glocke
als seinen Attributen. Das Buch als Symbol des héchsten Wissens und
die Glocke mit dem Ton der alles durchdringenden Leerheit zeigen an,
daB dieser Bodhisattva das Universal- oder GrundbewufBtsein (skr.
alayavijiana, tib. Kun-gzhi rnam-shes) zu ldutern vermag. Ihm ist die
griine Dakini Gandhi mit Weihrauch und Glocke zugeordnet, die alle
jetzt stattfindenden intellektuellen Tatigkeiten der Gegenwart {iber-
windet. Der achte Bodhisattva ist der »turmalingriine« Vajrapani (der
Vajratriiger), der das Diamantzepter (vajra) und die Ghanta in den Han-
den hilt, Er erscheint zur Lauterung aller noch im GesamtbewuBtsein
(skr. Addnavijiana, tib. Nyon-yid rnam-shes) verbliebenen Hindernisse
und Befleckungen. Seine blaugriine Dakini Nrtya trigt in einer Schale
die himmlische Speise als Vorgeschmack der Seligkeit der Erldsten.

Damit haben wir den Kreis der Bodhisattvas und ihrer weiblichen
Entsprechungen geschlossen. Natiirlich finden wir in den verschiedenen
Schriften des tibetischen Totenbuches auch unterschiedliche Reihen-
folgen, verschiedene Farbsymbolik oder abweichende Beschreibungen
fiir die Attribute oder Zuordnungen zu den acht Formen des BewuBt-
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seins. Es empfiehlt sich nicht, auf diese verwirrenden Unterschiede
hier einzugehen. In ihrem negativen oder Gegensatzaspekt werden wir
den Bodhisattvas spiter wieder in der Erscheinungsform der acht Keu-
rima’s und der acht Phra-men-ma’s begegnen. Sie bilden dann eine di-
monische und zornvolle Verstirkung des Machtaspektes, der sich auf
der Ebene des nicht erlosten Intellektes offenbart.

I DIE SECHS BUDDHAS

a Die sechs Buddhas des Bhavacakra
und das Ritual der Fiihrung durch die sechs Daseinsbereiche.

Mit den sechs Buddhas des sogenannten Lebensrades (skr. bhavacakra,
tib. Srid-pa’i ’khor-lo), die am sechsten Tage der Bar-do-Visionen zu-
sammen mit den fiinf Tathagatas und den acht Bodhisattvas erscheinen,
kommen wir zum zentralen, rituellen und symbolischen Teil des tibe-
tischen Totenbuches. Die sechs Buddhas sind unter allen visionidren
Gestalten des Bar-do die einzigen, die unter dem Aspekt des Nirmana-
kdya, dem des Inkarnationskérpers, gesehen werden. Es sind die sechs
inkarnierten Buddhas (tib. sPrul-sku thub-pa drug) als Wiederverkorpe-
rungen des groBen mitleidsvollen Bodhisattva Avalokitesvara, die im
Srid-pa’i bar-do als Erlgsergestalten in den sechs Daseinsbereichen der
karmisch bedingten Wiedergeburt erscheinen.

Wir kennen auch in den Bar-do-Lehren der vorbuddhistischen Bon-
po-Religion den sechs Buddhas ganz dhnliche Gestalten, die dort den
Namen gShen-rab tragen, da sie als Inkarnationen des gleichnamigen
Religionsstifters gelten (siehe hierzu Abschnitt 3 A).

Die sechs Buddhas werden ebenfalls in einzelnen Bildern wihrend
des Totenrituals ausfiihrlich erldutert, damit der im Bar-do Abgeschie-
dene zeitig erfahren kann, warum diese Buddhas als Inkarnationen des
groBen Bodhisattva in den sechs Daseinsbereichen erscheinen. Zur
rituellen Begehung der sechs Welten gehoren auch die verschiedenen
Symbole der Buddhas, die auf gesonderten Initiationskarten gezeigt
werden. Der kultische Ablauf mit der symbolischen Fiihrung des Bildes
des Verstorbenen (dem sByang-bu) in Verbindung mit den sechs Bud-
dhas soll spater geschildert werden. Symbolisch gesehen, stellen die
sechs Buddhas den heroischen Descensus des Avalokite$vara in den
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Kreislauf der Samsara-Leidenswelt dar. So sind die Buddhas Emana-
tionen des Bodhisattva, um in dieser Gestalt den sechs Arten von Wesen
den Weg aus dem Kreislauf der Wiedergeburten zu zeigen. Dazu be-
dienen sie sich bestimmter Symbole und Attribute; sie erscheinen in den
sechs Welten-jeweils als Verkiinder einer bestimmten groBen Tugend,
die zur Uberwindung der entsprechenden Daseinswelt fiihren soll. Zu-
sammen vertreten die Buddhas die sechs Tugenden der Vollkommen-
heit, die zu den zehn moralischen Prinzipien der Bodhisattvas gehoren.

In dem bedeutenden alttibetischen Werk Mani bka-’bum!'® wird
Avalokitesvara in vielen Versen als der elfkdpfige und tausendarmige
wedle Himmelskénig« (tib. 'Phags-pa nam-mkha’i rgyal-po) beschrieben;
an anderer Stelle des gleichen Werkes ist es seine vierarmige Emana-
tionsform als Bodhisattva des Mitleids, die im Zentrum des Mandala
der sechs Buddhas erscheint. Nach den gebotenen Meditationstexten
soll man zuerst iiber die mantrische Keimsilbe Hrih meditieren, die in
der Mitte des Herzzentrums, auf einem Sonnenlotus stehend, erstrahlt.
Dann erscheint daraus der vierarmige Bodhisattva Avalokite$vara (tib.
sPyan-ras-gzigs) von rein weiBer Farbe, auf einem Mond-Lotusthron
sitzend. Im ersten Hindepaar hilt er rechts den Gebetskranz mit den
108 Perlen und links die achtblittrige Lotusbliite. Das zweite Handepaar
ist vor dem Herzen in der Namaskaramudra gefaltet. Mit seinen gilitigen
und mitleidsvollen Augen blickt er auf die sechs Klassen von Wesen
herab.

In der hier wiedergegebenen Zeichnung eins Mandalas des Avalo-
kite§vara (Abb. 19) finden wir eine Anordnung der sechs Emanationen
in Gestalt der Buddhas. Im Zentrum der Lotusbliite befindet sich der
Bodhisattva, die sechs inneren Bliitenblatter der Lotus tragen die Silben
der mantrischen Anrufungsformel OM Ma N1 Pap Me Howm, die dem
Avalokitesvara geweiht ist. Die sechs mantrischen Silben sind zugleich
den sechs Buddhas und ihren Inkarnationsbereichen zugeordnet, die
auf den entsprechenden duBeren Lotusbldttern zu sehen sind. Diese
sechs Welten bilden das »Lebensrad« der sechsfachen Leidenswelt, in
der die Buddhas den Wesen das Gesetz der Erldsung vomLeiden durch
Wiedergeburt verkiinden.

Diese Inkarnationsbereiche sind die der Gotter (ib. Lha), der Titanen
oder Halbgotter (tib. Lha-ma-yin), der Menschen (tib. Mi), der Tiere
(tib. Byol-song), der Hungergeister oder Pretas (tib. Yi-dvags) und der
Héllenwesen (tib. dMyal-ba). Es handelt sich um eine alte buddhisti-
sche Aufteilung, die uns bereits aus dem Lehrgebdude des Hinayana-
Buddhismus bekannt ist!92 und die in Bezug auf menschliche Verhal-
tensweisen als eine symbolische Darstellung zu verstehen ist. Es ist
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Abb. 19 Das Mandala der sechs Emanationen des Avalokiteévara.
Im inneren Lotus befindet sich der Bodhisattva mit dem sechs-silbigen Mantra,
der duflere Lotus zeigt die sechs Daseinsbereiche mit den Buddhas.

eine Welt, geschaffen aus den karmisch unheilsamen Verhaltensweisen
des Menschen, die ihn immer wieder in den Kreislauf des Daseins in-
karnieren lassen. Die Wiedergeburt in den sechs Daseinsbereichen als
Folge von Unwissenheit wird mit der Lehre von den zwolf bedingten
Abhingigkeiten (skr. pratitya-samutpida) verbunden, die zum Kern der
buddhistischen Lehren von der unausweichlichen Bedingung von Wer-
den und Verginglichkeit gehort. Solange durch Unwissenheit und Wahn,
durch HaBl und Begierden das menschliche Leben an die vergingliche

138

Welt gebunden wird, kann eine Befreiung aus der Kette Qer Wieder-
geburten in den sechs Leidenswelten nicht stattfinden. Ejm diese Grur{d-
erkenntnis allen sechs Klassen von Wesen zu verkiinden, erscheint
Avalokite$vara in den Daseinswelten in der Gestalt dgr sechs Buddhas.
In der Welt der Gétter, deren himmlisches Dasein auch qlcht von
ewiger Dauer sein kann, erscheint der weifle Buc.ldha brC_iya-bym als der
Buddha des Gotterreiches (tib. Lha’i thub-pa) mit der .klmg.enden Lfmte
inwden Hinden. Das bedeutet, daB fiir das Gi.i.tterdasem kein S.tolz‘uber
die angenehme Existenz in enthobenen Sph?ren anggbracht 1s}, Cu .:1r
Verweilen aufgrund guter karmischer Taten in den Hlmr_neln einst wie-
der beendet sein wird. Der verklingende Ton der Lauu_: (tl}). sGra-sr{_yan)
weist auf diese Verginglichkeit hin. Die mantrische Ke1m§11be der Gotter-
welt, A, ist dem Stirnlotuszentrum zugeordnet, und die T?gend, dep
Stolz (tib. Nga-rgyal) zu iiberwinden, ist die)Vollkommenhmt der Medi-
i ana-paramiti, tib. bSam-gtan).
tmllcr)lnd(‘::( r{’&;ie?:’ a(lier I;treitenden Halbgotter und Titanen herr‘scht groBBer
Neid um die Friichte vom Baum des Wissens; es ersche}nt dort dfer
griine Buddha Thag-bzang-ris als Buddha der Tltaneq (tib. Lha-min
thub-pa), mit der Ritterriistung und dem Schwelrl als Attflbuten, um fjen
aus Neid entbrannten Kampf zu schlichten. Die mantrische Keimsilbe
SU193 dieser Daseinswelt ist dem Kehlzentrum zugeor{inet. Und der
griine Buddha verkiindet den Titanen die Vollkommenheit der s1t¥hchen
Zucht (skr. $ila-paramita, tib. Tshul-khrims), um den entzweienden
id (ti -dog) zu iiberwinden.
Nellr(:\(lt?»];:efi)?t:angxensgc)hlich-irdischen Daseins erscheint dgr gelbe B}Jddha
$akyamuni mit der Almosenschale und dem Bettelstab in den l-.Iar?den.
In der menschlichen Welt von Geburt, Altern und Tod lehrt der. 1rd,1sche
Buddha die Menschen die Hauptleidenschgft des Begehrens. (tib. ’Dod-
chags) zu iiberwinden, indem sie sich um dl'eAVgllkomme’nhen der (ﬁnach
Erlosung)strebenden Energie(skr. virya-pﬁramlta,tl’bh. brTson- grus) bemiihen.
Das psychische Lotuscakra des gelben Buddha Sdkyamuni mit der mant-
rischen Silbe Nri befindet sich im Herzlotus als dem Ort des Dharma-
ka3l/3aiir die Welt der in Unwissenheit und Stumpfheit lebenden Tie.re
erscheint der blaue Buddha Seng-ge rab-brtan mit dem Buf:h der.Wels-
heit in den Handen. Er lehrt die Tiere, das Unwissen (tib. ng-mEgA)
durch Streben nach der Vollkommenheit der Erkenn_tms (slfr. prajna-
paramita, tib. Shes-rab chos) zu liberwinden. Die mantrische Silbe Tr1!03
ist der Tierwelt zugeordnet und befindet sich im Lotus des Nabelzen-
trums als dem Ursprung der animalischen und triebverhafteten Wel_t.
In der Qon Habgier und Geiz (tib. Ser-sna) gezeichneten Welt der ewig
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diirstenden Hungergeister oder Pretas (tib. Yi-dvags) erscheint Avalo-
kiteSvara als der rote Buddha Kha-'bar-ma mit dem kostbaren Gefil
der himmlischen Speise (tib. Rin-chen sgrom-bu). Um den selbstquilen-
den Geiz zu iiberwinden,‘der diese Wesen nicht mehr satt werden 148t
lehrt der rote Buddha den Pretas die Vollkommenheit der Freigebigkeit

(skr. dana-paramita, tib. sByin-pa’i chos). Der psychische Lotus fiir die
Pretawelt der unersittlichen Hungergeister befindet sich im Perindum
und hat die mantrische Silbe Pre von gelber Farbe.

Y
t

TIPS

Abb. 20 Die Mandalas der sechs Dasein
drucke von Initiationskarten fiir das Totenri
unten: Tiere, Pretas und Héllenbewohner.

sbereiche des Bhavacakra, tibetische Block-
tual; oben: Gétter, Halbgétter und Menschen,

Der niederste Daseinsbereich als tiefs
welt mit ihren achtzehn Kkalten un
Leiden, in welche die von Haf (ti
fallen. In diese Héllen steigt der

ter Ort der Qualen ist die Hollen-
d heiBen Bezirken der héllischen
b. Zhe-sdang) getricbenen Wesen
Bodhisattva in Gestalt des indigo-
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Tabelle 14  Ubersicht zur Darstellung der Symbolik des sechs Buddhas des Bhavacakra als Emanationen des Bodhisattva Avalokitesvara,
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farbenen Buddhas Dharmarija (tib. Chos-kyi rgyal-po) herab und bringt
in seinen Hinden Wasser und Feuer zur Linderung der Leiden von
Kilte und Glut. Das symbolische Lotuscakra der Hollenwelten mit der
mantrischen Keimsilbe Du befindet sich am Ende des Menschen auf
den FuBsohlen (tib. rKang-mthil rtsa-’khor). Der indigofarbene Buddha
lehrt zur Uberwindung der Gegensitze leidenschaftlichen Hasses den
Héllenbewohnern die Vollkommenheit des Gleichmuts (skr. ksinti-
paramiti, tib. bZod-pa’i chos).

Abb. 21
fiir Initiationskarten des Totenrituals.

Die Attribute der sechs Buddhas der Daseinswelten. Tibetische Blockdrucke

Aus einem tibetischen Meditationstext iiber den groBen Bodhisattva

Avalokite$varal® bringen wir einen Auszug, der die Symbolik der sechs

Silben als Mantra des Bodhisattva in Bezug auf die Daseinswelten sicht-
bar macht,

142

Aus den Anrufungen an den Bodhisattva Avalokitesvara:

Om mani padme hiim!

Om mani padme him!

Om mani padme him!

Om mani padme him!

Om mani padme hiim!

Om mani padme him!

In der Gétterwelt ist die weiBe Silbe Om er-
schienen, um das in der Ursache von Stolz be-
dingte Leiden von Werden und Vergehen zu
ldutern. Moge die wirkliche Weisheit der Gleich-
heit vollendet werden. '

Den Herrn des groBen Mitleids rufen wir an!
In der Welt der Titanen erschien die griine
Silbe Ma, um das in der Ursache von Neid be-
dingte Leiden von Streit und Kampf zu ldutern.
Moge die wahre Weisheit der Werke vollendet
werden.

Den Herrn des groBen Mitleids rufen wir an!
In der Menschenwelt erschien die gelbe Silbe
Ni, um das in der Ursache des kleinmiitigen
Zweifels liegende Leid zu lautern. Moége die
wahre, aus sich selbst entstandene Weisheit
vollendet werden.

Den Herrn des groBen Mitleids rufen wir an!
In der Tierwelt ist die blaue Silbe Pab erschie-
nen, um das in der Ursache von Unwissenheit
bedingte Leiden animalischer Stumpfheit zu
ldutern. Mége die wahre Dharmadhatu-Weis-
heit vollendet werden.

Den Herrn des groBBen Mitleids rufen wir an!
In der Welt der Pretas ist die rote Silbe ME er-
schienen, um das in der Ursache von Leiden-
schaften liegende Leiden von Hungerund Durst
zu lidutern. Moge die wirkliche Weisheit der
unterscheidenden Klarschau vollendet werden.
Den Herrn des groBen Mitleids rufen wir an!
In der Hollenwelt erschien die blauschwarze
Silbe HuM, um das in der Ursache von HaB be-
dingte Leiden von Kilte und Hitze zu lautern.
Moge die wahre Weisheit des Spiegels vollendet
werden.

Den Herrn des groen Mitleids rufen wir an!
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Mit der Symbolik der sechs Buddhas und ihrem Auftrag als Fiihrer
zur Erlésung in den sechs Daseinsbereichen befaBt sich das tibetische
Totenbuch in einem besonderen Ritual, das zur Fiihrung des BewuBt-
seins des Verstorbenen dienen soll. Das Ritual stellt in Form einer
kultischen Begehung den Weg des groBen Bodhisattva Avalokite§vara
dar, der in Gestalt der sechs Buddhas in den Daseinsbereichen erscheint,
um die buddhistischen »Vollkommenheiten« (skr. paramiti) und Weis-
heiten zu lehren. Eine weitere Bedeutung dieses Rituals!05 liegt in der
»SchlieBung der sechs Pforten der Wiedergeburt« (tib. sKye-sgo) durch
die mantrischen Silben Om ma ni pad me hiim des Avalokitesvara, wo-
bei die Sendung der sechs Buddhas als Emanationen des Bodhisattva
ausfiihrlich erklart wird. AuBerdem werden in dieser zentralen Zere-
monie der Totenlesungen noch einmal alle wichtigen Bedeutungen der
friedvolien und der zornvollen Gottheiten dem Verstorbenen erldutert,
indem vor allem die Handzeichen und Attribute (tib. Phyag-mtshan) so-

wie die Weisheiten der Buddhas erklirt werden. Dazu dienen eine Reihe
von gemalten Karten, die Tsa-ka-li, auf denen die Attribute, die Symbole
und die spirituellen Abstammungszeichen der Gottheiten zu sehen sind.
Wir nennen’ als Beispiel hier die beiden ersten Symbolreihen aus der
Gruppe der sechs Buddhas:
Fiir den gelben Buddha der Menschenwelt gibt es die Reihe: Patra
und Bettelstab, Karmakalasa, Dharmacakra, Vajrasattva.
Fiir den weiBen Buddha der Gotterwelt: Laute, Buddhakrone, Vajra,
Kapila auf Dreifug.
Das ergibt allein zur symbolischen Darstellung der sechs Buddhas
und ihrer Bereiche mit allen Attributen eine Reihe von dreiflig Karten,
die jeweils einzeln wihrend der Zeremonien vor dem Bilde des Ver-
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Abb. 22 Drei Initiationskarten fiir das Totehrity

2 al mit Vajra, Ghantid und Buddha-
krone; tibetische Blockdrucke.
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storbenen zu zeigen sind und diesem erldutert werden. Das ganze Totep-
ritual wird somit zu einem kultischen und initiatorischen Ablauf in
symbolischen Bildern, die mit genau festgelegten Inhaltep verbgnQen
sind. Es ist also auch eine Technik der systematischen Bildmeditation
zu verstehen, da sich die einzelnen Inhalte des kultischf:n Vorggngs
iiber die Symbole erschlieBen sollen. Das im sByang-bu m!corp.orler.te
BewuBtseinsprinzip des Verstorbenen wird aufger_ufe_n, sich jeweils
genau auf diese Bilder zu konzentrieren und iiber die tlefeq Inhalte zu
meditieren. So wird die Reinigung des profanen BewuBtseins erlangt.
Im zentralen Geschehen des Rituals aber steht das sByang-bu ode1:
Bild des Verstorbenen, das nun wie ein handelnder Anwesenqer bei
der Zeremonie angesprochen, ermahnt, gefiihrt und.durch versc‘medeqe
Abhiseka-Weihen mit geistiger Macht versehen wird. Es geht um dlg
Befihigung des BewuBtseinsprinzips, aus sich se1b§t hefaus und" mit
fithrender Hilfe der Lamas den Weg in die Befreiung Jeqselts der Stitten
der Wiedergeburten zu finden. Das sByang-bu erhilt elqen Ehrepplatz
im Angesicht des die Zeremonien leitenden Lama und wird von diesem
an den rituellen Handlungen beteiligt. Das Bild des Verstqrbepen steht
fiir ihn stellvertretend und durchwandert im Totenritual in einer sym-
bolisch geordneten Abfolge auf einer besonders vorbereiteten F..laCh.e
alle verschiedenen Inkarnationsbereiche, die als mégliche Orte fiir die
Wiedergeburt in Frage kommen. Diese Fliche als ein kosmischer'Plan
der sechs Daseinswelten (tib. *Gro-ba’i khams drug) wird auf einem
Holzbrett rechteckigen Formats (wie in Abb. 23) oder in der Art eines
Weltenmandala angelegt. Entsprechend der Darstellung des rechtecki-
gen Feldeé .bef'mden sich in der mittleren Reihe sechs quadratische
Felder als die symbolischen Orte der sechs Welten. Auf beiden Seiten
auBen sind wiederum je eine Reihe mit sechs Feldern. Auf die Felder
der einen Reihe werden kleine Schalen mit Reisopfern fiir die sechs
Buddhas gestellt, auf die andere Reihe kommen Schalen mit kleinen
Opferkuchen aus Teig (tib. gTor-ma), die den Bewohnern der sechs
Welten im Namen des Verstorbenen geopfert werden sollen. Als gTor-
ma-Opfer dienen sie als Gaben fiir die bosen damonischen Geister der
niederen Welten, die der abgeschiedenen Seele zu schaden trachten.
Zum Beginn des Rituals wird das BewuBtsein des Verstorbenen im
Jenseits angerufen, unter allen Umstdnden aus seiner unerreichbaren
Abgeschiedenheit zu erscheinen und sich in dem sByang-bu oder der
Namenskarte (tib. mTshan-sbyang), dem kleinen symbolischen Abbild,
zu verkorpern. Es soll alle seine BewuBtseinskrifte auf dieses Bild
konzentrieren, und es wird ermahnt, sich der tiefen Lehren und Weis-
heiten seines Guru zu erinnern, sich die Weisheiten der fiinf Tathagatas
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zu eigen zu machen und sich seiner persénlichen Schutzgottheit (tib.

Yi-dam) zu erinnern,
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Abb. 23 Ritualplan fiir die Zeremonie der Fithrung des Verstorbenen durch die sechs
Daseinsbereiche.
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— rung des Verstorbenen mit der
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\ Mandala-Form.
gTor-ma

Das sByang-bu steht unter einem kleinen Schirm, es ist die Namens-
karte des Verstorbenen, weil unter der Darstellung seines Bildes sein
Name eingetragen ist. Diese Karte ist Symbol fiir den irdischen Korper
des Toten. Die auf dem Bilde erkennbaren (stilisierten) Juwelen sind
Symbol fiir seinen Geist, die neben dem Schirm (siehe Abb. 10) hin-
genden fiinffarbigen Seidenstreifen sind Symbol fiir die fiinf sinnen-
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haften Komponenten seiner Personlichkeit. Nach den Anrufungen des
Verstorbenen beginnt als Hohepunkt des Rituals die Belehrung und
Fiihrung des BewuBtseins als Hohepunkt des Rituals mit Hilfe des
sByang-bu, um es aus den sechs Welten der Inkarnation hinauszufiihren.
Das Ziel ist die himmlische Sphire des groBen Bodhisattva Avalokites-
vara oder die vollkommene Erlésung im Nirvana.

Die symbolische Wanderung des kleinen Bildes beginnt im ersten
Feld mit der Darstellung der Leiden der Héllenwelt, die durch den HaB
verursacht werden. Das sByang-bu wird auf das Feld der Héllenwelt
gestellt, und es werden diesem als der stellvertretenden Gegenwart des
Verstorbenen die Leiden dieses Inkarnationsbereiches geschildert. Nun
befindet sich der Verstorbene zuerst symbolisch in der Hélle; er hort
dort, von dem Lama gesprochen, den Bericht von dem Erscheinen des
Avalokitesvara als Buddha Dharmarija, der aus groBem Mitleid (skr.
mahdkaruni) in die Hollenwelt als Erléser hinabgestiegen ist. Im Namen
des Verstorbenen wird der Buddha Dharmardja, der den Leidenden
Feuer und Wasser zur Linderung von heiBlen und kalten Qualen bringt,
die kleine Schale Reis geopfert. Dann werden mit dem gTor-ma-Opfer,
die dimonischen Wesen dieses Bereiches befriedet, damit die Seele un-
gehindertden Bereich der Héllenqualen verlassen kann. Am Ende dieses
rituellen Abschnitts wird mit Mantras das Tor zur Héllenwelt magisch
verschlossen und somit eine Wiedergeburt in diesem Bereich verhindert.

Dann wird das sByang-bu auf das Feld der Pretas gesetzt, die Leiden
der Hungergeister und ihre karmischen Ursachen werden erklart, und
die gleichen Opferungen von Reis und gTor-ma fiir den roten Buddha
und die schidlichen Geister werden gegeben. In der entsprechenden
Symbolfolge wird dann die Fiihrung des sByang-bu iiber die Welt der
Tiere, der Titanen, Menschen und Gotter vollendet, Das Bild hat dann
alle sechs Felder durchschritten, und die sechs Tore zur Wiedergeburt
sind kultisch geschlossen worden. Danach wird die Tafel oder das Man-
dala der sechs Welten entfernt, dem Verstorbenen steht der Weg des
Avalokite$vara in die Sphéren der Erleuchtung offen. Die letzte irdische
Stiitze des BewuBtseins, das sByang-bu, ist nun nicht mehr netwendig
und wird {iber einem Licht vom Altar verbrannt. Zu der aufsteigenden
Flamme spricht der das Ritual lesende Lama!%6:

»Die Dreiheit von Korper, Rede und Geist des Verstorbenen wandle
sich in Feuer zur Weisheit der drei Korper (tib. sKu gsum); von den
drei Grundfehlern und Lastern modge er rein werden und die Frucht der
Trikaya erlangt werden. Die fiinf Komponenten der Persénlichkeit und
die fiinf Hauptfehler des Verstorbenen wandeln sich im Feuer zu den
Weisheiten der finf Korper (tib. sKu Inga); mogen die fiinf elementaren
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Bereiche von Befleckungen rein werden und die fiinf Weisheiten der
finf Korper (gemeint sind die fiinf Buddhaweisheiten) erlangt werden.
Unwissenheit und stindhafte Verfehlungen wandeln sich im Feuer zu
reinster Weisheit; moge. er von allen Hindernissen und Befleckungen

rein werden und das Gefilde des erhabenen Buddha Samantabhadra
erreichen.«

b Die sechs Buddhas und das grofie Bild des Hollenreiches

Einen anderen bedeutenden Abschnitt des Totenrituals zur Darstellung
des Srid-pa’i bar-do bildet die ausfiihrliche Schilderung der Héllen-
welten mit dem zornvollen Herrscher Dharmarija (tib. gShin-rje chos-kyi
rgal-po). Diese Thematik wird von tibetischen Kiinstlern gerne auf-
gegriffen, um sie in lebendigen Bildern zu malen, welche als Wand-
malereien oder Rollbilder in den Kléstern zu finden sind. Auf solchen
Bildern werden in realistischer Art alle nur erdenklichen Leiden der
achtzehn heilen und eiskalten Héllen geschildert, wobei in der Mitte
der Platz des groBlen Gerichts zu sehen ist. Auf ihm versammeln sich
die Helfer des Totenrichters und die vom schlechten Karma belasteten
Verstorbenen im Angesicht des Dharmaraja, es werden die guten und
die schlechten Taten gewogen, bevor das StrafmaB der Hollenpein ver-
kiindet wird. Wir haben zur Beschreibung des Héllenreiches einen
sehr feinen tibetischen Blockdruck zur Verfiigung (Abb. 25), dessen
wichtigste Stationen wir in einer Art Bildbeschreibung darstellen wol-
len.

An oberster Stelle in den himmlischen Regionen finden wir die Sphire
der fiinf Tathdgatas (1) oder Meditationsbuddhas, die in der runden
Strahlung ihrer transzendenten Welt (tib. Zhing-khams) sichtbar sind.
Zwei weitere hohere Bereiche himmlischer Welten finden wir oben
links und rechts, auf der linken Seite befindet sich der Palast des Guru
Padmasambhava auf dem kupferfarbenen Berg (tib. Zangs-mdog dpal-
gyi ri-bo), wir sehen dort den tantrischen Guru in seiner zornvollen
Erscheinungsform als Guru bDud-dpung zil-gnon. Er steht vor einer
Flammenaureole und hilt den Vajra und den magischen Dolch in den
Handen. Mit ihm sind seine beiden Schiilerinnen, die Dakini Manda-
rava und die Tibeterin Ye-shes mtsho-rgyal (2). Auf der rechten Seite
erkennen wir den Tiirkispalast in der himmlischen Region der Géttin

Tara, sie erscheint mit zwei begleitenden Bodhisattvas und gilt als Fiih-
rerin auf dem Wege zu Erldsung (3).
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Unterhalb dieser »himmlischen Sphiren«, die in der meditativen
Schau erkannt werden mogen, breitet sich der Samsara, die ganze sechs-
fache Leidenswelt irdischen Daseins einschlieBlich der Holle aus. Der
Tibeter war es aus seiner mythischen Verbundenheit mit der Natur und
den Gottern gewohnt, alle wichtigen Ereignisse in kosmischen Groflen-
ordnungen und Beziigen zu sehen. So wird auch die hier dargestellte
Héllenwelt an den zentralen und heiligsten Ort Tibets verlegt, den Berg
Kaildsa (tib. Gangs-rin-po-che), der sich im westlichen Tibet befindet.
Der Kailasa als der den Gottern heilige Berg bildet den Héhepunkt des
Schneelandes, von wo aus man nach dltester Vorstellung direkt in die
himmlischen Welten gelangen konnte. Fiir die Tibeter ist der Kailasa
identisch mit dem kosmischen und zentralen Weltenberg Sumeru, unter
dessen Fundamenten sich die Hollenwelten des Totengottes Yama be-
finden. Auf unserem Bild erkennen wir den heiligen Berg Kailasa, der
in der Mitte von einem buddhistischen Stlipa @) ausgefiillt ist, auf der
Seite befindet sich der heilige See Manasarovar (tib. mTsho ma-pham-pa),
an dessen Gestaden (5) altehrwiirdige Tempel, Kldster und Pilgerstitten
liegen. Der heilige Berg wird in seiner Gestalt fast ganz von einem
Stiipa mit breitem Nimbus ausgefiilit. Der Stiipa ist Symbol der bud-
dhistischen Lehre-und wird seit Buddhas Zeiten als Grabmal fiir die
Asche der Verstorbenen, besonders von Moénchen und Heiligen, ver-
wendet @). An den Flanken des Berges und zu den Seiten unterhalb
sehen wir die sechs Buddhas der Inkarnationsbereiche (a-f), die sich
jeweils inmitten der Lebewesen dieser Bereiche befinden. Auf der
Seite der Buddhas der Menschenwelt (c) erkennen wir einen nach oben
gerichteten Lichtpfad der Weisheit, auf dem die erlosten Verstorbenen
sich auf die Gipfelhohe des Berges Kailasa zubewegen. Aufderanderen
Seite bei dem Buddha der Hollenwelt (f) sehen wir den abwiirts gerich-
teten Pfad zur Hollenwelt (tib. dMyal-bar *khrig-pa’i lam), auf dem die
siindhaften Menschen hinabstiirzen. Der aufwirtsfiihrende Pfad der
Befreiung (tib. mTho-ris thar-lam) zeigt im oberen Teil die erldsten
Seelen. in der Mitte aber ist die grofle rote Wolke mit dem Wind des
Karma (tib. Las-kyi rlung-dmar chen) zu erkennen. der alle karmisch
belasteten Wesen nach unten in den hollischen Abgrund treibt.

Wenden wir uns nun der Beschreibung der Hollenwelten zu, vor
allem dem aktuellen Geschehen, das der Verstorbene dort erfahren soll,
und das viele Ahnlichkeiten mit den mythischen Schilderungen anderer
Kulturen und Religionen aufweist. Es sind fast zwei Drittel des ganzen
Bildes, die zur Erklirung des Hoéllenreiches verwendet werden. Es ist
das Reich des Leidens an den groBten Gegensitzen von Eis und Glut-
feuern, welches nach der buddhistischen Auffassung durch das Laster
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von HaB und Zorn (skr. dvesa oder krodha) zur unvermeidlichen Stitte
der Vergeltung werden muB. Psychologisch betrachtet ist dieser Ver-
gleich duBerst treffend und real, Zorn, Hal und Abneigung miissen aus
ihrer streng scheidenden und dualistischen Einstellung gesehen werden.
Gegensitze zu schaffen, bedeutet auch, an der AusschlieBlichkeit der
Gegensitze zu leiden. Darum steht dieses Laster an erster Stelle der
»fiinf Gifte«, die zur Wiedergeburt in den sechs Daseinsbereichen
fihren.

Die Hollenwelt (tib. dMyal-ba) ist eine unentrinnbare Festung der
Leiden, deren Mauern mit so vielen Gefahren versehen sind, da man
nicht entfliehen kann, ehe alle bosen Taten abgebiift sind. Jedoch
kennt der Buddhismus die Holle nicht als ewiges Leiden, sondern als
ein zeitlich begrenztes Purgatorium, womit das Erscheinen des Bodhi-
sattva Avalokite§vara in der Hollenwelt seine Sinngebung erhilt. Auf
unserem Blockdruck ist die Holle in einem grofien Quadrat abgesteckt,
in seinen Grenzen erkennbar an den vier Felsenbergen mit scharfen
Steinen und Spitzen iibersit (tib. Shal-ma-ri), die sich im Siidosten,
Siidwesten, Nordwesten und Nordosten (g-k) befinden. Diese Berge
mit den scharfkantigen Spitzen kénnen nicht liberstiegen werden. Zwi-
schen den vier Bergen befinden sich vier uniiberbriickbare Wille von
Gefahren, der innerste Ring ist das Feuer, der zweite eine Schlammflut
triigerischen Morastes, und die dritte Gefahr ist die groBe Messerebene,
(tib. sPu-gri bye-thang chen-po), die nicht durchschritten werden kann,
ohne vollig zerschnitten zu werden. Sollte jemand diese drei Hinderisse
iiberwinden (I-n), so kommt er in den triigerischen Hain des Schwert-
bldtterwaldes (tib. Ral-gri lo-ma’i nag-tshal), dessen Blitter sich als
Schwerter sofort nach unten senken, wenn man einen Durchbruch ver-
sucht (0). Diese vier Wille und die vier Berge der Ecken umschlieflen
die tief im Abgrundliegende Holle.

In ihrer Mitte sehen wir, vor einer Flammenaureole stehend, den
Totenrichter Yama Dharmarja (tib. gShin-rje chos-kyi rgyal-po). Er ist
von zornvoller Gestalt mit loderndem Haar und einer Schidelkrone
auf dem Haupte (6). Dharmardja hat ein drittes Auge, in den Hinden
hilt er das Flammenschwert der Erkenntnis sowie den Spiegel, in dem
sich alle guten und schlechten Taten der Verstorbenen widerspiegeln.
Vor dem Totenrichter sitzt der wichtigste der »Sachwalter des Karmac
oder »Karmafiihrer« (tib. Las-mkhan) aus dem Gefolge der elf Gehilfen
des Totengottes, es ist der affenkdpfige »Karmafiihrer« (tib. sPre’u
mgo-can), der die Waage der Gerechtigkeit in den Hinden hilt (7).
Zwei weitere Helfer des Dharmarjja sitzen seitlich zu seinen FiiBien,
es sind der Schreiber Las-mkhan stag-gi mgo-can mit dem Tigerkopf
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und der vogelkopfige Ankléger Las-mkhan pu-shud mgo-can, der den

Kopf eines Wiedehopfes hat (8 und 9). .
Unter diesen befinden sich die Verstorbenen, welche sich vor dem

Totenrichter zu verantworten haben. Das tibetische Totenbuch lehrt

uns, daB fiir jeden Verstorbenen vor dem Totengott zwei Geister er-
scheinen, die wir als psychische Teilaspekte des Individuums bezeich-
nen konnten. Sie gelten als der gleichzeitig mit dem Menschen geboren.e
gute und schlechte Geist oder Genius. Vor dem Hollenrichter erschei-
nen sie zusammen mit dem Verstorbenen, der »gleichzeitig geborene
weiBe Genius« (tib. Lhan-cig skyes-pa’i lha dkar-po) trigt einen Sack
mit weiBen Steinen, der »gleichzeitig geborene schwarze Diamon« (tib.
Lhan-cig skyes-pa’i dre nag-po) einen solchen mit schwarzen Steinen.
Bei der Aufzihlung der karmischen Taten des Verstorbenen vor dem
Gericht legt der weiBe Geist die weiBen Steine fiir die guten Taten auf
die Waage, der schwarze Dédmon die schwarzen fiir die schlechten Taten.
Ubergewicht und Anzahl der Steine bestimmen das StrafmaB der hol-
lischen Leiden (10 und 11). Dreizehn diamonische Helfer des Toten-
gottes Dharmaraja als Richter uber das individuelle Karma des Ver-

storbenen wirken mit:

1. Srin-po’i mgo-can

2. Glang-gi mgo-can

3. Srin-po’i gdong-can

4, Las-mkhan spre’u mgo-can

5. Las-mkhan stag-gi mgo-can

6. Las-mkhan pu-shud mgo-can
7. Las-mkhan sdig-mgo-can

8. Las-mkhan khyi-mgo-can

9. Las-mkhan seng-dong-can
10. Las-mkhan phag-gdong-can
11. Las-mkhan dom-mgo-can
12. Las-mkhan dred-mgo-can
13. Las-mkhan sbrul-mgo-can

Diamonenkopfige Gottheit
Bullenkdpfige Gottheit

2. dimonenkdpfige Gottheit
Affenkopfige Gottheit

(mit der Waage)
Tigerkopfige Gottheit

(mit Schriftrolle)
Wiedehopfkopfige Gottheit
Skorpionkopfige Gottheit
Hundskopfige Gottheit
Lowenkdpfige gottheit
Eberkopfige Gottheit
Barenkopfige Gottheit
Furienkopfige Gottheit
Schlangenkopfige Gottheit

Das sind die theriomorphen Helfer des Yama Dharmarjja, die auch
die Tore des Hollenpalastes bewachen und von dort aus die verurteilten
Verstorbenen in die acht kaiten und acht heilen Hdéllen werden. Die
zwei restlichen zur Holle zidhlenden Bereiche sind am untersten Bild-
rand und ganz auBen auf den Seiten dargestellt. Hier befinden sich die
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Abb. 25 Schematische Ubersicht zum tibetischen Blockdruck mit dem groBen Bild Abb.25  Das groBe Bild des Héllenreiches mit dem Totearichter in der Mitte, tibetischer
des Héllenreiches. Blockdruck.
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Verurteilten in einem Ring von kleinen beilenden Ungeziefern und in
einem Schlammsee von Schlangen und Wiirmern, Skorpionen und an-
deren kleinen Tieren, die einen nicht minderen Schaden und Qualen
verursachen. ’ )

Damit haben wir die wesentlichen Stationen des groBen Héllenbildes,
wenn auch nicht alle, beschrieben. Wir sehen, mit welcher Ausfiihrlich-
keit diese Leiden der Unterwelt beschrieben werden, die als eine Folge
karmisch schlechter Taten angesehen werden. In einigen tibetischen
Kompendien, so im »Kun-bzang bla-ma’i zhal-lung« werden-in detail-
lierter Form die einzelnen schlechten Taten beschrieben und welche
Art von hoéllischen Qualen daraufhin nach dem Tode zu erwarten sind.
Es sind Beschreibungen von Einzelheiten, die mit psychologisch sehr
treffenden Beispielen geschildert werden. Besonders interessant ist es
zu sehen, wie bewuBlt oder unbewuflt doch genau jene symbolischen
Konsequenzen gezogen werden, die den einzelnen Tatkomplexen un-
bedingt entsprechen. Der Mensch wei3 um seine Verfehlungen, und die
Verfasser des tibetischen Totenbuches wihlten dafiir solche symbo-
lischen VergeltungsmaBnahmen aus, wie sie uns auch aus Traumerleb-
nissen durchaus nicht unbekannt sind. Das uralte Wissen um Ursache
und Wirkung brachte hier urbildliche Symbole zu Tage, deren Bezug
auf die Realitit menschlichen Handels wertvolle psychologische Ver-
gleiche erméglicht. Sie werden noch weitgehender bestiitigt, wenn wir
Jenseitsdarstellungen aus anderen Kulturkreisen wie etwa Indiens,
Griechenlands oder des alten Agypten hinzuziehen.

K DIE VIER TORHUTER DES MANDALA (YAB-YUM)

Am sechsten Tage der Visionen der friedvollen Gottheiten des tibe-
tischen Totenbuches erscheinen die vier Torhiiter des Mandala; es
sind Schutzgottheiten halb-zornvollen Charakters, die sich in den vier
Toren des Mandala befinden und die Ausgiinge bewachen. Wie alle
Gottheiten der Bar-do-Visiofien erscheinen diese Gottheiten in der
tantrischen Polaritit mit der weiblichen Entsprechung. Sie haben
menschliche Gestalt mit zornvollem Antlitz und tragen das dritte
Auge der héheren Erkenntnis. Mit wehendem Haar und der fiinffachen
Schidelkrone auf dem Haupte bewachen sie die vier kosmischen
Richtungen des Mandala und werden zugleich zu Fihrern des Be-
wuBltseinsprinzips in die transzendente Welt. Im &stlichen Tor er-
scheint der weiBle Torwiichter Vijaya (tib. rNam-par rgyal-ba) zusammen
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mit seiner Dakini Vajrankusi.. Der zornvolle Vijaya trigt als Symbole
eine. Kapila und die Glocke in den Hinden und die weibliche Entspre-
chung einen Eisenhaken!0?. Der stliche Torwéchter erscheint zur Lau-
terung des KérperbewuBtseins (tib. Lus-kyi rnam-shes) und bewirkt die
endgiiltige physische Auflosung aller Wesen. Zugleich ist er der Ver-
kiinder einer der vier gottlichen Verweilungszustinde (skr. catur-pra-
mana, tib. Tshad-med bzhi) und steht fiir die Tugend der unermeBlichen
Giite (skr. mahamaitri, tib. Byams-pa chen-po). Mit dem Erscheinen
der bewegten Gestalt des Vijaya in rot flammender Vision auf einem
Lotus wird die Lehre und das Denken von der Unsterblichkeit der
Dinge und der personlich-psychischen Struktur (tib. rTag-par lta-ba)
iiberwunden. .

Im siidlichen Tor des Mandala erscheint der zornvolle gelbfarbene
Yamantaka (tib. gShin-rje gshed-po) mit seiner Dakini Vajrapasi in roten
Flammen, auf einem Lotusthron stehend. Yamantaka hat als Attribute
eine Schlinge und eine Glocke in den Hidnden. Der sidliche Torwichter
erscheint zur Aufhebung aller fiinf Sinneswahrnehmungen des Korpers
und bewirkt, daB die »fiinf Gifte« (Kardinalfehler) durch die fiinf Weis-
heiten tiberwunden werden. Aulerdem verkiindet er das Verweilen im
gottlichen Zustand des groBen Mitleids (skr. mahdkaruna, tib. sNying-rje
chen-po) und fiihrt das BewuBtsein des Verstorbenen liber die Lehre
von der Begrenztheit der Dinge hinaus. Denn weder das ausschlieB-
liche Denken in den Dimensionen begrenzter Erscheinungen noch
jenes von den ewigen Zustinden allein kann den Zugang zum unbe-
schreiblichen Nirvana ermdéglichen, das jenseits von Sein und Nichtsein
zu finden ist. Denken in mentalen Begriffkonstruktionen muB subjektiv
und dualistisch sein, darum fiihrt es an der Erfahrung der absoluten
Wirklichkeit (tib. Don-dam-pa) vorbei.

Im westlichen Tor des Mandala befindet sich der rote Torwichter
Hayagriva (tib. rTa-mgrin rgyal-po) mit seiner weiblichen Entsprechung,
der Dakini Vajrasrnkala (tib. rDo-rje Icags-sgrog-ma). Hayagriva mit dem
Pferdekopf im Haar triigt als Handzeichen eine Eisenkette (oder eine
von Schlangen umwundene Keule) und die Glocke, auch die Dakini
hat eine eiserne Kette. Der zornvolle Hayagriva erscheint zur Auf-
hebung aller Empfindungen und des Fiihlens und bewirkt, daB der
Pfad des Mitleids nicht verlassen wird. Die Gottheit steht in Beziehung
zu der Lehre von der Selbstbetrachtung und der reflektierenden Innen-
schau (tib. bDag-tu lta-ba) und verkiindet die gottliche Tugend der Mit-
freude (skr. mudita, tib. dGa’-ba).

Als vierter Torwichter fiir das ndrdliche Mandalator erscheint der
griine Amrtakundalin (tib. bDud-rtsi 'kyil-ba) mit seiner ebenfalls grii-
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nen Dakini Vajraghantd. Der griine Torwichter hélt den gekreuzten
Vajra und eine Glocke in den Hinden und erscheint zur Liuterung des
BewuBtseins aller Kérperempfindungen. AuBlerdem bewirkt er, dal man
durch das ins Unendliche greifende Mitleid in die Transzendenz gelangt.
Amrtakundalin verkiindet den gottlichen Verweilungszustand der
Gleichmiitigkeit (skr. upeksa, tib. bTang-snyoms) und iiberwindet alles
Denken in Zeichen und Formen. Er steht im Norden als dem kosmi-
schen Ort des Buddha Amoghasiddhi, und er symbolisiert darum die
Vollendung aller irdischen und karmisch bedingten Werke: Die vier
Dikinis der Torwédchter werden aber auch mit der Lehre von den Zei-
chen der vier Begrenzungen (tib. rTags-chad mu-bzhi) in Verbindung
gebracht, jenen Begrenzungen, in denen allein sich die empirische
Lebenserfahrung bewegen kann. Diese vier Grenzen unserer physischen
und gedanklichen Mdoglichkeiten sind Geburt und Tod (tib. sKyed-"gag),
Unsterblichkeit und Auflgsung (tib. rTag-chad), Dasein und Nichtsein
(tib. Yod-med) und Erscheinung und Leerheit (tib. sNang-stong).

Damit haben wir einige Symbolik der ethischen und psychologischen
Beziehungen aufgezeigt. Verschiedene andere Texte geben jedoch
noch weitergehende und auch unterschiedliche Definitionen iiber die
Bedeutung der vier Torwichter. AbschlieBend folgt eine kleine Uber-
sicht zum Verstindnis dieser Gottheiten im Mandala.

Richtung Bija- Torwichter Farbe Dakinf Bija- + Catur-
mantra mantra praméina

1. Osten Hum Vijaya weil  Vajrankusi Dzam  Maitri

- Giite
2. Siiden Him Yamantaka gelb  Vajrapasi Him Karuna

- Mitleid
3. Westen Him Hayagriva rot Vajra$rnkald Bam Mudita

- Mitfreude
4. Norden Hiam Amrtakundalin griin  Vajraghantd Ho Upeksa

- Gleichmut
Tabelle 15

L DIE FUNF GEHEIMEN VIDYADHARA (YAB-YUM)

Am siebten Tage der Bar-do-Visionen erscheinen als letzte Gott-
heiten fler friedvollen Klasse die fiinf »Wissenshaltenden Gottheiten«
oder Vidyadhara (tib. Rig-’dzin Inga), die eine gewisse Sonderstellung
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innerhalb des Bar-do Mandala einnehmen. Es gibt Texte, die ihr Er-
scheinen ganz unberiicksichtigt lassen. Die Vidyadhara sind tantrische
heroische Gottheiten (skr. vira, tib. dPa’-bo) und bilden ein Mandala im
Sambhogakayacakra des Kehlzentrums (tib. Longs-spyod ’khor-lo). Sie
stehen also am Ort der mystisch mantrischen Laute und sind Symbol-
gestalten der spirituell gelduterten verbalen Ebene menschlichen Han-
delns. Durch ihre Zuordnung zum Cakra des Kehlzentrums gehdren
sie in Bezug auf ihren Ursprung weder der Sphire der zornvollen Gott-
heiten der mentalen Ebene (des Stirnzentrums) noch jener der fried-
vollen spirituellen Ebene des Herzlotus an. Ihre Stellung innerhalb der
initiatorischen Anordnung ist eine andere, denn es wird mitihnen weder
eine spezielle Initiation wihrend des Rituals verbunden, noch erschei-
nen sie in Abbildungen auf den Weihekarten fiir das Totenritual, welche
die rituelle Abfolge der Gottheiten in geordneter Initiationsfolge zeigen.
Jedoch finden wir die fiinf Wissenshaltenden Gottheiten hidufig auch
auf den tibetischen Malereien, welche die Gottheiten des Bar-do dar-
stellen.

Der mantrische Pfad des Mahiyana (tib. sNgags-kyi theg-pa) gehort
zu den geheimen Wegen der Befreiung durch Wissen von der konzen-
trierten Bedeutung der Mantras und ihrer Rezitationen. So werden die
Vidyadhara als Gottheiten auf der mantrischen Ebene der reinen Sprache
(tib. gSung-gi dkyil-’khor) noch zu Fithrern auf dem Wege der Befreiung,
bevor der groBe Zyklus der zornvollen Gottheiten mit dem achten Tage
anbricht. :

Als erste Gottheit erscheint aus himmlischen Sphiren (tib. mKha-
spyod zhing-khams) in fiinffacher Lichstrahlung der »gleichzeitig gebo-
renen Weisheit« und im Zentrum des Lotus der rote Wissenshalter
»Lotus-Herr des Tanzes« (tib. Padma gar-gyi dbang-phyug) von roter
Farbe in tantrischer Einheit mit seiner roten Dakini. Als Symbole tragen
sie, wie alle anderen Vvier Wissenshaltenden Gottheiten, die tantrische
Kapala und das kultische Sichelmesser (tib. Gri-gug). Dann folgen auf
dem ostlichen Lotusblatt der »auf Erden weilende Wissenshalter« (tib.
Sa-la gnas-pa’i rig-’dzin) von weiBer Farbe, auf dem siidlichen Lotus-
blatt der gelbe »das Leben beherrschende Wissenshalter« (tib. Tshe-la
dbang-ba’i rig-’dzin), im Westen der rote »Wissenshalter des groBen
Symbols« (tib. Phyag-rgya chen-po’i rig-’dzin) und auf dem nérdlichen
Blatt der griine »spontan entstandene Wissenshalter« (tib. Lhun-gyi
grub-pa’i rig-’dzin). Alle haben die gleichen Symbole und sind in Be-
gleitung ihrer mystischen Dakini, der weiblichen Entsprechung. Auf
die Visionen dieser fiinf Gottheiten folgen noch viele von anderen Daki-
nis und anderen Schutzgottheiten, die aber nicht mehr zum eigentlichen
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Mandala der Gott}::eiten des Bar-do gezihlt werden. Zum AbschluBl
wieder eine kurze Ubersicht zur Symbolik 198 der Vidyadhara:

Lotusblatt Vidyﬁdhzira . Farbe Symbole  Zuordnung zum

mit Dikini . psychischen Zentrum
der fiinf Kérper

Zentrum Padma gar-gyi rot Kaya -~ Vidyddhara
dbang-phyug

Osten Sa-la gnas-pa’i weil Citta - Vidyidhara .
rig-’dzin Kapala

Siiden Tshe-la dbang- gelb und Guna - Vidyadhara
ba’i rig-"dzin Sichel-

Westen Phyag-rgya chen- rot MESSEr  yac - Vidyadhara
po’i rig-’dzin

Norden Lhun-gyi grub- griin Karma - Vidyadhara
pa’i rig-'dzin

Tabelle 16

Die Sonderstellung der fiinf Vidyadhara ergibt sich aus dem Mandala,
wie es in der Tabelle 16 gebildet wird. Sie umfassen die ganze fiinffache
Potentialitit des Menschen, seine physische Korperlichkeit (kdya), seine
Sprache (vac), sein Denken (citta), seine Taten (karma) und sein daraus
resultierendes Verdienst (guna); von all diesem bewahren die Vidyadhara
das Wissen und reprédsentieren es in ihrer Gesamtheit. Sie stehen zwi-
schen den Erscheinungsformen der friedvollen und der zornvollen Gott-
heiten, daher ist auch ihr Ansehen eine Zwischenform zwischen beiden
Aspekten. Thr symbolischer Ort ist das Sambhogakayacakra als Ebene
der Sprache. Das Wort ist die erste Emanation des Geistes, es steht wie
der Urlaut am Anfang der Schopfung. Es ist der Klang der Ungeteiltheit
von Geist und Materie, es ist erste hérbare Manifestation des Geistes,
bevor der weitere Abstieg in die Materie und deren Formung stattfindet.
In ihrer Mittlerstellung zwischen den friedvollen und zornvollen Gott-
heiten erméglichen die Vidyadhara aber auch den jeweiligen Ubergang
zum Verstindnis der groBen Gegensitze und iiben damit eine Art trans-
zendente Funktion aus, welche die Polaritit durch das Wort dynamisiert
und begreifbar macht. Darum sind die Wissenshaltenden Gottheiten die
Verkorperungen des mantrischen Pfades zur Befreiung durch Héren.
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2 DIE ZORNVOLLEN GOTTHEITEN

Das Bése der Seelen aber ist die Unerkenntnis, denn welche Seele
nichts erkennt von den wesenden Dingen, noch die Natur derselben,
.noch das Gute, dieselbe ist blind und fillt in des Leibes Leiden-
schaft, wird ein boser Ddmon, erkennt sich selbst nicht . . . .
Hermes Trismegistos

Der zweite Zyklus der Bar-do-Gottheiten beginnt mit dramatischem
Einsatz am achten Tage der Zeit der Visionen und dauert wiederum
sicben Tage lang. Aus den Tiefen des Abgrundes, der sich dem BewuBt-
seinsprinzip zu 6ffnen scheint, steigen die zornvollen Gottheiten hervor.
Und doch ist dieser Abgrund nicht irgendwo auBerhalb zu finden, son-
dern er ist ein Bestandteil der menschlichen Psyche selbst, denn es
heiBt im tibetischen Totenbuch, daB die schreckensvollen Gottheiten
als Emantionen des Intellektes aus den vier Richtungen des eigenen
Gehirns (tib. Klad-pa dung-khang) selbst erscheinen. Es sind Projek-
tionen des Intellektes, der sich aus Unwissenheit iiber die Art der Uber-
windung mit abwehrender Hirte dieser Bilder zu erwehren sucht, wo-
durch einem die Bilder um so schirfer und gefahrvoller entgegentreten.
Jede Reaktion auf die zornvollen Gottheiten, die das BewuBtsein aus
Furcht in der Flucht unternimmt, muf3 als gerichteter Willensakt des
Intellekts zum Scheitern verurteilt sein. Die zornvollen Gottheiten sind
das groBe und um den didmonischen Machtaspekt verstirkte Gegen-
spiel zu dem Mandala der friedvollen Gottheiten. In beiden Zyklen des
groBen Mandala, dem friedvollen und dem zornvollen, erfdhrt das Be-
wufltseinsprinzip an sich selbst das Leiden am selbstgesetzten oder
verursachten Dualismus von Zuneigung und Ablehnung. Darauf weist.
das tibetische Totenbuch immer wieder hin, indem bei den Anreden
des Verstorbenen dieser dazu ermahnt wird, alle Arten von visionéren
Bildern mit klarem BewuBtsein zu durchschauen, um sie als Illusionen
zu erkennen. Befreiung und Erldsung liegt weit hinter jenen erhabenen
Strahlungen und jenseits der schreckensvollen Erscheinungen. Jedes
Haften an Bildern ist also, hier psychologisch gesehen, als AnlaB zur
neuen Inkarnation aus nicht iiberwundener Bindung zu betrachten.
Da aber der BewuBtseinskorper des Verstorbenen mit allen Sinnes-
fahigkeiten ausgestattet ist, wie es die Texte schreiben, erlebt er in voller
Wirklichkeit der Sinne das Heraufdimmern der schreckensvollen Gott-
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heiten, ihre Gestalten, die triiben und rauchigen Lichter und Flammen
und ihre drohenden Rufe, die Vernichtung fordern. Dieser iiberwilti-
gende Aspekt eines numinosum tremendum der zornvollen Gottheiten
wirft das BewuBtsein zuriick in verschiedene Stufen der Ohnmachten,
und je mehr der absteigende Pfad betreten wird, um so mehr breitet
sich UnbewufBtheit aus und die Unfédhigkeit, sich noch selbst zu be-
freien. Wir nannten den Weg des BewuBtseins durch den Bar-do einen
umgekehrten Pfad, da er die Umkehr der Vorginge im Gegensatz zum
irdischen Leben darstellt. Im Bar-do des Todeserlebnisses, dem ’Chi-
kha’i bar-do leuchtet fiir einen Augenblick die hochste und vollkommene
BewuBtheit auf, dann beginnt die abfallende Linie der BewuBtheit durch
den Chos-nyid bar-do auf der Ebene des Sambhogakéiya. Bis zum Mo-
ment der Wiedereinkorperung des BewuBtseins am Ende des Srid-pa’i
bar-do, ist dieses fast ganz der UnbewufBtheit verfallen. Darum spricht
das Totenbuch bei den Visionen der zornvollen Gottheiten und spiter
bei den Héllenbeschreibungen von dem Getriebensein des ohnmich-
tigen BewuBtseins, von dem roten heftigen Wind des Karma, der die
Wesen hinabstiirzen 14Bt.

Das in den buddhistischen Tantras so bekannte Symbol des Blutes als
dem Lebenselement erhilt nun seine negative Seite, indem die zorn-
vollen bluttrinkenden Gottheiten (tib. Khrag-"thung khro-bo) erschei-
nen, welche das Blut, Tréger aller Begierden und Leidenschaften, des
Verstorbenen trinken. Mit ddmonischer Macht ergreifen sie als Furien
den Verstorbenen, um sein Blut aus der Kapila, der Hirnschale, zu
trinken. Vor diesen Aspekten beginnt das BewuBtsein die Flucht in die
niederen Bereiche des Bar-do. Es verliert die Moglichkeit zur geistigen
Sammlung und erliegt der dimonischen Visionen, auf die allein es sich
konzentrieren kann. Darum wird es als notwendig erachtet, daB der
Mensch schon zu Lebzeiten sich mit den Gottheiten des Bar-do be-
schéftigte, damit er nachher nicht mehr durch ihre Erscheinung ge-
tduscht und gebunden wird.

Wie schon bei den friedvollen Gottheiten finden wir im Mandala
der zornvollen Gottheiten eine Reihe von psychologischen Bedeutun-
gen, welche heute im tibetischen Totenbuch mit den ohne Zweifel
uralten theriomorphen Gottheiten in untrennbare Verbindung gebracht
wurden. Alle Gottheiten des Totenbuches, vor allem aber die dimoni-
schen Emanationen, sind initiatorische Gestalten, dhnlich wie im dgyp-
tischen Totenbuch. Sie sind, jede einzelne fiir sich, an eine auf die
menschliche Psyche bezogene Symbolik gebunden und erginzen sich

zu einem Bild der buddhistischen Psychologie, die sich durch Visionen
aktuell vor dem BewuBtsein in Szene setzt,
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Folgen wir der Aufstellung der Gottheiten des zweiten Zyklus nach
den Lehren des Totenbuches, wie sie, zum Beispiel am 8. September
des Vogeljahres (1501 n. Chr.) von dem tibetischen Schatzentdecker
Padma gling-pa vor seinen Schiilern im Kloster Kun-bzang-gling in
Ostbhutan gegeben wurde!®. Auch er bestitigt wieder die psycholo-
gische Bedeutung der Gottheiten: »Der eigene Korper ist die Stitte der
friedvollen und zornvollen Gottheiten.« Dann entfaltet sich aus dem
machtvollen Mahasri-Heruka (tib. Che-mchog Heruka), dem zornvollen
Gegenaspekt aus dem Adibuddha Samantabhadra, die Gruppe der finf
Bluttrinkenden Gottheiten zur Vernichtung der fiinf Hauptfehler des
menschlichen Handelns (tib. Khrag-"thung rigs-inga). Mit ihnen er-
scheinen die fiinf Heruka-Dakinis zur Lauterung der fiinf elementaren
Bereiche (tib. Khams-lnga kro-ti-shva-ri-ma). Ihnen folgen die acht
zornvollen Keurima und die acht tierkopfigen ’Pra-men-ma zur Liu-
terung der acht Arten von BewuBtsein und ihrer Kontaktbereiche (tib.
gNas-brgyad yul-brgyad ke’u-ri bcu drug). Sie sind die zornvollen Gegen-
bilder zu den acht Bodhisattvas und ihren Dakinis aus dem Mandala
der friedvollen Gottheiten. Dann folgen aus den vier kosmischen Rich-
tungen des visioniren Raumes die vier theriomorphen Torhiiterinnen,
um das BewuBtsein auf seine »vier Begrenzungen« hinzuweisen (tib.
rTag-chad mu-bzhi sgo-ma bzhi). Den Abschlu8 bildet ein wilder Reigen
von tierkopfigen Furien, die aus den vier inneren Bereichen des Ge-
hirnes, aus seinen ostlichen, siidlichen, westlichen und nérdlichen
Anteil, in Gruppen von je sieben zornvollen Dékinis erscheinen. Sie
sind die Uberwinder aller karmischen Hindernisse, um die Vorstellungs-
welt des BewuBtseins von allen Leidenschaften und Bindungen zu be-
freien. Denn nur auf der bildlosen Stufe kann das Reich der Transzen-
denz erlangt werden.

Es ist noch auf einen grundlegenden Unterschied zwischen den fried-
vollen und zornvollen Gottheiten hinzuweisen, der sich auf die weit-
reichende kosmologische und psychologische Physiologie des tantrischen
Yoga bezieht, die eine bedeutende Rolle im Bild vom universalen Men-
schen spielt. Diese Unterscheidungen gehen auf die alten indischen
Lehren des buddhistischen Yoga zuriick, wie er von den Siddhas tiber-
liefert wurde. Danach gibt es in den drei Nadi, den feinstofflichen
psychischen Energiekanilen, die im Zentrum des Riickgrats verlaufen
sollen, eine Mondkraft-Nadi und eine Sonnenkraft-Nadi sowie die zen-
trale Avadh(ti-Nadi. Die Einswerdung oder Verschmelzung beider
Energien durch physische und psychische Techniken des Yoga in der
zentralen Avadhiiti soll zu BewuBtseinsintensivierung und Erleuchtung
filhren. Die drei Nadi gelten beim profanen und nichtwissenden Men-
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schen als Bahnen der »drei Gifte« Begierden, Hal und Wahn, und
ndiese sind die drei Ubel des Weltdaseins« 1!, Sie bewirken, daf3 in den
drei Nadi die Gottheitén keinen EinfluB haben, denn nur durch die
»hochste Wahrheit« kénnen die Nadi geldutert werden.

Diese meist als geheime, ‘in verschiedenen Traditionen, besonders
im Kundalini-Yoga, verbreiteten Lehren, wurden mitden »sechs Lehren«
des Naropa nach Tibet iiberliefert. Sie liegen auch den im Yoga begriin-
deten Vorstellungen von der psychisch bedingten Erscheinungsnatur
der Gottheiten zugrunde, nach der je nach Zustand des BewuBtseins
die Gottheiten verschiedene Gestalt annehmen kénnen. So sind die
friedvollen Gottheiten von einer Strahlenaureole aus den Farben der
funf Elemente umgeben und erscheinen immer auf einem Lotus-Mond-
Thron. Das bedeutet, die Oberfliche des Lotus ist eine liegende Mond-
_scheibe. Alle heroischen Gottheiten und die zornvollen Gottheiten des
Bar-do erscheinen in Flammenaureolen und auf einem Sonnen-Lotus-
Thron. Die untrennbare Einheit ihrer beiden Erscheinungsformen, die
der friedvollen und der zornvollen Aspekte, der minnlichen und der
weiblichen Emanationen, fiihrt zur Ganzheit der Wirklichkeitserfahrung
im Chos-nyid bar-do und zur Erkenntnis, daB alle Gestalten Bilder des
eigenen BewuBtseins sind, hinter denen sich die »leere« und absolute
Wirklichkeit befindet.

A DER GROSSE HERUKA DES ADIBUDDHA (YAB-YUM)

Uberdem ersten Mandala der fiinf Buddha-Herukas erscheint als hochste
Gestalt der Adibuddha Samantabhadra in Form des michtigen und
schreckensvolien rotbraunen Che-mchog Heruka (skr. Mahasri-Heruka).
Das Mandala der groBlen, zornvollen und bluttrinkenden Gottheiten
befindet sich als fiinffacher Lotus im Hirnzentrum, er hat eine Mitte
und die vier Blatter. »Dort erscheint zuerst aus der Mitte des Lotus in-
mitten eines von feurigem Licht strahlenden Zentrums'!' der groBe
zornvolle, bluttrinkende Che-mchog Heruka« mit den drei Képfen, neun
Augen, sechs Armen und vier Beinen auf einem Lotus, in flammender
Aureole. Sein rechtes Gesicht ist rauchfarben, das mittlere weil und
das linke rot. In den drei rechten Hinden tréigt er als Attribute den Vajra,
den Dreizackstab (skr. Khatvanga) und eine gestielte Handtrommel
(tib. rNga-chung), in den Hinden links hilt er die Glocke, die Kapila
und eine Schlinge aus Innereien. Der machtvolle Heruka befindet sich

in untrennbarer Einheit von seiner Dakini Krodhesvari von rein weiler
Farbe.
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Che-mchog Heruka erscheint als Adi-Heruka auBerhalb des Mandala
der fiinf Buddha-Herukas, er ist der sechste Heruka und Eréffner des
groBen Mandala aller zornvollen Gottheiten. Er ist die primére Voraus-
setzung fiir alle anderen schrecklichen Gottheiten und wird von ver-
schiedenen Texten nicht in der Abfolge der Nachtodvisionen erwiihnt.
Gewohnlich beginnen die bekanntesten Texte des tibetischen Toten-
buches gleich mit dem Mandala der fiinf Buddha-Herukas. Der groB3e
Mahasri-Heruka nimmt also wie der Adibuddha Samantabhadra eine
Sonderstellung innerhalb der Gottheiten des Bar-do ein.

B DIE FUNF ZORNVOLLEN BUDDHA-HERUKAS (YAB-YUM)

Am achten Tage (dem ersten Tag der zornvollen Gottheiten) erscheint
in der Mitte des Lotuscakra der Heruka des Buddha Vairocana in Ge-
stalt des rauchfarbenen dPal-chen Buddha-Heruka mit seiner weilen
Dakini Buddha-Krodhe$vari. Der zentrale Heruka hat drei Gesichter,
sechs Arme und vier Beine. Das rechte Gesicht ist weil}, das mittlere
rauchschwarz und das linke rot. In seinen rechten Hianden triigt er eine
lang gestielte Axt, ein Flammenschwert und das Rad der Lehre, seine
linken Hinde halten eine Kapala, eine Pflugschar und eine Glocke.
Dieser zornvolle Heruka ist eine Emanation des Buddha Vairocana, der
sich nun in flammender Schreckensgestalt offenbart.

In seinem Gefolge erscheinen dann in den vier kosmischen Rich-
tungen je an einem Tage ein weiterer der fiinf Buddha-Herukas als
Emanationen der friedvollen Meditationsbuddhas. Es sind der dunkel-
blaue Vajra-Heruka mit der Dakini Vajra-Krodhes$vari im Osten, der
gelbe Ratna-Heruka mit seiner Dakini Ratna-Krodhe$vari im Siiden, der
rote Padma-Heruka mit der Dakini Padma-Krodhe$vari im Westen und
schlieBlich der griine Karma-Heruka mit seiner Dakini Karma-Krodhes-
vari im Norden. Alle Herukas haben drei Kopfe, sechs Arme und vier
Beine, sind mit der tantrischen Buddhakrone aus Totenkdpten und
Totenkopfketten als Schmuck versehen. Mit Macht treten diese flinf
Herukas unter Einsatz ihres numinosen Schreckens gegen die »funf
Gifte« oder Fehler an, die ihre scheinbar unausrottbaren Wurzeln in
Nichtwissen, HaB, Stolz, Leidenschaften und Neid-haben!'2, Dem Be-
wuBtsein des Verstorbenen wird eindringlich im Ritual der »Gegen-
ibersetzung mit den zornvollen Gottheiten« erklirt, dafl diese Heruka
des achten bis zwdlften Tages nichts anderes als Emanationen des ei-
genen Geistes sind und daB sie als Formen der fiinf Buddhas wie eigene
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Schutzgottheiten erkannt werden sollen. Das ist eine Aufforderung zur
Integrierung dieser Visionen in das eigene BewuBtsein, womit gerade
das wesentliche, nimlich die Aufldsung ihrer psychisch belastenden
Wirksamkeit erreicht wird. Fiir das im Wahn der Unwissenheit oder,
psychologisch gesagt, in UnbewuBtheit verbleibende BewuBtseinsprinzip
miussen diese Herukas zu einer groBen Gefahr werden, da ihre eigent-
liche Wahrheitsnatur nicht erkannt ist, die auf psychischen Bedingungen
beruht. Auch die zornvollen Herukas sind als »Fiihrer auf dem licht-
vollen Pfad der fiinf Weisheiten« zu verstehen, wie schon zuvor die-fiinf
Buddhas im »Gebet der Befreiung aus dem Bar-do« (tib. Bar-do ’phrang-
grol-gyi smon-lam) angerufen wurden. Werden die Heruka in ihrer wirk-
lichen Bedeutung erkannt, 16st sich das Gefahrenmoment auf, und der
Weg zur Befreiung im Sambhogakéya steht offen.

Lotus- Heruka Farbe Heruka-Dakini Emanation
cakra des Buddha
Mitte Buddha-Heruka rauchbraun Buddha-Krodhesvari  Vairocana
Osten Vajra-Heruka blauschwarz Vajra-Krodhesvari Vajrasattva-
Aksobhya
Siiden Ratna-Heruka rauchgelb Ratna-K rodhesvari Ratnasambhava
Westen  Padma-Heruka rauchrot Padma-Krodhesvari Amitabha
Norden  Karma-Heruka rauchgriin Karma-Krodhesvari Amoghasiddhi

Tabelle 17:  Ubersicht zu den funf Buddha-Herukas

Ein bedeutendes Merkmal der Buddha-Herukas ist im allgemeinen
darin zu finden, daBl sie mit den Fliigeln des Vogels Garuda versehen
sind. Die Herukas sind magische Erscheinungen, und sie besitzen die
das Bose ﬁberwind_end_g: Macht, die besonders durch den mythischen
Vogel Garuda als den Uberwinder der Schlangendimonen symbolisiert
wird. Die meisten tibetischen Darstellungen auf Malereien zum tibe-
tischen Totenbuch zeigen uns die Herukas mit Fliigeln, es gibt aber
auch solche, bei denen nur der zentrale Che-mchog Heruka mit Fliigeln
versehen ist. Ebenso finden wir auf vielen tibetischen Bildern im Zen-
trum des Mandala der zornvollen Gottheiten alle sechs Buddha-Herukas
dargestellt. Seltener sind die Versionen, die nur die fiinf Buddha-Heru-
kas zeigen. Die unterschiedliche Zusammenstellung der Gottheiten auf
verschiedenen Malereien zum Totenbuch beruht haufig auf der Ver-

schiedenheit der tibetischen Texte, die den Malereien zur Grundlage
dienten.
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C DIE ACHT KEURIMA

Mit den furienhaften acht weiblichen und zornvollen Géttinnen, die

Keurima genannt werden, erscheinen die schrecklichen Gegenaspekte

zu den acht friedvollen Bodhisattvas aus dem ersten Zyklus der Bar-do-

Gottheiten. Sie haben als zornvolle Dakinis die gleichen psychologisch

motivierten Aufgaben der Lauterung des BewuBtseins, wie die Bodhi-

sattvas, nur jetzt allerdings verstirkt durch den zornvollen Machtaspekt

(tib. Drag-po). Er wird erforderlich, je mehr das BewuBtsein in Ohn-

machten sinkt und sich durch Furcht von den nicht richtig erkannten

Schreckensgestalten treiben 14Bt. Die Keurima werden als »Weisheits-
dakinis der acht BewuBtseinsarten« bezeichnet (tib. rNam-shes brgyad-
kyi ye-shes mkha’gro bzhi)!13. Auch diese Dékinis sind Emanationen
aus den kosmologisch orientierten Teilen des Gehirns und werden in
zwei Gruppen aufgeteilt, die der Hauptrichtungen mit reinen Farben
als die »inneren vier Dakinis« (tib. Nang-gi mkha’~’gro bzhi) und die
der Zwischenrichtungen als die »vier duBeren Dakinis« (tib. Phyi-yi
mkha’-’gro bzhi) mit gemischien Farben. Wieder wird auch das Gehirn
als Lotus (achtblittrig) vorgestellt, und es kommt aus dem &stlichen
Bereich die weiBe Keurima mit einem menschlichen Leichnam als
Keule in der rechten Hand und einer Kapala in der linken. Thr folgen
im Siiden die gelbe Tseurima (exakt: Cauri-ma) mit schuflbereitem
Pfeil und Bogen (dem tantrischen Symbol von der Einheit von Weg
und Ziel = Thabs-shes), im Westen die rote Pramoha mit dem Makara-
Siegeszeichen (das keinen Zugang zum Samséara mehr gewidhrt) und im
Norden die dunkelgriine Vaitali (Petali), die den Vajra der unverging-
lichen Wirklichkeit und eine Kapala triagt!!4.

Die zweite Gruppe der Dikini erhebt sich aus den vier Zwischen-
richtungen mit der roigelben Pukkasi im Siidosten, welche aus dem
Ort des siindhaften Elends die Innereien zieht. Ihr folgen aus dem Siid-
westen die schwarzgriinliche Ghasmari, welche mit dem Vajra in der
Schidelschale riihrt (oder die aus der Kapala das Blut als Trankopfer
zur Aufgabe des Samsara trinkt)!13, aus dem Nordwesten die blaigelbe
Candali mit Herz und Leichnam in den Héinden (oder die »gerade vom
Leichnam den Kopf des falschen Denkes abreifit«) und schlieBlich aus
Nordosten die blauschwarze Smasani, die von einem Leichnam den
Kopf abdreht. Alle acht schrecklichen Gottinnen erscheinen in wilden
Bewegungen von Drohung, Gewalt und Vernichtung und sind von den
lodernden Flammen des Zorns eingehiillt. Ihnen folgt dann die Gruppe
der achf theriomorphen Phra-men-ma Gottinnen entsprechend den
friedvollen Dakinis der Bodhisattvas.
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D DIE ACHT PHRA-MEN-MA

Eine zweite Gruppe von‘acht schrecklichen Goéttinnen sind die therio-
morphen acht Ma-mo Géttinnen oder Phra-men-ma, welche liber die acht
BewuBtseinsgebiete herrschen (tib. Yul-gyi phra-men brgyad). Sie ge-
horen wie die acht Keurima dem dreizehnten Tage der Bar-do Visionen
an und sind die zornvollen Gegenbilder zu den acht Dakinis der Bodhi-
sattvas aus dem ersten Zyklus der friedvolien Gottheiten!!’, Im Unter-
schiedzudenKeurimafillt auf,daB dieacht Phra-men-ma-Géttinnen zwar
menschengestaltig, aber mit Tierkopfen versehen sind. Vier von diesen
sind vogelkdpfig und vier tierkopfig; die tierkopfigen Gottinnen entspre-
chenden vier Hauptrichtungen und die anderen den Zwischenrichtungen
des achtbléttrigen Lotus!io, .

Im Osten erscheint die 16wenkopfige Géttin Simhamukhi (tib. Seng-
mgo-can) von rauchbrauner Farbe inmitten roter Flammen. Sie hilt die
Hinde iiberkreuzt vor der Brust, um einen Leichnam zu verzehren. Die
rote Gottin Vyadghramukhi (tib. sTag-gdong-can) erscheint aus dem Sii-
denund hat einen schrecklich blickenden gelben Tigerkopf. Sie hilt beide
Hiénde gekreuzt nach unten. Aus dem Westen kommt die schwarze
Srgilamukhi (tib. Wa-mgo-can) mit dem roten Hyinenkopf (oder Fuchs-
kopf). In der rechten Hand hilt sie einen geschwungenen Dolch, mit der
linken Hand nimmt sie Innereien, um deren Blut zu trinken. Im Norden
erscheint die dunkelblaue Svamukhi (tib. sPyang-mgo-can) mit dem
grauen Wolfskopf, die mit beiden Héinden einen Leichnam trigt und da-
von iBt. Aus dem Siidosten kommt die gelblich-weie Grdhramukhi
(tib. Bya-rgod-mgo-can) mit dem Geierkopf, die aus einem Leichnam in
der linken Hand mit ihrer Rechten Innereien entnimmt. Im Siidwesten
befindet sich die dunkelrote Gottin Kankamukhi (tib. Bya’i mgo-can) mit
dem schwarzen Totenvogelkopf, die einen riesigen Leichnam auf den
Schultern schleppt. Aus dem Nordwesten kommt die schwarze Géttin
Kéakamukhi (tib. Bya-rog mgo-can) mit dem Rabenkopf, die in der rech-
ten Hand ein Krummschwert und in der Linken eine Kapéla trigt. Als
letzte schreckensvolle Furie erscheint aus dem Nordosten die dunkel-
blaue G6ttin Ulikamukhi (tib. "Ug-pa’i mgo-can) mit dem braunen Eulen-
kopf, die in der rechten Hand einen Vajra und in der Linken eine Kapila
(oder Schwert) trigt. Das sind die acht fleischfressenden ddmonischen
Gottinnen deracht Bereiche, die zusammen mit den bluttrinkenden Gott-
heitefn der funf Herukas aus den verschiedenen Gebieten des eigenen
Gel.nms entspringen. Aber man soll sie nicht fiirchten, sondern als Ema-
nationen des eigenen Denkens betrachten. Alle theriomorphen Géttin-
nen sowie auch die acht Keurima tragen einen Lendenschurz aus Leopar-
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denfell und schweben im freien Raum, von lodernden Flammen umbhiillt.
Psychologisch gesehen, erfiillen sie die gleichen Aufgaben wie die acht
Bodhisattvas und ihre Dakinis (vergleiche S. 132-135). Die Symbolik der

‘'sechzehn furienartigen Gottinnen als Gegenaspekt zu den Bodhisattvas ist

psychologisch besonders interessant, da wirin den acht Phra-men-ma die
Gruppierungen mythologischer Urbilder des negativen Mutteraspektes
und der Seelenfiihrung finden, die auf archetypische Strukturen der my-
thisch bedingten Bildentstehung hinweisen (siehe auch Kapitel VI).

E DIE VIER TIERKOPFIGEN TORHUTERINNEN
DES MANDALA

Am vierzehnten Tage erscheinen aus den vier kosmischen Richtungen
des Gehirns die vier tierkopfigen Dakinis und nachfolgend die 28 macht-
vollen und ebenfalls tierkopfigen Dakinis. Die vier Torhiiterinnen (tib.
sGo-ma bzhi oder auch sGo-skyong khro-mo bzhi) sind den Phra-men-ma
ziemlich dhnlich. In Hinsicht auf ihre buddhologische Bedeugung ver-
treten sie wieder die ,vier unermesslichen Verweilungen” (tib. Tshad-
med bzhi). An sich sind die vier Torhiiterinnen die vier Anfithrerinnen
der 28 machtvollen Gottinnen und zihlen auch zu dieser Gruppe, wo
sie noch einmal erneut aufgefithrt werden. Grundsitzlich aber erschei-
nen sie im Totenritual getrennt von jenen als die Wichterinnen der
vier Tore des Mandala. Die 28 Géttinnen werden in der kosmologisch
bedingten vierfachen Aufteilung in vier Gruppen zu je sieben Goéttinnen
einschlieBlich der Torhiiterinnen aufgefiihrt, oder aber die gesonderte
Gruppe der vier Torhiiterinnen kann neben vier Gruppen von je sechs
Gottinnen stehen.

So erscheint im Gstlichen Tor!1? die weiBe Gottin rTa-gdong-ma mit
dem Pferdekopf'’®, sie hilt in der rechten Hand eine Kapéla und in
der linken einen Vajraeisenhaken (tib. rDo-rje lcags-kyu). Sie lehrt als
Trégerin tantrischer Symbole das ,grenzenlose Mitleid” (tib. sNying-rje
tshad-med. Im siidlichen Tor erscheint die gelbe Gottin Phag-gdong-ma
mit dem schwarzen Eberkopf, sie trigt in der rechten Hand eine Kapila,
wihrend sie in der linken Hand eine Schlinge hat, um den Verstorbe-
nen aus dem Sumpf des Samsara zu ziehen. Sie verkiindet den himmli-
schen Zustand der ,grenzenlosen Giite” (tib. Byams-pa tshad-med). Aus
dem westlichen Tor des Mandala im eigenen Gehirn kommt die rote
Gottin Seng-gdong-ma mit dem weiBen Lowenkopf, die in der rechten
Hand eine Kapila und in der linken eine Eisenkette trigt. Sie ist die
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Verkiinderin des Zustandes der ,grenzenlosen Mitfreude” (tib. dGa’-ba
thsad-med). Im nordlichen Tor des Mandala erscheint die griine Gottin
sBrul-gdong-ma, die mit dem grauen Schlangenkopf, mit der Kapila in
der rechten Hand und der Glocke in der linken, deren Ton in der Leer-
heit verklingt. Sie verkiindet als vierten Zustand der grenzenlosen Ver-
weilungen die ,unendliche Gleichmiitigkeit” (tib. bTang-snyoms tshad-
med). Alle vier Torhiiterinnen erscheinen in Flammen und sind mit
einem Tigerfell bekleidet.

F DIE 28 MACHTVOLLEN, TIERKOPFIGEN GOTTINNEN

Am vierzehnten Tage entfaltet sich der duBere Ring des Mandala der
zornvollen Gottheiten mit den vier mal sieben tierkdpfigen Gottinnen,
die den kosmischen Richtungen entspringen. Einige der tibetischen
Malereien entsprechen in ihrem Aufbau genau den Schilderungen des
tibetischen Totenbuches, wie es von Evans-Wentz iibertragen wurde,
und solchen, die auch wir zugrunde liegen haben', Im mittleren Kreis
(Tafel 4) erkennen wir die fiinf Buddha-Herukas und den Che-mchog
Heruka, auf dem ersten Ring um das Zentrum befinden sich die acht
Keurima und die acht Phra-men-ma sowie die vier theriomorphen Tor-
hiiterinnen. Das sind die dreiBig zornvollen Herukas und Gottheiten
(tib. Heruka drag-po’i lha bcu-sum tham-pa), die das tibetische Toten-
buch nennt, ohne den Heruka des Adibuddha zu erwihnen. Dann folgen
auf den vier Sektoren des duBeren Ringes die 28 zornvollen und mich-
tigen Gottinnen (tib. dBang-phyug nyer-brgyad). Sie werden auch als die
28 fleischfressenden Dakinis (tib. Sha-za mkha’-’gro) bezeichnet!2,
Es folgen zuerst die vier Gruppen von je sechs Dikinis aus den vier
Richtungen des eigenen Gehirns und dann die vier Torhiiterinnen.

Aus dem Osten kommt die rauchschwarze Srin-mo Gottin Réiksasi mit
dem Kopf eines tibetischen Yak (tib. gYag-mgo-ma), sie hilt einen Vajra
in der Hand. Ihr folgen die rétlich-gelbe Brahmani mit einem Schlangen-
kopf (tib. sBrul-gdong-ma) und dem Rad der Lehre in der Hand, die
griinlich-schwarze Mahadevi thit einem Leopardenkopf (tib. gZigs-mgo-
ma) und dem Tri$la (Dreizack) in der Hand, die blaue Vaisnavi mit
einem Mungokopf (tib. Sre-mong mgo-ma)'2! und dem Rad der Lehre
in der Hand, die rote Kumari mit einem Kopf des tibetischen Schnee-
bdren (tib. Dred-mgo-ma) und dem Kurzspeer in der Hand, und als
sechste Gottin dieser Gruppe kommt die Géttin Indrani von weiler

Farbe mit einem Barenkopf (tib. Dom-mgo-ma), welche Innereien in
der Hand hilti22,
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Dann erscheinen aus dem Siiden die gelbe Gottin Vajri mit einem
Fledermauskopf (tib. Pha-wang mgo-ma) und dem Messer in der Hand,
die rote Dakini Santi mit dem Makarakopf des Wasserdrachens (tib.
Chu-srin mgo-ma) und der Kalasa (dem Gefil des Lebenswassers)
in der Hand, die rote Gottin Amrté mit einem Skorpionkopf (tib. sDig-

‘pa’i mgo-ma) und dem Lotus in der Hand, die weie Gottin Candra

mit einem Falkenkopf (tib. Khra’i mgo-ma und dem Vajra in der rechten
Hand, die griinlich-schwarze Dékini Dand4 mit einem Fuchskopf (tib.
Wa’i mgo-ma) und der Keule in der rechten Hand, und abschlieBend
fiir diese Gruppe kommt die gelblich-schwarze Gottin Riksasi mit einem
Tigerkopf (tib. sTag-gi mgo-ma) und einer blutgefiillten Kapila in der
linken Hand. :

Aus dem Westen erscheinen die griinlich-schwarze Za-ba mit einem
Geierkopf (tib. Bya-rgod mgo-ma) und der Keule in der Hand, die rote
Gottin d’Ga’-ba mit einem Pferdekopf (tib. rTa’i mgo-ma) und dem
Rumpf eines groBen Leichnams in den Hénden, die weiBe Dakini Maha-
bali mit einem Garudakopf (tib. Khyung-gi mgo-ma), eine Keule in der
Hand haltend, die rote G6ttin Raksasi mit einem Hundekopf (tib. Khyi’i
mgo-ma) und das Vajramesser in der Hand haltend, die rote Dakini
Abhilasi mit einem Kopf des Wiedehopf (tib. Pu-shud mgo-ma), Pfeil
und Bogen schuBbereit in den Hinden haltend, und dann die griinlich-
rote Gottin Nor-srung mit einem Hirschkopf (tib. Sha-ba’i mgo-ma),
die eine Kalasa in den Hénden trigt.

IndernordlichenRichtungerscheinenzuerst dieblaue Gottin Viyudevi
mit einem Wolfskopf (tib. sPyang-ki’i mgo-ma) mit der Windfahne in
der Hand, dann die rote Dakini Nari mit dem Kopf eines Steinbocks
(tib. sKyin-gyi mgo-ma) und eine Schlinge mit aufgereihten Zihnen
haltend, die rote Géttin Vajri mit einem Krdhenkopf (tib. Khva-tva’i
mgo-ma) mit einem Kindesleichnam in der rechten Hand, die schwarz-
griinliche Géttin sNa-chen mit dem Elefantenkopf (tib. Glang-chen
mgo-ma), mit einem groBen Leichnam in den Hénden, und schlieBlich
die blaue Varuni mit einem Schlangenkopf (tib. sBrul-gyi mgo-ma),
welche eine aus Schlangen gewundene Schlinge triigt, sowie die griin-
rote Wa’i-gdong-ma mit dem Fuchskopf.

Damit sind 24 der 28 machtvollen Gottinnen erschienen und es folgen
ihnen am Ende in den vier Toren des Mandala noch einmal vier Tor-
hiiterinnen, die das ganze Mandala der 58 schreckensvollen Gottheiten
beschlieBen.

Aus den vier Richtungen des Gehirns erscheinen die vier Torhiiterin-
nen, die den oben erwihnten Gottinnen der Mandala-Tore dhnlich sind.
Im Osten ist es die weiBe Vajradakini mit dem Kuckuckskopf (tib, Khu-
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dbyug mgo-ma), mit dem Eisenhaken in der rechten Hand. Im Siiden
kommt die gelbe Dikinl mit dem Antilopenkopf (Ziegenkopf) mit ge-
drehten Hornern (tib. Ra-mgo-ma), eine Schlinge in der Hand haltend,
wihrend im Westen die rote Dakini mit dem Lowenkopf (tib. Seng-
mgo-ma) und einer Eisenkette in der Hand erscheint. Im nérdlichen
Tor beschlieSt die griin-schwirzliche Dakini mit dem Schlangenkopf
(tib. sBrul-mgo-ma) den Reigen, die mit der Glocke (tib. Dril-bu) in der
Hand den Ton in der Leerheit verklingen 146t.

Alle diese Gottheiten sollen als Erscheinungsformen des eigenen Gei-
stes erkannt werden. Die 42 friedvollen Gottheiten kommen aus den
Strahlungen des Dharmakiya, und die 58 zornvollen Gottheiten erschei-
nen aus den Strahlungen des Sambhogakaya.

Eine andere Folge der Wandlungen der visionidren Gottheiten erwihnt
das tibetische Totenbuch fiir den Fall, daB man aus Furcht vor diesen
Bildern fliichtet. Dann werden die friedvollen Gottheiten alle zu Formen
der Schutzgottheit Mahakala, und alle zornvollen Gottheiten wandeln
sich in den h6chst negativen und bedrohlichen Aspekt des Totengottes
Dharmaréja (tib. Chos-kyi rgyal-po). Die friedvollen Gottheiten nehmen
also den Machtaspekt an, der zugleich den Schutz durch Wissen und
Erkenntnis darstellt. Mahikéla, die groBe und machtvolle Schutzgottheit,
ist zwar von zornvoller Gestalt, jedoch im positiven Sinne. Darum wird
erauch Ye-shes mgon-po, der ,,Beschiitzer von Erkenntnis und Wissen”,
genannt. Gelingt auch unter diesem positiven Aspekt der Abwehr von
Unwissenheit nicht der Durchbruch im BewuBtsein, da8 alle Erschei-
nungsformen der Gottheiten im Bar-do nicht jenseits des eigenen Gei-
stes sind, sondern im inhérent, dann erscheinen die zornvollen Gott-
heiten plétzlich alle im Aspekt des Yama oder Dharmaréja, dem Todes-
gott. Denn alle Erscheinungsformen eigener Gedanken, die sich in
»Bildern” der geistigen Projektion manifestieren und nicht als solche
erkannt werden, womit eine Riicknahme der Projektionen moglich wire,
werden nun vernichtet. Die tibetische Symbolik hat mit der Verstir-
kung der verschiedenen Aspekte der Gottheiten ein geeignetes, psycho-
logisch bedingtes Mittel gefunden, psychische Vorginge von Wissen,
Erkenntnis und Erleuchtung auf der einen Seite und von Unwissenheit,
Wahn und Leidenschaften auf der anderen Seite in solchen Bildern
auszudriicken. Sie entstammen natiirlich einer alten mythischen Welt,
die auch in Hochreligionen, wie der des Buddhismus, immer wieder
zu einer eigenen Wirksamkeit gelangten. Es ist iiberhaupt bei der Migra-
tion solcher Religionen in andere Linder zu beobachten, wie die hohen
Lehren durch alte und bekannte Bilder immer wieder so ausgedriickt
werden, daB3 sie jedem Menschen verstindlich werden.
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Darum heiBt es auch im tibetischen Totenbuch, daBl man die Bilder als
Erscheinungsformen des eigenen BewuBtseins betrachten soll, d. h. die
buddhistische Doktrin arbeitet hier zwar mit realistischen Visionen,
verlangt aber.deren psychische Auflésung und Uberwindung, da sie
nicht mit der Lehre von einer absoluten Befreiung im bildlosen und
rein transzendenten Nirvana zu vereinen wiren. ‘

"Es wird von dem Lama oder Monch, der das ganze Totenritual leitet
und die Lesungen fiir den Verstorbenen praktiziert, das im Bar-do ,,wie
ein umherirrender Hund” wandernde Bewufltsein des Verstorbenen er-
mahnt,seinen aus , karmisch bedingten Hindernissen gebildeten Geistes-
korper” (tib. Bag-chags yid-kyi lus) richtig einzuschétzen, daB dieser,
wenn auch von den drohenden Gottheiten und Furien gedngstigt, nicht
zerstort werden kann und letztlich im Bar-do unsterblich bleibt (tib.
’Chi rgyu-med). Denn er hat keinerlei Korperlichkeit und ist aus reinem
BewuBtsein bestehend, auch wenn dieses scheinbar aller Sinne fihig
ist. So wird der Verstorbene erinnert, zu erkennen, dal3 sein Bar-do
Korper in Wirklichkeit aus Leerheit gebildet ist (tib. Stong-pa’i rang-
gzugs). Und schon frither wurde immer wieder wihrend der Lesungen
des Rituals darauf hingewiesen, daf alle strahlenden und brennenden
Erscheinungen der Gottheiten auf der Ebene des Sambhogakaya und
des hochsten Dharmakiya Emanationen aus der unendlichen Leerheit
sind. Oder, nach der Version der buddhistischen Vijiidnavida-Philoso-
phie, sind alle Bilder und Visionen, wieﬂ auch alle objektiven Dinge,
Emanationen aus dem unermesslichen Alayavijiiana, dem Universal-
bewuBtsein, das zur Bildung der Formen fahig ist. Karma ist der im
Totenbuch so bezeichnete Wind aus der roten Wolke, welcher die Ver-
storbenen in den Abgrund erneuter Inkarnationen treibt. Karma ist
aber auch der Wind, der auf der Oberfliche des BewuBtseinsozeans
die Gedankenwellen verursacht und die zehntausend geschaffenen For-
men des Geistes, die einen klaren Blick auf die Tiefen des Grundbe-
wuBtseins nicht mehr ermoglichen.

So heiBt es am Ende des Teils des Totenbuches, der die zornvollen
Visionen der Gottheiten vorstelit, daB auch die zerstdrerischen Formen
des Totengottes Dharmardja nur leere Schreckensbilder der eigenen
Gedankenformen sind, keine Realitét. Sie sind Leerheit, und sie kénnen
der Leerheit eines befreiten BewuBtseinsprinzips nichts antun. Durch-
dringen sich der erkennende Geist und die Bilder in Auflésung, so wird
Befreiung auf einer hochsten Stufe erlangt, die durch nichts mehr be-
schrieben werden kann, da es dort keinerlei Leiden an den Gegensitzen
mehr gibt, dies war schon der Sinn der Erkenntnis des ,Klaren Lichtes”.
der hochsten Transzendenz-Erfahrung im Bar-do.
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G DIE FUNF JNANA-DAKINIS UND DER MACHTVOLLE
VAJRAKUMARA-HERUKA

Bestimmte tibetische Ritualtexte des tibetischen Totenbuches fiigen
noch einige andere Gottheiteh hinzu, womit ein erweitertes Mandala
von 117 friedvollen und zornvollen Gottheiten des Bar-do entsteht!2,
Wir finden dieses erweiterte Mandala ausschlieBlich nur bei den Uber-
lieferungen der rNying-ma-pa und der ’Brug-pa-Sekten von Tibet, Ladakh
und Bhutan. Die sieben weiteren Gottheiten befinden sich in den zwei
untersten Cakras, dem Miladhira-Cakra (tib. gSang-gnas dkyil-’khor)
und dem Manip(ra-Cakra (tib. ITe-ba’i dkyil-’khor). Wir haben das un-
terste Cakra im Perindum bereits in Kapitel II (4.E) kennengelernt als
den Ort der Schutzgottheit Vajrakumara oder Vajrakila-Heruka. Das
Cakra ist auch der karmischen Tat (tib. Phrin-las) und dem Buddha
Amoghasiddhi zugeordnet, in den Bar-do-Texten wird es meistens als
Sukhapala-Cakra (tib. bDe-skyong ’khor-lo) bezeichnet. Hier wacht die
machtvolle Schutzgottheit Vajrakila-Heruka iiber den Ort der Begier-
den (kdma). Zwischen diesem Cakra und dem Herzlotus befindet sich
das Manipiira-Cakra, das Nirmanacakra (tib. sPrul-pa’i ’khor-lo) genannt
wird. In ihm erscheinen als dem Ort des karmischen Verdienstes
(skr.guna) und des Buddha Ratnasambhava die fiinf ,, Weisheitsdakinis”
(tib. Ye-shes mkha’-’gro Inga).

Sie bilden einen fiinfbléttrigen Lotus oder ein Hexagramm mit den
fiinf mantrischen Keimsilben Bam, Ha, Ri, Ni, Sa. In der Mitte erscheint
die weie Buddha-Dakini, im Osten die blaue Vajra-Dikini, im Siiden
die gelbe Ratna-Dakini,im Westen die rote Padma-Dakiniundim Norden
die griine Karma-Dikini. Es sind weibliche Initiationsgottheiten, die in
der lamaistischen Symbolik auch als Emanationen der tantrischen
Dakini Vajravarahi (tib. rDo-rje phag-mo) bekannt sind.

Im untersten Lotus, dem Sukhapala-Cakra, erscheint als machtvolle
personliche Schutzgottheit (tib. Yi-dam) der dunkelblaue Vajrakila oder
Vajrakuméra-Heruka. Er ist eine dreikopfige, sechsarmige und vierbei-
nige Gottheit, die gemeinsam mit einer hellblauen weiblichen Entspre-
chung auf einem Lotus steht. Vajrakumaira hat auBerdem die Fliigel des
Garuda und trigt die tantrische Buddhakrone aus Totenkopfen gestal-
tet. Im ersten Handepaar hilt er einen neunfachen Vajra (tib. rDo-rje
rtse-dgu) und eine brennende Flamme, im zweiten Handepaar trégt
er einen Vajra und den langen Dreizackstab. Mit dem dritten Hinde-
paar hilt er einen magischen Dolch und zugleich die Prajiid umarmt.
Der magische Dolch, auch Vajradolch (skr. vajrakila, tib. rDo-rje phur-pa)
genannt, ist ein bedeutendes kultisches Werkzeug der tantrischen Riten
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in Tibet. Er hat einen Vajragriff und endet in einer dreischneidigen
Klinge. Nach diesem Attribut ist die Gottheit selbst benannt. Der Dolch
gilt in Tibet der kultischen Bannung und Vernichtung von schidlichen
und dimonischen Wesen, besonders den Schlangengeistern. In Bezug
auf seine Bedeutung im Sukhapila-Cakra in Verbindung mit dem tibeti-
schen Totenbuch ist der magische Dolch das dreischneidige Werkzeug
zur Vernichtung der ,,drei Grundiibel” oder ,,drei Gifte” aller mensch-
lichen Handlungen, die immer wieder zu Karma und Bindung fiihren.
Diese ,drei Gifte” (tib. Dug gsum) sind Unwissenheit, HaB und Leiden-
schaften. Solange sie das Leben bestimmen und immer wieder durch
Begierden in Gang gesetzt werden, kann ein Ausweg aus dem Kreis-
lauf der Leidenswelten nicht gefunden werden. Darum stéht in dem
untersten Cakra der blaue Vajrakumara als zornvolle Schutzgottheit,
um das Karma vor diesen drei Fehlern des menschlichen Daseins zu
bewahren. Damit haben wir alle Gottheiten des buddhistischen
Pantheons fiir die Visionen im Bar-do kennengelernt, die in ihren ein-
zelnen Sinndeutungen die ganze psychische und physische Prisenz des
Menschen symbolisieren.

Ort Visionen Lotus oder Cakra Fiinf Buddhas
Stirnzentrum  Zornvolle Gottheiten Mahésukha-Cakra Vairocana
Kehlzentrum Wissenshaltende Sambhoga-Cakra Amitabha
Gottheiten
Herzzentrum  Friedvolle Gottheiten Dharma-Cakra Vajrasattva-
Aksobhya
Nabelzentrum Weisheits-Dakinis Nirmana-Cakra Ratnasambhava
Perindum Vajrakuméra-Heruka Sukhapala-Cakra Amoghasiddhi
Tabelle 18

Die in diesem spezifischen Falle vorhandene Einsetzung der Gottheit
des magischen Dolches iiber das Sukhapéla-Cakra (=M{iladhara-Cakra)
diirfte sich wahrscheinlich auf die Bannung, d. h. Sublimierung der
Schlangenkraft (skr. kundalini) beziehen. Denn das Sukhapéla-Cakra ist
im Yoga der Ursprungsort der sexuellen Energie oder der Libido, die im
profanen Dasein der Grund aller Leidenschaften ist. Gelingt es, die
Macht der »drei Gifte« zu verwandeln, dann vereint sich diese Energie
als psychische Kraft mit dem reinen Intellekt. Darum erscheinen zu-
sammen mit Vajrakila als der machtvollen Schutzgottheit die fiinf Weis-
heitsdakinis im Mandala der Schopferkraft, deren Ambivalenz das ganze
Leben bestimmen und entscheiden kann.
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3 AUS DEN TOTENBUCHERN DER VORBUDDHISTISCHEN
UND ALT-TIBETISCHEN BON-RELIGION

Alsdann ist dein Herz ein finsteres Tal; arbeitest du nicht bald
wieder zur Geburt des Lichts, so ziindet er dir das Zornfeuer
darin an . . . und du kannst mit deiner animalischen Geburt
nicht die Pforten des Himmels erreichen.  J. Béhme: Aurora

Wir haben bisher noch keinen breiten Zugang zu den Lehten der alt-
tibetischen Bon-Religion, die bereits vor dem Eindringen des Buddhis-
mus aus Indien schon im Hochland von Tibet verbreitet war. Es muf
natiirlich auch zwischen den verschiedenen Arten vontibetischem Volks-
glauben und der eigentlichen Bon-Religion als solcher unterschieden
werden. Wo friither die Grenze zwischen beiden lag, kann nicht ohne
weiteres gesagt werden. Sicher ist nur, dal mit dem Aufkommen der
buddhistischen Lehren in Tibet seit dem 7. Jahrhundert wir.auch aus
den schriftlichen Zeugnissen der Konige und frithen Monche von dem
Bestehen dieser Bon-Religion wissen, deren Anhédnger sich Bon-po
nennen. Der tibetische Volksglaube und lokale religidse Stromungen
gehen von wesentlich differenzierteren Seelen-und Geistervorstellungen
aus, die in ein altes magisch-mythisches Weltbild verwoben sind, das
uns #lteste zentralasiatische und schamanistische Ziige zeigt. Es ist ein
vielschichtiger Bereich von heterogenen Vorstellungen zum Wesen und
Verbleib der Seele nach dem Tode, zu ihrem Wege durch die Unter-
welten und iiber ihre Riickkehr auf die irdische Welt, der sich bereits
deutlich von jenen Lehren der Bon-Religion unterscheidet, mit der wir
1 es heute zu tun haben. Auf den ersten Blick haben die heute bekannten
Lehrsysteme der Bon-po eine solche spirituelle Tiefe, systematische
Ordnung und psychologische und ethische Grundlage, daB sie sich ihrer
Natur nach kaum von der buddhistischen Religion zu unterscheiden
vermogen.

Wir wissen aber auch, daB im Verlauf der dauernden Angleichung zwi-
schen Buddhismus und Bon-Religion auf tibetischem Boden iiber viele
Jahrhunderte lang eine Wandlung der alten Bon-Religion eingetreten
ist, die sich darin kundgibt, daB} viele Formen buddhistischen Denkens
i und seiner Kategorien in der Bon-Religion iibernommen und integriert
wurden. So wurde zum Beispiel die buddhistische Mandala-Theorie mit
ihrer Kosmologie und der bekannten fiinffach gegliederten Symbolik
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zu einer unentbehrlichen Grundlage im Bonpo-Pantheon wie auch in
den dort vorhandenen Schriften zum Bar-do thos-grol. Naturlich gibt
es auch in umgekehrter Richtung von der Bon-Religion zum tibeti-
schen Buddhismus hin eine Reihe von nachweisbaren Beeinflussungen,
wie etwa die Symbolik der ,,neun Lehrsysteme” (tib. Theg-pa dgu) und
ahnliche Dinge. Flr uns steht hier nicht an, einen historischen und
religionswissenschaftlichen oder etwa philologischen Vergleich zwi-
schen den beiden Religionen anzustellen, dazu ist die Problemstellung
viel zu komplex und noch weitgehend unerforscht. Jedoch kénnen wir
uns, abziglich kritischer historischer und inhaltlicher Vergleiche,
hier doch mit dem tibetischen Totenbuch der Bon-Religion beschéfti-
gen, das uns eine auffallende Ahnlichkeit zu der buddhistischen Uber-
lieferung erkennen laRt.

Wenn wir berticksichtigen, daB es in der alt-tibetischen Bon-Religion

die im tibetischen Buddhismus bekannte Tradition der,,gTer-ma”-Schrif-
ten gegeben hat, die durch die ,,Schatzentdecker” gefunden wurden,
so kdnnen wir, historisch betrachtet, bereits weit zurlick gehen.
Das von dem Bon-po gTer-ston 'Or-sgom phug-pa (12.-13. Jahrhundert)
Uberlieferte Werk Uber die Né&raka-Gottheiten der Bar-do-Weltenl2
hat doch eine auffallende Verwandtschaft zu den Naraka-Zyklen der
buddhistischen Schriften aus der Na-rag dong-sprugs Klasse. Auch in
den mir vorliegenden alteren Handschriften, die vielleicht drei- bis vier-
hundert Jahre alt sein mdgen, gibt es bereits eine systematische Ordnung
der Bar-do-Gottheiten, der friedvollen und der zornvollen Emanationen,
der sechs Daseinswelten der Wiedergeburt und der sechs Buddhas des
Lebensrades, die, wenn auch unter anderem Namen, sofort die Ver-
wandschaft zur buddhistischen Tradition offenbaren. Noch deutlicher
werden buddhistische Prinzipien in der Bon-Religion bei der Symbolik
der Mandalas, beim Gebrauch der elementaren und der psychologischen
Symbolik der funf Skandhas, der funf Weisheiten und der ,,funf Gifte”,
die zum groReren Teil sogar in den gleichen Begriffen in der Bon-Religion
Verwendung finden. AuBerdem ist der Schluf? zuldssig, daR beide
Systeme einer organisierten Religion, das des Buddhismus und das der
Bon-Religion, auliertibetischen Ursprungs sein kdnnten, was fir den
Buddhismus ja bereits erwiesen ist.

In der historischen Kenntnis sind wir immerhin soweit orientiert, daR
wesentliche Stromungen der Bon-Religion aus dem westlichen Tibet
kamen, vielleicht sogar von jenseits dieser westlichen Grenzen (Kaschmir
bis Iran). Auch der gro3e Grinder oder Reorganisator der Bon-Lehre,
gShen-rab myi-bo, soll aus dem Bereich der westlichen Himalayas nach
West-Tibet gelangt sein.
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Tafel 12

Bildreschreibungen zu den Tafeln

TAFEL i
Die Versammlung der 42 friedvollen Gottheiten des Bar-do Mandala
(tib. Zhi-ba’i Iha-tshogs). Im Zentrum erscheint der Adibuddha Saman-
tabhadra in mystischer Einheit mit seiner weil3en Prajfia. Er sitzt auf
einem Lotus dber dem Lowenthron und hélt in den Handen ein gol-
denes Gefal (tib. Rin-chen bum-pa) zur Initiation in die gottlichen
Visionen (tib. Lha-dbang) der friedvollen und zornvollen Gottheiten.
Uber ihm befinden sich die fiinfVidy4dhara und drei der sechs Buddhas
des Bhavacakra, die anderen drei Buddhas stehen ganz unten im Bilde.
In den vier duBersten Ecken des Bildes finden wir die vier Torhuter.
Rund um den Adibuddha gruppiert erkennen wir die finf Tathagatas
mit den begleitenden Mahébodhisattvas und ihren Dakinis. Tibetische
Malerei als Rollbild (tib. Thang-ka) im Kloster Kun-bzang-brag in Bum-
thang am Geburtsort des Schatzentdeckers gTer-ston Padma gling-pa.

TAFEL 2

Tibetisches Rollbild mit der Darstellung der 58 zornvollen Gottheiten
des Bar-do Mandala (tib. Khro-bo'’i Iha-tshogs). Hinzu kommen noch
der blaue Adibuddha Samantabhadra (oben Mitte) und der groRe, rot-
braune Che-mchog Heruka als dessen schreckensvolle Emanation im
Zentrum der Visionen. Er wird begleitet von den finf Buddha-Herukas
als zornvolle Emanationen der fiinf Tathagatas. In strahlenden Aureolen
erscheinen die acht Keurima, die acht Phra-men-ma und die 28 macht-
vollen, tierkopfigen Dé&kinis. Tibetische Malerei aus Kun-bzang-brag in
Bum-thang.

TAFEL 3
Bei den Zeremonien zur rituellen Lesung des Totenbuches und zur
Fuhrung des BewuBtseins des Verstorbenen im Bar-do werden Initia-
tionskarten (tib. Tsa-ka-li) verwendet, die meistens in Farben gemalt



sind. Zu diesen gehoren auch die Mandalas der sechs Daseinsbereiche
der Inkarnation (tib. Rigs-drug dkyil-’khor). Im Zentrum eines jeden
Mandala befindet sich di¢ mantrische Keimsilbe des »Geburtsortes«.
Die sechs Welten der Inkarnation sind die der Gétter, Titanen oder
Halbgotter, Menschen, Tiere, Pretas und Hollenbewohner.

TAFEL 4

Diese Malerei zeigt uns den weien Buddha Vajrasattva (tib. rDo-rje
sems-dpa’) als den mystischen Offenbarer aller visioniren Gottheiten
des tibetischen Totenbuches. Im Herzzentrum erscheint das Mandala
der 42 friedvollen Gottheiten mit dem blauen Adibuddha in der Mitte.
Im Stirnzentrum entfaltet sich das Mandala der 58 zornvollen Gottheiten
als Emanationen des Intellektes. Beides sind die gegensitzlichen Aspekte
des Numinosen als Spiegelungen im Geiste auf der Ebene des mensch-
lichen BewuBtseins, in dem Karma ursidchlich erzeugt und dement-
sprechend auch erlitten wird. Diese Visionen sind in Einheit zu bringen
und als visiondre Erscheinungen der groBen Leerheit zu durchdringen.
Das Wesen der Erlosung in der reinen Transzendenz ist jenseits aller
Bilder und Visionen, die selbst nur ¢in strahlender und bildhafter Aus-
druck von diesem sind. Der Buddha Vajrasattva hilt als Attribute in
den Hinden Vajra und Ghanti, die kultischen Symbole und Gerite des
Lamaismus, die den Weg der gnostischen Einheit von Methode oder
Weg (vajra = updya) und Ziel oder Weisheit (ghantd = prajiia) dar-
stellen. Die Gnosis ist Prajfiopdya, in der sich die Gegensitze einer in
sich bedingten Polaritit zur héheren Einheit finden.

TAFEL 5

Vier Initiationskarten zur Lesung der Totenzeremonien des Kar-gling
zhi-khro. 1. Der Buddha Vajrasattva (Yab-Yum); 2. der Tathigata Vairo-
cana mit den Initiationszeichen Vajra, Ghanti, Kalasa und Buddha-
krone (tib. rDo-tje, Dril-bu, Zhi-khro lha-tshogs rin-chen bum-pa und
dBu-rgyan); 3. die fiinf Tathigatas oder Meditationsbuddhas; 4. die vier
Torhiiterinnen als Dikinis der Torhiiter des Mandalas beenden die
friedvollen Visionen der Bar-do Gottheiten.

TAFEL 6
Vier Initiationskarten zum Totenritual. Das erste Bild (a) zeigt den zorn-
vollen Che-mchog Heruka, mit dessen Erscheinen die Visionen der
zornvoilen Gottheiten beginnen. Im zweiten Bild rechts oben (b) sehen
wir die Dakinis der funf zornvollen Buddha-Herukas. Das dritte Bild
unten links (c) zeigt die vier theriomorphen Dakinis als Torhiiterinnen

(tib. sGo-ma bzhi); es sind die schlangenkdpfige, 16wenkdpfige, pferde-
kopfige und eberkdpfige Dakini. Im letzten Bild unten rechts sehen wir
die acht Keurima als zornvolle Gegenbilder zu den acht Bodhisattvas
aus dem ersten Mandala der friedvollen Gottheiten.

TAFEL 7

Der groBe schreckensvolle Che-mchog Heruka als Emanation des Adi-
buddha, der am achten Tage der Bar-do-Visionen das Mandala der zorn-
vollen Gottheiten eroffnet. Er steht in tantrischer Einheit mit seiner
Dakini Krodhesvari vor einer Flammenaureole auf einem Lotus. Der
rotbraune Heruka mit den Garuda-Fliigeln hat drei Kdpfe, sechs Arme
und vier Beine. Als Symbole trigt er Khatvanga, Damaru, Kapala, eine
Schlinge aus Innereien sowie Vajra und Ghantd. Ausschnitt aus dem
Gemiilde von Tafel 2, Bum-thang.

TAFEL 8

Das groBe Mandala der hundert friedvollen und zomvol[en Gottheiten
des Bar-do thos-grol. Im Zentrum erscheint der blaue Adibuddha Sa-
mantabhadra mit weiBer Prajiid. Unter ihm erkennen wir vor dema Hinter-
grund einer schlichten Hiigellandschaft die vierzig friedvollen Gott-
heiten (ohne die Gruppe der funf Vidyadhara). Der Himmelsraum ist
erfiillt mit den 58 schreckensvollen Emanationen der Bar-do-Gottheiten,
die von den fiinf Buddha-Herukas in der oberen Bildmitte angefiihrt
werden. Der mittlere Heruka ist der dPal-chen Buddha-Heruka, der am
achten Tage der Bar-do-Visionen erscheint (siehe Evans-Wentz, tib.
Totenbuch, p. 144). Die zornvollen Dékinis und die tierkdpfigen Gott-
heiten erscheinen zwischen ziingelnden Flammen in einem dynamisch-
lebendigen, aber doch streng beherrschten Rhythmus, wie es fiir die
hohe Kunst der tantrischen, tibetischen Ikonographie besonders in der
rNying-ma-pa-Tradition kennzeichnend war.

TAFEL 9
Einen Hohepunkt im Totenritual bildet die kultische und symbolische
Fiihrung des Verstorbenen durch die sechs Welten des Bhavacakra, in
denen die sechs Buddhas als Emanationen des Bodhisattva Avalokites-
vara als Heilbringer erscheinen. Das tibetische Thangka zeigt uns in der
Mitte den vierarmigen Avalokitesvara (tib. sPyan-ras-gzigs), der als
Bodhisattva des groBen Mitleids die sechs Buddhas als Emanationen in
den verschiedenen Daseinsbereichen erscheinen 1dBt. Auf der linken
Seite erkennen wir die drei Buddhas der Menschen-, Titanen- und
Gotterwelt, auf der rechten Seite die der Tier-, Preta- und Héllenwelt.



Auch Avalokiteévara ist eine Emanation, ndmlich aus dem himmlischen
Auge des roten Buddha Amitibha (unermeBliches Licht), der sich oben
in der Bildmitte befindet; wihrend zu seinen Seiten Siddhas und Lamas
aus der rNying-ma-pa-Sekte zu sehen sind. Wir haben somit in diesem
Bilde zugleich ein in den Gottheiten symbolisiertes Schema der Trikaya-
Struktur aller Erscheinungen vor uns: Buddha Amitabha als Aspekt des
Dharmakiya, Bodhisattva Avalokite$vara als Sambhogakdya und die
sechs Buddhas als Inkarnationen auf der Ebene des Nirménakaya in
Gestalt der Heilsbringer in den sechs Welten. '

TAFEL 10
Ein rotbraunes, dimonisches Wesen des Mahakala als dem Macht- und
Zeitaspekt des groBen Wissens hilt das Bhavacakra (tib. Srid-pa’i ’khor-
lo) mit den Darstellungen der sechs Welten der Inkarnation und den
zwolf sich bedingenden Abhingigkeiten der Nidanas (tib. rTen-’brel
yan-lag bcu-gnyis), die auf dem duBeren Ring skizziert sind. Die »drei
Gifte« oder Kardinalfehler menschlichen Lasters sind im Zentrum
durch Hahn, Schlange und Schwein symbolisiert. Sie bewirken den
schwarzen, abwirts zu den Héllen fithrenden Pfad der Wesen oder, bei
vollkommener Liuterung, den weiBlen, aufwirts fithrenden Pfad zum
Reich des unermeBlichen Lichtes des Buddha Amitibha in Sukhavati
(oben links), auf das der Buddha (oben rechts) hinweist. Die sechs Wel-
ten der Inkarnation sind die der Goétter (oben) mit dem kosmischen
Weltenberg Sumeru, der Halbgétter oder streitenden Titanen (links),
die sich bemiihen, den Baum der Erkenntnis zu fillen, dessen Krone
mit den Friichten im Gétterbereich bliitht. Dann folgen die Menschen-
welt (rechts), darunter das Reich der Pretas, gegeniiber die Tierwelt und
unten die Héllenwelten. In ihr erkennen wir das Uberqueren des Héllen-
flusses liber eine Briicke, das Hollengericht vor dem Herrscher Dharma-
rija, die groBe Folter des Feuerkessels und die acht heiBen und acht
kalten Hollenbezirke. Neuzeitliche, kolorierte tibetische Darstellung

nach einem Vordruck mit sehr exakter und interessanter Ausfihrung
der Details.

TAFEL 11
Seltener finden wir tibetische Einzeldarstellungen mit den Szenen zum
Geschehen in den Héllenwelten. Hier sehen wir auf dem groBeren Teil
des Bildes den Totenrichter Dharmarija in seinem Hoéllenpalast und das
Gericht tiber die Verstorbenen. Die groBe Gestalt des Dharmaréja ist
von roter Farbe, er hilt das Schwert in der rechten Hand und den Spiegel
der Gerechtigkeit in der linken Hand. Dharmarija sitzt auf einem Thron

und hat die Fiie auf einem Lotus stehen. Vor ihm befinden sich der
weiBe und der schwarze »gleichzeitig geborene Genius«, welche die
weiBen und schwarzen Steine von einem Sack auf je einen Haufen
schiitten. Der Schreiber der Taten ist hier eine tiegerkdpfige Gottheit.
Vor ihnen stehen verschiedene Menschen aus den tibetischen Stinden
zu Gericht. Rechts vom Schreiber werden mit der Waage die weillen
Steine mit einem eisernen Gewicht gewogen. Ganz unten rechts und
links sehen wir die verschiedensten Héllenqualen zwischen Glutfeuern
und groBer Kilte und auch die Leiden im Schwertblitterwalde. In der
Mitte wird unter einem groBen Kessel mit den Leidenden Qas Feuer
von zwei tierkopfigen Diamonen mit einem Blasebalg geschiirt. Oben
links erkennt man den lichtvollen Pfad der erlosten Menschen, die sich
in das westliche Paradies des Buddha Amitibha nach Sukhévati begeben.

TAFEL 12

Ahnlich wie in den buddhistischen Totenritualen des Lamaismus finden
wir auch in der alt-tibetischen Bon-Religion ein geordnetes Pantheon
von Bar-do-Gottheiten. Auf den sechs Initiationskarten sehen ‘wir im
oberen Teil dSang-ba ngang-ring, 1Ce-rgyal par-ti und Lha’i thub-pa,
das sind die drei Buddhas als gShen-rab-Emanationen fiir die Hoéllen,
die Titanenwelt und die Gétterwelt. So wie die Bon-po-Totenbiicher
auch von sechs Buddhas des Srid-pa’i ’khor-lo sprechen, kennen sie
ebenfalls eine Art »Bodhisattvas«, die hier als Ye-gshen gyung-drung
sems-dpa’ bezeichnet werden. Drei von diesen zeigen die unteren drei
Bilder. Die Symbole und Farben dieser Gottheiten sind andere als bei
den buddhistischen, sonst scheinen sie fiir den Laien sich kaum von
den buddhistischen Bar-do-Gottheiten zu unterscheiden.



BUCHUMSCHLAG VORNE
Der blaue Adibuddha .Samantabhadra als héchster Dharmakiya und
reines BewuBtsein ist di.e‘ oberste Gottheit des tibetischen Totenbuches.
Tibetisches Gemailde aus dKor-rdzogs in Ladakh.

BUCHUMSCHLAG RUCKSEITE

Mit stark abstrahierten Symbolen werden die Initiationen zu den Visi-
onen des tibetischen Totenbuches im Ritual beendet. Zu diesen gehdrt
das Zeichen der Einweihung in die hochste Erkenntnis (tib. Sher-dbang),
mit dem Schwert, den Pfauenfedern und den fiinf strahlenden Lichtern
der Tathagatas, die sich in reine elementare Strahlung auflésen. Alle
Visionen sind nur Formen des cigenen BewuBtseins, ihre Auflésung
am Ende der Schau ist die Voraussetzung zur vollkommenen Befreiung
auf der bildlosen Stufe reiner Erkenntnis. Initiationskarte zum Ritual
des Bar-do thos-grol aus Tibet.

BILDHINWEISE

Soweit nicht anders vermerkt, sind alle Zeichnungen, Abbildungen und
Fotos vom Verfasser. Die Abbildungen Nr. 1, 10, 11, 14, 16 und 25 nach
Blockdrucken aus der Sammlung Prof. Spiegelberg, San-Francisco. Ab-
bildungen 12 und 13 sowie die Tafeln 10 und 11 aus Privatsammlungen
in New-York. Tafeln 4, 8 und 9 aus Privatsammlungen in Stuttgart;
Tafel Nr. 12 mit freundlicher Genehmigung der Bayrischen Staats-
bibliothek in Miinchen und Abbildung Nr. 26 nach einer Zeichnung
des Bon-po monastic centre in Dolanji, Indien.

Seine Geschichtlichkeit ist uns ebenso hinter wunderbarf:n Lege.nde-n
verborgen wie jene des Padmasambhava, von dem wir zummdpst fur die
kurzen Jahre seines tibetischen Aufenthaltes eine chronologische Ord-
nung aufstellen kdnnen. Und doch war der EinfluB der Lehre des gShen-
rab uniibersehbar, viele Dinge und religi0se oder geistige Stufen wurden
mit seinem Namen (gShen) versehen, der zugleich Begriff der Lehre
ISI.Kommen wir wieder auf das tibetische Totenbuch und zwar auf jenes
der Bon-Religion zuriick. Auch wenn wir noch keinerlei iibersetzte
Werke dieser Art besitzen, so gibt es doch einige tibetische Quellen,
die wir ausschopfen kénnen. Das bekannteste tibetisch.e Totenbuch der
Bon-po ist der Bar-do thos-grol gsal-sgron chen-mo, ein W_grl‘(‘, das der
buddhistischen Version in vielen Punkten dhnlich ist. Wir konntgn auch
sagen, mit einigen Abweichungen der Symbolik, der verschiedenen
Gottheiten, die zahlenméBig zum Teil mehr sind und alle andere Namen
tragen und ihre individuellen Gestalten haben, lauft das. Bpn-po-Tgten-
buch inhaltlich ziemlich parallel zu jenem der buddhistischen Uber-
lieferung. Und doch diirfen wir es uns nicht so einfach machen, so sehr
Parallelen dazu verleiten mogen. Jedoch ist es immer wieder fiir den
Leser hilfreich, wenti er bei den folgenden Darstellungen das Schema
der buddhistischen Bar-do-Visionen vor Augen hat, da die Struktur in
der Bon-Religion in etwa gleichartig ist.

Wirwerdenim folgendenzwarkurzdie friedvollenundzornvollen Gott-
heiten nach einigen Bar-do-Lehren der Bon-po be:,schreiben und al}f
ihre Symbolik skizzenhaft hinweisen, jedoch eine emgehenderg Stgdne
oder vollstindigere Beschreibung der sehr komplexen Symbolik nicht
geben. Hierzu bedarf es einer eigenen Arbeit, die wegen des Umfangs
hier nicht publiziert werden konnte. Es ist auBerdem eine Gefahr darin
zu sehen, daB mit einer ausfiihrlichen Darstellung der Bon-po-Uberlie-
ferungen des tibetischen Totenbuches am Ende dieses Buches eine voll-
kommene Verwirrung fiir den Leser eintritt, was die komplizierte Syste-
matik der Symbole und der Farben, der A‘tt.ribut.e und der Qottheiten
iiberhaupt anbetrifft,die nunin der Bon-Religion eine Rolle spielen.

Wir kénnen von einigen grundsatzlichen Voraussetzungen ausgehen,
die bei der Bon-Religion und im Buddhismus im Prinzip gleich sind.
Solche finden wir in den Beschreibungen zu den Vorgéngen des Ster-
bens. dem Absinken des BewuBtseins durch die Elemente und in der
Eintéilung der Stufen des Bar-do. Auch hier gibt es einen 'Chi-kha’i
bar-do, den Chos-nyid bar-do und den Srid-pa’i bar-do. Die Anzahl der
in den Visionen dargestellten Gottheiten ist zum Teil groBer. Die Auf-
teilung in friedvolle und zornvolle Gottheiten mit ménnlich und weib-
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lich orientierten Aspekten, die Dakinis, die Buddhas und die therio-
morphen Gottheiten und Herukas, das sind Begriffe des Totenbuches,
die in beiden Traditionen verwandt sind.

A DIE FRIEDVOLLEN GOTTHEITEN

Am Anfang steht wieder eine dreifache Anrufungsformel: Lhabon gshen
dang gsum la phyag-tshal-lo, damit wird die {iber dem Bon-po-Totenbuch
stehende hochste Dreiheit der Bon-Religion angesprochen: ,Zu den
Gottheiten, der Bon-Lehre und dem Griinder gSen-rab nehme ich mei-
ne Zuflucht!” Hatten wir im buddhistischen Totenbuch als transzenden-
ten und absoluten Ursprung die reine Dharmasphire des Adibuddha
Samantabhadra, so ist es hier die ,,die Svastikasphire (tib. gYung-drung-
gi dbyings) des unveridnderlichen Bon” (tib. Mi-’gyur bon-nyid), aus
deren ,im Weisheitslicht strahlenden Himmelsraum” als erste Gestalt
die hochste Gottheit Samantabhadra (tib. mNga’-bdag kun-tu bzang-po)
erscheint!?, Uns fillt auf, daB der dunkelblaue Samantabhadra die
hochste Gottheit der Bon-Religion sowie auch der alten nicht-reformier-
ten rNying-ma-pa-Sekte Tibets ist. Samantabhadra ist die vollendete
Verkorperung der Bon-Wirklichkeit und umfaBt alle drei Welten und
die Buddhas und Wesen der Welt. Aus der absoluten Bon-Sphire, die
sich im blauen Samantabhadra zur Gestalt des wahren Bon (tib. Bon-sku)
konkretisiert, erstrahlt in deren Herzzentrum das klare Licht der héch-
sten Weisheitserkenntnis. Aus diesem emanieren alle sich in lichtvollen
Mandalas entfaltenden Gottheiten der friedvollen und zornvollen Ord-
nungen (tib. Zhi-khro lha-tshogs) des Bon-po-Totenbuches, die zur Liu-
terung aller Befleckungen und Hindernisse auf dem Wege durch den
Bar-do erscheinen. Nach der sNyan-rgyud-Tradition des Bar-do thos-
grol!?6 erscheint zuerst aus Strahlung und Leerheit die gShen-Gottheit
»WeiBes Licht” (tib. gShen-lha *od-dkar) auf einem kostbaren Sonnen-
Mond-Lotusthron. Er ist von weiier Farbe und hat beide Hinde in der
Dhyénamudra im SchoB liegen. Er ist mit dem koniglichen Schmuck
und mit Gewéndern versehen und zeigt sich somit in der Gestalt des
Sambhogakaya. In seinem Herzlotus erscheint aus der innersten Geist-
essenz (tib. Sems-nyid ngo-bo) die weiBleuchtende mantrische Silbe A,
sie ist die wichtigste Kernformel der Bon-Religion. Aus dieser Silbe
erscheint die fiinffache Strahlung der elementaren Lichter der Weishei-
ten, und aus diesen bilden sich die friedvollen und zornvollen Gott-
heiten der Bar-do Visionen. Ebenso ist fiir uns das schon genannte
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Abb. 26  Der Begriinder der alt-tibetischen Bon-Religion, gShen-rab, auf einem Lotus
sitzend. In der rechten Hand hilt er das Svastikazepter. Tibetische Zeichnung eines
Bon-po-Kiinstlers.
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Svastika (tib. gYung-drung) ein essentielles Symbol der Bon-Religion.
Es ist das linkslidufige Hakenkreuz, das sich als Emblem auf dem Thron
der Gottheiten befindet und das zum Beispiel als Svastika-Zepter von
dem gottlichen Stifter des Bon, gShen-rab myi-bo, in der rechten Hand
gehalten wird (Fig. 26). Wir kennen das Svastika auch in der buddhisti-
schen Lehre, jedoch wird es dort im rechtsldufigen Sinne verwendet.
Wie iiberhaupt in den beiden Religionen von Buddhismus und Bon
finden wir bestimmte gleiche Symbole, die sich letzthin nur durch ihre
Rechtsldufigkeit (Buddhismus) und Linksldufigkeit (Bon) unterschei-
den.

Bedeutsam wird dies bei der Mandala-Symbolik fiir die Bon-Religion,
denn auch diese wird im entgegengesetzten Sinne gelesen. Von der
Mitte aus gelangen wir nach Osten (unten) und dann iiber den Norden
(rechts) zum Siiden auf der linken Seite des Lotusmandala. Im gleichen
Sinne geht die heilige Umwandlung um einen Stipa der Bon-po links
um das Heiligtum herum, wihrend der Buddhismus nur die Rechts-
umwandlung seiner heiligen Stitten kennt.

Nachdem gShen-lha’od-dkar als Verk6rperung des weilen Lichtes den
Beginn der Bar-do-Visionen erdffnet hat, folgt als eine Emanation des
Samantabhadra die komplexe Gestalt der friedvollen Gottheit rGyal-ba
’dus-pa. Sie sitzt inmitten einer blauen Himmelssphire auf einem Lotus-
thron mit den Symboltieren Lowe, Elephant, Pferd, Drache und Garuda,
die den Lotus tragen. Der Drache ist als symbolisches Tragtier nur bei
den Bon-po-Gottheiten zu finden. Die Gottheit rGyal-ba ’dus-pa hat
einen weillen Kdorper, der in kristallklarem Licht erstrahlt. Sie hat fiinf
Kdépfe und zehn Arme und ist mit dem Sambhogakiya-Schmuck ver-
sehien. Die fiinf Gesichter von rGyal-ba ’dus-pa sind weiB3, gelb, rot,
griin und blau. Als Attribute hélt er Sonne und Mond im ersten Hinde-
paar, im zweiten Siegeszeichen und Pfeil mit Bogen, im dritten Svastika
und Schlinge und im vierten Héndepaar sind Cakra und Eisenhaken,
die anderen beiden Hinde sind ohne Symbole. rGyal-ba ’dus-pa!?’
herrscht iiber die Mandala der friedvollen Gottheiten und hat eine
mit dem Buddha Vajrasattva vergleichbare Stellung im Emanations-
schema der Bar-do-Gottheiten. Seine schreckensvolle Erscheinungsform
auf der Seite der zornvollen Gottheiten hat der friedvolle rGyal-ba dus-pa
in der michtigen Schutzgottheit dBal-gsas.

Danach erscheint auf einem Drachenthron iiber dem Sonnen-Mond-
Lotus die indigoblaue Gottheit Khri-bzhi nams-ting (oder Khri-bzhi
nam-bting rig-pa’i lha), die im unverinderlichen K érper eigener Erkennt-
nis erstrahlt, der von weiBer Farbe ist128, Diese Gottheit befindet sich
in der tantrischen Polaritdtseinheit mit der weiblichen Entsprechung
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Thugs-rje byams-ma, auch Srid-pa’i rgyal-mo genannt. Khri-bzhi nams-
ting hat vier Gesichter, welche in die vier kosmischen Richtungen
blicken. Er deutet in seiner Gestalt bereits auf die Bildung des kosmi-
schen Mandala.durch die fiinf bDe-shegs rigs-Inga hin, die nun aus der
Mitte heraus entstehen. T

" Im Zentrum des Mandala erscheint aus einer himmlischen Sphire aus
dem fiinffach strahlenden Licht des Geistes die Gottheit Kun-snang
khyab-pa bDe-shegs Thugs-kyi lha. Er ist von weiBer Farbe mit einem
kristallklaren Gewand, hilt in der rechten Hand ein Cakra und in der
linken die Schlinge. Thugs-kyi lha, die Gottheit der Geistessenz im Her-
zen, befindet sich in tantrischer Einheit mit der Dakini Nam-mkha
lha-mo, der Himmelsgottin, welche auch als ,,GroBe Mutter.der Weis-
heit” (tib. Shes-rab yum-chen) bezeichnet wird. Durch das Erscheinen
dieser Gottheit wird die Untugend von HaB (tib. Zhe-sdang) iiberwun-
denund die Weisheit der Leerheit (tib. sTong-nyid ye-shes) verkiindet.

Im Osten des Mandala kommt auf einem Elefantenthron die Gottheit
sKu’i lha, die der Ebene der Korperlichkeit zugeordnet ist. sKu’i lha
hat gelbe Farbe und trigt gelbe Gewinder und befindet sich in Einheit
mit seiner Dakini Sa-yi lha-mo, der Gottin des Erdelements. Er lehrt
die Uberwindung der Unwissenheit durch die Weisheit des Spiegels
(tib. Me-long ye-shes). Dann folgt im Norden des Mandala auf einem
Sonnen-Mond-Lotus iiber dem Pferd als Tragtier die griine Gottheit
Yon-tan lha mit einem indigofarbenen Gewand und in mystischer Ver-
einigung mit der Dakini rLung-gi lha-mo. Yon-tan lha dient der Uber-
windung des Stolzes und symbolisiert die Weisheit der Gleichheit (tib.
mNyam-nyid ye-shes). Im Westen des Mandala finden wir den roten
Tathigata gSung-gi lha auf einem Drachenthron. Er trigt ein rotes
Gewand und ist mit der weiblichen Entsprechung Me’i lha-mo, der Gét-
tin des Feuerelements, vereint. gSqu-gi lha ist der Ebene der reinen
Rede zugeordnet und erscheint zur Uberwindung der Leidenschaften,
indem er die Weisheit der Klarschau (tib. Sor-rtogs ye-shes) symboli-
siert. Im Siidden des Mandala erscheint als fiinfte Gottheit der fiinf Bon-po
Tathagatas der blaue Phrin-las lha auf der Ebene der karmischen Tatvoll-
endung, er ist mit einem Vaidlirya-Edelsteingewand versehen und be-
findet sich in tantrischer Einheit mit seiner Dakini Chu-yi Iha-mo, der
Herrscherin iiber das Wasserelement. Phrin-las lha dient der Uberwind-
dung der Untugenden von Geiz und Neid und symbolisiert diec Weis-
heit der karmischen Tatvollendung (tib. Bya-grub ye-shes).

Wenn wir die Symbolik der fiinf Tathagatas aus dem Mandala der fried-
vollen Gottheiten der Bon-po-Schriftgn mit jenen der buddhistischen
Totenbiicher vergleichen, fallen die Ahnlichkeiten oder gar Uberein-
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stimmungen sogleich auf. Auch in der Bon-Lehre haben wir die flinf
Tathagatas mit ihren DAakinis, die fiinf Elemente, die fiinf Grundiibel,
die fiinf Gruppen der menschlichen Persénlichkeit (tib. Phung-po Inga)
und die funf Weisheiten, die bis auf die erstgenannte der Leerheits-
weisheit den buddhistischen’Weisheiten identisch sind. Natiirlich ist
im Grunde auch die Farbsymbolik des Bon-po-Mandalas der friedvollen
Gottheiten die gleiche wie in den buddhistischen Mandalas. Jedoch
andert sich durch die Linksldufigkeit der Bedeutungsbezug zu den ein-
zelnen Farben und Elementen. Die Dakinis der Tathagatas stehen fiir
die fiinf Elemente (tib. Byung-ba Inga) und haben die gleiche Farbe. Wir
wollen hier nicht alle Einzelheiten zu den Gottheiten aus den Toten-
biichern der Bon-Religion erldutern, da dies in einem selbstindigen
Werke geschehen miiBte. Doch kann uns der allgemeine Uberblick be-
reits geniigend Einsichten vermitteln, wie die Initiationen in die Bar-do-
Visionen bei der alt-tibetischen Bon-Religion gehandhabt wurden. Dazu
wurden {ibrigens die gleiche Art von Weihekarten verwendet, die wir
als Zhi-khrotsa-ka-li kennengelernt hatten. Sie haben in der Bon-Religion
den gleichen Namen und zeigen uns, in einzelne Gruppen aufgeteilt,
alle Gottheiten des friedvollen und zornvollen Zyklus einschlieBlich
der Attribute und Symbole, die von diesen Gottheiten verwendet wer-
den. Die fiinf Tathagatas des Mandala der Bon-po-Tradition mit einigen
der wichtigsten Beziehungen zu den Elementen, Symbolen und Weis-
heiten werden in der nachfolgenden Ubersicht verdeutlicht.

Nach dem ersten Mandala folgen die acht Ye-gshen sems-dpa’und ihre
entsprechenden Dakinis, die als Ye-sangs Icam-yum bekannt sind. Wir
werden mit Hinblick auf das buddhistische Totenbuch sogleich an die
Gruppe der acht Bodhisattvas und ihrer Dakinfs erinnert, die zusammen
eine Gruppe von sechzehn Gottheiten bilden. Die Ye-gshen sems-dpa’
sind in ihrer ganzen Bedeutung gleich den Bodhisattvas zu verstehen,
ihnen sind auch hier die acht BewuBtseinsgebiete und ihre Funktionen
zugeordnet. Die Ye-gshen sems-dpa’ sind mit ihren Dakinis die Beglei-
ter der fiinf Tathagatas. Wir zeigen zwei dieser Gottheiten auf der
Tafel 12, sie haben andere Farben und Symbole als die Bodhisattvas,
sind aber sonst recht dhnlich in der Darstellung.

In einem anderen Text der Bon-po-Tradition, der sich mit der Bedeu-
tung der sechs Inkarnationsbereiche befaBt!?®, finden wir noch einen
interessanten Hinweis zur Beziehung zwischen Geist und den fiinf
Grundfehlern unter Beriicksichtigung der psychophysischen Organisa-
tion des menschlichen K&rpers. Danach bedingt sich aus dem Zusam-
mentreffen von Geist und Atherelement das Entstehen von HaB, aus
Atem oder Prina-Energie und Geist entsteht Stolz, aus Geist und Lebens-
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Ul;ersicht zur Symbolik der finf Tathigatas aus dem Bar-do thos-grol der Bon-Religion.

Tabelle 19
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wirme kommt Neid, aus der Verbindung von Geist und Blut entstehen
die Leidenschaften, und aus der Verbindung von Geist und Fleisch
wird die Unwissenheit geboren.

Nun hat auch das tibetische Totenbuch der Bon-Religion ganz dhnlich
wie im Buddhismus eine Lehre von den sechs Daseinsbereichen, in die
man durch karmische Wirkungen wieder hineingeboren werden kann.
In gleicher Aufteilung gibt es eine Welt der Hollen, der Pretas, der
Tiere, der Halbgotter oder Titanen, der Gotter und der Menschen. In
den schreckensvollen Hoéllenwelten gibt es einen Herrscher iiber die
Toten, den Yama Khram-thogs rgyal-po. Und die sechs Daseinswelten
des leidvollen Samséra stehen wieder in Beziehung zu einer Erl6ser-
gestalt, die sich in verschiedenen Emanationen in die Welten begibt,
um die Lehre der Befreiung aus dem Leiden zu bringen. Jedes Dasein
ist nur ein voriibergehender Zwischenzustand in einer der sechs Be-
reiche (tib. Rigs drug bar-do); zur Belehrung der sechs Klassen von
Wesen erscheint der Lehrer gShen-rab selbst, indem dieser in sechs
verschiedenen Emanationen in der Gestalt von Buddhas in die Daseins-
bereiche gelangt. Die sechs Buddhas der Bon-po-Uberlieferung (tib.
"Dul-gshen drug) sehen den buddhistischen Formen #uBerst dhnlich,
nur die Farben und Handzeichen sind unterschiedlich (siehe Tafel 12).
Die sechs Emanationen des gShen-rab erscheinen in den Inkarnations-
bereichen, um die dort lebenden Wesen von den Fehlern der ,fiinf
Gifte” (tib. Dug Inga) zu befreien. Sie haben also dort den gleichen
Auftrag der moralischen Liuterung, der im buddhistischen Totenbuch
durch den groBen und mitleidsvollen Bodhisattva Avalokitesvara er-
fiallt wurde.

In einem weiBen Lichte erscheint im Bereich der Gotterwesen der
weiBe Buddha Ye-gshen gtsug-phud (oder Lha-yi gshen-rab) aus der
mantrischen Silbe A, die dem Stirnzentrum entspringt. Ye-gshen gtsug-
phud lehrt die im vergidnglichen Goétterhimmel weilenden Wesen die
Uberwindung aller fiinf Ubel und Hindernisse.

Im griinen Licht erscheint aus dem Kehlzentrum der blaue 1Ce-rgyal
par-ti (oder Lha-min gshen-rab) in der Welt der streitenden Titanen.
Die Keimsilbe dieses Bereichs ist SU, der blaue Buddha lehrt die Uber-
windung von Stolz und Ichsucht. Im roten Licht aus dem Herzzentrum
erscheint fiir die Menschenwelt mit der Silbe RNI der blaue gSang-ba
’dus-pa (oder Mi’i gshen-rab), um die Hindernisse von Neid zu iiber-
winden. In der Tierwelt, die von Unwissenheit geprigt ist, erscheint
in blauem Lichtschein der griine Ti-sangs rang-zhi aus dem Lotus des
Nabelzentrums. Fiir die ewig hungernden und diirstenden Pretas er-
scheint in rotem Licht aus dem Lotus des Perindum der weifle Mu-cho
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ldem-drug, um die Leidenschaften und Begierden dieser Wesen zu 16-
schen. In der sechsten Welt sind die Wesen mit den Hollenqualen, dort
erscheint aus dem Lotuscakra der FuB-Sohle in rauchschwarzem Licht
der violette gSang-ba ngang-ring (tib. dMyal-ba’i gshen-rab), um das
Ubel des Hasses zu bekdmpfen. '

Damit haben wir die sechs Emanationen des gShen-rab kennengelernt,
die als Erloser und Heilsbringer in den sechs Daseinswelten zu ver-
stehen sind.

Es wird uns nicht iiberraschen, daB es nach dem Vorbild des buddhisti-
schen tibetischen Totenbuches auch in der Bon-po-Tradition aufier den
sechs Emanationen des gShen-rab im Mandala der friedvollen Gotthei-
ten die vier Torhiiter des Mandalas und deren weibliche Entsprechun-
gen gibt. Die vier Torhiiter (tib. Ye-shes sgo bzhi) oder rNgam-chen
khro-bo haben zornvolle Dakinis (tib. Dus bzhi rgyal-mo), die Géttinnen
der vier Zeiten. Sie haben je eine der vier Farben des Mandala und
tragen verschiedene Handzeichen. Sie beschlieBen das Aufgebot der
friedvollen Gottheiten der ersten sieben Tage der Bar-do Visionen, die
in einer Gruppe von mindestens 42 Gottheiten zusammengefaBt sind.

Bereich gShen-rab Farbe  Attribute Lotuszentrum

Giotter Ye-gshen gtsug-phud  weiB Muschelzepterund  Stirncakra
Eisenhaken

Titanen 1Ce-rgyal par-ti blau Handtrommelund  Halszentrum
Amrta-GefiB

Menschen  gSang-ba’dus-pa tirkis- Handtrommelund  Herzlotus

blau Amrtagefd Bon-nyid
cakra

Tiere Ti-sangs rang-zhi griin Strahlendes Rad Nabeizentrum
und Amrtagefd

Pretas Mu-cho ldem-drug weil Eisenhaken und Rad Perindum

Hollen gSang-ba ngang-ring violett Eisenhaken und Rad Fuficakra

Tabelle 20 Ubersicht zur Symbolik der sechs Emanationen des Gshen-rab*

+ Ubersicht nach Bon-po Nispanna-Yoga. (p. 134-140) und Na-rag pang-’gong rgyal-po.

B DIE ZORNVOLLEN GOTTHEITEN

Entsprechend der Anordnung der friedvollen Gottheiten der Bar-do-
Visionen erscheinenin gleicher Reihenfolge die zornvollen Emanationen
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des Samantabhadra, des fiinfk6pfigen rGyal-ba *dus-pa, der fiinf Bon-po
Tathigatas und der anderen Gottheiten. Es ist im Prinzip das gleiche
Schema der friedvollen Aspekte des Herzlotus und der zornvollen Er-
scheinungen der eigenen Gedankenformen aus dem Intellekt, die wir
sie im buddhistischen Totenbuch Tibets kennengelernt haben.

Es sollen hier deshalb nur schematisch und in kurzer Ubersicht die
wichtigsten Gestalten der Bon-Mandalas nach dem Bar-do thos-grol und
dem Na-rag pang-"gong rgyal-po genannt werden. Zu einer ausfiihrlichen
Darstellung dieser Gottheiten sind wir hier nicht in der Lage, da sie
den sinnvollen Rahmen der Ubersicht sprengen wiirde.

Ausdersich zornvoll und mit Macht formierende Sphére der Bon-Wirk-
lichkeit inmitten eines groBen machtvollen Raumes,dervon flammenden
Feuern entbrennt, erscheint als erste und hochste Gottheit im schreck-
lichen Aspekt der dBal-gsas rngam-pa khro-rgyal (Aussprache: Balse-
ngampa-togyal) in tantrischer Einheit mit seiner weiblichen Entspre-
chung der rNgam-mo bde-'gro yum. Der zornvolle dBal-gsas ist von
schwarzblauer Gestalt, er hat neun schrecklich und wild um sich blik-
kende Gesichter, achtzehn Arme und vier Beine. In seinen Héinden hilt
er verschiedene Waffen und Attribute, die Dakini umfaB3t die zornvolle
Gottheit und ist griinlich-schwarz. dBal-gsas ist die zornvolle Emanation
des rGyal-ba ’dus-pa und verkorpert den Kaya-Aspekt in der Trikiya-
Ordnung.

Dann folgt als Emanation des friedvollen und vierképfigen Khri-bzhi
nams-ting auf der zornvollen Ebene des Vac-Aspektes (Sambhogakiya)

der méchtige Khro-bo lha-rgod thog-pa. Er ist dunkelblau und hat vier
Kopfe und acht Arme. Seine weibliche Entsprechung ist die Géttin Srid-
pa’irgyal-mo (oder sNang-srid kun-grags dbang-mo) von griinlich-schwar-
zer Farbe, sie soll hundert Kopfe und tausend Arme haben. Wir miissen
uns bei der Betrachtung der zornvollen Gottheiten der Bon-Religion
und der buddhistischen Totenbiicher daran erinnern, daB die aus dem
BewuBtseinsprinzip emanierten Gottheiten gewaltige Dimensionen
annehmen, daB sie »achtzehn mal groBer« sind als der Weltenberg Su-
meru und andere symbolische GroBenordnungen. Das bedeutet, der
Aspekt des Schreckens in seiner personifizierten Form als drohende und
in Flammen erscheinende Gottheiten iibersteigt alle Vorstellungen des
menschlichen Geistes. Und in diesen Dimensionen, die im kérperlosen
Raume nach dem Tode im Bar-do wahrgenommen werden, konnen die
vielgliedrigen und vielkdpfigen Gewalten der zornvollen Gottheiten ver-
standen werden.

Nach diesen beiden schreckensvollen Anfiihrern der dimonischen
Gottheiten entfaltet sich das Mandala der fiinf Tath4gata-Herukas auf den
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fiinf Ebenen von Citta, Kiya, Guna, Vac und Karma. Alle t“gmf Herukas
haben drei Képfe, sechs Arme und vier Beine und erschem;n zusam-
men mit ihrer weiblichen Entsprechung. Die Kopfe der Gottheiten haben

je drei Augen,wallendes Haar, in den Hinden tragen sie verschiedene

Waffen und Werkzeuge der Vernichtung, als Schmuck haben s:ie Ketten
aus Schlangen und Totenkdpfen, sie tragen Schurze aus Tiger- oder
Leopardenfellen. Wir geben eine kurze Ubersicht zur Darstellung der
fiinf Tathdgata-Herukas und ihrer Dakinis:

Ortim Zornvolle Emanation ~ Weibliche Farbe des Ebene qer
Mandala der fiinf Tathagata Entsprechung Heruka Emanationen
Zentrum Khro-rgyal mKha-la gdug-mo  blau- Git}a
mkha-'gying-kha schwarz Geist
Osten gYung-drung Ne-sla rotgelb Ke}ya
khro-gsas sra-brtan yum Korper
Norden K hro-bo rngam-gsas Li-mun blau- Gunz!
lan-brgyad yum schwarz Verdienst
Westen K hro-bo dbal-gsas Tshangs-ting rétlich- Vac
dpal-mo yum schwarz Rede
Siiden Khro-bo gtum-gsas Ting-nam rauch- Karma
rgyal-mo yum schwarz Tat
Tabelle 21

Nach den Herukas der TathAgatas, die zusammen eine Gruppe von sie-
ben zornvollen Gottheiten bilden, folgen die den acht Ye;gshen sems-dpa’
und ihren D4kinis entsprechenden zornvollen Erscheinungen. Es sind
die acht Ha-la-khro-bo zusammen mit ihren Dikinis (tib. Yum-chen khro-
mo brgyad). Ihnen folgen die vier zornvollen Tgrhﬁter. des Mandala zu-
sammen mit ihren Dakinis, und dann kommt wieder eine groBe Gruppe
von theriomorphen Gestalten, die als die 28 Gﬁtyinnen inden v.ier kosmi-
schen Richtungen zu je sieben bekannt sind (tib. dPal-mo nyi-shu rtsa-
brgyad). Das ist jedoch nur eine generelle Anord.nung der Bar-do-Gott-
heiten, entsprechend den buddhistischen Grupglerupgen des Totenbu-
ches. In den verschiedenen Texten der Bon-po-Uberlieferungen werden
noch weitere Gottheiten im friedvollen sowie im zornvollen Zyklus ge-
nannt, die vier Karma-Gottheiten etwa, die in der Gestalt des Buddha
mit einer Patra in der Hand erscheinen. Wir wollen auf weitere Einzelhei-
ten jedoch nicht mehr eingehen und es bei diesem vorldufigen Einblick
in das Totenbuch der Bon-Religion belassen. Er zeigt uns bereits die
groBe Verwandtschaft dieser beiden tibetischen Religionsarten in Bezug
auf die Frage der Visionen nach dem Tode. Wir sollten uns nun allgemei-
nen und vergleichenden Betrachtungen zuwenden.
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Das Verganglichste, wenn es uns
wahrhaft beruhrt, weckt in uns ein
Unvergangliches.

Fr. Hebbel: Tagebiicher

Es wird sich mancher nach dem Lesen der Texte des tibetischen Toten-
buches ganz zu Recht gefragt haben, was nun eigentlich wiedergeboren
wird, das Bewulf3tsein oder die Seele als Ganzes? Wir stehen mit dieser
Frage vor einem fundamentalen Problem, das wir in diesem Kapitel auch
nicht annghernd lésen koénnen, zumal es unendlich viele Definitionen
von Seele und BewuBtsein gibt, beide Dinge sich gegenseitig durchdrin-
gen und beeinflussen. Immerhin haben sich Jahrtausende der theoreti-
schen Philosophie, die Religionen und heute die Psychologie mit diesem
Problem beschéftigt und werden es immer wieder tun, um neue Erkennt-
nisse zu einer alten Frage zu bringen.

Wir wollen hier nur Hinweise zum Verstandnis bringen und in diesem
sowie in den folgenden Kapiteln den philosophischen und eschatologi-
schen Sinn der tibetischen Totenbiicher erweitern, indem wir zu deren
Verstandnis die Gedanken und Erfahrungen anderer Kulturkreise hinzu-
nehmen. Damit wird uns die Mdglichkeit gegeben, durch Amplifikation
der bedeutenden Aussagen des tibetischen Totenbuches mit Inhalten
ahnlicher Schriften ein breiteres Verstandnis zu gewinnen. Erst mit dem
geistigen Auge groRRer Denker der Kulturen und mit dem Erfahrungs-
schatz anderer Religionen zu den Fragen von Seele, Bewuf3tsein, Leben
und Tod finden wir tieferen Zugang zu einem so wesentlichen und fiir uns
Europaer eigenartigen Werk, wie es das tibetische Totenbuch darstellt.

Eine Studie aus dem Vergleich der Behandlung solcher Fragen aber macht
deutlich, wie sehr das tibetische Totenbuch zugleich ein Buch der Sinn-
gebung des Lebens ist und daR seine Gedankenwelt uns am Ende naher
steht als vermutet, denn es handelt von Sein oder Nichtsein, von real
Vergéanglichem und einem Bestandigen. Wir wollen keine festen Wertun-
gen aufstellen, aber es wird uns zu einer Gewil3heit werden, dal} wir im
tibetischen Totenbuch einen hervorragenden Fuhrer finden, der die Tore
zur Transzendenz zu 6ffnen vermag.
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Fiir den Tibetergibt es schon ein kompliziertes System von Seelen- und
BewuBtseinsvorstellungen, da hier zwei verschiedene Urspriinge vorhan-
den sind. Die alten Vorstellungen der Tibeter, die aus der Volksreligion
und der élteren tibetischen Bon-Religion kommen, kennen ein Seelen-
prinzip oder eine Seele, die sich aus einer dreifachen Funktion gebildet
hat. Bla ist der Begriff fiir Seele als individuelle Einzelseele, die aber
noch unter einem energetischen und einem pneumatischen Aspekt steht.
Der energetische Anteil ist Srog, die Lebensenergie, und der pneumati-
sche Grund oder die Vitalseele ist der Atem (skr. prina, tib. dBugs). Alte
Vorstellungen aus der magisch-mythischen Zeit Tibets sind noch leben-
dig und gehen davon aus, da} die Seele (tib. Bla) in Gefahr geraten kann
durch Krankheitsdimonen, daB sie sogar entfiihrt werden kann und dann
durch Riten wieder aus den Fidngen der Dimonen zu befreien ist. Solche
gefahrvollen Geister, die der Seele Schaden zufiigen, sind vor allem die
"Dre, die Lha, die Schlangenddmonen (tib. Klu) oder die Yaksa-Geister
und andere.

Mit dem Tode endet die Aktivitdt der Vitalkraft und der psychischen
Energie oder Lebenskraft. Frei irrt nun die Seele umher, kann aber in je-
dem Gegenstand fiir eine Zeit verweilen. Uber diese Verweilungsorte der
Seele, die eine Stiitze sind, kann man im Gebet die Seele erreichen. Wir
sehen darin eine alte tibetische Grundlage fiir das im tibetischen Toten-
buch verwendete sByang-bu, das Bild des Verstorbenen, indem dieser fiir
eine Zeit seinen Aufenthalt nehmen soll, um die Lehren der Ménche zu
horen.

Natiirlich wurden diese alten Seelenvorstellungen seit langem durch
den Buddhismus iiberdeckt, der nicht von der Existenz einer person-
lichen Seele ausgeht. Dies ist auch der Standpunkt des tibetischen Toten-
buches. Wenn etwas die Verginglichkeit des Todes iiberdauert, so ist es
das BewuBtseinsprinzip (skr. vijfidna, tib. rNam-shes) oder etwas spezi-
fisch Geistiges (Tib. Yid-kyi lus) als Geistkorper. Es ist dann die Aufgabe
des Totenbuches, den von Befleckungen belasteten Geistkorper in reines
und durch Erkenntnis geprigtes BewuBtsein (tib. Ye-hes lus oder auch
rDo-rje lus) zu verwandeln. Wir hatten auch das »Klare Licht«am Anfang
des Todes als eine hochst bedeutsame Stufe der geistigen Erfahrung er-
wihnt. Das geistige energetische Prinzip (tib. Sems) kann durch Erkennt-
nisvorgénge und »Erleuchtungen« zu Weisheit (tib. Ye-shes) gewandelt

werden. Weisheit als eine reine spirituelle "Hochform«des Geistes oder
als klare Gegenwirtigkeit des ganzen BewuBtseins ist klares ungemisch-
tes Licht, hat lichthafte Natur. In den Visionen des tibetischen Toten-
buches spielt der lichthafte Charakter der géttlichen Erscheinungen eine
groB3e Rolle. Alle visionidren Gottheiten entspringen aus einem fiinffarbig
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strahlenden Lichtbiindel. Diese leuchtende Quelle aber ist das Licht des

eigenen Geistes, der durch Erkenntnis und Wissen in reine Strahlung

versetzt wird. Am Anfang erscheinen alle Gottheiten aus dem gleichen

strahlenden Liclit der fiinf Weisheiten (tib. Ye-shes-Inga), aus dem Licht

des eigenen Geistes, und bilden dann Gestalt. Da sie géttliche Gestalten

sind,erscheinen sie in den doppelten Aspekten des Numinosen aus den

Tiefen des GrundbewuBtseins oder UniversalbewuBtseins (tib. Kun-gzhi

rnam-shes). Vom Standpunkt der Realitét aus gesehen sind alle Bar-do-
Visionen als Illusionen aus der Leerheit zu betrachten, sie sind Zustands-
formen aus der Verfassung des BewuBtseins, das im immateriellen Rau-
me alle visioniren Bilder gemiB seiner karmischen Bestimmung erfahrt.

Fiir den Tibeter gibt es also unter dem EinfluB des buddhistischen Den-
kens nicht eine wandernde und nach dem Tode wieder inkarnierende
Seele mit persénlichem Bezug, sondern nur die Vorstellung, dal nach
dem Tode das BewuBtsein durch den Bar-do irrt, daB es einen erlebens-
fihigen BewuBtseinskorper bildet, in dem die Stufen der Katharsis in
Bildern als BewuBtseinserfahrungen durchlebt werden. Der Weg durch
den Bar-do wird bestimmt durch die karmischen Taten im vorherigen Le-
ben und durch die Fihigkeiten des BewuBtseins, zur Sublimation und
Allgegenwirtigkeit zu gelangen. Die Wege hierzu bieten der tibetische
Yoga und die verschiedenen Systeme der Geistesschulung, wie etwa die
Lehre vom »GroBen Symbol« (skr. mahdmudri) und die Lehren des To-
tenbuches, die eine Zusammenfassung vieler Erkenntnisse sind.

Was nun der Anhinger des Mahdyina-Buddhismus in Indien und Tibet
bis hin nach China und Japan unter Wandlung und Erleuchtung des Be-
wuBtseins verstand, unter Befreiung des BewuBtseins von den Bindungen
an eine leidbringende irdische Welt, das sahen andere Vélker und Kul-
turen letzten Endes unter dem Begriff der Wandlungen der Seele. Diese
Aussage ist zwar eine recht grobe Verallgemeinerung der Problematik,
jedoch trifft sie im Kern zu.

Essoll daher hierunsere Aufgabe sein, einige Kernfragen zur Seele Le-
ben und Tod aufzuzeigen, denn wir kénnen daraus erkennen,daB es letzt-
hin immer um die Lésung der gleichen ewigen Fragen geht. Nur, daB die
Thematik vom abendlindischen Seelenbegriff her aufgegriffen wird. Un-
iibersehbar ist jedoch die Gleichheit oder Ahnlichkeit, mit der psychische
Phinomene und letzte Fragen nach dem Sinn des Seins und einer mog-
lichen Wandlung durch den Tod beschrieben werden. Platon gibt uns bei
den griechischen Philosophen treffende Gleichnisse der seelischen
Struktur, und alle Beispiele, die wir im folgenden bringen werden, kon-
nen immer wieder auf einer entsprechenden Ebene mit der psychologi-
schen Problematik des tibetischen Totenbuches in Verbindung gebracht

193




T e o S e i A G A B e R e

werden. Platon vergleicht die Seele mit zwei Rossen vor einem Wagen:
»Ferner ist von den Rossen das eine gut und solchen Ursprungs und das
andere aber entgegengesetzter Abstammung und Beschaffenheit.
Schwierig und miihsam ist dabei notwendig bei uns die Lenkungs« (Phai-
dros 246b). Hier wird auf die psychische Doppelstruktur hingewiesen,
von der das tibetische Totenbuch in Bezug auf die Natur der friedvollen
und der zornvollen Gottheiten spricht. Noch deutlicher wird uns dieser
Bezug bei Platon in folgendem: »Wie nun? Merken wir nicht;daB in der
Seele das Urteil mit den Begierden, das Gemiit mit den Liisten, die Ver-
nunft mit der Unlust und dies alles unter sich bei untauglichen Menschen
im Streite liegt?« (Sophistes 228b). In diesem Sinne erkennt Hermes
Trismegistos: Die menschliche Seele ist dennoch dimonisch und gott-
lich.« Die Erkenntnis von der Polaritit und teils sich ausschlieBenden
Gegensitzlichkeit der Seele oder der psychischen Selbsterfahrung ist
tiberall zu finden. Nach solchen Aussagen lieBe sich eine vergleichende
Phinomenologie der Seele aufstellen, die eine wertvolle Ergidnzung zur
Psychologie des tibetischen Totenbuches bilden kann.

Wir findén bei Platon auch geeignete Ansatzpunkte zur Betrachtung
der Beziehungen von Kérper und Seele einerseits wie von deren Ein-
heit zur Welt andererseits. Sie stehen der buddhistischen Erkenntnis
von der grundsitzlichen Leidensstruktur des Daseins unbedingt nahe.
»Denn der Leib macht uns tausenderlei zu schaffen . .. macht uns Unruhe
und Storung und verwirrt uns, so da wir seinetwegen nicht das Wahre
sehen kénnen. Sondern es ist uns wirklich ganz klar, daB, wenn wir je
etwas rein erkennen wollen, wir uns von ihm losmachen und mit der Seele
selbst die Dinge schauen miissen« (Phaidon 66b-¢). Es geht also nicht um
Weltabkehr aus reiner Negierung und einseitiger Introversion, sondern,
wie in der buddhistischen Lehre immer wieder dargestellt, um die Wah-
rung eines héheren Standpunktes, der in dieser Leidenswelt gar nicht
gefunden werden kann, solange man physisch und psychisch an sie ge-
kettet ist. Loslosung von diesen Bindungen ist Befreiung und Freiheit
von Bindung, nur so kann wirkliche Schau geiibt werden, um das Wesen
der Dinge und auch das der Transzendenz zu erkennen.

Das, was zu erkennen ist, was wir gewéhnlich als den Weg nach oben
bezeichnen, ist letzthin zugleich ein Weg nach innen, in Richtung auf die
Intensitét des BewuBtseins, auf die Erkenntnis des Selbst oder, wenn wir
in religiéser Schau transzendieren, auf das Géttliche oder Absolute. Im
tibetischen Totenbuch erweist sich der Weg der Unwissenheit als ein
abstiirzender Pfad in die Hollenleiden und in die Finsternisse der Wieder-
geburt, der Weg der Erkenntnis aber ist Durchdringung des BewuBtseins
und Vereinigung mit dem Ziel der Befreiung oder eines gottlichen Zu-
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standes schlechthin. Wissen und Unwissenheit stehen in der asiatischen
Welt unter den Symbolen von Licht und Finsternis, es sind die addquaten
sprachlichen Begriffe fiir die beiden entgegengesetzten Zustinde des
BewuBtseins. In der Chindogya-Upanisad heiBt es: »Wahrnehmend iiber
der Dunkelheit das hochste Licht, unser eigenes, gelangen wir zur strah-
lenden, gottlichen Quelle der Energie, der Sonne, des hochsten Lichtes.«
(I11,17.2.). Wir finden unter dieser Gegensatzsymbolik eine Menge von
Hinweisen, die den Weg der Seele oder des BewuBtseins zum Lichte als
den Géttlichen bezeichnen und die im irdischen Wandel des Korpers den
Weg des Todes und des Verginglichen sehen. Der Mensch hat Anteil an
einer ihn selbst iibersteigenden Transzendenz und am vergéing!ichen Da-
sein der irdischen Formen oder, wie Platon es formulierte: Die Seele
gleicht dem Géttlichen und der Leib dem Sterblichen.

Ein weiterer iiberall zu findender GedankenschluB besteht zwischen
Finsternis gleich Unwissenheit und Licht gleich Wissen oder Erkenntnis.
Es ist eine typisch psychologische Symbolik, die allen Sprachen der Kul-
turvolker geradezu eingeboren ist. Denn jede Lichtwerdung, jede Art
von Erleuchtung oder Erkenntnis bedeutet Gewinn von Bewufitheit um
bisher unbekannte Vorginge, von BewuBtwerdung unbewuBter Inhalte,
die in den indischen Religionen als Nichtwissen oder Unwissenheit be-
zeichnet werden. Bereits die kosmogonischen und theogonischen My-
then der iltesten Kulturen enthalten die Gegensatzsymbolik von Licht
und Finsternis als Anfinge der Schopfung, welches nichts anderes be-
deutet als den Gegensatz von vollkommener UnbewuBtheit und BewuBt-
sein. Eine der bedeutenden indischen Upanisads3 bringt uns folgende
Definitionen zu BewuBtsein: »Was noch hoher ist als dieses (All), das ist
formlos und krankheitsfrei. Diejenigen, welche das wissen, werden un-
sterblich. Die anderen aber treten ins Leiden ein (d. h. sie werden wieder-
geboren). »Wissen wird als der Weg zur Unsterblichkeit gezeigt, eine
charakteristische indische Definition, Unwissenheit aber, und dies ist
eine der Grundaussagen des Buddhismus, fiihrt zu den psychischen und
physischen Bedingungen des Leidens und der Wiedergeburt. Solange
Unwissenheit herrscht, wird Karma erzeugt, welches den Weg zur Be-
freiung verstellt. Weiter heiBt es in der Svetédsvatara-Upanisad: »Zwei,
(nidmlich) Wissen und Nichtwissen, sind in der unverénderlichen, unend-
lichen Brahman-Burg niedergesetzt, wo sie verborge_n sind. Das Nicht-
wissen ist das Verinderliche, das Wissen hingegen das Unsterbliche. Wer
aber iiber Wissen und Nichtwissen herrscht, der ist ein anderer.«

Reines Wissen als Erkenntnis und intellektuelles Wissen als Bildefor-
men des Geistes sind zwei wohl zu unterscheidende Dinge, der Tibeter
wiirde sagen: reines Wissen ist im Herzen, intellektuelles Wissen ist
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im Kopf. Das ist eine integrierte und gesicherte Erkenntnis, die durch das
Leben bestitigt wird und-dieses leitet, das andere aber formt und gestaltet
die Dinge, ist auf Objekte.des Verginglichen gerichtet. In der fortgeschrit-
tenen abendlidndischen Philosophie, so etwa auch bei dem groBen christ-
lichen Denker Nikolaus von Cues!3! kommen ganz dhnliche Strukturen
des Denkens zum Vorschein, die uns wiederum auf die Kernfrage von
Wissen und Nichtwissen, auf Leben und Tod hinweisen. »Die héchste
Gliickseligkeit ist die geistige Anschauung des Allvermégenden selbst,
ist die Erfiillung unserer Sehnsucht, mit der wir alle zu wissen verlangen.
Darum wird eine solche Vernunft, die ja bei allem Wissen nichts weiB,im
Schattendes Todes in ewiger Entbehrung dahintrauern. »Das ist die Frage
nach den ,edlen Kriften, die in der Seele sind, die niederen wie die hohe-
ren«, von denen der Mystiker Eckehart spricht. Er kommt auch zur Dar-
stellung der seelischen Struktur in ihrer Abhingigkeit von den fiinf Sin-
nen, wie sie der Buddhismus als die fiinf Skandhas oder Komponenten
der menschlichen Personlichkeit bezeichnet hat, denn»in jedem Men-
schen sind zweierlei Menschen. Der eine heiBt der duBere Mensch, das
ist des Menschen Sinnlichkeit. Diesem Menschen dienen die fiinf Sinne;
doch wirken diese Sinne durch die Kraft der Seele. Der andere Mensch
heiBt der innere Mensch. Das ist des Menschen Innerlichkeit«!32, In Be-
zug aber auf die Auseinandersetzung mit der AuBenwelt steht hier das
Problem der psychischen Anpassungan erster Stelle. Wederdie einseitige
Orientierung auf die AuBenwelt noch die Regression auf eine ausschlieB-
liche Innerlichkeit kann der rechte Weg der Verwirklichung sein. Die in-
dischen Tantras vor allem und im Buddhismus bereits die Philosophie
des »Mittleren Weges« (skr. Midhyamika) des NAgarjuna bieten verschie-
dene geistige Methoden an, den Vorgang einer bewuBten psychischen
Anpassung an beide Welten zu vollenden. Denn Erlésung durch Wirk-
lichkeitserkenntnis ist nach der tantrischen Auffassung nur méglich
durch und mit dem Kérper und durch und mit dem Geist, das heif}t, die
Ganzheit des menschlichen Wesens muB am ProzeB der Wandlung und
der Lauterung teilhaben. Wer da glaubt, nicht von dieser Welt zu sein,
ist eben nurin jener,und wer fiur in dieser Welt sein Heil zu finden glaubt,
dem fehlt die Kenntnis aller transzendenten Bereiche des Seins. Auch
der christliche Mystiker Eckehart geht von dem Prinzip der erkannten
Ganzheit des Menschen aus: »Der Seele Lauterkeit héingt davon ab, daB
sie geldutert werde von einem Leben, das zerteilt ist, und eintrete in ein
Leben, das in der Einung ist« 133 Die hier so benannte Einung ist Inhalit
aller groBen Lehren des indischen Yoga, sie steht im Mittelpunkt des ti-
betischen Atiyoga, der Lehren von dem »groBen Symbol« (skr. maha-
mudré), und sie bildet den Urzustand am Anfang des Todes im ’Chi-
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kha’i bar-do, wo das geeinte Licht aller Buddhas als das weiBe klare Licht
im BewuBtsein erscheint. Und auch noch am Ende des 14. Tages der Bar-
do-Visionen heiBt es in der Rede an das BewuBtsein des Verstorbenen,
daB nun das vereinte Licht aller friedvollen und zornvollen Gottheiten
auf den im Bar-do Irrenden herabscheint. Dieses eine Licht als Strahlung
aus.reiner Erkenntnis oder aus vollgegenwirtigem BewuBtsein ist ein
symbolischer Hinweis fiir die spontane Gesamtfunktion einer ganzheit-
lichen psychischen Struktur, die in dieser Fillle nur der Mystiker im Le-
ben erahnen konnte. Dieses Licht ist kein objektives im Sinne einer
von auBen kommenden Lichtquelle,sondern ein héchst subjektives Licht
als innere Erfahrung von BewuBtsein. Dies driickt die Chindogya-Upa-
nisad so aus: »Nun aber das Licht, welches jenseits des Hinimels dort
leuchtet auf dem Riicken von allem, auf dem Riicken von jedem, in den
héchsten, allerhéchsten Welten, das ist gewiB dieses Licht, welches in-
wendig im Menschen ist« (II1,13.7.). .

Wenn auch fiir den Menschen des alten Agypten die Erde ein Jammer-
tal des menschlichen Leidens und von voriibergehender Natur war, so
sah er doch im Ereignis des Todes einen groBen Fortschritt fiir das Indi-
viduum, das nunmehr ganz in das »Licht des vollen Tages« eintreten
konnte. In dem Augenblick des Uberschreitens der Schwelle des Todes
1aBt der Sonnengott Ramitseinen Strahlendie FinsternisdesTotenreiches
erleuchten, der Tote schreitet in das volle Licht des Tages. Welche grofie
Ahnlichkeit der psychologischen Symbolik finden wir hier im Vergleich
zur Erscheinung des »Klaren Lichtes«an der Schwelle zum Bar-do, wie es
im tibetischen Totenbuch geschildert wird. Wenn auch die Definitionen
der Voraussetzungen zur Lichterfahrung ganz verschieden sind, so blei-
ben sie sich phanomenologisch doch gleich. Ein anderer Text der dgyp-
tischen Totenschriften!34 bringt uns folgende Version: »0, geheimnisvol-
les Land des Schweigens . . . das die Gestalten formt (im Zwischenzu-
stand), 1a den NN herauskommen, daB er die Sonne schaue und sich
erfreue vor dem groBen Gott . . . auf daB ich den Sonnenglanz preise
dank dem Licht meines Auges.« Hier ist es das menschliche Auge, daB,
wenn es nicht sonnenhaft wire, die Sonne nicht zu schauen vermdochte.

Uber die Frage nach dem Wandel der Seele nach dem Tode hat sich
das Abendland mit seinen groBen philosophischen und religidsen Repri-
sentanten immer wieder Gedanken gemacht, die in manchen Inhalten
dazu beitragen, eine Briicke zum Verstdndnis besonders des indischen
Karma-Begriffs zu finden. Platon geht davon aus, daB die Seele des voll-
endeten Menschen gefiedert wie ein Vogel ist und die Seele des nicht
Befreiten ungefiedert: »Die vollkommene nun und befiederte schwebt
in den hoheren Gegenden und waltet duch die ganze Welt; die entfiederte
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aber schwebt umbher, bis sie auf Starres trifft, wo sie nun wohnhaft wird
und einen erdigen Leib annimmt . . .« (Phaidros 246c). Die befiederte
Seele wird getragen durc_li Erkenntnis und vollkommenes Wissen, die
nichtbefiederte wird getrieben von der Kraft der Unwissenheit, die zur
neuen Wiederverkorperung in den Bindungen der verganglichen Materie
fiihren muB. Spater geht auch Thomas von Aquino dieser Frage intensiv
nach und kommt zu dem kategorisch vorgetragenen SchlufB: »Es ist also
unmdglich, daB die Verstandesseele vergédnglich ist «!35 Er zihlt den Ver-
stand zu dem, was Eckehart als den inneren Menschen bezeichnete,
und dieser ist das Unvergingliche. »Daher ist es unmoglich«, so sagt
Th. v. Aquino,»daB eine sich selbst tragende Wesungsform zu sein auf-
hort« Denn der »Verstand faBt das Sein freigeldst und jederzeit nach.«
Thomas von Aquino stellt auch die so wesentliche Frage nach dem
Sinn und Zweck seelischer Eigenschaften und ob diese einfach mit dem
Tode zu Ende sind oder ob diese einen Einflufl auf die Weiterexistenz
der abgeschiedenen Seele haben konnen. Hier findet er einen Stand-
punkt, der als ein durchaus interessanter Beitrag des Abendlandes zum
Verstdndnis der indischen Karma-Idee bezeichnet werden muB3. Thomas
geht von der Frage aus, ob alle Seelenvermdogen, das heilt alle psychi-
schen Potentialititen und Anlagen, in der vom Leib abgeschiedenen
Seele zuriickbleiben. Er kommt zu folgendem SchluB: »Da die Seelen-
vermogen Beischaften der Seele oder des aus Seele und Leib zusammen-
gesetzten Ganzen sind, so bleiben nach dem Verfall des Leibes die in der
Seele zuriick, die in ihr die Trage haben; die sie aber im zusammen-
gesetzten Ganzen haben, verbleiben nach dem Zerfall des Leibes nur der
Wirkkraft nach.«136 Dieser Begriff von der Wirkkraft der Seelenvermégen
nach dem Tode steht dem der buddhistischen Vorstellung von der gerich-
teten karmischen Energie sehr nahe, die sich aus den Folgen der Taten
des Lebens zusammensetzt und dann {iber den Tod hinaus fortwirkt. Es
wird nach der indischen Lehre vom Karma nicht etwa das gleiche Indi-
viduum als Fortsetzung seiner friiheren Existenz »wiedergeboren«, son-
dern der Grad der karmischen Belastung bestimmt den Ausgangspunkt
einer neuen Inkarnation, den diese am Anfang eines neuen Lebens vor-
finden wird. Das Karma wird zur richtungweisenden Bedingung fiir neues
Dasein. Allerdings darf dies nicht schematisch und starr aufgefaBt wer-
den, da sich die Wirkung des Karma nach der grundlegenden Situation
und den Absichten des jeweiligen Individuums richtet. Im Anguttara-
Nikaya gab Buddha eine grundsatzliche kurze Ubersicht fiir die Funktion
des Karma: »Es gibt, ihr Ménche, die dunkle Tat, deren Reife dunkel ist;
es gibt, ihr Ménche, die lichte Tat, deren Reife licht ist; es gibt die teils
dunkle, teils lichte Tat, deren Reife teils dunkel, teils licht ist; es gibt die
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weder dunkle noch lichte Tat, deren Reifen weder dunkel noch licht ist:
die Tat, die zum Verschwinden der wirkenden Tat fihrt« (IV. ?32.). .
Wir werden an die Lehren des tibetischen Totenbuches erinnert, (!'le
sich mit dem Weg des BewuBtseinsprinzips durcl_l den Bar-do beschaf-
tigen und mit den Chancen seiner karmischen Wl'ede.rgeburt, wenn wir
noch einige andere Aussagenvon Thomasvon Aquinoin Betra}c}ht zwt.xer}.
Denn er ist ja zu der generellen Vorstellung gelangt, daB das in der .1.rd1-
schen Welt erworbene Wissen auch in der abgeschiedenen Seele zufuck-
bleiben wiirde. Thomas meint, da3 die menschliche S.eele letzthin zu
einer besseren oder hoheren Bestimmung geschaffen ist, .und daB der
irdische Leib als stoffliche Daseinsstruktur der Seele nur ein Werkzeug
auf Erden ist, um eine seelische Wandlung vorzube_relten. >>$o"§teht alsp
klar, daB um ihres Besseren willen die Seele dem Leib angeeint ist, dam_lt
sie durch Hinwendung zu Vorstellungen versteht; und dennoch kapn sie
ein Dasein nach der Abscheidung und eine andere Ver.halt‘enswelse ha-
ben«137 Noch deutlicher wird die psychische Pradestination aufgrund
ihres irdischen Wandels, die wir mit dem Karma-Begﬁff velrglelcherf wol-
len, wenn wir abschlieBend folgende Aussage berﬁckgchhgen: >?Dxe ab-
geschiedene Seele erkennt gewisses, aber nicht alles Einzelne, v1elme:,hr
nur das, wozu sie eine besondere Verweisung hat, entweder durch eine
voraufgegangene Erkenntnis oder eine Zuneigung .. «138 |
Es kreuzen sich in diesen bemerkenswerten tha.ten aus der »Sumn}e
der Theologie«eines Thomas von Aquino ganze Ge{ste.swelten unsi ZelF'
alter der Erkenntnis vom Griechentum bis zur christlichen Mysilk;.wl.r
finden hier die groBte Nihe der Erkenntnisse zu Forrr_l.en_ des buddhnstg-
schen Denkens in Bezug auf den Karma-Begriff. Naturl}ch werdgn mit
dieser Losung der Frage nach dem Zustand der Sc?ele im Jense}ts auf
diese Weise Probleme aufgeworfen, die Qen Be._relch der gcn.etlschen
Forschung und besonders der Psychologie beruhren.. Egsentlelle Be-
deutung haben diese Aussagen unter anderem auch fiir die Valen.z der
Archetypenlehre, die von C. G. Jung aufggst.ellt wurgle. 'Sehen wir die
Feststellungen des Thomas von Aquino sowiejene desindischen Karma-
Begriffs einmal fiir gegeben an, so hitte die Lehre: von den Archetyqen
oder Urbildern, die schon dem chinesisghen I-Ging bekannt war, eine
breite Grundlage fiir ihre Daseinsberechtigung. . .
Nehmen wir zum AbschluB derkurzen Betrachtung_en,dle auseinerun-
erschopflichen Fiille von Material ja nur'heraus.gegnffen werden kom}-
ten, noch einige Anregungen aus der Phllpsophle von Jgan Gel?.ser mit
auf den Weg, die sich eben in neuester Zeit wiederum mit dem alteste.n
Problem der Menschheit auseinandergesetzt hat. Gebs.er bgtrachtet die
Seele im Aspekt der Polaritét und nennt zu Recht als eines ihrer bedeu-
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tendsten Symbole das chinesische Yin-Yang. Es ist ein Symbol, in dem
die Tages- und Nachtseite der Seele, der lichte Ort ihres Daseins genauso
vorhanden sind wie seine abgekehrte Seite. Der groBe Vorteil eines sol-
chen Symbols ist, daB es sich auf die Gegenwart und das Jenseitige der
Seele genauso beziehen 148t wie auf die beiden Zustandsformen des
einen und ganzen BewuBtseins, das wir gewohnlich in seinen Kompo-
nenten des BewuBSten und UnbewufBiten erkennen. Abgesehen von dieser
Deutung steht das Yin-Yang-Symbol fiir das ganze taoistische Weltbild
als hdchstes Symbol der Polaritét, die nur eine gemeinsame Komplemen-
taritdt der Gegensitze kennt.

Gebser sieht die Dimension der Seele in einem Lebens- und Todespol
eben dieser Seele, wobei beide in einem vitalen Bezug zueinander stehen.
Danach sind Tod und Leben Kraftrichtungen der gesamten seelischen
Energetik, die nicht an einem statischen Punkt fixierbar sind. Das Seeli-
sche besteht immer, nur der Zustand wandelt sich. Jeder der beiden Pole
ist in sich ambivalent, auch das wird vom Yin-Yang-Symbol ausgedriickt,
und die Doppelwertigkeit eines Poles verhilt sich zum anderen komple-
mentér. Auf der Nacht- oder Todesseite befindet sich bereits der Wand-
lungspunkt zur Steigerung in Leben und umgekehrt. Es gibt keinen ab-
soluten Endpunkt einer definitiven Endgiiltigkeit. Im Todespol ist zu-
gleich der Schritt zum Leben angelegt und umgekehrt.

Beziehen wir dies noch einmal aufunsere Abhandlung iiber den Bar-do
als Zwischenstand, so wird die Dynamik dieser Auffassung wieder be-
wuBt. Bar-do, der Nachtod-Zustand ist das energetische Wandlungsmo-
ment des BewuBtseins oder der Psyche (im westlichen Sinne),indem jene
den Weg zu neuem Leben oder Dasein antreten. Der Wandlungsmo-
ment im Bar-do wird also nach den Lehren des tibetischen Totenbuches
zum wichtigsten Augenblick iiberhaupt in der Permanenz des psychi-
schen Daseins. Von ihm héngt in der Tat »Leben und Tod« ab, wenn
wir das Problem geistig zu meistern versuchen. Von diesem zentralen
Punkt aus entscheidet sich das Leben als ein Weg in der »Konkretion
des Geistigen« (um Gebsers Formulierung zu gebrauchen) oder zur Ver-
dichtung des nur physischen und damit zur Vermehrung oder Verlinge-
rung des Leidens auf dem karmisch bedingten Boden der Wiedergeburt.
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Merket aber noch von der Freiheit des
Geistes dieses: Der Geist soll also frei
sein, daf} er an allen nennbaren Dingen
nicht hange, und daf3 sie nicht an ihm
hangen. ‘

Eckehart: Von der Selbsterkenntnis

Die Erkenntnisse des tibetischen Totenbuches sind nicht nur fiir die Ti-
beter selbst von groBerer Bedeutung gewesen, sondern wir finden unter
ihnen eine Anzahl von Symbolen éltester Ahnungen der Menschheit, die
wir aus den Uberlieferungen anderer Religionen und Kulturen zum Teil
deutlich wiedererkennen kénnen. Die eigentliche, buddhistisch gepriigte
Lehre des tibetischen Totenbuches mit ihrer hochentwickelten Ethik
und Psychologie ist eine Angelegenheit des Buddhismus und seiner An-
hiinger. Dahinter aber finden wir eine uralte Grundstruktur von einer
ganz besonderen Symbolik des Todesproblems, die ihre Wurzeln in den
Bildern des Mythos und der psychischen Realitit des Todeserlebnisses
hat. Diese Symbolik, die sich mit den alle Menschen angehenden Grund-
fragen von Leben und Tod, von Diesseits und Jenseits, von Sein und
Nichtsein, von BewuBtheit des Lebens und moglicher UnbewuBtheit des
Todes auseinandersetzt, ist letzthin iiber die ganze Welt verbreitet. Es
sind gewisse Primérereignisse der menschlichen Seele, Grundsatzerfah-
rungen gleicher oder dhnlicher Art, die je nach Struktur der menschli-
chen Psyche zu verwandten Bildern fiihren. Auf die Herausforderung
des Todes als Erfahrung des Lebens antwortet der Mensch iiberall hn-
lich oder iibereinstimmend mit bestimmten Riten, Kulten und Hand-
lungen oder Verhaltensweisen, die eine Abwehr oder zumindest eine
Milderung der Problematik bezwecken sollen. Im Gegeniiber mit dem
Todesproblem beginnt der Mensch meistens seine Verantwortlichkeit
und seine psychische Kraft zu erkennen, die er aufbringen muB, um die
Gefahren der unbekannten Welt zu erkennen oder seine Hoffnungen zu
stiitzen.

Von den méglichen oder zu erwartenden Ereignissen jenseits des To-
des haben sich die Menschen gewisse Bilder oder symbolische Vorginge
vorgestellt. Und wenn wir die Bilder und Schilderungen der Totenreiche
und Jenseitswelten aus verschiedenen Kulturkreisen hier kurz miteinan-
der vergleichen, so erkennen wir gewisse Ansatzpunkte der Gemeinsam-
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keit, die eine archetypische Erfahrungsgrundlage darstellen. Wo immer
man iiber den Tod nachgedacht und dies in Worten niederschrieb, leuch-
tet die Vorstellung von einem Fortbestand der Seele oder von einer Art
BewuBtsein hindurch. Und wo dieser Fortbestand der Psyche angenom-
men wurde, gab es mindestens zwei Arten des Daseins im jenseitigen
Reich, die Welt des Lichtes und der Seligkeit und die Welt der Finsternis
und Leiden. Die dltesten Strukturen gehen auch hier auf ganz wenige
Urbilder in Gegensitzen zuriick, wie etwa Himmel und Holle, gottliche
Weltund Dimonenreich, Licht und Dunkel, Tag und Nacht, menschliche
Wiederkehr oder geisterhafte Abgeschiedenheit, permanentes Leben
oder vollkommene Vernichtung. Auf der Ebene einer fortgeschrittenen
Symbolik der Religionen stehen wir in dieser Frage vor dem Gegensatz
Mensch und Welt, Mensch als beseeltes Wesen und Mensch als sterb-
liche Hiille. Den gleichen Kern trifft die Frage: Wie weit ist die Seele
gottlich oder ein Teil der Transzendenz und gelangt in die hoheren Wel-
ten und warum hat die gleiche Seele Anteil am Reich des Sterblichen
und der vergéinglichen materiellen Welt? Es ist ein Urgegensatz, der als
Problem alie Mythen und Legenden, alle groBen Biicher der Menschheit
durchzieht und immer wieder zu neuen L6sungen AnlaB bietet. Aus die-
ser hier angedeuteten Problematik wollen wir einige Beispiele zur Sinn-
deutung des Todes und der Jenseitswelten geben, wie sie in anderen ver-
gleichbaren Texten auBerhalb Tibets bekannt sind. Und nur in der ganz
einfachen und grundlegenden Fragestellung lassen sich Vergleiche zie-
hen, die damit auch das tibetische Totenbuch in einen zentralen Rahmen
des besseren Verstidndnisses bringen kénnen.

Wie schon im ersten Kapitel kurz erwidhnt, hat die vedische Kultur
Indiens wesentliche Erkenntnisse zu vermitteln; es ist nicht auszuschlie-
Ben, daB manche dieser Erkenntnisse iiber Sterben und Tod in das Sy-
stem des Buddhismus Eingang fanden oder daB sie zumindest indisches
Allgemeingut des Wissens vom Tode waren.
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1 INDIENS ERKENNTNISSE IN DEN UPANISADS

Woriiber jener Zweifel herrscht

hinieden, was bei dem grofien

Hingang wird, das sag uns.
Kathaka-Up. I. 29.

Wir finden schon in den dltesten Upanisads wie zum Beispiel in der
Chandogya-Upanisad und in der Brihaddranyaka-Upanisad und im Athar-
va-Veda sowie in der Aitareya-Aranyaka ausfiihrliche Darstellungen zum
Vorgang des Sterbens, iiber die Anzeichen des nahenden Todes und zu
den kultischen Formen des Totengeleits sowie der Bestattung. Im Athar-
va-Veda gibt es ein in sich abgeschlossenes Totenbuch. Wir wollen aus
der Fiille der indischen Quellen nur einige wenige Stellen auswihlen, die
uns eine Entsprechung zu den Darstellungen iiber die gleichen Vor-
ginge nach dem tibetischen Totenbuch geben. Wir werden dann erken-
nen, daB eine enge Verwandtschaft der Darstellungen vorhanden ist, die
uns zu der Annahme berechtigt, daB die Erkenntnisse liber das Sterben
ein allgemeines Wissengut des alten Indien waren, an dem auch der
Buddhismus teilhaben konnte.

Besonders in der Brihaddranyaka-Upanisad finden wir eine Beschrei-
bung von starker symbolischer Ausdruckskraft, die den Vorgang des Le-
bensendes ganz dhnlich wie im tibetischen Totenbuch darstellt: »Wenn
nimlich die Seele in Ohnmacht verfillt, und es ist, als kime sie von Sin-
nen, dann eben scharen diese Lebensorgane sich zu ihr zusammen, sie
aber nimmt diese Kraftelemente in sich auf und zieht sich zuriick auf das
Herz; der Geist aber, der im Auge wohnt, kehrt nach auswirts zuriick
(Sonne), alsdann erkennt er keine Gestalt mehr« (IV.4.1.). Wir haben
also zuerst die Zusammenziehung und die Konzentration der physiologi-
schen Funktionen des Korpers, dersich stetigauf sich selbst konzentriert,
indem die duBeren Funktionen aufgegeben werden, und das Herz zur
letzten Insel irdischen Seins erhoben wird. Von dort aus beginnt dann die
Transgression der Psyche oder des BewuBtseins hinaus aus dem Kérper,
nachdem ein letztes »Aufgliihen« der Herzkraft verglimmt ist. Die ganze
psychische Organisation die »acht Arten von BewuBtsein«, wie es in den
buddhistischen Texten des Mahdyéana genannt wiirde, sind nun eins ge-
worden, alle Sinne und deren Funktionen sind auf das Zentrum allein be-
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schriankt. Es gibt daher keine irdisch bezogene Sinnestitigkeit oder Wahr-
nehmung mehr: »Alsdann wird die Spitze des Herzens leuchtend; aus
dieser, nachdem sie leuchtend geworden ist, zieht der Atman (altindi-
scher Seelenbegriff) aus . . ., indem das Leben auszieht, ziehen alle
Lebensorgane mit aus. Er (der Atman = Seele) ist von Erkenntnisart,
und was von Erkenntnisart ist, das zieht ihm nach« (IV.4.2.).

In dhnlicher Form, jedoch kiirzer, wird das gleiche Thema in der
Chandogya-Upanisad abgehandelt. So symbolisch und schlicht auch die
Sprache bei der Beschreibung solcher Vorginge ist, so klar leuchtet
trotzdem fiir den »modern« und nur noch wissenschaftlich denkenden
Menschen das Wesentliche des Problems hervor: »Aber nachdem seine
Rede eingegangen ist in das Denken (Manas), sein Manas in den Prina
(Atmungs- oder Vitalenergie), sein Prina in die Glut, die Glut in-die
hochste Gottheit, alsdann erkennt er sie (die um ihn sitzenden Verwand-
ten im Todesereignis) nicht mehr« (VL.15.2.). Die gleichen Vorginge
finden wir im tibetischen Totenbuch, auch hier gibt es zunichst kein
Erkennen mehr, bis erst spéter langsam das BewuBtsein von der Umge-
bung und ihren Ereignissen wieder aus dem jenseitigen Bereiche eintritt.
DaB} aber mit dem Eintritt in die jenseitige Welt eine ganz bedeutende
Wandlung vorsich geht, ja das grofite Wesentliche iiberhaupt, das scheint
nach der Vorstellung der Chandogya-Upanisad den Menschen gar nicht
bewuBt zu sein. Darum heiBt es dort in einem dichterischen Gleichnis:
»So wie in dieser (Einheit des gesammelten Honigs der konzentrierten
Lebensimpulse) jene Sifte keinen Unterschied behalten des bestimmten
Baumes, dessen Saft sie sind, also . . . haben auch diese Kreaturen,
wenn sie (beim Tod) in das Seiende eingehen, kein BewuBtsein davon,
daB sie eingehen in das Seiende« (V1.9.2.). Darum wird in Bezugnahme
auf die Texte der tibetischen Totenbiicher immer wieder auf die Bedeu-
tung des»Klaren Lichtes«hingewiesen,denn wer diese Erscheinung ohne
volle BewuBtwerdung verstreichen 14Bt, wer nur gebannt und fasziniert
bleibt, dem ddmmert schon bald das»sekundire klare Licht« und dann in
der Folge das ganze Pantheon der visioniren Gottheiten. Das aber bedeu-

tet, er befindet sich auf dem Abstieg in stetiger Entfernung von der
hochsten Wirklichkeit des Dharmakaya, der als »Klares Licht« zuvor in
reiner Absolutheit erstrahlte.

Von den Anzeichen des kommenden Todes berichten ebenfalls ver-
schiedene altindische Texte des Veda. Wir finden darin bemerkenswerte
Erfahrungen enthalten, die zum Beispiel fiir die heutige Psychologie
und fiir das Wesen prikognitiver Triume von groBem heuristischen Wert
sein konnten. Wir nennen nur wenige Anzeichen als Auslese, um auf
diesen bedeutenden Punkt aufmerksam zu machen. Im Moksadharma
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heiBt es unter anderem: »Es stirbt innerhalb eines Jahres: beim Eintreten
von schlechtem Sehen, wer sich nicht im fremden Auge sieht, wenn gro-
Bes Wissen sich in Unwissen verwandelt, wer den Mond rissig sieht wie
ein Spinnennetz, bei Wandlung der Gesichtsfarbe, wenn man Leichen-
geruch empfindet statt Wohlgeriiche«(11710-11723).

In Bezug auf die menschliche Verantwortung und das personliche
Handeln im Leben, das seine karmischen Auswirkungen auf die Gestal-
tung des Wandels im Jenseits hat, sind die Texte der Upanisads jenen
der buddhistischen Uberlieferung dhnlich. Die Brihadiranyaka-
Upanisad sagt zum karmischen Charakterproblem folgendes: »Der
Mensch ist ganz und gar gebildet aus Begierde, je nachdem seine Ein-
sicht ist, danach tut er sein Werk, je nachdem er das Werk tut, danach
ergeht es ihm« (IV.4.5.). Es ist bezeichnend, daB wir in diesen Texten
eine Fiille von Hinweisen finden, die es der menschlichen Unwissen-
heit zuschreiben, daB die Leiden der jenseitigen Abgriinde nur durch
dieses selbst bedingt sind. »Viele Hollen werden fiir mangelhafte Er-
kenntnis in Aussicht gestellt« (Moksadharma 7186). Diese Erkenntnis
14Bt sich allerdings ebenso auf das irdische Leben anwenden wie auf
die Spekulationen {iber das Jenseits. SchlieBlich sind die Darstellungen
der Totenreiche psychologisch betrachtet nichts anderes als die getreu-
en Abbilder des irdischen Daseins, nur daB sie uns mythischer und kras-
ser im Bilde erscheinen. Und dies muB wohl so sein, wenn damit die
ethische Verantwortung des gegenwirtigen Erdenlebens in der rechten
Weise betont werden soll.

UngewiB ist das Schicksal im Bar-do, so viele deutlichste Hinweise
und groBte Spekulationen iiber das Jenseits wir auch seit den vergange-
nen Jahrtausenden in den schriftlichen Uberlieferungen der Vélker fin-
den mogen. Immer nur-werden es Darstellungen und Mahnungen sein,
mogliche Bilder des unbekannten Seins, die, alle zusammengenommen,
doch kein ganzes Bild ergeben.

»Nicht kommen die Tage wieder, nicht die Monate und die Nachte,
und der Mensch, ungewiB wie er ist, geht endlich diesen Weg. Nur
ein Sichtreffen auf dem Wege ist die Verbindung mit Gattinnen und
Verwandten, und noch nie ist einer gewesen. der ewig mit ihnen zu-
sammengewohnt hitte« (Moksadharma 11834 und 11346).

Von groBem psychologischem Interesse ist in diesem Zusammenhang
die Anugita (460-483), in der die falschen Verhaltensweisen geschildert
werden, die dem menschlichen Lebensprinzip entgegengesetzt sind und
dieses zu seinem Ende fithren. Man konnte von einer Darstellung der
auf sich selbst gerichteten Destruktion sprechen. Es werden dort die
Regressionserscheinungen beschrieben, die durch eine Fehleinschiit-

207




zung des Lebens und des Sinnes auftreten, wenn der Mensch altert,
ohne zugleich das entsprechende Wissen iiber die letzten Dinge des
Lebens zu erlangen. Weitere Beschreibungen iiber die Anzeichen des
nahenden Todes finden wir in der Aitareya-Aranyaka (1I1.2.4.) und vor
allem in der Satapatha-Brahmana. Im letztgenannten altindischen Werke
begegnen wir auch wieder einer Waage-Darstellung als dem symboli-
schen Bilde vom abwigen der guten und der bosen Taten, wie wir es
aus dem Totengericht des tibetischen Totenbuches kennen, wo der
Verstorbene vor den Richter Yamarija, den Herrscher der Hollenwel-
ten, gebracht wird. Von der Waage im Jenseits heiBt es in der Satapatha-
Brihmana: »Die rechte Hand der Vedi (Feuerstitte) ist die Waage. Was
einer Gutes tut, das ist innerhalb der Vedi, und was er Boses tut, das ist
auBerhalb der Vedi.Darum soll man den rechten Rand der Vedi beriih-
rend dasitzen. In jener Welt nimlich legen sie (beides) auf eine Waage.
Welches von beiden - sei es das Gute, sei es das Bése - ziehen wird, dem
wird er folgen. Aber wer also (um dieses) weiB, der besteigt schon in dieser
Welt die Waage, der kommt in jener Welt um das Wiegen herum. Sein
gutes Werk zieht, nicht sein boses Werk« (X1.2.7.33.).

Eine der ausfiihrlichsten Darstellungen der Ereignisse, wie sie sich
mit allen Schrecken und himmlischen Freuden dem Verstorbenen dar-
bieten sollen, finden wir im Pretakalpa des Garuda-Purana, einem hin-
duistischen Text, der im ersten Jahrtausend unserer Zeit entstanden
ist. Es ist das Totenbuch der indischen Tradition par excellence und
bringt unter anderem auch einige Aspekte, die uns an die Visionen des
tibetischen Totenbuches erinnern.

In der Beschreibung des Sterbens wird erldutert, daB in den letzten
Augenblicken beim Vergehen des BewuBtseins sich die Subjekt-Objekt-
beziehungen auflésen und damit alle Gegenstiinde aus der Wahrneh-
mung zuriicktreten, jegliches BewuBtsein von einer persénlichen Seele
und der duBeren Welt werden diffus und 16sen sich vollkommen auf.
Die Seele ist der Purusa des Sterbenden und entweicht in der GriBe
eines daumenlangen. Minnchens. Die Seele des Bésen wird von den
Schergen des Héllenherrschers Yama abgefiihrt, wihrend die guten
Seelen von himmlischen Fithrern geleitet werden. Nach der Verbrennung
des Toten entsteht aus den Reisopfergaben (skr. pinda) der Angehorigen,
die fiir den Toten téglich gebracht werden, am zehnten Tage nach dem
Tode der Pinda-Leib des Versterbenen als ein Nachtod-Korper wieder

von der GroBe eines kleinen Minnchens. Er wird auch Preta genannt,
der nun in dieser Gestalt die Friichte seines guten und bosen Karma
erleben wird. Die schlechten Seelen kommen iiber viele schreckliche
Hindernisse zwischen Durst, Hunger und Leiden an den Strom Vaitarani,
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der das Hollenreich umflieBt. Dieser Strom wird unter Qual und Pein
iiberwunden, und die Seele betritt das Hollenreich des Yama mit den
heiBen und kalten Héllen. Dort legt der Tote den Pinda-Leib ab und
nimmt die Gestalt eines daumengroBen, feinsﬁofﬂichen Peinigungsleibes
an, der Yatanadeha genannt wird. So tritt er vor Yama, den 32-armigen
schrecklichen Totengott der Hoéllen, der auf einem Biiffel erscheint.
Aber auch die schrecklichsten Hollenqualen, die dann geschildert wer-
den, sind nur zur Abgeltung des schlechten Karma bestimmt, bevor
der Verstorbene wieder eine Wiedergeburt auf der menschlichen Ebene
erlangen kann. Die Seelen der guten Menschen erlangen gl:lte Wieder-
geburten entweder auf der menschlichen oder auf der himmlischen
Ebene der Gotter. - '

Wir diirfen die indischen Quellen der hinduistischen Tradition nicht
verlassen, ohne wenigstens auf die bedeutsame Symbolik vom Naci-
ketas-Feuer hingewiesen zu haben, die sich in der Katha-Upanisad be-
findet. Dort steht das beriihmte Zwiegesprich zwischen Yama, dem
Herrscher der Unterwelt, und Naciketas, dem jungen Sohn eines Brah-
manen. Naciketas war ausgezogen, um das Mysterium der Unterwelt
zu erforschen, er gefit in das Reich des Yama und sucht dort das Ge-
setz des Karma und die eigentliche Bestimmung dps Menschen zu er-
griinden, die sich in der Suche nach Wahrheit ergibt. Nz}chdem Yama
ihm drei Wiinsche zur Erfiilllung anbot, wenn er nur nicht nach den
letzten Dingen fragen wiirde, hielt Naciketas jedoch gerade dies_er Vgr-
suchung stand und erlangte so das Wissen von der Uns}erbhchkeﬂ,
indem er lernte, allen Wahn und die Tduschung zu durchdringen. Unter
anderem schioB Yama seine Rede damit: »Es gibt zwei Dinge in der
Welt, das eine ist gut und das andere angenehm . . . Und diese beiden
binden die Seelen der Sterblichen und ketten die Seelen der Sterblichen
auf verschiedene Art.« Das Gute ist die Bindung an den Weg der Be-
freiung, das heiBt, es ist der Weg zur Losldsung 11nd Vollendung, das
Angenehme ist die groBe und nur begrenzte grofe Tausch}mg }Jnd Selbst-
betrug. Es ist der Weg, der dem Menschen auf Erdel} v1elle1clf1t als das
geringere Ubel erscheinen mag, dessen Folgen aber im Jenseits um so
verheerender sind. . )

In wenigen klaren Worten umreiBt Abhedanandal® die ganze To_dest-
und Lebensproblematik aus einem tief geschauten Erk_ennen des indi-
schen Denkens, das sich nie scheute, letzte Frageh mit den stirksten
Worten zu kliren: »Tod bedeutet Wandlung unserer physischen Bedin-
gungen und nicht Ausloschung unseres Selbstes. Einige Meqschen glau-
ben, daB Tod Vernichtung bedeutet. Tod bedeutet aber nicht Zersts-
rung und absolute Auflésung, sondern die Umwandlung unseres Lebens
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in seine elementaren Zustinde. Das heifit Kommen und Gehen. Dieses
Reich ist die Sphire.von Geburt und Wiedergeburt.« Und wie so viele der
indischen und tibetischen Denker kommt Abhedananda letzthin auf die
Symbolik des inneren Lichtes zuriick, die als Licht der Erkenntnis zum
Leitbild von Lebens- und Todeserfahrung geworden ist: »Suche nach
dem inneren Licht und lasse nicht ab, bevor dieses Ziel erreicht ist.

Wenn du jenes Licht erlangt hast, iiberschreitest du die Grenzen des
Todes.«

Als der Konig Dasaratha gestorben war, so berichtet das beruhmte in-
dische Mahibharata-Epos, verfiel Bharata in eine unendliche Trauer um
diesen Verlust. Er begibt sich zu Rama, dem gottlichen Heros, der ihn
durch eine beriihmt gewordene Rede zu trdsten versucht, die ihm die
Unvermeidlichkeit des Todes offenbaren soll. Die Rede erinnert uns an
den teils recht trostlosen Inhalt der Rede iiber den Tod, die im babylo-
nischen Gilgamesh-Epos als Botschaft von Utnapischtim dem Gilgamesh
verkiindet wurde, als er sich auf der Suche nach der Unsterblichkeit be-
fand. Zu real ist die Wirklichkeit des Todes, als daB3 sie uns zu Spekula-
tionen verleiten sollte. Rama spricht zu Bharata (nach Holtzmann, Rama,
II, 105, 16ff):

»Zerrinnen muf}, was aufgehduft, und sinken, was erhaben ist;

sich trennen, was verbunden ist, und sterben, was da Leben hat.

Wie jede Frucht, indem sie reift, dem sicheren Fall entgegengeht,

so kommtder Mensch von der Geburt dem Tode néherjeden Tag;

und wie ein festgestiitztes Haus doch endlich morsch zusammenstiirzt,
so schwindetauch der Mensch dahin,dem Tod und Alteruntertan.

Im weiten Meere treffen sich zwei Splitter Holz;

fur kurze Zeit sind sie beisammen, bis die Flut sie wieder
auseinandertreibt. So Gattinnen und Kinder auch, Verwandte,
Freunde, Hab und Gut; sie kommen und sind wieder fern,
urplotzlich trifft uns ihr Verlust.

Da unsere Lebenszeit verstreicht, wie Wasser, das zuriick nicht flieBt,
so suche man das eigene Heil und seiner Untergebenen Gliick.«

Ganz anders dagegen klingt der Vers des Buddha aus dem Udana
(VII1,10), als er die Unbeschreiblichkeit des Nirvina andeutet: »Niemand
weifl, wohin das Feuer gegangen, wenn vom niederfallenden Eisen-
hammer der Funke entspringt und langsam im Fluge verlischt; so vom
vollkommen Befreiten, der den Fesseln der Sinne und der Flut der Leiden-
schaften entronnen, der das Nirvana erlangt hat, weil niemand, wohin
er gegangen.«
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2 VERGLEICHBARE ELEMENTE AUS DEN RELIGIONEN
IRANS, BABYLONIENS UND AGYPTENS

Eine in verschiedenen alten Religionen wiederkehrende Symbolik ist
jene von der bedrohlichen Enge und Entscheidung im Jenseits, die zu
iberwinden ist, bevor der eigentliche Weg im Jenseits fortgesetzt wer-
den kann. Es ist eine Art Scheideweg fiir die guten und die bdsen
Taten des Menschen, eine Art Vorentscheidung fiir die himmlischen
und die hollischen Wege, die im tibetischen Totenbuch als der bedroh-
liche und furchterregende Engpass des Bar-do beschrieben wurden.
Darum gibt es im tibetischen Totenbuch einen eigenen Text mit dem
Titel: »Das Gebet zur Errettung aus dem (abgriindigen) EngpaBl des
Bar-do« (tib. Bar-do’i ’phrang-dol-gyi smon-lam), in dem die Buddhas
angerufen werden, den Verstorbenen auf ihrem lichtvollen Weisheits-
pfad aus den Schrecknissen des Bar-do zu geleiten.

In der Religion des Zarathustra, der zoroastrischen Religion des alten
Iran finden wir im Yasht (22) die Beschreibungen iiber den Weg der
Verstorbenen. Gleich nach dem Tode weilt die Seele des Rechtgldubigen
noch fiir drei Tage und Néchte beim Verstorbenen. Wahrend der ersten
Nacht »erlebt die Seele ebenso viel Freude als in der ganzen Nacht
des Lebens«. Nacht des Lebens deshalb, weil die Seele nach dem Tode
den Aufstieg in das unendliche Reich des Lichts beginnt, das mit dem
irdischen Dasein keinen Vergleich hat. Am Morgen nach der dritten
Nacht kommt die Entscheidung mit dem Aufbruch zum Weg auf die
Briicke des Richters, die als Cinvat-Briicke bekannt ist. Diese ist die
Briicke der Abscheidung der guten von den bosen Seelen. Fiir die Falsch-
gldubigen und die bésen Menschen spannt sich die Briicke seidenfaden-
diinn iiber den Abgrund der Hollen. Diese Seelen geraten in Angst
und Schrecken und stiirzen zu den Seiten hinab in die Héllen. Die
rechten Seelen gelangen direkt in das Paradies Garonmana zu dén un-
sterblichen Heiligen. Im Parsismus stehen an der Cinvat-Briicke auch
die anklagenden Didmonen Mithra, Sraosa und Rasnu. Rasnu hat eine
Waage der Gerechtigkeit in der Hand und wagt die guten und die bosen
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Taten ab. Dieses Symbol der Waage kennen wir aus der Darstellung
des Hoéllenrichters Yamaraja im tibetischen Totenbuch.

In den Religionen Babyloniens und des alten Assur ist uns wieder
ein auffallendes Symbol von Interesse, dem wir noch ofter begegnen
werden. Es ist der dunkle und scheinbar uniiberwindbare Strom als
das Wasser des Todes. Der Tote muB den Hubur-Strom in der Unter-
welt {iberqueren, um dann erst den Berg des Gerichts zu-erreichen.
Das Wasser des Todes, das uns aus der mythischen Welt wie aus der
psychologischen Symbolik als Wasser des Lebens und als Wasser des
Todes bekannt ist, bildet hier die unbekannte Tiefe der Trennung von
den beiden Formen des Daseins zwischen Leben und Tod. Jenseits des
Hubur-Stromes befindet sich auch das Gebiet des Lebens, wo die
Anunnaki oder (spiter auch) Gilgamesch als Totenrichter auftreten.
Diese Todesgottheiten sind zugleich die Beherrscher und Hiiter des
Quells des Lebens. Und in der Religion von Ur haben wir die Schilderung
des Weges des Gilgamesch mit dem Schiffer Urschanabi, der den Helden
iiber die Wasser des Todes geleitet. Auffallend ist hier wieder die Gleich-
zeitigkeit der bedeutsamen Symbolik des Wassers. Sein Lebensaspekt
ist zugleich untrennbar verbunden mit dem Todesaspekt. Es ist eine
Frage des seelischen Zustandes, unter welchem das Wasser erscheint,
welche Funktion es hat. In jedem Falle hat das Wasser als Trennendes
und als Verbindendes (Spenden des Lebens) eine groBe Bedeutung
in der Symbolik von Tod und Wiedergeburt.

Bemerkenswert ist in der assyrischen Uberlieferung des Gilgamesh-
Epos die Beschreibung der Traumvision vom Reich des Todes, die dem
Enkidu kurz vor seinem Tode erschienen ist, nachdem er sich ganz in
einen Vogel verwandelt fiihlte. Und es hei8t dann in der VII. Tafel, 31
(nach A. Schott, Das Gilgamesh-Epos): »Er faBt mich an und fithrt mich
zum Hause der Finsternis, der Wohnung Irkallas (des Totenherrschers),
zum Hause, das nicht verldBt, der es betreten, zur StraB8e hin, deren Bahn
nicht umkehrt, zum Haus, darin wohnend man des Lichtes entraten muB,
wo Erdstaub die Nahrung ist, Lehm die Speise, wo man anhat Fligel-
gewinder wie Vogel, und nicht Licht sieht, im Dunkeln sitzt. Wo ich
eingetreten, im Hause des Erdstaubs, sind gestiirzt die Throne, liegen
am Boden die Konigskronen . . .«

Gilgamesh in unverminderter Trauer um seinen Freund Enkidu geht
einen weiten Weg der Suche nach dem Geheimnis des Lebens, das er
fir die Menschen aus dem Reich des Todes fiir die Menschen gewinnen
will. Er {iberquert mit dem Fihrmann Urschanabi das Gewisser des
Todes und erhélt schlieBlich von Utnapischtim eine sehr realistische
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Antwort tiber den Tod, die alles besagt und doch kaum einen Ausblick
gewihrt:

»Der grimme Tod ist unerbittlich; irgendwann errichten wir ein Haus.
Irgendwann siegeln wir ein Testament; irgendwann teilen die Briider;
irgéndwann herrscht HaB im Lande; irgendwann fiihrt das Hochwasser
des angeschwollenen Flusses etwas davon. . .

Ein Antlitz, das in die Sonne sehen kénnte, gibt es seit jeher nicht.
Der Schlafende und der Tote, wie gleichen sie einander! Das Bild des
Todes zeichnen sie nicht! Sie teilen Tod oder Leben zu, des Todes Tage

bleiben unkund.«

Gilgamesh kehrt zuriick in das Land der Lebenden, reicher an Erfahrung,
Leiden und Wissen, aber das Geheimnis des Lebens bleibt durch den
Tod fiir die Menschen versiegelt.

Bei den Uberlieferungen der altdgyptischen Religion finden wir in den
uns bekannten dgyptischen Totenbiichern des Amduat und in dem noch
ilteren »Zweiwegebuch« eine Fiille von mythischen Erkenntnissen iiber
den Weg des Verstorbenen durch die gefahrvollen Bereiche der Unter-
welt, die in so manchen Punkten aufihre Art Anregungen zum Vergleich
mit den Visionen des tibetischen Totenbuches bieten. )

Wir haben schon an anderer Stelle von der auffallenden Ahnlichkeit
in der Lichtsymbolik zwischen dem tibetischen und dgyptischen Toten-
buch gesprochen. In Agypten tritt der Verstorbene gleich nach der Todes-
erfahrung in »das volle Licht des Tages, jene bemerkenswerte Erschei-
nung, die in Tibet als Symbolik einer Primérerkenntnis dargestellt wurde.

Die altigyptische Totenwelt befindet sichim Lande deruntergehenden
Sonne, und der alte kosmologisch und mythisch begriindete Weg zur
Wiedergeburt in einer Welt des Lichtes beginntim Westen und geht durch
die Nacht der aufgehenden Sonne des Ostens entgegen, das ist der Weg
des Sonnengottes Ra. Auch die dgyptische Totenwelt ist in die beiden
Gegensiitze von himmlischen und hollischen Sphéren geteilt. Hinter dem
Durchgang liegt die Nacht, an dem der groBie Schlangendédmon Apopis
lauert, liegt das Gefilde der Seligen, Iaru genannt.

Eine Ahnlichkeit zum tibetischen Totenbuch finden wir auch in der
altigyptischen Lehre von der seelischen Struktur und ihrer Wandlung
nach dem Tode. In der Unterwelt erscheint der Verstorbene als ein leben-
diges Seelenkdrperwesen als BA. Die dort zum endgiiltigen Tode ver-
dammten Wesen gelangen in die Hollenwelten zur vollkommenen Ver-
nichtung, die Seligen entwickeln einen»Verklérungsleib«(genannt ACH)
und gelangen in die Néhe der Gotter.
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Bevor der Verstorbene die Gefilde der Iaru erreichen kann, mu8 er die
gefahrvolle Enge des unterirdischen Nils iiberwinden, wo sich dem Boot
die Sandbanke des Apopis entgegenstellen. Die Sonnenbarke des Ra, der
Sonne als Lichttriger in der Unterwelt, mit der die verstorbene Seele
den Nil befdhrt, gerit in viele Gefahren. Diese kénnen nur durch Wissen,
durch die Kenntnis von magischen Formeln iiberwunden werden, die
der Tote zuvor im Leben bereits gekannt haben muBte. Wir haben hier
bereits die Forderung, daB nur ein bestimmtes Wissen oder Erkenntnisse
das geeignete Mittel sind, die Gefahren der jenseitigen Welt zu liberwin-
den. Sie werden zur Voraussetzung iiberhaupt, Wiedergeburt und zwarim
Reich der Seligen zu erlangen. In der fiinften Stunde muB} der Feuersee
und die Sandbank des Apopis-Ddmonen iiberwunden werden, nachdem
zuvor schon in der vierten Todesstunde die Hohle des Sokar gliicklich
iiberwunden wurde. In der gefdhrlichen siebten Stunde gelingt durch die
Kraft der starksten magischen Beschworungen die Bannung des Apopis-
Dimonen, der mit einem Gefolge von vielen anderen Schlangen, Skor-
pionen und sonstigen Unwesen eine bedrohliche Gefahr fiir die Uber-
fahrt darstellt.

Entscheidend wird fiir den Verstorbenen in der Unterwelt seine bereits
im Leben erworbene Kenntnis aller Namen der unterweltlichen Dimo-
nen, damit er diese mit den entsprechenden Bannformeln unschidlich
machen kann. Es muB also ein magisch-rituelles Wissen vorhanden sein,
das als Fiihrer durch die Enge des Zwischenreiches dienen kann. Nur
wenn er durch dieses Wissen Macht iiber die Gefahren der Totenwelt hat,
kann er das andere Ufer des Jenseits erreichen. Dann kommt er endlich
in das von Wassern des Lebens umgebene Feld Iaru, das 15 oder 21 Tore
hat, in denen bodse und abwehrende Torhiiter mit Messern stehen, die das
Gefilde der Seligen bewachen. War der unterirdische Nil das Wasser des
Todes, so fithrt es nach seiner Meisterung doch wieder zu den Wassern
des Lebens, die das Gefilde der Iaru begrenzen.

Eine zum Vergleich mit den tierkopfigen Dakinis der zornvollen Gott-
heiten des tibetischen Totenbuches dringende Symbolik finden wir in
den vielen theriomorphen Gottheiten und Ddmonen, die wir in den Tex-

ten des dgyptischen Totenbuches finden. Auch wenn die Sinndeutungen
und der psychologische Zweck der Gottheiten des tibetischen Totenbu-
ches ganz andere Grundlagen und Herleitungen haben, sind doch zu-
mindest die morphologischen Ahnlichkeiten zu jenen der Agypter iiber-
raschend groB. Wir erwdhnen nur einmal Anubis mit dem Schakalkopf,
Chephri, den Gott mit dem Kéiferkopf, Thot mit dem Ibiskopf, Hathor mit
dem Kuhkopf, Sechmet mit dem Lowenkopf, Chnum mit dem Widder-
kopf, Horus mit dem Falkenkopf oder Selkis, die Schutzgéttin der Toten

214

mit dem Skorpionkopf. Es sind alles theriomorphe Gestalten, teils auch
mit menschlichem Leib, die als Initiationsgottheiten einen symbolischen
Charakter haben. Sie werden, dhnlich wie die tierkdpfigen Gottheiten des
tibetischen Totenbuches, mit bestimmten Eigenschaften betraut, die un-
ter dem Symbol des entsprechenden Tierkopfes verborgen sind.

Aus den Visionen des tibetischen Totenbuches wissen wir, daB die
tierkopfigen Dakinis des zornvollen Aspektes Erscheinungsformen des
menschlichen Intellektes sind und in dem Auftrag erscheinen, das Be-
wuBtsein von den Fehlern falschen Denkens zu reinigen. Diese Dakinis
sind zornige Furien im Kampf gegen Unwissenheit und Verblendung. Im
dgyptischen Totenbuch kénnen wir eine gewisse dhnliche Funktion der
theriomorphen Gottheiten vermuten, die dort als Gefahren auf dem Wege
zu den ewigen Gefilden auftauchen. Sie miissen von dem Verstorbenen
erkannt und mit magischer Bannformel beim Namen genannt werden.
Indem sie namentlich erkannt und als Phantomgestalten durchschaut
worden sind, verlieren sie ihre Gefahren fiir das Individuum. Wir haben
in den mantrischen Biichern des tibetischen Totenbuches einen ver-
gleichbaren Aspekt, denn hier werden alle Gottheiten mit ihrem Namen
und dem ihnen gewéihten Mantra angesprochen. Nur der Kenner dieser
Mantras kann sich durch Rezitation der heiligen Formeln mit den Gott-
heiten des Bar-do in Verbindung setzen. Die Mantras werden zu Trégern
der géttlichen Energien und zu Vermittlern der Weisheiten der Buddhas.

AbschlieBend zur dgyptischen Symbolik aus den Unterweltsbiichern
sollte wieder nicht die Waage der Gerechtigkeit vergessen werden, die
auch hier bei den Darstellungen des Totengerichts zu finden ist. Zusam-
men mit 42 Totenrichtern hilt der groBe Gott Osiris das Gericht im groBen
Saal der zwei Gerechtigkeiten. Osiris als Gott der Unterwelt sitzt auf
einem Thron umgeben von den Wassern des Lebens, um ihn versammelt
sind seine 42 Diener des Gerichts. Anubis, der schakalkdpfige Gott,und
Horus mit dem Falkenkopf wiegen auf der Waage der Gerechtigkeit die
Taten der Seele, wihrend Thot mit dem Ibiskopf als Schreiber das Re-
gister des Lebenswerkes fiihrt. Wie verwandt ist diese Szene mit jener des
tibetischen Totenbuches vom Hollenrichter Yama, der den Spiegel in der
Hand hilt, wihrend vor ihm die tierkopfigen Helfer und die Waage der
Gerechtigkeit stehen! Es ist aber nicht zu ﬁber§ehen, daB nach dem
agyptischen Totenglauben eine vollkommene anderauferstehung des
Toten in der jenseitigen Welt stattfindet, wihrend in der buddhistischen
Tradition eine karmische Wandlung des BewuBtseins durch verschiedene
irdische Existenzformen geschieht, die durch den Bar-do-Zustand unter-

brochen werden.
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3 VERGLEICHBARE ELEMENTE BEI DEN GRIECHEN,
ROMERN UND GERMANEN

Im altgriechischen Kulturkreis finden wir das Land des Todes wieder

im duBersten Westen des Okeanos, dort liegt Erebos, die Unterwelt als

das Reich der Toten. Das dunkle Erebos, von keinem Strahl der Sonne

getroffen, ist der eigentliche Ort des Hades. Wieder gibt es verschiedene

trennende und uniiberwindliche Strome der Unterwelt, wie der Styx, der

Acheron, Kokytos und der brennende Feuerstrom Pyriphlegeton. Am

Eingang des Hades steht der Hollenhund Kerberos, das Tier des alten
Totengottes Aides. Dorthin gelangen die Seelen und fithren ein trostloses
Schattendasein. Spiter im nachhomerischen Zeitalter wurden die Hades-
vorstellungen erweitert; es gab eine Teilungindie gliicklichen Gefilde von
Elysion fiir die guten Seelen und den Tartaros, wo die bdsen Seelen ge-
plagt wurden. Im Vorfeld des Hades aber auf der Asphodeloswiese weil-
ten die Seelen ohne Schatten in einem Zwischenzustand, es waren die
Seelen jener, die gute und bdse Taten gleichermafBen begangen hatten.
Die Seelen der Verstorbenen verlieren zwar nicht ihre Existenz véllig,
fithren aber ein Schattendasein, die Psyche dimmert mehr oder weniger
bewuBt oder ganz unbewuBt dahin.

Von den Totengottern gab es jeweils verschiedene; auBler Aides (oder
Aidoneus) ist der Todesdimon Thanatos bekannt oder auch Pluton, der
das Schuldbuch der Siinden der toten Seelen fiihrt. Fiir die Leiden im
Tartaros fand man mit der Zeit bestimmte Gottheiten, die als Plagegeister
der Unterwelt bezeichnet werden. Sie gelten als symbolische Gestalten
fiir die Verfehlungen der Seele. Tisiphone ist die richend T6tende, Alekto
die unermiidlich verfolgende und Megéira die grausige gorgonenartige
Géttin. Der Totenddmon Thanatos trigt ein schwarzes Gewand und hat
schwarze Fliigel, in der Hand ein Messer haltend. Die Schilderungen der
Verfolgungsgéttinnen und Damonen im Tartaros lassen uns an die zorn-
vollen Gottheiten des tibetischen Totenbuches denken. Tityos erscheint
als Verfolger der Gegensitze von Lust und Unlust, Tantalos bestraft
Ubermut und Angst, Sisyphos verfolgt den unsteten menschlichen Intel-
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lekt und die stindige Unruhe des BewuBtseins, das sich vergeblich miiht.
Ixion straft die Begierden der Seelen, und die Danaiden vertreiben sinn-
loses Glauben und vergebliche Miihen. Unter die Schar der héllischen
Plagegeister mischen sich die furchtbaren Erinyen der Persephone, die
Eumeniden als Schicksalsgottinnen, die schrecklichen Chimaren, die vo-
gelgestaltigen Harpyien und die Hydren mit den vielen Schlangenkdpfen.
So hat die griechische Welt eine Fiille von Uberlieferungen iiber die Jen-
seitswelten, wenn auch am Ende eine Sinngebung in Bezug auf eine
irgendwie geartete Fortexistenz der bewuften Seele nicht aufgezeigt wird.
Der Todesaspekt hat in der griechischen Religion wesentlich negativere
Zuge, bei denen ein evolutionires Denken oder echte Inkarnationsvor-
stellungen ausgeschlossen bleiben.

Fiir die romischen Totenvorstellungen gelten dhnliche Grundsitze,
wir erwdhnen nur kurz den Totengott Orcus und Dis Pater als Herrscher
des Totenreiches. Die abgeschiedenen Seelen sind die Lemures oder
Manes. Es sind Geisterwesen ohne Leib, fiir die es keine Riickkehr mehr
geben kann. Die Manes wurden in zwei Klassen geteilt, die guten und
lichtenSeelenwarendie Lares, die schlechtenund dunklen Seelenwurden
Larvae genannt. Ihre Unterwelt war der Orcus, der im wesentlichen der
griechischen Vorstellungen entsprach.

In den germanischen Religionen der nordischen Volker und auch bei
den Kelten finden wir vor allem wieder das Wasser als Symbol des Todes.
Die Toten wurden iiber Wasser in das Totenland gebracht, das ,,Utgard”
oder bei den Kelten »Haus des Donn« genannt wurde. Als Totengott
kennen wir Odin mit den Raben oder Thor, der mit dem Kahn als Toten-
schiffer iiber den Wimurstrom fahrt. Bekannt ist die Unterwelt vor allem
mit dem Namen Hel, in der Halja, die G6ttin der Unterwelt, herrschte. Sie
kann in gewissem Sinne mit der Holle verglichen werden; es war eine
verborgene Welt der groen Kilte im dunklen Norden, welcher der diiste-

re Leichenstrand Nastrandir vorgelagert war. Dorthin gelangten die Toten
iiberdas Wasser. Imalten England muB3ten die toten Seelen durch den See
des Schreckens und der Gebeine und durch das Tal des Todes in das
Meer hinaus, an dessen Ufern sich der Héllenabgrund auftat. In Nord-
england kannte man eine fadendiinne Briicke, die {iber den Hollengrund
indas Reich der Toten fiihrte. Das Gleichnis von der Briicke als dem engen
Pfad in das jenseitige Reich scheint iiberall verbreitet gewesen zu sein.
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4 SEELE UND TOD BEI DEN
MANICHAERN UND MANDAERN

In der Religion des Maniherrscht vom Grunds.atz her.ein strenger Dgalis-
mus der Unvereinbarkeit von Licht und Fmstf,rms, zv.nschen e.}nem
Lichtkonig im Paradies und dem Satan Iblis kadlm.der tnefstfn Hdéllen-
welt. Der Mensch ist schicksalhaft mit den ddomonischen Michten ver-
bunden, da ein Teil seiner lichthaften Natur von der Dun.l(elvv.elt ver-
schluckt wurde. Sein Lebensweg ist ein standiges Strebet} in R1ch’£ung
auf die Wiedergewinnung der reinen lichthaften Natgr, die dem Bos.en
abgerungen werden muB. Der Mensch strebt nach Fjrlous.ung aus den Bll:l-
dungen der Finsternis. Im Tode erscheinen den mamchaxschen Seelendie
aus dem Lichtreich entgegenkommenden »leitenden Wesen«, Isa ge-
nannt, es sind ein Abgesandter des Lichtgottes und drei andere Gestal-
ten mit WassergefdB, Stirnbinde, Krone und Lichtglanz. Aus den Hﬁl}en—
welten erscheinen Abgesandte des Bosen als Ddmonen, je_d()ctf bleiben
die Helfer siegreich, und die Seele kann in das Lichtparad1e§ eingehen.
Diese lichtvollen Helfer erinnern uns ein wenig an den im Lichte strah-
lenden Buddha Amitibha (aus dem westlichen Paradies), der in der
ostasiatischen Kunst mit seinen Helfern als vom Himmel herabsteigeng
dargestellt. wird, wenn er die Verstorbenen Glaubigen nach Sukhavati,
dem westlichen Lichtparadies, geleitet. o
Bedenkend die Fehler des Menschen sieht der I.\'Ian.lcl}al.smus das Pro-

blem deutlich unter psychologischen Aspekten,wie wirsie im Totenbuch
von Tibet finden. Der menschliche Korper ist das »glft.lge Feuen:neer«,
der»Palast der Dimonenc, der»f tinffache Grabendes Reiches dgr Finster-
nis«, und in ihm sind »die fiinf giftigen Hofe der Dunkelhelt«"‘O.“Der
Mensch ist »Wurzel und Ursprung aller Ubeltgten« und »aller I-Iollefl
Tor«, denn die Lichtteile des Seelischen siqd »in den Rachen aller Di-
monen geworfen worden«. Darum hdren wir <.11e"Klage der gefar:lgenen
Seelen, wie sie in einer Hymnenrolle der Manichéer von Turfan in Zen-
tralasien bewahrt wurde: »Wer wird mich erlésen daraus und aus allem
Verwundenen und mich entfernen aus der ganzen Enge der Holle? Wer
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wird mich erlésen aus dem Rachen aller wilden Tiere . . . aus jenen
fressenden Tiefen, die da ganz Holle und Enge 2«41

Wir erkennen deutlich die psychologische Bezogenheit der Problem-
frage des Bosen als einer menschlich bedingten Seinsweise, die in seiner
eigenen Verantwortung steht. Die lichten und die dunklen Seiten sind
Aspekte der eigenen Seele, und wo sie sich hinneigt, das wird sie selbst
erfahren. Fiir uns bleibt vor allem die im Manichdismus bedeutsame
Lichtsymbolik und die Zahl »Fiinf« von Interesse, denn bei den in den
fiinf Lichtern der Weisheit strahlenden Tathagatas finden wir als Grund-
struktur der Mandalas die fiinf lichtvollen Buddhas. Die Lichtsymbolik
und die Zahlensymbolik des Manichdismus, der weit {iber Zentralasien
ausgebreitet war, lassen darauf schlieBen, daB bestimmte Ausdrucksfor-
men der tibetischen Mystik in der lamaistischen und auch der Bon-po-
Uberlieferung beeinfluBt sein konnten.

In der manddischen Religion, die bereits eine sehr komplizierte Mi-
schung von babylonischen, persischen, jiidischen und christlichen Ele-
menten ist, haben wir ebenfalls noch die dualistische Konzeption der
lichten und der finsteren Welt. Unter den grenzenlosen Lichtsphiren des
Himmels dehnte sich weite Leere und darunter ein schwarzes Wasser mit
der Unterwelt. Auch der Bereich des menschlichen Daseins gehort zu
den Gefilden der Unterwelt, da er mit dem Bosen verstrickt ist. Das ir-
dische Dasein mit seinen Leiden und Verfehlungen ist die Welt der Fin-
sternis. Der Lichtkonig ist das »groBe Leben«, und die Welt der Finsternis,
also auch der Erdenwelt, ist des Todes. Es hei8it daher nach der Lehre
des Endsch: »Es gibt Tod, und es gibt Leben; es gibt Finsternis, und es
gibt Licht; es gibt Irrtum, und es gibt Wahrheit.« Der Weg des Menschen,
der also der Finsternis (und auch der Unwissenheit) entrinnen will, fiihrt
zu Licht und Leben. Die Erlosung fiihrt aus der Daseinswelt heraus zu
ewigem Licht und Leben. Der Abgrund der siindhaften Seelen nach dem
Tode wird bei den Mandiern als Hélle oder »das Meer des Endes« be-
zeichnet. Es sind die unentrinnbaren »bewachten Orte«, in denen Mat-
tarta’s Wachen stehen, und es gibt kalte und heiBe Héllen als Strafen. In
der Mattarti des Abatur befindet sich die Waage der Gerechtigkeit, um
»Lohn und Werke«abzuwigen, dort werden Geist und Seele wieder ver-
eint, bevor sie zum Licht gelangen. Ginzlich verdammt sind nur jene,
die »den zweiten Tod«sterben, das sind die bésen Seelen, die nach dem

Tode und nach dem ganzen Weltenende keine Auferstehung mehr erwar-
ten diirfen.
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5 SEELE, LICHT, LEBEN UND ToD
IN EINIGEN ABENDLANDISCHEN GEDANKEN

Auf den vergangenen Seiten haben wir einige Vergleiche gebracht,

die sozusagen geeignete Assoziationen in Bezug auf die Lehren des

tibetischen Totenbuches ermoglichen. Es ging uns nur darum, einige

der charakteristischen Gegensatzsymbole zu zeigen, die Problematik

von dem Abstieg in die Welten der Finsternis oder vom Aufstieg zum

Licht. Das eine ist Leiden, das andere Erlosung oder Seligkeit, ganz

gleich, wie es nun in den verschiedenen Religionen bezeichnet wurde.

Gerade im tibetischen Totenbuch beruht ja das ganze Lehrgebidude von
der Fiihrung des BewuBtseins auf der Darstellung der Gegensitze, die
sich aus der meist extremen menschlichen Haltung ergeben. Solche Ver-
haltensmuster erzeugen entsprechend starke Symbole. Und doch ist
durch die Lehre des Buddhismus noch eine groe Entwicklung vor sich
gegangen, nimlich die Uberwindung der Gegensitze und des Dualismus
von himmlischer und héllischer Welt, indem beide Gegenaspekte ver-
eint und als Bilder menschlichen Seins dargestellt werden. Die Entelechie
liegt jenseits der Gegensitze, die in s0 manghen antiken Kulturen in
Bezug auf die Fragen nach Sein und Nichtsein bestanden haben. Dies
erahnte wohl Heraklit in seiner Feststellung: »Auch die Natur strebt
wohl nach dem Entgegengesetzten und bringt hieraus und nicht aus dem
Gleichen den Einklang hervor«(Fragmente 10). .

Der Vorgang der Wandlung von Leben zu Tod hat iiberhaupt ¢ine groBe
Ahnlichkeit mit sehr vielen gewohnlichen Vorgingen des Verzichts im
Leben, oder wie es Lao-tse sagte: »Wer nicht beansprucht, erleidet auch
nicht Verlust.« Der groBe christliche Mystiker des Mittelalters, Eckehart,
gab so manchen Hinweis zu diesem Problem, der mit der zentralen Aus-
sage des Buddhismus vom Leiden durch Ichsucht iibereinstimmt. »Alle
Liebe dieser Welt ist auf Eigen-Liebe gebaut. LieBest du die Eigen-Liebe,
so lieBest du leicht die ganze Welt.« Oder mit anderen Worten: »Wenn
ich alles hinauswerfe, was selbstisch an mir ist, dann kann ich in das reine
Wesen des Geistes hineinversetzt werden.« Es ist in der Sprache des My-
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stikers das gleiche uralte Bild zu finden von der Uberwindung der Welt
der Finsternis durch den Weg zum Licht. Und wenn es in diesem Leben
die Mdglichkeit der lichten Ausblicke auf eine irgendwie bezeichnete
Form der Transzendenz oder des Gottlichen gibt, die uns zeigen, daf
zeitlose und todlose Absolutheit irgendwo vorhanden ist, dann ist es ver-
standlich, diese Normen auch auf das »Jenseits« zu iibertragen. Schon
der Vergleich mit den Aussagen der verschiedenen groen Religionen
148t uns erkennen, daB man héchste Zustinde irdischer Erkenntnis oder
mystischer Einsicht mit den Formen der reinen Erlésung im Tode ver-
glich. Im Buddhismus kennen wir den Begriff des Saméadhi als Hochform
des geeinten und in sich ruhenden Geistes im Lichte der Erkenntnis
wihrend der Meditation, im Augenblick des Todes kann sich dieses
Licht wiederholen als das klare Licht des gesammelten Geistes, der eben-
falls, wenn auch endgiiltig, vom Korper beftreit ist.
Licht als Wissen und Erkenntnis auf der einen Seite und Finsternis als
Dunkelheit, todliche Bedrohung und UnbewuBtheit auf der anderen
Seite sind ein. Urpaar von Symbolen psychischer Erfahrung, vielleicht die
dltesten Urbilder der Menschheit, seit der Geist in der Materie den ersten
Funken des BewuBtseins seiner selbst erlangte. Die christliche Mystike-
rin Hildegard von Bingen stellt sich die Frage: »Ich Pilgrim! Wo bin ich?
Im Todesschatten. Auf welchem Wege ziehe ich dahin? Auf dem Wege
des Irrtums.« Und im Einklang hiermit stellt sie fest;: »Denn diese bosen
Geister haben . .. statt der lichten Herrlichkeit die Finsternis angezogen.«
Wir finden in den Visionen der Hildegard auch markante Schilderungen
der Hollenabgriinde, die eine Ahnlichkeit haben mit der Erfahrung aus
dem Bar-do, wenn der Verstorbene im absteigenden Pfad auf die flammen-
den Erscheinungen der zornvollen Gottheiten trifft. »Ihr Schlund 6ffnet
sich wie eine Grube. Feurigen, stinkenden Rauch atmet sie aus. Denn
die verschlingt gefridBig die Seelen, hiilt ihnen verlockende Reize vor und
zieht sie durch gottlosen Betrug hinab an den Ort der Qualen, wo das
Feuer brennt, der Rauch sich erschreckend zusammenballt.«!42
SchlieBlich erkennt Hildegard in ihren Visionen von der Welt nach
dem Tode zwei verschiedene Arten von Wesen, die sie psychologisch,
genau wie im tibetischen Totenbuch, als Gestalten aus den Taten des
Menschen deutet. »Deshalb eilen auch, wihrend die Seele sich loslést,
lichte und finstere Geister herbei, die Genossen ihres Wandels, je nach
den Bewegungen, die sie in ihrem Wohnsitz vollbracht hat; denn, wenn
die Seele des Menschen ihre Wohnstitte verlaBt, so sind . . . gute und
bdse Engel zugegen, die Zeugen all der Werke . . .«143
Blicken wir zuriick auf die Schilderungen der Visionen des tibetischen
Totenbuches, dann haben wir die »Zeugen der Werke« in den Gestalten
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der friedvollen und zornvollen Gottheiten als Formen des eigenen Be-

wuBtseins, und vor dem Héllenrichter Yama werden die Zeugen der Wer-
ke in Form von weiBen und schwarzen Steinen auf die Waage gelegt.

Es ist iiberhaupt ¢ine ewige Frage, was eigentlich im Reiche des J en.selts
geschieht. Es ist eine Transgression in das Unbekannte, die uns wissen
1dBt,-daB es weder eine Bestitigung fur die vollkommene Vernichtung
gibt noch fiir ein permanentes Sein. Hier wird die Erfahrung des 'I:rans-
zendenten, wie schon jene der Transzendenz als Lebenserkenntnis, zu
cinem Faktor des Numinosen, dessen Wirklichkeit wir nicht mehr mit
dem gewdhnlichen Intellekt allein erfassen konnen. Die Erfahrung .des
Todes und jeder Gedanke an ihn hat etwas ungeheuer Nummosgs an su*:h,
das sich in den duBersten Gegensitzen von Schrecken und ewiger Selig-
keit zu bewegen scheint. .

Denken wir an die Visionen des tibetischen Totenbuches, so haben wir
auf der einen Seite die verkldrten Lichtgestalten der friedvollen Buddhas
in elementarer Strahlung, auf der anderen Seite ihre Gegenbilder als Ge-
stalten von Furcht und Schrecken. Die einen sind der Aspekt des Myste-
rium fascinans, sie sind anziehend und begliickend argzusqhen, sie schei-
nen der Inbegriff der-Erlosung zu sein. Die anqeren s1pd die schr_,eckens-
vollen Herukas als Aspekt des gleichen Numinosen im Mysterium tre-
mendum, das den Menschen erschauern 1dBt. Darum heiBt esin den Tex-
ten, daB man sich von den Gottheiten gleicherweise angezogen und
hochst abgestoBen filhlen wird. Beide sind aber nur dig gegensitzlichen
Funktionen des Einen und an sich UnfaBbaren. Es wird bezeichnet als
das klare Licht und die groBe Leerheit, die alles quaBt. Vom Wesen des
Numinosen sagt Rudolf Otto treffend: »Es hat seine wildgn und dimoni-
schen Formen . . . und es hat seine Entwicklung ins Feine, Gelduterte
und Verklérte.«# .

Alle Visionen des tibetischen Totenbuches stehen unter dem Zeichen
der friedvollen Dhyanibuddhas, sie sind also Emanationen aus einer ur-
bildlichen Ordnung kosmischer Lichter. Die hochste Schau sind die
lichtvollen Weisheitspfade der Buddhas als der Aspekt des Mysterium
fascinans, sie leuchten in dem Lichte der Verkldrung derseelischen Kom-
ponenten als eine spirituelle Kosmologie der fiinf Weisheiten. Diese fiih-
ren hiniiber in die Erfahrung des ganz.Anderen, das a}s die Sphire des
Weltgesetzes (skr. dharmadhitu), als dlz.lmantkl_ares Wissen oder als die
absolute Leerheit (skr. §Gnyaté) umschncbep er('i', o
A. Metzger bringt uns einen wertvolle?n Beitrag iiber dieses Grundpro-
blem des Dimonischen, das sich als Hdllenwglt, Leiden und Verfolgung
durch die Gottheiten offenbart. Fiir ihn ist die Gottheit im »Weltmarty-
rium offenbart«. Er stellt den Satz auf: »Die Damonie des Irdischen ist
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die Not der Gottheit (des » Absoluten«): die Not der unzerrissenen Un-
endlichkeit an ihrer zerstreuten Zerrissenheit, der sie in der Materie,dem
ens creatum ausgesetzt ist.«145 Wir erkennen liber uns oder jenseits dieses
irdischen Kreislaufs der Leiden und der schier unlésbaren Bindungen
das eine Absolute, den Ort, wo es »weder ein Kommen noch Gehen
gibt«, oder wie Buddha es formulierte: »Wenn es dieses Ungeschaffene
und nicht Gewordene nicht gibe, finde man auch keinen Ausweg aus
dem Gewordenen und Geschaffenen.« Und doch wissen wir dafum, daB
es Transzendenz in dieser Welt gibt, sie erscheint hier und wird erahnt,
bevor sie auf dieser Welt je erreicht wiirde. So sehr auch das Erdenleben
ein »Weltmartyrium« bleibt, so ist es doch auch nur die ddmonische Ge-
genseite eines Ganzen. Das eine schlie8t das andere nicht aus, und das
eine ist jeweils Bedingung zur Erkenntnis des ganz Anderen. Hier schlie-
Ben wir noch einmal eine Definition von Metzger an: »Damonie und
Transzendenz stehen in einem untrennbaren, apriorischen Fundierungs-
zusammenhang. Sie sind . . . sich gegenseitig tragende, unsere transzen-
dentale Kreatiirlichkeit konstruierende, méchtige Faktoren.«

Es ist zu natiirlich und menschlich, daB mit der Frage nach dem Tode
sich zugleich die Frage nach der Sinngebung des Lebens ergibt, denn von
diesem einschneidenden Punkt aus gewinnt das vergangene Leben eine
entscheidende und bedrohliche Dimension.

Es ist sicher ganz natiirlich und gerechtfertigt, wenn der Mensch in
fortschreitender Erkenntnis zu dem Schlufl kommt, daB die vielen Be-
schreibungen der Zustinde nach dem Tode, die Himmelsreisen und
Hollenfahrten, letzthin einen symbolischen Auftrag darstellen, durch
Bilder und Gleichnisse zum Verstindnis zu gelangen. Vor allem auf der
magisch-mythischen Ebene ist das Bild eines der wirksamsten Ubertra-
gungsformen von Inhalten, die das rationale Verstehen iibersteigen.
Wenn im tibetischen Totenbuch die Gottheiten als Symbolgestalten fiir
die psychischen Eigenschaften des BewuBtseins klar erkannt wurden, so
finden wir in der griechisch-romischen Tradition eine Wandlung des
Wirklichkeitsbildes von der Unterwelt oder dem Jenseits. Viele der Plage-

geister des Hades, die in der nachhomerischen Zeit aufkamen, wurden
dann als symbolische Formen fiir menschliches Verhalten verstanden.
Lukrez stellt in seinem dritten Buche fest: »Im i{ibrigen treffen alle jene
Fabeln iiber die Gestalten in der Unterwelt zweifellos auf unser irdisches
Leben zu« (980). Er kommt zu der Erkenntnis, daB es in Wirklichkeit
solche mythischen Gestalten wie Tantalos, Tityos und Sisyphos nicht ge-
geben hat, sondern daB8 die »Menschen wihrend ihres Lebens von einer
grundlosen Angst vor den Gottern« getrieben werden. Lukrez bezieht die
Ereignisse der Unterwelt aufinnerpsychische Vorginge, von denensie die
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Abbilder in mythischer Form sind. »Aber jener Tityos lebt ja in un§: der
Mensch, gefesselt in Banden der Liebe, wird von den Geiern zerfleischt,
ihn zernagt beklemmend die Angst, oder ihn richten Sorgen und al.ldere
Begierden zugruride, von denen er besessen ist« (Vers 1000). Im gleichen
Sinne erkennt Lukrez auch in den mythischen Bildern des Kerberos, der
Furien und Totendimonen des Tartaros ein Gleichnis fiir seelische Zq-
stinde als Ergebnis personlicher Verhaltensweisen im Leben. Damit
iibernimmt Lukrezals einer der ersten antiken Schriftsteller die psycholo-
gische Betrachtungsweise in der Erkenntnis,daB, wenndiese Strafenauch
in Wirklichkeit nicht erscheinen moégen, der Mensch sich doch selbst
den Qualen seines Gewissens unterwirft, was auf das Gleiche hinausgeht.
»So setzt der Geist, der die Frevel kennt, die Strafen ahnt, ders Stachel
an; er quilt sich . . . und sieht nicht ab, wie ein Ende all.diesz?r Qualfan cen
sich fande« (1020). Es ist das irdische Leben selbst, das sich die Unwissen-
den zur eigenen Hoélle gestalten. .

Wir kénnen in den abendldndischen Quellen ganz a{lgemgm feststellen,
daB man immer wieder darauf zuriickkam, Wissen mlt.Frelpent und Un-
wissenheit mit Leid und Bindung gleichzusetzen. An §1cl? sind es gn‘m.d-
legende Erkenntnisse, die zur alltiglichen Lehre der. lnfilschen. R,e.llglo-
nen schon immer gehort hatten. Wir ﬁndeq zum Belsplel bere}ts in de;
Uberlieferung des Hermes Trismegistos die Glelchung Unwissenheit
gleich Leiden. »Das Bose der Seelen ist die Unerkenntn{s, denn welche
Seele nichts erkennt von den wesenden Dingen, noch die Natur dersel-
ben. noch das Gute, dieselbe ist blind und fillt in fles Lelbes. Leiden-
schz;ft, wird ein boser Didmon, erkennt sicp selb.st nicht.«16 Wir sehen,
wie sehr diese wesentliche Frage sich auf die eth_lschen.Gn.mdfe‘sten des
menschlichen Lebens bezieht und wie stark sie sphhethh die Frage
nach der jenseitigen Welt beeinfluBt. Mit sel}r deut'l.nch.en und markjmten
Worten hat einer der eigenwilligsten Mystlker, nidmlich Jacob léohm'_a,
sich der gleichen Frage zugewandt. Fur }hn war d_as Problem d;r__Damome
und des géttlichen durchsein alchemistlsc_h bestlmm.t‘e’:s Polantatsdenkep
geldst worden. Es gelang ihm, die verschiedenen w1derstrebeqden Mei-
nungen und Standpunkte zu einem eind.rucksvolle“n Bekenntnis von der
Ganzheit des Menschen in Einheit mit der Schopfung zusammenzu-
tragen. )

Zur Darstellung der in sich gespaltenen Dsthlschen Natur des Men-
schen bringt er folgende Worte: »Du ﬁnd.est ...inder §ubstanz der Se_:ele
ewigen Geburt und unzertrennlichen ewigen Bande dxg all.erschreckhch-
ste, feindlichste Qual, darinnen sie allen Teufeln gleich ist, auBer dem
Lichte Gottes, darinnen ihre ewige Qual steht, eine Feindung in ihr
selber. . .«47 Bohme geht davon aus, daB dieses ganze Weltall des Geistes,
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alle menschlichen Strebungen, das Goéttliche und das Didmonische in der
seelischen Struktur von Grund aus vorhanden sind. »Es ist dir nichts
néher als Himmel, Paradies und Holle: zu welchen du geneigt bist und
hinwirkest, dem bist du in dieser Zeit am nichsten. Du stehst in dieser
Welt in beiden Tiiren und hast beide Geburten in dir.«8 So trigt fiir
Bohme der Mensch sein irdisches und himmlisches Bild in sich und auf
der anderen Seite zugleich sein héllisches Wesen, aus dem sich zu leicht
die Emanationen seiner Untugenden als schreckensvolle Dimdnen und
drohende Gottheiten entfalten kénnen.

So wird letzten Endes auch bei Jacob Bshme das Dasein in der urbild-
lichen Licht- und Finsternis-Problematik gesehen, die wir psychologisch
als Gegensatzpaar von Wissen und Nichtwissen bezeichnet haben. Wir
ersehenin den hdchst philosophischen Schriften, wie etwain der Vedanta-
Philosophie oder in buddhistischen Texten, daB eigentlich die Urform
von Unterscheidung iiberhaupt, jene von Licht und Dunkel, eine breite
Grundlage fiir eine Reihe von Definitionen bietet, die mit diesem Gegen-
satz treffend dargestellt werden konnen. Die aus diesem Gegensatz ent-
stehende Symbolik bei Jacob Bohme hat in jhrer sprachlichen Ausdrucks-
form so manche Inhalte, die uns an die visionire Welt des Bar-do aus dem
tibetischen Totenbuch erinnern. »Alsdann ist dein Herz ein finsteres
Tal; arbeitest du nicht bald wieder zur Geburt des Lichts, so ziindet er
dir das Zornfeuer darin an . . . und du kannst mit deiner animalischen
Geburt nicht die Pforten des Himmels erreichen.«¥? In einem anderen
Vers bei B6hme werden wir wieder an die Erfahrung des »Klaren Lichtes«
im Bar-do erinnert, das identisch ist mit der Erkenntnis héchster Gott-
lichkeit und Einheit des Geistes mit dieser. »Die Seele urstindet im Feuer-
leben, denn ohne die Feuerquelle besteht kein Geist,und gehet mit ihrem
eigenen Willen aus sich durch den Tod . . . so fillt sie mit ihrem Willen
durch des Feuers Prinzipien in Gottes Lichtauge.«150

Zum Ende dieses Kapitelswollen wir nicht versiumen,aufzuzeigen,daB
zum Beispiel auch in einem so beriihmten Werk wie Goethe’s Faust die
groBen Parallelen zur Erfahrung von Wandlung und Tod und Erlésung
zu finden sind, die sich im Erlebnis von Feuer, Licht und Dimonie in so
liberaus deutlicher und wirklichkeitsnaher Symbolik im tibetischen To-
tenbuch finden. Mit einer groBen psychologischen Tiefenschau des Cha-
rakters von Faust hat Goethe in seiner Dichtung ein Denkmal als klassi-
sche Studie tragischer Wandlung aufgestellt, dessen Inhalt weit iiber die
dichterische Aussage hinaus Verbindlichkeit hat. Am Ende von Fau-
stens II. Teil erscheinen die vier grauen Weiber als schicksalhafte Eume-
niden. Es sind die inneren Zweifel und Qualen, die sich in der Seele
des Faustus erheben, sie heiBen Mangel, Schuld, Sorge und Not. Und
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wie der nichtwissende und daher eben blinde Mensch sich immer wieder
gegen die Auseinandersetzung mit seiner Schattenseite wehrt, sie nicht
anerkennen will, so geschieht ihm die tatséchliche Erblindung durch die
»Sorge«. Was ihm aber auBen die Augen schlieBt, das kann ihm sein inne-
res Auge 6ffnen.

»Die Nacht scheint tiefer tief hineinzudringen,
Allein im Innern leuchtet helles Licht, . . .«(11500)

Und dieses Licht, das wie das »klare Urlicht« nun zu seinem Leitstern
in das Jenseits wird, erscheint ihm als Herabkunft von Strahlung. »Noch
blendet ihn der neue Tag.«

Dann erfihrt Faust die elementare Wandlung, dargestellt ganz dhnlich
wie der alchemistische ProzeB oder wie der in sich einfallende ProzeB
durch die Elemente, wie sie im tibetischen Totenbuch beschrieben wur-
den. In klarer Symbolsprache wird das reinigende Wesen des Feuerele-
ments geschildert. »Wendet zur Klarheit euch, liebende Flammen!«

(11800) und weiter: |

,Heilige Gluten!
Wen sie umschweben
Fiihlt sich im Leben
Selig mit Guten.”

In dieser elementaren Katharsis erfahrt Faust die notwendige Erkennt-
nis, daB alle Dinge, die nicht das innere wahre Selbst ausmachen, ginzlich
aufzugeben sind. Nur, wenn man sich der duBeren und verginglichen
Dinge enthilt, kann man die inneren Horizonte aufschlieBen, hier bei
sich selbst ist die Wahrheit zu ergriinden. So singt der Chor (11745):

»Was euch nicht angehort,
Miisset ihr meiden,

Was euch das Innere stort,
Diirft ihr nicht leiden.«

Und schlieBlich anerkennt Faust im Todeserleben die Notwendigkeit
der Wandlung und sehnt sie herbei. Die hier gegebenen Symbole werden
als Waffen zur Reinigung des BewuBtseins aufgefiihrt, starkste Aspekte
der geistigen Macht, der Selbstzerstorung der tduschenden Hiille des
menschlichen Intellektes, derimmer wieder das groe Hindernis auf dem
Wege zur Integration und Einheit des Geistigen ist.
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»Pfeile, durchdringet mich,
Lanzen, bezwinget mich,
Keulen, zerschmettert mich,
Blitze, durchwettert mich;
Daf ja das nichtige

Alles verfliichtige, . . .« (11858)

In einer lebendigen Symbolik, die uns an den Kampf der Méchte des
Lichtes gegen die Dimonen der Finsternis aus der manichiisch-gnosti-
schen Lehre erinnert, schildert Goethe die strahlenden friedlichen Him-
melsemanationen, die als Helfer der Seele erscheinen, wihrend sich das

Base aufbdumend in der fliichtenden Ddmonenschar verliert. Denn nach

Faustens Tod erleben wir vor dem Auszug seiner Seele aus dem Erden-
leib den visiondren Kampf des Mephistopheles und seiner satanischen
Scharen aus der Hoéllenwelt um den Besitz der Seele, die zum Ende doch
von den himmlischen Heerscharen zum Lichte hin befreit wird. Damit
erinnern wir noch einmal an den Ausspruch der Hildegard von Bingen:
Denn beim Tode sind die guten und bésen Engel zugegen als die »Zeugen
seiner Werke« Und das gleiche Bild fiihrt uns hiniiber nach Tibet in den
Wirkungsbereich des Totenbuches, wo wir die Schar der friedvollen und
zornvollen Gottheiten im Bar-do haben als die »Zeugen der Werke«, um
so die letzte und endgiiltige Lauterung des BewuBtseins von den karmi-
schen Verfehlungen einzuleiten.

Zahllos sind die Hinweise iiber den Sinn des Lebens, die Wandlung,
aber auch iiber den Sinn des Todes als dem Anfang eines neuen Lebens.
Wir haben von diesen Hinweisen nur wenig gebracht, um aufzuzeigen,
daB die Aussage des tibetischen Totenbuches sich nicht auf sein Ur-
sprungsland allein bezieht, sondern von universaler Art ist. Esist ein Buch
iiber Sterben und Tod und Wiedergeburt, um dem Sinn des Lebens die
rechte Wiirdigung und Bedeutung zu verleihen; denn von der Grenze des
Scheideweges aus, erlangt man den Uberblick {iber Vergangenheit und
Zukunft. Dort erhebt sich die ontische Frage der Psyche zu einergeahnten
und doch unbekannten Transzendenz.
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1 ALLGEMEINE GRUNDGEDANKEN AUS DER
BUDDHISTISCHEN PHILOSOPHIE UND ELEMENTE
DER PSYCHOLOGIE

Zuerst nun muf3 der Seele Natur, der gottlichen sowohl als menschlichen,
durch Betrachtung ihres Tuns und Leidens richtige Einsicht vorangehen.
Platon: Phaidros 245 c.

Die wichtigste psychologische Aufgabenstellung fiir den Weg der
menschlichen Individuation ist die Meisterung des Lebens als die gro3e
geistige und bewuBte Vorbereitung fiir das Sterben, von dem das tibeti-
sche Totenbuch sagt, daB es der bedeutsamste Augenblick des mensch-
lichen Lebens ist. Im Mittelpunkt der tibetischen Lehren steht nicht
ohne Grund das BewuBtsein und der Inteliekt, jene beiden Manifesta-
tionen der Geistigkeit, deren Hohen und Tiefen ein Leben in geschauter
Vielfalt erméglichen, und welche die entscheidende Schau im-Bar-do
anireten, die sich in den friedvollen und zornvollen Gottheiten mani-
festiert. Das tibetische Totenbuch ist neben seinen religiésen und philo-
sophischen Inhalten ein durch und durch psychologisches Werk zum
besseren Verstindnis von und als Fiihrer zu psychischen Phdnomenen,
die als Nachtod-Erfahrungen dargestellt werden und doch Abbilder psy-
chischer Vorginge des tiglichen Lebens sind. Bevor wir uns einzelnen
Aspekten des tibetischen Totenbuches und seiner verschiedenen Leh-
ren widmen, wollen wir einige Grundgedanken aus der Philosophie
des Mahayana-Buddhismus noch einmal erweiternd darstellen, indem
wir sie auBerdem mit gewissen Begriffen der abendléndischen Psycholo-
gie in Beziehung setzen. Daraus werden wir erkennen, daB manche
Gedanken der asiatischen Welt nicht nur echt psychologischer Natur
sind, sondern daf sie auch vergleichbare Aquivalente in unserer Psycho-
logie besitzen. Denn beiden Systemen, dem des Buddhismus und dem
der Psychologie, ist eines gemeinsam, ndmlich der analytische Weg zur
ErschlieBung des BewuBtseins und der psychischen Struktur des Men-
schen.

A LEIDEN UND DAS LUST-UNLUST PRINZIP

Das in unserer Psychologie bekannte Lust-Unlust-Prinzip als inner-
psychische Gegensatzproblematlk kann auch als eine Grundlage der
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buddhistischen Philosophie bezeichnet werden, auf das die Texte des
PAili-Buddhismus immer wieder hinweisen. In dieser Religion als einer
Erl6sungslehre wird diesem Prinzip die Gegensatzvorstellungvon Leiden
und Nirvina als eine mogliche Lésung des Problems gegeniiberstellt.
Wir bezeichnen im Buddhismus das Leiden als ein grundsétzlich vor-
handenes Ungeniigen der an Triebe und Begehren gebundenen Psyche,
ihren Bediirfnissen nach Erfiillung voll und vor allem auf Dauer gerecht
zu werden. Es ist nicht nur die duBere Welt, die einen stindigen Wandel
von Werden und Vergehen unterworfen ist, sondern das BewuBtsein
selbst ist unstet wie eben auch seine Beziehungen zur AuBenwelt. So
steht der Mensch zwischen Liebe und HaB oder, mit anderen Worten,
zwischen den einseitigen Verhaltensrichtungen von Annehmen oder
Verwerfen. Beides sind individuell unterschiedlich wirksame Einstellun-
gen des BewubBtseins, nach denen jeder Mensch sich verhilt und sein
Weltbild ordnet. Annahme und Ablehnung stehen unter dem Gegen-
satz von Lust- und Wunscherfiillungen sowie der Nichterfiillbarkeit,
die eine negative psychische Spannung erzeugt.

Weitgehend aber geschieht beim Individuum die Unterscheidung in
das, was ihm als gut oder bose, als begehrenswert oder als zu vermeiden
erscheint, unbewuBt. Das heiBt, viele der inneren gegensitzlichen Funk-
tionsebenen des Trieblebens, der Emotionen und der verdringten wie
unbewulBten Komplexe bestimmen aus dem unbewuBten Grunde das
bewuBte Leben und seine Entscheidungen mit. Der Mangel an BewuBt-
heit iiber die selbstverursachten psychischen Vorginge 1i3t den Men-
schen nicht erkennen, daf3 die von ihm gemiedenen und abgelehnten
Wirklichkeiten des Lebens sich eines Tages aus dem UnbewuBten als
ddmonische Michte gegen ihn selbst erheben kdnnen. Das ist dann die
Auseinandersetzung mit dem UnbewuBten, dem Schatten, der dunkien
Riickseite der Persénlichkeit, die in das BewuBtsein zu dringen versucht.
Hier liegt ein wesentlicher und sicher der entscheidende Ansatzpunkt
der buddhistischen Lehren aller Richtungen: Nur eine Steigerung von
BewuBtsein, eine Mehrung und Intensivierung von BewuBt-Sein und
BewuBtseinsgegenwirtigkeit kann unbewuBte und psychologisch un-
heilsame Prozesse eliminieren, indem sie der Verarbeitung im BewuBt-
sein zugefiihrt werden. Daher versteht sich der Buddhismus als Religion
der BewuBtseinsintensivierung unter dem Symbol der Erleuchtung. Erst
wenn ein Quantum an psychischer Anpassung und Realisierung von
BewuBtheit erlangt worden ist, sozusagen auf héherer Ebene von Da-
seinserkenntnis, stellt der Buddhismus die weitergehende Frage nach
dem Nirvana als dem Heilsziel. Nirvana aber ist nur erreichbar durch
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Uberwindung des Begehrens, der groBten Fessel, mit der »die Wesen
fiir lange Zeit den Lauf der Geburten durcheilend wandern«. Darum
heiBt es auch im Majjhima-Nikdya: »Inwiefern ist das Nichterlangen
dessen, was man begehrt, leidvoll? Die Geburt der unterworfenen We-
sen verfallen dem Wunsche: »O, daB wir doch nicht der Geburt unter-
wotfen wiren, daB uns doch keine Geburt mehr bevorstiindel« Aber
solches kann man durch Wiinschen nicht erreichen, und eben dieses
Nichterlangen dessen, was man begehrt, ist leidvoll.« Ebenso verhalt
es sich mit Kummer, Schmerz und Verzweiﬂqu, mit Alter, Krankheit
und Tod, durch Wiinschen kann man keine Anderung erreichen. Der
groBie Gegensatz, die Leidfreiheit jenseits allen Begehrens, eréffnet sich
im Nirvana, das mit der Erleuchtung und inneren Stille des Bewuft-
seins beginnt.

B DIE ZWEI STUFEN VON ERLOSUNG

Hier stellt sich uns die Erlosungsfrage, die im Buddhismus wie in allen
Hochreligionen und nicht zuletzt in einem gewissen MaBe auch in der
abendlindischen Psychologie eine Zentrale Stellung einnimmt. Wollen
wir beides beriicksichtigen, so miiiten wir zwei Kategorien von Erlésung
(oder Befreiung) aufstellen, jene der profanen Befreiung (Selbsterlosung)
und jene der heiligen Erlosung, die letzten Endes ein transzendentes
Ziel beinhaltet. Die Erlsung im profanen und persénlichen Raum ist
das Heilsziel als Heilung und Befreiung der Seele. Dieses Heil ist psycho-
logisch orientiert. Wir finden es zum Beispiel im Veda als die Erkennt-
nis des inneren Purusa; des Selbstes, welches die Voraussetzung zu je-
der weiterg'ehenden Form von Erlosung bildet. Wird diese transparent,
dann erscheint der groBe Augenblick in der Erkenntnis der heiligen Er-
l6sung als dem Ziel des absoluten Heils. Dieses hat immer transzen-
denten Charakter und wird jenseits dieser profanen Welt gefunden.

Es ist eine psychologische Tatsache, daB letzthin das dem Menschen
heilige Ziel der Erlosung mit jenem der irdischen kohérent ist. Es ist
die Transzendierung der Sinngebung des Daseins in das Unendliche,
Zeitlose und Todlose, das sich in der Seele als Géttliches, als Brahman,
als Gott, reines Licht, reines transzendentales BewuBtsein oder als
Nirvina im Bild der Religionen darstellt. Es tritt auch im psychischen
IndividuationsprozeB frither oder spiter die Frage nach den hochsten
Prinzipien an den Menschen heran, die sich als Konfrontation mit den
Ewigkeitsfragen und dem Gottesproblem stellt. Was sich also ganz
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zwangsldufig im seelischen Leben, seiner Wandlung und Reifung er-
eignet oder ereignen sollte,’ist in den Religionen ein a priori erklirtes
Heilsziel. Spezifisch im Buddhismus und in den hinduistischen Erlo-
sungslehren finden wir einen groBen Anteil an Psychotechniken und
psychologischen Grundhaltungen, die auf das Engste mit den religiésen
Lehrsystemen verbunden sind.

C NICHTWISSEN UND WISSEN

Wir finden im Buddhismus wie iiberhaupt in den indischen Religionen
jene bedeutsame Gegensatzsymbolik von Unwissenheit oder Nichtwis-
sen und Wissen oder Weisheitserkenntnis. Unwissenheit ist das Nicht-
wissen von den wahren Hintergriinden der psychischen Beziehungen,
der triebhaften Bedingungen und Abhingigkeiten, unter denen der
»Nicht-Erleuchtete« lebt und leidet. Wissen ist Erhellung aller dieser
gewOhnlich unbewuBten Fixierungen; wo Erhellung und bewuBte
Klirung ist, schwinden die Hindernisse (skr. klesa), die der Befreiung
im Wege liegen. Der Asiate versteht unter Wissen grundsitzlich solche
Erkenntnisse, die der Entwicklung des spirituellen BewuBtseins und fiir
die Erlosung dienlich sind. Anderes Wissen aus rationaler Arbeit
ist sekundir und dient nicht dem eigentlichen Zweck, wenn es durch
den Intellekt nur angesammelt worden ist. Auch kennt der Asiate nicht
die im Abendland oft zu deutlich und rational gesetzte Trennung zwi-
schen einem BewuBten auf der einen Seite und dem UnbewuBiten auf
der anderen. Er sieht' die menschliche Person mehr unter einem ganz-
heitlichen BewuBtseinsaspekt. Gerade gewisse indische und tibetische
Lehren, wie zum Beispiel jene vom »Traumzustand« (tib. tMi-lam), die
durch Néiropa und Mar-pa iiberliefert wurde, machen diesen Aspekt
ganz deutlich. Thr Bestreben ist es, auch im Schlaf- und Traumzustand
ein ununterbrochen wirksames Kontinuum von BewuBtheit zu errei-
chen, das jederzeit kontrolliert werden kann. Legen wir die charakte-
ristische Funktion der von tiefer Wirklichkeitserkenntnis erfiillten bud-
dhistischen Symbolik von Nichtwissen und Wissen einmal auf die psycho-
logische Definition westlicher Denkart um, so lieBe sich durchaus unser
Modell von BewuBitem und UnbewuBtem anwenden. Vorausgesetzt,
daB} wir die Grenzen zwischen beiden Erscheinungsweisen von BewuBt-
sein transparent machen und dynamisch verstehen wollen.
So wire in Bezug auf das Nichtwissen (skr. avidya) zu sagen: Es ist
die grundsitzliche UnbewuBtheit von einem wesentlichen, personlichen
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Anteil psychischer Prozesse und geistiger Vorginge, die unserer bewuB-
ten Kenntnis noch entzogen sind. Was wir nicht wissen, oder noch
nicht wissen, das ist unserem BewuBtsein entzogen oder noch nicht
in diesem erschienen. DaB solche Prozesse und Vorginge aber vorhan-
den sind, erkennen wir heute zumindest schon in der Psychologie an
deni Vorhandensein von Komplexen, Depressionen, Regressionen und
verdringten Inhalten, an der Inkongruenz zwischen individueller psy-
chischer Potenz und ihrer manifesten Wirklichkeit. Trauminhalte aller
Art sind ja nur ein Beispiel dafiir. Die Psychologie hat eine Menge von
klaren Definitionen fiir alle jene »Leiden« erstellt, die letzthin doch ihre
Ursache im »Nichtwissen« eben von diesen »Leiden« und ihren Ur-
sachen haben. Psychoanalyse ist jenes Aufdecken und Analysieren von
psychischen Leiden und ihren Urspriingen, um sie wieder der BewuBt-
werdung zu erschlieBen. Wenn dieses gelingt, kann ein psychologischer
Weg zur »Aufhebung des Leidens« gefunden werden, indem das Be-
wuBtsein Kenntnis und Macht iiber bisher unbewuBite oder »nicht ge-
wuBte« Inhalte erhilt. Dann kénnen die Hindernisse liberwunden wer-
den. Wir gehen hier natiirlich vom Idealfall aus, der, wie alles mensch-
liche, nicht ganz oder nur teilweise erfiillbar sein mag.

Sehen wir an dieser Stelle von den natiirlich duferst komplexen Theo-
rien der Strukturen des Unbewufiten einmal ab, um das Umfassende
allgemein zu wahren, so bote eine mehr dynamistische Auffassung von
Unwissenheit (Nichtwissen) und UnbewuBtem einen vergleichbaren
Denkansatz. Je mehr an Nichtwissen oder dem noch nicht vorhande-
nen Wissen aus der Gesamtheit von BewuBtsein zu Erkenntnis und
Wissen gewandelt werden kann, um so mehr konkretisiert sich Wissen,
BewuBtheit und gegenwirtiges BewuBtsein. Das ist das erste Ziel im
Buddhismus, bevor eine transzendente Frage gestellt werden kann. Je
mehrunbewuBte Inhalte aus dem UnbewuBten gehoben werden kénnen,
je mehr BewuBtheit gesteigert werden kann, um so mehr wichst die
Unabhingigkeit von den Gefahren unbewuBter_ Prqzesse, von Triebab-
hingigkeiten und libidindsen Fixierungen sowie die Kraft des Geistes
auf der anderen Seite. Das ist eine Aufgabe der westlichen Psychologie.
So kdnnten wir darin iibereinkommen festzustellen, daB beide Denk-
ansitze letztlich vom menschlichen BewuBtsein als einem Potential aus-
gehen, das erweitert werden kann. Das ist das Verbindende. Es gibt
einen Weg, nennen wir ihn nun den philosophischen - vom Nichtwis-
sen zum Wissen - oder den psychologischen - vom UnbewuBten zum
BewuBten -, der sich aus der Potenz einer moglichen Evolution des
BewuBtseins ergibt. Ebenso ist es richtig, wenn wir sagen, auch der
philosophisch definierte Weg zur Erkenntnis beruht auf der Realitit

235




T

T e G PR

PR

B

des Psychischen, er ist eines der groBen Abbilder von dieser. Wir kénn-
ten, dies nur nebenbei bemerkt, dhnliche Strukturen aus der groBarti-
gen Symbolik der Mythologien ableiten, die ebenfalls ein getreues Ab-
bild der BewuBtseinsgeschichte darstellen, wenn wir sie psychologisch
betrachten.

D ZUM VERHALINIS GEIST UND KORPER

Die Frage nach der schicksalsmaBig wirksamen Bindung durch Begeh-
ren und Leidenschaften aus Nichtwissen, die mit der manifesten und
doch so relativen Welt verflochten ist, beriihrt natiirlich auch ein psycho-
logisches Kernproblem, das nicht allein durch Theorien, sondern héch-
stens in stindiger Anpassung des Lebens an die Wirklichkeit geldst
werden kann. Der Mensch ist von seiner ganzen Wesensstruktur und
Physis her zuerst einmal ein irdisches und daher durch ein natiirliches
Triebverhalten gebundenes Wesen. Dies ist der grofiere Anteil seines
Daseins. Die gesamte Korperlichkeit ist in den Ablauf biologischer und
naturhafter Vorginge des Trieblebens gestellt, die allen lebenden Wesen
und Organismen gemeinsam sind. Aber erst der Mensch als ein zugleich
sich seiner selbst bewuBtes und geistiges Wesen erkannte noch eine
andere Ebene des Seins, mit der er sich auBerhalb und jenseits aller
an sich natiirlichen Gegebenheiten stellen kann. Dal3 der Mensch in
den Rhythmus der Natur gestelit ist, kann nicht angezweifelt werden,
diese Tatsache ist nicht das Problem. Es beginnt erst dann, wenn die
geistige Natur des Menschen autark wird und sich in einem Gegensatz
zu seiner irdischen Natur stellt. Das ist der Ansatzpunkt fiir die bud-
dhistische Lehre vom Leiden, welches er als ein Leiden an der Welt er-
kennt. Biologisch und physiologisch sind wir auf die Welt angewiesen,
der Verzicht auf diese wiirde menschliches Leben in letzter Konse-
quenz beenden. Weder eine extreme Askese noch vollige Weltlichkeit
konnen der rechte Weg zur Befreiung aus den Gegensitzen sein. Die
Mitte zwischen dem trennenden Geist und dem Weg der sich zur Natur
neigenden physischen Daseinsform zu finden, ist eine Hauptaufgabe
menschlichen Lebens.

Der Buddhismus hat sich daher in mehreren bedeutsamen Schulen
gewandelt, das Problem »nur Korper auf der einen Seite und nur Geist
auf der anderen Seite« blieb bestehen. Im Mahayana und Vajrayana wur-
den zur Losung dieser Gegensatzfrage bedeutende Methoden entwik-
kelt, die sich besonders auf psychologische Techniken konzentrieren,
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um eine Integration zu erreichen. Dies ist ja auch die Aufgabe der Psy-
chologie, indem sie sich zwar in erster Linie um die Richtigstellung
der Funktionen des Trieblebens bemiiht, jedoch dahinter das Leben
in einer hoheren BewuBtseinsgegenwart im Auge hat, die sich nicht
mehr als ein Gegenteil zur physischen Organisation versteht. Nicht mehr
das ‘dualistische Prinzip von Geist und Korper (Materie) ist das MaB-
gebende, sondern die Integration des Geistes als eine alles Korperliche
und Gestaltete durchdringende Macht. Im tibetischen Totenbuch geht
es um den Gegensatz Bewufitsein und Intellekt, weil der Intellekt die
trennende und damit die Gegensitze schaffende Funktion ausiibt.

E KARMA UND SELBSTVERANTWORTUNG

Wir haben im zweiten Kapitel und an anderen Stellen das Problem

des personlichen Karma als einen zentralen Gedanken des Buddhismus

schon behandelt. Doch sollten wir es noch einmal in Bezug zu psycho-

logischen Erkenntnissen setzen. Karma im buddhistischen Sinne ist die

personliche Erfahrung der Friichte des eigenen Denkens, der Absichten

und des Handelns. Es ist das Erleiden der Auswirkungen des friitheren

Handelns und der Einstellungen, die dazu gefiihrt haben; der Mensch
ist sozusagen die Summe seines Tuns. GewiB ist fir den Abendléinder
der Begriff Karma intelligibel, auch wenn er die unglaublich strenge
Konsequenz kaum abzumessen versteht. Wir haben ja gerade in den
tiglichen Redewendungen einige Beispiele, die kennzeichnend fiir die
Einstellung zur Selbstverantwortung sind. Da heifit es im Sprachge-
brauch: »Wer sich dauernd in Gefahr begibt, kommt darin um.« Ein
Sprichwort, das anzeigt, da8 eine gegen alle Vernunft gerichtete Ein-
stellung zu den entsprechenden Folgen fithren muB. Es ist nur so »ein-
fach«, daB man es gewdhnlich nicht »glaubt«. Schon dieses eine Sprich-
wort sagt uns, daB es nicht um das »Glauben« und schon gar nicht um
» Aberglauben« geht, sondern um GewiBheiten, hinter denen »Wissen«
steht. Ein anderes Beispiel aus gewuBter Erkenntnis, das uns dazu noch
die gedankenlos falsch verstandene Wortmagie und Symbolik zeigt,
kennen wir aus folgender Redewendung vor dem Beginn von einer
Unternehmung: »Also versuchen wir es, es wird schon schief gehen.«
Die Tragweite solcher oberflichlichen {\ussvrﬁche wird nicht begriffen,
denn gemeint war das Gegenteil, genau jenes, was dem gesunden Hoffen
entspricht. Es gibt viele Beispiele, die das Folgedenken als vorbewuBte
Kenntnis oder Vorahnung deutlich enthalten.
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Der Buddhismus lehrt als Folgegesetz der Auswirkungen des eigenen
Handelns und setzt dieses in den Bereich des Absoluten, das heif3it,
es ist ein iiber alle Grenzeén des individuellen und einmaligen Lebens
hinaus wirksames Gesetz. Es ist das kausale Weltgesetz an sich. Nur
aus dieser Uberzeitlichkeit heraus ist die buddhistische Theorie zu be-
greifen, daB der Mensch auch jene fiir ihn nicht faBbaren sogenannten
»Schicksalsereignisse« zu tragen hat, von denen er selbst nicht glaubt,
daB er sie einst verursacht haben konnte. Die Ereignisse und Leiden
dieses Lebens gehen nach buddhistischer Vorstellung also nicht nur auf
derzeitiges, sondern auf viel friiheres Handeln und deren Ursachen in
einem vorherigen Leben zuriick. Der Mensch ist daher in seinem jetzi-
gen Leben die Summe und die Folge seiner bisherigen Taten und Ent-
schliisse. Natiirlich setzt diese Theorie voraus, daB auch die Zukunft
einschlieBlich jener eines spiteren irdischen Daseins durch entsprechen-
des Verhalten positiv oder negativ beeinfulit werden kann. Dabei geht
es nicht um moralische Wertungen an sich, sondern um Verhalten in
Bezug auf das Heil des Individuums, und nur in diesem Sinne gibt es
gutes und schlechtes Karma. In Bezug auf den Zustand des menschli-
chen BewuBtseins spricht der Buddhismus von einem heilsamen und
einem karmisch unheilsamen Verhalten; das eine fordert diec BewulBt-
werdung und Befreiung, das andere fiihrt zu Bindung und Unwissen-
heit.

In einem gewissen {ibertragenen Sinne finden wir in der praktischen
Psychologie als einer angewandten Methode zur Heilung vergleichbare
Ausgangspunkte, die sich um ein gesamthaftes Verstindnis vom Dasein
und Sinn menschlichen Lebens bemiiht. Deutlich wird dies bei der
von C. G. Jung begriindeten »komplexen Psychologie«, die den ganzen
Menschen in den Mittelpunkt stellt, auch bei der »Schicksalsanalyse«
von L. Szondi und besonders in der »Daseinsanalytischen Schule« von
L. Binswanger, M. Boss und G. Condrau. Bei allen spielt die Geschicht-
lichkeit des Menschen bis hin zum » Archetypus« (Jung), dem »erbbe-
dingten Wahlzwang« des Schicksals (Szondi) und dem »Daseinsvollzug«
alseinem menschlichen Erfahrungszusammenhang eine grof3e Rolle.

Zur Psychotherapie kommen meist solche Menschen, die durch Neu-
rosen, Angste und Depressionen nicht mehr Herr iiber sich selbst sind,
denen ein wesentlicher Teil der Krifte des BewuBtseins so an ihr »Lei-
den« gebunden sind, daB ihre Freiheit des Handelns bedeutend einge-
schriankt ist. Sie stoBen sozusagen an allen Ecken und Enden auf die
Konflikte mit ihren eigenen Komplexen, die ihnen iiberall als »Hinder-
nisse« im Wege stehen. Und da sie im Wege stehen, verhindern sie
die natiirliche Individuation, das heiBt, die seelische Vollendung des
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Menschen. Zum Teil wissen sie sogar, daB sie immer wieder die glei-
chen Fehler machen, und es ist geradezu ein Merkmal, daB sie diese
Fehler aus eigener Kraft nicht mehr dndern kénnen. Falsches Handeln
entsteht nicht nur aus entsprechend falschen Erkenntnissen und eben-
solchen SchluBfolgerungen, sondern zusitzlich noch aus einer neuro-
tisch durch bestimmte Komplexe bedingten Fehlanpassung an die natiir-
lichen Strukturen des physischen und psychischen Lebens, die dadurch
nachtriglich noch aus dem Gleichgewicht geraten.

Die durch Neurosen zusitzlich erzeugten triebhaften Fixierungen,
die tiefverwurzelten Komplexe (die unbewuBlt zu einem Dauertrugschlu
fithren), die komplizierten Triebverschrinkungen und Verinderungen
bilden einen individuell verschieden wirksamen zweiten Uberbau, der
reales Erkennen, objektives Verhalten und den Weg zur Selbsterkennt-
nis verhindert. Das von uns individuell erstellte »Bild von den Dingen,
die Objektimago, wird um das Gewicht der Komplexe mehr in die Irreali-
tit verschoben. Die Moglichkeiten zu verantwortlichem Handeln aus
dem BewuBtsein eigener psychischer Fihigkeiten wird herabgesetzt.
Es ist Aufgabe der Psychotherapie, eben jene »Bindungen« aus neuro-
tischen Fixierungen zu lésen, um eine Steigerung psychischer Krifte
zu erlangen, die dem Menschen den Weg zu sich selbst und zur Um-
welt wieder ermoglichen. Es wird gebundenes BewuBtsein frei, darum
sprechen wir von BewuBtseinserweiterung, und es wird bisher Unbe-
wuBtes bewuBt, darum nennen wir es BewuBtseinsmehrung.

Selbstverantwortung fiir das Denken und Handeln, wie es der budd-
histische Karmagedanke verlangt, ist also auch aus abendlindischer Sicht
eines der Ziele der Psychologie, um dem Menschen seine volle Hand-
lungsfihigkeit wieder zuriickzugeben. Nicht ohne Grund entdeckte erst-
mals S. Freud die unglaublichen Konsequenzen, die sich aus den Anzei-
chen der Traumbilder schlieBen lassen. Wenn der Mensch glaubt, sein
Handeln habe auf sein personlich so geliebtes und gehiitetes psychi-
sches Dasein keinen EinfluB, so kann die Psychologie der Traume oder
der Fehlleistungen schon allein das Gegenteil beweisen. Zentrale Auf-
gabe der Psychologie ist es also, den Menschen wieder in seine Selbst-
verantwortung zu stellen und ihm den Weg dazu zu weisen. Nicht ohne
Grund finden wir in den Lehrsystemen des Buddhismus sowie in der
Psychologie eine auffallende Ubereinstimmung, was die psychologischen
Symbole und die Techniken anbelangt. Wir werden dies an der Symbolik
des Totenbuches noch erweisen. Ihnen gemeinsam ist vor allem der
analytische Weg, das Abbauen aller jener psychisch bedingten Phiino-
mene, die sekundaren Erscheinungscharakter haben, das heiBt, die sich
auf eine tiefer liegende Ursache zuriickfithren lassen, welche iiberdeckt
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und verstellt worden ist. Was transparent werden soll, ist der psycho-
energetische Kern und das unverbildete Zentrum des BewuBtseins,
damit sich freie Wirksamkeit entfalten kann.

F ALAYAVIJNANA UND ARCHETYPISCHE STRUKTUREN

Ein anderer im zweiten Kapitel schon vorkommender Begriff aus der
buddhistischen Philosophie des Mahadyéna ist das Universal-oder Grund-
bewuBtsein, das wir exakt iibersetzt als »SpeicherbewuBtsein« (skr.
alayavijiiana, tib. Kun-gzhi rnam-shes) bezeichnen. Aus der tibetischen
Ubersetzung wird deutlich, daB es sich um das »BewuBtsein aller Ur-
sachen« handelt, die zum Denken und allen anderen geistigen Titig-
keiten fiihren. Es ist besonders die Yogacara-Philosophie oder die Schule
der »BewuBtseinslehren« (skr. vijiidnavada), die davon ausgeht, daB alle
Dinge als Objekte, alle Bilder und Erscheinungen, die wir erkennen,
nur Geist oder BewuBtsein sind. Das heif}t, wir erkennen nur dann die
Dinge als solche in ihrer Vielheit und Individualitdt, wenn sie zum Inhalt
des BewuBtseins werden. BewuBtsein ist die Voraussetzung fiir den Vor-
gang »erkennen«. Alles aber, was nicht im BewuBtsein erkannt wird, ist
dort nicht vorhanden und daher auch nicht existent. Die ganze objektive
Welt ist also letztlich nur BewuBtsein, weil dieses die Voraussetzung
ihres Erkennens bildet. Geist oder reines BewuBtsein sind nach derideali-
stischen Vijinanavada-Theorie die unabdingbare Grundlage und Essenz
der Wirklichkeit, die Vorbedingung fiir Wirklichkeit und darum absolut.
Da nichts ohne Geist vorstellbar ist, wird er als das Absolute, als die alles
durchdringende Leerheit oder als Nirvdna schlechthin bezeichnet.

Im Menschen bestehen nach der gleichen Theorie zwei Ebenen dieses
Speicher- oder GrundbewuBtseins, die sich nur durch ihre Funktion als
statischer und miitterlicher Urgrund und als Aktivitit unterscheiden.
Den Urgrund oder die unerschopfliche Potenz fiir alle bewuBte Seins-
werdung bildet das Alayavijiidna. Seine handelnde Aktivform ist das
standig sich neubildende und wandelnde DenkbewuBtsein (skr. manovij-
fidna. Yid-kyi rnam-shes). In den buddhistischen Texten wird das Alaya-
vijidna mit einem weiten Ozean verglichen, der die Fiille und die Ganz-
heit aller Wasser symbolisiert. So ist GrundbewuBtsein der Speicher aller
BewuBtseinseindriicke, die tiber die Sinne und durch unterscheidendes
Denken vermittelt werden. Alle Denkakte des unterscheidenden Denk-
bewuBtseins aber erzeugen karmische Auswirkungen, die sich im Ur-
grund einprigen und von dort aus wieder zur »Reifung« in neuen Denk-
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vorgingen gelangen konnen. Auch das Denken wird vom Gesetz des Kar-
ma bestimmt, ist es doch eine Titigkeit des BewuBtseins vor der eigent-
lichen Ausfiihrung der Handlungen. Karma ist.aber auch der persénlich
verursachte und durch eigene Handlungen bedingte »Wind« der Bewuft-
seinsenergie, der iiber die Flichen des Ozeans des GrundbewuBtseins
streicht. In tausend Wellen fichert er dieses auf und erzeugt Gedanken
und Assoziationen aus den Tiefen des SpeicherbewuBtseins. BewuBtwer-
dung und Denken ist der dauernde Proze8 der Vervielfachung bewuBt-
seinsimmanenter Inhalte, die zum Objekt erhoben werden. Karma, die
ursachenbedingte, individuelle Situation des Menschen bewirkt, daB
tiefste personliche und personlich bisher nicht gekannte oder bewuBte
Bilder, Vorstellungen und Erkenntnisse im BewuBtsein auftauchen, dasie
alle in der universalen Potenz des GrundbewuBtseins als karmische Sa-
men enthalten sind. In der Latenz des SpeicherbewuBtseins ist jedes in-
dividuelle Bild oder jeder Gedankeninhalt sozusagen urbildlich, wenn
auch vollkommen ununterschieden schon vorhanden.

Sicherlich ist es kein »Zufall«, sondern bewuBtseinsgeschichtlich wohl
mehr eine psychische Realitéit von groBerer Bedeutung, daB &hnliche Ge-
dankenginge auch ith Abendland seit der Antike zu finden sind. Zuerst
wurden sie in Platons Ideenlehre geformt, die von den ewigen geistigen
Urbildern als den Ideen spricht. Platon sah in ihnen ewige und unver-
inderliche geistige Bilder, die als Urbilder der Dinge personlich auch
{iberindividuell, das heiBt,schon vorgeburtlich vorhandensind. Die Ideen
sind bei Platon das eigentlich Wirkliche und vor allem das Urbildhafte,an
dem die manifesten Dinge nur einen bedingten Anteil haben, denn diese
sind nur ein beschrinkter und sektorhafter Ausdruck des Ganzen der
Ideen. Die Ideenlehre geht iiber Sokrates, Plotin und das Mittelalter
durch die ganze Geistesgeschichte des Abendlandes, wenn auch in den
verschiedensten Abwandlungen. Wir finden sie vielleicht, sinngemiB
iibertragen, in der Psychologie wieder, und zwar insofern als.etwas un-
iibersehbar Urbildliches im menschlichen BewuBtsein wirken muB, das
aus unbekannten Tiefen sein Verhalten in einer charakteristischen Weise
beeinfluft.

Zuerst muBte wohl S. Freud aus bestimmten archaischen und konstant
wiederkehrenden Trauminhalten erkennen, daB es in den Trdumen ein
scheinbar »ererbtes phylogenetisches« Material gibt, welches iltere Be-
wuBtseinsinhalte und Funktionen widerspiegelt, als jene des personli-
chen Lebens. Fiir C. G. Jung und seine Schule wurde es zu einer GewiB-
heit und zu einer der zentralen Lehren, daB sich im menschlichen Be-
wuBtsein Urbilder, die Archetypen, offenbaren, die als Strukturdominan-
ten des kollektiven UnbewuBten zutiefst vorgebildet sind. Dabei faBt
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Jung diese Archetypen ganz im Sinne einer energetischen Definition des
Psychischen auf, indem sie als priformierende Kristallisationspunkte
im Unbewuflten begriffen werden. Psychisch konkret sichtbar und nach-
weisbar werden die Archetypen als »Urbilder« an sich erst durch Be-
wuBtwerdung, also auf der Ebene des Bewuftseins. Wir konnen deshalb
nicht sagen, die Urbilder liegen als solche im UnbewuBten bereit, sondern
es sind nur strukturierte Potenzen vorhanden, die unter gewissen Be-
dingungen immer wieder als Archetypen erkennbar werden: Juiig nennt
sie auch »Selbstabbildungen der Instinkte«, da sie mit den sicheren Ur-
funktionen der natiirlichen Instinkte identisch sind.

Wenn diese Archetypen in das BewuBtsein gehoben werden, nehmen
sie den typischen Charakter des »unterscheidenden«, das heift teilenden
BewuBtseins an, sie erscheinen in ambivalenter Wertigkeit und Bedeu-
tung. Aus dieser Funktion ist die systematische Gegensatzsymbolik des
tibetischen Totenbuches zu verstehen, das auf urbildlichen Symbolen
aufgebaut ist. Was wir aber im BewuBtsein als »Urbilder« erkennen,
hat seine nicht sichtbare energetische Vorprigung im UnbewuBten als
Strukturdominante oder als eine Art Urstruktur, die als instinktive Ein-
stellung beschrieben werden kann. In der Biologie sind solche Strukturen
bei der Tierpsychologie als Erbkoordinaten bekannt, die zur Auslosung
ganz bestimmter und immer gleicher Verhaltensweisen fithren. Der Bio-
loge A. Portmann sieht in Bezug auf die Archetypen der Jung’schen
Psychologie in der Tierpsychologie das Entscheidende im »Erkennen des
Nie-Wahrgenommenen durch eine ererbte zentrale Struktur.« 15! Fiir
Portmann sind die » Ausloser«, die an der Oberfliche sichtbaren Verhal-
tens typische Funktionen auslosen. Jene lassen ihrerseits wiederum auf
das Vorhandensein solcher urbildlichen Funktionen schlieBen, die das
lebende Dasein in seinem Verhalten priformieren. Wir haben diese Fra-
gen aus der Psychologie nur deshalb beriihrt, um zu zeigen, daB die Frage
eines UrbewuBtseins und damit die Frage nach der Ubertragbarkeit von
BewuBtseinsinhalten iiber Generationen doch irgendwie ansteht und den
Menschen immer wieder zur Kldrung dieser Erscheinung angeregt hat.
Mit dem buddhistischen Begriff des Alayavijfiina haben wir eine erste
asiatische Darstellung der Problematik, auf philosophischer Ebene hat
Platons Ideenlehre gewisse Verwandschaft, und heute stellt die Psycho-
logie wieder die Frage nach der Permanenz von menschlichen Erfahrun-

gen, die sich in einem archetypisch geprigten kollektiven Unbewuften
erhalten haben sollen.

242

2 PsYCHOLOGISCHE ASPEKTE DES
TIBETISCHEN TOTENBUCHES

Es gibt viele Menschen, die im Augenblick ihres Todes nicht
nur hinter ihren eigenen Mdglichkeiten zuriickgeblieben
sind, sondern vor allem auch weit hinter dem, was schon zu
ihren Lebzeiten von anderen Menschen bewuf3t gemacht wor-
den war. C. G. Jung: Erinnerungen, p. 311.

Esist eine der bemerkenswertesten Erscheinungen in der buddhistischen
Philosophie des tibetischen Totenbuches, die in einem gesamthaften Ab-
riB vermittelt wird, daB die visiondren Gottheiten als Wirklichkeit und
illusionires »Trugbild« zugleich erscheinen konnen. Oder mit anderen
Worten, sie sind auf der einen Seite hdchste Realitéit und auf der anderen
nur Trugbild aus psychischer Projektion. Und doch sind beide Aspekte
durchaus gerechtfertigt und schlieBen sich keinesfalls aus. Fiir die bud-
dhistische Philosophie existieren keine Gotter als absolute Wesen, denn
auch ihr Sein ist beschriankt zumindest aufjene Zeit, solange sie als solche
von den Menschen anerkannt werden. Trotzdem verwendet das Toten-
buch gottliche Gestalten, jene hohen transzendenten Buddhas, um ge-
wisse geistige und psychische Qualititen auszudriicken, oder auch deren
zornvolle Gegenbilder, in denen sich die Aspekte von Macht und Re-
aktion offenbaren. Uber alle Bilder und Symbole aber hat der Buddhis-
mus Nirvana gestellt, die bildlose Stufe der Befreiung und Erlosung, die
darum auch als die groBe Leerheit bezeichnet wird. In der alles durch-
dringenden Leerheit, jenem Wortsymbol fiir die attributslose Unbe-
schreiblichkeit eines transzendenten Zustandes, 16sen sich Gestalten der
Wirklichkeit und des Scheins in ihrer Relativitdt auf, da hier am Ziel
»nichts mehr zu erreichen« ist, das gestalthaft zu vergegenwirtigen wiire.
Als eine Realitit gelten die Buddhas und Bodhisattvas auf dem Wege
der Meditation, um buddhistische, philosophische und religidse Lehrin-
halte zu begreifen. Fiir den Anhénger des Mahayana sind es die groBen
Leitbilder des geistigen Weges, der durch die transzendenten Buddhas
symbolisiert wird, und so sind diese Bilder identisch mit den ethischen
Inhalten der Lehre. Als Dhydnibuddhas zeigen sie die Wege zu héherer
BewuBtheit und zu einem Leben in metaphysischer Daseinserfiillung.
Und doch lehrt uns das tibetische Totenbuch, daB die Buddhas nur sicht-
bare Formen der inneren, reinen Buddhanatur des BewuBtseins sind, sie
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sind nur vorstellbare Manifestationen der Erleuchtungsnatur des Men-
schen, die immer schon in thm vorhanden ist.

Damit betreten wir bereits die zweite Ebene, namlich die der psycho-
logischen Erkenntnis, daB alle Bilder, Visionen und Urbilder, auch die
héchsten Bilder und Gottheiten, Gestaltwerdungen aus dem eigenen Be-
wufltsein sind. Somit erkennen wir sie als Projektionen, in dem uns tiefe
BewuBtseinsinhalte durch Bilder vorstellbar werden. Die Bilder der Tat-
hagatas sind nichts anderes als Ausdrucksformen von Inhalten des Be-
wuBtseins.

Ebenfalls sind die Projektionen der visiondren Gottheiten logische
Folgerungen aus der Mahayana-Philosophie und ihrer Anwendung, in-
dem sie zugleich den psychologischen Standpunkt lehrt, daB alle Bilder,
Formen und Gedankeninhalte letzthin als Gestaltwerdungen oder Her-
vorbringungen des BewuBtseins zu verstehen sind. Was auf der Seite der
Realitdt Urbilder geistiger Wirklichkeiten sind, werden in psychologi-
scher Sicht Projektionen als Bildinhalte des BewuBtseins und symboli-
sche Gestalten zur Darstellung psychischer Prozesse und konkreter Be-
wuBtseinswandlungen. Solange die Buddhas auf der Wirklichkeit und
ihrer Darstellung als geistiger Inhalt beruhen, sind sie real, sobald sie
symbolisch fiir etwas stehen, sind sie psychologisch zu betrachten. Das
eine ist der philosophische Aspekt, das andere der psychologische, beide
aber sind Ausdruck der einen Realitit des menschlichen BewuBtseins.
Was auf derrein philosophischen Ebene der buddhistischen Metaphysik,
die hier in hochst numinosen Bildern repriasentiert wird, eben metaphy-
sisch begriindet wurde, stellt sich auf der psychologischen Ebene der
Projektionen des BewuBtseins als eine psychische und sogar metapsy-
chische Realitit dat. Psychisch deshalb, weil die visionidren Gottheiten
als Symbol des Geistes erkannt werden und weil sie archetypische Sym-
bolik bewuBtseinsimmanenter Prozesse kennzeichnen. Eine metapsychi-
sche Realitdt wird dadurch aufgestellt, weil der ganze Vorgang der Exi-
stenz bewuBten und unbewuBten individuellen Daseins auch noch in die
Transzendenz jenseits des irdischen Lebens tibertragen wird. Das heiBt,
die Existenz des Psychischen wird als Projektion und als Postulat iiber
ihre irdische Dimension hinaus verldngert.

Die BewuBtseinslehren der Yogacara-Philosophie, zu denen das tibeti-
sche Totenbuch essentiell gezihlt werden muB}, gehen nimlich davon aus,
daB karmisch belastetes BewuBtsein in seiner Daseinsdauer die Lebens-
zeit des irdischen individuellen Daseins bei weitem iiberschreitet. Da-
nach wihrt die Dauer psychischen Lebens so lange wie die Kraft des per-
sonlichen Karma. Ob nun die Buddhas real das Ziel der groBen Vollen-
dung darstellen, oder ob wir sie nach der Durchdringung ihrer Bildhaf-
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tigkeit als Stufen auf dem Wege erkennen, als gestaltetes BewuBtsein,
das sind nur zwei Arten der Erkenntnis, zwei Ebenen der geistigen Praxis.
Uber alle Begrifflichkeit stellt die Philosophie des Mahayana-Buddhis-
mus die Leerheit, die Soheit, die reine Buddhanatur oder die kristall-
klare Diamantnatur menschlichen BewuBtseins, die von bildloser Inten-
sitit-ist. Sie ist immer vorhanden, nur muB sie gefunden werden. Darum
sagt eine Frage aus dem Zen-Buddhismus: Warum willst du den Buddha
mit dem Buddha suchen gehen? Es ist so, als wenn einer mit dem Feuer
das Feuer suchen wollte. Selbsterkenntnis ist ein spontaner Vorgang
der Synchronizitat zwischen Bewuftem und UnbewuBitem, zwischen In-
tellekt oder DenkbewuBtsein und Urgrund oder Alayavijiidna, hier wer-
den Bilder und alle Visionen plétzlich ausgeldscht, durch reine Erkennt-
nis oder Erleuchtung kurzgeschlossen. Das ist der Zustand des »Klaren
Lichtes« im tibetischen Totenbuch, in dem nur Licht selbst als der Dhar-
makaya erfahren wird. Darum kann das tibetische Totenbuch erst die phi-
losophische Wirklichkeit der Buddhas und ihrer Lehren verkiinden und,
nachdem diese begriffen und durchdrungen sind, auch sagen, das alles
sind nur Trugbilder und Tduschungen des eigenen BewuBtseins, denn
reine Innenwelt bedarf keiner Bilder der duBeren Form. .

Ob nun der Mensch in der geistigen Evolution auf dem Heilsweg der
Religionen, auf dem Wege der geistigen Erkenntnisse und Befreiung
durch die Philosophie und Ethik oder aber durch die Anwendung von
Yoga und Psychologie seine Individuation findet und vollendet, jeder
dieser Wege ist doch ein in sich geschlossenes Abbild oder ein gesamt-
haftes Symbol fiir die Entelechie des Psychischen in seiner Gesamtheit
des irdischen Seins und seiner transzendenten Moglichkeiten. Es ist im-
mer ein Streben der Vergeistigung zu erkennen, eine Zuwendung des
BewuBtseins zu metaphysischen und irrationalen Inhalten, eine Ankniip-
fung an das rein Géttliche, das schon in diesem Leben manifest werden
soll. .
Betrachten wir die verschiedenen Versionen der Realitét des Psychi-
schen, so sind di¢ Ansatzpunkte zu einer Theorie der Seele zwar verschie-
den, aber der aus menschlicher Urerfahrung gebildete, uniibersehbar rei-
che Schatz an Symbolen des groBen Hiniibergangs doch auffallend all-
gemeingiiltig. Seien es der Weg der Seele und des Geistkorpers und der
vitalen Lebenskraft des alten Agypters in das Reich des Osiris bis hin in
die Gefilde der Iaru, die Wandlungen und Irrungen des Seelenwesens
Purusa im Pretakalpa des Garuda-Purina oder der enge Pfad durch den
Bar-do fiir den »BewuBtseinskorper« eines verstorbenen Tibeters, der
Weg durch das Jenseits wird urbildlich in merklich iibereinstimmenden
Symbolen geschildert. Darin erkennen wir die Phanomenologie eines
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kollektiven psychischen Ausdrucksvermogens, die archetypisch immer
zu mehr oder weniger dhnlichen Symbolen zuriickkehren muf. Das ist
das erkennbare Gesetz der urbildlich bedingten Reaktionsbildungen des
BewuBtseins auf die ontologische Problematik menschlichen Seins und
Hoffens.

Hinter allen noch so verschiedenen Schilderungen, ob als gestalthaft
gedachte Seele oder als amorphe BewuBtseinsstruktur, befindet sich der
gemeinsame oder kollektive Urgrund psychischer Ahnungen und viel-
leicht auch echter Erfahrungen. Wer wollte hier zwischen Wirklichkeit
und Spekulation die klare Grenze ziehen? Zumindest aber wurde das
Dunkelfeld zwischen beiden durch das tibetische Totenbuch erhelit. Es
sollte uns auch gegenwirtig bleiben, da so manche der psychischen
Situationen im menschlichen Leben, die Angste und Néte des Traumes,
die realen Lebensingste, die Notsituationen groBter psychischer Gegen-
satzspannungen und Konflikte im BewuBtsein, ganz dhnliche Bilder von
Spannung, Dimonie, Lésung und Transzendenz hervorrufen kénnen,
ganz dhnliche Qualen und Leiden geistiger und irdischer Hollen, wie
jene der Nachtodwelten aller Weisheitsbiicher der Menschheit. Nicht
ohne Grund finden wir {ibereinstimmende Schilderungen in den Schrif-
ten des alten Testaments, in den jiidischen Schriften, den dgyptischen,
griechischen, den indischen oder eben den tibetischen Uberlieferungen.

Ist Bar-do oder das Zwischenreich der Entscheidungen und der Lei-
den des BewuBtseins zwischen den zwei Arten von Leben nur eine Pro-
jektion und Selbstabbildung der Urangst vor dem Tode? So wiirde man es
geme aus rein psychoanalytischer Betrachtung definieren. Wird dies aber
der Situation und den permanenten Fragen der Jahrtausende menschli-
cher BewuBtseinsgeschichte gerecht? Die Antwort steht am sichersten
zwischen Verneinung und Bejahung, so wie jene des tibetischen Toten-
buches, die ein philosophisches und ein psychologisches, ein bestitigen-
des und ein relativierendes Urteil zugleich erméglicht. Darum jene Leer-
heit,die einen » Begriff«jenseits von Begriffen darstellt. Oderaberhandelt
es sich um eine transzendente Erfahrung, die als geahnte Wirklichkeit

in das menschliche Dasein heriiber dimmert? Diese Frage wird wie ehe-
mals wohl auch weiter gestellt werden miissen. Metaphysik trigt uns in
die Gefilde jenseits der stofflichen oder physischen Realitit, sei sie nun
empirisch zu folgern oder durch Evidenzen gesichert, ihr wird und mu8
immer der letzte Realitdtsnachweis fehlen. Dafiir aber kann ihre Dimen-
sion auch nicht durch physische MaBe beschrinkt werden. Metapsy-
chische Ereignisse, gehen wir von einer an das Individuum gebundenen
Psyche aus, die iiber dieses Individuum als einmaliges Sein hinausge-
langt, verlieren fiir uns ebenfalls notwendigerweise ihre Dimensionen
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und MaBe einer nur diesseits bezogenen Psychologie. Wissen wir schon
vom Psychischen im Menschen, von der eigentlichen Dimension eines
BewuBtseins allzu wenig, wenn auch manches; wie sollten wir mit unse-
ren Erkenntnissen jene Welten des Bar-do umfassen? Hier muB eine
Phinomenologie der moglichen Zusténde und der Spekulationen begin-
neri; Ebenfalls sind, wenn wir es einmal so formulieren diirfen, eine Fiille
von Evidenzen vorhanden, die ganze Geistesgeschichte ist ein Zeugnis
dafiir, daB Seele und BewuBtsein mehr ist als nur einmalige und ver-
gingliche Korperlichkeit. Nehmen wir die vielen Schriften iiber Jenseits-
erfahrungen, Jenseits-Spekulationen und gar die Totenbiicher mit ihren
determinierenden Aussagen zur Hand, so lieBe sich eine »Phdnomenolo-
gie der Jenseitserfahrungen« erstellen mit allen »GewiBheiten« einer
an Wahrscheinlichkeit grenzenden Sicherheit der Aussagen und Symbo-
le. Und doch muB, solange wir in dieser Welt leben, jene Welt ein Myste-
rium bleiben. Und wenn dieses auch immer so bleiben wird, so stellen
die Inhalte des tibetischen Totenbuches doch einen unglaublichen Fun-
dus an psychischer Leistung dar, die uns das Phdnomen Leben, Seele und
Gottheit ein wenig erleuchten hilft.

Der Bar-do thos-grol, das tibetische Totenbuch in allen seinen Va-
riationen und unabhingig von bestimmten religidsen Prigungen, bietet
sich uns als ein Lehrbuch fiir das Verhalten des menschlichen Bewuft-
seins nach dem Tode an. Alle Geschehnisse werden in der Art psychi-
scher Projektionen im Raume eines bereits hiniibergegangenen BewuBt-
seins geschildert, daB8 dort wie zuvor auf irdischem Plane den gleichen
Reaktionsweisen unterliegt. Insofern ist das tibetische Totenbuch primir
ein Buch des Lebens, denn die Erkenntnisse fiir den Weg durch den Bar-
do sind solche, die im »Diesseits« bereits gewonnen werden miissen,
wenn sie im »Jenseits« angewandt werden sollen. Es ist die Grundiage
buddhistischer Lebenshaltung und Geistesfithrung, die zum Modell der
Fiihrung durch den Bar-do erhoben wird. Ohne diese Grundlage wire ein
Totenbuch, das nur jenseitige Erkenntnisse vermitteln wiirde, gar nicht
in die Sprache unseres rationalen Denkens zu iibertragen. Darum ist das
Ritualwerk zum tibetischen Totenbuch anders gestaltet, es umfaBit zwar
die wesentlichen Inhalte des Totenbuches und seiner Philosophie, ist je-
doch liberwiegend erweitert durch ritualistis_cpe.Anweisungen zur Aus-
filhrung der Totenriten, der Weihungen, Initiationen, Opferungen und
Gebete, die den eigentlichen Teil wesentlich ergidnzen.

In der buddhistischen Trikdya-Lehre, welche die Grundlage zuin Ver-
stindnis fiir die Wandlungen im Bar-do bietet, konnen wir drei Stufen
von Manifestationen des BewuBtseins erkennen. Die hdchste Manifesta-
tion als oberste Stufe reinen Seins ist die des strahlenden BewuBtseins
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als sich selber erleuchtendes klares Licht im Zustand des Dharmakaya.
Es ist BewuBtsein an sich und wird daher auch mit der groBen Leerheit
gleichgesetzt, die aile Fiille des Geistes ermoglicht. Darum finden wir den
Dharmakaya-Zustand symbolisch in der Darstellung des unbekieideten
und tiefblauen Adibuddha Samanatabhadra. Tiefblau ist die Farbe des
intensiven, reinen BewuBtseins, des meditativ versunkenen Intellektes,
und »ohne Bekleidung« bedeutet soviel wie »ohne alle Attribute« oder
»in seinen Qualitdten nicht zu beschreiben«. Im Dharmakaya-Zustand ist
reines BewuBtsein im Bereich des Urbeginns, das heif3it, es befindet sich
in einem unteilbaren Zustand der Potenz vor allem Werden der Schop-
fung und vor allem Entstehen der BewuBtseinsinhalte.

Wenn ein Gegeniiber erscheint, nimlich ein objektives Ziel, dann be-
ginnt aus erster Selbstsetzung und Individuation die Bewuftseinsaktivitit
und die Emanation von BewuBtsein auf den verschiedenen Ebenen. Das
symbolische Gegeniiber ist im tibetischen Totenbuch die weibliche Ent-
sprechung der Buddhas, die Prajiia oder Dakini. Ihre untrennbare Einheit
in der unio mystica mit dem Buddha symbolisiert den Anfang aller Man-
dalas, der psychischen Ganzheitsstrukturen und der vereinigten Symbole
des Mahayana-Buddhismus.

Eine zweite Ebene von Bewuftsein ist das visionire Reich sichtbarer
transzendenter Gestalten, die sich im Sambhogakdya, der Ebene der
himmlischen und géttlichen Vision offenbart. Vom irdischen physischen
Korper aus betrachtet, ist Sambhogakaya, der Verziickungszustand des
BewuBtseins, eine ekstatische Projektion, die psychisch hochst innerlich
im BewufBtsein oder durch Vision im duBersten Raume erlebt wird. Die
Meditationstechniken des Vajraydna-Buddhismus schreiben meist zwei
Wege psychischer Verwirklichung vor. Der duflere ist Visualisation und
aktive Imagination von Symbolen, Mantras und Bildern der Gottheiten,
die durch verschiedenerlei Projektionen mit Sinninhalten erfiillt werden.
Das in duBerer Projektion durch imaginative Techniken erkannte Bild
fiihrt in der Vereinigung mit dem BewuBtsein zu extatischer Erfahrung.
Der innere Weg als komplementéires Ereignis im Zentrum des BewufBt-
seins ohne EinfluB} der duleren Welt ist reine zielgerichtete und bewuBte

Introversion bis zum instatischen wiederum visionédren Ereignis, das sich
am inneren Horizont des BewuBtseins abspielt. Hochst innerliche visio-
nére Bilder mit jenen fernster geschauter Sphiren im Auflen zu vereinen,
ist das Bestreben dertantrisch-buddhistischen Psychotechnik,Immanenz
und Transzendenz visionarer Ereignisse zur groBen Einheit zu bringen.
Diese visiondre Ebene ist mit dem Sambhogakiya vergleichbar, dem
»Korper spiritueller Gliickseligkeit« auf der visiondren Stufe des gott-
lichen Bildes. Es manifestiert sich als Gestaltung des Numinoseninseiner
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groBten Gegensatzrelation unter den Aspekten des friedvoll Erldsten und
des zornvollen Diamonischen und Drohenden. Beide Aspekte sind Formen
des BewuBtseins, das je nach BewuBtseinslage in einem der Gegensitze
zum Ausdruck kommt. .

Die dritte und allgemein menschliche Ebene zeigt uns das BewuBtsein
im Nirmanakaya, dem verkdrperten BewuBtsein in sterblicher Hiille. In
der buddhistischen Philosophie ist es der Ort des Leidens, in dem das Be-
wuBtsein der Natur der Vergiinglichkeit erfdhrt, an der es selbst noch teil
hat. Hier ist die gesamte Psyche gebunden an die vergéngliche Form
und erleidet das stindige Ungeniigen zwischen Geist und Materie, zwi-
schen natiirlich-biologischem Leben und dem stdndig sich evolutionie-
renden Geist, der seine Herrschaft ausdehnt, um die Unabhingigkeit
und Freiheit zu erlangen. Und doch zeichnet dieses menschliche Leben,
der Gang des BewuBtseins durch die Lebensjah.re des Korpers, einen
Weg vor, der in UnbewuBtheit beginnt und zu relfel:, zum Teil hochster
BewubBtheit gelangt, welche der irdischen Form scheinbar entraten kann.
Nach der Einkérperung des BewuBtseins beginnt der aufsteigende Pfad
des BewuBtseins zur Individuation und erlangt, so das tibetische Toten-
buch, den héchsten Moment im Ereignis des Todes. Dann aber.beginnt
génau derumgekehrte Pfad von reinem »befreitenc BewuBltseinim Ange-
sicht des Dharmakaya iiber den visiondren Zustand der Wirklichkeit
des Sambhogakaya zuriick in die UnbewuBtheit,.das Rul}en der Geistes-
titigkeiten, bevor sich neues Leben ereignet. Diese drei Stufen werden
durch den »Chi-kha’i bar-do,den Chos-nyid bar-dound den Sridpa’i bardo«
gekennzeichnet. Aus demersten Leben mit minimaler BewuBtheit entfal-
tet sich der Mensch bis hin zum vollen »Tageslicht« seines Wacqpewust-
seins, steigert sich zu reiner BewuBtseinsgegenwart., wenn der Ubertritt
in den Bar-do kommt. Darum nennt man den Weg in die nichste Inkar-
nation im tibetischen Totenbuch einen absteigenden Pfad, weil die Kraft
des BewuBtseins wieder von ihrer Hohe absinkt bis zur Bindung in das
Kérperliche. Je geringernach der buddhisti_schen Theorie die karmischen
Belastungen im Bar-do sind, je weniger sie d9n zum Tragen kommen,
um so hoher ist der Ansatzpunkt zu neuer Wiedergeburt, um so besser
sind die Aussichten fiir eine endgiiltige Befreiung der Wesen.

Wir haben schon angedeutet, daB das tibetisch; Totenbuch eine
Schatzkammer psychologischer Symbolik ist, da.IS es ein in sich geschlos-
senes Werk konsequenter Anwendung archetyplsc.hgr Symbole darstellt,
wie wenige der Weisheitsbiicher der alten Welt. Elumge c.h?ser archetypi-
schen Strukturen wollen wir noch einmal ins Gefdachtm.s rufen. Die pri-
mire Aufteilung zeigt die intensive Lichtsyr.nbohk. unfl die Abgriinde der
rauchenden und flammenden Finsternis einschlieBlich der Hollenwel-
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ten, die so den groBen Gegensatz von Licht und Finsternis oder, im iiber-
tragenden Sinne, von groBtem Wissen und finsterer UnbewuBtheit kenn-
zeichnen. Alle Meditationsbuddhas erscheinen in den strahlenden Lich-
tern der Weisheiten, in kosmischen Farben, die eine umfassende Inten-
sivierung des BewuBtseins, die Erleuchtung des Geistes durch spirituelles
Wissen kennzeichnen. Vergleichen wir nur einmal die Lichtsymbolik der
Flammen des Heiligen Geistes, die am Pfingstfest iiber den Hauptern der
Jinger erschienen, so haben wir ebenfalls das archetypische Bild der
Lichtgeburt im Geiste, die ein neues BewuBtsein ankiindigt.

Der Bar-do der Wirklichkeitserfahrung zeigt die visionire, die bildhafte
und auch tduschende Struktur der géttlichen Gestalten, die sich als Ma-
nifestationen des BewuBtseins an den Horizonten des eigenen Geistes
erheben. Je mehr die lichthafte Erkenntnisnatur des BewuBtseins nach-
148t, um so michtiger werden die Gegenkrifte, dimonisch, furchtbarund
aus den unbekannten Tiefen steigend, aus denen auch die triitben Lichter
der sechs Lokas leuchten. Sie sind Lichter des sich abschwidchenden Er-
kenntnisvermégens, das durch die triebverhafteten Welten getriibt wur-
de. Die Gegenbilder des groBen und friedvollen Wissens aber sind die
Herukas, der schreckensvolle Machtaspekt, der sich in den flammenden
Gestalten erhebt, wenn der menschliche Intellekt sich aus den Wurzeln
des BewuBtseins geldst hat. Bemerkenswert ist die archetypische Symbo-
lik der theriomorphen Gottheiten, die auf dem abwirts fiihrenden Pfade
gegen Ende der Visionen eine Multiplikation der zerstérerischen Seite
der groBen Mutter ankiindigen. Wir kommen darauf unten noch einmal
zuriick.

Von iibergeordneter Bedeutung in religionspsychologischer Sicht ist
fiir uns das Erscheinen der friedvollen und zornvollen Gottheiten, die
letzthin in ihrer ganzen Vielfalt doch nur als die Aspekte und Versionen
des Numinosen zu verstehen sind. Es sind nicht nur Bilder und »Mani-
festationen« von BewuBtsein, sondern in ihnen driickt sich die Gegen-
wart des Gottlichenaus,dasinder Psyche verschiedene Gestalt annehmen
kann. Auch wenn der Buddhismus keinen Bezug zu einem personlichen
Gott oder Schopfer kennt, so ist ihm doch die Natur des Géttlichen kei-
neswegs fremd, sondern ebenfalls ein hohes Ideal. Die »vier gottlichen
Verweilungen« (skr. catur-apramanani) eines Jiingers der buddhistischen
Lehre, die den Tugenden Brahma’s gleich sind, mégen ein Beispiel sein.
Fiir das tibetische Totenbuch sind die Buddhas und Bodhisattvas »Gott-
heiten«, hochste metaphysische Sinntriger, die als Wandlungssymbole
auf dem Wege der Erleuchtung erscheinen. Sie sind keine Gétter im
festen Sinne, denn solche Gotter kennt auch der Buddhismus aus den in-
dischen Religionen. Diese aber haben im Pantheon ihren festen Platz in
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irgend einer der himmlischen Gegenden, fiir die buddhistische Philoso-
phie und Ethik haben sie kaum eine Bedeutung. Die Buddhas sind also
Gottheiten als Symbole buddhistischer Weisheiten und Tugenden.

Thre Erscheinung in der Symbolweit des Totenbuches entspricht der
archetypischen Struktur numinoser Inhalte des BewuBtseins, in dem sich
das ‘Wesen der Gottheit als dem Unbegreiflichen in zweifacher Form
manifestieren kann. Dieses Numinose wurde von R. Otto in den zwei
Aspekten des fascinans und des tremendum beschrieben. Im gewissen
Sinne treffen diese urbildlichen Erscheinungen des Gdttlichen auch fiir
die Visionen des Bar-do zu, wie sie im Totenbuch geschildert werden.
Entsprechend der in sich ruhenden Gemiitslage des meditativen BewufBt-
seins erscheinen die gottlichen Weisheiten als friedvolle Buddhas im an-
ziehenden und erhebenden Aspekt des mysterium fascinans. In ihrer
finffachen Strahlung ziehen sie den Blick des BewuBtseins nach oben,
und sie werden »wie in himmlischen Sphiren schwebend« geschildert.
Ihr Gegenaspekt, die andere Seite der gleichen psychischen Realitit,
sind die Aspekte des Gottlichen als mysterium trem.endum, als die er-
schiitternde, erschreckende, drohende Vision erscheinen, wenn der In-
tellekt im Streite mit dem Unbegreiflichen liegt. Es wird im tibetischen
Totenbuch immer wieder darauf hingewiesen, daB der schreckensvolle
Buddha-Heruka nichts anderes ist, als der Adibuddha Samantabhadra,
das erregte Gegenbild einer hochst friedvollen Vision. Unfi diese groBen
Gegenbilder erscheinen ja erst, wenn im ersten »Klaren Licht« nicht das
Absolute, der Dharmakaya, reines Licht und vollkommen befreites Be-
wuBtsein erreicht worden sind. _ L

Wir hatten alle Gottheiten des Bar-do bereits als ein in sich genau ge-
ordnetes und entsprechendes Schema psycholqgischer Inhalte und Be-
zichungen gedeutet. Die Ubersetzung der tibetischen Schriften mit der
Deutung der buddhistischen Symbolik 148t klar erkennen, daB die fried-
vollen und zornvollen Gottheiten als einzelne Strukturelemente psychi-
scher Organe und Beziehungen gekennzeichnet sind. Dabeisind nach der
tantrischen Ordnung alle Gottheiten immer mit den Aspekten der sich
erginzenden Polaritit verbunden, die sich in der ménnlich-weiblichen
und der friedvoll-zornvollen Komponente ausdriicken kann. Wir erwéhn-
ten als eine auffallende Erscheinung die theriomorphen Gottheiten, die
als Dakinis bezeichnet werden und also weibliche Natur haben. Sie er-
scheinen zunichst als anthropomorphe dimonische Géttinnen, es sind
die acht Keurima, dann als acht therianthropische Géttinnen in Gestalt
der acht Phra-men-ma, und schlieBlich folgen noch die 28 tierkdpfigen
Géttinnen als Einweihungsgottheiten in das Mysterium der totalen
Selbstauflésung, bevor neues Leben beginnen kann.
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Diese Géttinnen zeigen deutlich die Variationen des zerstérerischen
und verschlingenden: Aspektes des Archetypus der groBen Mutter. Sie
sind zugleich Sinnbilder fiir die animalische Triebsymbolik der Schatten-
seite menschlicher Psyche. Die tierkopfigen Goéttinnen symbolisieren
den Aspektder Vernichtung durch die indischen und tibetischen Attribu-
te der Friedhofssymbolik, mit der die Dakinis der Vernichtung verbun-
den sind. Géttinnen mit dem Schlangenkopf, dem Tigerkopf, dem Kopf
eines Leoparden, des Hundes, des Fuchses, der Krihe oder eines Geiers
zeigen die zerstérende Funktion derabschlieBenden Bar-do-Visionen an,
die mit allen Resten falschen Denkens und einer illusiondren Welt ein
Ende machen sollen. Die Vernichtung wird durch den weiblichen Aspekt
getragen, indem die 28 Goéttinnen aus den »vier Richtungen« des eigenen
Gehirns erscheinen, um eine endgiiltige Katharsis des BewuBtseins von
allen vergangenen Inhalten falscher Identifikation zu erlangen. Auffal-
lend ist auf vielen tibetischen Malereien zum tibetischen Totenbuch,
daB zwar die schreckensvollen Gottheiten in Verbindung mit der Ver-
nichtungssymbolik der Friedhofe gebracht werden, daB sie aber fast im-
mer mit Symbolen des langen Lebens erscheinen, die man noch zusitz-
lich anordnet.

Damit wird auch hier die polare Struktur der archetypischen Gegen-
satzfunktion gewahrt; die Symbolik verkiindet trotz Vernichtung die Fort-
dauer des BewuBtseins in neuen Formen einer gewandelten Existenz.
SchlieBlich miissen in ihrer Gesamtheit auch die friedvollen und zom-
vollen Gottheiten gemeinsam erblickt werden als Ausdruck von der
Ganzheit der menschlichen Psyche, deren Tiefen sich immer wieder in
ambivalenter Symbolik erschlieBen. Es ist eine Grundfunktion und das
Charakteristikum des Archetypus, daB3 er auf der Ebene des BewuBtseins
immer in ambivalenten Bildern und Inhalten erscheint. Es gibt nicht ein
einziges Bild eines Archetypus, sondern immer nur mehrere und viele,
wobei jeder noch so unterschiedliche Aspekt nur die eine Seite des Ur-
bildes abbildet. Die Krifte des Gemiits »im Zentrum des Herzens« und
die Michte des Intellektes sind in eine funktionelle Einheit zu bringen,
die eine dynamische Gegensatzintegration ermoglicht. Dies wird in der
schonen tibetischen Malerei auf Tafel 4 sehr klar verdeutlicht, indem
der Buddha Vajrasattva beide Mandalas, das der friedvollen im Herz-
zentrum und das der zornvollen Gottheiten im Stirnzentrum, vereinigt.
Es zeigt, daBB die Gottheiten Projektionen menschlichen BewuBtseins
sind, die zwar Gegensitze bilden, aber doch essentiell nur eines sind,
ndmlich Vajrassattva, die Natur des Diamantwesens. Das ist Buddha-
natur, reines BewuBtsein oder die groBe Leerheit.
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SchiieBlich ist das tibetische Totenbuch ein Hort der Mandalas, die
wir als die bedeutendsten vereinigenden Symbole der Psychologie ken-
nen. Die Mandalas der fiinf Tathagatas und der Herukas, ihren Gegen-
bildern, spiegeln die polare Bedingtheit des numindsen Aspektes im
Raum gréBter psychischer Ordnung und Vereinigung wider, in dem alle
in der Psyche vorhandenen Gegenbilder wieder zu einer Einheit zusam-
mengeschlossen werden. Diese im Mandala durch klare und festgelegte
Symbole gegebene Vorstrukturierung zur Ubung praktischer Erkenntnis-
arbeit findet sich im Quadrat als eine Ordnung der Elemente und der
geistigen Strukturen, und im Kreis, der die kosmische und verbindende
Einheit des Psychischen ausdriickt. Im Kreis und Quadrat wird der pro-
fane Mensch und der heilige Mensch zu einem spirituellen Einheits-
symbol verbunden. Derirdische Weg wird durch transzendente und meta-
physische Sinngebung erweitert in eine kosmische und heilige Ordnung
gestelit. Die Universalitdt und Ganzheit aus der Individuation einer be-
wuBten Existenz des Menschen wird in einer psychologisch bezogenen
kosmischen und gottlichen Welt dargestellt, in der ein fiinffarbig flam-
mender Lichtkreis das Quadrat umschlieBt. Esist das elementarleuchten-
de BewubBtsein, das eine »himmlische Sphire« und den Erschéinungs-
plan gottlicher Symbole umfaBt. So sind zwar auch die buddhistischen
Mandalas visionire Bilder und noch keine letzten Wirklichkeiten, aber
sie stehen als archetypische Struktur der Quaternitat symbolisch doch fiir
jene Bereiche des Absoluten, des groBen Lichtes aus dem Dharmakaya,
die doch aus der unbeschreiblichen Leerheit als Grundlage alle gestaltete
Fiille ermoglicht.

In den beiden groBen Mandalas des tibetischen Totenbuches erkennen
wir, psychologisch betrachtet, die Darstellung einer doppelten Quaternio,
auf deren Ebenen die Manifestationen des Numinosen und jene des Be-
wuBtseins in psychologischerund kosmologischer Anordnung aufgestellt
sind. In sich hat jede Ordnung ein polares Gefiige und zwar die Symbolik
der Komplementaritit des minnlichen und weiblichen Aspektes des
BewuBtseins. Jede fiir sich bringt in ganzheitlicher und vereinigender
Symbolik eine Ebene des Numinosen, die eine ist die friedvolle und die
andere die zornvolle. Beide sind Ereignisbereiche und Dimensionen des
BewuBtseins und sollen im Bar-do-Zustand mit Erkenntnis durchdrun-
gen werden. Erst dann gelingt auf der Ebene des BewuBtseins die Be-
freiung durch Schau (tib. mThong-grol), die den Zustand des nur Bild-
haften und Symbolischen iiberschreitet, um zur bildlosen Wirklichkeit
zu gelangen.

Fortschreitende Erkenntnisprozesse iiber den physischen irdischen
Tod hinaus, sind eine der Bedingungen, welche die Schépfer der tibeti-
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schen Totenbiicher gestellt haben. Das wiirde bedeuten, daB fiir sie die
Existenz des BewuBiseins iiber den Tod hinaus eine psychische Realitét
gewesen sein muB. Uns bleiben hier wenige Moglichkeiten, in das unbe-
kannte Reich vorzudringen. Unsere Psychologie kennt zwar auch eine
Fille von Vorahnungen, von Traumvisionen, die sich bewahrheiten, und
wir kennen die synchronistischen Phidnomene, die auf die Existenz an-
derer psychischer Dimensionen hinweisen als die schon bekannten.

In der analytischen Psychologie kennen wir seit C. G. Jung die so
wichtige Definition von der transzendenten Funktion, die im Prozef3
der psychischen Individuation iiber die Bildung der vereinigenden Sym-
bolik eine Synthese zwischen BewuBtsein und UnbewuBtem erméglicht.
Hier stehen bedeutende Erkenntnisse zum Wesen des Schopferischen an,
das wie alle bewuBten Akte immer nur unter Beteiligung eines uns be-
bekannten Potentials an UnbewuBtem geschehen kann. Wir erkennen
darin immerhin die Beteiligungen unserer bewuBten Daseinsfunktionen
an einem viel komplexeren UnbewuBten, von dessen Reichweite und
Dimensionen wir keine Vorstellung haben. Wie weit konnte der unbe-
wuBte Urgrund unserer beschrinkten BewuBtheit iiber das physische
Dasein hinaus wirksam sein? Oder ereignet sich eine systolische Kontrak-
tion auf das rein UnbewuBte im jenseitigen Raum, bevor neue BewuBt-
heit aus der Urpotenz entstehen kann? Spekulationen miissen ausge-
schlossen bleiben, denn sie dienen nur der Bindung an neue Ideen und
mentale Konstruktionen statt an Wirklichkeiten.

Die Totenbiicher der Tibeter, der Inder und Agypter, die Mythen von
der ewigen Wiederkehr des Menschen, die Vielzahl der Gebete und Lie-
der der Hoffnung auf ein besseres Leben in einer anderen Welt oder von
einer Erlosung der Seele, sie geben uns wie gesagt eine Theorie von jen-
seitiger Existenz. Wenn wir sie nur als solche nennen und bezeichnen,
sei es im iiberlieferten mythischen Bilde, in einer metaphysischen und
rein hypothetischen Definition oder in psychologischen Begriffen, sosind
sie fiir uns philosophisch und psychologisch Realien. Sie sind als Realien
hier fiir uns vorhanden, allein auch dann, wenn wir sie mit allen Kiinsten
der Ratio in Abrede stellen. Die Errichtung transzendenter Welten als ein
Theorem, so subjektiv die Behauptung auch immer bleiben mag, ist be-
reits eine Wirklichkeit, an der wir dann als ein Problem unseres BewuBt-
seins nicht vorbeikommen kénnen. Undinsofern lohnt es sich, zumindest
zum eigenen seelischen Nutzen in »dieser unserer Welt« sich damit zu
beschiftigen. Und wenn auch unsere Evidenzen fiir eine Darstellung
jenseitiger Ereignisse oder Daseinsformen der Psyche nicht ausreichen,
so ist es fiir diesseitige Erkenntnisse der Philosophie und Psychologie
noch immer eine reiche Ernte, die einzubringen bleibt.
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Zu viele Fragen bleiben offen und behaiten ihr Geheimnis, ob wir nun
eine philosophisch erschopfende Antwort oder eine psychologische Lo-
sung suchen. Auch das tibetische Totenbuch ist langsam gewachsen, es
hat lange Zeiten die Lebenden beschaftigt, um den Sinn des Jenseits-
wandels zu ergriinden und diese Sinngebung dann in ein lehrbares Weis-
heitsbuch zu bringen. Lebensverwirklichung als ein HéchstmaB an psy-
chischer Individuation und Bewu8tseinsbildung werden vom Menschen
in seinem Dasein gefordert, wenn auch sein Wandel im Bar-do den te-
leologischen Sinn zur eigenen Befreiung erfiillen soll. Das tibetische
Totenbuch ist zur geistigen Fiihrung des Abgeschiedenen geschrieben
worden, damit er jenes neue Leben begreifen mag, das ihn nach den 49
Tagen des Bar-do wieder hier erwartet. Der Inhalt des Totenbuches be-
steht aus tiefen Weisheiten des Lebens fiir den Weg durch die Unge-
wiBheiten des Bar-do, von dem der Bar-do thos-grol mit einer Sicherheit
der Uberzeugungskraft berichtet, als sei die Ahnung von dem unbekann-
ten Jenseits Wirklichkeit geworden.

Die Frage nach dem, was nach dem groBen Hiniibergang geschieht,
kann nur durch die s_ymbolischen Gleichnisse geldst werden, die uns als
Gleichnisse doch Evidenzen verkiinden, die verstanden werden konnen.
Darum beschlieBen wir dieses Kapitel mit einem wahren Gleichnis aus
der altindischen ChiAndogya-Upanisad (8.1.6.):

»Darum, wer von hinnen scheidet, ohne daB er die Seele erkannt hat
und jene wahrhaften Wiinsche, dem wird zuteil in allen Welten ein Le-
ben in Unfreiheit; wer aber von hinnen scheidet, nachdem er die Seele
erkannt hat und jene wahrhaften Wiinsche, dem wird zuteil in allen Wel-
ten ein Leben in Freiheit.«
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W. Y. Evans-Wentz: Das Tibetanische Totenbuch, Ziirich 1953 (in mehreren Auf-
lagen erschienen). Es muB in diesem Zusammenhang darauf hingewiesen werden, daB
dieses._Werk fiir den interessierten Leser eine unbedingte Erweiterung darstellt, da es
eine Ubersetzung wesentlicher Teile des Totenbuches liefert. Wie in der Einfiihrung

erwihnt, stellt sich unser Bu_t;h eine andere Aufgabe als vergleichende Ubersicht fiir
die tibetischen Totenbuch-Uberlieferungen und als Fiihrer zum Verstindnis der
Initiationen und der visioniren Bilder, die in sich eine Summe von altiiberlieferten
Lebenserfahrungen darstellen.

Siehe Literatur-Verzeichnis VIII, 1. A. Nr. 8 -

Solche Texte sind zum Beispiel der bTags-grol-gyi skor-rnams oder der sNying-thig-gi
bshags-grol.

Ein gutes Beispiel hierfiir bietet die Abb. 16 auf Seite 163 in D. 1. Lauf: Das Erbe
Tibets, Bern 1972.

Zu den fiinf Buddhas oder Tathagatas siehe Seite 123-126.

Wichtige groBere Publikationen oder Abhandlungen zur Religion der Bon-po finden
finden wir in den folgenden Titeln:

Tucci, G./Heissig, W.: Die Religionen Tibets und der Mongolei, Stuttgart, 1970:
H. Hoffmann: Quellen zur Geschichte der tibetischen Bon-Religion, Mainz 1950:
derselbe: Die Religionen Tibets, Freiburg 1956; S. Karmay: The treasury of good,
sayings: A Tibetan History -of Bon, Oxford 1972; Kvaerne, P.: The Canon of the
Tibetan Bonpos 1 and I1. Indo-Iranian Journal, VoIX VI, 1-2. The Hague 1974; derselbe:
Bon-po Studies, The A Khrid System of Meditation, in »Kailash, Journal of Hima:
layan Studies«, Vol. I, 1953 Kathmandu; D. L. Snellgrove: The Nine Ways of Bon

Oxford 1967, Himalayan Pilgrimage, Oxford 1961; Snellgrove/Richardson: A Cultural
History of Tibet, Washington 1968; A. H. Francke: gZer-myig, A book of the Tibetan
Bonpos, in »Asia Major« Vol. 1(1924), Vol. 3 (1926), Vol. 4 (1927), Vol. 5 (1930) und
Vol. 6 (1930); G. N. Roerich: Trails to Inmost Asia, New Haven 1931.

Diese Texte sind das Bon-po Totenbuch sNyan-brgyud bar-do thos-grol gsal-sgron
chen-mo und die Uberlieferung des Bon-po Schatzentdeckers 'Or-sgom phug-pa mit
dem Titel Na-rag pang-'gong rgyal-po. Weitere, uns aber noch unbekannte Texte zu
den Gottheiten des Totenbuches der Bon-Religion sind: 1. Na-rag gting-sbyongs

2. Man-ngag "khor-ba dong-sprugs, 3. Khams gsum sems-can skye-"chi’i mdo. 4. Zhi:
khro rtsa-"grel chen-mo, 5. Zhi-khro yang-khol und Zhi-khro yongs-'dus, 6. ihi-khro
sbrag-sgrub und Zhi-khro spyi-bskul, 7. Zhi-khro yang-snying cha-lag Jang-bcas-pa
8. Zhi-khro yongs-rdzogs sku’i rgyud, 9. "Khor-ba dang dong sprug-gi mdo, 10 Zhi:
Khro boud-dril. (nach Quellenangaben von S. Karmay, Treasury, Oxford 1975). '
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Zu diesen gehdren die Werke in Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 1,4,6,7 und 8.
Entsprechende Texte sind im Lit.-Verz. VIII, 1. A. die Nr. 5, 10 und 34.
Entsprechende Texte sind im Lit.-Verz. VIII, 1. A. die Nr. 13, 14 und 15.

Siehe Anhang im Lit.-Verz. VIII, 1. A. die Nr. 16, 17 und die Zitate von Mi-la in
Nr. 11 und 31.

Siehe in Lit.-Verz. VIII, 1.B. die Nr. 1 - 4.

Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 7

'Dzam-bu’i gling-du bstan-pa’i srog-shing btsugs.

Kha-ba-can-du chos-kyi sgron-me sbar.

bSam-yas war das erste groBe buddhistische Kloster in Zentralbauweise der Mandala-
Kosmologie, gelegen am Tsang-po-FiuB siidlich von Lhasa, das von Padmasam-
bhava und Santaraksita wihrend der Regierungszeit des tibetischen Kénigs Khri-
srong lde-btsan etwa um 780 erbaut wurde.

Zu Samantabhadra und Dharmakaya siehe Kapitel I1.

Uber den Sambhogakiya siehe Kapitel 11,

Das bekannteste biographische Werk ist der O-rgyan gu-ru padma 'byung-gnas-kyi
skye-rabs rnam-thar padma’bka’i thang-yig.

Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 29, verfaBBt von ’Jigs-med gling-pa.

Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 30.

Lit.-Verz. VHI, 1. A. Nr. 31.

bLa-ma’i thugs-grub rdo-rje drag-rtsal las/ Zhal-gdams lam-rim ye-shes snying-po/
Padma sam-bha’i snying-tig-go.

rDzogs-pa chen-po klong-chen snying-thig-gi sngon-"gro’i khrid-yig kun-bzang bla-
ma’i zhal-lung.

Rig-’dzin padma gling-pa’i bka’-’bum yid-bzhin gter-mdzod.

rDo-rje theg-pa sngags-kyi gso-sbyong bdud-rtsi’i rol-mtsho.

H. V. Guenther: Life and Teaching of Naropa, p XI-X1I, Oxford 1963,

Der geistige Lehrer des indischen Siddha-Naropa war der indische Guru Tilopa,
siehe auch Anmerkung 27.

Die Shangs-pa-Sekte, gegriindet durch Kyung-po rnal-'byor im 11. Jahrhundert, gilt
als eine Untersekte der bKa’-brgyud-pa-Linie von Tibet,

Lit.-Verz. VIIL, 1. A. Nr. 13, 14, 15 und die kleinere Schrift Zab-lam su-kha chos-drug-gi
brgyud-pa’i gsol-'debs.

Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 14 und Nr. 16.

S. Karmay: The treasury of good sayings, London 1972.

Wenn auch viele dieser Texte bis heute noch nicht aufgefunden worden sind oder
sich moglicherweise noch in Tibet an unbekannten Orten befinden mégen, sind uns
doch manche wenigstens ihrem Titel nach aus der Geschichte der Bon-religion be-
kannt; sie wurden in Anmerkung Nr. 7 aufgefiihrt.

Der Lam-mchog rin-chen ’phreng-ba des tibetischen Gelehrten Dvags-po lha-rje
alias sGam-po-pa (1079-1153) Fol. 2 a-b. Dvags-po lha-rje war der bedeutendste
Schiiler des groBen Yogi Mi-la ras-pa und ein Vermittler der Lehren vom »GroBen
Symbol (tib. Phyag-rgya chen-po), das ist die altiiberlieferte indische Mahamudra-
Lehre, die eine zentrale Bedeutung in der bKa-brgyud-pa Tibets hat.

Dieses philosophische Lehrsystem entstand etwa im 3.-4. Jahrhundert unserer Zeit
unter den Gelehrten Maitreyanitha, Asanga und Vasubandhu. Es lehrt den prak-
tischen und meditativen »Wandel im Yogapfad« (Yogicira) oder auch die Erkennt-
nisse vom universalen BewuBtsein und anderen BewuBtseinszustinden (die BewuBt-
seinsschule = vijidnavada).
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Anguttara-Nikaya, IV, 45 und Samyutta-Nikaya II, 3. 6.

Visuddhimagga, VIII, 230, 239.

Ye-shes bla-ma, Fol. 68 a-b. =

H. V. Guenther: The jewel ornament of liberation, p. 264, 265.

Die zehn Vollkommenheiten oder Stufen des Bodhisattvaweges (skr. dasabhiimi,
tib. Sa-bcu), auf dem die Wesen den Weg zur vollkommenen Erleuchtung gehen,
sind ein ideales Abbild des menschlichen Weges von der Weltwirklichkeit zu einer
transzendierenden Uberweltlichkeit oder vom profanen Leben zum heiligen Leben
der absoluten Vergeistigung und Loslosung. Die erste Gruppe mit sechs Stufen stellt
die Moglichkeiten des irdischen Lebens dar, die letzten vier Stufen gelten als Tugen-
den der Bodhisattvas im transzendenten Raum. Da sie eine wesentliche Grundlage
in der Lehre von den Bodhisattvas sind, wollen wir die zehn Stufen kurz darstellen:
1. Die Stufe des »freudigen« Entschlusses (skr. pramuditi, tib. Rab-tu dga’-ba), 2. dar-
aus folgt die Stufe der vollkommenen Reinheit (skr. vimala, tib. Dri-ma med-pa);
3. die Stufe des »Strahlenden« (skr. prabhakari, tib. *Od-byed-pa); 4. die Stufe des
»Flammenden« (skr. arcismati, tib. *Od-phro-ba-can) als Stufe der Verbrennung aller
Reste falscher Vorstellungen; 5. die schwer »erreichbare« Stufe (skr. sudugjaya, tib.
Shin-tu sbyang-dka’) der meditativen Erkenntnis fiihrt zur 6. Stufe der »Hinwendung«
(skr. abhimukhi, tib. mNgon-du gyur-ba) zur vollkommenen Weisheit. Ihr folgt 7. die
»weitreichende« Stufe (skr. durafigamd, tib. Ring-du song-ba), welche die trans-
zendenten Riume erschlieBt. Von dort gelangt man in die 8. Stufe der »Unerschiitter-
lichkeit« (skr. acald, tib. Mi-gyo-bo) und dann zur 9. Stufe der »heiligen und frommenc
Gesinnung (skr. sidhumati, tib. Legs-pa’i blo-gros). Die letzte und 10. Stufe ist die
»Wolke der Lehre« (skr. dharmamegha, tib. Chos-kyi sprin), in der die spirituelle
Universalitiit der Bodhisattvas erlangt wird. Dann haben die Bodhisattvas in der
strahlenden Gestalt des Sambhogakdya im Tusita-Himmel am Dasein der Buddhas

teil.
Bar-do thos-grol chen-mo, Lit.-Verz. VIII. 1. A. Nr. 4,

das heiBt, wir finden von der Stirn beginnend auch die Anordnung sKu, gSung,
Thugs, Ye-shes oder kdya, vac, citta und jfidna,

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 37.

Nach Lit.-Verz. VIIL, 1. A. Nr. 7, Fol. 48b; Nr. 11, Fol. 3b und Nr. 6, Teil d: Bar-do’j
rtsa-tshig. -

Nach Lit.-Verz. VIIL. 1,A. Nr. 15, Fol. 12a.

Siehe Lit.-Verz. VIII, 1. A. Mi-la mgur-"bum, Fol. 147a.

Ubersetzt von Evans-Wentz: Das Tibetanische Totenbuch, p, 214-216, und Lit.-Verz

VIIL 1. A. Nr. 6, Teil d: Bar-do’i rtsa-tshig. -
Siehe Anmerkung 45.

Zur Lehre vom Traumzustand siche Evans-Wentz: Yoga und Geheimlehren Tibets

p. 160-164, Miinchen-Planegg 1937, oder im Na’ro chos-drug Lit.-Verz. VIIL, 1. A1
Nr. 13, der eine andere Version dieser Lehre bringt. ’
Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 15, Fol. 46b.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 15 Fol. 47a-48b,

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 16, Fol. 147a-b.

Evans-Wentz: Das Tibetanische Totenbuch, p. 193-202 und auch in Evans-Wentz:
Yoga und.Geheimlehren Tibets, p. 174-175. :
Nach Lit.-Verz. VIIL, 1. A.Nr. 16, Fol. 144b.

Tshe-ring mched-1nga, das ist die Gruppe der fiinf alttibetischen Berggéttinnen. von
denen Tshe-ring-ma die anfihrende Hauptgdttin und die bekannteste ist. Die fiinf
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Berggéttinen galten nach der Bekehrung durch Mi-la ras-pa als die Schutzgdttinnen
aller Yogis in Tibet. Siehe auch in D. I. Lauf: Tshe-ring-ma, die Berggdttin des langen
Lebens und ihr Gefolge, in »Ethnol. Zeitschrift Ziirich«, Vol. I, 1972, Bern.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 16, Fol. 146a.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 7, Fol. 46b.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 16, Fol. 92b-93a.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 16 Fol. 213a-b.

Evans-Wentz: Yoga und Geheimlehren Tibets, p. 176-179. _

Solche unter dem Namen Yi-dam bekannten Schutzgottheiten sind-z. B. Hevajra,
Cakrasamvara, der achtarmige und elfképfige Bodhisattva Avalokitesvara oder Schutz-
gottheiten der Lehre wie Mahakéla, Lha-mo oder Vajrakila.

Die Dakinj als mystische Partnerin ist z. B. die rote Vajravarahi, die weiBie Lab-sgron-
ma, Simhavaktra oder Tshe-ring-ma.

Die Cakkhu-ayatana sind 1. das Gebiet der Raumunendlichkeit (pali. dkasanaficiya-
tana), 2. das Gebiet der BewuBtseinsunendlichkeit (pali. vififidnaficdyatana), 3. das
Gebiet der Nichtsheit (pali. dkificaiifidyatana) und das Gebiet von Weder-Wahr-
nehmung-Noch-Nichtwahrnehmung (pali. neva-safifid-nasanfdyatana).

Zab-chos zhi-khro nges-don snying-po, Lit.-Verz. VIII, 1. A. Fol. 12b-13a.

Siehe G. Tucci: Geheimnis des Mandala,und in D. 1. Lauf: Das Erbe Tibets, p. 117-140,
Bern 1972, sowie auch in L. Govinda: Grundlagen tibetischer Mystik, Zirich 1957.
Zab-chos zhi-khro nges-don snying-po.

Mani bka’-’bum, Teil Vam, Fol. 32a-b.

Nach: Zab-chos zhi-khro dgongs-pa rang-grol las/ dBang-bskur 'bring-po ’gro-drug
rang-grol und dem Text Rigs-drug gnas-"dren aus Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 8.

Die fiinf Sinne, in Form von symbolischen Opfergaben dargebracht, (skr. parica-
kamagunah) sind eines der wichtigsten Opfersymbole zur Uberwindung der Bindun-
gen an die vergingliche Welt der Sinne, sie werden gezeigt als Spiegel fiir die Leerheit
der korperlichen Formen, als Zymbeln fiir die Verginglichkeit des Tons, als gefilltes
Schneckenhorn fiir die Tduschung durch kostbaren Duft, als Friichte fiir den Ge-
schmackssinn und als ein Seidenschal fir die Uberwindung der durch den Tastsinn
erregten Empfindungen.

Die acht buddhistischen Heilszeichen sind 1. das Rad der Lehre, 2. das GefdB mit dem
Wasser des langen Lebens, 3. die beiden Fische, 4. die Lotusblume, 5. der achtfache
und unendliche Knoten, 6. das buddhistische Siegeszeichen, 7. der Ehrenschirm fiir
den Buddha und 8. das weifle Muschelhorn.

Die acht Opfersymbole (skr. astadravyaka. tib. rDzas-brgyad) zeigen als Bezug zum
Leben des Buddha den Spiegel, das Gi-vang Heilmittel, Joghurt oder Sauermilch,
das Durvagras, Friichte, das weiBe Muschelhorn, rotes Zinnoberpulver und weiBe
Senfkérner.

Die sieben Insignien des wahren Herrschers (skr. sapta-ratnani, tib. Rin-chen sna-
bdun) sind das Gesetzesrad, der Wunschedelstein, die Konigin, der Minister, der
Elefant, das Pferd und der Kriegsfiihrer.

Evans-Wentz: Das Tibetanische Totenbuch, p. 22.

L. A. Waddell: The Buddhism of Tibet, Cambridge 1959, p. 469 oder auch bei E.
Schiagintweit: Buddhism in Tibet, London 1968, wo auf Seite 253 ein osttibetischer
sByang-bu dargestellt ist, der als Me-lha’i rgyal-po beschrieben wird. Auch dieses
Bild ist wie die bei uns abgebildeten Darstellungen fiir die Totenrituale bestimmt
und hat die gleichen Symbole.

sGyu-'phrul zhi-khro rab-'byams-kyi dkyil-’khor.
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dBang-bskur 'bring-po gro-drug rang-grol.

Siehe Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 38 und Nr. 9.

Siehe Anmerkung 76. =

tibetisch: Phyi bum-pa’i dbyibs la nang lha’i gzhal-yas-khang chen-po.

Na’-ro chos-drug und auch Ye-shes bla-ma, Fol. 58a-59b.

Na’-ro chos-drug, Teil Il1, Fol. 26a-b und 27a.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. B. Nr. 4, Fol. 28b-29a.

Nach Zab-lam sukha chos-drug, Teil I, Fol. 2a und 7a.

{Uber das »Klare Licht« erfahren wir ausflihrlicher auch im Ye-shes bla-ma, Fol. 24a.
Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 7, Fol. 47a.

nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 11, Fol. 18a.

nach Ye-shes bla-ma, Fol. 22b.

nach einem Fragment aus den Texten der Na-rag dong-sprugs Klasse aus einer alten
Handschrift von Bum-thang, Vol. Ka, Fol. 22b-23a.

Lit.-Verz. VIIL, 1. A. Nr. 7, Fol. 23a.

Diese Aufstellung fiir die oft komplizierte Symbolik in der Ikonographie der fiinf
Tathigatas erfolgte nach den Texten in Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 2, 3, 5, 6 Teil b,
7 und 4.

Zu den funf Tathigatas siehe auch G. Tucci: Indo-Tibetica IlI, 1.; D. L. Snellgrove:
Buddhist Himalaya; D. 1. Lauf: Das Erbe Tibets; B. C. Olschak: Mystik und Kunst
Alttibets, Bern 1973; L. Govinda: Grundlagen tibetischer Mystik; H. W. Schumann:
Buddhismus, Diisseldorf 1971. .

Nicht selten, so nach den Texten in Lit.-Verz. VIIL, 1. A. Nr. 6 Teil b und Nr. 4, wird
der Tathigata Vairocana dem Bereich des BewuBtseins (skr. vijiidna, tib. rNam-par
shes-pa’i phung-po) zugeordnet, wihrend dann Aksobhya als Herr iiber das Korper-
element erscheint.

Nach dem Werk Shes-rig rdo-rje rnon-po ist die Dharmadhatujfiana eine bewegungs-
los in Konzentration und reiner Schau ruhende Weisheit (tib. dMigs-bsam spros-
bral-ba’i chos-dbyings ye-shes).

Nach der sNying-thig Tradition der rNying-ma-pa Schulen kann der Buddha Vairo-
cana auch als Tathagata mit vier Kopfen in den kosmischen Richtungen erscheinen
im Aspekt des Sarvavid-Vairocana (tib. Kun-rig rnam-par snang-mdzad), womit die
Universalitit der Allwissenheit der Buddhas betont wird.

Nach Shes-rig rdo-rje rnon-po ist die »Weisheit des Spiegels«: Gsal la grub-pa med-
pa’i me-long ye-shes.

Nach Shes-rig rdo-rje rnon-po ist die »Weisheit der Gleichheit«: Ro-mnyam ngang
la gnas-pa mnyam-nyid ye-shes.

Nach Shes-rig rdo-rje rnon-po ist die »Weisheit der Unterscheidung«: :Nang-ba
>od-Inga ma-’dres kun-rtogs ye-shes.

Nach Shes-rig rdo-rje rnon-po ist die »Weisheit der (karmisch bedingten) Tatvoll-
endung: gZung-'dzin gnyis snang sgrol-ba bya-grub ye-shes.

Bodhisattva. Erleuchtungswesen, das in weltlichen und iiberweltlichen Bereichen
zum Wohle der Wesen wirksam werden kann. Am Ende erlangt der Bodhisattva,
wenn alle Wesen befreit sind, den Zustand der Buddhaschaft.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A.Nr. 9.

Mani bka’-"bum, Teil Vam, Fol. 8b.

Im alten Pali-Buddhismus finden wir als Bezeichnungen fiir die sechs Daseins-
bereiche deva, asuranikdya, manussa, tiracchanayoni, preta und niraya,

Die Zuordnung der mantrischen Silben von Titanen- und Tierwelten variiert haufig.
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Wir finden die Silben Su oder Tri sowohl fiir die Titanen als auch fiir die Tierwelt
angegeben. Die Vertauschung in den Texten scheint auf sehr alte Unsicherheiten
zuriickzugehen. Unsere Anordnung richtet sich nach Ye-shes bla-ma, Fol. 6 b -7a.
Nach Lit.-Verz. Nr. 22, Fol. 3b-4a. -

Als wichtigstes Ritualwerk gilt hier das Buch gNas-’dren *gro-drug rang-grol khrigs-su
bkod-pa aus dem Sammelband Kar-gling zhi-khro.

Nach Rigs-drug gnas-"dren, Fol. 9a-b.

Die Symbolik der vier Torhiiter richtet sich nach den Texten in Lit.-Verz. VIII, 1. A.
Nr. 2 und 5. -

Nach Lit.-Verz. VIII,1.A. Nr. 1.

Siehe Pad-gling gsung-"bum, Vol. Cha, Fol. 44b-45a.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. lund 7.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 7, Fol. 20b.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 5, einem Werk aus der Tradition des Vimalamitra
haben wir im Bar-do zehn Herukas, die gemeinsam als die zehn dPal-chen Heruka
bezeichnet werden. In der Reihenfolge erscheinen sie als dPal-chen-po che-mchog
Heruka, Vajra-, Buddha-, Ratna-, Padma- und Karma-Heruka; dann folgen als wei-
tere Herukas der Raksa-Heruka, der Sanu-Heruka, Guhya-Heruka und Yaksa-
Heruka.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr.5und 7.

Wir geben hier eine weitere Symbolbeschreibung der acht Keurima nach Lit.-
Verz. VIII, 1. A. Nr. 2.

Zur Bildbetrachtung eignet sich die Tafel Nr. 64 in D. I. Lauf: Das Erbe Tibets,
Bern 1972.

Die Beschreibung der acht Phra-men-ma Gottheiten richtet sich nach Lit.-Verz.
VIII, 1. A. Nr. 2 und 7.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1.A. Nr. 1,2 und 7.

Bei Evans-Wentz, p. 151, wird anstelle dieser Pferdekopfigen Dakini eine tigerkop-
fige Gottheit genannt. Unsere Beschreibung ist mit mehreren Texten verglichen
und es erscheint méglich, daB im Text, welcher der Ubersetzung von Evans-Wentz
zugrunde lag, ein Schreibfehler vorlag zwischen den sehr dhnlich geschriebenen
Worten rTa-gdong (Pferdekopfige) und sTag-gdong (Tigerkopfige). Druckfehler in
tibetischen Blockdrucken und Schreibfehler der Manuskripte besonders in Bezug
auf die aus dem Sanskrit iibertragenen Namen sind verwirrend hiufig; auch vari-
ieren die Schreibweisen stindig und werden in verschiedenen tibetischen Dialekten
unterschiedlich gehandhabt. Viele solcher Fehler werden gewdhnlich beim Ab-
schreiben der Texte Giber Jahrhunderte beharrlich iiberliefert.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 1, 2, sowie Nr. 7, Fol. 60a-71b.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 5.

Bei Evans-Wentz: Tibetanisches Totenbuch, p. 152, wird eine affenképfige Gattin
erwihnt, die in allen unseren vergleichbaren Texten nicht vorkommt. Wahrschein-
lich beruht diese Namensgebung auf einer orthographischen Abweichung im tibe-
tischenText: sPre = Affe. Sre = Mungo.

Die Farben der 28 Géttinnen ebenso auch wie deren Attribute werden in ver-
schiedenen Texten jeweils voneinander abweichend beschrieben. Z. B. finden wir
die Farben der ersten sechs Gottinnen im Na-rag dong-sprugs Text wie folgt: rot-gelb,
blaBrot, gelblich-schwarz, weilich-rot, gelb und blaBrot. Nach dem in Lit.-Verz.
VHI, 1. A. unter Nr. 1 angefiihrten Text sind es die Farben schmutzig-weiB, weiB3-
gelblich, weiB-griinlich, wei-bldulich, weiB-rétlich und weiB. In der Tat sind fiir
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uns diese Abweichungen nicht belanglos, denn sie weisen auf verschiedene Ansatz-
punkte in Bezug auf die tibetische Mandala-Kosmologie hin. Und wir kénnen auf
tibetischen Malereien fast ganz genau analysieren, nach welchen Textbiichern sie
geschaffen worden sind. Damit verbunden sind die Hinweise zu den einzelnen
Traditionen und tibetischen Sekten, auf die sich die Schriften sowie die entsprechen-
den Malereien beziehen.

‘Nach Lit.-Verz. VIII, 1. A. Nr. 9.

Siehe Lit.-Verz. VIII, 1.B. Nr. 2.

Lit.-Verz. VIII, 1.B. Nr. 2, Fol. 2a-b.

Lit.-Verz. VIII, 1.B. Nr. 1, Fol. 10b.

Die Gottheit Khri-bzhi nams-ting kann weiBl oder indigoblau dargestellt werden.
Nach dem Text Nr. 2 in Lit.-Verz. VIIIL, 1. B. erscheint diese Gottheit erst nach den
finf bDe-shegs rigs-Inga.

Nach Lit.-Verz. VIII, 1.B. Nr. 5, Fol. 2a-5b.

W. Rau: Svetasvatara-Upanisad, I11, 10,und V, 1.

N. von Cues: Gespriiche iiber das Seinkdnnen, Stuttgart 1963, p. 30.

Eckehart: Von der Selbsterkenntnis, und: Von der Abgeschiedenheit, in »Wunder
der Seele«, Stuttgart 1971.

Eckehart: Vom Tod; in »Wunder der Seele«, Stuttgart 1971.

Thausing, G.: Der Auferstehungsgedanke in &gyptischen religidsen Texten, Leipzig
1943, p. 169.

Thomas von Aquino: Summe der Theologie, Stuttgart 1938, Kap. I, 76-6.

Thomas von Aquino: Summe der Theologie, I,77. 8.

l. c. Kapitel [, 89. 2.

1. c. Kapitel I, 89. 4.

Abhedananda: Mystery of Death, p. 47-48.

Kroll, 1.: Gott und Halle, p. 310, Darmstadt 1963.

I. c.p. 311.
Hildegard von Bingen: Scivias, p. 66 und 38, Berlin 1928,

l.c.p.37.

W. F. Otto: Das Heilige, p. 14, Miinchen 1971.

A. Metzger: Dimonie und Transzendenz, p. 204 und 205.

Hermes Trismegistos, p. 32, Miinchen 1964,

J. Bohme: Seraphinisch Blumengirtlein, Die drei Prinzipien des gottlichen Wesens

5.3.

l.c.9.27.

J. Bshme: Aurora, 21.47.

J. Béhme: Vierzig Fragen von der Seele, 1. 185.

A. Portmann: Biologie und Geist, p. 142, Ziirich 1956.
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1 TiBETISCHE ORIGINALQUELLEN

Manuskripte, Blockdrucke und neuere Ausgaben. Bei den angegebenen Werken han-
delt es sich um verschiedene Uberlieferungen des tibetischen Totenbuches, Kommen-
tare und verschiedene Texte, die wesentliche Erlduterungen zu bestimmten Inhalten
des Totenbuches und seiner Ikonographie vermitteln.

A TIBETISCHE TEXTE DES BUDDHISMUS

: Bar-do thos-grol-gyi yang snying chos-spyod bag-chags rang-grol.
_ Zab-chos zhi-khro dgongs-pa rang-grol las/ Chos-spyod brgya-phyag sdig-sgrib rang-

grol.

_ Zab-chos zhi-khro dgongs-pa rang-grol las/ Zhing-khams snga'’i smon-lam thos-pa

rang-grol. (gTer-ma Schrift)

. Bar-do thos-grol chen-mo/ mit Khro-bo bar-do ngo-sprod gsol-"debs thos-grol.
. Dam-tshig thams-cad-kyi nyams-chags skong-ba’i lung-Inga. Text aus der Uber-

lieferung des indischen Gelehrten Vimalamitra.

_ Zab~chos zhi-khro dgongs-pa rang-grol las thos-grol chen-mo. Blockdruck aus sPa-gro

chos-1dan skyed-chu Iha-khang.

. Zab-chos zhi-khro dgongs-pa rang-grol las/ Bar-do’i gsol-’debs thos-grol chen-mo

bklag-chog-tu bkod-pa 'khrul-snang rang-grol. Blockdruck aus Bum-thang bkra-shis
chos-gling.

. Zab-chos zhi-khro dgongs-pa rang-grol las/ Kar-gling zhi-khro. Textsammlung von

38 verschiedenen Hauptschriften, Ritualtexten und Gebeten zur Lesung des Toten-
rituals.

_ Zab-chos zhi-khro nges-don snying-po sgo-nas rang dang gzhan-gyi don-mchog-tu

sgrub-pa’i las-rim 'khor-ba’i mun-gzhoms kun-bzang thugs-rje’i snang-mdzod.
Zhi-khro na-rag dong-sprugs rnal-"byor-gyi spyi khrus gyod-tshangs-kyi cho-ga dri-
med bzhags-rgyud.

Bar-do’i spyi’i don thams-cad rnam-pa gsal-bar byed-pa dran-pa’i me-long.

Bar-do’i rtsa-tshig.

7ab-mo na’-ro’i chos-drug-gi nyams-len thun chos bdud-rtsi’i nying-khu zhes-bya-ba
sgrub-brgyud karma kam-tshang-gi don khrid.

Zab-mo ni-gu chos-drug-gi khrid-yig zab-don thad-mar brdal-ba zhes-bya-ba bklags-
chog-ma.

dPal-ldan naro chos-drug-gi khrid-yig mchog-gi gra-chen dang gsan-spyod zlog
sgom-gyi khrid-yig zil-non seng-ge’i nga-ro.

rJe-btsun mi-la ras-pa’i rmam-thar rgyas-par phye-ba mgur-’bum.

rJe-btsun mi-la ras-pa’i rdo-rje’i mgur-drug sogs gsung-rgyum thor-bu ’ga’.

bLa-ma mchod-pa’i cho-ga yon-tan kun-’byung. Fol. 11a-12b.

Bar-do thos-grol/ The tibetan book of the dead, by the great Acharya Sri-Sing-ha
Varanasi, 1969. Tibetan text. ,
Kun-bzang bla-ma’i zhal-lung. Dies Werk gibt als Kompendium des Mahayéana-
Buddhismus ausfiihrliche Erklirungen iiber die Formen des Leidens in den ver-
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schiedenen Héllen und liber die sechs Daseinswelten, auBerdem finden wir dort
eine Beschreibung des Vorgangs des Sterbens. Fol. 7b, 11a-13a, 50a-80a und 295a-b.

21. Lam-rim ye-shes snying-po. Wichtiges Standardwerk mit ausfiithrlichem Kommentar
aus der Uberlieferung des Padmasambhava.

22. Thugs-tje chen-po yi-ge drug-pa’i gsol-’debs-kyi sgrub-thabs byin-rlabs-can. Fol. 3b4a,

23. Aus dem Sammelwerk des Klong-chen snying-thig: Bar-do’ *smon-lam dgongs-gcig
rgya-mtsho. Fol. 2b.

24. bTags-grol-gyi skor-rnams.

25. bTags-grol stong-gsal til-mtha’ dbus-bral.

26. sNying-thig-gi bshags-grol.

27. Zhi-khro ngan-song sbyong-ba'i chog-sgribs khrom-dkrugs gsal-ba’i rgyan bklags-
chogs-mar bkod-pa. Aus dem sNying-thig.

28. tDo-rje theg-pa sngags-kyi gso-sbyong bdud-rtsi’i rol-mtsho.

29. rDzogs-pa chen-po klong-chen snying-thig-gi gdod-ma’i mgon-po'i lam-gyi rim-pa’i
khrid-yig ye-shes bla-ma. Fol. 6b-7a.

30. Klong-chen snying-gi thig-le las bskyed-rim lha-khrid ’og-min bgrod-pa’i them-skas.

31. Shes-rig rdo-rje rnon-po’i ’grel-ba/ Yang-zab kun-bzang bla-ma’i gsang-mdzod/
Legs-bshad phrul-gyi Ide’u-mig. Fol. 45b-46a und 97a-98b.

32. Rig-’dzin padma gling-pa’i bka’-’bum yid-bzhin gter-mdzod las/ Teil *Cha, Fol. 13a,
35b-36b, 38b,45a, 55b-56a; Teil Ja, Fol. 7a; Teil Nga, Fol. 12a.

33. Mani bka’-’bum.

34. Na-rag dong-sprug phyag-rgya gcig-pa’i rgyun-khyer yang-zab snying-po.

35. rJe-sgam-po rin-po che’i lam-mchog rin-chen *phreng-ba.

36. Na’-ro gsang-spyod-kyi dmigs-rim.

37. rDo-je theg-pa’i chos-spyod thun bzhi’i rnal-’byor-gyi rim-pa.

38. bKa' rdzogs-pa chen-po yang-zab dkon-mchog spyi’dus-kyi las-byang khrigs-su bkod-
pa’ khrul-med rab-gsal dngos-grub mchog-ster.

39. Bar-do’i gsol-’debs-kyi mchan-’grel nyung-bsdus thar-lam shing-rta.

B TIBETISCHE TEXTE DER BON-PO RELIGION

1. sNyan-brgyud bar-do thos-grol gsal-sgron chen-mo.

2. Na-rag pang-'gong rgyal-po.

3. Pad-ma klong-yangs-kyi mdo.

4. Theg-pa chen-po’i mdo.

Aus dem Bon-po Nispanna-Yoga der rDzogs-chen zhang-zhung Uberlieferung:

5. tDzogs-pa chen-po zhang-zhung snyan-rgyud las rigs-drug rang-sbyong-gi gdams-pa.

6. rDzogs-pa chen-po zhang-zhung snyan-rgyud las phyi Ita-ba spyi gcod-kyi man-ngag
le’u bcu-gnyis-pa.

7. iDzogs-pa chen-po zhang-zhung snyan-rgyud las sgron-ma drug-gi dgongs don "grel-pa.
Herausgegeben von L. Chandra und Tenzin Namdak, New-Delhi 1968.
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bsKyed-rim 354,62,69
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Kha-'bar-ma 88, 140

Khams Inga kro-ti-shva-ri-ma 161
Khu-dbyug mgo-ma 169

Khyi'i mgo-ma 169

Khyung-gi mgo-ma 169
Khyung-po mal-"byor 24,260
Khra'i mgo-ma 169
Khrag-'thung khro-bo 104, 160
Khrag-"thung rab-'byams-dbang 104
Khrag-'thung rigs Inga 161
Khram-thogs rgyal-po 184
Khri-srong Ide-btsan 25,26, 260
Khri-bzhi nams-ting 180, 181, 186, 265
Khrus-bum 96

Khrol-rgyal mkha-'gying-kha 187
Khro-bo 70

Khro-bo rngam-gsas 187
Khro-bo gtum-gsas 187
Khro-bo dbal-gsas 187

Khro-bo Iha-rgod thog-pa 186
mKhan-chen zhi-ba-mtsho 25
mKhar-chen mtsho-rgyal 26
mKha-spyod zhing-khams 157
mKha-la gdug-mo 187
*Khor-"das 52

*Khor-ba 35-37,52
*Khor-lo 47
‘Khrul-pa’i tshogs 55
Khva-tva'i mgo-ma 169

Gangs-rin-po-che 149
Gu-ru drag-po 73
Gos-dkar-mo 126
Grong-jug 29,63
Glang-chen mgo-ma 169
Gling-’phran brgyad 89
Gling-bzhi 77,89
dGa’-ba 155.168.169
dGa'’-rab rdo-rie 26
*Gro-ba'i khams drug 145
rGyal-mchog-dbyangs 26
rGyal-ba ‘dus-pa 180, 186
rGyal-ba rigs-lnga 81,123
sGam-po-pa / Dvags-po lha-rie 33,42,260
sGam-po-dar 26
sGo-skyong khro-mo bzhi 167
sGo-ba bzhi 77
sGo-mabzhi 78,167
sGom 72

sGom-pa'i bar-do 62
sGyu-lus 29
sGra-snyan 139
sGrib-pa rnam-sel 134
brGya-byin 88,139

Nga-rgyal 125,139

Ngag 79

Ngo-bo-nyid 44,12}
Ngo-bo-nyid-kyi sku 44,58
mNga’-bdag kun-tu bzang-po 178
mNgon-du gyur-ba 259
rNga-chung 162

rNgam-chen khro-bo 185
rNgam-mo bde-'gro yum 186
sNgags-kyi theg-pa 94,157
sNgon-gyi skye-gnas shes-pa 40

Cangte’'n 96
1Ce-rgyal par-ti 184, 185
ICe-yi mam-shes 135

Chu’i khams 125

Chu-yi lha-mo 181,183

Chu-srin mgo-ma 169
Che-mchog he-ru-ka 161-163
Chos-kyi sku / Chos-sku 26
Chos-kyi rgyal-po 88, 181,142, 170
Chos-kyi sprin 259

Chos-kyi seng-ge 28

Chos-nyid bar-do 53,55-57, 60, 72, 74, 100-102. 160

Chos-dbyings ye-shes 142
'Chi-'pho dang skye-ba 40

'Chi-kha’ibar-do 53,56,60,71,74,101,102, 110, 160,197

‘Chi-kha'i sdug-bsngal-gyi bar-do 64
*Chi rgyu-med 171
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rJe-dbang nyer-lnga 26

Nyon-yid rnam-shes 135

mNyam-nyid ye-shes 125,181

tNying-ma-pa 25,26,76, 79.83,120,172,178, 216~

sNyan-brgyud bar-do thos-grol gsal-sgron chen-mo
178,257

sNying 79

sNying-ga’i ’khor-lo 70, 100

sNying-rje’i ’khor-lo 100

sNying-rje chen-po 43,155

sNying-rje tshad-med 165

sNying-thig 24, 28,29,40,63, 261

sNying-thig-gi bshags-grol 259

Ti-sangs rang-zhi 184, 185
Ting-nge-"dzin 55
Ting-nam rgyal-mo yum 186
Ting-shags 96

gTi-mug 34,75,124,139
gTum-mo 29

gTer-ston 25,28

gTer-ston padma gling-pa 28, 161
gTer-ma 26,30,176
gTor-ma 95,98,145,147
bTags-grol-gyi skor-rnams 257
bTang-snyoms 156,168
rTa-mgrin rgyal-po 155
rTa-gdong-ma 167

rTa’i mgo-ma 169
rTag-chad 156

rTag-chad mu bzhi 77,156
rTag-par Ita-ba 155

ITa-ba’i bar-do 62

ITe-ba'i dkyil-’khor 172
1Te-ba’i ’khor-lo 100
sTag-gi mgo-ma 169
sTag-gdong-can 166
sTong-nyid ye-shes 181
sTong-pa-nyid 37,42,61
sTong-pa’i rang gzugs 171
bsTan-"gyur 26

Thags-bzang-ris 88, 139
Thabs 69

Thabs-shes 69, 120, 165
Thugs 49,79,102
Thugs-kyi ’khor-lo 47
Thugs-kyi lha 181,183
Thugs-rje byams-ma 181
Thub-pa drug 50,87
Theg-padgu 176
Thog-ma’i sangs-rgyas 42
Thod-pa 69

Thos bsam sgem gsum 54,72
mTho-ris thar-lam 149
mThong-grol 253

Dam-tshig sgrol-ma 127
Dug Inga 81,128,184
Dug gsum 75,173
Dus-bzhi rgyal-mo 185
De-bzhin-nyid 45
De-bzhin gshegs-pa 43,68
Don-dam-pa 155
Don-yod grub-pa 127
Dom-mgo-ma 168
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Drag-po 104, 165

Dri-ma med-pa 259

Dril-bu 96

Dred-mgo-ma 168

Dvags-po lha-rje / sGam-po-pa 33,42, 260
Dharma mdo-sde 63

bDag-tu Ita-ba 155

bDud-rtsi kyil-ba 155
bDud-dpung zil-gnon 148
bDe-skyong 'khor-lo 83, 85,127,172
bDe-ba 62 ..
bDe-ba-can 126

bDe-ba chen-po 44

bDe-chen-gyi 'khor-lo 47,70
bDe-chen-gyi sku 44

bDe-stong 57

bDe-stong gnyis-kyi bar-do 62
bDe-gshegs rigs Inga 181
bDe-gshegs yum Inga’i dbang 104
Du-byed 127

’Dul-gshen drug 184

‘Dod-chags 34, 74,126,139
*Dod-yon sna-lnga 95

rDo-rje  76,77,96

rDo-rje’i sku 49

rDo-1je rgya-gram 76,77,127
rDo-rje rnal-’byor-ma 98

rDo-rje Icags-kyu 167

rDo-rje Icags-sgrog-ma 155
rDo-rje-’chang 42

rDo-rje theg-pa 25,76

rDo-rje theg-pa sngags-kyi gso-sbyong 28
rDo-rje phag-mo 172

rDo-rje phur-pa 172

rDo-rje rtse dgu 172

rDo-rje sems-dpa’ 26,121
rDor-sems mi-bskyod-pa 125
sDig-pa’i mgo-ma 169
sDug-bsngal 59

Na-rag dong-sprugs 24,176

Na-rag pang-'gong rgyal-po 30, 185, 186, 259
Na'-ro chos drug 24,53

Nang-gi mkha’-’gro bzhi 165
Nam-mkha’i snying-po 26, 134
Nam-mkha'i dbyings-phyug-ma 124
Nam-mkha’ lha-mo 181,183

Ni-gu-ma 24,28,

Ni-gu chos drug 24,28

Nor-srung 169

gNas-brgyad yul-brgyad ke'u-ri bcu-drug 161
rNa-ba’i rnam-shes 134

rNam-par rgyal-ba 154

rNam-par snang-mdzad 124
rNam-shes / rNam-par shes-pa 192, 263
rNam-shes brgyad 132

rNam-shes yul brgyad 132

rNal-’byor nyer-brgyad 88

sNa-ba'i rnam-shes 134

sNang-stong gnyis-kyi bar-do 62
sNang-stong dril-bu 121

sNang-ba mtha’-yas 126

sNang-srid kun-grags dbang-mo 186

Padma bka'i thang-yig 26, 259
Padma gar-gyi dbang-phyung 157,158
Padma gling-pa 28, 161

Pu-shud mgo-ma 169

dPal-gyi seng-ge 26

dPal che-mchog he-ru-ka 104, 162, 163
dPal-chen buddha he-ru-ka 163, 164
dPal-mo nyi-shu-rtsa-brgyad 187
dPa’-bo 157

sP4-gor bai-ro-tsa-na / Vairocana von sPa-gor 26
sPu-gri bye-thang chen-po 150
sPyang-ki'i mgo-ma 169
sPyang-mgo-can 166
sPyan-ras-gzigs 134,137

sPyan-gzigs thugs-rje chen-po 87
sPyod-pa’i bar-do 63

sPrul-sku thub-pa drug 136
sPrul-sku thub-pa-drug-gi dbang 104
sPrul-pa’i sku 43,59

sPrul-pa’i '’khor-lo 47,172
sPre’u-mgo-can 150

Pha-rol-gyi sems 40

Pha-rol phyin-drug 87

Pha-wang mgo-ma 169
Phag-gdong-ma 167

Phung-po Inga 36, 50, 81,106, 182
Phyag-rgya chen-po 57,72,260
Phyag-rgya chen-po'i rig-"dzin 157,158
Phyag-na rdo-rje 134
Phyag-mtshan 90,144

Phyi-yi mkha’-'gro-bzhi 165
Phra-men-ma 89, 102, 161, 166
Phrag-dog 127,139

Phrin-las 102,127,172
Phrin-las lha 181,183

'Phags-pa nam-mkha'i rgyal-po 137
'Pho-ba 24,29,63

Bag-chags yid-kyilus 171

Bar-do 24,25, 51-61, 105-114

Bar-do’i rtsa-tshig 54

Bar-do thos-grol chen-mo 24, 26,28,45, 72,81,91
Bar-do thos-grol gsal-sgron chen-mo 30,177
Bar-do ‘phrang-grol-gyi smon-lam 164, 211
Bum-dbang 48,79

Bon-po 23,30,175, 259

Bon-sku 178 .

Bon-po Nispanna-Yoga 23,30

Bya-rgod mgo-can 166

Bya-rgod mgo-ma 169

Bay'i-mgo-can 166

Bya-rog mgo-can 166

Bya-grub ye-shes 127,181

Bayang-bu, siehe sByang-bu

Byang-chub sems-dpa’ 43.44,53,57,67,74,87,89
Byang-chub sems-dpa’ chen-po 132-135
Byams-pa 67,134

Byams-pa chen-po 155, 167

Byol-song 137

'Byung-ba Inga 50, 82, 106,182
dBang-bskur 47

dBang-po-rnams 40

dBang-phyug nyer-brgyad 168
dBang-lung 47

dBang bzhi 48,76,78

dBang-gsum 74,75

dBal-gsas mgam-pa khro-rgysl 186

dBugs 192

dBu-rgyan 121

dByer-med lhan-skyes dbang 79

'Bras-bu’i bar-do 63

'Brog-mi dpal-gyi ye-shes 26

sByang-bu oder sByang-gzhi 96-101, 145-147
sByin-pa’i chos 140

sBrul-gyi-mgo-ma 168,170
sBrul-gdong-ma 168

Ma-gi bka'-’bum 28,87,137
Mar-pa chos-kyi blo-gros  28,29,63
Mi-bskyod-pa 124, 125
Mi-’khrugs-pa 124,125
Mi-"gyur bon-nyid 178

Mig-gi rnam-shes 134
Mi-gyo-ba 261

Mi-laras-pa 24,29,35,42,54, 55,57, 58, 62,258, 262
Mi-la’i mgur-drug 58,62
Mi-la’i mgur-"bum 29, 35,62
Mi’i gshen-rab 184,185
Mu-cho ldem-drug 185
Me-long lta-bu'i ye shes 125, 181
Me'i khams 126

Me'ilha-mo 181,183

Me-lha'i rgyal-po 260
dMyal-ba 137,150

dMyal-bar 'khrig-pa‘i lam 149
dMyal-ba'i gshen-rab 185
rMi-lam 29, 55,234
rMi-lam-gyi bar-do 53, 54, 55, 60

brTson-"grus 139

Tshangs-ting dpal-mo yum 181

Tshad-med bzhi 77, 78.155, 167

Tshig-don gnyis-kyi bar-do 62
Tshul-khrims 139

Tshe-ring mched Inga  26)

Tshe-ring-ma 261,262

Tshe la dbang-ba’i rig-"dzin 157, 158
mTshan-sbyang oder sByang-bu 96-101, 145
mTsho-skyes rdo-rje 25

mTsho ma-pham-pa 149

rDzas brgyad 95, 262
rDzogs-chen 30
rDzogs-rim 54,69

Wa-mgo-can 166, 169

Zhang-zhung 23

Zhi-khro 57

Zhi-khro nges-don snying-po 260
Zhi-khro dam-pa rigs-brgya 100
Zhi-kbro na-rag dong-sprugs 28
Zhi-khro lha-tshogs 178

Zhi-ba 70

Zhing-khams 148

Zhe-sdang 34,75, 125, 140, 181
gZhi'i 'od-gsal 112 -

Za-ba 169

Zab-lam sukha chos-drug 111

Zangs-mdog dpal-gyiri-bo 148
gZigs-mgo-ma 168
bZod-pa'i chos 142

‘Ug-pa’i mgo-can 166
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'Og-min 132
'Od-dpag-med 126
'0Od-'phro-can 261
‘Od-byed-pa 261
*Od-gsal 29, 55,56, 112
'Od-gsal gnyis-pa 113
'Or-sgom phug-pa 30,176

Yab-yum 70,80

Yi-ge drug-pa 87

Yi-dam 72,146,172

Yi-dvags 137, 140

Yid-kyi rnam-shes 37,135, 240
Yid-kyilus 37,39, 58, 86,114, 192
Yum-chen khro-mo brgyad 187
Yum-chenInga 82

Yul-gyi phra-men brgyad 166
Ye-shes 192

Ye-shes-kyi 'khor-lo 47
Ye-shes-kyi dbang 49
Ye-shes mkha’-'gro Inga 100, 130, 172
Ye-shes-mgon-po 95,170
Ye-shes sgo bzhi 185

Ye-shes Inga 82,128,193
Ye-shes mtsho-rgyal 26,148
Ye-shes lus 192

Ye-shes bla-ma 28, 106
Ye-gshen gtsug-phud 184, 185
Ye-gshen sems-dpa’ 182, 187
Ye-sangs lcam-yum 182
Yod-med 156

Yon-tan lha 181,183
gYag-mgo-ma 168
gYung-drung {80
gYung-drung khro-gsas 187
gYung-drung-gi dbyings 178

Ra-mgo-ma 170

Rab-tu dga’-ba 261

Ral-gri lo-ma’i nag-tshal 150
Rig-'dzin karma gling-pa 26
Rig-‘dzin Inga 75,156
Rig-stong rdo-rje 121
Rigs-Inga yab-Inga'i dbang 101
Rigs-drug-gi gnas mthong-zhing 40
Rigs-drug bar-do 184
Ring-du song-ba 261
Rin-chen gter-mdzod 26
Rin-chen sgrom-bu 140
Rin-chen sna-bdun 95,262
Rin-chen 'byung-ldan 125
rLung-gi khams 127

rLung-gi Jha-mo 181,183

Lam bskyed-rdzogs-kyi bar-do 63
Lam-gyi bar-do 54

Lam-mchog rin-chen ‘phreng-ba 260
Lam-rim ye-shes snying-po 28, 260
Las-kyi rtung dmar-chen |49
Las-mkhan 150

Las-mkhan khyi-mgo-can 151
Las-mkhan stag-gi mgo-can 150, IS}
Las-mkhan dom-mgo-can 5]
Las-mkhan dred-mgo-can 5]
Las-mkhan sdig-mgo-can 15]
Las-mkhan pu-shud mgo-can 15}
Las-mkhan phag-gdong-can 15t
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Las-mkhan sbrul-mgo-can 151 Lha-min gshen-rab 184, 185 Lhan-cig skyes-pa'i lha dkar-po 151
Las-mkhan seng-gdong-can 151 Lha-yi gshen-rab 184, 185 Lhan-cig skyes-pa'i ‘dre nag-po 151
Lus 4.8.79 Lhan-skyes 44 Lhun-gyi grub-pa'i rig-"dzin 157,158
Lus-kyi rnam-shes 135,155 Lhan-cig skyes-pa'i sku 44,76.79

Legs-pa'i blo-gros 261

Legs-bshad mdzod 30

Longs-spyod-kyi 'khor-lo 47,100, 157

Longs-spyod rdzogs-pa'i sku 43, 56-60

bLa 192

Sha’-kya thub-pa 88

Sha-ba'i mgo-ma 169

Sha-za mkha'-'gro 168

Shangs-ston rig-pa’i rdo-rje 28
Shangs-pa bka'-brgyud-pa 28.260
Shangs-pa khyung-po rnal-'byor 28, 260
Shal-ma-ri 150

Shin-tu sbyang-dka® 261

Shres-rab chos 139

Shes-rab yum-chen 181

Shes-rig rdo-rje rnon-po 28, 263
gShin-rje chos-kyi rgyal-po 148, 150
gShin-.rje gshed-po 155

gShen-rab 136,177, 184

gShen-rab myi-bo 176.179. 180
gShen-lha ‘od-dkar 178,180

Sa-bcu 261

Sa-yilha-mo 181,183

Sa-la gnas-pa'i rig-'dzin 157,158

Sa'i snying-po 134

Sangs-rgyas spyan-ma 125

Sangs-rgyas ye-shes 26

Seng-ge rab-brtan 88,139

Seng-mgo-can 166

Seng-gdong-ma 167

Seng-mgo-ma 170

Sems 192

Sems-nyid ngo-bo 178

Ser-sna 139

Sor-rtogs ye-shes 126

Srid-pa'i ‘khor-lo 85,136

Srid-pa’i rgyal-mo 181,186

Srid-pa’i bar-do 53, 56-58,60,72,74,85,87, 89,
148, 160

Srid-pa’i las-kyi bar-do 58

Sre-mong mgo-ma 168

Srog 192

Srong-btsan sgam-po 28, 87

gSang-gnas dkyil-’khor 172

gSang-gnas 'khos-lo 100

gSang-ba ngang-ring 185

gSang-ba 'dus-pa 184, 185

gSang-dbang 48,79

gSung 79,102

gSung-gi dkyil-'khor 91,157

gSung-gi lha 181,183

bSam 72

bSam-gtan 55,139

bSam-gtan bar-do  53.55.60

bSam-yas 25,258

Ha-la khro-bo 187
Lha 137,192
Lha'i thub-pa 139
Lha-dbang 101
Lha-ma-yin 137
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2 SANSKRIT-INDEX:
Begriffe aus dem Pali sind mitaufgenommen und durch p. gekennzeichnet. Die Begriffe sind alphabetisch geordnet.

dbhasvara 29

abhayamudri 127

abhilasi 169

abhimukhi 261

abhisambodhikiya 85

abhiscka 47,48,145

acald 259

dddnavijnina 135

adibuddha 42,67,69,79,101,119
ahamkara 125

aitareya-iranyaka 24,205, 208
akafiistha 132

dkasagarbha 26,134
dkasadhatvisvari 124,130
akasdnaficiyatana p. 262
akifcanfdyatana p. 262

aksobhya 75,82,85, 88,124,125, 164
alayavijiidna 37,42, 119,120, 135, 171, 240-242
dlokd 134,135

amitibha 45,63,72-75.81,82,85,88,126,164
amoghasiddhi 81, 82, 85, 88, 127, 164,172
ampta 169

amrtakundalin 155,156
anguttara-nikdya p. 38,198
antaribhava 24,29,51

anugita 207

apraminini 77,78

arcismati 261
arya-catuspitha-tantra 29

asana 118

astadravyaka 95.262

astamangala 95, 262

astavijiana 89

atharva-veda 205

atman 206

avidya 34,112,124, 234

bhavacakra 85,114,136

bija 37.91.123,156.183

bodhicitta 133

bodhisativa 43.44,53,57,67.74.87.89.133, 263
brahmani 168

brahma-vihdra 78

brihadiranyaka-upanisad 24,205,207
buddhaghosa 39

buddhajiiana 26

buddha-krodhesvari 163, 164

cakkhu-ayatana p. 78,260
cakra 47,70.83.90,1i8,157.172
caksur-vijidna 134

canda 29

candéli 165

candra 169

catur-pramina 77.155
caurima 165

catvari-dvipani 77,89
chandogya-upanisad 195,197,205, 206
cintamani 90

citta 37,85,102,130
cittamandala 76,128
citta-vidyaddhara 158

damaru 96

danapdramita 140, 141

dandd 169

dasabhiimi 261

dharma 41,59.68,72

dharmacakra 85.124,173

dharmata 41 ’

dharmadhatu 80,96, 223

dharmadhitujhina 124, 263

dharmakiya 41-43,47, 53,56, 58-60, 74, 85. 101,
102, 107,112, 119,120

dharmamegha 261

dharmardja 58,141,142, 147,148,170

dharmata 41

dhipid 134,135

dhyana 55

dhyanamudra 126,178

dhyanapiramita 139, 141

dipamhkara 67

dosap. 34

dukkhap. 59

durahgama 261

dvesa 125,150

gandhd 134,135
garuda-purdna 24, 208,209
ghanta 90,121,124
ghasmari 165
ghrinavijiana 134

gitd 134,135
grdhramukhi 166
guhyibhiseka 48.49, 79
guna-vidyidhara 158

hayagriva 155,156

indrani 168

irsya 127

istadevatd 72
jghvavijnana 135
jhdnacakra 47,49
jhanadakini 100,102,172

kiakamukhi 166
kalasa 106,169

kama 74,126,172
kankamukhi 166
kapdla 90.96, 160
karma-heruka 163,164
karma-krodhesvari 163, 164
karmamandala 128
karma-vidyddhara 158
karunid 78,156
katha-upanisad 209
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kiya 41,85,102,130
kdyamandala 76
kiya-vidyadhara 158
kayavijfiagna 135

keurima 89,102, 161, 165 -

khatvinga 162
khumbabhigeka 48,49,79
kleéa 81,234

krodha 70, 75,150
krodhesvari 162
ksdntipdramita 141, 142
ksitigarbha 134

kumari 168

lasyd 134
locand 125,131

madhyamika 196

mahibali 169
mahéabodhisattva 132-135
mahadevi 168

mahékila 95,170, 262
mahakaruna 43,87,147,155
mahikarunika-avalokitesvara 87
mahamidya 29

mahamaitri 155

mahamudrd 57, 59,193,196, 260
mahésri-heruka 102, 104, 161-163
mahdsukha 44
mahasukhacakra 49, 70,85,173
mahidsukhakaya 44
mahasinyatd 59

maitreya 67,134
maitreyanitha 260

maitri 78, 156
majjhima-nikdya p. 231

mala 134

mamaki 125,131

manas 37,206

mandala 68, 73,75, 77,80-83,127-129, 159
manipira-cakra 127

mafijusri 134,135
manomayakaya 37
manovijhina 135, 240

moha 75

moksadharma 206, 207

muditd 78, 155,156

mudra 90

maladhéracakra 83,172

naciketas 209

nadi 161,162

niraka 24,176

nari 169

naropa / nidapada 24,28, 53,54, 56. 58, 63.106, 107,
111,162

neva-safifiya-nasaindyatana p. 261

niguma 24,28, 111

airmana 59

nirmanacakra 49,85,172,173

nirmanakaya 41,43,44.49.56,57,58.60.72.74,79,
85.87.102,136

nirvana 35, 36,.52,86,155.233

nivaranaviskambhin 134,135

nritya 134,135

282

padma-heruka 163, 164
padma-krodhesvari 163, 164
pafica-kamagundh 262
pindara 126,131
parakayapravesa 29,63
pisa 90

pitra 90

petali 165

pinda-kdya 208,209
prabhakari 261
prabhamandala 121
prajia 69,102, 120,124, 127,131
prajiidbhiseka 49,79
prajidparamita 61,139,141
prajhopdya 69,120
pramoha 165

pramuditd 261

prana 182,192,206
pratitya-samutpada p. 138
pretakalpa 24,208, 209
pukkasi 165

purusa 208,233

puspd 134

raksasi 168, 169

ratna 125

ratna-heruka 163, 164
ratna-krodhesévari 163, 164
ratnasambhava 81, 82, 85, 125,164, 172
ripa 36

riipaskandha 36,124,131

sidhana 120

sadhumati 261

sahaja 44

sahajabhiseka 49,79
sahajacakra 49

sahajakidya 44,76,79
sakyamuni 67,125,139
sdkyasimha 90

samadhi 55,107,222
samantabhadra 42,96,101, 134, 248
samantabhadri 120
samantabhadra-abhiseka 101
samayatirid 121, 13)
sambhogacakra 48.85,157,173

sambhogakiya 26,41,43,49, 56-60, 72, 74, 85. 90,

102, 111, 121, 164
samjiia 36
samjiidgskandha 36, 126, 131
samkranti 29,63
sampannakrama 54,63
samskdra 36,37,127
samskaraskandha 36,127,13)
samsira 35,36,37,52, 118,137,149
sangha 72
§éintarakgita 25, 260
santi 70, 76,169
sapta-ratnini 95,262
sarvavid-vairocana 263
Satapatha-brihmana 24,208
{ilaparamita 139, 141
simhamukhi 166
simhavaktra 73
skandha 36,37,50,81,.83.101,125.131
smasdni 165
srgalamukhi 166

$risimha-mahasiddha 26,123
$rotravijnana 134

stipa 149,153,180

sudurjayd 261

sukhapalacakra 83,8S,127,172,173
sukhasiddhi 28

sukhdvati 126,131,219

sumeru 149,184

shnyata 37,42,61

svabhiva 121

svabhavikakdya 44,47,49,58,79,85
Svamukhi 166

svapnadarana 29
Sveti$vatara-upanisad 195

tanhap. 34

tantraydna 67

lara 127,148

tathdgata 43,67,68,90,123-132
trikiya 41-49,56,74,90,147,246,247
trikdya Bar-do 63

triratna 72,73, 126

upédanaskandha 36
updya 69

upeksa 78,156
ulikamukhi 166
utpattikrama 54, 63

vacmandala 76,91

vac-vidyiddhara 158

vairocana 74,81, 85, 88,124,163, 164
vaisnavi 168

vaitali 165

vaitarani 208

vajrabhairava 98

vajradikini 169,172

vajradhara 42

vajraghanta 156

vajra-heruka 163, 164
vajcakiya 49
vajrakila-heruka 83,100,102, 130,172-173
vajra-krodhesvari 163, 164
vajrakuméra 83,85, 102, 130, 172-173
vajrankusi 155,156
vajrapini 134,135
vajrapiéi 155,156
vajrasattva 26, 88,121, 180
vajrasattvitmika 121
vajrasrokald 155,156
vajravarihi 83,172, 262,
vajrayogini 98

vajri 169

varadamudrd 125

varuni 169

vasubandhu 260
viyudevi 169

vedandi 36
vedanidskandha 36,125,131
vidya 72

vidyddhara 785, 83,100,102, 156-158
vijaya 154,155,156
vijidna 36,192
vijidnaskandha 36,125,131
vijianavada 37,171,240
vimala 261

vimalamitra 26, 123,264
viifidnaiicdyatana p. 262
virlpa 28

viryapiaramitda 139,141
vi$vavajra 76.77,127
vyaghramukhi 166

yama / yamardja 95, 148-150, 208, 209
yaméntaka 98,155,156

yatanddeha 209

yogicara 37,41,240

yuganaddha 70
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3 INDEX ALLGEMEINER BEGRIFFE UND NAMEN

Abhgdananda 209, 210
acht Bodhisattvas 81, 89, 102, 104, 132-135
acht Bodhisattvadikinis 89, 102, 132-135
acht buddhistische Heilszeichen 95,262
acht Keurima, zornvolle Dakinis 89, 102, 161, 165
acht Phra-men-ma, zornvolle theriomorphe
_ Dakinis 89, 102, 161, 166
Adibuddha 67, 69, 79, 101, 119
Adibuddha S tabhadra 26, 74, 96, 101, 102, 104,
119,120, 128, 161, 178, 246
Agyptisches Totenbuch 110, 197, 212-215
affenkdplige Gottheit 150
Aides, griechischer Totengott 217
Aitareya-dranyaka 24, 205
AkdSagarbha, Bodhisattva 26, 134
Aksobhya, Buddha 75, 85, 88, 124, 125, 131, 164
Amduat, dgyptisches Totenbuch 197, 212-215
Amitdbha, Buddha 45, 63, 74, 75, 85, 126, 131, 164
Amoghasiddhi, Buddha 8l, 83, 85, 127, 131, 164
analytische Methode der Psychologie 231
Anunnaki 211
Archetypus, Ambivalenz des.. 252
~ der groBen Mutter 250,252
- des Numinosen 251
- polare Struktur des 249,251,252
archetypische Strukturen numinoser Inbalte 249,
250,251
Asanga, indischer Gelehrter 260
Attribute, Handzeichen und Symbole 90, 147
Avalokitesvara, Bodhisattva des Mitleids 73, 74, 87,
104, 134-136, 138, 143

Bar-do des Lebensbereiches (Geburtsort) 53, 54, 60
- des Traumzustandes 53-55, 60
- der Meditation $§3, 55, 60
- des Todeserlebens 53, 56, 60, 71, 74
- der Wirklichkeitserfahrung 53, 55-57, 60, 72,

74, 100 -
- des Suchens nach Wiedergeburt 53, 56, 57,
60,72, 74

Birenkdpfige Gottheit 168

Bedeutung des Bar-do fiir das Leben 51.55

Befreiung und Erlosung 69, 86, 159

Begehren 34, 70, 74, 75, 86, 126, 139, 236

BewuBtes und UnbewuBtes 110, 154, 160, 195, 200,
232,235

BewuBtsein 34, 55, 63, 66, 68, 69, 72, 77, 80, 89, 104,
106, 107, 108, 110-112, 117, 120, 121, 125, 132, 134,
135, 155, 159, 171, 192-200

BewuBtsein aller Ursachen, UniversalbewuBtsein
37,42, 119, 120, 135

BewuBtseinskorper 37, 39, 40, 58, 61, 86, 113, 159,
160, 171, 193

BewuBiseinslehren 111

BewuBtseinsprinzip 28, 37, 39, 55, 57, 58, 66. 72,
85, 145, 154, 171, 192

BewubBtseinsiibertragung 29, 63

bluttrinkende Gottheiten des Bar-do 104, 160, 161

Bodhisattvas 43,44, 53,57,67,74,87,89,133,137, 263

Bodhisattvas, acht 89, 132-135

Bodhisattvadikinis, acht 89,132-135

Béhme, ). 225,226

Bon-po-Gottheiten des Bar-do 175-187

Bon-po Nispannayoga 23, 30, 185

Bon-Religion, vorbuddhistische Religion Tibets 22,
23,25,30,96, 109, 136, 175-187, 259

Bon-po Totenbuch 30, 175-187

Brihadarapyaka-Upanisad 24, 205,207

Buddha 42,43,53,67,68, 198

Buddhas, fiinf, transzendente Buddhas oder
Tathagatas 43,44,49, 67, 68, 81;88, 90, 102,
123-132

Buddhas, sechs, des Bhavacakra 85-88, 102, 136-148

Buddha Aksobhya 75, 88,124,125, 131

Buddha Amitibha 45,57, 63,72-75, 81, 85, 88,
126, 131, 164

Buddha Amoghasiddhi 81,83,85,88,127,131,164,172

Buddha Ratnasambhava 81, 85, 88, 125, 131, 164, 172

Buddha Vairocana 74, 81,85, 88, 124, 131, 163, 164

Buddhagikinis 81,85

Buddha-Herukas 104, 162-164

Buddhanatur 41,43,44,48,72, 243, 245

Buddhismus und Psychologie 36,111,155, 156

buddhistische Psychologie S5, 81, 82, 106, 156

bullenkdpfige Gottheiten 169

Cakra, Lotuszentrum 45,47,70,76, 83, 118,157,172
Chandogya-Upanisad 195, 197, 205, 206
Che-mchog Heruka 161-163

Cinvat-Briicke 211

Dakini, weibliche Entsprechung der Buddhas und
Gottin im Vajrayana-Buddhismus 68, 72, 73, 81,
83, 88,100,130,132,172,173

Dimonie und Gdttliches 159, 194, 222, 224

Dasein und Nichtsein 156

Dauer des Bar-do-Zustandes 66, 78, 88,113, 114

Denken 105, 206, 241

Depressionen 235, 238

Dharma, Gesetz, buddhistische Lehre 41, 59, 68

Dharmakéya, Gesetzeskorper, Zustand der Absolut-
heit 26,34,43,47,53, 59,60, 74, 85,101,102,
107,112,119, 120

Dharmaréja, Buddha der Héllenwelt 142, 147

Dhyinibuddhas, die fiinf Buddhas 43. 44,49, 67,68,
81,88,123-132

Diamantkérper, Vajrakdya 49

Diamantzepter, der Vajra 76,77

dreifache Weihung oder Initation 48, 74,

drei Grundiibel, drei »Gifte« oder Fehler 75,76, 147,
162,173

drei Kostbarkeiten: Buddha, Dharma, Sanigha 72,73

drei Korper 44-4958, 247,248

Dreizackstab 162

Eberkdpfige Gottheit 167

Eckehart, Mystiker 196, 203, 221

Einweihungen, Initiation, Machtiibertragung 47, 74,
78,79, 100, 101, 145

Elemente der kosmischen Welt, fiinf 50,75, 81,82,
106, 128,131
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Empfindungen 36, 125,131
Erleuchtungsdenken, bodhicitta 133
Erlosung, Nirvana 35, 36, 86, 87, 155, 233
Erscheinung und Leerheit 62,120.121,156 -
Evolution des BewubBtseins 235, 249

Farbensymbolik der Buddhas 90, 123-136

Faust, zwischen Dimonie und Gétilichem 226-228

Francke A. H. 259

Freud,S. 239,241

friedvolle Gottheiten des Bar-do 70, 78, 81, 88, 102,
117-142

finf Bon-po Tathigatas 181-183

finf Buddhas oder Tathigatas 50, 81, 83, 88,112,
123-132, 181-183

finf Elemente 50,75, 81, 82, 106, 128, 131, 162

funf Fehler 50, 82, 83, 128, 131, 155,163,176

finf Gruppen der Personlichkeit 36,37, 50, 81,83,
147,176

fiinf Schwestern des langen Lebens 58

funf Sinne 95

funf Skandhas = fiinf Gruppen 36,37, 50, 81, 83,
101,125,131

flinf Weisheiten 82,83, 112,128, 129,131,155

Gebser,J. 199,200

Geburt und Tod 34, 35,110,139, 156

G tzeinheit, Geg tzsymbolik 87,90,132,
136, 165, 166, 194, 195, 200, 204, 217, 242

Geistkdrper, BewuBtseinskérper 37, 39, 40, 58, 61,
86,113,159, 160,171,192

Gilgamesch 93, 212

Gleichmiitigkeit 78, 156

Gliickseligkeit, groBe, mahisukha 44,47

Gotterwelt 88,137,139

GroBe Befreiung durch Horen (im) Bar-do-Zustand 24

groBe Leerheit 59,109

groBes Mitleid, mahdkarund 43,87,147, 155,167

GrundbewuBtsein, SpeicherbewuBtsein 37,42, 119,
120, 135, 171, 193, 240-242

Guru drag-po 73

Guru Padinasambhava 25, 26, 30,45, 73, 74,90,
120, 123, 140

Giite 78,134,167

Halslotuszentrum 47,48

Hayagriva 155,156

Hermes Trismegistos 51,159, 194, 225
Herzlotuszentrum 47, 48,70, 100, 118
Hildegard von Bingen 222
Hinayana-Buddhismus 72,78,137
Hoffmann,H. 259

Héllenwelten 88,137, 140, 141, 149-154, 184, 218
Hubur-Strom 212

Hunderttausend Gesinge des Mi-la 29, 3§

Ideen und Ideenlehre Platons 73, 241
Imagination, aktive 121, 248
indische Textquellen 20
Individuation 38,68,105,231,233,239, 245,253,254
Initiationen, vier 48, 74,78, 79
Inkarnation 56-58, 70, 78, 85-87, 113, 159, 198,
214, 249
Intetlekt 47,49,70,74,75,86,159,195, 227, 237, 250
Introversion 194, 248

Jung,C. G. 199, 238,241,254
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bKa’-brgyud-pa Sekte 28

Kailasa 149

Karma 35,37,39,58,83, 86. 113, 118, 127, 149-151,
171,172,195, 198, 199, 237-239

Karma gling-pa 26,93

Karmay,S. 259

Keimsilben, mantrische 48,49, 73, 74, 76, 123, 130,
172,183

Keurima, acht, zornvolle Dikinis 89, 102, 161, 165

Klares Licht 29, 55, 56,57,69, 71,74, 106, 107,
11-113,197

kollektives UnbewuBtes 242

Komplexe 232,235

Kontinente, vier 77,89

Kosmologie, buddhistische 45,77, 82, 89, 108, 128,
131,253

Ksitigarbha, Bodhisativa 134

Kundalini-Yoga 119, 162

=y

Lebensenergie 192

Leerheit 37,42,59,61,109, 171

Lehre vom groBen Symbol, mahamudrd 57,59, 72,
193, 196, 260

Leiden und Leidensstruktur des Daseins 34, 86,
150, 173,194, 232

Leiden und Nirvipa, Samsira und Nirvipa 34,37, 232

Licht und Finsternis 195, 219, 220, 222

Licht,klares §5-57,69,71, 74,106-114,197

Licht-Symbolik 75, 82,109, 110, 119,127, 193, 197, 219

Lotuszentrum, Cakra 45,48,49,70, 76, 81, 83,139

léwenkopfige Dakini 73,167

Lukrez 224,225

Machtiibertragung, Initiation, Weihe 47,74,78,79,
100, 101, 145

Maitreya, Bodhisattva 67,134

Maitreyanatha, indischer Gelehrter 260

Mahabodhisattva 39, 102, 104, 132-135

Mahédyana-Buddhismus 25, 36,41, 42, 44, 52, 61, 87,
133, 231, 240, 245

Manasarovar, See in Siidwest-Tibet 149

Mandala 68,72,75, 77, 80-83, 89, 100, 127-129, 134,
159, 180, 253

Mandérava 148

Manifestationen des BewuBtseins 170, 250

Maiijuéri, Bodhisativa 134,135

Mantra 21,22,48, 73,74, 76, 87,90, 94, 121, 130, 137,
157,172

Mantrayina 94

Mar-pa von Lho-brag  28,29,63

Meditation 59,63, 69,70,75,112, 123, 124, 248

Meditationsbuddhas, Tathdgatas 43,49, 67,68, 121,
123-132

Menschenwelt 88,98.137,139

Mi-laras-pa 24,29, 35,42, 54, 55, 57, 58, 62, 260, 262

Mitfreude, buddhist. Tugend 78,155, 168

Mitleid, groBes 43,78, 147, 155, 167

mittlerer Weg, Mddhyamika 196

mystische Wirme, gTum-mo 29

Mysterium fascinans 223,251
- tremendum 223, 251

mythische Bilder 195,203, 224

Nabelzentrum (Solarplexus) 47,48,49,100
Nidi 161,162

Nigdrjuna 196

Niraka-Gottheiten 24,28

Naropa, indischer Siddha 24, 28,53, 54, 56, 58,63,
106,107,111, 162

neun Lehrsysteme 176

Neurose 238,239 e

Nichtwissen, Unwissenbeit, avidyd 34,75, 86,112,
124, 164

Niguma, Schwester des Niaropa 24, 28,111

Nikolaus von Cues 196

Nirmanakaya 41,43,44,49,56,57,60,72,74,79,87,
102, 136, 249

Nirvina 35,36, 52,86,155,233

Nivaranaviskambhin, Boddhisattva 134

Objektimago 239

Om ma ni pad me him 50, 87,138, 143
Opfersymbolik 262

Osiris 214

Padma 183

Padma gling-pa 28, 161

Padmasambhava 25, 26, 30,45, 73, 74,90, 120, 123,
148, 260

persénliche Schutzgottheit 72, 146,172, 262

Petali 165

Phra-men-ma, acht, zornvolle Dakinis 89,102,161,166

Platon 193,194,195,197. 241

Portmann A. 242

Prajna 68,69,72,81,102,104,120

Pramohi 165

prinatale Psychologie 111

Pretas 88,137,140

Pretakalpa des Garuda-Purina 24,208,209

Problem des Bosen 219,220

Projektionen des BewuBtseins 117,121,159, 246,247
248,252

psychische Projektionen 117,159, 247,252

psychische Reaktionsweisen 247

psychische Realitit 203, 245,251,253

Psychologie des tibetischen Totenbuches 81,82, 106,
111,155, 156, 160, 161, 170

Psychotherapie 239

Pukkasi 165

Quaternio, Quaternitdt 80, 81, 253

Ratnasambhava, Buddha 81,85, 88,125,131,164

Rasnu 211

Roerich, G. N. 259

Rotmiitzensekte, rNying-ma-pa 25,26, 28,76,79,83,
120,172,178

Sikyamuni, Buddha 67,125,139

Samantabhadra, Adibuddha 42,96,119,120, 128,
161,178

Sambhogakdya 26,41,43,49,56,57,59,60,72,90,
102, 111, 121, 164, 248

Samsdra 35-37,52, 118,137, 149

Samsdra und Nirvina 37,52

Schatzentdecker, gTer-ston 25, 26, 30,176

schlangenkdpfige Gottheit 168-170

sechs Arten des Bar-do 51-56

sechs Buddhas des Bhavacakra 44,48, 56,57,85-88,
102, 136-148, 149

sechs Buddhas des Bon-po Totenbuches 176,184

sechs Inkarnationsbereiche, Daseinswelten 44, 85-88,
136-141, 145, 176, 184, 263

sechs Keimsilben der Daseinswelten 56, 88,137

sechs Lichter der Lokas 88

sechs Lehren des Naropa 24,28, 53, 58, 106, 162

sechs Lehren der Niguma 24, 28,111

sechs-silbiges Mantra des Avalokite$vara 87,88

sechs Paramitds, Volikommenheiten 87,137,139

Seele und Seelenvorstellungen 175,192,212

Seelenvermogen 198

Selbsterkenntnis 194,203

Selbstnatur 118,121

Shangs-pa Sekte 28

gShen-rab, Begriinder der Bon-Religion 23,176,
179,180

gShen-Gottheit »WeiBles Licht« 178,180

Siddha oder Yogi 26,106, 161

Sneligrove,D. L. 259,263

Soheit 45,183,245

SpeicherbewuBtsein, GrundbewuBtsein 37,42,119,
120, 193, 240-242 .

Stipa 26

Summe der Theologie 198,199

Svastika-Symbol 180, 183

Tantras 47, 52,61,67,69, 78,119,160, 196
Tantraydna 67
tantrischer Buddhismus, Vajrayana 21,24,25,44,47,
49,52,65,67
tantrische Einheit, unio mystica 70,120, 248
tantrische Gnosis, prajiopaya 69,120
Tard 127,148
Tatha ,transzendente Buddhas 43,49,67, 68,
81, 90, 102, 123-132, 181-183
Tathagata-Herukas 102, 163,187
Thanatos, griechischer Totengott 214, 217
theriomorphe Gottheiten 23,104,151, 160, 166. 168,
213, 251,252
theriomorphe Symbolik 160, 213, 250, 251, 252
Thomas von Aquino 198, 199
tierkopfige achtundzwanzig Dakinis 88, 102
Tierwelt 88
tigerkdpfige Gottheit 166
Tilopa, indischer Siddha 260
Titanenwelt 88,137,139
Tod als Numinosum 105
Todeserfahrung 56, 60,69, 75,107
Torhiiter, vier 77,102, 154-156
Torhiterinnen, vier 77, 78, 102, 154-156, 167, 168
Totenrichter, Totenherrscher 58,95, 148-150, 171,
184, 213-215
transzendente Funktion 254
Traumbilder und Trauminhalte 55, 59, 239
Traumzustand 29, 55,59,234
Trikdya-Bar-do 63
Trikaya-Lehre 28,4149,56, 71-74
Trikdya-Weihe, Initiation 48, 74,102
trugvoller Koérper 29,55,59
Tucei, G. 259,263

UnbewuBtes 75,112,160

unio mystica 120, 248

UniversalbewuBtsein, SpeicherbewuBtsein 37,42,
119,120, 135,171, 193, 240-242, 245

Unsterblichkeit und Auflosung 77,156

Unwissenheit, Nichtwissen 34,49,75,86,112,124,
164,195, 196, 234-235

Upanisads 24

Urbilder, Archetypen 73,89, 96, 119,121, 123, 199,
222,241,242
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Urbuddha, Adibuddha 42,44,96
urspriingliches klares Licht 112, 113

Vairocana, Buddha 74, 81, 88, 124, 131, 163, 164

Vajra, Diamantzepter 76,77,90, 96, 121, 124

Vajradhara 42

Vajrapini, Bodhisattva 134

Vajrasattva-Aksobhya 88,125, 131, 164

Vajraydna-Buddhismus 21,24,25,44,47,49, 52,65,
72,73,77,80,121

Vasubandhu, indischer Gelehrter 260

Veda 205,206

vereinigende Symbole 253

Vidyadhara, wissenshaltende Gottheit 75, 83, 88,
100, 102, 130, 156-158

vier gottliche Verweilungen 77,78, 104, 155

vier Initiationen, Weihen 48,76,78,79

vier Kontinente 77,89

vier Korper 44,45,49

vier Torhiiter 77,102, 154-156

vier Torhiiterinnen 77, 78, 102, 154-156, 161, 167, 168

vier Unendlichkeiten des BewuBtseins 78

vier unermeBliche letzte Fragen 77

vier unermeBliche Verweilungen 104,155, 167

Vijiianavada-Philosophie 37,171, 240, 260

vira 157

Visionen 64-66, 78,80, 86, 88,117,123, 164, 193, 248

Visualisation 74,248

Vitalseele 192

vollkommene Weisheit 69

Vollkommenheiten, zehn, oder zehn Stufen auf dem
Wege der Bodhisattvas 137, 261

Volikommenheiten, sechs, als Tugenden eines
Bodhisattva in buddhist. Ethik 137,139,141,
144, 261
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Waage der Gerechtigkeit 150, 208, 211, 213, 220
Wandlungen der Seele 193,200
weibliche Entsprechungen der Buddhas, Partnerin
oder auch Dakini 68,69,71,72, 81,102, 104, 120
Weihe, Initiation, Machterteilung 47,48,49, 145
Weisheit der Gleichheit 125, 131,181,183
-der Klarschau 126, 131, 181, 183
~der Leerheit 181,183
- der Werkvollendung 127,131, 181,183
- spiegelgleiche 125,131,181,183
Weisheiten, fiinf 82,83,131,183
Wiedehopfkdpfige Gottheit 169 ..
Wiedergeburt 35, 56-58, 85-87, 114, 118, 138, 147,
159,198, 212, 249
Wissenshaltende Gottheiten 75,83, 88, 100, 130,
156-158

o

Yama, Yamardja 148-150, 184, 208, 209
Yamantaka 98,155
Yi-dam, Schutzgottheit 72,73, 146,172, 262
Yin-Yang Symbol 200
Yoga 28,54,55,63,70,112, 119,161,196
Yogicira-Schule 37,41, 240, 244,260
Yoga, entfaltender 54,62,69

- vereinender 54,69

Zarathustra 211

Zen-Buddhismus 245

Zhang-Zhung 23, 30

Zornvolle Gottheiten des Bar-do 39,70, 78, 88, 90,
102, 118, 159-173

Weitere empfehlenswerte Biicher aus dem Aurum Verlag:

José und Miriam Argiielles
DAS GROSSE MANDALA-BUCH
— Mandala in Aktion —

Mit einem Vorwort von Lama Tschégyam Trungpa.
152 S. mit 160 I11. und 16 teils ganzseitigen Farbtafeln, Register.
Grofiformat in Leinen. ‘
Dieses Buch bietet in umfassender Weise eine praktische Einfiihrung in
die Mandala-Meditation und stellt gleichzeitig eine direkte, praktische
Meditatonshilfe dar — wie Lama Trungpa sagt: Es ist in sich selbst ein
»Mandala in Aktion«

Swami Vishnudevananda
DAS GROSSE ILLUSTRIERTE YOGA-BUCH
Mit einer Einfithrung von Dr. Marcus Bach.

400 S. mit 151 Abb. sowie ausfiihrlichen Trainingsiibersichten
und -tafeln und Register.

Eine leicht verstindliche Darstellung und klare Definition von prak-

tischem Wert zeigen uns Techniken, die so alt sind wie der Osten und

doch so neu und umfassend wie unser wachsendes Wissen vom Gesetz

des Kosmos. Ausfiihrliche Trainingsiibersichten und -tafeln sind dabei

von besonderem Wert. Der Autor gilt als einer der grofiten Kenner des
Hatha Yoga in unserer Zeit,

Swami Muktananda
SPIEL. DES BEWUSSTSEINS
— CHITSHAKTI VILAS —
— Die geheime Kundalini-Praxis —
Mit einem Interview des Autors mit Astronaut Edgar Mitchell.
308 S. mit 7 Abb. und 1 Farbtafel sowie Glossarium.
Die Geheimnisse des Maha-Yoga, durch Jahrtausende nur miindlich
von Guru zu Schiiler weitergegeben, werden hier aufgedeckt. Auferst

selten sind iiber die Erfahrung des inneren Selbst so prizise und unmif}-
verstindliche Aussagen gemacht worden.
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Weitere empfehlenswerte Biicher aus dem Aurum Verlag:

Margareta von Borsig
LEBEN AUS DER LOTOSBLUTE
Nichiren Shonin:

Zeuge Buddhas
Kimpfer fiir das Lotos-Gesetz
Prophet der Gegenwart

Mit einem Vorwort von Prof. Dr. Karlfried Graf Diirckheim
und einer Einfiihrung von Prof. Dr. Werner Kohler
420 S, reich bebildert, mit Lit.-Verz., Glossarium und Register.

Die erste westliche Nichiren-Biographie informiert iiber die michtigste
religidse Persénlichkeit Japans und ist fiir das Verstindnis des moder-
nen Japan ebenso wichtig wie Kenntnisse von Geschichte, Politik und
Wirtschaft. Mit dem Lotos-Sutra lernt der Leser gleichzeitig ein grofi-
artiges, uns bisher unbekanntes Stiick der Weltliteratur kennen.

Lama Tschgyam Trungpa
SPIRITUELLER MATERIALISMUS
— Vom wahren geistigen Weg —

204 S. mit 12 Abb. und 2 Farbillustrationen.

In Kapiteln wie »Spiritueller Materialismus«, »Der Guru, »Initia-

tiong, »Der offene Weg«, »Die Entwidklung des Ich«, » Tantra« macht

uns Lama Trungpa den spirituellen Materialismus durchschaubar und
hilft uns, seine grundlegenden Probleme zu meistern.

Thomas Ring
EXISTENZ UND WESEN IN KOSMOLOGISCHER SICHT
252 S., mit 34 Abb. und Register.
In seinem wohl wichtigsten Werk gibt uns Thomas Ring ein neues Ver-
stindnis der Individualitit als Ausschnitt des Kosmischen Menschen.

Die psychokosmischen Vokabeln zur Begriindung dieser Auffassung

sieht Ring in der Astrologie. Wir konnen lernen, das Abenteuer unserer

Existenz heute zu bestehen und frei von Angsten Zukunftsprobleme
anzugehen.
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