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Vorwort
Alle Lebewesen sind im Besitz des Potenzials zum Buddha-Sein. Was
aber ist dieses Buddha-Sein? »Es ist das Strahlende und Lichte, das seit
Anbeginn Freie.« So, laut Khenpo Tsultrim Gyamtsho Rinpoches
»Sadhana zur Mahamudrd«. Dieser Lehrtext Nagarjunas ist ein
Lobgesang, eine Anleitung zur Entdeckung eben dieser »Sphére der
Leere, der strahlend-lichten Natur in uns. Er handelt von der Sphire
der Leere, dem Dharmadhatu, gleichbedeutend mit Nirvana und
Dharmakaya, mit urspriinglichem Erkennen oder Gewahrsein und
innewohnender Weisheit, in samtlichen Stadien einer Person so
gdnzlich ohne, mit ein wenig, oder mit vollkommener Erkenntnis. Was
ist, in wenigen Worten, die »Sphére der Leere«? Sie ist die Quintessenz
unseres gegenwirtigen Geistes, die von Natur aus strahlende Lichtheit,
frei von allen Makeln und in sich vollkommen. Sie ist das letztendliche
Ziel unserer Ubung, das, was es zu erkennen gilt, die wahre Natur
unseres Geistes.

Zur Entstehung

Primires Anliegen war eine Ubertragung des Kommentars zu
Nagarjunas Grundtext »Lobpreis der Sphire der Leere, verfasst von
Sakya Chogden, mit dem Titel: »Die genaue Untersuchung der Sphire
der Leere, eine Erklarung zu [Nagarjunas] Abhandlung, genannt
sLobpreis der Sphire der Leere«.«

Die Erlduterungen von Khenpo Tsultrim Gyamtsho Rinpoche umfassen
die Verse 1 bis 43. Sie wurden 1999 in Seattle aufgezeichnet und ins
Englische iibersetzt. Weitere Kommentare zum »Lobpreis der Sphére
der Leere« von Dolpopa, von Sénam Zangpo, einem Schiiler Dolpopas
und Karmapa Rangjung Dorje erginzen die Ubersetzung des in seiner
Vollstidndigkeit aus dem Tibetischen tibertragenen Kommentars von
Sakya Chogden. Stellenweise wurden die Kommentare der oben
erwdhnten Autoren zur Unterstiitzung des Verstidndnisses hinzugezo-
gen und iibersetzt. Dies teils im Ganzen, oder auch nur in Ausziigen.
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»Lobpreis der Sphdre der Leere« von Nagarjuna

Ich verneige mich vor der Sphire der Leere,

deren zwingendem Bestehen in allen Wesen, die mit Geist versehen.
So lange man so gar nichts um sie weilf,

geschieht es, dass man in den drei Daseinsformen kreist.

Sie sind Ursache des Samsara, -

wobei der Prozess ihrer Reinigung bewirkt,

dass daraus Nirvana, deren Reinheit [resultiert].
Auch ist dies der Dharmakaya.

Das [ungelduterte] Milch-Gemisch
bringt Butterschmalz nicht auf den Tisch.
Ebenso wird, solange mit negativen Emotionen versehen,

die Sphére der Leere auch nicht gesehen.

Gleichsam wie aus dem Prozess der Butterherstellung

als Ergebnis reines Butterschmalz resultiert,

ist es ebenso, dass sich durch der negativen Emotionen Beseitigung
die dullerst makellose Sphire der Leere manifestiert.

Gleichsam wie ein Licht, das inmitten einer Vase steht,
so rein gar nichts erleuchten kann,

ist auch, was sich inmitten der Vase der Emotionen regt,
ndmlich der Leere Sphire, nicht erkannt.

Wird von dieser und jener Seite dann,

die Vase mit Hohlraum durchbrochen,
kommt aus diesem und jenem Seitengang,
die lichte Natur geflossen.



Wenn durch der Geistesruhe diamantene Kraft
die Vase selbst ginzlich zerfillt,

ist der Himmelsraum entfacht

und bis ins Unendliche erhellt.

Die Sphire der Leere ist ohne Entstehen,
zu keinem Zeitpunkt wird sie vergehen,
in allen Zeitdimensionen ohne negative Emotionen,

zu Beginn, zwischendrin und bei Beendigung frei von Befleckung,.

Gleichsam wie der Amethyst-Halbedelstein
allzeit in hellem Glanze scheint,

tritt doch, so lange er in der Druse weilt,
sein heller Glanz niemals in Augenschein.

Desgleichen ist, zwar von negativen Emotionen verdeckt,
die Sphére der Leere v6llig unbefleckt.

Doch scheint das strahlende Licht im Samsara nicht,

es tritt der helle klare Schein erst im Nirvana ein.

Wenn [Gold]erz vorhanden ist und man sich ans Schiirfen macht,
dann wird auch das glinzende Gold zu Tage gebracht.
Ist das Element nicht vorhanden, und man setzt sich trotzdem ein,

wird es einzig ein frustrierendes Erlebnis sein.

Solange von Spelzen umschlossen,

sagt man nicht, dass das Getreide die Frucht ist.

Ebenso gilt: Solange mit negativen Emotionen versehen,
werden die [Wesen] nicht als Buddha angesehen.



Analog dazu: Sobald von der Spreu getrennt,

wird die Frucht selbst offenbar.

Ebenso gilt: Sind die negativen Emotionen entfernt,
scheint der Dharmakaya hell und klar.

Spricht man von der Staude Wesenlosigkeit

dient es als klassisches Beispiel [fiir leere Formgestalt],
doch hat deren Frucht einen wahren Wesensgehalt
und wird verzehrt, ist siile Kdstlichkeit.

Desgleichen: Aus dem Samsara, bar jeder Eigenschaft,
[zeigt sich], erldst vom negativen Emotionsgewebe,
als dessen Resultat die Essenz, [die Buddhaschaft],
und wird zum Nektar aller korperhaften Wesen.

So sind alle Samen der Ursprung

fiir eine der Ursache entsprechende Wirkung.

Dass es eine Frucht gibt, der kein Same zugrundeliegt -
wie konnten die Weisen dies beweisen?

Dass das [Buddha]-Element selbst der Same ist, ist die Behauptung
und dass es Grundlage ist fiir alle Gegebenheiten und jede gute Eigen-
schaft.

[Denn] aus dem Prozess der allméhlichen Reinigung

ergibt sich als Folge das Erlangen der Buddhaschaft.

Selbst Mond und Sonne, an sich unbefleckt,

werden von Wolken, Dunst- und Nebelstreifen,

von Finsternissen, kleinsten Masseteilchen und dergleichen,
von den fiinf Hemmnissen verdeckt.



Desgleichen bilden fiir den strahlend-lichten Geist:
Gier, Ubelwollen, Faulheit,

Erregung und Zwiespdltigkeit -

die fiinf Hinderungen - mentale Triibungen.

So wie der [feuerfeste] Stoff, den man mithilfe Feuerkraft,
von manchen Schmutzesflecken sauber macht,

so wird, wirft man ihn in des Feuers Flammen,

zwar nicht der Stoff, doch wohl der Fleck verbrennen.

Analog dazu der Geist strahlend-lichter Klarheit,
versehen mit Begierde und anderer Unreinheit:
Zwar verbrennt Unreinheit im Feuer der Weisheit,
doch verbrennt dieses nicht das strahlende Licht.

Die Siitras, die die Leerheit lehren,

und was auch immer der Sieger verkiindet,

dienen alle dazu negative Emotionen abzuwehren,
[lehren aber] nicht, dass das [Buddha]-Element schwindet.

So wie das Vorhandensein von Wasser inmitten vom Erdreich -
es befindet sich dort ohne Verunreinigung -

ist ebenfalls inmitten der negativen Emotionen die Urweisheit
in gleicher Weise vorhanden - ohne Befleckung.

Weil sie die Sphire der Leere ist, ist es so, dass sie kein Selbst sein
kann.

Und es gibt auch nichts [in ihr], was Frau ist oder Mann.

Was wire denn, so véllig frei von jeder Form der Wahrnehmung,
das, was man Selbst nennt, was Gegenstand der Untersuchung?



In allen Gegebenheiten, [im Grunde] von Reizen frei,

bilden Frau und Mann auch kein Objekt der Anziehung.

Sie dienen zur Selbstkontrolle iiber den Stachel der Giererei

und so steht Mann und Frau fiir [Mittel] und Weisheit als Umschrei-
bung.

Die drei, genannt: »Verginglichkeit, Leidhaftigkeit und Leerheit«
fiihren zur Liuterung einer [dem entgegengesetzten] Auffassung.
[Doch] besteht des Geistes vortrefflichste Bereinigung

in der Lehre von der Eigennatur der Wesenlosigkeit.

So wie ein Kind in einer Schwangeren Mutterleib,
obwohl nicht sichtbar, dort verweilt,

bleibt, von negativen Emotionen verdeckt,

die Sphére der Leere auch unentdeckt.

Aus einer Ich- und Mein-Vorstellung,

aus begrifflicher Unterscheidung und aus Begriindung.
Die vier Auffassungen sind der Ursprung,

denn der elementare Grundstoff bedingt die Auswirkung.

Auch ermangeln die Wunschgebete samtlicher Buddhas
den Anschein eines Seins und einer Merkmalshaftigkeit.
Eingebettet im sich selbst erkennenden Gewahrsein,

ist der Buddha versehen mit der immerwéhrenden Soheit.

Analog zum Hasenhorn, das ein Bildnis ist,

fiir etwas, das es nicht wirklich gibt, einfach hinzugefiigt,

sind desgleichen simtliche Gegebenheiten

nicht wirklich existent, etwas das man nur namentlich benennt.



Es entzieht sich auf der Ebene subatomarer Teilchen

selbst das Horn des Ochsen einer Wahrnehmung.

Dort wo anfangs [nichts entsteht] und folglich in Folge [nichts
vergeht],

was ist da Gegenstand der Untersuchung?

Ein in Abhéngigkeit entstehendes Entstehen

und ein in Abhingigkeit entstehendes Vergehen -
da nicht mal eines davon [wirklich] existiert,

wie wird dies vom Geisteswicht analysiert?

Mittels der Illustration eines Hasen- und eines Biiffelhorns
wird in den Lehrreden des Sugata
der Beweis erbracht: Alles ist Madhyamaka.

So wie der Sonne, Mond und Sterne Abbild

in eines reinen GefdlRes Wasseransammlung

gesehen werden kann - in Form von einer Spiegelung -,
gilt dies auch fiir die Gesamtheit jeglicher Begrifflichkeit.

Was in dieser Weise kein wahres Wesen inne hat,
stets heilsam ist - zu Beginn, mittendrin und zuletzt -
nicht in die Irre fiihrt, stabil und dauerhaft,

wie wird darauf ein Ich und Mein gesetzt?

Wie es liber das Wasser zur Sommerzeit
heilt, dass es warm sei,

so wird es zur kalten Jahreszeit
bekundet, kalt zu sein.



Solange vom Netz negativer Emotionen umwunden,
werden sie geistbegabte Wesen genannt.

Sind sie der negativen Emotionen entbunden,

sind sie als Buddhas bekannt.

Die Beziehung zwischen Auge und sichtbarer Form

fiihrt zu einem makellosen [vorstellungsfreien] Erscheinen.

Durch der [Erscheinung] Nicht-Entstehen und -Vergehen

ist Sphére der Leere, [doch durch begriffliches Vorstellen] Anheften.

Laut und Ohr in gegenseitiger Abhingigkeit

fithren zu einem reinen Bewusstsein. Durch die drei

herrscht Sphére der Leere, bar einer Merkmalshaftigkeit.

Doch findet im Zusammenhang mit begrifflicher Vorstellung ein
Horen statt.

Riechen ist Ergebnis der Nase und des Geruchs in wechselseitiger
Abhingigkeit

und ist [llustration des Nichtvorhandenseins von Formhaftigkeit.
So fiihrt in gleicher Weise ein Geruchsbewusstsein

zur Sphire der Leere als Idee [von Geruchsein].

Der Zunge wahre Wesenheit ist Leerheit,

der Faktor Geschmack ist auch in Authebung.
Sphére der Leere in ihrer Wesenheit,

fithren sie nicht zu Bewusstseinsbildung.

Das wahre Wesen des Korpers in seiner Sublimierung,

so wie die reine Natur des Ausgangspunktes, der Gegenstand der
Beriihrung -

besteht ein Sich-Loslésen von beiden, der [beherrschenden und der
Objekt]- Bedingung,

ist Sphére der Leere dessen namentliche Bezeichnung.



Wird hinsichtlich simtlicher Gegebenheiten, von denen Geist vorran-
gig ist,

ein Sich-Vorstellen und Bestimmen sein gelassen,

dann iibe man sich in der Sphire der Leere,

der Wesenlosigkeit jeglicher Gegebenheit.

Was man sieht, hort, riecht,

schmeckt und fiihlt -

jegliche Gegebenheit, vom Yogin in rechter Weise erkannt,
weist die Vollkommenheit [ihrer natiirlichen] Beschaffenheit.

Auge, Ohr und Nase,

Zunge, Korper und auch Geist,

die sechs Sinnestore, in sublimierter Reinheit,
sind Kennzeichen der Soheit.

Von zwei Positionen betrachtet, entspricht der eine Geist
Samsara, sowie Samsaras Uberschreitung,

Samsara entstammt der Selbstverhaftung,

Sosein dem sich selbst erkennenden Gewahrsein.

Nirvana ergibt sich aus dem Versiegen der Leidenschaft
und aus dem Versiegen von Zorn und Unwissen.

Deren [vélliges] Aufhéren, das ist Buddhaschaft,
Zuflucht aller kérperhafter Lebewesen.

[Samsara und Nirvana] in seiner Gesamtheit

entstammt dem Wissen oder Unwissen iiber diese Korperhaftigkeit.
Die eigene Vorstellung bedingt die Fesselung.

Kenntnis der wahren Wesenheit fiithrt zu Freiheit.



Das Erwachen ist weder fern, noch ist es nah,

wird nicht herbeigeschafft, noch von einem weggerafft.
In dem Gewebe negativer Emotionen an sich,

sieht man oder sieht man nicht [den Buddha].

In zahlreichen Stutrasammlungen wird dies verkiindet:
Gendhrt vom Grund, der Fackel der Weisheit,

fithrt eine himmlisch-erhabene Friedfertigkeit

dazu, dass sich das wahre Wesen durch Untersuchen findet.

So wie durch die segensreiche Kraft, mittels der zehn magischen Krifte
hervorgebracht,

die mit wenig Verdienst, [den Buddha partiell, wie die Form] des
Sichelmondes [wahrnehmen],

wird von den [gewdhnlichen] Wesen, die mit [starken] negativen Emo-
tionen versehen,

der Zur-Soheit-Gegangene [iiberhaupt] nicht gesehen.

Es ist wie mit den hungernden Geisterwesen:

Sie sehen beim Anblick der Meere nur Trockenheit.

Ebenso wird - durch Verblendung aufgrund von Unwissenheit -
die Nichtexistenz aller Buddhas vertreten.

Was kann denn der Bhagavat bewirken

fiir die mit geringem Verdienst, fiir die im niederen Dasein?
Es ist, als legte man in die Hand eines Blinden

einen dulerst kostbaren Edelstein.

Vor den heilsam-verdienstvoll Handelnden

wird sich der Erwachte niederlassen,

der Glorreiche, von Natur aus lichter Schein,
bestechend mit den zweiunddreiRig Kennzeichen.



Selbst wenn die Formkorper der Schutzgebieter

auch wihrend vieler Zeitalter verweilen —

so um die Schiilerschaft zu leiten.

Vielgestaltig, doch [nicht] von Sphires Weite weichend.

Stellt sich eine Einsicht in die Geistesobjekte ein,

dann erfolgt ein diesbeziiglich beteiligtes Gewahrsein.

[Der Grad] des sich selbst erkennenden Gewahrseins Reinheit
[definiert] Verweilen auf den Ebenen - ist dessen natiirliche Beschaf-
fenheit.

Des groRen Herrschers »Hdchster Bereich«, [der Dharmakayal],
der »Alles Uberragende« [Sambhogakaya] und der »Wohl
Geschmiickte« [Nirmanakaya]

verschmelzen, so meine ich, in sich -

dreifache Weisheit wird zur Einheit.

Im Bereich der Toren [liegt Verdienst und Weisheit, Basis der] Allwis-
senheit,

im Bereich der Edlen, [der Ebenen und Pfade] Mannigfaltigkeit.

Des grofRen Herrschers Lebensspanne ist Unermesslichkeit.

Was Bedingung fiir [deren Fortbestehen in] der Zeitalter Dauerhaftig-
keit?

Wie der Lebewesen Lebensraum
in der Aonen Unermesslichkeit,
was gewdhrt das Fortbestehen
der Lebewesen Lebenszeit?

[Aus dem] Grund, der sich nicht aufbraucht, dem Sosein,
folgt dessen unaufhérliche Wirkung.

So setze zu Zweck- und Zielsetzung

ein durchdringendes, nichts erfassendes Gewahrsein ein.
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Denk nicht, das Erwachen ist in weiter Ferne,

denk auch nicht, es liegt ganz nah.

Wird ein Erfassen der sechs Sinneseindriicke seingelassen,
ist man des wahren Seins, so wie es ist, gewahr.

Wird ein Gemisch aus Milch und Wasser
im gleichen Behiltnis bewahrt,

trinkt der mystische Vogel die Milch,
nicht das Wasser, das bleibt ausgespart.

Desgleichen gilt: Zwar verhiillt von negativen Emotionen,
ist in demselben Kérper Wissen [mit Unwissen] gepaart.
Der Yogin wird das Wissen ergreifen,

dem Unwissen wird von ihm entsagt.

[Nicht] die Auffassung von einem Ich und Mein

und so lange [es sie gibt], die Idee von AuRerlichkeit -
[sondern] das Erfassen zweifacher Selbstlosigkeit
fithrt im Grund zum Aufhéren von Dasein.

Es sprechen die Toren von einer Zweiheit

beziiglich dem trefflichen Grund fiir Nirvana und Buddha,
fiir Reinheit und fiir Dauerhaftigkeit.

Ruhe darum in der [Sphire der Leere] nicht-dualem Yoga.

Durch diese drei wird sich das [Buddha]-Element entfalten:
Fiir Freigebigkeit mancherlei Hirten ertragen,

[Heilsames] hiufen, zum Wohl der Wesen ethisches Verhalten,
und den Wesen forderlich, Geduld bewahren.
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Auch diese drei helfen das Erwachen zu entfalten:
Beharrlichkeit in allen [rechten] Sachen,

innerhalb der Meditation eine zielgerichtete Konzentration,
unabldssig sich die Intelligenz zu Nutze machen.

Die vier Eigenschaften, die das Element gedeihen lassen:
Intelligenz, versehen mit dem rechten Vorgehen,
Wunschgebete, die sublimieren,

der Kraft immanent Festigkeit, und [schlieRlich] Weisheit.

»Keine Ehrerbietung dem, der nach Erwachen strebt, erweisen«
heillt, in Worten abfillig sich zu dulern.

Denn ohne einen Bodhisattva

gibt es keinen Dharmakaya.

Wer den Keim des Zuckerrohrs nicht achtet,
doch nach dem Genuss des Zuckers trachtet -
[wisse:] Ohne des Zuckerrohrs Keim

stellt sich kein Zucker ein.

Wird man auf den Keim des Zuckerrohrs gut aufpassen,
in dessen Nihe bleiben und ihn gedeihen lassen,

wird daraus dies zustand gebracht:

Der feine Zucker und auch Zuckersaft.

Wird die, auf das Erwachen gerichtete Geisteshaltung gut bewacht,
wird stetig kultiviert und auch zur Anwendung gebracht,

bedingt dies die Hervorbringung und ist der Ursprung

der Arhats, der Pratyekas, sowie der Buddhas.
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So wie die beste Sorte Reissaat

der Bauern gut verwahrt,

werden die mit Hingabe zum héchsten Yana
von den Fiithrern wohl bewahrt.

So wie man in der dunklen Phase, bei Altlicht,

den Mond nur ein wenig erblickt,

ist fiir die mit [bloRer] Hingabe zum héchsten Yana,
der Kaya des Buddha kaum sichtbar.

Ist der Mond am Zunehmen,

wird von Moment zu Moment sein Anwachsen gesehen.
So wird auch fiir die, die in die Ebenen eindringen,

die Einsicht immer mehr und mehr an Tiefe gewinnen.

Wie am flinfzehnten, im lichten Abschnitt,

der Vollmond in Erscheinung tritt,

so gilt: Ist der Endpunkt der Ebenen erreicht,
strahlt auch der Dharmakaya in Vollkommenheit.

Mit einem steten und unerschiitterlichen Streben

zum Buddha, Dharma und zur Gemeinschaft der Edlen

wird der Wunsch [nach Erwachen] in rechter Weise entfacht,
und nie wieder davon abfallend, immer wieder hervorgebracht.

Hat man die Schattenseiten véllig hinter sich gebracht
und in den lichten Seiten FuR gefasst,

wird sodann der [Dharmakaya zum Teil] erkannt

und mit [Ebene der] »Freude« trefflich benannt.
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Begierde und verschieden anderweitige
Verunreinigungen bewirken immerfort Befleckungen.
Doch was geldutert ist und Reinheit,

bezeichnet man mit [Ebene der] »Makellosigkeit«.

Gelst vom Netzgeflecht negativer Emotionen

scheint die makellose Weisheit in voller Klarheit.

Indem sie der maRlosen Ausdehnung der Dunkelheit
entgegenwirkt, [ist sie die Ebene] vom »Werden der Lichtheit«.

Weil sie [das zu Wissende] allzeit mit wonnigem Lichte erhellt
und mit dem Licht des Gewahrseins, das einen véllig umhiillt,
[den Wunsch nach] Geschiftigkeit géinzlich vertreibt,

heif3t sie die Ebene »Dynamische Lichtheit«.

Wissenschaft, Kunst und Technik
und mannigfaltige geistige Kontemplationen
tiberwinden schwierig zu reinigende negative Emotionen,

und so nennt man [diese Ebene] die »das Schwierige Bezwingendex.

Die [Gleichheit der] drei Arten des Erwachens,

das Vortreffliche in vollem Umfange umfassen

und das tiefgriindige [Verstehen] von Entstehen und Vergehen
fithrt zur Bezeichnung dieser Ebene als die »Vergegenwirtigte«.

Der formierte Wirkungskreis, die Allgegenwirtigkeit

des spielerischen Agierens vom Strahlenkranz der Lichtheit -
und weil der Ubergang iiber des Daseinspfuhles Schlick stattfand
wird diese [Ebene] die »Weit Fortgeschrittene« genannt.
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Der Buddha versichert dies mit Bestimmtheit:

Mit dem Miinden in das Meer der Weisheit

und durch spontanes Wirken in Miihelosigkeit

[ist diese Ebene] die von der Schar der Ddmonen »Unerschiitterliche«.

Den vollen Umfang von klar definiertem Wissen kennen

und den Diskurs {iber die Lehre, mit gewandter Redekraft,

dies hat der Yogin im héchsten Grad zur Vollendung gebracht -
was dazu fiihrt, diese Ebene mit »Tiefe Einsicht« zu benennen.

Weisheitswesensgleich ist dessen Kaya,

dem Himmelsraume gleich ist dieser makellos.
Entsprungen vom Regenschauer der Buddhas

ist die »Wolke des Dharmax, Quelle und Zusammenfluss.

Wurde die Sphédre der Dharmas aller Buddhas

als Folge rechter Lebensfiihrung voll in Besitz gebracht,
ist dies der Grundlage totale Neugestaltung

und wird mit der Bezeichnung »Dharmakaya« bedacht.

Unvorstellbar ist das Freisein von den Pragungen.

Wie Pragungen den Samsara bedingen, ist erfassbar,
doch bleibst Du, [Buddhaweisheit], véllig unvorstellbar.
Womit warst Du denn auch erkennbar?

Unzuginglich dem Bereich jeglicher Ausdrucksmoglichkeit.
Nicht Bereich der Erfahrbarkeit der Sinnesfahigkeit.

Doch vom Intellekt erkannt, Gegenstand der Erfahrung.

So gelte dem - was es auch sei - Preis und Verehrung.
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Durch die stufenweise rechte Vorgehensweise

wird den méichtigen Bodhisattvas - durch die von den Buddhas
aus den Wolken des Dharmas [strémende] Weisheit -

das Schauen der Soheit, der Leerheit, zuteil

und zeitpunktgleich des Geistes Reinwaschung
bringt des Samsaranetzgeflechtes Auflésung
und es erfolgt die Thronbesteigung

auf dem Sitz in Form des groRen Lotus.

Die Bliitenblatter im strahlenden Schein von vielerlei edlem Gestein,
sind im Besitz vom Filament, dem Genussobjekt der Sinneslust
und von weiteren Lotusblumen, vielmals zehn Millionen,

vollig umschlossen, in allen Gestalten und Formen.

Von den zehn Kriften erfiillt,

gesdttigt mit Furchtlosigkeit,

die unergriindbaren Merkmale des Buddha,
[griindend in] Merkmalslosigkeit, sind unausléschbar.

Durch sdmtlicher guter Taten Kraft

wurde Verdienst und Weisheit zusammengebracht,
nun umringt vom weiten Kreis der Schiilerschaft,
wie der Vollmond von der Sternenpracht.

Aus des Buddhas Sonnenhand

tritt juwelenreiner Lichterglanz.
Wurden die Altesten ermichtigt,

sind alle der Erméchtigung berechtigt.
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Hat der groRe Yogin, der so thronend weilt,
sie, geknechtet von Unwissenheit,

voller Furcht, aufgewiihlt von Leid,

mit dem Auge der Gotter erblickt,

strémen Strahlen des Lichts

miihelos aus seinem Korper

und er offnet alle Tore derer,

ddmmernd in der Dumptheit Dunkelheit.

Das Nirvana aller [Arhats], mit Uberresten versehen,

und das ohne Restbestand werden als Nirvana angesehen.
Hier gilt: Nirvana selbst sei

der Geist von [allen] Makeln frei.

Das wahre Wesen der Lebewesen Wesenlosigkeit

ist ebenfalls Erfahrungsbereich der [Sphire-der-Leere-Weisheit].
Die dies sehen, sind die mit Macht iiber den Erleuchtungsgeist.
Es ist der Dharmakaya in vollkommener Makellosigkeit.

Erfolgte die Neugestaltung des Ozeans des Gewahrseins
im Dharmakaya, [hinzugefiigter] Befleckung befreit,
bewirkt dies, so wie der wunscherfiillende Edelstein,
aller Wesen Wohl und Seligkeit.
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Verehrung dem Mafijus$ri

»Die genaue Untersuchung der Sphire der Leere, eine Erklirung zu
[Nagarjunas] Abhandlung, genannt »Lobpreis der Sphire der Leere«.«

Der wunscherfiillenden Jungfrau des Hains der Sphére der Leere,
bekrinzt mit blithenden Baumreihen, Zierketten edler Eigenschaft,
herangereift zur Frucht der drei Kayas Wirkenskraft,

der Jungfriulichkeit strahlendem Schein, erweise ich Ehre.

Zwar immer wieder in der Feuergrube der lodernden negativen
Emotionen,

nimmt doch die Strahlkraft des kithlenden Gewahrseins nicht ab.
Der scharf-stechende Verstand verbrennt das Feuerholz der
Merkmalsvorstellung,

und so erfolgt hier der Sphire-der Leere-Weisheit ndhere
Untersuchung.

Nachdem zuerst einmal die Verpflichtung zum Verfassen und eine
Ehrerbietung geduRert wurde, folgt die eigentliche Erlduterung in zwei
Unterpunkten. Erstens, die Begriindung der Notwendigkeit die Ab-
handlung [Nagarjunas] zu verdeutlichen, und zweitens der eigentliche
Inhalt des Textes.

I. Zweck der Abhandlung

Die Irrtiimer die hier ausgerdumt werden sollen, sind die Annahme,

¢ dass im dialektischen Fahrzeug' der Begriff »Sphire-der Leere-
Weisheit?« nicht vorkommt und

» dass die Erlduterung iiber die Sphire der Leere beider, der gewshn-
lichen Lebewesen und des Buddha, einzig unter dem Aspekt der Leer-
heit im Sinne einer reinen Negation® erklart wird.

« [Weiterhin ist die Erkldrung fiir diejenigen bestimmt], die die drei: die
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natiirlich vorhandene Anlage®, den Kaya der wahren Wesenheit,
Svabhavikakaya, und das nicht-statische Nirvana®, einzig unter dem
Aspekt der Leerheit im Sinne einer reinen Negation darlegen, aber
nichts von einer Erkldrung unter dem Aspekt der Erfahrung von Licht-
heit und Gewahrsein wissen.

« [Fiir diejenigen], die den Erfahrungsanteil von Lichtheit und Gewahr-
sein, solange man sich noch im Grundlagenstadium befindet, einzig als
konzeptuelles Bewusstsein, aber nicht als urspriingliches Gewahrsein
erkldren.

+ [Fiir diejenigen], die derartig iiber diese und jene [Ansichten] unter-
richtet sind und behaupten, dass das urspriingliche Gewahrsein an
sich, [bereits im Grundlagenstadium], authentischer Buddha und
Dharmakaya sei, und darauf basierend, dass alle [gewShnlichen] Lebe-
wesen Buddhas sind.

+ [Fiir diejenigen], die desweiteren [die wahre Existenz] der im definiti-
ven Sinn vorherrschenden vorziiglichen und geringeren Merkmale
[des vollendeten Buddha] gemeinsam mit den Buddhaqualititen der
[zehn] Krifte und weiteren, sowie das reale Vorhandensein der
Buddha-Essenz, Sugatagarbha, [bereits] zum Zeitpunkt der Grundlage
vertreten.

« [Fiir diejenigen], die die Erkldrung iiber die Erfahrung von Lichtheit
und Gewahrsein und diese als Essenz der [gewdhnlichen] Lebewesen,
solange sie sich noch im Grundlagenstadium befinden, und als Essenz
eines Buddha, dann wenn bereits die Frucht erlangt ist, nicht verste-
hen, und dementsprechend behaupten, dass diese [Erfahrung von
Lichtheit und Gewahrsein bereits] wihrend aller Stadien die Buddha-
Essenz ist.

* Desweiteren [fiir diejenigen], die die Erkldrungen iiber diese [Erfah-
rung von Lichtheit und Gewahrsein], und wie ihr aufgrund der Eintei-
lung der drei Stadien die Bezeichnungen: [gewdhnliches] Lebewesen,
Bodhisattva und Buddha gegeben wird, nicht verstehen, und diese
wihrend aller Stadien als Buddha-Sein erkléren.

» Desweiteren, fiir einige andere, die das mit Befleckung versehene
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wahre Wesen des Geistes als [Buddha-]Essenz bezeichnen

+ und [fiir diejenigen], die die Erklirung dieser nicht vom Blickwinkel
des urspriinglichen Gewahrseins aus kennen und sie somit vom Blick-
winkel der ausschlieBenden Leerheit darlegen.

« [Fiir die], die annehmen, dass in dieser Abhandlung das urspriingliche
Gewahrsein als wahrhaft existent erklart wird

+ und [fiir die], die sagen, dass die Darlegungen iiber die natiirlich vor-
handene Anlage und die Buddha-Essenz der beiden, des ehrwiirdigen
Nagarjuna und des Asanga, in keinem Punkt iibereinstimmen,

+ und im Speziellen [fiir die, die annehmen], dass in dieser Abhandlung
hier die Sphire der Leere, die der Gegenstand der Verehrung ist, nicht
als urspriingliches Gewahrsein, sondern als bloRe Leerheit erklirt
wird.

Diese falschen Ansichten kommen auf, und nachdem sie ausgerdumt
wurden, ist der Zweck des Verfassens dieser Kommentarschrift der,
Eindeutigkeit in das wahre Wesen der Sphire der Leere aufkommen zu
lassen [und zu erkliren], wie diese [Sphdre der Leere] in der
samsarischen und nirvanischen Phase vorherrscht, und wie deren Zu-
stdnde in diese und jene begrifflichen Vorstellungen gekleidet werden.

II. Die Abhandlung im Einzelnen
I1. A Die kurzgefasste Verehrung der Sphire der Leere [Vers 1]

[Sakya Chogden]

Mit meinem Korper verneige ich mich vor ihr, mit meiner Rede und in
meinem Geist verehre ich sie, [die Sphire der Leere, auf Sanskrit
»Dharmadhatu«, deren Worterklirung folgendermaRen ist:] Mit
»Dharmag, [hier auf Deutsch »Leere«], ist in diesem Kontext das nicht-
statische Nirvana gemeint, und mit dessen »Dhatug, [hier auf Deutsch
»Sphire«], die Grundursache fiir dieses [Nirvana), also das Gewahrsein,
das in sdmtlichen Stadien der Grundlage, des Pfades und der Frucht all-
gegenwirtig ist. Was ist nun das Wesensmerkmal dieser [Sphére der
Leere] ?

20



[Khenpo Rinpoche]
Dieser Lehrtext Nagarjunas fallt unter den dritten Zyklus des Rades der
Lehre. Der erste Vers bekundet der Sphire der Leere Ehrerbietung.

Ich verneige mich vor der Sphire der Leere,

deren zwingendem Bestehen in allen Wesen, die mit Geist
versehen.

So lange man so gar nichts um sie weif3,

geschieht es, dass man in den drei Daseinsformen kreist. (1)

[Sakya Chogden]

Solange man tiber sie, [die Sphire der Leere, Dharmadhatu], iiberhaupt
nichts weill und sie nicht kennt, wird man sich auf den Irrwegen der
drei Daseinsbereiche!, vom Karren der negativen Emotionen? ge-
schleift, im Kreis bewegen. Die Grundlage, [die Sphdre der Leere], ist
zweifellos in allen Lebewesen présent. Wiirde diese nun mit einer rei-
nen Negation gleichgesetzt werden, wire die Behauptung absurd, dass
die [Lebewesen] im Daseinskreislauf umherirren, oder dass [die Sphare
der Leere] in ihnen gegenwirtig ist, und als logische Folge davon
wiren [zum einen], die negativen Emotionen nicht in der Lage den
Samsara zu bewirken?®, und [zum anderen, die Sphidre der Leere] auch
dort gegenwirtig, wo keine Lebewesen sind.

[Khenpo Rinpoche]

Solange die Sphire der Leere unbekannt und unerkannt bleibt, fithrt
dies dazu, dass die Lebewesen vom Karren der negativen Emotionen
durch die drei Daseinsbereiche geschleift werden. Sie ist mit Sicherheit
in allen Wesen prisent. Behauptete jemand iiber diese Darlegung, dass
die Sphidre der Leere nichts anderes als eine reine Negation sei, das
heillt, einzig bloRe Leere, ein Vakuum, ein Nichts, dann wire die Aus-
sage unzutreffend, dass die Lebewesen in den Daseinsbereichen um-
hertreiben, und es wire sinnlos zu behaupten, dass die Sphire der
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Leere in allen Lebewesen gegenwirtig sei. Zwei Begriindungen belegen
dies: Einerseits, wire die wahre Natur der Lebewesen einzig und aus-
schlieRlich bloRe Leere, kénnten sie niemals im Daseinskreislauf
wiedergeboren werden, und andererseits wire sie dann nicht nur in
ihnen, sondern auch in anderen stofflichen Dingen prisent. Zusam-
mengefasst kann man sagen, dass dieser Vers eine Ehrerbietung an die
wahre Natur des Geistes ist, an die Sphire der Leere, wo es weder eine
Ehrerweisung gibt, noch einen, der Ehre erweist.

[Dolpopa]

Derjenige, der sich dieses einzigartigen Juwels nicht gewahr ist und in
volliger Ignoranz verharrt, kreist [unablissig] in den Gefilden der drei
Daseinsbereiche. Ich verneige mich vor der Sphédre der Leere, die ein-
deutig die fithlenden Wesen samtlicher Lebensbereiche durchdringt

und in ihnen présent ist.

[Rangjung Dorje]

In diesem Einleitungsvers ist die Kernaussage der ganzen Abhandlung
in ihrer Quintessenz enthalten. Ist man tiber die in einem selbst gegen-
wirtige Buddhanatur* in Unkenntnis, wird dies mit Unwissenheit be-
zeichnet. Diese verursacht das unablissige Sich-Drehen des Rades der
zwolf Glieder des abhingigen Entstehens®, was zur Folge hat, dass man
in den drei Daseinsbereichen umherirrt. Herrscht Unwissen iber die
ihrer Beschaffenheit nach traum- und trugbildhaften kausalen
Bedingungen, dann erfassen die aus falschem Vorstellen® stammenden
begleitenden Geistfaktoren, wie zum Beispiel die Faktoren Unterschei-
den und Denken usw., die von Natur aus reine Sphire der Leere als das,
was wir mit »Ich« benennen, und es erfolgt das Sich-Festsetzen
simtlicher Prigungen [in das Grundbewusstsein]. Somit ist die [ur-
sichliche Unwissenheit] die Grundbedingung fiir alle Bewusstseins-
vorginge und wird deshalb mit dem Begriff »Geist« bezeichnet. Der
[Geist in seiner Unwissenheit] ist ein Sich-Klammern an Dasein, was

heilsame, unheilsame oder neutrale Vorgidnge und das Heranbilden
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eines Korpers bewirkt. Dies wiederum fiihrt zu einem, jedoch nur dem
bloRen Schein nach bestehenden, differenzierten Wahrnehmen der
[einzelnen] Kategorien, ndmlich der die Persénlichkeit konstituieren-
den Aggregate, Skandhas, der Elemente, Dhatus, und der Sinnes-
bereiche, Ayatanas. Was wir »Lebewesen’« nennen, heilt so, weil es
einerseits von diesem Geist geschaffen, und andererseits mit ihm
ausgestattet ist. Doch sind alle, die mit den Hemmnissen [der
negativen Emotionen und den Hemmnissen des zu Wissenden]
behaftet sind?, versehen mit der von Natur aus reinen und makellosen
Sphire der Leere, die mit dem Buddha gleich ist. Bezeuge deshalb
Ehrerbietung., Der groRe Herrscher Arya Nagarjuna bekundet hier
»diesem Buddha«, der von ihm als glanzvoller, [in allen Lebewesen
gegenwirtiger] Grund erkannt wurde, seine Ehrerbietung und verneigt
sich mit Kérper, Rede und Geist, was den tiefen Sinngehalt [dieses
Verses] deutlich macht. Die ungereinigte, die im Prozess der Reinigung
begriffene und die vollstindig gereinigte Sphire der Leere, Thema der
dies erliduternden Abhandlung, wird in einem einzigen, [diesem ersten]
Vers, in zusammengefasster Form ausgedriickt. Die Beziehung der
Sphére der Leere zu diesen drei Stadien sollte man gut kennen. Des-
weiteren heift es, dass der Zweck [der Abhandlung] darin liegt, den
[eigentlichen] Inhalt des Textes einfach erfassbar zu machen. Ein
derartiges Erfassen soll zum Erkennen und Verwirklichen der Sphére
des uniibertrefflichen Buddha fiithren, und ist dies erlangt, dann ist
dies das eigentliche Ziel.

I1. B Die ausfiihrliche Erlduterung dieser Sphire
II. B i. Die Bestimmung der Sphire der Leere [Vers 2]

[Khenpo Rinpoche]
Der zweite Vers beschreibt die Sphire der Leere.
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Sie sind Ursache des Samsara, -

wobei der Prozess ihrer Reinigung bewirkt,

dass daraus Nirvana, deren Reinheit [resultiert].
Auch ist dies der Dharmakaya. (2)

[Sakya Chogden]

Karma, negative Emotionen und begriffliche Vorstellungen sind Ur-
sache fiir den Samsara. Vom Liuterungsgrund, der Sphire-der Leere-
Weisheit ausgehend, ergibt sich mittels des bereinigenden Pfades,
durch den Liuterungsprozess, das von Unreinheiten bereinigte
Gewahrsein. Nirvana und auch Sphire der Leere sind mit diesem
synonym', Wiirden diese beiden bedeutungsgleichen Begriffe aber
bereits auf die [ungelduterte] Sphire der Leere zutreffen, so wie sie
zum Zeitpunkt der [ungereinigten] Grundlage ist, dann wire die affir-
mative Aussage: »wobei der Prozess ihrer Reinigung bewirkt, ... dass daraus
Reinheit [resultiert]« unsinnig.

[Khenpo Rinpoche]

Es gibt drei Ursachen fiir den Samsara: Erstens, die Kausalitdt der
Handlungen, Karma, zweitens, negative Emotionen, Klesas, und drit-
tens, begriffliche Vorstellungen. Sie alle werden auf der Grundlage der
Sphére der Leere - Dharmadhatu, auch urspriingliches Gewahrsein
oder urspriingliche Weisheit genannt - durch die Ausiibung der
rechten Lehre geldutert. Dies beseitigt alle die wahre Natur des Geistes
befleckenden, ihm aber nicht urspriinglich innewohnenden hinzu-
gefiigten Verunreinigungen. Ergebnis dieses Prozesses der Reinigung
ist das reine urspriingliche Gewahrsein. Es ist synonym mit Nirvana,
mit Dharmakaya und auch mit Sphire der Leere. Was ist, in wenigen
Worten, die Sphére der Leere? Sie ist die Quintessenz unseres gegen-
wirtigen Geistes, die von Natur aus strahlende Lichtheit, frei von allen
Makeln und in sich vollkommen. Somit ist das letztendliche Ziel
unserer Ubung, das, was es zu erkennen gilt, die wahre Natur unseres
Geistes. Von aller Verunreinigung geldutert ist sie Nirvana.
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[Ubersicht tiber die Gliederung des gesamten Grundtextes:]

IL. B ii. Wie sich diese [Sphére der Leere] in den drei Stadien vorfindet
II. B ii.l. Wie zum Zeitpunkt der Grundlage, auf der samsarischen
Ebene, die Sphire der Leere natiirlicherweise rein ist

II. B ii.2. Wie sich auf der Ebene des erhabenen Mahayana-Pfades die
zweifache Reinheit des Dharmakaya stufenweise herausbildet

II. B ii.3. Wie die Frucht, die drei Kayas und die erleuchtende Aktivitit,
auf der Ebene des Buddha spontan auftreten

[Gliederung des ersten Unterpunktes:]

II. B ii.1. Wie zum Zeitpunkt der Grundlage, auf der samsarischen
Ebene, die Sphire der Leere natiirlicherweise rein ist

II. B ii.1.1. Wie zum Zeitpunkt der Grundlage die Sphire der Leere als
natiirlich-strahlende Lichtheit vorherrscht

I B ii.1.1.1 Ein veranschaulichendes Beispiel, wie zwar [zum Zeitpunkt
der Grundlage] Weisheit vorherrscht, aber nicht entdeckt wird

IL. B ii.1.1.1.1. Das Beispiel vom [Wasser-]Milch-Gemisch lehrt, wie alle
Lebewesen von der Weisheit durchdrungen sind

II. B ii.1.1.1.1.1. Das Beispiel, wie zwar die [Weisheit] vorhanden, aber
fiir einen selbst nicht sichtbar ist [Vers 3]

[Khenpo Rinpoche]

Die ausfiihrliche Darstellung der Abhandlung zur Sphire der Leere ist
in drei Hauptpunkte untergliedert.

Der erste beschreibt das Stadium der Grundlage. Darin wird dargelegt,
wie selbst wahrend des samsarischen Daseins die Sphire der Leere
natiirlicherweise rein ist. [Vers 1-73]

Der zweite beschreibt, wie beim Beschreiten des Pfades ein Ausiiben-
der zu einem edlen Bodhisattva des grolen Fahrzeuges, Mahayana,
wird und sich der zweifach reine Dharmakaya' stufenweise entfaltet.
[Vers 74-98]

Der dritte beschreibt, wie zum Zeitpunkt der vélligen Reife, wenn die
Frucht der Buddhaschaft erlangt ist, die drei Kayas und die erleuch-
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tende Aktivitdt spontan gegenwirtig sind. [Vers 99-101]

Der erste Teil, der die Sphire der Leere zum Zeitpunkt des Grund-
zustandes beschreibt, das heillt, solange die Wesen sich im Daseins-
kreislauf befinden, gliedert sich in drei Unterpunkte.

Der erste Unterpunkt beschreibt, wie die Sphire der Leere ihrem
Wesen nach strahlende Lichtheit ist. [Vers 3-25]

Der zweite Unterpunkt beschreibt, dass die Sphére der Leere, eben weil
sie von Natur aus strahlende Lichtheit ist, von allem, was sie verun-
reinigt, geldutert werden kann. [Vers 26-65]

Der dritte Unterpunkt beschreibt, wie sich, abhéngig von den richtigen
Umstédnden, jedes Wesens Potenzial zum Erwachen entfalten kann,
und wie dadurch alle Verunreinigungen beseitigt werden konnen.
[Vers 66-73]

Der erste Punkt, die Darstellung der Sphire der Leere zum Zeitpunkt
des Grundzustandes, lehrt, wie diese Sphire der Leere, das wahre
Wesen des Geistes eines jeden fithlenden Wesens, deren Natur strah-
lende Lichtheit ist, synonym mit urspriinglichem Gewahrsein und na-
tiirlich innewohnender Weisheit, nicht ohne weiteres erkannt wird.
Auch wird der Einwand widerlegt, dass dieses urspriingliche Gewahr-
sein zum Zeitpunkt des Grundzustandes, solange die Lebewesen in
samsarischer Verwirrung stecken, nicht vorhanden sei. Anhand von
vier Beispielen wird gelehrt, dass urspriingliches Gewahrsein auch
dann besteht, wenn wir es nicht erkennen.

Das erste Beispiel ist das des Milch-Gemisches. Wie Butter potenziell in
der Milch enthalten ist, ist urspriingliches Gewahrsein allen
Lebewesen innewohnend. [Vers 3-4]

Das zweite Beispiel ist das eines Lichts inmitten einer Vase. Ebenso wie
ein Licht, das in einer Vase brennt, ist urspriingliches Gewahrsein, das
die Natur strahlender Lichtheit hat, immerwahrend in allen Lebewesen
prisent - obwohl diese es wegen der Vase, die das Hemmnis der
negativen Emotionen und das Hemmnis in Bezug auf das zu Wissende
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illustriert, nicht sehen kénnen. [Vers 5-7]

Das dritte Beispiel ist das eines Amethysts, der sich noch in seiner
Druse befindet. Dies illustriert, wie auf der ersten Bodhisattva-Ebene
die Unwissenheit beseitigt wird, die die strahlende Lichtheit verdun-
kelt. [Vers 9-10]

Das vierte Beispiel ist das reinen Goldes und illustriert, wie die strah-
lende Lichtheit immerwihrend besteht. [Vers 11]

Wir kommen zum ersten Beispiel, das des Milch-Gemisches, das auf-
zeigt, wie die immer bestehende Sphire der Leere, obwohl verdunkelt
und nicht sichtbar, durch das Beseitigen der negativen Emotionen
offensichtlich wird.

Das [ungelduterte] Milch-Gemisch

bringt Butterschmalz nicht auf den Tisch.

Ebenso wird, solange mit negativen Emotionen versehen,
die Sphire der Leere auch nicht gesehen. (3)

[Khenpo Rinpoche]

Butter ist immer inhdrenter Bestandteil der Milch, ist aber nicht
manifest, solange diese ungeldutertes, ungebuttertes Milch-Gemisch
ist. Ebenso verhilt es sich mit der Sphire der Leere, die auch nicht
offensichtlich ist, solange sie mit den negativen Emotionen der
gewGhnlichen Wesen vermischt ist. Das wahre Wesen des Geistes, die
Sphire der Leere, die strahlende Lichtheit, kann von gewdhnlichen
Personen nicht erkannt werden, solange sie von den fliichtigen
Befleckungen daran gehindert sind.

[Rangjung Dorje]

... Das wahre Wesen des Geistes, durch das Beispiel der Milch veran-
schaulicht, ist vollig durchtrdnkt mit dem Wasser der negativen
Emotionen. Das Butterschmalz, das iiberhaupt nicht wahrnehmbar ist,
ist frei von den Verunreinigungen des [iiberschiissigen] Wassers. Aber
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es ist nicht so, dass in der Milch das Butterschmalz nicht schon prisent
wire. Desgleichen ist es auch nicht so, dass Buddhaschaft, die mit [der
Bezeichnung] Sphire der Leere ausgedriickt und bloR nicht wahr-
nehmbar ist, nicht auch in allen Lebewesen [immerwihrend] prisent

ware. ...

IL. B ii.1.1.1.1.2. Das Beispiel, wie das Beseitigen der Befleckungen zum
Erkennen fiihrt [Vers 4]

Gleichsam wie aus dem Prozess der Butterherstellung
als Ergebnis reines Butterschmalz resultiert,
ist es ebenso, dass sich durch der negativen Emotionen

Beseitigung
die duRerst makellose Sphire der Leere manifestiert. (4)

[Khenpo Rinpoche]

Das Ergebnis der Butterung ist Butter oder Butterschmalz, das poten-
ziell der Milch inhédrent ist. Dies illustriert die Liuterung der eigenen
Verwirrung, deren Resultat das Erkennen der wahren Natur des
eigenen Geistes ist, die Sphire der Leere. Um schwierige Punkte zu
kldren, werden Beispiele angefiihrt. Hier soll das Beispiel des Butter-
schmalzes, der Milch inhdrent, dabei behilflich sein, Zweifel an dem
schwer zu verstehenden Zusammenhang zu beseitigen, wie urspriingli-
ches Gewahrsein alle Wesen durchdringen und in ihnen gegenwértig

sein kann.

[Rangjung Dorje]

Es heiRt, ebenso wie durch den Prozess der Butterung und anderer
MaRnahmen das Wasser von der Milch getrennt wird, werden durch
die Hilfsmittel des Anwendens mannigfacher Methoden, die Hemm-
nisse derart beseitigt, dass man sich schlieBlich als Buddha verkorpert.
Was aber nicht in dem Sinne missverstanden werden sollte, der
Buddha sei aus sich selbst heraus, durch duRere [Bedingungen], durch
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diese beiden gemeinsam oder gar ohne Ursache hervorgekommen.

II. B ii.1.1.1.2. Das Beispiel von der Vase und dem Licht lehrt, wie
Weisheit immerwihrend strahlende Lichtheit ist

II. B ii.1.1.1.2.1. Das Beispiel, wie das strahlende Licht fiir einen selbst
nicht in Erscheinung tritt [Vers 5]

[Khenpo Rinpoche]

Das zweite Beispiel illustriert anhand eines in einer Vase brennenden
Lichts, wie die strahlende Lichtheit der wahren Natur unseres Geistes,
obwohl von uns unerkannt, immer leuchtet.

Gleichsam wie ein Licht, das inmitten einer Vase steht,
so rein gar nichts erleuchten kann,

ist auch, was sich inmitten der Vase der Emotionen regt,
nimlich der Leere Sphire, nicht erkannt. (5)

[Khenpo Rinpoche]

Ein Licht, das im Inneren einer Vase brennt, bleibt unsichtbar. Jedoch
bedeutetet dies nicht, dass es nicht vorhanden ist. Es ist da, ebenso wie
die strahlende Lichtheit des urspriinglichen Gewahrseins, die leuch-
tend scheint, obwohl von der Vase der sie umhiillenden negativen

Emotionen gehemmt.

II. B ii.1.1.1.2.2. Das Beispiel, [wie das strahlende Licht in Erscheinung
tritt], wenn die Befleckungen beseitigt sind
II. B ii.1.1.1.2.2.1 Der eigentliche Sachverhalt [Vers 6-7]

Wird von dieser und jener Seite dann

die Vase mit Hohlraum durchbrochen,
kommt aus diesem und jenem Seitengang
die lichte Natur geflossen. (6)
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Wenn durch der Geistesruhe diamantene Kraft
die Vase selbst ginzlich zerfillt,

ist der Himmelsraum entfacht

und bis ins Unendliche erhellt. (7)

[Khenpo Rinpoche]

Hier wird erklért, wie durch die einem Vajra gleichende meditative
Versenkung, die auf der zehnten Bodhisattva-Ebene auftritt und
schlieRlich zur Buddhaschaft fiihrt, die Vase der fliichtigen Hemmnisse
der negativen Emotionen zerstort wird und das ungehinderte Lodern
der strahlenden Lichtheit des urspriinglichen Gewahrseins im uner-
messlichen Raum erméglicht wird. Jegliche meditative Ubung, sei es
die der Wesenlosigkeit oder der Leerheit, zielt darauf ab, die Vase der
negativen Emotionen zu vernichten, und so gibt es zahlreiche Mittel,
diese Vase zu zertriimmern und die strahlende Lichtheit hervorzu-

bringen.

II. B ii.1.1.1.2.2.2. Widerlegung des Gegenarguments, [dass strahlende
Lichtheit produziert und somit neu geschaffen sei] [Vers 8]

[Khenpo Rinpoche]

Dieser Vers ist eine Antwort auf ein Gegenargument, das wihrend
einer Debatte aufkommt. Die Behauptung des Gegners wird widerlegt,
die strahlende Lichtheit wiirde aufgrund des Sich-Ubens innerhalb der
Meditation entstehen und miisse daher neu geschaffen sein.

Die Sphire der Leere ist ohne Entstehen,

zu keinem Zeitpunkt wird sie vergehen,

in allen Zeitdimensionen ohne negative Emotionen,
zu Beginn, zwischendrin und bei Beendigung frei von
Befleckung. (8)
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[Sakya Chogden]

Wendet jemand ein, das lichte urspriingliche Gewahrsein stelle sich
[erst] nachfolgend aufgrund der Ubungen des Pfades neu ein und sei
zum Zeitpunkt des Grundzustandes nicht vorhanden, [dann lautet die
Antwort in Form einer logischen Schlussfolgerung:]

Subjekt: Das urspriingliche Gewahrsein natiirlich-strahlender Licht-
heit.

Aussage: Es ist ein fortlaufendes Bestehen von [etwas, seinem Wesen
nach] Gleichbleibendem, und nichts Neugeschaffenes, das zuvor nicht
gewesen ware.

Begriindung: Erstens, weil es niemals ein Aufhéren [davon] gibt,
hervorgerufen durch ein Unterbrechen des fortlaufend gleichartigen
Stromes seiner selbst, und zweitens, weil es niemals aus dem, seinem
Wesen nach mit negativen Emotionen Durchdrungenen entspringt. Es
ist zu Beginn, im Verlauf und am Ende [des Pfades], dem Eigenwesen
nach, ohne Befleckungen, als solches nicht neu geschaffen, sondern
Sphére der Leere.

[Khenpo Rinpoche]

Stellt jemand die Frage: Ist dieses urspriingliche Gewahrsein, das sich
auf der Stufe des Buddha entfaltet, nicht erst der Ubung des Pfades
entsprungen und daher zum Zeitpunkt des Grundzustandes, solange
man eine gewdhnliche Person ist, gar nicht vorhanden? Dann lautet
die Antwort darauf: Das Wesen des Geistes ist strahlende Lichtheit, die
von keiner Ursache oder Bedingung abhingt. Es ist nicht etwas, das
infolge des Nichtvorhandenseins eines vorhergehenden Kontinuums
seiner selbst neu geschaffen werden misste, weil es nicht durch ein
Unterbrechen des fortlaufend gleichartigen Stromes seiner selbst zu
sein aufhort, und weil das wahre Wesen des Geistes immerwihrend
vollstindig frei von negativen Emotionen ist, die es in letzter Wirklich-
keit gar nicht gibt. Somit ist das wahre Wesen des Geistes immerzu
gegenwirtig. Die Sphire der Leere ist keine Wesenheit, die in Folge
von Ursachen und Bedingungen zustande kommt, und also nichts, das
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der Kausalitdt unterworfen wire. Wire sie etwas Substanzielles, gibe
es ein Ende, da alles, was entsteht, letztlich aufhort. Sie wire dann
etwas, das in die Wirklichkeit eintritt und wieder aus der Wirklichkeit
heraustritt und sich in ein Nichts auflost. Im Gegensatz dazu ist die
Sphire der Leere jedoch die grundlegende Natur der Wirklichkeit und
somit im Anfangsstadium, zu Beginn des Pfades, im Zwischenstadium,
beim Beschreiten des Pfades und im Endstadium, beim Erlangen der
volligen Reife der Frucht, immer gleich, das heift, sie ist immer-
wihrend makellos und frei von Hemmnissen. Sie ist nicht neu geschaf-
fen oder dem Nichts entsprungen.

[Dolpopa]

Wendet jemand ein, die Sphire der Leere wiirde im Stadium einer
gewohnlichen Person aufhéren [so zu sein, wie sie war,] und sich [erst]
beim Beschreiten des Pfades und im Stadium der Frucht entwickeln,
und somit ein produkthaftes Erzeugnis sein, [dann ist die Antwort
darauf:] Die Sphire der Leere ist nichts Neugeschaffenes. Die Sphire
der Leere wird, ihrem Wesen nach, im Stadium einer gewthnlichen
Person nicht zu sein aufhdren!, ist wiahrend der Stadien des Grundes,
des Pfades und der Frucht natiirlicherweise ohne negative Emotionen,
und wihrend des Anfangsstadiums, im Verlauf des Pfades und am
Ende, beim Erlangen der Frucht, seit Urzeiten natiirlicherweise frei
von Befleckungen.

II. B ii.1.1.1.3. Das Beispiel von Gestein und Edelstein lehrt, wie immer-
wihrend strahlende Lichtheit vorhanden ist, und wie die Dunkelheit
des Unwissens beseitigt wird
IL. B ii.1.1.1.3.1. Das Beispiel der natiirlich-strahlenden Lichtheit [Vers
9]

Gleichsam wie der Amethyst-Halbedelstein

allzeit in hellem Glanze scheint,

tritt doch, so lange er in der Druse weilt,

sein heller Glanz niemals in Augenschein. (9)
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[Khenpo Rinpoche]

Das dritte Beispiel, der Amethyst in seiner Druse, illustriert ebenfalls,
wie das wahre Wesen der Sphire der Leere strahlende Lichtheit ist.
Jedoch ist, bis zum Erlangen der ersten Bodhisattva-Ebene, die sie ver-
schleiernde Dunkelheit nicht beseitigt.

II. B ii.1.1.1.3.2. Die Beseitigung der Dunkelheit des Unwissens [Vers 10]

Desgleichen ist, zwar von negativen Emotionen verdeckt,
die Sphire der Leere véllig unbefleckt.

Doch scheint das strahlende Licht im Samsara nicht,

es tritt der helle klare Schein erst im Nirvana ein. (10)

[Khenpo Rinpoche]

Obwohl der Amethyst von Natur aus glinzend scheint, sehen wir
dessen Eigenschaften nicht, solange er tief im Gestein eingebettet liegt.
Ebenso verhilt es sich mit der Natur des Geistes, die vollstindig rein
ist, jedoch solange von negativen Emotionen verdeckt, die strahlende
Lichtheit nicht erkennen lasst. Samsara ist nichts weiter als das - es ist
die Situation, in der die negativen Emotionen einen daran hindern, die
strahlende Lichtheit der wahren Natur des Geistes zu erkennen. Hin-
gegen stellt sich Nirvana, das schon immer gegenwirtig war, durch das
Beseitigen dieser negativen Emotionen ein und ist das Erkennen der
strahlend-lichten Natur des Geistes.

[Dolpopa]

Wenn die Sphire der Leere zu keiner Zeit entsteht oder vergeht und in
Form strahlender Lichtheit vorherrscht, stellt sich die Frage, warum
die strahlende Lichtheit nicht von allen, - gewdhnlichen Personen,
Bodhisattvas und Buddhas, - gleichermalen unterschiedslos gesehen
wird. Gleichsam wie der Amethyst allzeit in hellem Glanze scheint,
tritt doch, so lange er in der ihn hemmenden Druse weilt, sein heller
Glanz fiir niemanden in Augenschein. Entsprechend diesem Beispiel
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gilt: So ist, zwar von negativen Emotionen verdeckt, die Sphidre der
Leere von Natur aus vollig unbefleckt und strahlende Lichtheit, doch
scheint deren Licht im Daseinskreislauf der negativen Emotionen, wo
Triibsal vorherrscht, fiir iiberhaupt niemanden. Ist jedoch Leid vollig
tiberwunden, wird die strahlende Lichtheit offenbar.

II. B ii.1.1.1.4. Das Beispiel von Gold [und Golderz] erklirt, wie sogar
zum Zeitpunkt der [ungereinigten] Grundlage die strahlende Lichtheit
vorhanden ist [Vers 11]

[Sakya Chogden]

Kommt die Frage auf: Wenn im Stadium des Nirvana der leidensfreie
Zustand strahlender Lichtheit vorhanden ist, konnte es dann sein, dass
diese [strahlende Lichtheit] im Grundlagen-Stadium nicht vorhanden
ist? Anhand eines Beispiels wird erkldrt, wie [strahlende Lichtheit],
wenn sie im ursidchlichen Stadium nicht existierte, auch zum

Zeitpunkt der Frucht nicht eintreten kénnte.

[Khenpo Rinpoche]

Das vierte Beispiel, das des reinen Goldes, illustriert ebenfalls, wie
strahlende Lichtheit zu Beginn, wihrend und am Ende des Pfades vor-
handen ist. Der Vers gliedert sich in zwei Teile, eine Behauptung und
eine Erwiderung. Sollte jemand behaupten, dass die strahlende Licht-
heit selbstverstdndlich zum Zeitpunkt des Nirvana besteht, aber nicht
im Grundlagen-Stadium, solange die Wesen noch nicht Buddhas sind,
ist die Antwort darauf: Wire strahlende Lichtheit nicht im urséch-
lichen Stadium vorhanden, wie kdnnte sie dann in einem resultie-

renden Stadium vorhanden sein?
Wenn [Gold]erz vorhanden ist und man sich ans Schiirfen

macht,
dann wird auch das glinzende Gold zu Tage gebracht.
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Ist das Element nicht vorhanden, und man setzt sich trotzdem
ein,
wird es einzig ein frustrierendes Erlebnis sein. (11)

[Khenpo Rinpoche]

Ist Gold im Erz enthalten, kann man durch den Prozess der Gold-
wischerei das reine Gold gewinnen. Versucht man jedoch Gold aus
einem Erz zu erlangen, das keinen Goldgehalt hat, wird die Miihe
fruchtlos bleiben.

II. B ii.1.1.2. Ausrdumen der Argumente gegen das Vorhandensein
[urspriinglicher Weisheit] zum Zeitpunkt der [Grundlage]

II. B ii.1.1.2.1. Ausrdumen der Argumente basierend auf dem [Fehl]-
schluss, dass Lebewesen Buddhas sind [Vers 12-13]

[Sakya Chogden]
Wenn die urspriingliche Weisheit in allen drei Stadien gleichermaen
unterschiedslos vorhanden ist, sind dann nicht alle fithlenden Wesen

Buddhas? Ein Beispiel erklirt, wie sie, trotz [dieser Voraussetzung],
nicht [Buddhas] sind.

[Khenpo Rinpoche]

Der zweite Teil des ersten Unterpunktes [Vers 12 bis 25] entkriftet die
dreiteilig gefasste Anfechtung, dass die Buddha-Essenz in allen Lebe-
wesen gegenwdrtig sei'.

Die erste zu widerlegende Anfechtung lautet: Das bloRe Vorhanden-
sein des Buddha-Elements oder der Sphire der Leere macht die Lebe-
wesen schon zu Buddhas. [Vers 12-13]

Die zweite zu widerlegende Anfechtung lautet: Das bloRe Vorhan-
densein der Sphire der Leere bedingt die Prisenz der Buddha-Essenz.
[Vers 14-17]

Die dritte zu widerlegende Anfechtung lautet: Das Heilmittel, das die
hinzugefiigten Befleckungen beseitigt, entfernt ebenfalls das Buddha-
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Element, oder anders gesagt, der Reinigungsvorgang beseitigt nicht
nur die Beschmutzung, sondern auch den Stoff. [Vers 18-25]

Im ersten Unterpunkt versucht der Widersacher, Nagarjunas Aussage
tiber das unterschiedslose Vorhandensein der Sphdre der Leere zum
Zeitpunkt der Grundlage, des Pfades und der Frucht damit zu entkréf-
ten, indem er behauptet, dass dann alle Lebewesen bereits Buddhas
wiren. Die Erwiderung darauf lautet:

Solange von Spelzen umschlossen,

sagt man nicht, dass das Getreide die Frucht ist.

Ebenso gilt: Solange mit negativen Emotionen versehen,
werden die [Wesen] nicht als Buddha angesehen. (12)

[Khenpo Rinpoche]

Obwohl die Sphire der Leere alle Wesen durchdringt, werden die Lebe-
wesen nicht als Buddhas bezeichnet, solange sie mit negativen
Emotionen versehen sind, ebenso wie das Getreide nicht als Frucht be-
zeichnet wird, solange es von Spelzen umschlossen ist.

Analog dazu: Sobald von der Spreu getrennt,

wird die Frucht selbst offenbar.

Ebenso gilt: Sind die negativen Emotionen entfernt,
scheint der Dharmakaya hell und klar. (13)

[Khenpo Rinpoche]

Ist die Spreu beseitigt, bleibt die Frucht, ist man frei von negativen
Emotionen, bleibt die wahre Natur des Geistes, die mit den Begriffen
Dharmakaya und Buddha bezeichnet wird.

II. B ii.1.1.2.2. Ausrdumen der Argumente, basierend auf dem

[Fehl]schluss, dass die Lebewesen im Besitz der Essenz des Buddha sind
I. B ii.1.1.2.2.1. Der eigentliche Sachverhalt [Vers 14-15]
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[Sakya Chogden]

Mégen die [Lebewesen] nun nicht [Buddhas] sein - ist es jedoch nicht
so, dass dann, wenn wihrend der drei Stadien die [urspriingliche Weis-
heit] gleichermaRen unterschiedslos vorhanden ist, alle Lebewesen im
Besitz der Essenz des Buddha sind?

[Khenpo Rinpoche]

In den nichsten Versen wird eine subtile Unterscheidung vorge-
nommen. Obwohl Lebewesen zwar nicht Buddhas sind, haben sie doch
das Potenzial zur Buddhaschaft. Die Anfechtung gegen diese Sicht
lautet folgendermaRen: Wenn der Lebewesen Natur wihrend der drei
Stadien des Pfades die gleiche wire, dann wiren die Wesen alle bereits
Buddhas und wéren im Besitz der Essenz eines Buddha wihrend aller
Stadien des Pfades. Wiren die Lebewesen aber nicht im Besitz der
Essenz eines Buddha, dann fehlte ihnen das Potenzial zur Buddha-
schaft. Das von Nagarjuna gewédhlte Beispiel, das den ersten Fehl-
schluss ausrdumt, ist das einer Bananen-Staude.

Spricht man von der Staude Wesenlosigkeit

dient es als klassisches Beispiel [fiir leere Formgestalt],
doch hat deren Frucht einen wahren Wesensgehalt
und wird verzehrt, ist siiRe Kostlichkeit. (14)

[Sakya Chogden]

Obwohl die [Bananen-]Staude keinen echten Kern besitzt, so wird
doch, infolge ihrer vorhandenen Lebenskraft, die siife Frucht heran-
wachsen.

[Khenpo Rinpoche]

L3st man die einzelnen Bldtter einer Bananenstaude, wird man auf kei-
nen inneren Kern stofRen. Die Frucht der Staude ist jedoch siif und ess-
bar. Desgleichen gilt, dass in einer gewdhnlichen Person keine Spur
eines Buddha oder etwas, das einem Buddha gleichen kénnte, auffind-
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bar ist; doch kann die siiRe Frucht der Buddhaschaft am Ende des
vollendeten Reifungsprozesses geschmeckt werden. Obwohl eine
Bananenstaude keinen inneren Kern hat, kann sie doch, infolge ihrer
Lebenssifte und innewohnenden Krifte, eine siiRe und essbare Frucht
hervorbringen. Desgleichen kann, obwohl die Lebewesen nicht die
essenzielle Natur eines Buddha innehaben, was sagen will, dass man
nichts in ihnen finden kann, was einen Buddha ausmacht, kraft des
bestehenden Potenzials ein Buddha zu werden, die Frucht der Buddha-
schaft erlangt werden. Nichts an der Bananenstaude weist auf die
schmackhafte Frucht hin, und doch ist sie imstande, die st
schmeckende Banane hervorzubringen. Ebenso haben die gewdhn-
lichen Lebewesen nicht den essenziellen Kern der einem Buddha
gleichen wiirde, tragen jedoch die Anlage zur Buddhaschaft in sich.

Desgleichen: Aus dem Samsara, bar jeder Eigenschaft,
[zeigt sich], erldst vom negativen Emotionsgewebe,
als dessen Resultat die Essenz, [die Buddhaschaft],
und wird zum Nektar aller kérperhaften Wesen. (15)

[Sakya Chogden]

Obwohl die Lebewesen nicht im Besitz der Essenz des Buddha sind,
wird sich doch, infolge der in ihnen vorhandenen Anlage, die Frucht
des Buddha-Seins einstellen.

[Khenpo Rinpoche]

So befindet sich desgleichen im Samsara, das nicht den geringsten
Wesenskern innehat und nicht wirklich existiert, die Frucht der
Buddhaschaft, und wenn die Schichten der negativen Emotionen erst
einmal abgetragen sind, kénnen sich alle an dem, was zutage tritt,
erfreuen. Der Kommentar sagt hierzu: Obwohl sie nicht die Essenz des
Buddha haben, sind die Lebewesen doch im Besitz des Potenzials.
Ermangelte es ihnen aber an diesem Potenzial, wie kénnte sich dann
Buddhaschaft einstellen? Eine Bananenstaude ist in ihrem Wesenskern
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nicht die siiR schmeckende Banane, fehlte ihr aber das Potenzial, eine

zu produzieren, woher kdme dann die Banane?

IL. B ii.1.1.2.2.2. Verstindnis vom Vorhandensein des Buddha-Elements
in den Lebewesen [Vers 16-17]

So sind alle Samen der Ursprung

fiir eine der Ursache entsprechende Wirkung.

Dass es eine Frucht gibt, der kein Same zugrundeliegt -
wie kénnten die Weisen dies beweisen? (16)

[Sakya Chogden]

Alle Lebewesen, obwohl sie nicht die Essenz, den Buddha selbst, inne-
haben, besitzen die urspriingliche Weisheit, die das Potenzial dazu ist.
Denn es heiflt: Ermangelte es ihnen an diesem, stellte sich die Frucht
der Buddhaschaft nicht ein.

[Khenpo Rinpoche]

Ein Same besitzt das Potenzial, eine spezifische Frucht hervorzu-
bringen; wenn nicht, woher kime sonst die Frucht? Analog dazu sind
die Lebewesen im Besitz des Potenzials, Buddhaschaft zu erlangen.
[Dolpopa]

Wo eine Ursache ist, erfolgt auch eine Wirkung, und so entspringt aus
allen Samen eine der spezifischen Ursache entsprechende Wirkung.
Dass sich ohne einen zugrundeliegenden Same eine Frucht einstellt -
wie kénnten die Weisen dies beweisen?

Dass das Buddha-Element selbst der Same ist, ist die
Behauptung

und dass es Grundlage ist fiir alle Gegebenheiten und jede gute
Eigenschaft.

[Denn] aus dem Prozess der allmihlichen Reinigung

ergibt sich als Folge das Erlangen der Buddhaschatft. (17)
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[Sakya Chogden]

Hier sollte man jedoch nicht annehmen, im [obigen] Beispiel stellte die
siiBe Frucht [der Banane] die Essenz der [Bananen-]Staude dar. Diese
wird zwar als deren Frucht erkldrt, um sie jedoch als Essenz zu be-
zeichnen, miisste sie zeitgleich mit [und in jedem Entwicklungs-
stadium der Bananenstaude prisent sein, was nicht der Fall ist], weil
sie zwingendermallen ein solitdres Endprodukt ist'. Ebenso wird zwar
in dem zu vermittelnden Gehalt, Buddhaschaft als Folge und Frucht
des Samsara erklart, nicht aber als dessen Essenz. Denn bereits vorher-
gehend wurde klargemacht, dass Samsara ohne einen inneren Wesens-
kern ist.

[Sollte jedoch jemand einwenden:] Wenn aber die Staude bekannter-
maRen ohne Wesenskern ist, jedoch in ihr die Anlage [zum Produ-
zieren] der siiRen Frucht vorhanden ist, dann ist diese doch wohl
deren Essenz; und diesem Beispiel entsprechend existiert doch wohl,
obwohl der Samsara allgemein als wesenlos bekannt ist, in ihm die
Anlage [zum Produzieren] der Frucht der Buddhaschaft - und warum
sollte diese denn nicht als dessen Essenz dargestellt werden? So wird
es zwar dargestellt. Was jedoch damit ausgedriickt werden soll ist, dass
die Lebewesen das Element des Buddha besitzen, nicht aber, dass
Buddha-Sein die Essenz der Lebewesen ist. Erst so wird die Aussage:
»Die Lebewesen sind im Besitz der Essenz des Buddha« richtig

verstanden?.

[Khenpo Rinpoche]

Das Potenzial zum Erlangen des Zustandes des Erwachens - hier mit
dem Begriff »zugrundeliegendes Element« ausgedriickt - ist der Same,
der die Buddhaschaft hervorbringt und wird bekundet, »Grundlage fiir
alle mit dem Erwachen einhergehenden positiven Eigenschaften« zu
sein. Durch den stufenweisen Prozess der Liuterung dieses Potenzials
kann der Erwachenszustand erlangt werden. Obwohl die gew6hnlichen
Lebewesen, da sie sich nicht im erwachten Zustand befinden, in ihrer
Essenz nicht Buddha sind?®, besitzen sie dennoch das Potenzial, das es
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ihnen nach erfolgreicher Liuterung und Kultivierung erméglicht, den
Erwachenszustand zu erlangen.

Im Beispiel der Bananenstaude sollte somit die siiRe Frucht der Banane
auch nicht als Essenz der Bananenstaude verstanden werden, sondern
vielmehr als Produkt, als Erzeugnis der Bananenstaude - etwas, das
nicht das Gleiche wie sie selbst ist. Wenn die Frucht der Banane das
gleiche wie die Staude wire, dann wire sie ihr innewohnend und zu
jedem Zeitpunkt der Bananenstaude wére die Frucht der Banane
présent, und solange die Frucht wihrte, wire auch die Staude prisent,
da beide nicht getrennt voneinander bestiinden. Dies ist jedoch ein-
deutig nicht der Fall. Buddhaschaft ist Folge des Samsara, es ist die
Erfiillung oder Verwirklichung des Samsara, aber nicht dessen Quint-
essenz. Sie ist nicht das gleiche wie der Samsara, denn dieser besitzt
keinen inneren Wesenskern, hat keine echte Substanz. Somit wird
Buddhaschaft auch nicht als Quintessenz dessen bezeichnet, das einer
Essenz ermangelt.

So stellt sich die Frage: Bekanntermafen hat die Bananenstaude
keinen inneren Kern, denn schilt man die dueren Blitter und Schich-
ten des Stammes ab, wird man im Inneren auf keinen substanziellen
Kern stoRen. Wir wissen aber auch, dass sie, trotz des Nichtvorhanden-
seins eines Wesenskerns, dennoch imstande ist, eine Frucht zu produ-
zieren. Sollte jemand einwenden: Kann das nicht so verstanden
werden, dass die Bananenstaude, eben weil sie eine Frucht hervor-
bringt, eine Essenz, einen wesentlichen Kern innehaben muss? Und
gilt nicht desgleichen, obwohl gelehrt wird, dass Samsara keinen
inneren Wesenskern hat, kraft dessen, weil er das Potenzial besitzt,
den Erwachenszustand herbeizufithren, dass eben dieses Potenzial
Buddhaschaft zu produzieren, den Wesenskern, die Essenz des
Samsara ausmacht? Die Antwort dazu lautet: Ja, dem ist so. Was aber
damit gemeint ist, wenn es heiflt, dass die Lebewesen im Besitz der
Buddhanatur, oder der Essenz des Buddha sind, ist, dass sie das
Potenzial zum Erlangen des Erwachenszustandes haben. Dies ist nicht
dasselbe, wie die Aussage, dass die wahre Natur, oder die Quintessenz
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der Wesen, der Zustand der Buddhaschaft selbst sei. Dieser feine
Unterschied muss richtig verstanden werden. Hitten die Lebewesen
die Natur des Buddha, der Buddhaschaft oder des Erwachenszustandes
inne, worin bestiinde dann der Unterschied zwischen ihnen und einem

Buddha? Wir wiren auRerstande, eine Unterscheidung zu machen.

[Dolpopa]

Ebenso wie kein logischer Beweis fiir eine ursachenlose Wirkung
erbracht werden kann, ist dementsprechend das Buddha-Element der
dem Dharmakaya zugrundeliegende Same. Nagarjuna behauptet, dass
eben dieses [Buddha-Element] die Grundlage fiir simtliche Gegeben-
heiten des Samsara und Nirvana darstellt und seit anfangslosen Zeiten
und bis in alle Ewigkeiten vorhanden ist. Aus dem stufenweisen
Prozess [des Emporklimmens] der Ebenen [und Anwendens der] MaR-
nahmen, wodurch die spirituellen Befleckungen bereinigt werden,
wird der makellose Zustand des Buddha erlangt werden.

II. B ii.1.1.2.3. Ausrdumen der Argumente, basierend auf dem [Fehl]-
schluss, dass durch die MaRnahme, die die Befleckungen bereinigt,
auch das [Buddha-]Element zerstért werde

II. B ii.1.1.2.3.1. Ein Einwand

[Sakya Chogden]

Die urspriingliche Weisheit wahrend des Grundlagen-Stadiums wird
[hier] nicht als Buddha-Sein dargestellt. Wird aber dieses [Buddha-
Sein] als aus ihr hervorgehend beschrieben, wird dann nicht auch
dieses makelhaft-gleiche [Buddha-]Element des Grundlagen-Stadiums
selbst, dann wenn man zu einem Buddha wurde, durch die MaBnahme
[der Reinigung] mit ausgeldscht?

[Khenpo Rinpoche]
An dieser Stelle wird im Kommentar der Einwand widerlegt, dass das
Heilmittel, das die hinzugefligten spirituellen Befleckungen bereinigt,
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auch das Buddha-Potenzial mit beseitige. Das Argument, das fiir diese
These spricht, lautet folgendermalen: Wenn es so ist, dass die im
Grundlagen-Stadium gegenwirtige urspriingliche Weisheit nicht mit
dem Erwachenszustand und der Buddhaschaft identisch ist, sondern,
dass Buddhaschaft aus ihr hervorgeht, wird dann nicht auch, durch das
die Befleckungen beseitigende Gegenmittel, das Potenzial mit ausge-
16scht? In anderen Worten: Geht das Buddha-Potenzial nicht verloren,
wenn es nicht mit dem Erwachenszustand identisch ist und der
Erwachenszustand nach [erfolgter Liuterung] zuriickbleibt?

Dieser Einwand wird auf zweifache Weise zuriickgewiesen: Im ersten
Teil wird aufgezeigt, wie wichtig es ist, die das Potenzial zur Buddha-
schaft hemmenden Befleckungen zu beseitigen [Vers 18-21]

und im zweiten Teil, wie es nicht mdglich ist, das Buddha-Potenzial
selbst zu beseitigen. [Vers 22-23]

Zusitzlich wird dargelegt, wie die urspriingliche Weisheit nicht mit
einem Selbst, nicht mit der von uns allgemeinhin vorgestellten Idee
eines Ichs, identisch ist. [Vers 24-25]

Der erste Teil gliedert sich weiterhin in die Erkldrung, was diese hem-
menden Befleckungen ausmacht [Vers 18-19]

und wie diese beseitigt werden [Vers 20-21]

II. B ii.1.1.2.3.2. Entgegnung auf den Einwand

II. B ii.1.1.2.3.2.1. Die Erkldrung, dass die Hemmnisse zu beseitigen sind
II. B ii.1.1.2.3.2.1.1. Die Bestimmung der Hemmnisse

II. B ii.1.1.2.3.2.1.1.1. Ein veranschaulichendes Beispiel [Vers 18]

Selbst Mond und Sonne, an sich unbefleckt,

werden von Wolken, Dunst- und Nebelstreifen,

von Finsternissen, kleinsten Masseteilchen und dergleichen,
von den fiinf Hemmnissen verdeckt. (18)
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I B ii.1.1.2.3.2.1.1.2. Der Sinngehalt [Vers 19]

Desgleichen bilden fiir den strahlend-lichten Geist:
Gier, Ubelwollen, Faulheit,

Erregung und Zwiespiltigkeit -

die fiinf Hinderungen — mentale Triibungen. (19)

[Khenpo Rinpoche]

Mond und Sonne sind ihrer Eigennatur nach frei von Befleckungen.
Kénnen wir deren Licht nicht wahrnehmen, dann liegt das lediglich an
den zwischen uns und ihnen liegenden Hemmnissen, und nicht an
einer eventuellen Schwiche oder Unreinheit des Mondes und der
Sonne. Das gleiche gilt fiir die wahre Natur des Geistes, die strahlende
Lichtheit, die selbst niemals durch irgend etwas beeintrichtigt oder
beschidigt wird. Jedoch werden wir durch jede der fiinf verschiedenen
geistigen Hemmnisse, wie starkes Wunschbegehren, schlechte Absich-
ten, Faulheit, Aufgewtiihltsein und Zweifel daran gehindert, die wahre
Natur des Geistes zu erkennen. Bisweilen ist unsere Wahrnehmung des
Mondes und der Sonne durch einen Gegenstand, der sich zwischen uns
und die Lichtquelle schiebt, behindert, ebenso wie sich zeitweilig
etwas zwischen unsere Intelligenz, unser inneres Gewahrsein, und die
wahre Natur des Geistes legen kann und die Sicht auf sie verhindert.
Wie unser Geist zwar allzeit vollkommen ist, wir aber gleichzeitig das
Vorhandensein unterschiedlicher negativer Emotionen erfahren, ist
nicht leicht verstindlich, und so fiihrt das Beispiel des Mondes und der
Sonne zu einem besseren Verstindnis, wie der Geist vollkommen rein
ist, aber aufgrund der voriibergehenden Befleckungen nicht wahr-
genommen werden kann.

I. B ii.1.1.2.3.2.1.2. Ein Beispiel, wie [Hemmnisse] beseitigt werden

II. B ii.1.1.2.3.2.1.2.1. Das [eigentliche] Beispiel, [wie Hemmnisse besei-
tigt werden] [Vers 20]
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So wie der [feuerfeste] Stoff, den man mithilfe Feuerkraft,
von manchen Schmutzesflecken sauber macht,
so wird, wirft man ihn in des Feuers Flammen,
zwar nicht der Stoff, doch wohl der Fleck verbrennen. (20)

[Khenpo Rinpoche]

Es gibt gewisse feuerfeste Stoffe, die im Bereich der Gotter getragen
werden und deren Reinigung mittels Feuer vorgenommen wird. Im
Prinzip wie Trockenreinigung, wobei die Hitze und das Feuer den Stoff

reinigen, ohne ihn dabei zu zerstoren.
II. B ii.1.1.2.3.2.1.2.2. Der Sinngehalt [Vers 21]

Analog dazu der Geist strahlend-lichter Klarheit,
versehen mit Begierde und anderer Unreinheit:

Zwar verbrennt die Unreinheit im Feuer der Weisheit,
doch verbrennt dieses nicht das strahlende Licht. (21)

[Khenpo Rinpoche]

Ahnlich verhilt es sich mit dem durch Begierde und andere negative
Emotionen verunreinigten Geist, den urspriingliches Gewahrsein
reinigt, ohne ihn selbst dabei zu zerstdren. Tatsdchlich bewirkt dies
sogar, dass des Geistes wahre Natur noch strahlender als zuvor hervor-
tritt. Somit ist das Reinigungsmittel nicht in der Lage, die wahre Natur
des Geistes, die das Potenzial fiir die Buddhaschaft ist, zu beseitigen.
Das Gegenmittel zerstort also nicht das Potenzial, sondern bereinigt es.

II. B ii.1.1.2.3.2.2. Die Erkldrung, wie das, was gehemmt wird, nicht
beseitigt werden kann

II. B ii.1.1.2.3.2.2.1. Der Beweis, dass zwar die Hemmnisse beseitigt
werden, aber nicht, was gehemmt wird [Vers 22]
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[Sakya Chogden]

[Der logische Grund, der beweist], wie durch das angewandte Heil-
mittel [der Leerheit] zwar die Befleckungen vom Buddha-Element be-
seitigt werden, dabei aber das Buddha-Element selbst nicht beseitigt
wird.

Die Siitras, die die Leerheit lehren,

und was auch immer der Sieger verkiindet,

dienen alle dazu, negative Emotionen abzuwehren,

[lehren aber] nicht, dass das Buddha-Element schwindet. (22)

[Khenpo Rinpoche]

Die Sitras, die die Leerheit lehren, sind die der Prajidgparamita, auch
»Mutter der Weisheit« genannt, und gehdren der zweiten Drehung des
Rades der Lehre an. Von ihnen gibt es eine lange, eine mittellange und
eine kurze Fassung. In ihnen allen lehrte der Buddha auf verschie-
denartige Weise, wie die Gegebenheiten leer sind. All diese Lehren sind
Heilmittel gegen die negativen Emotionen. Obwohl zwar die Leerheit
der negativen Emotionen und aller Gegebenheiten gelehrt wurde,
wurde jedoch nie gelehrt, dass das Buddha-Element nicht existiert.

[Rangjung Dorje]

Die Erklirung, wie Leerheit das Heilmittel [gegen die negativen
Emotionen] ist: Wenn beide, das Auszurdumende und die dazu bens-
tigten MaRnahmen, ausgeldscht sind, wo bleibt dann die strahlende
Lichtheit, die die wahre Natur des Buddha-Elements ausmacht? Es
heift: Die wahre Absicht simtlicher vom Bhagavat gemachter Aus-
sagen in den Sitras, von Form bis hin zur alles [enthaltenden]
Leerheit, liegt darin, den Lebewesen zu helfen, ihre negativen
Emotionen abzuwenden. ...

Wurde ermittelt, dass Samsara etwas ist, das hinter sich gelassen wer-
den sollte, nimmt dann aber an, dass die Gegenmittel, die diese Abkehr
herbeifiihren, Wirklichkeiten sind, ist diese [Sicht] ein Festhalten an
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dem Selbst der Gegebenheiten. Um diese [Sicht] zu zerstéren, wurde
die Wesenlosigkeit aller Gegebenheiten gelehrt, wodurch sich die
eigentliche Absicht [der Lehrreden], die Erkenntnis der beiden Arten
von Selbstlosigkeit einstellt. Es wurde aber niemals behauptet, dass die
Buddhanatur, das Element strahlender Lichtheit und urspriingliche
Weisheit, frei von einem Leersein, einer Wesenhaftigkeit, dualem Sein
oder nichtdualem Sein, schwindet oder nicht existiert. Darauf weist
auch eine Aussage aus [Nagarjunas] Mahdayanavimsika hin:

»Selbst und auch Selbstlosigkeit sind nicht Wirklichkeit.
Sie sind von Toren gemachte Bezeichnungen.

Gliick und Leid stehen in gegenseitiger Abhéngigkeit,
ebenso wie negative Emotionen und auch das Freisein.«

II. B ii.1.1.2.3.2.2.2. Ein veranschaulichendes Beispiel erklidrt, warum
das [Buddha-]Element [selbst] nicht beseitigt werden kann [Vers 23]

So wie das Vorhandensein von Wasser inmitten vom Erdreich -
es befindet sich dort ohne Verunreinigung -

ist ebenfalls inmitten der negativen Emotionen die Urweisheit
in gleicher Weise vorhanden - ohne Befleckung. (23)

[Sakya Chogden]

Diese Abhandlung [der Ehrerbietung an die Sphire der Leere] erklart,
wie das wahre Wesen der Sphire der Leere [nichts anderes als] ur-
spriingliche Weisheit ist, und auch, wie dem Eigenwesen nach nichts
hinter sich gelassen werden kann und deshalb auch nichts zu beseiti-
gen ist.

[Khenpo Rinpoche]
Ebenso wie Wasser tief verborgen im Erdreich, ist die urspriingliche
Weisheit inmitten der negativen Emotionen vollkommen rein. Weil sie

selbst, vor jeglicher Anwendung einer Manahme, zu Beginn, mitten-
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drin, und nach Beendigung, natiirlich rein ist, muss sie weder geldutert
noch beseitigt werden. Ebenso verhdlt es sich mit den negativen
Emotionen und der Urweisheit. Es ist schwierig zu verstehen, wie
einerseits die negativen Emotionen voriibergehend, und andererseits
das wahre Wesen des Geistes [bestindig und] véllig rein sein kénnen,
und so soll das obige Beispiel dazu dienen, diesen Punkt zu erhellen.
Ohne derartige Illustrationen wire es mithevoll, ein klares Verstidndnis
herbeizufiihren.

[Rangjung Dorje]

Wie in dem Beispiel des Wassers, das sich in den unteren Schichten des
Erdreichs befindet und die Eigenschaft der Adhdsion und Feuchtigkeit,
der Klarheit und der Reinheit hat - wobei hier die Makel der negativen
Emotionen mit dem Erdreich verglichen werden - so weilt auch,
obwohl von der Wahrnehmung ginzlich ausgeschlossen, der Geist,
dessen Eigennatur natiirlich strahlend-lichte Weisheit ist. Ist er erst
einmal frei von aller Konditionierung, kommt die wahre Wesenheit
zum Vorschein. Und so ist das Vorstellen vom Leersein eines Seins und
Nichtseins mit dem [aufgewiihlten] Erdreich [im reinen Wasser] ver-
gleichbar, etwas das hinter sich gelassen werden muss, um die
schlammige Triibung aufzul&sen. ...

II. B ii.1.1.2.3.2.3. Ausrdumen des [Fehl]schlusses, dass urspriingliche
Weisheit mit einem Selbst identisch sei [Vers 24-25]

[Khenpo Rinpoche]

Die folgenden Verse erkldren, wie die Sphire der Leere nicht mit
einem Selbst gleichzusetzen ist. Es wird dargestellt, wie die Sphére der
Leere urspriingliches Gewahrsein ist und nicht etwas, das beseitigt

werden muss.
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Weil sie die Sphire der Leere ist, ist es so, dass sie kein Selbst
sein kann.

Und es gibt auch nichts [in ihr], was Frau ist oder Mann.

Was wire denn, so véllig frei von jeder Form der
Wahrnehmung,

das, was man Selbst nennt, was Gegenstand der Untersuchung?
(24)

[Sakya Chogden]

Wenn es wirklich so ist, dass die Sphire der Leere in jedem Stadium
der Grundlage, des Pfades und der Frucht gegenwirtig ist, miisste dann
nicht [auch die Existenz eines wahren] befreiten Selbst angenommen
werden? [Dass dies nicht zwingend ist, zeigt die folgende Beweis-
fiihrung:]

Subjekt der Aussage ist die Weisheit, die zum Zeitpunkt der Grundlage
vorherrscht.

Was es zu beweisen gilt, ist, dass diese kein Selbst ist.

Die Begriindung dafiir ist, weil sie die Sphére der Leere ist.

Dies ist folgerichtig, weil Wahrnehmung bloR namentliche Benennung
ist, und ist zudem durch die Aussage: »leidenschaftsfrei in Bezug auf
Subjekt und Objekt« erkennbar?.

[Khenpo Rinpoche]

Der Vers hat die Form eines logischen Grundes. Der erste Grund ist: Die
Sphire der Leere kann deshalb kein Selbst sein, weil sie dazu entweder
minnlich oder weiblich sein miisste, da alle Lebewesen, gemeinhin
gesagt, dem einen oder anderen Geschlecht angehéren. Die Sphire der
Leere aber ist weder Frau noch Mann zuteilbar. Der zweite Grund ist:
Sie geht iiber alle begrifflich vorgestellten Bezugspunkte hinaus. Das
begriffliche Denken ist nicht in der Lage, die Sphére der Leere als die
eine oder andere Gegebenheit ndher zu bestimmen. Wie kénnte man
auch von einem Selbst sprechen, wenn sdmtliches Erfassen iiber-
schritten wird? Dies birgt einen zweifachen Bedeutungsinhalt: Erstens
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ist ein begriffliches Denken niemals in der Lage, die alle Vorstellung
transzendierende Sphire der Leere zu erfassen, und zweitens hat
urspriingliche Weisheit, oder urspriingliches Gewahrsein, die mit der
Sphire der Leere synonym sind, selbst keinerlei Bezugspunkt. Die
Sphére der Leere ist ein vorstellungsfreies Gewahrsein, ohne eine kon-
krete Bezugnahme. Sie ist also weder Gegenstand fiir ein begriffliches
Bewusstsein, noch hat sie selbst etwas zum Gegenstand.

[Rangjung Dorje]

Wenn doch die Sphire der Leere als strahlende Lichtnatur existiert, ist
sie dann nicht mit dem Selbst nichtbuddhistischer Lehrmeinungen
identisch? Dem ist nicht so, weil diese strahlend-lichte Sphére der
Leere kein Selbst ist. [Sie ist auch] nicht minnlich oder weiblich, weil
sie von aller Subjekt-Objekt-[Dualitdt] frei ist. Wie kénnte man denn
auch etwas, auf das kein zu erfassendes Objekt und kein erfassendes
Subjekt zutrifft, als ein Selbst bezeichnen? [Dies ist nicht méglich], weil
es keine spezifischen Merkmale besitzt. ...

In allen Gegebenheiten, [im Grunde] von Reizen frei,

bilden Frau und Mann auch kein Objekt der Anziehung.

Sie dienen zur Selbstkontrolle iiber den Stachel der Giererei,
und so steht »Mann« und »Frau fiir [Mittel] und Weisheit als
Umschreibung. (25)

[Khenpo Rinpoche]

In der wahren Natur des Geistes gibt es keine Geschlechtertrennung
und somit weder ménnlich noch weiblich. Die wahre Natur der Gege-
benheiten ist frei von Konzeptualisieren und ohne jeglichen Anhalts-
punkt. »Frau« und »Mann« existieren lediglich als nominelle Vorstel-
lung und sind deshalb nicht wahrhaft existente Wunschgebilde. Nun
kénnte man sich fragen, warum denn der Buddha Unterweisungen
gab, in denen er von Frauen und Minnern sprach. Diese Aussagen
dienen dazu, diejenigen zu bindigen, die die wahre Natur nicht
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erkennen und deshalb von ihrer Begierde gefangen sind. Und so
unterwies er, wie man sich durch die Ubung der Prajiiaparamita
mittels der Kontemplation iiber Leerheit, und durch die Ubungen des
Vajrayana von diesen Leidenschaften befreien kann. Obwohl im
Grundtext die Begriffe »Mann« und »Frau« bentiitzt werden, stehen
diese gemeinhin fiir die beiden Kategorien »méannlich« und »weiblich«.
Vom kleinsten Insekt bis hin zu den hdchsten Gotterwesen empfindet
alles Ménnliche und Weibliche Verlangen zueinander. Das ménnliche
Geschlecht giert nach dem weiblichen, das weibliche Geschlecht nach
dem miénnlichen. Diese Leidenschaft muss nicht erst geschaffen
werden, da sie seit jeher natiirlicherweise vorherrscht. Auf dem
buddhistischen Weg wird mit Begierde und Leidenschaft in unter-
schiedlicher Weise umgegangen.

Im Sravakayana versucht man Wiinsche und Begierden loszuwerden
und meditiert iiber alles Begehrenswerte als schmutzig und abstoRend.
Auf diese Weise versucht man sich von allem zu befreien, was Begeh-
ren verursacht.

Im Mahayana wird erklért, wie die kérperhafte Gestalt von Mann und
Frau blof} Erscheinung-Leerheit ist, vergleichbar mit der Spiegelung
des Mondes auf einer Wasseroberfliche oder einem Regenbogen. Diese
treten zwar in Erscheinung, existieren aber nicht wirklich. Sie sind
nichts weiter als bloRer Schein. Der eigene Geist und der anderer Per-
sonen, gleich ob Mann oder Frau, ist Lichtheit-Leerheit. Auf diese
Weise wird das andere Geschlecht, das Objekt der Leidenschaft, zu
einem Objekt der Meditation. So muss gar nicht erst der Versuch
unternommen werden, etwas loszuwerden - weder den anderen, noch
das Verlangen und Begehren oder sonst etwas, weil alles von Natur aus
leer ist. Auf diese Weise wird das Gegeniiber zur Grundlage fiir die
eigene Meditation.

Im Vajrayana wird dann erklédrt, wie man iiber das wahre Wesen der
Leidenschaft, die zwischen Mann und Frau aufkommt, meditiert. In
den vier Tantraklassen werden dazu unterschiedliche Vorgehens-
weisen gelehrt. Die Meditation des wahren Wesens der Leidenschaft
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und Begierde, die zwischen Mann und Frau herrscht, fithrt zu der
Erkenntnis von Gliickseligkeit-Leerheit und strahlender Lichtheit, wo-
durch alle Leidenschaft sich von selbst auflgst.

Die Kommentare {iber die letzten zwei Verse erkliren die Selbstlo-
sigkeit der Sphire der Leere als Antwort auf einen widersprechenden
Kontrahenten. Die Gegenseite vertritt diese Meinung: Wenn die Sphére
der Leere zum Zeitpunkt der Grundlage, des Pfades und der Frucht
vorhanden ist und wihrend dieser drei Stadien keinerlei Wandel
unterliegt, driickt dies dann nicht das gleiche aus, wie die Behauptung,
es gibt jemanden, der befreit wird - was bedeutet, da ist ein Selbst vor-
handen, das Befreiung erfahrt. Wird demnach nicht doch ein unwan-
delbares Selbst deklariert, das zum Zeitpunkt der Grundlage vorhan-
den ist, zum Zeitpunkt des Pfades einen Weg austibt und zum Zeit-
punkt der Frucht die Wirkung der Befreiung erfahrt? Wird dabei nicht
doch von einem Selbst ausgegangen? Die Antwort darauf lautet, dass
das urspriingliche Gewahrsein, das zum Zeitpunkt der Grundlage vor-
handen ist, deshalb, weil es die Sphire der Leere ist, kein Selbst sein
kann,

Warum sollte dieses aber, bloR weil es die Sphire der Leere ist, kein
Selbst sein? Nagarjunas Antwort darauf ist, dass simtliche begriffliche
Bezugspunkte, so wie die eines Selbst und alles weitere, das der im
Gedankenprozess begriffene Geist hervorbringt, einzig vorgestellter
und eingebildeter Natur und nur nominelle Beilegung sind. Die Vor-
stellung von einem Selbst ist konzeptuell geschaffene Einbildung, die
nicht wahrhaft existiert. In der Sphére der Leere gibt es keine Zweiheit
eines wahrgenommenen Objekts und eines wahrnehmenden Subjekts,
und somit kein Haften an der Idee eines Selbst. Dualitét ist von vorn-
herein aufgehoben.

[Dolpopa]

Vom absoluten Standpunkt aus sind alle Gegebenheiten frei von
Neigung, und so sind, nicht einmal vordergriindig, weder »Frau« noch
»Mann« erfassbar., Um im Relativen die [Selbst-]Kontrolle {iber den
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Stachel der Giererei auszuiiben, wird [jedoch] vermittelt, wie »Frau«
und »Mann« Weisheit und Methode sind.

[Rangjung Dorje]

So konnte man sich weiterhin fragen, wie es kommt, dass alle Wesen,
die doch den strahlend-lichten Geist innehaben, in Wirklichkeit nicht
wahrhaft existieren, und wie [die Geschlechtertrennung von] Frau und
Mann, héhere und niedere Lebensbereiche und so weiter, aufkommen
und [in den Schriften] erwihnt werden? Was von Leidenschaft frei ist,
ist die Wahrheit des Aufhdrens [von Leid]. Was von Leidenschaft be-
freit, ist die Wahrheit des Pfades [der zum Aufhdren von Leid fiihrt]. In
diesen beiden sind alle Gegebenheiten enthalten. Frau und Mann und
alles weitere kénnen nicht [wirklich] Gegenstand der Wahrnehmung
sein, da sdmtliche Gegebenheiten ohne ein Selbst sind. Und doch sind
diejenigen, die Dinge fiir wahr halten - die Toren und die an ihre Vor-
stellungen Gefesselten, fiir die das AuRerliche z4hlt - Gefangene ihrer
Leidenschaften. Solange diese bestehen, wird auch rein nominell ein
Freisein gelehrt. ...

II. B ii.1.2. Wie aus diesem Grund, [weil zum Zeitpunkt der Grundlage
die Sphire der Leere als natiirlich-strahlende Lichtheit besteht], die
Befleckungen bereinigt werden kénnen

II. B ii.1.2.1. Die Erkldrung iiber die MaRnahmen zum Bereinigen der
Hemmnisse

II. B ii.1.2.1.1. Die kurzgefasste [Erkldrung iiber die MaRnahmen zum
Bereinigen der Hemmnisse]

II. B ii.1.2.1.1.1. Die Erkldrung iiber das Wissen um die Selbstlosigkeit
der Person als MaRnahme zum Bereinigen der negativen Emotionen
[Vers 26ab]

II. B ii.1.2.1.1.2. Die Erkldrung iiber das Wissen um die Selbstlosigkeit
der Gegebenheiten als MaRnahme zum Bereinigen der Hemmnisse des
zu Wissenden [Vers 26cd]

[Khenpo Rinpoche]

53



In den vorangehenden Versen erfolgte die Erkldrung dariiber, was die
Hemmnisse sind und was sie verhiillen. Jetzt wird ein wenig ndher auf
die Manahmen eingegangen, die diese beseitigen, darauf folgt dann
eine Erkldrung tiber das sich einstellende Ergebnis. Die MaRnahmen,
oder Heilmittel, werden zuerst in kurzgefasster und dann in ausfiihr-
licher Form erldutert. In der kurzen Erkldrung, dem néchsten Vers,
beziehen sich die ersten beiden Zeilen auf die Selbstlosigkeit der
Person und die nichsten beiden auf die Selbstlosigkeit der Gegeben-
heiten.

Die drei, genannt: »Verganglichkeit, Leidhaftigkeit und
Leerheit«

fithren zur Liuterung einer [dem entgegengesetzten]
Auffassung.

[Doch] besteht des Geistes vortrefflichste Bereinigung
in der Lehre von der Eigennatur der Wesenlosigkeit. (26)

[Sakya Chogden]

Das Wissen um die dreifache Aussage: »Verginglichkeit, Leidhaftigkeit
und Leerheit« der leidhaften Skandhas, bereinigt die Verunreinigun-
gen der negativen Emotionen, weil es die Wurzel, das Fiir-wahr-Halten
eines Selbst der Person, kappt. Wobei hier jedoch »Leerheit« die
beiden Arten von Selbstlosigkeit in sich vereinigt. Das Wissen um die
natiirliche Wesenlosigkeit aller Gegebenheiten, das Heilmittel gegen
das Hemmnis des zu Wissenden, bereinigt den Geist auf trefflichste
Weise, weil es die Wurzel, das Fiir-wahr-Halten eines Selbst der
Gegebenheiten, kappt.

[Khenpo Rinpoche]

Die ersten drei Positionen: »Verginglichkeit, Leidhaftigkeit und Leer-
heitg, stellen die ersten drei der vier Siegel der Lehre des Buddha dar
und bereinigen den Geist von der Ansicht, einer Person oder einem
Individuum sei ein Ich inne. Sie bereinigen die Verunreinigungen der
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negativen Emotionen und damit das Fiir-wahr-Halten eines Ichs der
Person, das die Wurzel des Samsara ist. Diese drei, Verginglichkeit,
Leidhaftigkeit und Leerheit, kdnnen auch als die vier Teilaspekte der
»Wahrheit des Leides«, der ersten der vier edlen Wahrheiten, bezeich-
net werden. Jede der vier edlen Wahrheiten ist vierfach in Verging-
lichkeit, Leidhaftigkeit, Leerheit und Selbstlosigkeit unterteilt. In der
ersten Zeile des Verses bleibt jedoch die Selbstlosigkeit unerwéahnt,
weil sie bereits in der Leerheit enthalten ist.

Die néchsten beiden Zeilen des Grundtextes handeln von der Bereini-
gung der Hemmnisse des zu Wissenden. Was jedoch den Geist auf treft-
lichste Weise bereinigt, ist das Wissen um die natiirliche Nichtbe-
schaffenheit, oder Wesenlosigkeit, simtlicher Gegebenheiten. Anders
ausgedriickt: das Wissen um die Selbstlosigkeit der Gegebenheiten be-
seitigt die Hemmnisse zur Allwissenheit, weil es die Wurzel dieser
Hemmnisse kappt, das Fiir-wahr-Halten einer wahrhaften Existenz der
Gegebenheiten.

[Sénam Zangpo]

Die Aussage [des Buddha zu diesen] drei Punkten lautet: »Alles Be-
dingte ist verginglich, alles Verlangen ist leid[erzeugend], und alle
Gegebenheiten sind leer und ohne ein Selbst«. Dies bereinigt die
[falsche] Auffassung, das Selbst der Person fiir wahr zu halten, was
bedeutet, die Skandhas als etwas Reines, Gliickseliges, Dauerndes und
Wesenhaftes anzusehen, und ist die Lehre, die zu einem trefflichen
Bereinigen der [falschen] Auffassung fiihrt, das Selbst der Gegeben-
heiten fiir wahr zu halten, das heillt, der Verginglichkeit, der Leid-
haftigkeit, der Leerheit und der Wesenlosigkeit eine Wirklichkeit [zu-
zuschreiben]. Denn das Sich-Uben im Leersein aller Gegebenheiten,
angefangen vom Formbhaften bis hin zur Allwissenheit, ist das Treft-
lichste’. Entsprechend heift es im Bodhicaryavatara:

55



»Die Leerheit dient als MaBnahme gegen die Dunkelheit

der Hemmnisse negativer Emotionen und zur Allwissenheit?.«
Und im Pramanavarttika:

»Die Sicht der Leerheit fithrt zu Freiheit.
Dies ist der héchsten Ubung Sinn®.«

II. B ii.1.2.1.1.3. Die Erkldrung iiber die [natiirliche] Wesenlosigkeit aller
Gegebenheiten, um ein klares Verstindnis iiber diese beiden [Arten
von Selbstlosigkeit] herbeizufiihren

I B ii.1.2.1.1.3.1. Die Begriindung der Notwendigkeit, [die Hemmnisse]
zu beseitigen

IL. B ii.1.2.1.1.3.1.1. Die Begriindung der Notwendigkeit, die negativen
Emotionen zu beseitigen [Vers 27]

[Khenpo Rinpoche]

Es geht um den dritten Teil der kurzgefassten Erklarung tiber die Heil-
mittel, das Wissen um die Wesenlosigkeit aller Gegebenheiten, das eine
MaRnahme gegen beide, die Hemmnisse der negativen Emotionen und
die Hemmnisse des zu Wissenden bildet. Hier wird erklart, wie alle
Gegebenheiten ohne ein wahres Wesen, ohne ein Selbst sind. Dieser
Punkt hat zwei Unterpunkte. Der erste Punkt ist die Begriindung,
warum es so wichtig ist, die Leerheit aller Gegebenheiten zu verstehen,
und der zweite Punkt erkldrt, wie dies moglich ist. Der erste Punkt,
warum es so wichtig ist, die irrige Ansicht tiber die Wirklichkeit der
Gegebenheiten zu beseitigen, hat wiederum zwei Unterpunkte.
Erstens, warum die negativen Emotionen und zweitens, warum
Vorstellungen, die die Hemmnisse zur Allwissenheit verursachen,
beseitigt werden miissen.

So wie ein Kind in einer Schwangeren Mutterleib,
obwohl nicht sichtbar, dort verweilt,

56



bleibt, von negativen Emotionen verdeckt,
die Sphire der Leere auch unentdeckt. (27)

[Khenpo Rinpoche]
Solange die negativen Emotionen nicht beseitigt sind, bleibt die Sphére
der Leere verborgen.

[Sénam Zangpo]

I m Tathagatagarbhastitra steht: »So wie im Beispiel der notleidenden
Frau, die, nicht wissend, dass sie mit einem zukiinftigen Welten-
herrscher schwanger ist, gegenwirtig groRe Schwierigkeiten durch-
macht, so ist auch inmitten der Hiille der negativen Emotionen die
Buddhanatur vorhanden, doch werden leidvolle Erfahrungen gemacht,
solange sie unerkannt bleibt.«

II. B ii.1.2.1.1.3.1.2. Die Begriindung der Notwendigkeit, Vorstellungen,
die Hemmnis des zu Wissenden sind, zu beseitigen [Vers 27b]

[Khenpo Rinpoche]
Wird »negative Emotionen« durch »Vorstellung« ersetzt, dann bildet
dies die zweite Begriindung.

So wie ein Kind in einer Schwangeren Mutterleib,
obwohl nicht sichtbar, dort verweilt,

bleibt, von Vorstellungen verdeckt,

die Sphire der Leere auch unentdeckt. (27b)

[Sakya Chogden]

Es gibt zwei Arten von Vorstellungen. Die erste Art sind Vorstellungen,
die auf einer rein begrifflichen Unterscheidung basieren, wie zu den-
ken: »Dies ist eine Vase«. Die zweite Art, sind Vorstellungen basierend
auf einer Unterscheidung, die sich auf Begriindung stiitzt, wie zu den-
ken: »[Dies ist ein Gef4R mit] Hohlraum und Bodenc.
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[Khenpo Rinpoche]

Im ersten Fall ist der Name des Gegenstandes in der Vorstellung vor-
rangig, im anderen Fall die Erscheinungsform, die innewohnenden
Eigenschaften. In der buddhistischen Logik lautet die Definition von
Vase: »Etwas, das einen hohlen Bauch und nicht-sichtbaren Boden
hat, also ein dicker Bauch mit verdeckten FiiRen. Um die Sphére der
Leere sichtbar werden zu lassen, miissen beide Hemmnisse beseitigt
werden, die negativen Emotionen, wie auch die Begrifflichkeit.

II. B ii.1.2.1.1.3.2. Verstindnis davon, wie es mdglich ist, [die Hemm-
nisse] zu beseitigen

II. B ii.1.2.1.1.3.2.1. Die eigentliche Erklirung, [wie es méglich ist, die
Hemmnisse zu beseitigen]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.1.1. Die Begriindung dafiir, wie es méglich ist, die
[falschen] Vorstellungen beziiglich Samsara zu beseitigen [Vers 28]

[Sakya Chogden]
Als Manahme gegen die beiden Hemmnisse ist es wichtig, die Wesen-
losigkeit der elementaren Grundstoffe und deren Folgeerscheinungen

zu kennen.

[Khenpo Rinpoche]

Die Erkldrung, wie es méglich ist, die beiden Hemmnisse zu beseitigen,
hat zwei Unterpunkte. Der erste Punkt ist die eigentliche Erklarung,
wie dies moglich ist, und der zweite Punkt ist die Erkldrung iiber die
MaRnahmen, die diese [Hemmnisse] beseitigen. Der erste Punkt unter-
gliedert sich in zwei Punkte. Erstens, wie es mdglich, ist die Vor-
stellung vom Samsara zu beseitigen, und zweitens, wie es mdglich ist
die Vorstellung von Nirvana zu beseitigen.

Aus einer Ich- und Mein-Vorstellung,
aus begrifflicher Unterscheidung und aus Begriindung.

58



Die vier Auffassungen sind der Ursprung,
denn der elementare Grundstoff bedingt die Auswirkung. (28)

[Sakya Chogden]

Die vier, Vorstellung von einem Ich und Mein und die anderen [beiden,
rein begriffliche Unterscheidung und Unterscheidung, die sich auf
Begriindung stiitzt], sind der Ursprung, - auch deshalb, weil sie durch
die [vermeintlich wirklichen] elementaren Grundstoffe und deren
Folgeerscheinungen aufkommen.

[Khenpo Rinpoche]

Hinsichtlich des Beseitigens von Vorstellungen, die sich auf den
Samsara beziehen, erkldrt der Kommentar, dass das Gegenmittel gegen
die beiden Arten Hemmnisse - die der negativen Emotionen und des zu
Wissenden - das rechte Verstdndnis iiber das Fehlen einer Eigennatur
der vier oder fiinf Grundelemente ist, Erde, Wind, Wasser, Feuer und
Raum, und {ber alles, was ihnen entstammt. Die vier Gedanken iiber
ein Ich und Mein, iiber den Begriff und die Eigenschaften des Gegen-
standes, entstammen der fixen Idee, die Grundelemente und die daraus
resultierenden [Aggregatzustinde] wiirden wahrhaft existieren.

[Ubersetzung entsprechend Rangjung Dorje und Sénam
Zangpo:]

Aus einer Ich- und einer Mein-Vorstellung,

aus begrifflicher Unterscheidung und aus Begriindung
stammen die vier [falschen] Auffassungen.

Denn die Auswirkung entspringt dem Ursprung. (28)

[Sénam Zangpo]

Was sind die, die Sphdre [der Leere] bedeckenden negativen
Emotionen? Das ist [erstens] die Vorstellung, die Bewusstsein fiir ein
»Ich« hilt und [zweitens], Formgestalt usw. fiir »Mein, [drittens], die
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[rein nominelle] Vorstellung iiber die Eigennatur der vier ideellen
Anhiufungen - die Skandhas der Empfindung, der Gestaltungskrifte,
der Unterscheidung und des Bewusstseins, - und [viertens], die davon
abgeleitete Vorstellung, die in der [Erklirung und] Begriindung fiir
[das Wesensmerkmal] der vier ideellen Anhidufungen liegt: Empfin-
dung aufgrund der Erfahrung von Gliick und Leid, Gestaltungskraft
aufgrund der Schleuderwirkung [in die karmische Existenz], Unter-
scheidung aufgrund des Erfassens von Merkmalen, sowie Bewusstsein
aufgrund des Erfassens von Gegenstdnden. Sich stiitzend auf diese vier
Vorstellungen wird Leid fiir Gliick, Momentanes fiir Dauer, das, dem
ein wahres Wesen ermangelt, fiir ein merkmal-innehabendes Mein,
und Wesenloses fiir Wesenhaftes gehalten. Obwohl diese vier
[falschen] Auffassungen, [die sich auf die vier Vorstellungen] griinden
und vom Blickwinkel der Ursache aus gesehen der Ursprung [des
Leids], vom Blickwinkel der Wirkung aus gesehen die Folge-
erscheinung, [das Leid selbst] sind, werden sie von den Leidenschaft-
Verdiisterten nicht erkannt.

[Rangjung Dorje]

So wie bereits erklirt, ist einem zwar innewohnend, doch unerkannt,
der von Erscheinung und Leerheit untrennbare Geist strahlender
Lichtheit, auf den sich das in [stindiger] Bewegung befindliche un-
aufhorliche Geistbewusstsein [richtet]. Dadurch wird Bewusstsein fiir
ein »Ich«, und kraft dessen Formgestalt und so weiter fiir »Mein«
gehalten, wodurch dann, ausgelost durch die Gestaltungskrifte ein
Hineinschlittern oder -schleudern [in karmische Existenz], durch
Unterscheidung ein Erfassen der Merkmale, und durch das Empfinden
eine nihere Differenzierung von Gliick und Leid stattfindet. Indem
einem die Ursachen der vier ideellen Anhdufungen nicht bekannt sind,
treten die vier falschen Auffassungen, die Vergingliches fiir Dauer,
Leidhaftes fiir Gliick, das Natiirlich-Leere fiir eine Wesenhaftigkeit und
das Wesenlose flr ein Selbst halten, in Erscheinung und sind des-
weiteren, vom Blickwinkel der Ursache, Ursprung allen Leids und vom
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Blickwinkel der Wirkung, Folgeerscheinung, [das heit, die Leidens-
erfahrung selbst], und entstammen dem Unwissen iiber das abhingige
Entstehen.

II. B ii.1.2.1.1.3.2.1.2. Die Begriindung dafiir, wie es méglich ist, die
[falschen] Vorstellungen beziiglich Nirvana zu beseitigen [Vers 29]

[Sakya Chogden]

Wodurch kénnen nun die merkmalserfassenden Vorstellungen beziig-
lich der Gegebenheiten, die nicht den elementaren Grundstoffen, son-
dern Mitgefiihl und reinen Wunschgebeten entstammen, beseitigt
werden? Es wird erkldrt, dass diese durch das Wissen um die
natiirliche Wesenlosigkeit der verursachenden Wunschgebete und des
Mitgefiihls aufgegeben werden.

[Khenpo Rinpoche]

Es stellt sich {iber die Vorstellung von Nirvana die Frage, wie es um Ge-
gebenheiten steht, die nicht den vier Grundelementen entstammen,
sondern zum Beispiel grofem Mitgefiihl und all den Kriften und guten
Eigenschaften, die durch Wunschgebete bedingt sind.

Auch ermangeln die Wunschgebete simtlicher Buddhas

den Anschein eines Seins und einer Merkmalshaftigkeit.
Eingebettet im sich selbst erkennenden Gewahrsein,

ist der Buddha versehen mit der immerwihrenden Soheit. (29)

[Sakya Chogden]

Die Wunschgebete der Buddhas und die sich in Folge davon bildenden
Formkdrper und vielgestaltigen reinen Bereiche sind des Buddha
Eigenprojektion, aber ohne ein Erscheinen [fiir ihn selbst] und des-
weiteren ohne bestimmende Merkmale, weil die Buddhas - immer-
wihrend in dem sich selbst erkennenden Gewahrsein eingebettet und
sich in der meditativen Versenkung befindend - mit der immer-
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wihrenden Soheit versehen sind, und weil sie, [die Formkérper und
reinen Bereiche], der beherrschenden Bedingung dieser [Soheit] ent-
springen.

Wurde in dieser Abhandlung mit der Aussage »der Buddha ist mit der
immerwdihrenden Soheit versehen« der wahrhafte Buddhakaya darge-
stellt, impliziert dies, dass dessen vordergriindige [Form]korper, die
sich auf vielfiltige Weise manifestieren, ohne jegliche Eigennatur sind.
Damit ist aber nicht gemeint, der Buddha existiere im Seinsstrom der
Lebewesen. Eine derartige Erkldrung ermangelte einer konsequenten
Folgerung und stidnde im Widerspruch zu dem vorher Gesagten und
Nachfolgenden. In diesem Lehrtext werden die [falschen] Vorstel-
lungen {iber ein Erfassen von Merkmalen beseitigt, die die Frucht [der
Buddhaschaft vermeintlich] innehat.

[Khenpo Rinpoche]

Die Wunschgebete, die die Buddhas als Bodhisattvas machen, sowie die
sich als Folge davon manifestierenden Formkdrper und reinen
Bereiche, erscheinen den Buddhas selbst nicht, und diese nehmen auch
keine Beschaffenheit charakterisierenden Merkmale wahr. Der Grund
dafiir ist, dass die Buddhas immerwéhrend in einem sich selbst gewah-
ren urspriinglichen Gewahrsein weilen, das als »sich selbst erkennen-
des Gewahrsein« bezeichnet wird. Weil urspriingliches Gewahrsein
nicht-dual ist, besteht kein Gewahrwerden einer Eigenschaft. Ein
Buddha, oder der erwachte Geist, der sich auf diese Weise in medi-
tativer Versenkung befindet, ist mit der immerwéhrenden Soheit, der
unwandelbaren wahren Wesenheit versehen. Dieses urspriingliche
Gewahrsein selbst ist Buddha.

Andererseits kommt aber der in Form eines Ausstrahlungskdrpers
wahrnehmbare bloBe Schein eines Buddha durch Ursachen und
Bedingungen zustande. Wenn jedoch im Vers iiber die immer-
wihrende Soheit, das wahre Wesen, oder das Erwachen gesprochen
wird, dann ist damit der wahrhafte Kaya, der Dharmakaya oder Kaya
der erwachten Sphire gemeint. Somit ist implizit darauf hingewiesen,
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dass das, was wir als korperhafte Formgestalt eines Buddha erfassen,
nur eine scheinbar wahrhafte Erscheinung, ein bloRes Scheinbild ist.
Eine Erscheinung von etwas, das eines eigenen wahren Wesensgehaltes
ermangelt und nicht wahrhaft existiert. Es ist nichts als bloRer Schein.
Deshalb wird auch nicht behauptet, im Seinsstrom der Lebewesen sei
der voll erwachte Buddha. Denn erstens besteht keine Gemeinsamkeit
zwischen dem Seinszustand der Lebewesen und dem Seinszustand des
vollstindigen Erwachens, und zweitens stdnde diese Behauptung auch
im Widerspruch zu der Erkldrung, der in den Lebewesen vorhandene
Buddha sei nicht die Essenz des Buddha, nicht Buddha oder
Buddhaschaft selbst, sondern einzig das Potenzial des Erwachens.

In dieser Lehrtradition wird erklért, wie das Klammern an den Kenn-
zeichen des Endergebnisses aufzulésen ist, und dass die Merkmale des
Resultats nicht wahrhaft existieren, weil die wahrgenommenen
Erscheinungsformen ausschlieflich nicht-wahrhafte Scheingebilde
sind und vom Blickwinkel der wahren Sphire des Erwachens, die die
Zweiheit von zu Erfassendem und Erfassen tiberschreitet, nicht existie-
ren.

Zusammenfassend sei gesagt, dass die Erscheinung eines Buddhakaya,
den wir konkret wahrnehmen kénnen, und die Erscheinung der reinen
Bereiche sich aus zwei Ursachen bedingen: Aus den vorangegangenen
Wunschgebeten und aus der kreativen Schaffenskraft des spielerischen
Ausdrucks des Dharmakaya, des Buddhas wahrer Sphire des
Erwachens.

[Sénam Zangpo]

Die von den Buddhas zum unermesslichen Nutzen der Lebewesen
miihelosen und spontanen Wunschgebete, ermangeln ebenfalls den
Anschein eines Ich und Mein. Sie sind darin vollkommen, ginzlich
ohne Merkmal von zu Erfassendem und Erfassen zu sein, und erfiillen
deshalb spontan und unaufhérlich das Heil der Lebewesen. In der
meditativen Versenkung sind sie, [die Buddhas], aufgrund des sich
selbst erkennenden Gewahrseins immerwahrend und ununterbrochen
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in die natiirlich-reine Sphire der Leere eingebettet und weilen in dem
unzerstorbaren Kaya der Soheit, und somit in der drei Kayas »Unver-
ginglichkeit aus Natiirlichkeit, Kontinuierlichkeit und Bestdndigkeit'«.

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2. Die Erkldrung iiber die MaBnahmen zum Bereinigen
[der Hemmnisse]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.1. Die Erkldrung, wie das abstrakte Allgemeinbild des
gesamten Samsdra und Nirvana [nichts anderes als] bloRe Benennung
ist [Vers 30]

[Sakya Chogden]

Was ist ist denn die MaRnahme, die zum Beseitigen der begrifflichen
Vorstellungen iiber die - einerseits aus Karma und negativen
Emotionen und andererseits, aus den Wunschgebeten herriihrenden -
Gegebenheiten fiihrt?

[Khenpo Rinpoche]

In dem Punkt iiber die Malnahmen zur Beseitigung der Hemmnisse
wird zuerst einmal der Unterpunkt iiber die Beseitigung der Hemm-
nisse zur Allwissenheit erklért. Hierin wird gezeigt, wie alle abstrakten
Ideen - das sind sdmtliche Gedankengebilde tiber Samsara und Nirvana
- nur vorgestellter Natur sind. Jegliche Eigenschaft, die wir jedweder
Gegebenheit zuschreiben, ist nur vorgestellt. [Vers 30]

Dann wird erklart, wie die auch von anderen unterscheidbare konkrete
Gegenstindlichkeit mit ihren individuell geprigten Eigenschaften
nicht wirklich existiert, und somit die Vorstellung einer Eigenschafts-
beilegung nichts mit dem Gegenstand selbst zu tun hat. [Vers 31-32]

Im darauffolgenden Punkt wird erldutert, wie die wahre Absicht in den
Lehrreden des Buddha darin besteht, aufzuzeigen, dass das wahre
Wesen der Gegebenheiten frei von Extremen ist, [Vers 33]

und letztlich, dass es nicht méoglich ist, dieses Freisein von Extremen
zu beschreiben. [Vers 34-35]

An diesem Punkt wird die Frage gestellt, was denn die Gegenmittel
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gegen die Auffassung von einer wahren Existenz der Merkmale der
Gegebenheiten sind. Was es denn sei, das die Vorstellung von einer
wahren Existenz der spezifischen Eigenschaften von allem was wir
geistig zu erfassen imstande sind, auflost? - einschlieRlich Karma und
negative Emotionen, ebenso wie die Wunschgebete der Buddhas, reine
und unreine Gegebenheiten.

Analog zum Hasenhorn, das ein Bildnis ist

fiir etwas, das es nicht wirklich gibt - einfach hinzugefiigt -,
sind desgleichen simtliche Gegebenheiten

nicht wirklich existent, etwas, das man nur namentlich
benennt. (30)

[Sakya Chogden]

So wie in der fiktiven Vorstellung von einem Horn auf einem Hasen-
kopf, das Horn beigelegt, aber nicht [wirklich] auf dessen Kopf vor-
handen ist, so sind gleichermaRen auch alle abstrakten Allgemein-
bilder iiber simtliche Gegebenheiten der Grundlage, des Pfades und
der Frucht aufgrund fiktiver Vorstellungen hinzugefiigt und in dem
Male, wie sie begriffliche Beilegung sind, nicht existent.

[Khenpo Rinpoche]

Die Horner auf dem Kopf eines Hasen sind offensichtlich nur vorge-
stellt und nicht real. Ebenso sind die allgemeingiiltigen, nicht gegen-
stdndlichen, abstrakten Bilder und Ideen jedes spezifischen Gegen-
standes der ein Objekt unseres Denkvermdgens bildet, nicht wahrhaft
existent. Es sind lediglich Vorstellungen, Konzepte tiber benamte
Dinge; und somit existieren alle allgemeingiiltigen, abstrakten Merk-
male von Grundlage, Pfad und Frucht nur als Idee.

Was sind nun konkrete und was abstrakte Gegebenheiten? Jede
gedanklich konstruierte Verbindung eines Namens oder einer Klassen-
bezeichnung mit einem spezifischen Gegenstand ist ein abstraktes
Allgemeinbild. Denken wir zum Beispiel »verginglich«, dann ist dies
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ein abstraktes Allgemeinbild, ein generischer Begriff, weil es eine
unendliche Anzahl von Verginglichem gibt. Obwohl wir »Vergénglich-
keit« als eine bestimmte Einheit ansehen, und denken, dass jede die
gleiche Eigenschaft in sich vereinigt, unterscheidet sich jeder Fall von
Verginglichkeit doch von jedem anderen. Oder denken wir »Blumex,
dann vergegenwirtigen wir uns ein universelles abstraktes Bild, das
alle Blumen des Universums umfasst, obwohl doch jede einmalig ist.
»Blume« ist das durchgingige, allgemeingiiltige Gedankengebilde, und
unsere Gedankenwelt nimmt dabei nur diese abstrakten Bildnisse, die
nirgendwo auRerhalb unseres Bewusstseins zu finden sind, wahr.

Kurz gesagt: Stellen wir einen Begriff mit einem Objekt in Beziehung,
dann ist der Ausdruck oder Name an den wir denken, beziehungsweise
der Ausdruck, der uns dazu veranlasst an das Objekt zu denken, ein
Abstraktum, das nirgendwo in der dufleren Welt vorhanden ist.
Denken wir »das ist eine Person«, dann kénnen wir uns fragen, welche
Anzahl von Personen es gibt. Der Gedanke »Person« muss fiir jedes
einzelne Individuum gelten und funktioniert als Allgemeinbild unserer
abstrakten, einer Wirklichkeit ermangelnden Vorstellung. Denken wir
zum Beispiel »ich leide, ich habe Schmerzen« - jedoch wie viele Arten
von Leid und Schmerz gibt es? Wir leiden unter Personen, die wir nicht
mdgen, aber auch unter Personen, die wir mdgen. Wir leiden unter
unserem Besitz und Wohlstand, aber auch unter dem Mangel an Besitz
und Wohlstand. Diese unterschiedlichen Leiden, mit denen wir uns
identifizieren, werden durch den Gedanken »ich leide« nicht naher dif-
ferenziert. Diese Denkweise deutet auf eine Allgemeinvorstellung, auf
ein geistiges Bild hin, das jedoch auBerhalb unseres Bewusstseins keine
Realitdt hat. Leiden wir zum Beispiel unter einem Freund oder einer
Freundin, und untersuchen dieses Leid niher, dann stellen wir fest,
dass das vergangene Leid bereits vorbei ist, das zukiinftige Leid noch
nicht eingetreten ist und das gegenwirtige Leid in keinem Augenblick
bestehen kann, da jeder Augenblick ad infinitum unterteilt werden
kann und deshalb nicht greifbar ist. In unserer Vorstellung fassen wir
aber all diese Fille zusammen und machen »Leid« daraus. So schaffen
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wir eine abstrakte Vorstellung, die alle Einzelmomente umfasst. Jedoch
was in der Vorstellung existiert, existiert nicht wirklich, und so gibt es
kein Leid. Alle begrifflichen Vorstellungen, die sich an die wahre Exis-
tenz dieser abstrakten Allgemeinbilder klammern, sind triigerisch,
weil die abstrakten Phdnomene keinerlei Wirklichkeitsanspruch
haben.

[Rangjung Dorje]

... [So wie die Hasenhdrner] sind auch simtliche geistigen und geistent-
sprungenen Gegebenheiten des unreinen Grundbewusstseins begriff-
liche Beilegung tiber Unwirklichkeiten aufgrund irrigen Vorstellens.
So wie sich ein Vorstellen von Erfassen und Erfassendem zutrégt, ist es
absolutes Nichtsein. Getduscht oder verwirrt sein heillt, etwas Nicht-
existentes fiir existent zu halten. Wiirde auch nur irgend etwas im
geringsten Bestand haben, dann wire es kein Trug mehr. Deshalb wird
gesagt, dass sich [innerhalb der drei Naturen] das Vorgestellte durch
absolute Nichtexistenz auszeichnet’.

[Dolpopal]

Man sagt »so wie ein Horn auf dem Kopf eines Hasen«, obwohl es das nicht
gibt. Es ist eine Hinzufligung von etwas, das in Wirklichkeit nicht exis-
tiert. So sind desgleichen auch sdmtliche vordergriindigen trughaften
Gegebenheiten falsche Zuschreibung aufgrund von Unwissenheit und
dem wahren Wesen nach nicht existent.

[Sénam Zangpo]

Man spricht von einem Hasenhorn, obwohl es auf dem Kopf eines
Hasen iiberhaupt kein Horn gibt. Es ist eine namentliche Beilegung von
etwas, das es jedoch nie gab. Aufgrund dessen, dass sie [bloR] falsches
Vorstellen sind, sind desgleichen sidmtliche Gegebenheiten niemals
echte Grundlage fiir ein begriffliches Bezeichnen, fiir eine
Hinzufligung als zu erfassendes [Objekt] und erfassendes [Subjekt], als
Ich und Mein und alles weitere.
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II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.2. Die Erklirung, wie eine konkrete Gegenstind-
lichkeit nicht existiert, und deshalb einem Gegenstand keine Eigen-
schaft angehingt werden kann [Vers 31-32]

[Sakya Chogden]

Stellt man die Tauglichkeit des Beispiels im [vorhergehenden Vers] in
Frage: Ein Horn auf einem Hasenkopf ist kein konkreter, das Horn
eines Ochsen aber ist ein konkreter Gegenstand - sind somit nicht alle
Gegebenheiten von Samsara und Nirvana im Besitz einer konkreten
Natur?

[Khenpo Rinpoche]

Als ndchstes werden die Eigenschaften konkreter Gegenstindlichkeit
untersucht. Betrachten wir das Beispiel Feuer ein wenig néher, dann
handelt es sich zunichst einmal nur um den Namen »Feuer«, wobei
»heil und brennend« das bestimmende Merkmal eines Feuers ist. Es
ist jedoch nur eine spezifische Gegenstindlichkeit, in diesem Fall ein
konkretes Feuer, welches das Merkmal heill und brennend innehat. Es
ist diese eine, spezifische, einzigartige Gegebenheit, getrennt von allen
anderen, die alle verschiedenartig sind, denn keines der vielen Feuer
ist gleich, bezogen auf den Brennwert und die anderen Eigenschaften.
Der Einwand gegeniiber dem vorigen Vers fiihrt auf, dass das Beispiel
der Hasenhorner unzutreffend und belanglos ist, da ein Hase tiber-
haupt keine Horner hat. Wie steht es aber um die Horner eines Ochsen,
die konkret und mit Merkmalen versehen sind? Und wie steht es um
all die Gegebenheiten von Samsara und Nirvana, die ebenso spezifisch
und mit wirklichen individuellen Merkmalen versehen sind? Die
Antwort darauf ist, Ochsenhdrner sind aus dem folgenden Grund
ebenso wenig wirklich erfassbar:

Es entzieht sich auf der Ebene subatomarer Teilchen
selbst das Horn des Ochsen einer Wahrnehmung,
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Dort wo anfangs [nichts entsteht] und folglich in Folge [nichts
vergeht],
was ist da Gegenstand der Untersuchung? (31)

[Sakya Chogden]

Die Horner des Ochsen sind von dir als konkrete, mit Merkmalen ver-
sehene Gegenstindlichkeit nicht erfassbar, denn die kleinsten Partikel,
[immer weiter] gespalten, sind ihrem Wesen nach nicht auffindbar’.
[Du sagst:] »Mdge es diese [letztlich] auch nicht geben, so sind sie doch
wohl auf einer grobstofflichen Ebene real?« Ebenso wie [eine Wesen-
heit] anfanglich im subatomaren Bereich nicht auffindbar ist, wird es
auch nachfolgend so sein, da in Ermangelung eines Ausgangspunktes
fiir eine Bezeichnung auch kein spezifisches Merkmal einer [rein]
nominellen Gegebenheit entstehen kann.

[Khenpo Rinpoche]

Werden Atome auf ihre Existenz hin untersucht, findet man heraus,
dass es keine kleinsten Teilchen gibt, die nicht noch weiter gespalten
werden konnten. Durch immer weitere Teilung gelangt man an immer
feinere Materie, ad infinitum, und letztlich wird nichts auffindbar sein.
Wie kdnnte man daher sagen, dass grobstoffliche Materie, die sich aus
diesen nichtexistenten Atomen zusammensetzt, existiert? Wie also
konnten die Horner eines Ochsen eine wirkliche Existenz innehaben,
wenn die kleinsten Teilchen, die diese bedingen, nicht existieren? Da
es einer realen Grundlage ermangelt, der ein Name beigelegt werden
kénnte, kann es auch keine besonderen individuellen Eigenschaften
geben. Um spezifische Merkmale aufweisen zu kdnnen, muss zuerst
einmal etwas zugegen sein. Da aber von Anfang an nicht einmal die
allerkleinsten Teilchen vorhanden sind, wie konnten dann konkrete
Gegenstinde mit ihren eigentlimlichen Merkmalen vorhanden sein?
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[Rangjung Dorje]

[Einwand:] Existieren die vorgestellten Gegebenheiten auch nicht, so
haben doch wenigstens die Horner des Ochsen eine scheinbare Reali-
tat. Sind nicht alle Gegebenheiten real in Bezug auf das Erscheinen von
Subjekt und Objekt? Und heiBt es nicht auch in der Sammlung der
Beweisfiihrung: »Weil einem bloRen In-Erscheinung-Treten nicht wider-
sprochen wird, weisen die durch »das Abhidngige« konstituierten
Gegebenheiten eine Realitdt auf.« Hitten diese nun auch keine Exis-
tenz inne, miisste dann nicht auch die Nichtexistenz des Pfades und
der Frucht postuliert werden?

[Entgegnung:] Dem ist nicht so. Sind der Ochse und die Hérner auch
scheinbar vorhanden, so sind doch alle Dinge entweder Bewusstsein
oder Materie. Ein [scheinbar] materielles Horn besteht auch aus
scheinbar kleinsten Teilchen, und in alle Dimensionen hin in Einzel-
teile zerlegt, gelangt man zur volligen Authebung der Teilchen. Wie
kénnte ein nichtmaterielles Denken {iber ein scheinbar reales Horn ein
wirkliches Horn ausmachen? Desweiteren ist etwas, [bloR] weil es sich
auf einem Kopf befindet, noch lange kein Horn, denn sonst kénnten
auch Haare Horner sein. Auch deutet die dulere Form nicht unbedingt
auf ein Horn hin, weil es auch Strducher und andere Dinge gibt, die
diesem gleichen. ...

[Dolpopa]

Nicht nur die Horner eines Hasen, sondern auch die Horner eines
Ochsen sind auf der Ebene subatomarer Teilchen, immer [weiter und
weiter] aufgespalten, im Grunde nicht auffindbar. Alle trugbild-
gleichen Gegebenheiten existieren nicht, ermangeln der Wesenheit
eines anfinglichen Zustandekommens und somit auch einer
nachfolgenden Auflgsung. Wie konnte denn da das Wesen eines
Nichtdinges Gegenstand der Untersuchung sein? Es ermangelte des
Grundes einer ndheren Analyse.
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[Sakya Chogden]

Toren! Wie kdnntet ihr denn konkrete oder abstrakte Gegebenheiten
erkennen? Wie kénntet ihr diese erfassen, wenn nicht einmal eine [der
beiden wirklich] existiert. [Der folgende Vers] beweist die Giiltigkeit
dieser Begriindung.

[Khenpo Rinpoche]

Hier wird dargestellt, in welcher Weise die Lebewesen verwirrt sind.
Thre Verwirrung entstammt einem auf einer Tduschung beruhenden
Erscheinen, die sie Dinge als real ansehen ldsst. Die Ansicht konkreter
Eigenschaften als wirklich, stimmt nicht mit der Objekt-Realit4t tiber-
ein. Wie konnten also naive Personen das wahre Wesen konkreter oder
abstrakter Gegebenheiten erkennen, wenn keine einzige Gegebenheit
in der Weise existiert, wie sie von ihnen aufgefasst wird? Man spricht
generell von drei Arten von Geisteswichten oder Kindern gleichenden
Personen. Einmal sind damit die kleinen Kinder selbst gemeint, die im
Vergleich zu einem Alteren, »Kind« genannt werden. Dann werden
damit Personen bezeichnet, die in Relation zu anderen weniger
gescheit sind, und schlieflich diejenigen, die nicht die erste Ebene
eines Bodhisattva erreicht haben. Von den letzteren ist hier die Rede,
den kindisch-unreifen Personen, die noch nicht die erste Ebene eines
Bodhisattva erreicht, und keine Einsicht in die wahre Natur erlangt
haben. Auf sie bezogen kann diese Aussage gemacht werden: »Die Art
und Weise, in der naive Personen etwas auffassen - bedingt durch ihr
hartndckiges Klammern an die Realitdt der Merkmale der Gegeben-
heiten, - ist deshalb falscher Schein, weil es keine einzige konkrete
oder abstrakte Gegebenheit gibt.«

Ein in Abhingigkeit entstehendes Entstehen

und ein in Abhéngigkeit entstehendes Vergehen -
da nicht mal eines davon [wirklich] existiert,

wie wird dies vom Geisteswicht analysiert? (32)
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[Sakya Chogden]

Jegliche sich auf Begriffe [griindende] Gegebenheit entsteht aufgrund
kausaler Verkniipfung und endet aufgrund kausaler Verkniipfung, weil
sie durch ein Ursache-Wirkungs-Verhiltnis bedingt ist.

[Khenpo Rinpoche]

Gegebenheiten kommen durch Ursachen und Bedingungen zustande,
bestehen nicht unabhingig und ihrem eigenen Wesen nach, und héren
aufgrund von Ursachen und Bedingungen auf, zu sein. Weil sie nur in
gegenseitiger Abhingigkeit voneinander zustandekommen und auf-
horen, existieren sie nicht wahrhaft. Wie kénnen da Toren und
Geisteswichte denken, diese stellten eine Realitit dar? Der
kurzgefasste Kommentar von Sakya Chogden erklirt hierzu, dass die
sich gegenseitig bedingenden Gegebenheiten deshalb zu sein aufhéren,
weil sie in Abhédngigkeit entstehen. Das beste Beispiel um dies zu
veranschaulichen, ist die Spiegelung des Mondes auf einer
Wasseroberfldche. Sie kommt und geht abhédngig von verschiedenen
Ursachen und Bedingungen, aber niemals gibt es einen wirklichen
Mond, und somit auch kein wirkliches Kommen und Gehen. Es ist
einzig ein bloRes Scheinbild und nichts Reales. Desgleichen kann auch
keine einzige andere Gegebenheit, so wie die Naiven es sich einbilden,
wirklich entstehen und vergehen.

[Dolpopa]

[Wie aus dem vorhergehenden Vers ersichtlich], entsteht alles Trug-
hafte anfidnglich in Abhdngigkeit und endet auch in der Folge in Ab-
hingigkeit, und deswegen existiert auch keines [der beiden: weder] die
scheinbaren Horner des Ochsen, noch die des Hasen, haben die Wesen-
heit [eines wahren] Entstehens oder Vergehens. Wie kénnen somit die
Geisteswichte, die sich an Sein und Nichtsein klammern, die Lehre der
Mitte, Madhyamaka, verstehen?
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II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.3. Die Erklirung, wie das Freisein von Extremen die
wahre Absicht [der Lehrreden] des Buddha ist [Vers 33]

[Sakya Chogden]

Der Sugata beweist, wie simtliche Gegebenheiten von Samsara und
Nirvana das von den beiden [Extremen] freie Madhyamaka sind. Wie
macht er das? Mittels der Illustration eines Hasen- und eines Biiffel-

horns.

[Khenpo Rinpoche]

Der nichste Punkt beschreibt die Absicht des Buddha, den Mittleren
Weg, Madhyamaka, der frei von allen Extremen ist, zu lehren. Der
Zum-Gliick-Gegangene, der Sugata, beweist, dass sdmtliche Gegeben-
heiten der von den beiden Extremen freie Mittlere Weg sind.

Mittels der Ilustration eines Hasen- und eines Biiffelhorns
wird in den Lehrreden des Sugata
der Beweis erbracht: Alles ist Madhyamaka. (33)

[Sakya Chogden]

Obwohl einerseits, rein nominell, das Horn des Hasen als imaginir-
geistiges und auch als verbales Modell existiert, ist andererseits das
Horn des Ochsen seiner Eigennatur nach nicht existent. Wird mit der
Logik des letztgiiltigen Mittleren Weges, des Madhyamaka, ndher ge-
forscht, [wird herausgefunden], dass es nicht die geringste Spur von
auch nur irgend etwas gibt, das durch ein giiltiges Erkenntnismittel er-
wiesen werden konnte - keine einzige Gegebenheit, keinen einzig
geistig erfassbaren Gegenstand. Aus diesem Grund ist es eben dieses
bloRe Freisein von den beiden Extremen eines [immerwihrenden]
Seins und [absoluten] Nichtseins?, was unter dem Begriff der Mitte,
dem Madhyamaka, verstanden wird.
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[Khenpo Rinpoche]

Die Hasenhorner bestehen in der Vorstellung und manifestieren sich
als imagindres Bild oder sind begrifflicher Ausdruck. Die Hérner des
Ochsen, die feststofflich zu sein scheinen, sind jedoch auch nicht wirk-
lich existent, da sie kein wahres Wesen innehaben. Indem wir ver-
standesmiRig an die Dinge herangehen, erkennen wir, dass ihnen
keine echte Beschaffenheit zugrunde liegt und sie nicht real sein kon-
nen, Der Buddha lehrte, simtliche Gegebenheiten sind vom Wesen her
die Mitte, frei von den Begrenzungen eines Realismus und Nihilismus.
Stellen wir uns zum Beispiel vor, dass etwas rein ist, dann denken wir,
dass dies wirklich so und der richtige Standpunkt sei. Unser Stand-
punkt basiert, ebenso wie die Horner des Ochsen, auf einer gewissen
Realitdt. Kommt aber jemand daher und sieht das, von dem wir wissen,
dass es unrein ist, als rein an, dann hat diese Person offensichtlich den
falschen Standpunkt, was den Hasenhdrnern gleichkommt. Unsere
Wahrnehmung ist richtig und deren ist falsch. Objektiv betrachtet ist
aber keiner der beiden Standpunkte absolut, sondern nur relativ
giiltig.

[Rangjung Dorje]

Die Geisteswichte klammern sich an die Vorstellung, dass Hasen keine
Horner, und dass Ochsen Horner haben, und behaupten, das eine sei
eine Realitit und das andere ein Trug, obwohl es [nur] gedankliche und
begriffliche Vorstellungen sind, die sich beide, wenn richtig unter-
sucht, als gleichermaRen unwahr herausstellen. Existenz und Nicht-
existenz sind insofern identisch, dass sie nur in Form eines bloRen
Gedankenkonstrukts in Erscheinung treten, und somit ist ein Erfassen
von und ein Sich-Klammern an die Extreme [eines Seins und Nicht-
seins] aufgrund jeglicher Vorstellung irrig. Und so wird von den
Weisen, die die Wirklichkeit in Ubereinstimmung mit den Lehrreden
des Sugata vertreten, ein Festhalten an extreme Standpunkte hinter
sich gelassen und der Beweis erbracht, ein [System] der Mitte zu sein.
Der Gedanke, in Form von etwas, das aufzugeben ist, und in Form einer
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MaRnahme, [die dies bewirkt], tritt einzig als Konstrukt der beiden,
ndmlich als »bloRe Einbildung« und als das »Abhéngige®« in Erschei-
nung, wird aber nicht als Wirklichkeit postuliert. Sie sind sich gegen-
seitig bedingendes »abhingiges Entstehen«, und eben dies wird als
Leerheit bezeichnet. ...

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.4. Die Erkldrung, wie das Freisein von Extremen un-
ausdriickbar ist [Vers 34]

So wie der Sonne, Mond und Sterne Abbild

in eines reinen GefiRes Wasseransammlung

gesehen werden kann - in Form von einer Spiegelung -,

gilt dies auch fiir die Gesamtheit jeglicher Begrifflichkeit. (34)

[Sakya Chogden]

So wie in einem sauberen, mit Wasser angefiillten silbernen Gefil das
Abbild der Sonne, des Mondes und der Sterne nur als Spiegelbild ge-
sehen werden konnen, nicht aber dem eigenen Wesen nach, so wie sie
wirklich sind, gilt dies ebenso fiir die Gesamtheit der wahren Eigen-
schaft aller vordergriindigen Gegebenheiten, die zwar in der Medita-
tion [direkt] erfahrbar sind, jedoch als Gegenstand des [begrifflichen]
Bewusstseins den angefiihrten Beispielen gleichen und nicht die
[wahre] vollstindige Beschaffenheit aufzeigen kénnen.

[Khenpo Rinpoche]

Man kann in einem sauberen SilbergefdR, gefiillt mit reinem Wasser,
die Spiegelung der Sonne, des Mondes und der Sterne unmittelbar
sehen, wird aber nur Abbilder wahrnehmen und nichts, was der Wirk-
lichkeit entspricht. Dies symbolisiert das vollstdndige Sich-Heraus-
bilden der Beschaffenheit aller scheinbaren Gegebenheiten. Voll-
stindig darin, dass simtliche vordergriindige Gegebenheiten die Un-
trennbarkeit von Erscheinung und Leerheit sind - etwas, das nur
durch die Meditation direkt in Erfahrung gebracht werden kann.

75



BloRes Denken an diese Untrennbarkeit aber ist nichts als eine kiinst-
liche Uberdeckung der wahren Natur. Alle unsere Gedanken iiber die
wahre Natur, die selbst jenseits unserer Vorstellung liegt, sind begrift-
liche Hinzufiigung. Das ist auch der Grund, warum das Freisein von
Extremen, der Mittlere Weg, Madhyamaka, nur innerhalb der Medi-
tation erfahrbar ist. Wird Madhyamaka zum Gegenstand unseres be-
grifflichen Denkens, unterliegt es den gleichen Eigenschaften, wie er-
wihnt in den beiden vorhergehenden Versen iiber die Horner des
Hasen und des Ochsen.

Wird die Reflexion des Mondes auf einer Wasseroberfliche wahr-
genommen, ist das eine bloRe Erscheinung, deren wahre Natur weder
von unserem dualistischen Bewusstsein, noch von unserem Denk-
vermogen erfasst werden kann. Dessen wahre Wesenheit, ebenso wie
die wahre Wesenheit aller vordergriindigen Gegebenheiten, kann nur
durch die aus der Meditation gewonnene Erkenntnis erfahren werden.

IL. B ii.1.2.1.1.3.2.2.4.1. Verdeutlichung, wie das Freisein von Extremen
unausdriickbar ist [Vers 35]

Was in dieser Weise kein wahres Wesen inne hat,
stets heilsam ist - zu Beginn, mittendrin und zuletzt -
nicht in die Irre fiihrt, stabil und dauerhaft,

wie wird darauf ein Ich und Mein gesetzt? (35)

[Sakya Chogden]

Die Sphire der Leere ist untriigerisch, weil sie seit Anbeginn,
zwischenzeitlich und bis ans Ende hin heilsam ist und mit der
Innenschau der Edlen iibereinstimmt. [Auch ist] die Sphire der Leere
fortwihrend, wihrend simtlicher Stadien der Grundlage, des Pfades
und der Frucht stabil, und wird von den Edlen als wesenlos erkannt.
Wie kann somit von den Toren ein Ich und Mein beigefiigt werden,
wenn doch das von ihnen Beigefiigte nur scheinbar ist und nicht
[wirklich] existiert?
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[Khenpo Rinpoche]

Die Sphédre der Leere ist immerwéhrend heilsam. In Einklang mit der
Erkenntnis der Edlen ist sie untriigerisch, und weil sie zum Zeitpunkt
der Grundlage, des Pfades und der Frucht unwandelbar ist, ist sie
dauerhaft. Von den Edlen wird sie als wesenlos erkannt. Wie kommt es
dann, dass naive Personen sie fiir ein Selbst halten? Dies geschieht auf-
grund von Verwirrung. Ein Selbst kann weder im Persénlichkeitsstrom
noch in den Gegebenheiten gefunden werden. Das von den verwirrten
Personen beigelegte Selbst widerspricht der direkten Schau der die
Selbstlosigkeit erkennenden Edlen, die keinerlei Vorstellung tiber die
Sphire der Leere entwickeln. Dies ist mit der unterschiedlichen Denk-
weise von Kindern und Erwachsenen beim Betrachten eines Films
vergleichbar. Kinder halten den Film fiir eine Realitdt, ein Zeichen
ihrer Sinnestduschung, wihrend Erwachsene die Irrealitit in den

Bildern erkennen.

II. B ii.1.2.1.2. Die ausfiihrliche [Erkl4rung iiber die MaRnahmen zum
Bereinigen der Hemmnisse]

II. B ii.1.2.1.2.1. In welcher Weise der Buddha die Lehre vom eindeu-
tigen Sinn in stufenweiser Abfolge lehrte

[Khenpo Rinpoche]

Ab diesem Punkt geht es um die ausfiihrliche Beschreibung der Sphire
der Leere, die in zwei Teilen dargestellt wird. Erstens, die stufenweise
Abfolge, in der der Buddha den definitiven Sinn der Lehre unterweist,
das heillt, wie er zu dem hinfiihrt, was eindeutig Wirklichkeit ist; und
zweitens, wie dieser eindeutigen Wirklichkeit auf den verschiedenen
Ebenen unterschiedliche Namen beigelegt werden. Zuerst die Erkla-
rung iiber die stufenweise Abfolge der Lehrreden.

[Sakya Chogden]
Wenn die Sphére-der-Leere-Weisheit in allen drei Stadien gegenwértig
ist, warum wurde diese dann nicht in allen Lehrreden des Buddha ge-
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lehrt? Die Art und Weise, wie der Siegreiche unterwies, war die, dass er
die Einfithrung in den definitiven Sinn stufenweise vornahm und des-
halb das Heilsame im ersten, mittleren und letzten [Zyklus der Unter-
weisungen] in Abfolge lehrte.

Es heiRt, im ersten Zyklus lehrte er die Wirklichkeit von Person und
Gegebenheit, um das Heilsame hinsichtlich verdienstvoller Handlun-
gen heranzubilden. Im mittleren Zyklus lehrte er die beiden Arten von
Wesenlosigkeit, um das Heilsame hinsichtlich der Befreiung heranzu-
bilden. Im letzten Zyklus lehrte er die Weisheit der Sphire der Leere,
das Fundament, um die [vollstidndige] Bereinigung der beiden Hemm-
nisse und die Anhdufung der beiden Arten verdienstvoller Ansamm-
lung herbeizufithren, und auch, wie diese [Weisheit der Sphire der
Leere zu gleichen] Teilen die drei Stadien der Grundlage, des Pfades
und der Frucht durchtrénkt.

Desweiteren sind die Unterweisungen untriigerisch, weil sie aufgrund
der dreifachen Analyse rein und unverfilscht sind. [Wird darauf ent-
gegnet:] Weil doch das Gesagte [inhaltlich] keinen Unterschied auf-
weist, kommt nicht die Unterweisung des letzten [Zyklus der buddhis-
tischen Lehre] der nichtbuddhistischen Lehre iiber die Bezeichnung
eines Selbst, eines Atman, gleich? [Die Antwort darauf lautet:] Wie sehr
auch die vom Sieger im letzten Zyklus unterwiesene Weisheit der
Sphire der Leere auf ein Ich und Mein hin untersucht wird, [so sind
diese doch nicht auffindbar], weil erstens, die Unterweisungen vom
Buddha in stufenweiser Abfolge gelehrt wurden, zweitens, diese im
ersten, mittleren und letzten Zyklus heilsam wirken, und drittens, weil
im mittleren Zyklus bereits die Wesenlosigkeit erklart wurde.

[Khenpo Rinpoche]

Wenn doch die Sphire der Leere, die urspriingliche Weisheit, in allen
drei Stadien der Grundlage, des Pfades und der Frucht, oder wie es in
der Abhandlung tiber die Buddhanatur, dem Uttaratantra, ausgedriickt
ist, im ungereinigten, im Reinigungsprozess befindlichen und im véllig
gereinigten Zustand, gleichermafen allen Lebewesen innewohnend ist,
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warum lehrte der Buddha dann nicht in allen Unterweisungen die
Sphire der Leere? Wenn die Sphire der Leere doch immerfort und all-
zeit vorhanden ist, warum wurde sie in einigen Lehrreden erwihnt
und in anderen nicht?

Obwohl die Gegenwart der Sphire der Leere in sdmtlichen Stadien der
Grundlage, des Pfades und der Frucht der eindeutige Sinngehalt [aller
Lehrreden] ist, fithrt der Buddha die Lebewesen stufenweise zu diesem
Verstdndnis. Ein guter Grund dafiir, dies damals, wie heute auch noch,
in dieser Form darzulegen, ist, dass die Art und Weise der Anhdufung
des Heilsamen den unterschiedlichen Verstandesfihigkeiten der Indi-
viduen angepasst werden muss.

Im ersten Zyklus der Unterweisungen wird ihnen erkldrt, dass ein
Selbst der Person und der Gegebenheiten existiert, damit sie wissen,
dass es eine Person und Geist gibt, die Leid als Folge unheilsamer
Handlung und Gliick als Folge heilsamer Handlung erfahren.

Im zweiten Zyklus der Unterweisungen wird ihnen die Selbstlosigkeit
der Person und die der Gegebenheiten erklért, damit sie das Heilsame,
das mit der Befreiung in Einklang ist, anhdufen kénnen.

Im dritten Zyklus der Unterweisungen wird ihnen das urspriingliche
Gewahrsein der Sphire der Leere erkldrt, das Fundament, das es tiber-
haupt erst ermdglicht, die beiden Hemmnisse endgiiltig zu beseitigen
und die Anhédufung der beiden Arten verdienstvoller Ansammlung in
rechter Weise herbeizufiihren. Ebenfalls wird gelehrt, dass dieses, der
Sphére der Leere innewohnende urspriingliche Gewahrsein, gleicher-
malen wihrend der Grundlage, des Pfades und der Frucht vorhanden
ist.

Dariiber hinaus sind sidmtliche Lehrreden des Buddha untriigerisch,
weil sie im Besitz der dreifach reinen Analyse sind. Die Reinheit der
ersten Analyse bezieht sich auf Unterweisungen des Buddha iiber
Dinge, die offensichtlich sind und mit den Sinnesfihigkeiten [gewdhn-
licher Personen] direkt wahrgenommen werden kénnen. Diese Aussa-
gen sind giiltig, weil sie nicht im Widerspruch zu der direkt giiltigen
Wahrnehmung der Sinne stehen.
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Die Reinheit der zweiten Analyse bezieht sich auf Unterweisungen des
Buddha iiber die Leerheit und andere, die nicht mit den Sinnesfahig-
keiten direkt wahrgenommen, sondern nur mittels Schlussfolgerung
bewiesen werden konnen. Die Aussagen des Buddha tber diese ver-
borgenen Gegebenheiten sind giiltig, weil sie nicht der eigenen
schlussfolgernden Untersuchung widersprechen.

Die Reinheit der dritten Analyse bezieht sich auf Unterweisungen des
Buddha, die duRerst verborgen, und nicht einmal durch Schluss-
folgerung beweisbar sind. Diese Aussagen sind giiltig, weil sie nicht der
Gliltigkeit der Schriften widersprechen, was bedeutet, dass sich die
vorhergehenden und spiteren Aussagen des Buddha zu diesen
Punkten nicht widersprechen®.

Dann wird {ber den letzten Zyklus der Lehrreden, in denen es heif3t,
dass die urspriingliche Weisheit der Sphire der Leere gleichermalen
zum Zeitpunkt der Grundlage, des Pfades und der Frucht gegenwirtig
ist, der Einwand erhoben, diese endgiiltigen Worte des Buddha, die den
eindeutigen Sinn wiedergeben und die letztendliche Wirklichkeit
lehren, wiirden sich nicht von den nichtbuddhistischen Lehren, die ein
Selbst vertreten, unterscheiden. Dieser Einwand wird widerlegt. Die
urspriingliche Weisheit der Sphire der Leere und das Selbst, Atman,
der nichtbuddhistischen Schulen gleichen sich nicht. Der Buddha gab
seine Unterweisungen in stufenweiser Folge, und im zweiten Zyklus
der Lehrreden lehrte er bereits die Unwirklichkeit eines Selbst. Wie
hitte er somit im nachfolgenden dritten Zyklus ein Selbst lehren kon-
nen? Wéren die Lehrreden des dritten aber vor dem zweiten Zyklus
gegeben worden, bestiinde ein berechtigter Grund fiir Verwirrung.

II. B ii.1.2.1.2.2. Nachdem die Bestimmung des eindeutigen Sinnes vor-

liegt, die Erklirung, wie diesem im Relativen konventionelle Begriff-
lichkeit beigelegt wird
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II. B ii.1.2.1.2.2.1. Anhand von Beispiel und Sinngehalt wird klarge-
macht, wie, nachdem die Selbstlosigkeit der Person erfasst wurde, eine
Person [in den verschiedenen Stadien unterschiedlich] tituliert wird
[Vers 36-37]

[Sakya Chogden]

Wurde [zuerst] der Samsara negiert, das heift, das eingeborene Unwis-
sen und ein Selbst, das, wie mittels eindeutiger Logik [erwiesen, einzig]
vorgestellt ist; und sollte die im letzten Zyklus als [wahres] Selbst be-
zeichnete Sphire-der-Leere-Weisheit auch kein Selbst sein, erman-
gelte es dann nicht der Basis flr eine Bezeichnung von jemandem als
Mensch oder als Buddha?

Wie es iiber das Wasser zur Sommerzeit
heiRt, dass es warm sei,

so wird es zur kalten Jahreszeit
bekundet, kalt zu sein. (36)

Solange vom Netz negativer Emotionen umwunden,
werden sie geistbegabte Wesen genannt.

Sind sie der negativen Emotionen entbunden,

sind sie als Buddhas bekannt. (37)

[Sakya Chogden]

Gleichsam wie man im Sommer das Wasser [im See] als warm bezeich-
net, wird es zur Winterzeit, wenn dieses Wasser kalt ist, als kalt be-
zeichnet. Analog dazu werden sie, solange sie vom Netz negativer
Emotionen bedeckt sind, als [gewdhnliche] Lebewesen bezeichnet.
Wurde aber die Sphire der Leere von den negativen Emotionen freige-
legt, dann nennt man sie Buddha. In dieser Abhandlung ist die Sphére-
der-Leere-Weisheit zum Zeitpunkt der Grundlage, des Pfades und der
Frucht mit den drei Bezeichnungen: Lebewesen, Bodhisattva und
Buddha belegt. Im letzten Sinn ist die Basis fiir die Bezeichnung der
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drei, Lebewesen usw. [unter dem Gesichtspunkt] des Absoluten jedoch
die gleiche. Dies stimmt mit der im Uttaratantra gemachten Aussage

iberein:

»Bezeichnet als ungereinigt; teils ungereinigt und teils
gereinigt; sowie vollstindig gereinigt,

sind in gleicher Folge: [gewdhnliche] Wesen, Bodhisattvas und
Tathagatas®.«

Die Sphire-der-Leere-Weisheit zum Zeitpunkt der Grundlage wird in
diesen Abhandlungen mit [der Bezeichnung gewdhnliches] Lebewesen
und nicht [mit der Bezeichnung] Buddha wiedergegeben. Doch haben
beide eine gemeinsame Basis, weil sonst die Aussage: »Sind sie der nega-
tiven Emotionen entbunden, sind sie als Buddhas bekannt« keinen Sinn erge-
ben wiirde.

[Khenpo Rinpoche]

Abhingig von der Jahreszeit ist das Wasser im See entweder warm
oder kalt. Entsprechend diesem Beispiel wird der Sphire der Leere,
dem urspriinglichen Gewahrsein, solange diese noch mit negativen
Emotionen behaftet ist, solange die negativen Emotionen noch die
Sphire der Leere bedecken, die Bezeichnung »gewdhnliches Lebe-
wesen« zugeteilt. Sind jedoch die negativen Emotionen und die
Hemmnisse des zu Wissenden vollig beseitigt, und ist urspriingliches
Gewahrsein offenbar und unmittelbar erkannt worden, dann wird die
Sphére der Leere mit »Buddha« bezeichnet. Somit hdngt die Benenn-
ung der Sphire der Leere als gewShnliches Lebewesen oder als Buddha
von der Entwicklungsstufe des Individuums ab.

[Dolpopa]

Ein und dieselbe Wassermenge weist, verschiedenen Umstinden
unterworfen, ungleiche Zustdnde auf. »Wie es iiber das Wasser zur Som-
merzeit heifst, dass es warm sei« wird ein und dieselbe Wasseransamm-
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lung »zur kalten Jahreszeit bekundet, kalt zu sein.« Desgleichen gilt, dass,
obwohl kein Selbst vorhanden ist, die Sphire der Leere im befleckten
Zustand als »gewohnliches Lebewesen« und im unbefleckten Zustand
als »Buddha« bezeichnet wird; und so herrscht beziiglich ein und der-
selben Sphire der Leere, abhingig davon, ob Fremdeinfliisse beseitigt
wurden oder nicht, ein anderer Status. »Solange vom Netz negativer
Emotionen umwunden« wird die Sphire der Leere »geistbegabtes Wesen
genannt, ist die Sphére der Leere in einem Stadium, in dem sie »der
negativen Emotionen entbunden ist,« dann ist die Sphire der Leere »als
Buddha bekannt«.

IL B ii.1.2.1.2.2.2. Wie, nachdem die Selbstlosigkeit der Gegebenheiten
erfasst wurde, individuelle Gegebenheiten mit Begriffen belegt werden

[Sakya Chogden]

Wenn doch alle Gegebenheiten des Samsara und Nirvana dem Eigen-
wesen nach leer sind, steht dies dann nicht im Widerspruch zu dem In-
Erscheinung-Treten in Form der zwdlf Sinnesbereiche'? Die Antwort
darauf ist zweifach: Erstens, wie der Sphére der Leere Begriffe zugeteilt
werden, und zweitens der kurzgefasste Sinngehalt.

[Khenpo Rinpoche]

Wenn es doch giiltig ist, dass die wahre Natur aller Gegebenheiten
Sphire der Leere ist, ist es dann nicht widerspriichlich, dass diese,
kategorisiert in die zwdlf Sinnesbereiche, in Erscheinung treten? Es
heif3t, dass alle Gegebenheiten die gleiche Natur innehaben, dass sie
dem Wesen nach Sphire der Leere sind, aber dennoch verschie-
denartig zu sein scheinen. Was hier erklirt wird, ist, wie den irrealen
Erscheinungen, den Gegebenheiten, die keine wirkliche Existenz
innehaben, aber fiir das getduschte Bewusstsein real zu sein scheinen,
unterschiedliche Bezeichnungen gegeben werden. Die erste Unter-
suchung bezieht sich auf das Sinnesvermdgen des Auges und den
sichtbaren Gegenstand.
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II. B ii.1.2.1.2.2.2.1. Wie der Sphire der Leere [unterschiedliche]
Begriffe zugeteilt werden [Vers 38-43b]

Die Beziehung zwischen Auge und sichtbarer Form

fithrt zu einem makellosen [vorstellungsfreien] Erscheinen.
Durch der [Erscheinung] Nicht-Entstehen und -Vergehen
ist Sphére der Leere, [doch durch begriffliches Vorstellen]
Anheften. (38)

[Sakya Chogden]

Es ist nicht so, dass die sechs Sinnesobjekte, so wie Form und die ande-
ren, [bloR] weil sie den [sechs] Arten von Bewusstsein erscheinen,
Wirklichkeit sind. Die Begriindung dafiir ist: Wurde [Materie] bis hin
zu ihren kleinsten Bestandteilen zerlegt, kommt im Zusammenwirken
von nicht-wirklicher Form und nicht-wirklichem Auge ein lichtes
Erscheinungsbild einer von begrifflicher Vorstellung ungetriibten
Form auf'. Zu diesem Zeitpunkt herrscht, begriindet durch das
Nichtentstehen und Nichtvergehen dieser lichten Erscheinung, Sphére
der Leere, die man aufgrund nachfolgend auftretender begrifflicher
Vorstellung als Form bezeichnet, sich an sie heftet und hartnickig
festhilt. q.e.d.

[Khenpo Rinpoche]

Form und die anderen fiinf Sinnesobjekte, die hier als die sechs dufe-
ren Urspriinge fiir Bewusstsein bezeichnet werden, erscheinen dem
begrifflichen Bewusstsein nicht in der Weise, wie sie wirklich sind.
Analysieren wir sie bis hin zu ihren kleinsten Bestandteilen, werden
wir letztlich nichts finden. Nehmen wir zum Beispiel ein Auge und
sezieren es bis auf seine Grundsubstanz, wird nicht einmal ein einziges
wirklich bestehendes kleinstes Teilchen auffindbar sein. Wenn diese
beiden, Sinnesvermégen und Sinnesobjekt, die einer Wirklichkeit
gdnzlich ermangeln, im Prozess der Wahrnehmung aufeinander-
treffen, ist die Art und Weise, in der das Sinnesbewusstsein des Auges
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Formgestalt erfasst, vorstellungsfrei und eine Erfahrung vollkom-
mener Lichtheit, ungetriibt von begrifflichem Denken. In diesem
Moment ist das Scheinbild, das weder wirklich hervortritt, noch sich
auflst, Erscheinung-Leerheit untrennbar, ohne Entstehen und Ver-
gehen und vdllig frei von jeglichem materiellen Sein, ist Sphére der
Leere. Im darauffolgenden Moment kommt jedoch begriffliches
Denken auf, wie zum Beispiel: »Das ist ein schones, das ist kein schones
Formgebilde« und dergleichen andere Zuschreibungen.

Kleiden wir dies in eine logische Schlussfolgerung: Das Sinnes-
vermdgen des Auges, die Form, die es erfasst und das Sehbewusstsein,
sind Sphire der Leere, weil Formgestalt und Sehvermdgen einer
materiellen Beschaffenheit entbehren und weil das Sehbewusstsein,
das Formen wahrnimmt, von Vorstellung ungetriibt ist. Es ist die
Untrennbarkeit von Lichtheit und Leerheit. Ein verdeutlichendes Bei-
spiel ist das Aufeinandertreffen von Sinnesvermégen, Formgestalt und

Bewusstsein in einem Traum.

[Dolpopa]

Womit wird die Soheit erfasst? Sich griindend auf die wechselseitige
Beziehung des wahren Wesens und der Soheit von Auge und Form,
entsteht im Yogin ein makelloses Erfassen strahlender Lichtheit. Durch
die Schau des Nicht-Entstehens und -Vergehens des strahlend-lichten
Geistes, tritt aufgrund der Sphire der Leere, beziehungsweise des vor-
stellungsfreien Gewahrseins, ein deutliches Erkennen ein?.

[Sénam Zangpo]

Der Yogin, der im meditativen Gleichgewicht geiibt ist und Stabilitét
erlangt hat, wird mittels des Sehbewusstseins und in wechselseitiger
Beziehung von Auge, Form und der Aktivitit des Geistbewusstseins,
Formgebilde direkt erkennen und erfihrt unmittelbar Erscheinung-
Leerheit, Lichtheit-Leerheit und Gewahrsein-Leerheit. Indem er das
wahre Wesen des Nicht-Entstehens und -Vergehens direkt erkennt,
taucht in ihm selbsttitig die hohere Einsicht auf, das Vipadyana der di-
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rekten Schau der Sphire der Leere. Im darauffolgenden nachmedita-
tiven Zustand sieht er die wahrgenommenen Erscheinungen als un-
wirklich, gleich der [trugbildhaften] Stadt der Gandharvas. Wird das
Sosein der Formgebilde in dieser Weise erkannt, dann werden simt-
liche Gegebenheiten in ihrer Sinnfiille und Reichweite erkannt

werden.

[Rangjung Dorje]

... Das Sinnesvermogen des Auges, das seiner Form nach einer Flachs-
blume, Umakapuspa, gleicht und von feinstofflicher Natur ist, ist die
beherrschende Bedingung [fiir das Sinnesbewusstsein des Auges]. Das
Bewusstsein, das das Erscheinungsbild von Gestalt und Farbe hat und
welches als scheinbar duRerliche [Gegenstidndlichkeit] erscheint, ist
die Objekt-Bedingung. Das auf dem [Grund]bewusstsein liegende
momentane und sich immerfort in Bewegung befindliche Geist-
bewusstsein macht die unmittelbare Bedingung aus. Durch diese [drei
Faktoren] kommt ein Sehbewusstsein auf, und es entspringt ein
ungetriibtes Erscheinungsbild in vorstellungsfreier, nicht-irriger und
direkter Weise. Unter getriibt versteht man irrig, und es wird als
»[Erscheinungsbild] bezeichnet, das dem Bewusstsein vermischt mit,
beziehungsweise undifferenziert von begrifflicher Benennung er-
scheint«. Tritt jedoch keine begriffliche Beilegung zur Erscheinung des
Formgebildes hinzu, ist es vom eigenen Wesen her ebenso
Erscheinung, wie es auch Leerheit ist, ist bloBes Erkennen, vom
eigenen Wesen her ohne Entstehen und Vergehen und wird auch, weil
es sowohl direkt als auch giiltig ist, als direkt giiltiges Erkenntnismittel
des Sehsinnes bezeichnet. ...

Laut und Ohr in wechselseitiger Abhingigkeit

filhren zu einem reinen Bewusstsein. Durch die drei

ist Sphare der Leere, bar einer Merkmalshaftigkeit.

Doch findet im Zusammenhang mit begrifflicher Vorstellung
ein Horen statt. (39)
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[Sakya Chogden]

Die wechselseitige Beziehung von Laut und Ohr fiithrt zu einem von
begrifflicher Vorstellung freien Bewusstsein, das Lichtheit und
Erscheinungsbild des reinen Lautes [an sich] ist. Die Begriindung dafiir
ist: In diesem Moment ist das Bewusst-Sein von Lichtheit-Erscheinung
in Verbindung mit dem Gegenstand [des Lautes], die keine andere als
eben diese Beschaffenheit aufweisende Sphire der Leere, und es
kommt erst aufgrund nachfolgend auftretender begrifflicher Vorstel-

lung zu einem intensiven Interesse und Haften am hérbaren Laut’.

[Khenpo Rinpoche]

Das Zusammenkommen von Laut und Ohr fithrt zu einer Bewusstseins-
erfahrung, die reine Lichtheit ist, einer blofen Hoérwahrnehmung,
deren Bewusst-Sein deshalb als rein bezeichnet wird, weil der Denk-
prozess noch nicht eingesetzt hat. Im tibetischen Kommentar heift es
wortlich »von begrifflicher Vorstellung reing, da in diesem Moment
eine reine Erfahrung vorherrscht. Das Bewusstsein, dem das Erschei-
nungsbild deutlich in Erscheinung tritt, oder anders ausgedriickt, das
Bewusstsein gemeinsam mit dem Gegenstand der Wahrnehmung, ist
einzig Sphdre der Leere und nichts anderes. Es gibt kein weiteres
Beschaffenheitsmerkmal auer dem Merkmal der Untrennbarkeit von
Gewahrsein und Leerheit. Erst in einem zweiten Moment folgt der
Denkprozess, in etwa mit dem Gedanken »ich hiore etwas«, der aber
mit der urspriinglichen Erfahrung nicht in Verbindung steht. Es han-
delt sich dabei um eine bloRe Kennzeichnung oder Etikettierung, die
erst nach dem ersten urspriinglichen Erfassen aufgrund begrifflicher
Vorstellung hinzugefiigt wird. Weder setzt sich der Laut noch das
Sinnesvermdgen des Horens, also das Ohr oder Gehérorgan, aus fest
bestehenden kleinsten Teilchen zusammen. Das Sinnesbewusstsein des
Horens ist reine Lichtheit, unverfilscht und ungetriibt von begriff-
lichen Vorstellungen; das Aufeinandertreffen dieser drei ist gleich dem
Aufeinandertreffen in einem Traum, in dem es keine unterscheidbare

Wirklichkeit gibt. Thr wahres Wesen ist Sphire der Leere; und weil sie
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nicht mit eigenstindig existierenden Eigenschaften versehen ist, ist
ihre einzige Eigenschaft Dharmadhatu. Wird aber die Sphire der Leere
nicht erkannt, dann setzt der Denkprozess ein und wir nehmen den
Laut begrifflich wahr. So sind es unsere Gedanken und Vorstellungen,
die uns daran hindern, die wahre Natur der soeben gemachten Wahr-
nehmung zu erkennen. Die Gedankenverstrickung ldsst uns diese
Wahrnehmung nicht als Sphére der Leere erkennen und belegt sie mit
der Bezeichnung »Laut« und desweiteren mit der Gefiithlsempfindung
»angenehm oder unangenehm.

Héren wir etwas in einem Traum, dann sind, in dem Moment bevor wir
das Gehorte in Begriffe fassen, der Laut und das Sinnesvermdgen des
Horens, das Ohr, mentales Erscheinungsbild und Leerheit untrennbar,
und das Sinnesbewusstsein des Horens ist Lichtheit und Leerheit un-
trennbar. Im Prozess der weiteren geistigen Verstrickung benennen
wir zuerst den Laut als solchen und legen ihm dann, in Ubereinstim-
mung mit unserer Gefiihlsempfindung, Eigenschaften bei. Abhidngig
von diesen entsteht Zuneigung, die zum Mehrwollen, oder Abneigung,
die zur Ablehnung fiihrt.

Riechen ist Ergebnis der Nase und des Geruchs in gegenseitiger
Abhingigkeit

und ist [lustration des Nichtvorhandenseins von Formhaftig-
keit.

So fiihrt in gleicher Weise ein Geruchsbewusstsein

zur Sphire der Leere als Idee [von Geruchsein]. (40)

[Sakya Chogden]

Auf der Grundlage des Geruchssinnes und des Geruchs erfolgt das Rie-
chen. Ebenso wie im Beispiel des Nicht-Entstehens und -Vergehens der
Erscheinung von Formgestalt, erfolgt hier desgleichen durch ein
Geruchsbewusstsein, [sich stiitzend auf] einen vom Wesen her nicht
wahrhaft existenten Geruch, die Idee »das ist Geruch, und der Sphére
der Leere wird Geruchsein angeheftet. q.e.d.
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[Khenpo Rinpoche]

Der Kommentar erklirt, dass Riechen aufgrund der wechselseitigen
Beziehung des Geruchssinnes der Nase und des Geruchs erfolgt, ob-
wohl es letztlich fiir das Phinomen der [subtilen Geruchs]form selbst
keinen wahren Vorgang des Entstehens oder Vergehens gibt und dem-
zufolge Geruch kein wahres Wesen innehaben kann. Jedoch stellt sich,
gestiitzt auf die vom Geruchsbewusstsein gemachte Empfindung, der
Gedanke ein »ich rieche etwas«, und die Sphédre der Leere wird in die
Begrifflichkeit von Geruchsein gekleidet. Auch hier erleichtert das
Beispiel des Traumes das Verstdndnis. Im Traum ist die Erfahrung des
Bewusstseins, das Geruch wahrnimmt, von Seiten des Bewusstseins,
Lichtheit und Leerheit, und der Geruch selbst ist Erscheinung und
Leerheit. In dieser Weise ist es Sphire der Leere, die wir aber nicht
erkennen, denn obwohl es nur ein Traum ist, denken wir doch, dass
wir etwas riechen, und sind in gleicher Weise verwirrt, wie im Wach-
zustand auch. Wir beurteilen den Geruch als wohlriechend oder {ibel
und wollen entweder mehr davon oder ihn vermeiden, und ver-

wechseln somit den Dharmadhatu mit Geruchsein.

Der Zunge wahre Wesenheit ist Leerheit,

der Faktor Geschmack ist auch in Aufthebung,
Sphére der Leere in ihrer Wesenheit,

fithren sie nicht zu Bewusstseinsbildung,. (41)

[Sakya Chogden]

Das Wesen des Geschmacksvermdgens ist seiner Eigennatur nach Leer-
heit und die Sphire des Geschmacks ist ebenfalls seiner Eigennatur
nach leer. Indem beide vom Wesen her Sphire der Leere sind, gibt es
nichts, was Ursache von Geschmacksbewusstsein sein kénnte, wobei
jedoch, aufgrund begrifflicher Vorstellung, ein Haften daran besteht.
q.e.d.
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[Khenpo Rinpoche]

Der Kommentar erkldrt, dass die wahre Natur des Geschmacksorgans
Leerheit ist. Die Sphire des Schmeckens, das ist das Schmecken selbst,
ist ebenfalls leer. Beider Wesenheit ist Sphire der Leere, und sie
kénnen aus diesem Grund nicht Ursache fiir ein Geschmacks-
bewusstsein sein. Einzig unser begriffliches Denken ldsst uns dies als
solches empfinden. Wir denken, da sei eine Zunge und etwas das die
Zunge schmeckt; und darauf griindend erfahren wir den Sinnesein-
druck eines Geschmacks. Das Sinnesorgan der Zunge ist nicht aus
wahrhaft existenter Materie zusammengesetzt und wird deshalb Leer-
heit genannt. Desgleichen ist auch das Schmecken seiner Eigennatur
nach Leerheit. Selbst wenn wir eine gute oder schlechte Geschmacks-
empfindung wahrnehmen, ist dies nur eine rein subjektive Erfahrung,
die von anderen Personen vollig verschieden empfunden werden
kann. Geschmack ist nicht eindeutig, er hat die Natur der Sphire der
Leere. In unserer Verblendung halten wir aber die Sphire der Leere fiir
etwas Wirkliches und verwechseln sie mit der Empfindung des
Schmeckens. Die Zunge hat eine zweifache Funktion: Die Zungenmitte
fithlt Formhaftes und ist demnach Tastsinn, und die Zungenseiten sind
Geschmacksinn. Jedoch sind auch diese beiden Sinne nur falscher
Schein und nicht wirklich. Threr Wesenheit nach sind sie Sphire der
Leere.

Das wahre Wesen des Kérpers in seiner Sublimierung,

so wie die reine Natur des Ausgangspunktes, der Gegenstand
der Berithrung -

besteht ein Sich-Loslésen von beiden, der [beherrschenden und
der Objekt]- Bedingung,

ist Sphire der Leere dessen namentliche Bezeichnung. (42)

[Sakya Chogden]
Wird untersucht, sind alle drei, das Kérperbewusstsein und die beiden
Bedingungen [des Sinnesvermdgens und des Sinnesobjektes], von

90



denen es sich losgelost hat, - das von stofflicher Materie gelduterte
wahre Wesen des Korpers, und die folglich dadurch gelduterte Natur
des Ausgangspunktes, der Gegenstand der Berithrung - Sphire der
Leere und werden als solche bezeichnet. q.e.d.

[Khenpo Rinpoche]

Durch Untersuchung wird herausgefunden, dass der scheinbar zusam-
mengesetzte Korper letztlich von aller Stofflichkeit frei ist. Gleiches
gilt fiir das Sinnesobjekt des Tastsinnes, den Gegenstand der
Berithrung. Aus diesem Grund ermangelt es einem Korper- oder Tast-
bewusstsein der beiden notwendigen Voraussetzungen der beherr-
schenden und der Objekt-Bedingung. Die Objekt-Bedingung bezeichnet
den Gegenstand der Berithrung, das worauf sich das Bewusstsein
richtet, und die beherrschende Bedingung das Sinnesvermdgen, in
diesem Fall der Kérper und der damit verbundene Tastsinn. Diese drei,
Gegenstand der Beriihrung, Tastsinn und Tastbewusstsein sind nichts
anderes als Sphidre der Leere. Korper und Gegenstand sind Erschei-
nung-Leerheit und Bewusstsein Lichtheit-Leerheit. In unserem Unver-
stand nehmen wir etwas, nachdem eine Beriihrung stattfand, als
Empfindung wahr, sind davon gefesselt und begehren nach mehr oder
nicht. Dies macht den Samsara aus. Die Berithrungsempfindung an sich
ist Sphére der Leere, weil der Korper Sphire der Leere ist, das Objekt
der Beriithrung Sphire der Leere, und das wahrnehmende Bewusstsein
Sphére der Leere ist. Jedoch treten unmittelbar nach der Beriihrung
begriffliche Vorstellungen auf und verdinglichen sie als eine Sache,
wodurch uns, im tibertragenen Sinne, die Eisenketten anlegt werden.
In den meisten Fillen verwickeln wir uns umso stérker, je mehr wir
dariiber nachdenken. Bewegt sich eine Person trotz der angelegten
Fesseln, wird sie sich nur noch mehr verheddern. Dies geschieht,
solange die zugrundeliegende Offenheit und Weite der Erfahrung nicht
erkannt, solange die Sphire der Leere nicht realisiert wird. Es ist wie
mit einem Insekt, das in ein Spinnennetz geraten ist, und, obwohl
anfanglich nur leicht verstrickt, durch den Versuch sich zu befreien,

91



sich nur immer weiter und weiter verfingt und sich dadurch in eine
noch schlimmere Lage bringt. Zusammengefasst kann man sagen, dass
wir durch die Vorstellung, die Sphére der Leere sei etwas Dinghaftes,
gefesselt sind. Verstehen wir das wahre Wesen der Gedanken, dann
16sen sich diese Vorstellungen in sich selbst auf.

Wird hinsichtlich s@mtlicher Gegebenheiten, von denen Geist
vorrangig ist,

ein Sich-Vorstellen und Bestimmen sein gelassen,

[dann iibe man sich in der Sphire der Leere,

der Wesenlosigkeit jeglicher Gegebenheit.] (43)

[Sakya Chogden]

Vordergriindig [entstammt] das Geistbewusstsein der wechselseitigen
Beziehung der Gegebenheiten und des Geistes, und ist [allen anderen]
vorrangig. Die diesem erscheinenden Gegebenheiten sind ein [bloRes]
Sich-Vorstellen von »das«, und die von der Vorstellung herrithrenden
Uberlagerungen, begriffliche Beilegung von »etwas, die jedoch, inso-
fern als [bloR kiinstlich] daraufgesetzt, nur scheinbar ist und nicht
wirklich existiert.

[Khenpo Rinpoche]

Die ersten beiden Zeilen dieses Verses werden in folgender Weise kom-
mentiert: Das scheinbare Sein von Geist und die ihm erscheinenden
Gegebenheiten verursachen das Geistbewusstsein. Die dem Geist-
bewusstsein erscheinenden Gegebenheiten sind bloR eingebildet,
werden mit der Vorstellung einer wahren Existenz iiberlagert und
dann in selbsterwihlter Art und Weise willkiirlich bezeichnet. Zuerst
stellen wir uns das Sein einer Gegebenheit vor, iiberlagern es dann mit
einer wahrhaften Existenz und versehen es anschlieRend mit einer
namentlichen Bezeichnung. Im Kommentar heiit es dazu: »Insoweit
als [bloR kiinstlich] daraufgesetzt, ist es [nur] scheinbar, aber nicht
wirklich existent.« [Hier endet der Kommentar von Khenpo Rinpoche.]
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[Sénam Zangpo]

Wenn durch die drei Bedingungen: die unmittelbar vorhergehende
Bedingung, das Sinnesbewusstsein; die beherrschende Bedingung, das
Sinnesvermdgen, und die Objekt-Bedingung, Formgebilde und die
anderen [Sinnesobjekte], ein vorstellungsfreies Geistbewusstsein ent-
steht, dann sollte man sich, - indem ein Freisein von einem Sich-Vor-
stellen von Formgebilden und weitere Gegebenheiten, [in der Weise],
dass man denkt: »Dies hier«, und ein Freisein von [darauffolgender]
begrifflicher Beilegung vorherrscht - unmittelbar, durch das dadurch
gewonnene Wissen um die Sphire der Leere innerhalb der Wesenlosig-
keit der Formgebilde und der anderen [Sinnesobjekte], darin iiben.

II. B ii.1.2.1.2.2.2.2. Der Sinngehalt in kurzgefasster Form
I B ii.1.2.1.2.2.2.2.1. Das Sich-Uben in jeglicher Erscheinung als Sphire
der Leere [Vers 43cd]

Man iibe sich in der Sphére der Leere,
der Wesenlosigkeit jeglicher Gegebenheit. (43cd)

[Sakya Chogden]

Anhand des einzeln unterscheidenden Gewahrseins wird hinsichtlich
der vordergriindigen Gegebenheiten, so wie Formgebilde und andere,
ein hartnickiges Interesse an diesen, und [Haften daran] als diese [und
jene Eigenschaft besitzend], hinter sich gelassen, und man meditiert
mit dem Wissen um die natiirliche Wesenlosigkeit der Formgebilde
und aller Gegebenheiten.

I B ii.1.2.1.2.2.2.2.2. Wie durch ein derartiges Sich-Uben die Beschaf-
fenheit der Sphire der Leere in ihrer Vollstindigkeit erkannt wird

[Vers 44-45]

Was man sieht, hért, riecht,
schmeckt und fiihlt -
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jegliche Gegebenheit, vom Yogin in rechter Weise erkannt,
weist die Vollkommenbheit [ihrer natiirlichen] Beschaffenheit.
(49)

[Sakya Chogden]
Was man sieht, hort, riecht, schmeckt und fiihlt und alles Geistgesche-
hen, sind die sechs objektbezogenen Sinnesbereiche.

[Dolpopa]

Die achtzehn Elemente sind letztendlich ihrem Seinszustand nach
Gegenstand der Soheit. Was man sieht, hort, riecht, schmeckt und
fithlt und alles Geistgeschehen ist in dieser Weise, indem der Yogin die
vollkommene, vorstellungsfreie Weisheit des meditativen Gleichge-
wichts kennt, Verwirklichung der wahren Natur des Soseins, der
Sphére der Leere.

[Grundvers entsprechend der Auslegung von Sénam Zangpo:]
Was man sieht, hort, riecht,

schmeckt und fiihlt -

alle Gegebenheiten, durch des Yogins rechte Auffassung,
sind Kennzeichen [seiner] Verwirklichung. (44)

[Sénam Zangpo]

Zum Zeitpunkt, wenn sich das Bewusstsein mit dem Objekt befasst,
wird sich unmittelbar darauf in dem das Nicht-Entstehen und -Verge-
hen erkennenden Yogin, der um das wahre Wesen der Gegebenheiten
weil}, ein ganz besonderes Verwirklichungserlebnis einstellen und
vollenden.

Auge, Ohr und Nase,

Zunge, Kérper und auch Geist,

die sechs Sinnestore, in sublimierter Reinheit,
sind Kennzeichen der Soheit. (45)
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[Sakya Chogden]

Auge, Ohr, Nase, Zunge, Korper und auch Geist sind die sechs inneren
Sinnesbereiche und von ihrem Eigenwesen her rein, sind sie einzig
Leerheit. Diese und die [sechs &dusseren Sinnesbereiche] besitzen
individuelle Merkmale. Erkennt der Yogin derart, wie sdmtliche
inneren und dusseren Gegebenheiten vom Eigenwesen her leer sind,
heisst es, dass er der Gegebenheiten gleichen Geschmack in der Sphére
der Leere erkennt. Zu diesem Zeitpunkt wird er die Natur aller
Gegebenheiten in ihrer Vollkommenheit schauen. Zusammengefasst:
Das wahre Wesen der zwdlf Sinnesbereiche, so wie das Auge und die
anderen, griinden in der Sphidre der Leere’, manifestieren sich aber
ihrer Erscheinungsweise nach als Auge und die restlichen.

Zu dem Zeitpunkt, in dem das wahre Wesen vorherrscht, ist das
[Sinnesvermdgen des] Auges und der anderen einzig Sphére der Leere,
doch sind Auge und Form usw. jeweils nicht so [zum Zeitpunkt der vor-
dergriindigen Wirklichkeit].

Somit kann dies dargelegt werden: Form ist [vom Standpunkt des]
Vordergriindigen Form, weil fiir ein irriges Bewusstsein, das unter dem
stérenden Einfluss der Prigung des Erscheinens von zu erfassendem
[Objekt] und erfassendem [Subjekt] als Zweiheit steht, [Form] als Form
erscheint. Vordergriindig ist es Form, doch dem Eigenmodus nach ist
es nicht Form, weil es Sphire der Leere ist. Dies ist folgerichtig, weil es
dem Eigenwesen nach Leerheit ist.

Dementsprechend ist sdmtliches zu Wissende dem wahren Wesen nach
Sphire der Leere, wobei diese Sphire selbst untrennbar von der
Sphire-der-Leere-Weisheit des [eigenen] Geistes besteht. Obwohl dem
so ist, erfolgt dem Modus des Erscheinens nach, und aufgrund der
innewohnenden Unwissenheit, eine mentale Zuschreibung als dies und
das, die dann diese und jene [spezifische] nominelle Bezeichnung
erhilt. Wird dem auf den Grund gegangen, [dann wird erkannt], dass
simtliches zu Wissende deshalb Sphire der Leere ist, weil es [dem
wahren Wesen nach] Sphire der Leere ist.

Allein davon ausgehend folgt aber nicht notwendigerweise, dass das
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[zu Wissende, das dem Modus des Erscheinens nach] Existente, héchste
Wirklichkeit ist. Denn wenn erst einmal Sphire der Leere vorherrscht,
steht diese in direktem Widerspruch zum Extrem geistig geschaffener
Vielheit? In diesem Sinn heift es in der ausfiihrlichen Prajfiaparamita,
dass es, abgesehen von der Sphire der Leere, keine andere Gegeben-
heit gibt. So wird auch in diesem Zusammenhang, in der Darlegung
unseres eigenen Systems, behauptet, alles was existiert, ist Sphire der
Leere und hochste Wirklichkeit. Erkldrungen [von irgend etwas] als
vordergriindige Wirklichkeit gibt es nicht.

Obwohl behauptet wird, dass [des Vordergriindigen] wahres Wesen
Sphire der Leere ist, folgt daraus nicht notwendigerweise, es sei
hochste Wirklichkeit. Es muss nicht notwendigerweise sein, dass blo
deshalb, weil [des Vordergriindigen] wahres Wesen hichste Wirklich-
keit ist, in diesem Moment dessen Aspekt der relativen [Wirklichkeit],
beziehungsweise der Modus des Erscheinens, hochste Wirklichkeit ist®,
Denn im [relativen] Zusammenhang gilt, dass die beiden Wirklich-
keiten getrennt definiert sind und deshalb die Erklarungen ihrer
individuellen Bezeichnungsgrundlagen gesondert aufrechterhalten
werden miissen.

So kann zwar [vom Standpunkt des] wahren Wesens aus behauptet
werden, [das zu Wissende] sei Sphire der Leere, weil [es seinem]
wahren Wesen nach Sphire der Leere ist, woraus aber nicht folgt, dass
auf [es selbst] hdchste Wirklichkeit zutrifft, denn die Leerheit ist von
dieser [hochsten Wirklichkeit] nicht durchdrungen, doch ist diese von
ihr durchdrungen. [Der Vers in Nagarjunas Millamadhyamaka ist somit]
nicht eindeutig:

»Deshalb, abgesehen von der Leerheit,
gibt es keine einzige Gegebenheit* .«
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[Dolpopal]

Auge, Ohr und Nase, Zunge, Korper und auch Geist, diese sechs Sinnes-
tore, von den hinzugefiigten Makeln geldutert, sind Kennzeichen der
Soheit.

II. B ii.1.2.2. Wie sich die Frucht aus dem Bereinigen [der Sphire der
Leere] einstellt

II. B ii.1.2.2.1. Wie es letztendlich zum Dharmakaya kommt

II. B ii.1.2.2.1.1. Wie Unwissen vorherrscht, solange das wahre Wesen
des Geistes nicht erkannt wurde [Vers 46]

Von zwei Positionen betrachtet, entspricht der eine Geist
Samsara, sowie Samsaras Uberschreitung.

Samsara entstammt der Selbstverhaftung,

Sosein dem sich selbst erkennenden Gewahrsein. (46)

[Sakya Chogden]

Das Wesen des Geistes der Lebewesen wird entsprechend seiner zwei-
fachen Beschaffenheit erkannt: Einerseits als Haften an einem Sein
und andererseits als natiirlich strahlende Lichtheit. Die erste ist die
weltliche, wodurch ein Festhalten an einem wahren Sein den Daseins-
kreislauf bedingt, letztere die iiberweltliche, wobei das wahre Wesen,
vom sich selbst erkennenden Gewahrsein erkannt, ginzlich zu
Gewahrsein wurde.

II. B ii.1.2.2.1.2. Wie durch ein Erkennen [des wahren Wesens des
Geistes] dieses [Unwissen] bereinigt ist

II. B ii.1.2.2.1.2.1. Das eigentliche [Ergebnis] [Vers 47]

[Sakya Chogden]
Kommt es zum Erkennen, welcherart ist der sich einstellende Wandel?
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Nirvana ergibt sich aus dem Versiegen der Leidenschaft
und aus dem Versiegen von Zorn und Unwissen.

Deren [vélliges] Aufhéren, das ist Buddhaschaft,
Zuflucht aller kérperhafter Lebewesen. (47)

[Sakya Chogden]

Ist dies erkannt, dann gilt: Versiegt das leidenschaftliche Diirsten nach
den Belangen [des Samsara] und der Stille [des Nirvana] ,ist die
Sphire-der-Leere-Weisheit dieses Versiegens das nicht-statische
Nirvana. Desweiteren wird, indem dies erkannt wurde, der mit
negativen Emotionen geladene Zorn und das nicht mit negativen
Emotionen versehene Unwissen versiegen. Haben diese drei [nega-
tiven Emotionen] kraft des urspriinglichen Gewahrseins aufgehért zu
sein, ist das Buddhaschaft, einzige Zuflucht aller Lebewesen, die
letztendliche Frucht, die Sphire-der-Leere-Weisheit. Dieser von
Makeln gelduterte Zustand wird mit dem Ausdruck »nicht-statisches
Nirvana« und anderen belegt.

II. B ii.1.2.2.1.2.2. Die Frucht, und wie gesondert von ihr nichts gesucht
werden muss

II. B ii.1.2.2.1.2.2.1. Wie die eigene, von Verunreinigungen gelduterte
Sphire der Leere, als vollkommenes Erwachen bezeichnet wird [Vers
48]

[Samsara und Nirvana) in seiner Gesamtheit
entstammt dem Wissen oder Unwissen iiber diese
Korperhaftigkeit.

Die eigene Vorstellung bedingt die Fesselung.
Kenntnis der wahren Wesenheit fithrt zu Freiheit. (48)

[Sakya Chogden]
Die Gesamtheit von Samsara und Nirvana ist im eigenen Korper voll-
stindig enthalten, da sich aus der Kenntnis beziehungsweise der Un-
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kenntnis {iber die Sphire der Leere des [eigenen] Geistes, dies [die Fes-
selung], oder jenes [die Freiheit], ergibt. Wie ist das zu verstehen?
[Bezogen auf die Fesselung:] Subjekt ist die Sphire der Leere des im
eigenen Dasein aufgrund [samsarischer] Vorstellungen gefesselten
Geistes. Sie wird als Diesseitsgebundene bezeichnet, weil sie Grundlage
fiir die Bezeichnung »fithlendes Wesen« ist.

[Bezogen auf die Freiheit:] Ist die eigene wahre Wesenheit, die Sphére
der Leere, erkannt, herrscht Freisein von allen Vorstellungen. Somit
folgt: Subjekt ist die Sphire der Leere zum Zeitpunkt dieser Befreiung.
Sie wird als Freisein vom Samsara bezeichnet, weil sie Grundlage fiir
die Bezeichnung »Buddha« ist.

In dieser Abhandlung wird nicht gelehrt, dass sich im Korper der Lebe-
wesen Buddha befindet, was aber gelehrt wird, ist, wie aus ihm die bei-
den, Samsara und Nirvana entspringen. Das Partikel »las« [(14), iiber-
tragen mit] »entstammt, steht hier fiir Ursprung.

Im [Abhidharma]-Siitra heit es':

»Die Sphare, seit anfangsloser Zeit,

ist Grund jeglicher Gegebenheit.

So tritt, durch deren Vorhandensein,

der Lebewesen [Héllenbereiche oder] Nirvana ein.

Und im Uttaratantra heifRt es: »Weil die Anlage vorhanden ist’«, was
aussagt, dass die Anlage [zur Buddhaschaft] vorhanden, aber nicht,
dass der wirkliche Buddha vorhanden ist. Es wird erkldrt, wie die
Sphire der Leere selbst Element der beiden - Buddha und fiithlende
Wesen - ist, was aussagt, dass sie Ursache flir beide ist.

[Dolpopal]

Aus nichts anderem als der Differenz zwischen den beiden, dem wis-
senden Gewahrsein und dem unwissenden Bewusstsein, entstammt
diesem gegenwirtigen Korper die Gesamtheit des Samsara und Nir-
vana restlos. Aufgrund der diesbeziiglich selbst-[kreierten] Vorstel-
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lungen herrscht Fesselung an den Samsara’. Wird das wahre Wesen des
Nirvana mittels des sich selbst erkennenden Gewahrseins erkannt,
herrscht Freisein von begrifflicher Vorstellung.

[Sénam Zangpo]

Wird die wahre Natur des Korpers mittels des Gewahrseins erkannt,
oder aber bleibt mittels des denkenden Bewusstseins unerkannt, ent-
stammt dieser Differenz der in diesem Kdrper in seiner Gesamtheit
bestehende Samsara oder Nirvana. Solange man aufgrund der eigenen
Vorstellungen gefesselt ist, ist es der samsarische, der weltliche
Korper. Wurde des Korpers wahre Wesenheit, beziehungsweise das
wahre Wesen dieser Kostbarkeit mittels Gewahrsein ginzlich verstan-

den, wird er zum transzendenten Kaya.

[Rangjung Dorje]

Sind die geistigen Verunreinigungen geldutert, folgt, dass man zu
einem Buddha wird, wobei [in den verschiedenen] Yanas iibereinstim-
mend gilt, dass der Kérper, der aus dem [Zusammenkommen] von
Vater und Mutter und weiteren Bedingungen gebildet wurde, unrein
ist und vergeht. Um der irrigen Idee, [der Kdrper] sei deshalb etwas
AbstoRendes und die Anhdufung des Formgebildes etwas von Natur
aus Unreines, entgegenzuwirken, besteht iiber den Formkéorper des
Buddha, die vollzogene Neugestaltung der Grundlage, eine zweifache
Darstellung: Der bloR auf dem Unterschied des Wissens und der Unwis-
senheit [sich stiitzend, einerseits] mit Verunreinigung versehene,
[anderseits] von Verunreinigung gelduterte Korper, wobei dieser Kor-
per jedoch im Besitz der Gesamtheit der hervorragenden Eigenschaf-
ten des Formkaya ist. Dass die hervorragenden Eigenschaften nicht
sichtbar sind, liegt an der Fesselung durch das Eingebundensein in die
eigenen Vorstellungen, vergleichbar mit einem in seiner Druse einge-
schlossenen Amethyst. Weill man um das LosgelGstsein der wahren
Wesenbheit, ist die Wandlung in den erlésten Formkdrper vollzogen.
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II. B ii.1.2.2.1.2.2.2. Wie dieses Erwachen als frei von einem Kommen
und Gehen erklirt wird [Vers 49]

Das Erwachen ist weder fern, noch ist es nah,

wird nicht herbeigeschafft, noch von einem weggerafft.
In dem Gewebe negativer Emotionen an sich,

sieht man oder sieht man nicht [den Buddha]. (49)

[Sakya Chogden]

Fir die Lebewesen ist das Erwachen nicht nah, denn solange die
Sphire der Leere des [eigenen] Geistes mit Verunreinigungen befleckt
ist, ist das Erwachen nicht manifest. Es liegt fiir sie aber auch nicht in
weiter Ferne und muss nicht auBerhalb gesucht werden, denn ist die
Sphére der Leere des eigenen Geistes von Verunreinigungen geldutert,
stellt sich das Erwachen ein. Das Erwachen des Buddha entfernt sich
weder vom Bewusstseinsstrom der Lebewesen, noch gelangt es
[nachfolgend] in den Bewusstseinsstrom der Lebewesen, denn [einzig]
die Differenz zwischen Erkennen und Nichterkennen dieser innerhalb
des Gewebes der negativen Emotionen vorhandenen Sphére der Leere
des [eigenen] Geistes als Buddha macht das Buddha- oder Menschsein
aus.

[Dolpopa]

Somit: Weil das Erwachen im eigenen Bewusstseinsstrom der Lebe-
wesen enthalten ist, ist es nicht weit weg, [und doch] heiRt es, dass es
selbst fiir einen Buddha nicht nahe ist. Es bewegt sich nicht von der
Lebewesen ureigenstem Seinsstrom weg, und sollte man selbst bereits
Buddha sein, kam es nicht herbei. Im gegenwirtigen Korper, dem
Netzgeflecht negativer Emotionen, liegt das Erwachen, das vom
Buddha unmittelbar erkannt, Buddha-Sein ist, jedoch nicht erkannt,
das Mensch-Sein ausmacht. Nur dies ist der Unterschied.
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[Sénam Zangpo]

Hinsichtlich des Erwachens wird gesagt, dass es selbst fiir des Buddhas
Formkdrper nicht nahe ist; und weder ist das Erwachen fiir die reinen
Schiiler nah, noch fiir die unreinen Schiiler weit weg. Auch fiir welt-
liche Personen ist es weder weit weg, noch nahe. Solange die Lebe-
wesen im Netzgeflecht der negativen Emotionen gefangen sind, bleibt
es von ihnen unerkannt. Sobald die Hemmnisse beseitigt sind, wird es
aber von ihnen erkannt, und somit erscheint es einem [nur als] nah

beziehungsweise fern.

II. B ii.1.2.2.1.2.2.3. Wie durch die Fackel des Gewahrseins das Erwachen
des eigenen Daseinsstromes erkannt wird

II. B ii.1.2.2.1.2.2.3.1. Die Erkldrung, wie es sinnvoll ist, sich auf die »die
Nicht-Vielheit erkennende Fackel des Gewahrseins« zu stiitzen [Vers
50]

[Sakya Chogden]
Was sind die nutzbringenden Mittel, die einen den [Buddha] in diesem
[Netzgeflecht] erkennen lassen?

In zahlreichen Stitrasammlungen wird dies verkiindet:

Gendhrt vom Grund, der Fackel der Weisheit,

fithrt eine himmlisch-erhabene Friedfertigkeit

dazu, dass sich das wahre Wesen durch Untersuchen findet. (50)

[Sakya Chogden]

Vom Nihrboden der Fackel des Gewahrseins aus wird [die Natur des]
eigenen Geistes, das vortreffliche Versiegen aller geistig geschaffenen
Vielheit, erkannt werden, denn im eigenen Seinsstrom gibt es dieses,
das wahre Wesen erkennende Gewahrsein, nicht®.

102



[Grundvers entsprechend der Auslegung von Dolpopa:]

In zahlreichen Siitrasammlungen wird dies verkiindet:
Genihrt vom Grund, der Fackel der Weisheit,

herrscht eine himmlisch-erhabene Friedfertigkeit;

und, dass sich in mir immerwihrend [der Buddha] befindet.

[Dolpopal]

Es werden, von der Fackel des Gewahrsein genihrt, die negativen
Emotionen in vortrefflicher Weise zum Stillstand gebracht. Dies fiihrt
zu [der Erkenntnis und] der Aussage: »Der sich im eigenen Korper
befindende Buddha weilt immerfort in mir«. In den StGtrasammlungen
wird mittels mannigfacher Begriindungen das sich in einem selbst
befindende Erwachen verkiindet.

[Sénam Zangpo]

Gendhrt von der das Dunkel des Unwissens beseitigenden Leuchte,
wird [einerseits] mittels des Gewahrseins, das die Gegebenheiten radi-
kal auseinandernimmt, und [andererseits], mittels des die Unwissen-
heit auflgsenden einzeln unterscheidenden Gewahrseins analysiert
und auf ein Selbst hin untersucht. [Dadurch] wird der seit jeher [im
eigenen Seinsstrom] weilende Buddha erkannt; so heift es in allen
Sitras mit eindeutigem Sinn, wie zum Beispiel im Tathagatagarbhasttra
und Srimaladevisimhanandasiitra.

[Rangjung Dorje]

Wird derartig die richtige Sichtweise, die Seinsweise der beiden Wirk-
lichkeiten erkannt, dann wird das erkennende Gewahrsein kraft der
Sammlung der lauteren Grundvoraussetzung von Samatha und Vipas-
yana zur Fackel des Gewahrseins und zum wahren Wesen des zur voll-
kommenen Friedfertigkeit gelangten Buddha. In allen Sutras des
Bhagavat hei3t es »das von Natur aus reine Selbst werde untersucht,
wobei zum Ausdruck gebracht werden soll, dass in einem derartig vor-
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stellungsfreien Gewahrsein weilend, zahlreiche Weisheitsphdnomene
auftreten und offenbart werden.

II. B ii.1.2.2.1.2.2.3.2. Die Erklirung, wie dadurch allmshlich der
Dharmakaya sichtbar wird [Vers 51]

So wie durch die segensreiche Kraft, mittels der zehn
magischen Krifte hervorgebracht,

die mit wenig Verdienst, [den Buddha partiell, wie die Form]
des Sichelmondes [wahrnehmen],

wird von den gewdhnlichen Wesen, die mit [starken] negativen
Emotionen versehen,

der Zur-Soheit-Gegangene [iiberhaupt] nicht gesehen. (51)

[Sakya Chogden]

Indem denen mit wenig spirituellem Verdienst durch die Macht der
zehn magischen Weisheitskrifte!, die segensreiche Kraft {ibertragen
wird, wird deren Sphire-der Leere-Geistnatur teilweise von Makeln
bereinigt.

Zum Zeitpunkt [ihrer teilweisen Liuterung] sind Weltlinge, die den
Tathagata nur partiell sehen kénnen vergleichbar mit dem nur partiel-
len Sehen des Sichelmondes am ersten Tag des aufgehenden Mondes,
weil zu diesem Zeitpunkt das Gewahrsein, das die Soheit direkt

erkennt, nur zum Teil in ihrem Daseinsstrom entwickelt ist.

[Dolpopa]

Selbst die gewdhnlichen Personen, die nicht die Stufe eines Edlen,
eines Arya, erlangt haben, werden, nachdem ihnen mittels der zehn
vorherrschenden magischen Krifte die segensreiche Kraft iibertragen
wurde, die Gestalt des Buddha gleichsam wie einen Sichelmond sehen,
das heift, nur ein klein wenig. Jedoch wird von denen mit starken
negativen Emotionen der in ihnen gegenwirtige Tathagata [iiber-
haupt] nicht erkannt.
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II. B ii.1.2.2.2. Wie, als Begleiterscheinung, das In-Erscheinung-Treten
der Formkérper zustande kommt

II. B ii.1.2.2.2.1. Wie fiir die ohne spirituelles Verdienst und Gewahrsein
diese [Formkérper] nicht in Erscheinung treten [Vers 52-53]

Es ist wie mit den hungernden Geisterwesen:

Sie sehen beim Anblick der Meere nur Trockenheit.

Ebenso wird - durch Verblendung aufgrund von Unwissenheit -
die Nichtexistenz aller Buddhas vertreten. (52)

[Sakya Chogden]

Ebenso wie die hungernden Geisterwesen, selbst wenn sie vor das
Weltmeer getreten sind, nur Diirre sehen, gilt desgleichen: Obwohl der
Formkdrper des Buddha ohne ein Kommen und Gehen ist, meinen
doch einige Personen, die ohne jegliches spirituelles Verdienst und
durch Unwissen verblendet sind, dass es die Formkdrper des Buddha
nicht gibt.

[Sakya Chogden]

Wenn doch jemandem das Vermdgen fiir ein derartiges Erkennen
fehlt, wire es dann nicht angemessen, der Buddha wiirde diesem von
sich aus, aus seinem Mitgefithl und mit seinen geschickten Mitteln,
seinen Formkorper und seine Rede offenbaren?

Was kann denn der Bhagavat bewirken

fiir die mit geringem Verdienst, fiir die im niederen Dasein?
Es ist, als legte man in die Hand eines Blinden

einen duRerst kostbaren Edelstein. (53)

[Sakya Chogden]

Was kann denn der Bhagavat fiir die mit schwacher Intelligenz und
geringem spirituellem Verdienst, die des spiegelblanken Geistes
ermangeln, bewirken? Weder erfiillen sie die Voraussetzungen fiir ein
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In-Erscheinung-Treten [der Formkérper], noch wire fiir sie, selbst
wenn sich ihnen der Formkdorper offenbaren wiirde, eine Unter-
weisung in der Lehre von Nutzen. Dies ist vergleichbar mit einem kost-
baren Edelstein, den man in die Hand eines Blinden legte. Selbst wenn
kein Spitzbube in der Nihe wire, um ihn diesem zu entreissen, wiirde
sich dieser [fiir ihn] doch als ein gewdhnlicher und wertloser Stein
erweisen', Unter diesem Gesichtspunkt betrachtet, kann man auch von
der nutzbringenden Aktivitit der Formkdrper von Brahma, Visnu,
Mafijusrikumara und anderen sprechen. Obwohl deren bloRes In-
Erscheinung-Treten nicht [ohne Weiteres] vorkommt, wirken sie, ganz
nach eigenem Gutdiinken, in der Gestalt spiritueller Meister, Hindler,
Fihrleute und dergleichen zum Wohle der Wesen, werden aber als
solche nicht erkannt und bleiben unbeachtet.

II. B ii.1.2.2.2.2. Wie fiir die mit spirituellem Verdienst die Aus-
strahlungskérper in Erscheinung treten [Vers 54-55]

Vor den heilsam-verdienstvoll Handelnden

wird sich der Erwachte niederlassen,

der Glorreiche, von Natur aus lichter Schein,
bestechend mit den zweiunddreissig Kennzeichen. (54)

[Sakya Chogden]

Vor denen, die vorhergehend heilsame Taten begangen haben, wird
sich der lichte Schein des glorreichen Ausstrahlungskorpers des
Buddha, der in den zweiunddreissig Merkmalen erstrahlt, niederlas-
sen, sie in der Lehre unterweisen und andere Aktivititen manifes-
tieren.

Selbst wenn die Formkdrper der Schutzgebieter

auch wihrend vieler Zeitalter verweilen —

so um die Schiilerschaft zu leiten.

Vielgestaltig, [doch nicht] von Sphires Weite weichend. (55)
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[Sakya Chogden]

Zu diesem Zeitpunkt [zeigt] sich, dass es zum Leiten der Schiilerschaft
dient, wenn die wihrend vieler Zeitalter verweilende Formgestalt des
Schutzgebieters, der vortreffliche Ausstrahlungskorper, in das Nirvana
eintritt. Die Sphire-der-Leere-Weisheit manifestiert mannigfache For-
men des In-und Aus Erscheinung-Tretens, aber der Tathagata [selbst]
ist ohne ein Kommen und Weilen. »Nicht«<von Sphires Weite
weichend« ist die eigentlich beabsichtigte Lesart, weil es aber darum
geht, die Schiilerschaft zu leiten, tritt er [in das Nirvana] ein, und vom
Blickwinkel derjenigen aus gesehen, die nicht im Besitz des spie-
gelblanken Geistes sind, wird dies flir ein In-und Aus Erscheinung-
Treten gehalten. In Wirklichkeit gibt es jedoch beziiglich der Weite der
Sphére fiir den Tathagata keine Vielfalt eines Entstehens und Ver-
gehens. In diesem Sinn ist die Aussage passend.

Der wahre Sinngehalt dessen ist folgender: Wenn den gewdhnlichen
Personen, sowie auch den Sravakas und den Pratyekas, der Aus-
strahlungskorper erscheint, ist der Bestandteil der sich manifes-
tierenden Korpergestalt und Rede, Sphire der Leere des Geistes der
Person, der dieses Phdnomen erscheint, und ist Begleiterscheinung der
Entfaltung ihres [eigenen] spirituellen Verdienstes. Deswegen ist die
vorherrschende Bedingung fiir das Demonstrieren derartiger Manifes-
tationen, die [einzig] in der Erscheinungswelt des eigenen Geistes ent-
halten sind, die Sphére der Leere des Buddha, beziiglich derer es kein
Kommen und Gehen, keine Zu- oder Abnahme gibt.

Der gleiche Sinn liegt auch in der Aussage [des Uttaratantra]:

» »Dies ist des eigenen Geistes Erscheinung« -

doch bleibt’s den gewdhnlichen Personen unbekannt.
Werden jedoch derartige Formgebilde erkannt,

sind sie fiir sie voller Bedeutung’.«

Aus diesem Grund manifestiert sich, im Hinblick auf ein direktes
Erkennen der Sphire der Leere, kein Eintreten der Formkdrper in das
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Nirvana, jedoch im Hinblick auf ein nicht-direktes Erkennen scheint es
so zu sein. Dies ist abhédngig vom Grad des spirituellen Verdienstes, der
eigenen Hingabe und weiterer Faktoren. [Entsprechend dem Uttara-
tantra:]

»Fiir die Wesen ist das Auftauchen und Untergehen der
Widerspiegelung

[des Gottes Abbild] abhingig von des eigenen Geistes Klarheit oder
Triibung'.«

[Dolpopa]

Obwohl die Formkorper des Schutzgebieters Buddha wihrend vieler
Zeitalter verweilen, ohne in das Nirvana einzugehen, nimmt doch der
Sphire-der Leere-Kaya die Vielgestaltigkeit des Formkorpers an, um
die Schiilerschaft zu leiten.

[Sénam Zangpo]

Obwohl die Formkorper des Siegreichen wihrend vieler Zeitalter ver-
weilen, manifestieren sich davon verschieden, doch ohne von der
Wesenheit der Sphire der Leere zu weichen, vielfdltige Formkorper,
[die ein Kommen und Gehen aufweisen], um die Schiilerschaft zu lei-

ten.

[Rangjung Dorje]

Es wird so lange verweilt und Fithrung iibernommen, wie es nétig ist,
den Seinsstrom [der Lebewesen] zur Reife zu bringen. Das eigene lichte
Gewahrsein manifestiert sich als Gegenstindlichkeit, beziiglich der
[nur noch] ein subtiles dualistisches Erfassen besteht. Obwohl der
[Formkérper] so erscheinen mag, sind in Wirklichkeit die Sphire der
Leere und [das eigene] Gewahrsein voneinander nicht getrennt.
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II. B ii.1.2.2.2.2.2. Wie fiir die mit Gewahrsein die Freudenkérper in
Erscheinung treten

II. B ii.1.2.2.2.2.2.1. Die Prisentation der zehn Bodhisattva-Ebenen beim
Prozess des Bereinigens der Makel von der eigenen Sphire der Leere
[Vers 56]

Stellt sich eine Einsicht in die Geistesobjekte ein,

dann erfolgt ein diesbeziiglich beteiligtes Gewahrsein.

[Der Grad] des sich selbst erkennenden Gewahrseins Reinheit
[definiert] Verweilen auf den Ebenen - ist dessen natiirliche
Beschaffenheit. (56)

[Sakya Chogden]

In dem MalRe, wie die Wesenheit des sich selbst erkennenden Gewahr-
seins von Makeln rein wird, weilen die zehn [Bodhisattva]-Ebenen in
der Wesenheit eben dieses Gewahrseins. Wurde in aller Deutlichkeit
erkannt, dass die Objekte des Geistes, die sechs dufleren Sinnes-
bereiche, Sphire der Leere sind, erweisen sich auch die sechs inneren
Sinnesbereiche als geschmacksgleich in der Sphire der Leere. Der
Prozess des fortschreitenden Verstidndnisses davon, hervorgebracht
durch das sich selbst erkennende Gewahrsein, stellt die Prasentation
als diese oder jene [Bodhisattva]-Ebene dar.

[Dolpopal]

Wurde das Objekt [der Erkenntnis, die Sphire der Leere], des nach dem
Erwachen strebenden hochsten Geistes in aller Deutlichkeit erkannt,
tritt [auch] das Bewusst-Sein #uRerer Objekte als von einem
Geschmack in diesem zu erkennenden Gewahrsein ein. Ist das sich
selbst erkennende Gewahrsein, das darin weilt, rein, dann [definiert]
dies das Verweilen in dieser Wesenheit, das Gewahrsein der

[einzelnen] Ebenen.

109



II. B ii.1.2.2.2.2.2.2. Wie sich auf dieser und jener Ebene, im eigenen
Gewahrsein, die Freudenkdrper gemeinsam mit deren Bereichen mani-
festieren [Vers 57]

[Grundvers entsprechend der Auslegung von Dolpopa:]

Des grossen Herrschers »Hchster Bereich«, [der Dharmakaya],
der »Alles Uberragende« [Sambhogakaya] und der »Wohl
Geschmiickte« [Nirmanakaya]

verschmelzen, so meine ich, in sich -

dreifache Weisheit wird zur Einheit. (57)

[Sakya Chogden]

Vermengt sich der hochste Bereich des grossen Dharma-Herrschers
Freudenkdrper, der in seinen vorziiglichen und geringeren Merkmalen
erstrahlende Kaya, das Alles-iiberragende stark geschmiickte reine-
Buddhafeld, das Akanista, mit der dreifachen Weisheit der Sphire der
Leere der auf den zehn Ebenen weilenden Bodhisattvas und ist zu
einem Geschmack geworden, dann sage ich, womit der Verfasser
dieser Abhandlung gemeint ist, dass dies mit dem Begriff »den
Freudenkdrper sehen« bezeichnet wird. Der Sinngehalt davon ist, dass
das Erscheinungsbild des Bereiches des Freudenkorpers in der
Wesensart des eigenen Gewahrseins des Wahrnehmenden enthalten
ist, dass aber der Grund fiir dessen Vielfiltigkeit in des Gewahrseins
eigener Unreinheit, der gewohnheitsmiigen Pragung dualistischen
Erscheinens liegt. Ursdchliche Bedingung fiir ein derartiges Erscheinen
ist zwar das eigene Gewahrsein, doch ist das Gewahrsein des Buddha
die beherrschende Bedingung. Weil auf der elften Ebene das eigene
Gewahrsein mit dem Gewahrsein aller Buddhas in eins verschmilzt,
weist zwar der hochste Kaya keine Differenz zwischen [den Lebewesen
und den Buddhas] auf, doch manifestieren sich die Formkérper
aufgrund von Wunschgebeten in unterschiedlicher Gestalt.
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[Dolpopal]

Die vollig reine Sphére der Leere selbst ist des groRen Herrschers
»Hochster Bereich«, der Dharmakaya, der »Alles Uberragende, ist
dessen Sambhogakaya und der »Wohl Geschmiickte« ist Nirmanakaya.
Was tiber diese ausgesagt werden kann, ist, dass die dreifache Weisheit
der drei Kayas sich zu einem Geschmack vermengt. Dies behaupte ich,
Nagarjuna.

[Rangjung Dorje]

... Wie werden diese [drei], das die Gegenstinde erfassende Bewusst-
sein, das im Grundbewusstsein verankerte Geistbewusstsein und das
Grundbewusstsein zu Einem? Indem das [erfassende] Bewusstsein
dahingehend geldutert wurde, dass die »Stufe des Wandels, der von
hingebungsvollem Streben erfiillt ist«, erlangt wurde, stellt sich der
Ausstrahlungskdrper ein. Indem das im Grundbewusstsein verankerte
Geistbewusstsein dahingehend geldutert wurde, dass [die erste] bis hin
zur siebten reinen [Bodhisattva]-Ebene der »Stufe der geistig hheren
Einstellung« erlangt wurde, stellt sich der vortreffliche Freudenkérper
ein. Indem das Grundbewusstsein der drei reinen [Bodhisattval-
Ebenen geldutert wurde, stellt sich der Wahrheitskorper, der
Dharmakaya ein. So manifestieren sich die [Kayas zeitgleich] mit dem
Erlangen der [Bodhisattva-Ebenen]. Sind diese erlangt, dann sind sie
gemeistert, was mit der Aussage »Eindringen in ihre Wesensart'«
ausgedriickt wird. Obwohl sie keine Wirklichkeit im AuReren haben,
erscheint es so, als ob Buddhakérper und Weisheitsaktivitdt dullerlich
vorhanden wiren. Deshalb sollte man dariiber aufgekldrt sein, dass sie
Strahlen des Lichts und Aktivitit des inneren eigenen Dharmakaya
sind. ...

II. B ii.1.2.2.3. Die Erkldrung, wie in allen Stadien der Grundlage, des

Pfades und der Frucht die Sphare der Leere des Geistes an sich als ein
von Makeln bereinigter Zustand bezeichnet wird
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II. B ii.1.2.2.3.1. Die Erkldrung, wie simtliche Faktoren der zum Nirvana
fithrenden Vorziige Beschaffenheit der Sphire der Leere sind [Vers 58]

Im Bereich der Toren [liegt Verdienst und Weisheit, Basis der]
Allwissenheit,

im Bereich der Edlen, [der Ebenen und Pfade] Mannigfaltigkeit.
Des groflen Herrschers Lebensspanne ist Unermesslichkeit.
Was Bedingung fiir [deren Fortbestehen in] der Zeitalter
Dauerhaftigkeit? (58)

[Sakya Chogden]

Es heillt: »Im Bereich der Toren ist Allwissenheit.« Das ist die Summe der
Vorziige spirituellen Verdienstes und des Gewahrseins, enthalten in
deren Daseinsstrom. Es heiRt: »Im Bereich der Edlen ist Mannigfaltigkeit.«
Das sind die besonderen Vorziige der Ebenen und Pfade, enthalten in
deren Daseinsstrom. Es heil3t: »Des grossen Herrschers Lebensspanne ist
Unermesslichkeit.« Das ist der Dharmakaya des vollkommenen Buddha.
Uber die drei heit es weiter: »Was ist Bedingunyg fiir [deren] Fortbestehen
durch die Zeiten hindurch?« Solange der Himmelsraum besteht, bleibt
auch die Sphéire-der Leere-Weisheit ununterbrochen.

[Dolpopa]

Unter den Gewdhnlichen weilt der Allwissende, der Nirmanakaya. Das
Mannigfaltige ist Sphére der Erhabenen, des Sambhogakaya. Der grofRe
Herrscher, der Dharmakaya, ist unermesslicher Zeitraum. Was ist
Ursache fiir die unermessliche Lebenszeit, das Bestehen der Form-
korper fiir viele Zeitalter?

II. B ii.1.2.2.3.2. Die Erkldrung, wie simtliche Faktoren der daseins-

bezogenen samsarischen Zustinde Beschaffenheit der Sphire der
Leere sind [Vers 59]
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Wie der Lebewesen Lebensraum
in der Aonen Unermesslichkeit,
was gewdhrt das Fortbestehen
der Lebewesen Lebenszeit? (59)

[Sakya Chogden]

Ebenso wie des Daseins Gegebenheiten, die duleren Lebensbereiche
der Wesen, wihrend einer unermesslichen Zeitspanne bestehen, so
bleibt auch das Fortbestehen der Lebewesen solange bewahrt, wie es
durch die Sphire-der Leere-Weisheit getragen ist. Der Sinngehalt
davon ist: Wie lange das Fortbestehen, beziehungsweise die Lebens-
spanne der aus negativen Emotionen gewirkten Faktoren oder der zum
Erwachen fiihrenden Faktoren auch wihren mag, [ebenso lange] wihrt
diese Sphire-der Leere-Weisheit. Desweiteren wahrt diese [Sphére-der
Leere-Weisheit] die mit ihr untrennbar vermengten zum Erwachen
fithrenden Faktoren, wahrt aber auch die entfernbaren, aus negativen
Emotionen gewirkten Faktoren.

II. B ii.1.2.2.3.3. Die Erklirung, wie deshalb ausschlieRlich das Wissen
um die Sphire der Leere bedeutungsvoll ist

II. B ii.1.2.2.3.3.1. Das héchste Wissen in Einklang mit dem Gewahrsein
der zum Erwachen fithrenden Faktoren [Vers 60-61]

[Aus dem] Grund, der sich nicht aufbraucht, dem Sosein,
folgt dessen unaufhérliche Wirkung.

So setze zu Zweck- und Zielsetzung

ein durchdringendes, nichts erfassendes Gewahrsein ein. (60)

[Sakya Chogden]

Aus der Unaufhérlichkeit der Sphire der Leere, der Ursache, stammt
die Unaufhdrlichkeit der Auswirkung, die beiden Gegebenheiten des
Samsara und Nirvana - daher, und aufgrund der Konditionierung
durch die Unwissenheit. Die ursichliche Triebkraft, um die [héchste]
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Frucht hervorzurufen, ist die durchdringende Weisheit, die erkennt,
dass es kein [wirkliches] Erscheinen von auch nur irgend etwas gibt,
wobei zweckmiRig das erfasst werden soll, was nicht-versiegende Aus-
wirkung der Sphére der Leere ist, ndmlich jegliche zum Erwachen
fithrende Faktoren.

[Dolpopa]

Was Ursache fiir des Buddha eigene Lebensspanne ist, schwindet
[selbst] in unermesslichen Zeitaltern nicht. Ebenso geht die Ursache,
aus welcher heraus die Reaktion des erwachten Wirkens im Samsara
erfolgt, nicht zur Neige. Im Unterschied zu dem in der Welt nicht in
Erscheinung tretenden Dharmakaya, werden, um der Schiiler Intelli-
genz zu fordern, die Formkorper eingesetzt.

Denk nicht, das Erwachen ist in weiter Ferne,

denk auch nicht, es liegt ganz nah.

Wird ein Erfassen der sechs Sinneseindriicke seingelassen,
ist man des wahren Seins, so wie es ist, gewahr. (61)

Setzt man sich derart [in der vorher beschriebenen Weise], ein, dann
gilt: Denk nicht, dass das vollkommene Erwachen in weiter Ferne liegt.
Denn gibt es kein Erscheinen der sechs [Sinnes]-Objekte mehr, kommt
es zum Erkennen des wahren Seins, und genau dies wird als Erwacht-
sein postuliert; und denk nicht, es liegt ganz nah; denn herrscht auch
nur [das geringste] Unreine vor, eine Spur des Makels von Erfassen der
sechs [Sinnes]-Objekte, dann wird kein Erwachtsein postuliert. Der
wahre Sinn der Aussage: »Denk nicht, es ist in weiter Ferne« ist: Ist man
bereits im Besitz der Mittel, die [die negativen Emotionen] bereinigen,
dann bringt es nichts, gesondert vom Erwachtsein zu suchen. »Denk
nicht, es liegt ganz nah« will sagen: Bedient man sich dieser [Heilmittel]
nicht, dann ist diese Sphdre der Leere allein noch nicht das
Erwachtsein.
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[Einwand:] Ist es denn nicht so, dass die Sphire-der Leere-Weisheit
selbst als ein natiirliches Buddha-Sein betrachtet wird, da es doch
heiRt: »Die Lebewesen sind einzig Buddha?'« [Entgegnung:] Dem ist so,
jedoch ist dies einem Buddha-Sein nicht angemessen, weil die drei
Kayas [noch] nicht vollstindig manifest sind.

[Einwand:] Sind denn die drei Kayas nicht natiirlicherweise vollstdndig
manifest? [Entgegnung:] Sie sind bereits vollstindig manifest, jedoch
ist dies hier nicht zutreffend, weil es nicht der zum Wohl der Wesen
wirkende letztendliche Kaya ist.

Auf diese Weise [ist erkenntlich], dass hinter der Aussage: »[Die Lebe-
wesen sind] natiirlicherweise Buddha« der bloBe Grund fiir das
Buddha-Sein steht. Wire [Buddha] durch das bloRe Vorhandensein von
dessen [Ursache] gegeben, vertrite man die Lehrmeinung des
Samkhya?, Solange man ein gewdhnliches Lebewesen ist, ist Buddha in
einer nicht-manifesten Art und Weise vorhanden, und es bedarf im
Folgenden der Kraft des spirituellen Pfades, um [Buddha] manifest zu

machen.

[Rangjung Dorje]

Denk nicht, das uniibertreffliche Erwachen liegt in weiter Ferne, denn
es ist [nichts anderes als] das [bloRe] Erkennen des [wahren] Wesens
des Samsara. Denk nicht, es ist nah, denn fiir die, die von einem Erfas-
sen und einem Erfassenden ausgehen, gibt es kein Erwachen. Treten
die Merkmale der sechs [Sinnes]-Objekte nicht mehr in Erscheinung,
dann gibt es kein Sein der Gegenstinde [mehr]. Gibt es kein Aufkom-
men der sechs erfassenden Sinnesbewusstseine mehr, ist ohne [deren]
Entstehen und Vergehen auch kein siebtes, kein Geistbewusstsein. Gibt
es diese nicht mehr, gibt es auch kein Entstehen eines durch sie
hervorgerufenen Grundbewusstseins, und damit auch keinen Geist. Ist
man sich dessen in rechter Weise gewahr und hat es erkannt, ist dies
direkte Erkennen Buddha. ...
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II. B ii.1.2.2.3.3.2. Ilustration, wie das Gewahrsein des hdchsten
Wissens assimiliert wird [Vers 62-63]

Wird ein Gemisch aus Milch und Wasser

im gleichen Behiltnis bewahrt,

trinkt der mystische Vogel die Milch,

nicht das Wasser, das bleibt ausgespart. (62)

Desgleichen gilt: Zwar verhiillt von negativen Emotionen,
ist in demselben Kérper Wissen [mit Unwissen] gepaart.
Der Yogin wird das Wissen ergreifen,

dem Unwissen wird von ihm entsagt. (63)

[Sakya Chogden]

So wie der mystische Vogel' aus dem Milch-Wasser-Gemisch, das sich
in ein und demselben Gefal} befindet, die Milch und nicht das Wasser
trinkt, sind in dem N&hrboden des Korpers beide, Weisheit und
Unwissen, gleichzeitig innewohnend, jedoch [ist die Weisheit] von
negativen Emotionen verhiillt. Der Yogin, der die beiden voneinander
zu trennen versteht, wird von der Weisheit Besitz ergreifen und die
Unwissenheit abstreifen.

[Dolpopa]

Wie in dem Beispiel vom Milch-Wasser-Gemisch, das sich in ein und
demselben GefdR befindet, der mystische Vogel - obwohl diese mit-
einander vermengt sind - nur die Milch trinkt und nicht das Wasser,
das er in der Lage ist auszufiltern, wird desgleichen [von] dem gegen-
wartigen Korper, in dem sich die von negativen Emotionen verhiillte
Weisheit befindet - obwohl dort beide, Wissen und Unwissen seit
anfangsloser Zeit gemeinsam vorhanden sind - vom Yogin, dem
mystischen Vogel gleich, das mit der Milch gleichgesetzte Wissen er-
griffen und das wissrige Unwissen ausgespart.
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II. B ii.1.2.2.3.3.3. Wie das assimilierte Gewahrsein imstande ist, die
Hemmnisse zu beseitigen [Vers 64-65]

[Sakya Chogden]
Wie kommt es zum Ergreifen [des Wissens] und Seinlassen [des
Unwissens]? Es gibt zwei Arten Unwissen:

[Nicht] die Auffassung von einem Ich und Mein

und so lange [es sie gibt], die Idee von AuRerlichkeit -
[sondern] das Erfassen zweifacher Selbstlosigkeit
fithrt im Grund zum Aufhéren von Dasein. (64)

[Sakya Chogden]

Vom Festhalten an dem, was als ein »Ich und Mein« bezeichnet wird,
stammt das Verblendetsein beziiglich der Person. Solange gedacht
wird »dies ist ein Formgebilde«, »dies ist ein Laut« und diese fiir
duBerliche [Dinge] hilt, herrscht Verblendetsein beziiglich der
Gegebenheiten. Heilmittel dagegen sind die beiden Arten der
Selbstlosigkeit. Wurden diese erkannt, keimt der Same des Daseins
nicht mehr, und das wahre Sein ist offenkundig.

Es sprechen die Toren von einer Zweiheit

beziiglich dem trefflichen Grund fiir Nirvana und Buddha,

fiir Reinheit und fiir Dauerhaftigkeit.

Ruhe darum in der [Sphire der Leere] nicht-dualem Yoga. (65)

[Sakya Chogden]

Um den Dharmakaya zu verwirklichen, ist es erforderlich, im Yoga des
Erkennens der beiden Arten von Selbstlosigkeit zu weilen. Denn der
treffliche Grund fiir Buddha, Nirvana, Reinheit und Dauerhaftigkeit ist
die Sphére der Leere, {iber die die Toren die zweifach verblendete Auf-
fassung von einem wahren Selbst haben.
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[Dolpopa]

Frei von Selbstverhaftung, ist der Buddha: Nirvana, Reinheit, Dauer-
haftigkeit und Grundlage alles Guten. Von den Toren wird das zwei-
fache Selbst [der Person und Gegebenheiten] postuliert, und deshalb
weilt der Yogin im Nirvana des Nichtseins dieser beiden Wesenheiten.

[Sénam Zangpo]

Es geht um die Begriindung fiir das Assimilieren von Weisheit und das
Entsagen der Unwissenheit. Fragt jemand, warum der Yogin Weisheit
assimiliert, so heillt es, er verinnerlicht sie, weil der Dharmakaya des
Buddha Nirvana ist. [Dieses ist] Reinheit, weil die negativen Emotionen
mitsamt deren Prdgungen hinter sich gelassen wurden. Es ist Dauer-
haftigkeit, weil erkannt wurde, dass es unzerstorbar ist und dass
Samsara und Nirvana gleichwertig und ohne ein wahres Wesen sind.
Und es ist Grundlage fiir alles Gute, weil es natiirlicherweise heilsam

und rein ist. ...

[Rangjung Dorje]

... Die Toren denken, Samsara und Nirvana seien zwei. Weil der
Buddha die natiirliche Nicht-Zweiheit des Samsara und Nirvana ist,
weile im Yoga dieser [Nicht-Zweiheit]. Dies sollte man wissen. ...

II. B ii.1.3. Die Erkl4rung, wie ein Bereinigen der Befleckungen von den
Bedingungen fiir das Erwecken des Potenzials abhingt

II. B ii.1.3.1. Wie das Entfalten des Buddha-Elements von der
Geisteshaltung, die das Streben nach dem Erwachen aktiv umsetzt,
abhingt [Vers 66-68]

Durch diese drei wird sich das [Buddha]-Element entfalten:
Fiir Freigebigkeit mancherlei Hirten ertragen,

[Heilsames] hiufen, zum Wohl der Wesen ethisches Verhalten,
und den Wesen férderlich, Geduld bewahren. (66)
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[Sakya Chogden]

Um der Freigebigkeit willen mancherlei Schwierigkeiten auf sich
nehmen, das den Lebewesen hilfreiche und [Heilsames] ansammelnde
Ausiiben des rechten Verhaltens', und den Wesen forderlich, Geduld
bewahren - durch diese drei wird sich die spirituelle Verdienst-
anhdufung hinsichtlich des Buddha-Elements, der Sphire-der Leere-
Weisheit, mehren. Dabei werden in den Anfangsstadien die Formkayas
[zuerst einmal bloR] augenscheinlich und dann letztendlich ver-
wirklicht.

Auch diese drei helfen das Erwachen zu entfalten:
Beharrlichkeit in allen [rechten] Sachen,

innerhalb der Meditation eine zielgerichtete Konzentration,
unablissig sich die Intelligenz zu Nutze machen. (67)

[Sakya Chogden]

Freudige Beharrlichkeit in allem, was mit der rechten Lehre zu tun hat,
Meditation, die sich einsgerichtet auf ein Ziel konzentriert, und sich
immerwihrend an die die Gegebenheiten erforschende Intelligenz
halten - diese drei sind ebenfalls Faktoren, die dazu beitragen, die An-
sammlung von Weisheit [hinsichtlich des] Erwachenspotenzials zu-
nehmen zu lassen. Dadurch wird in den Anfangsstadien der im eigenen
Seinsstrom [vorhandene] reine Dharmakaya [zuerst einmal] augen-
scheinlich, und letztendlich der héchste Kaya verwirklicht.

Die vier Eigenschaften, die das Element gedeihen lassen:
Intelligenz, versehen mit dem rechten Vorgehen,
Wunschgebete, die sublimieren,

der Kraft immanent Festigkeit, und [schlieRlich] Weisheit. (68)

[Sakya Chogden]
Desweiteren sind Intelligenz, die mit rechten Mitteln versehen ist?,
sublimierende Wunschgebete, Verankertsein in die Kraft?, und die
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Transzendenz der Weisheit - vier Eigenschaften, die dazu beitragen,
dass sich die Potenz des Buddha-Elements, das heilt der Sphire-der
Leere-Weisheit, steigert. Sie bewirken, dass in den Anfangsstadien in
der Motivation, anderen zu helfen, kein Uberdruss aufkommt und
letztendlich die vortreffliche erleuchtende Aktivitdt verwirklicht wird.
Diese zehn [Paramitas] werden als »die sich entfaltende Anlage«
bezeichnet, weil sie das Potenzial der »natiirlich vorhandenen Anlage«

zum Entfalten bringen®,

[Sénam Zangpo]

Intelligenz, die mit den ersten fiinf Paramitas einhergeht, ist die Praxis
des Widmens alles Heilsamen, das aus der Ausiibung der sechs
Paramitas resultiert. Sublimierende Wunschgebete bringt alle Wesen
dazu, die sechs Paramitas auszuiiben. [Desweiteren sind] die Kraft des
tdglichen Ausiibens der sechs Paramitas und dieser immanent die
Weisheit, die das Sosein, den Sinn der wahren und der verschliisselten
Absicht erkennt, die vier Eigenschaften, die das Buddha-Element
gedeihen lassen.

II. B ii.1.3.2. Wie das Aktivieren der Wirkungsfihigkeit des Buddha-
Elements von der Motivation innerhalb der Geisteshaltung, die nach
Erwachen strebt, abhingt [Vers 69-73]

»Keine Ehrerbietung dem, der nach Erwachen strebt, erweisen«
heiRt, in Worten abfillig sich zu dulern.

Denn ohne einen Bodhisattva

gibt es keinen Dharmakaya. (69)

[Sakya Chogden]

Einige mit dem Potenzial eines Sravaka sagen: »Erweise dem Tathagata
gegeniiber Ehrbezeugung, aber nicht dem Bodhisattva.« Wer so
spricht, duRert sich abfillig, denn gibe es keinen Bodhisattva, dann
erschiene auch nicht der Dharmakaya des Tathagata.

120



[Dolpopal]

Wird behauptet, man solle gegeniiber einem Bodhisattva, der sich
darum bemiiht, das Potenzial des Erwachens zu entfalten, keine Ehr-
erbietung bezeugen, ist dies eine abfillige AuRerung. Denn ohne einen
Bodhisattva manifestiert sich der unbefleckte Dharmakaya des Buddha
nicht.

Wer den Keim des Zuckerrohrs nicht achtet,
doch nach dem Genuss des Zuckers trachtet -
[wisse:] Ohne des Zuckerrohrs Keim

stellt sich kein Zucker ein. (70)

[Sakya Chogden]

Es verhilt sich wie im Beispiel der Person, die nach dem Genuss des
Zuckers trachtet und dabei dem Keim des Zuckerrohrs keine Beach-
tung schenkt. Denn ohne den Keim des Zuckerrohrs wird es auch
keinen Zucker geben.

Wird man auf den Keim des Zuckerrohrs gut aufpassen,
in dessen Nihe bleiben und ihn gedeihen lassen,

wird daraus dies zustand gebracht:

Der feine Zucker und auch Zuckersaft. (71)

[Sakya Chogden]

Wird auf den Keim des Zuckerrohrs gut aufgepasst, wird man in dessen
Nihe bleiben und ihn gedeihen lassen, kann daraus Zucker und
Zuckersaft gewonnen werden.

Wird die auf das Erwachen gerichtete Geisteshaltung gut
bewacht,

wird stetig kultiviert und auch zur Anwendung gebracht,
bedingt dies die Hervorbringung und ist der Ursprung
der Arhats, der Pratyekas, sowie der Buddhas. (72)
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[Sakya Chogden]

Ebenso gilt: Wird die auf das Erwachen gerichtete Geisteshaltung gut
bewacht und - nachdem sie sich erst einmal entwickelt hat - weiterhin
aufrechterhalten, dann werden vollkommene Buddhas durch ein
ernsthaftes In-die-Tat-Umsetzen dieser Voraussetzungen ins Leben
gerufen und immer weiter hervorgebracht. Auch ist dies der Ursprung
der Sravaka-Arhats und Pratyekabuddhas. Deshalb heifdt es, ebenso
wie die Brahmanen den Neumond verehren, sollten von den Sravakas
die Bodhisattvas verehrt werden.

So wie die beste Sorte Reissaat

der Bauer gut verwahrt,

werden die mit Hingabe zum héchsten Yana
von den Fiithrern wohl bewahrt. (73)

[Sakya Chogden]

Der zusammengefasste Sinngehalt [der obigen Verse] lautet: So wie der
Bauer auf die beste Reissaat, den Diinger usw. gut aufpasst, werden
ebenso von den Tathagata-Fiihrern die den hochsten Yana und das
vollkommene Erwachen anstrebenden Neulinge unter den Bodhi-
sattvas beschiitzt werden.

II. B ii.2. Wie sich auf der Ebene der Aryas des Mahayana-Pfades die
zweifache Reinheit des Dharmakaya stufenweise herausbildet

IL. B ii.2.1. Die kurzgefasste Erklirung

I B ii.2.1.1. Wie Anfinger auf dem vortrefflichen Pfad [des Mahayana]
den Dharmakaya ideell wahrnehmen [Vers 74]

So wie man in der dunklen Phase, bei Altlicht,

den Mond nur ein wenig erblickt,

ist fiir die mit [bloRer] Hingabe zum héchsten Yana,
der Kaya des Buddha kaum sichtbar. (74)
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[Sakya Chogden]

So wie bei abnehmender Mondphase am vierzehnten, beziehungsweise
am neunundzwanzigsten Tag [des Mondkalenders] der Mond nur ein
wenig, als bloRer [sichelférmiger] Lichtkreis, gesehen wird, wird des-
gleichen von denen, [die bloRe] Hingabe zum vortrefflichsten [zur
Erkenntnis fithrenden] Fahrzeug haben und die den Bodhisattvapfad
frisch beschreiten, der Dharmakaya nur ein klein wenig, als [bloRes]
ideelles Abbild gesehen. Hier sollte man noch hinzufiigen, das vor-
trefflichste [zur Erkenntnis fithrende] Fahrzeug ist der Tathagata. Hin-
gabe an diesen [Weg] ist von vierfacher Natur: Die der gewdhnlichen
Personen, die der Sravakas, die der Pratyekabuddhas und die der
[Bodhisattva]-Neulinge. Von ihnen [allen] wird der Dharmakaya
[zuerst einmal] in Form eines abstrakten Wunschbildes gesehen, da sie
die vortrefflichen Eigenschaften des Tathagata erstreben. Dies kommt
auch in dem Zitat [aus dem Uttaratantra] zum Ausdruck: »Der
Souveridnen hochste Wirklichkeit wird nur durch Hingabe erkannt.«

[Sénam Zangpo]

So wie zum Beispiel am vierzehnten Tag, bei abnehmender Mond-
phase, beziehungsweise am neunundzwanzigsten Tag [des Mond-
kalenders] der Mond nur ein wenig sichtbar ist, sehen die mit Hingabe
zum vortrefflichsten [zur Erkenntnis fiihrenden] Fahrzeug, die auf der
Stufe des hingebungsvollen Strebens und die Bodhisattvas auf dem
Pfad der Verbindung, einzig einen kleinen Teil des Buddha-
Dharmakaya, weil sie [nur] eine geringe Einsicht in das wahre Wesen
besitzen. Im Satralamkara steht im Einklang mit dieser Aussage:

»Es heit: Sieht man den Kaya [des Buddha] nicht,
ein wenig, oder in seiner Vollkommenbheit,

liegt dies an starker, schwacher,

oder einer ginzlich fehlenden Selbstsiichtigkeit®.«
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II. B ii.2.1.2. Wie sich, indem die Bodhisattva-Ebenen erlangt werden,
der Dharmakaya allmahlich offenbart [Vers 75-76]

Ist der Mond am Zunehmen,

wird von Moment zu Moment sein Anwachsen gesehen.

So wird auch fiir die, die in die Ebenen eindringen,

die Einsicht immer mehr und mehr an Tiefe gewinnen. (75)

[Sakya Chogden]

Wie man vom ersten bis zum vierzehnten Tag [der Halbphase], den
zunehmenden Mond jeden Moment anwachsen sieht, so wird sich des-
gleichen von denen, die auf den [Bodhisattva]-Ebenen weilen, die Ein-
sicht in den Dharmakaya allmihlich vertiefen.

[Sénam Zangpo]

Wie am Beispiel des Mondes anschaulich, der seiner Eigennatur nach
weder zu- noch abnimmt, sehen jedoch die gewéhnlichen Leute den
[vermeintlich] zunehmenden Mond als im Anwachsen begriffen.
Desgleichen wird, obwohl der Dharmakaya seiner Eigennatur nach
weder zu- noch abnimmt, von den auf der ersten und den weiteren
Ebenen weilenden Bodhisattvas der Dharmakaya als [stetig] im
Anwachsen begriffen gesehen, was auf eine Bewusstseinserweiterung,
aber nicht auf ein Anwachsen des Dharmakaya zurtickzufiihren ist.

Wie am fiinfzehnten, im lichten Abschnitt,

der Vollmond in Erscheinung tritt,

so gilt: Ist der Endpunkt der Ebenen erreicht,

strahlt auch der Dharmakaya in Vollkommenheit. (76)

[Sakya Chogden]

So wie am fiinfzehnten des Monats der Mond voll ist, strahlt ebenso
auf der elften und letzten [Bodhisattva]-Ebene der Dharmakaya in
seiner Vollkommenheit. In dieser Abhandlung hier wird die Sphire-
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der-Leere-Weisheit, solange sie sich in einem Zustand befindet, der
nicht einmal teilweise von den negativen Emotionen bereinigt ist, als
»[gewohnliches] Lebewesen« bezeichnet. Deren teilweise Bereinigung,
und solange das Streben nach dem [vollkommenen] Erwachenszustand
nicht entfacht ist, fithrt zur Bezeichnung »Sravaka oder Pratyeka'«. Ist
diese Geisteshaltung [jedoch] entfacht und wurde die Sphire der Leere
aufgrund bloRer Hingabe zwar [ideell] erkannt, hat sich aber noch
nicht direkt offenbart, fithrt dies zur Bezeichnung »Person, die nach
dem vortrefflichen [zur Erkenntnis fithrenden] Fahrzeug strebt.« Ist
die Sphére der Leere von den sie verdunkelnden Hemmnissen in Bezug
auf das zu Wissende teilweise befreit, wird dies, solange bis der
letztendliche [Zustand erlangt ist], als »Bodhisattva« bezeichnet. Sind
die verdunkelnden spirituellen Befleckungen vollstdndig beseitigt, ist
dies das finale Stadium und wird als »véllig vollendeter Buddha«
bezeichnet. Dadurch wird deutlich, dass die Bezeichnung »Bodhi-
sattva« auf jegliches Stadium zutrifft, in dem der Dharmakaya erlangt
ist, und sei es auch nur teilweise.

Desweiteren gilt: Wiren [alle] Lebewesen [gleichermaRen] im Besitz
des Dharmakaya, dann kénnte keine klare und gesonderte Begriffs-
bestimmung fiir die drei Bezeichnungen: Bodhisattva, gewdhnliches
Lebewesen und Buddha gegeben werden; und stellte man es so dar, als
hitte man [als Nicht-Anwirter?] einen fragmentarischen Anteil am
Dharmakaya’®, selbst dann kdnnte durch eine bloRe Bereinigung eines
Teils der negativen Emotionen [keine vollstindige Bereinigung] vor-
genommen werden, weil beide, die Bereinigung der [negativen
Emotionen] und das Erzeugen der Geisteshaltung, die nach dem vor-
trefflichen Erwachenszustand strebt, zugegen sein miissen; was
wiederum dadurch erkenntlich ist, dass ohne das Erzeugen dieser
[Geisteshaltung] das [Buddha]-Element nie als Buddha-Essenz postu-
liert werden konnte*, und ebenfalls dadurch verstanden werden kann,
weil es fiir das [Buddha]-Element, um sich als [Buddha]-Essenz zu
behaupten, vier entgegenstellende Hemmnisse gibt®.

So heiRt es [im Uttaratantral:
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»Feindseligkeit gegen die hochste Lehre, die Auffassung einer
Wesenhaftigkeit,

Furcht vor des Daseins Leid und Gleichgiiltigkeit gegeniiber der
Wesen Heil,

sind die vier Hemmnisse derer mit groRer Leidenschaft,

sowie der Tirthikas, der Sravakas und der Pratyekas®.«

In welchem Stadium auch immer [jemand] die [Buddha]-Essenz direkt
erfihrt, [diese Person] kann als »im Besitz der [Buddha]-Essenz seiend«
erklart werden, weil dann deren wahres Wesen des Geistes als
Tathagata und Dharmakaya bestimmt werden kann.

Die Bedeutung des Begriffes Tathagata ist: Das direkte Erkennen der
Soheit [skr. tatha]. Im [Pramdanavarttika] heilt es: »..deshalb, weil
»gegangenc [skr. gata] erkennen bedeutet«. Dadurch geht hervor, dass
das Individuum, das [eins mit] des Dharmakaya, des Buddha oder des
Tathagata Essenz wurde, als »im Besitz der Essenz dieser« bezeichnet
werden kann. Griindet sich jedoch die nominelle Beilegung: »[im
Besitz] der Essenz dieser« darauf, dass die Natur des Buddha und
Tathagata Leerheit ist, und dass diese, [Buddha und Tathagata] und das
wahre Wesen aller Lebewesen [gleichermaRen] ohne Unterschied ist,
und wurde aus diesem Verstindnis heraus vom groflen Lotsava Ngog’
erklart, dass alle Wesen »im Besitz der Essenz dieser« sind, dann wurde
nicht richtig nachgedacht, weil sich bloR darauf stiitzend der fiinffache
Zweck® der Aussage, dass alle Lebewesen im Besitz der Essenz des
Buddha sind, nicht erkannt wird.

[Einwand:] Hat jedoch nicht Arya Asanga erklirt, bereits ab der ersten
[Bodhisattva]-Ebene wird erkannt, dass alle Lebewesen im Besitz der
Buddha-Essenz sind®? [Entgegnung:] Ab der ersten Ebene wird im
eigenen Daseinsstrom ein Teil des Dharmakaya erkannt, und so heift
es, dass zu diesem Zeitpunkt die Sphire der Leere des Geistes aller
Lebewesen, dem eigenen wahren Wesen gleich, mit der Moglichkeit,
die Befleckungen zu bereinigen, erkannt wird. Denn zu diesem Zeit-
punkt wird erkannt, dass in ithnen allen dieses Potenzial vorhanden ist.
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Wie es auch [im Uttaratantra] heiRt:

»Weil die Anlage vorhanden ist, haben alle Wesen
immerwihrend die Essenz des Buddha'®.«

Folgte man andererseits [dem obigem] Schluss wortlich, wiirde gelten,
dass in in allen Lebewesen der vollkommene Buddha deshalb manifest
ist, weil ab der ersten [Bodhisattva]-Ebene erkannt wird, dass dieser in
ihnen présent ist. Im [Uttaratantra] heift es:

»... und sie, im Besitz eines von Schleiern freien Geistes, sehen,
wie alle [Lebewesen]

durchdrungen sind von der [Essenz] des vollkommenen Buddha
- vollig rein und allumfassend alle Wesen'.«

[Einwand:] Ist es demnach nicht unlogisch zu behaupten, dass im
Bereinigen oder Nicht-Bereinigen der Befleckung der Sphére der Leere
das [Vorhanden]sein oder Nicht[vorhanden]sein der [Buddha]-Essenz
liegt? [Entgegnung:] Dies ist nicht ungerechtfertigt, weil es, wie im
Uttaratantra dargestellt, der Vollstdndigkeit aller zehn Punkte bedarf*?,
um die Sphire der Leere als [Buddha]-Essenz festzulegen. Um diese zu
vervollstdndigen, miissen die vier zu bereinigenden Makel® teilweise
geldutert und das [innewohnende] Vermdgen des [Buddha]-Elements
entwickelt und zur Entfaltung gebracht werden. Dies gilt desweiteren,
weil: Obwohl in jeder der Stadien der zehn [Bodhisattva]-Ebenen
Dharmakaya, Tathagata und Buddha zu Teilen prisent sind, jedoch
nicht vollkommen, und dariiber hinaus, dass die Anzeichen fiir deren
[Vorhandensein] schwierig festzulegen sind, wie an folgendem Beispiel
ersichtlich wird: weil am ersten des Monats [eines Mondkalenders] der
erste Teil [des Mondes, aber] nicht der fiinfzehnte Teil vollendet ist,
spricht man nicht von einem Vollmond.

[Einwand:] Ist es aber nicht mdglich zu sagen: Alle Lebewesen besitzen
die [Buddha]-Essenz, die von ihnen selbst jedoch nicht gesehen werden
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kann? [Entgegnung:] Solange diese in ihnen vorhanden, aber nicht
sichtbar ist, solange kann man nicht von ihrem Vorhandensein
sprechen. Es ist wie in dem Beispiel vom Nektar im Lotus.

II. B ii.2.2. Die ausfiihrliche Erliuterung
II. B ii.2.2.1. Wie die Bodhisattva-Neulinge imstande sind, den
Dharmakiya aufgrund bloRer Hingabe zu erkennen [Vers 77]

Mit einem steten und unerschiitterlichen Streben

zum Buddha, Dharma und zur Gemeinschaft der Edlen

wird der Wunsch [nach Erwachen] in rechter Weise entfacht,
und nie wieder davon abfallend, immer wieder hervorgebracht.

(77)

[Sakya Chogden]

Wird immerfort mit unerschiitterlicher Hingabe zum Buddha, seiner
Lehre und der Gemeinschaft der Edlen, die vollendete Geisteshaltung,
die nach dem vollkommenen Erwachen strebt, hervorgebracht, und
durch das Entfaltungsvermdgen des [eigenen] Geistes Sphire der Leere
vollstindig entwickelt, dann werden dadurch, weil diese Sphire der
Leere die musterhaft-vorgestellte Buddha-Essenz ist, sogar die Bodhi-
sattva-Neulinge, die sich erst auf den Weg machen, das vollkommene
Erwachen hervorbringen und nicht wieder von ihm abfallen’.

[Dolpopa]

Im Prozess hingebungsvollen Strebens wird mit einem steten und un-
erschiitterlichen Streben zum Buddha, zum Dharma und zur Gemein-
schaft der Edlen der Wunsch nach dem Erwachen in rechter Weise ent-
facht, und es wird der Gedanke, sich nicht wieder vom Erwachen abzu-

wenden, immer wieder und wieder aufkommen.

128



II. B ii.2.2.2. Wie sich auf den zehn Bodhisattva-Ebenen der
Dharmakaya mehr und mehr zeigt

II. B ii.2.2.2.1. Die Prisentation des Dharmakidya auf der ersten
Bodhisattva-Ebene [Vers 78]

Hat man die Schattenseiten véllig hinter sich gebracht
und in den lichten Seiten FuR gefasst,

wird sodann der [Dharmakaya zum Teil] erkannt

und mit [Ebene der] »Freude« trefflich benannt. (78)

[Sakya Chogden]

Wurde auf der [Ebene] hingebungsvollen Strebens das Negative voll-
stindig hinter sich gelassen und das Positive, die geschickten Mittel
und der Scharfsinn des groRen Fahrzeuges, des Mahayana, von Grund
auf erfasst, ist die erste Bodhisattva-Ebene erlangt. Zu diesem Zeit-
punkt wird die Sphire der Leere als der teilweise von Makeln
bereinigte Dharmakaya erkannt. Weil aus der Anniherung an den
Dharmakaya und der Fihigkeit, anderen miihelos mit den Form-
kérpern Nutzen zu erweisen, eine besondere Freude resultiert, wird
die erste Bodhisattva-Ebene als die [Ebene] der Freude bezeichnet.

II. B ii.2.2.2.2. Die Prisentation des Dharmakdya auf der zweiten
Bodhisattva-Ebene [Vers 79]

Begierde und verschieden anderweitige
Verunreinigungen bewirken immerfort Befleckungen.
Doch was geldutert ist und Reinheit,

bezeichnet man mit [Ebene der] »Makellosigkeit«. (79)

[Sakya Chogden]

Losen sich von der Sphire der Leere, die immerwihrend durch die
Verunreinigungen der Gier und anderer [unheilsamer Faktoren] be-
fleckt wurde, die unerwiinschten Makel und [fiihrte dies zu] Reinheit,
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wird zu diesem Zeitpunkt diese Sphire der Leere des [eigenen] Geistes
als die zweite [Bodhisattva]-Ebene, die [Ebene] der Makellosigkeit
bezeichnet.

II. B ii.2.2.2.3. Die Prisentation des Dharmakdya auf der dritten
Bodhisattva-Ebene [Vers 80]

Gelost vom Netzgeflecht negativer Emotionen

scheint die makellose Weisheit in voller Klarheit.

Indem sie der mallosen Ausdehnung der Dunkelheit
entgegenwirkt, [ist sie die Ebene] vom »Werden der Lichtheit«.
(80)

[Sakya Chogden]

Lost sich das Netzgeflecht der negativen Emotionen auf der zweiten
[Bodhisattva]-Ebene auf, dann ist die Sphire-der-Leere-Weisheit der
dritten [Bodhisattva]-Ebene makellos, und deren leuchtender Schein
wirkt der maRlosen Ausdehnung der Dunkelheit entgegen. Deshalb
wird sie als Ebene vom Werden der Lichtheit bezeichnet.

II. B ii.2.2.2.4. Die Prisentation des Dharmakaya auf der vierten
Bodhisattva-Ebene [Vers 81]

Weil sie [das zu Wissende] allzeit mit wonnigem Lichte erhellt
und mit dem Licht des Gewahrseins, das einen véllig umbhiillt,
[den Wunsch nach] Geschiftigkeit génzlich vertreibt,

heiRt sie die Ebene »Dynamische Lichtheit«. (81)

[Sakya Chogden]

Weil auf der dritten Bodhisattva-Ebene immerwihrend strahlende,
alles-erhellende Lichtheit vorherrscht, und diese strahlende Weisheit
ein umfassendes, alle Geliiste beseitigendes Licht des Gewahrseins ist,
wird die Sphire der Leere dieser [vierten] Ebene eins mit dem
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Dharmakaya und als Ebene dynamischer Lichtheit bezeichnet.

II. B ii.2.2.2.5. Die Prdsentation des Dharmakdya auf der fiinften
Bodhisattva-Ebene [Vers 82]

Wissenschaft, Kunst und Technik

und mannigfaltige geistige Kontemplationen

iiberwinden schwierig zu reinigende negative Emotionen,
und so nennt man [diese Ebene] die »das Schwierige
Bezwingende«. (82)

[Sakya Chogden]

Wurden [mittels] der Perfektionierung der fiinf Bereiche der Wissen-
schaft’, der Kiinste und der Technik und mannigfaltiger auRerordent-
licher geistiger Kontemplationen duflerst schwierig zu iiberwindende
negative Emotionen besiegt, wird die Sphire-der Leere-Weisheit dieser
Ebene als die das Schwierige Bezwingende bezeichnet.

II. B ii.2.2.2.6. Die Prisentation des Dharmakaya auf der sechsten
Bodhisattva-Ebene [Vers 83]

Die [Gleichheit der] drei Arten des Erwachens,

das Vortreffliche in vollem Umfange umfassen

und das tiefgriindige [Verstehen] von Entstehen und Vergehen
fithrt zur Bezeichnung dieser Ebene als die »Vergegenwirtigte«.

(83)

[Sakya Chogden]

Auf dieser Ebene sind die vorziiglichen drei Arten des Erwachens* und
alles Vortreffliche?, in die Hohe Erhobene, in vollem Umfange in sich
vereint, Entstehen und Vergehen ausgeloscht und Macht iber die
schwierig zu ermessende Wirkungsweise des abhingigen Entstehens
erlangt, weshalb diese Ebene als die Ebene der Vergegenwirtigung
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beider, Samsara und Nirvana, bezeichnet wird.

II. B ii.2.2.2.7. Die Prisentation des Dharmakidya auf der siebten
Bodhisattva-Ebene [Vers 84]

Der formierte Wirkungskreis, die Allgegenwirtigkeit

des spielerischen Agierens vom Strahlenkranz der Lichtheit -
und weil der Ubergang iiber des Daseinspfuhles Schlick
stattfand,

wird diese [Ebene] die »Weit Fortgeschrittene« genannt. (84)

[Sakya Chogden]

Der Wirkungskreis, das stufenweise Sich-Versenken in und Sich-
wieder-Erheben aus der Sphire der Leere, wie das allgegenwirtige
spielerische Agieren vom Gitter-Strahlenkranz des Lichtes der
Weisheit, [fiihrt zum] Erlangen ungehinderter Macht {iber das Sich-
Versenken in und Sich-wieder-Manifestieren aus der Sphire der Leere
und zum Heraustreten aus des Samsaras Schlick, weshalb diese Ebene
als die Weit Fortgeschrittene bezeichnet wird.

II. B ii.2.2.2.8. Die Prisentation des Dharmakiya auf der achten
Bodhisattva-Ebene [Vers 85]

Der Buddha versichert dies mit Bestimmtheit:
Mit dem Miinden in das Meer der Weisheit

und durch spontanes Wirken in Miihelosigkeit
[ist diese Ebene] die von der Schar der Dimonen
»Unerschiitterliche«. (85)

[Sakya Chogden]

Diese Ebene wird als die Unerschiitterliche bezeichnet, weil die
Buddhas [den Bodhisattvas dort] aus ihrem Mitgefiihl heraus ver-
sichern, dass sie, nachdem sie in das Weisheitsmeer der Sphire der
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Leere eingegangen sind und Herrschaft iiber das vorstellungsfreie
Gewahrsein erlangt haben, miihelos spontan [heilsam] Wirken werden
- weshalb die Schar der Ddmonen sie nicht aus der Fassung bringen
kann. Auf dieser Ebene besteht - ohne sich vom meditativen
Gleichgewicht zu erheben - die Moglichkeit, den Dharmakaya zu
verwirklichen und die Hemmnisse des zu Wissenden hinter sich zu
lassen. Weil aber die Ansammlung des spirituellen Verdienstes noch
nicht vervollkommnet ist, ist die Fahigkeit des miihelos spontanen und
dauerhaften Wirkens zum Wohle der anderen mittels der beiden
Formkdrper [noch] nicht erlangt. Deshalb, in Anbetracht dieses
Mangels, ist dies die Ebene, in der der Buddha sie dazu bringt, sich aus
[der Versenkung] des Aufhérens zu erheben. Deshalb heiflt es hier,
dass vom Buddha eine Zusicherung gegeben wird. Obwohl die Gefahr,
dass man sich nicht mehr vom meditativen Gleichgewicht erhebt,
bereits ab der ersten Ebene besteht, ist es jedoch, da [dort] die
negativen Emotionen der unreinen Ebenen noch nicht aufgegeben
wurden und weil man sich selbst [aus eigener Kraft] wiedererheben
kann, nicht nétig, zum Sich-Erheben aus der Sphire der Leere zu
ermahnen. Weil aber auf dieser [achten] Ebene die negativen
Emotionen bereits hinter sich gelassen wurden und der Gedanke: »Ich
werde mich erheben« vorhergehend nicht aufkam, besteht die
Moglichkeit, dass man sich nicht aus eigener Kraft heraus vom
meditativen Gleichgewicht erheben kann, weshalb des Siegreichen
Aufforderung vonnéten ist.

II. B ii.2.2.2.9. Die Prisentation des Dharmakiya auf der neunten
Bodhisattva-Ebene [Vers 86]

Den vollen Umfang von klar definiertem Wissen kennen

und den Diskurs iiber die Lehre, mit gewandter Redekraft,

dies hat der Yogin im héchsten Grad zur Vollendung gebracht -
was dazu fiihrt, diese Ebene mit »Tiefe Einsicht« zu benennen.
(86)
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[Sakya Chogden]

Indem Herrschaft iiber die vier Arten klar definierten Wissens besteht?,
wird in unermesslicher Weise mit gewandter Redekraft Diskurs iiber
die Lehre gehalten. Weil der Yogin dies im hochsten Grad vervoll-
kommnet hat, wird die neunte [Bodhisattva]-Ebene als Tiefe Einsicht
bezeichnet.

II. B ii.2.2.2.10. Die Prisentation des Dharmakaya auf der zehnten
Bodhisattva-Ebene

II. B ii.2.2.2.10.1. Wie im meditativen Gleichgewicht der Dharmakaya
vergegenwirtigt wird

IL. B ii.2.2.2.10.1.1. Das wahre Wesen [der zehnten Ebene] [Vers 87-88]

Weisheitswesensgleich ist dessen Kaya,

dem Himmelsraume gleich ist dieser makellos.
Entsprungen vom Regenschauer der Buddhas

ist die »Wolke des Dharma« Quelle und Zusammenfluss. (87)

[Sakya Chogden]

Der Dharmakaya der zehnten Ebene, dessen Natur Weisheit ist, ist
makellos und gleich dem Himmelsraume [unermesslich]. Aus der
Buddhas vollstindigem Erfassen des Dharma entspringt die Wolke des
wahren Dharma, Ursprung und Zusammenfluss, weshalb diese
[Bodhisattva]-Ebene als Wolke des Dharma bezeichnet wird.

[Sakya Chogden]
Was ist das wahre Wesen [der zehnten Ebene] ?

Wurde die Sphire der Dharmas aller Buddhas

als Folge rechter Lebensfiihrung voll in Besitz gebracht,

ist dies der Grundlage totale Neugestaltung

und wird mit der Bezeichnung »Dharmakaya« bedacht. (88)
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[Sakya Chogden]

Das eine vollstindige Herrschaft ausiibende Gewahrsein der zehnten
[Bodhisattva]-Ebene, [bedeutungsgleich mit] Sphire-der-Leere-Weis-
heit, ist die Ebene des Buddha und Folge der vollzogenen Neu-
gestaltung zur Sphire des tiefgriindigen Dharmakaya aller Buddhas,
sowie Folge des Genusses vielzdhliger Geschehnisse mittels der Form-
korper. Was ist nun dieser Dharmakaya, die Auswirkung einer der-
artigen Besitzergreifung? »Es ist die Neugestaltung der Grundlage, die
Dharmakaya genannt wird« so heif3t es.

In [Nagarjunas] Bodhicittavivarana wird einer Neugestaltung der Grund-
lage widersprochen’, was in dieser [Abhandlung] hier jedoch anders
gesehen wird. Dort heildt es, dass das Grundbewusstsein Grundlage fiir
alles Aufzugebende ist, und wird widerlegt. Dies widerlegt die
Yogacaras, die dem Sinn nach behaupten, dass eine Neugestaltung der
Grundlage dazu fiihrt, dass das, was vormals Grundlage fiir das [Aufzu-
gebende] war, spiter zu [etwas anderem] wurde und nicht mehr [nur]
Grundlage [fiir das Aufzugebende] sei.

In dieser [Abhandlung von Nagarjuna] bedeutet Neugestaltung der
Grundlage jedoch, dass dort, wo vorhergehend keine [Buddha]-Quali-
titen sind, nachfolgend [Buddha]-Qualititen sind% Zusammenfassend
kann gesagt werden, dass die wahre Natur der zehn [Bodhisattva]-
Ebenen der Dharmakaya mit dem jeweiligen Anteil der Liuterung von
den vorilibergehenden Makeln ist, und dass dessen wahre Natur eben-
falls die Sphére-der-Leere-Weisheit ist.

[Dolpopal]

Wurde die Sphire der Dharmas aller Buddhas auf der allerletzten
Ebene als Folge fritherer rechter Lebensfithrung vollstdndig in Besitz
gebracht, ergibt sich dadurch der mit Makeln behafteten Sphire der
Leere Neugestaltung zum Makellosen und wird mit dem Begriff
»Dharmakaya aller Buddhas« bezeichnet.
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IL. B ii.2.2.2.10.1.2. Als zusammenfassender Abschluss, Verehrung der
Sphire der Leere der zehnten Ebene
II. B ii.2.2.2.10.1.2.1. Die Unergriindbarkeit des Dharmakaya [Vers 89]

Unvorstellbar ist das Freisein von den Pragungen.

Wie Priagungen den Samsara bedingen, ist erfassbar,
doch bleibst Du, [Buddhaweisheit], véllig unvorstellbar.
Womit wirst Du denn auch erkennbar? (89)

[Sakya Chogden]

Da Du dem Denken vdllig unzuginglich bist, mit welchem Erkenntnis-
vermogen sollte es denn mdglich sein, Dich, Sphire der Leere, zu
erkennen? Wenn dieses [Freisein von Prigungen] unvorstellbar ist,
sollten dann nicht auch die den Samsara bedingenden Prigungen
unvorstellbar sein? Wie Pragungen den Samsara bedingen, ist [noch]
erfassbar, weil mit analytischem Urteilsvermdgen ergriindet, verstan-
den werden kann, wie sie im Raum der Leerheit von einem Geschmack
sind. Doch ist die von den [bedingenden] Pragungen freie Sphire der
Leere [selbst] unvorstellbar.

[Rangjung Dorje]

Die Wurzel des Samsara sind die [mentalen] Prigungen. Dem ist so,
weil Befreiung [vom Samsara] ein Freisein von [allem] Vorstellen ist.
Was »unvorstellbar« bedeutet, erldutert [der Vers] ausfiihrlich. Nihr-
boden fiir den Samsara sind die fiinf leidanziehenden Anhiufungen,
die Skandhas. Zwar kdnnen deren gewohnheitsmiRige Pragungen, die
sich aus Ursachen und Bedingungen konstituieren und in einem
gegenseitig abhingigen Ursache-Wirkungs-Verhiltnis stehen, von
gewdhnlichen Personen noch durchdacht und ermessen werden, doch
bist Du, Weisheit des Buddha, deshalb véllig unfassbar, weil es [nicht
vorstellbar ist, wie Du] zu Beginn mit Makeln behaftet, zwischendrin
geldutert und schlieRlich von allen Makeln frei bist, [wie Du selbst]
nicht-zusammengesetzt, nicht neu in Erscheinung trittst, nicht
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geschaffen, ginzlich ohne Makel bist und dabei Deine Fihigkeiten und
Dein Mitgefiihl endlos sind. Mit welchen Mitteln wirst Du denn auch
fiir jemanden erkennbar, da der Erkenntnisprozess und der Gegen-
stand der Erkenntnis miteinander identisch sind? [Du bist] jenseits des
Bereiches sprachlicher Ausdrucksmittel, weil es ohne den Unterschied
zwischen dem Erkenntnisprozess und dem Gegenstand der Erkenntnis
keine Worte und Aussagen und auch kein Wissen gibt. [Du bist dem
Wesen nach] leer und deshalb ist das, was nicht gedacht, oder mit
Sprache ausgedriickt werden kann, nicht Teil von etwas Kérperhaftem
und damit, angefangen vom Sehsinn bis hin zum Geistsinn, nicht
Erfahrungsbereich der Sinne ...

I. B ii.2.2.2.10.1.2.2. Ehrerbietung diesem [unerfassbaren Dharmakaya]
[Vers 90]

Unzuginglich dem Bereich jeglicher Ausdrucksmaglichkeit.
Nicht Bereich der Erfahrbarkeit der Sinnesfahigkeit.

Doch vom Intellekt erkannt, Gegenstand der Erfahrung.

So gelte dem - was es auch sei - Preis und Verehrung. (90)

[Sakya Chogden]

Weil sie nicht Erfahrungsbereich irgendeines der Sinne ist, ist [die
Sphire der Leere] dem Bereich jeglicher Ausdrucksmdglichkeit
unzuginglich. Ist es da nicht widerspriichlich, sie zu preisen? Eine Ver-
ehrung und Lobpreisung des einen - dem Gegenstand der Erkenntnis,
der mit dem herkdmmlichen Geistbewusstsein, beziehungsweise
aufgrund eines bloR formell-abstrakten [Gedankengebildes], rein
nominell als Sphire der Leere bezeichnet wird, ist ebenso angebracht,
wie die der anderen - der [eigentlichen] Sphire, die die Ebene des
Denkens und Sprechens iiberschreitet. In dieser Abhandlung wird die
Sphire der Leere jedoch nicht als Gegenstand der Erkenntnis fiir ein
Geistbewusstsein dargestellt, da ein [bloR] allgemeingiiltiges Bewusst-
sein nicht der [unmittelbaren] Erkenntnis fihig ist. Im [Abhi-
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samayalamkara] steht: »Indem Sehen usw. widerlegt wird ... heift es:
»geistig unerfassbar’«.

Zusammenfassend gilt: Die Worte [in diesem Vers] »was es auch sei«
driicken die zu erkennende Sphire der Leere aus, sowohl unter dem
Gesichtspunkt bloRer Hingabe, als hingebungsvolles Streben, als auch
unter dem Gesichtspunkt der unmittelbaren Schau kraft des sich selbst
erkennenden Gewahrseins, die erst mit Erreichen der hoheren
geistigen Ebenen erfolgt. Dies wurde bereits vorher [im Vers vierund-
siebzig] »So wie man in der dunklen Phase, bei Altlicht ...« gesagt. Es gibt
also zwei Arten des Erkennens der Sphire der Leere: Eine [formelle]
durch bloRe Hingabe, und eine durch unmittelbare Schau, die aber
beide als [Erkennen des] Dharmakaya aufgefasst werden. Im Mahdyana-
sutralamkara wird durch die Aussage »ohne Kaya und mit Kaya«
erkldrt, wie man ab der [Ebene] des hingebungsvollen Strebens »mit
[wahrnehmbaren] Kayas« [versehen] ist?.

II. B ii.2.2.2.10.2. Wie im nachmeditativen Zustand die Formkérper
ermichtigt werden

I B ii.2.2.2.10.2.1. Was durch die Erméchtigung verursacht wird [Vers
91-92b]

Durch die stufenweise rechte Vorgehensweise

wird den michtigen Bodhisattvas - durch die von den Buddhas
aus den Wolken des Dharmas [strémende] Weisheit -

das Schauen der Soheit, der Leerheit, [zuteil]. (91)

Und zeitpunktgleich des Geistes Reinwaschung
bringt des Samsaranetzgeflechtes Aufldsung. (92b)

[Sakya Chogden]

Nachdem die michtigen Bodhisattvas der zehnten Ebene iiber die
unmittelbare Schau des wahren Wesens, der Leerheit, verfiigen, her-
vorgerufen durch [den Strom, entsprungen aus] den Dharmawolken
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der Weisheit, ist zu diesem Zeitpunkt der Geist, beziehungsweise das
Grundbewusstsein, restlos vom ursichlichen Keim und Entstehungs-
grund der beiden Hemmnisse geldutert und das fein- und grob-
maschige Netzgeflecht des Daseinskreislaufs vollstandig aufgeldst.

[Dolpopal]

Durch die stufenweise rechte Vorgehensweise auf den vorhergehend
beschriebenen Ebenen und Pfaden wird den michtigen Bodhisattvas
der zehnten Ebene, durch die aus den Wolken des Dharmas
[stromende] Weisheit, das Schauen der Soheit zuteil, der Leerheit, die
die wahre Natur der Gegebenheiten ist. Danach ist, in dem Augenblick,
wenn durch die Hand des Buddha die Ermédchtigung erteilt wird, der
Geist[esstrom der Bodhisattvas] vollstindig reingewaschen.

II. B ii.2.2.2.10.2.2.1. Wie der Thron, auf dem die Bodhisattvas weilen,
beschaffen ist [Vers 92c-93]

Und es erfolgt sodann die Thronbesteigung
auf dem Sitz in Form des groRen Lotus. (92)

Die Bliitenblitter im strahlenden Schein von vielerlei edlem
Gestein,

sind im Besitz vom Filament, dem Genussobjekt der Sinneslust,
und von weiteren Lotusblumen, vielmals zehn Millionen,
vollig umschlossen, in allen Gestalten und Formen. (93)

[Sakya Chogden]

Im Dasabhiimikasiitra heillt es: »So viel wie eine Million mal eine Mil-
liarde« verschiedene Edelsteine verzieren den Lotusthron, auf dem der
Bodhisattva der zehnten Ebene weilt, und dieser Lotus ist von einer
Million mal einer Milliarde Lotusblumen umgeben, auf denen die
Bodhisattvas der neun Ebenen im Kreise sitzend ruhen.
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I B ii.2.2.2.10.2.2.2. Von welcher Gefolgschaft [die Buddhas] umgeben
sind [Vers 94-95]

Von den zehn Kriften erfiillt,

geséttigt mit Furchtlosigkeit,

die unergriindbaren Merkmale des Buddha,

[griindend in] Merkmalslosigkeit, sind unausléschbar. (94)

Durch simtlicher guter Taten Kraft

wurde Verdienst und Weisheit zusammengebracht.
Nun umringt vom weiten Kreis der Schiilerschaft,
wie der Vollmond von der Sternenpracht. (95)

[Sakya Chogden]

Auf derartigen Lotusblumen sind die Bodhisattvas der zehnten Ebene
wie der mit einer Vielzahl von Sternen umkrédnzte Vollmond vom
groflen Kreis der Bodhisattvas ab der ersten Ebene umgeben. Deren
Anhdufung von spirituellem Verdienst sammelte sich an durch die
Vielzahl der Methoden des rechten Ubens mit den drei [Toren] von
Korper, Rede und Geist, und die Ansammlung der Anhiufung von
Weisheit zeigt sich in der Unzerstorbarkeit der von jeglichen
Kennzeichen freien unerfassbaren Merkmale des Buddha, so wie in
den, den eigenen Daseinsstrom erfiillenden zehn Kriften', den ihn
sattigenden vier Arten der Furchtlosigkeit? und den achtzehn einzig-
artigen Eigenschaften’.

II. B ii.2.2.2.10.2.2.3. Mittels welcher Weisheit [die Bodhisattvas]
ermichtigt werden [Vers 96]

Aus des Buddhas Sonnenhand

tritt juwelenreiner Lichterglanz.

Wurden die Altesten ermichtigt,

sind alle der Erméchtigung berechtigt. (96)
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[Sakya Chogden]

Im Dasabhumikasitra steht, dass aus dem dem Haarzirkel zwischen den
Augenbrauen aller Tathagatas hervortretenden Lichtstrahl, der be-
zeichnet wird als »Versehen mit der tibernatiirlichen Wahrnehmung
der Allwissenheit«, viele Millionen unzdhlige Lichterketten aus-
strahlen, alle zehn Himmelsrichtungen erhellen und in den Scheitel
des Bodhisattva miinden. Von dort aus treten die Lichterketten in den
Scheitel des Gefolges, und es heilt, dass der Bodhisattva, unmittelbar
nachdem er vom Lichtstrahl getroffen wurde, einhunderttausend
frither nicht erfahrbare meditative Versenkungen erlangt.

[Dolpopal]

Zu diesem Zeitpunkt tritt aus des Buddhas Handfl4che, aus der Hand
von reinem edlen Lichterglanz, ein das Unwissen beseitigendes
Sonnenlicht und erméchtigt die auf der zehnten Ebene weilenden vor-
rangigen Schiiler, die dann allen [anderen Bodhisattvas] Erméchtigung
erteilen.

II. B ii.2.2.2.10.2.3. Erfiilllung der spontanen Aktivitit nach erfolgter
Ermichtigung [Vers 97-98]

Hat der groRe Yogin, der so thronend weilt,
sie, geknechtet von Unwissenheit,

voller Furcht, aufgewiihlt von Leid,

mit dem Auge der Gétter erblickt, (97)

strémen Strahlen des Lichts

miihelos aus seinem Kérper

und er 5ffnet alle Tore derer,

ddmmernd in der Dumpfheit Dunkelheit. (98)
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[Sakya Chogden]

»Der grofle Yogin« ist der Bodhisattva der zehnten Ebene. »Der so
thronend weilt« bezeichnet den Lotussitz. Hierzu heiflt es auch im
Dasabhuimikastitra: Aus des Bodhisattva Fulsohlen, den zum Kniefall
gebeugten Knien, dem Nabel, den beiden Seiten der Rippengegend und
den Handflidchen strémen unzihlig millionenfache Lichtstrahlen, die
in sdmtliche Bereiche der Hungergeister, Hollenbewohner, Tiere,
Menschen, Gotter und Halbgétter dringen und alles Leid beseitigen.

II. B ii.3. Wie die Frucht, die drei Kayas und die erleuchtende Aktivitit,
auf der Ebene des Buddha spontan auftreten

II. B ii.3.1. Warum die Sphére-der-Leere-Weisheit mit Nirvana bezeich-
net wird

IL B ii.3.1.1. Welches Nirvana die Schulen der $rivakas postulieren
[Vers 99ab]

Das Nirvana aller [Arhats], mit Uberresten versehen,
und das ohne Restbestand werden als Nirvana angesehen. (99b)

[Sakya Chogden]

Fiir die Lehrtradition der Sravakas gilt: Die drei [Klassen] Arhats’, die
das Nirvana mit Restbestand verwirklicht haben, treten in die Sphére
ein, in der die Skandhas véllig vernichtet sind. Sie behaupten weiter-
hin, Nirvana [ohne Restbestand] wird dadurch verwirklicht, dass die
produkthaften Faktoren, die das Leben ausmachen, aufgegeben wur-
den. Wem dem so ist, wire somit das bloe Versiegen des Samsara ihre
Bezeichnung [fiir ein Nirvana], das aber nicht das wirkliche Nirvana
sein kann, weil es nicht der Dharmakaya ist. Selbst wenn dies als
Dharmakaya postuliert wiirde, wire [diese Erklirung nicht] hin-
reichend, da lediglich die negativen Emotionen hinter sich gelassen
wurden und es nur dadurch zu einem Ende vom Samsara kam. Sind
jedoch die Hemmnisse zur Allwissenheit nicht einmal teilweise besei-
tigt, dann kommt es auch nicht zu einem Erkennen der Sphire der
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Leere, und solange diese nicht erkannt wurde, kann auch kein Dharma-
kaya postuliert werden.

II. B ii.3.1.2. Welches Nirvana unsere Lehrtradition postuliert [Vers
99cd]

Hier gilt: Nirvana selbst sei
der Geist von [allen] Makeln frei. (99)

[Sakya Chogden]

In unserer eigenen Lehrtradition [des Mahayana] gilt in diesem
Kontext: die Sphire des makellos gewordenen Geistes wird als nicht-
statisches Nirvana bezeichnet, weil sie, frei von den Makeln der
negativen Emotionen, nicht im Samsara verweilt, und zudem das
Gewahrsein ist, das frei ist vom Geistesschleier fehlender Anteilnahme
[am Leid] der Lebewesen.

II. B ii.3.2. Warum das nicht-statische Nirvana der Dharmakaya ist
[Vers 100]

Das wahre Wesen der Lebewesen Wesenlosigkeit

ist ebenfalls Erfahrungsbereich der [Sphire-der-Leere-
Weisheit].

Die dies sehen, sind die mit Macht iiber den Erleuchtungsgeist.
Es ist der Dharmakaya in vollkommener Makellosigkeit. (100)

[Sakya Chogden]

Das wahre Wesen der Sphire-der-Leere-Weisheit, welche das voll-
kommene Fehlen einer Wesenhaftigkeit der Hemmnisse der Lebe-
wesen ist, ist selbst auch der Erfahrungsbereich eben dieses Gewahr-
seins. Dies ist so, weil es einzig von dem sich selbst erkennenden
Gewahrsein erfahren wird und den Bereich sdmtlicher begrifflicher
und konzeptueller Vorstellungen transzendiert. Macht tiber Bodhi-
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citta, das die die zwei Reinheiten beinhaltende Sphire der Leere direkt
erkennt, ist nichts anderes, als die die zwei Reinheiten beinhaltende
Sphire der Leere selbst, und wird, weil es der Kaya aller positiver
Eigenschaften, [so wie die der zehn] Krifte usw. ist, auch als vollkom-
men makelloser Dharmakaya bezeichnet.

I. B ii.3.3. Wie daraus die Aktivitit spontan erwichst [Vers 101]

Erfolgte die Neugestaltung des Ozeans des Gewahrseins
im Dharmakaya, [hinzugefiigter] Befleckung befreit,
bewirkt dies, so wie der wunscherfiillende Edelstein,
aller Wesen Wohl und Seligkeit. (101)

[Sakya Chogden]

Erfolgte im Dharmakaya’, ohne jegliche hinzugefiigte Befleckung, die
Neugestaltung zum Ozean des Gewahrseins, [versehen mit den] zehn
Kriften und mehr, entspringt daraus das ununterbrochene Wirken
zum Wohl der Wesen mittels der beiden Formkayas. Wundert man
sich, wie dies geht, so hilft der Vergleich mit einem facetten- und
farbenreichen wunscherfiillenden Edelstein.

So sei hier gesagt:

Obwohl seit langem hin- und hergerissen im Ozean des Samsara
verlor er sich nicht in der Oase des friedvollen Nirvana.

Im Hain der Sphire der Leere, wie wunderbar der Weise,
ungetriibte Gliickseligkeit dient ihm als Speise.

Zu Beginn herrscht Gliicksverheifung durch der Wesensbefleckung
Lauterung.

GluicksverheiBend dazwischen ist des Keims der Sphire der Leere
Gedeihen.
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Am Ende herrscht GliicksverheiBung durch alles Positiven Erfiillung.
GliicksverheiBend iiberall in Gleichzeitigkeit durch des Seins
Gewahrsein.

Im wunscherfiillenden Baum der edlen Eigenschaften weiter
Verzweigung

weilt der begehrten Sphire der Leere unberiihrte Jungfriulichkeit.
Herangefthrt vom geistergriffenen Karren umfangreicher geistiger
Bildung,

wird sie vom durchdringenden Auge in seiner Klarsichtigkeit - Hier
und Jetzt erblickt.

Die Untersuchung der Sphire der Leere, die Erlduterung tiber die vom
groRen Herrscher Arya Nagarjuna verfasste Abhandlung, genannt
»Lobpreis der Sphdre der Leere«, des aus Zentraltibet stammenden
Meisters Sri Sakya Chogden, einer mit makellos-klarem Intellekt,
kundig in der Unterscheidung des wahren Wesens des Tiefgriindigen.
Verfasst von Serdog Panchen [Sakya Chogden] im ersten Teil des
Vai$akha Pirnima (April-Mai) des Erde-Schwein-Jahres (1479) in
Tshang [Zentraltibet, im Distrikt] Yé-ru in Sa’i Thigle, und aufgezeich-
net von Chokyi Gyaltsen.
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Gliederung des Kommentars von Sakya Chogden

L. Zweck der Abhandlung

I1. Die Abhandlung im Einzelnen

II. A Die kurzgefasste Verehrung der Sphire der Leere [Vers 1]

I1. B Die ausfiihrliche Erlduterung dieser Sphire

I B i. Die Bestimmung der Sphére der Leere [Vers 2]

I. B ii. Wie sich diese [Sphére der Leere] in den drei Stadien vorfindet
IL. B ii.1. Wie zum Zeitpunkt der Grundlage, auf der samsarischen
Ebene, die Sphire der Leere natiirlicherweise rein ist

IL. B ii.1.1. Wie zum Zeitpunkt der Grundlage die Sphire der Leere als
natiirlich-strahlende Lichtheit vorherrscht

II. B ii.1.1.1. Ein veranschaulichendes Beispiel, wie zwar, [zum Zeit-
punkt der Grundlage], urspriingliche Weisheit vorherrscht, aber nicht
entdeckt wird

II. B ii.1.1.1.1. Das Beispiel vom [Wasser]-Milch-Gemisch lehrt, wie alle
Lebewesen von der Weisheit durchdrungen sind

II. B ii.1.1.1.1.1. Das Beispiel, wie zwar die [Weisheit] vorhanden, aber
fiir einen selbst nicht sichtbar ist [Vers 3]

II. B ii.1.1.1.1.2. Das Beispiel, wie das Beseitigen der Befleckungen zum
Erkennen fiihrt [Vers 4]

II. B ii.1.1.1.2. Das Beispiel von der Vase und dem Licht lehrt, wie Weis-
heit immerwahrend strahlende Lichtheit ist

II. B ii.1.1.1.2.1. Das Beispiel, wie das strahlende Licht fiir einen selbst
nicht in Erscheinung tritt [Vers 5]

II. B ii.1.1.1.2.2. Das Beispiel, [wie das strahlende Licht in Erscheinung
tritt], wenn die Befleckungen beseitigt sind

II. B ii.1.1.1.2.2.1. Der eigentliche Sachverhalt [Vers 6-7]

II. B ii.1.1.1.2.2.2. Widerlegung des Gegenarguments, [dass strahlende
Lichtheit produziert und somit neu geschaffen sei] [Vers 8]

II. B ii.1.1.1.3. Das Beispiel von Gestein und Edelstein lehrt, wie immer-
wihrend strahlende Lichtheit vorhanden ist, und wie die Dunkelheit
des Unwissens beseitigt wird

II. B ii.1.1.1.3.1. Das Beispiel der natiirlich-strahlenden Lichtheit [V 9]

146



II. B ii.1.1.1.3.2. Die Beseitigung der Dunkelheit des Unwissens [Vers 10]
II. B ii.1.1.1.4. Das Beispiel von Gold [und Golderz] erklirt, wie sogar
zum Zeitpunkt der [ungereinigten] Grundlage die strahlende Lichtheit
vorhanden ist [Vers 11]

IL. B ii.1.1.2. Ausrdumen der Argumente gegen das Vorhandensein
[urspriinglicher Weisheit] zum Zeitpunkt der [Grundlage]

II. B ii.1.1.2.1. Ausrdumen der Argumente basierend auf dem [Fehl]-
schluss, dass Lebewesen Buddhas sind [Vers 12-13]

II. B ii.1.1.2.2. Ausrdumen der Argumente, basierend auf dem [Fehl]-
schluss, dass die Lebewesen im Besitz der Essenz des Buddha sind

II. B ii.1.1.2.2.1. Der eigentliche Sachverhalt [Vers 14-15]

II. B ii.1.1.2.2.2. Verstdndnis vom Vorhandensein des Buddha-Elements
in den Lebewesen [Vers 16-17]

II. B ii.1.1.2.3. Ausrdumen der Argumente, basierend auf dem [Fehl]-
schluss, dass durch die MaBnahme, die die Befleckungen bereinigt,
auch das [Buddha]-Element zerstért werde

II. B ii.1.1.2.3.1. Ein Einwand

II. B ii.1.1.2.3.2. Entgegnung auf den Einwand

II. B ii.1.1.2.3.2.1. Die Erkldrung, dass die Hemmnisse zu beseitigen sind
II. B ii.1.1.2.3.2.1.1. Die Bestimmung der Hemmnisse

II. B ii.1.1.2.3.2.1.1.1. Ein veranschaulichendes Beispiel [Vers 18]

II. B ii.1.1.2.3.2.1.1.2. Der Sinngehalt [Vers 19]

II. B ii.1.1.2.3.2.1.2. Ein Beispiel, wie [Hemmnisse] beseitigt werden

II. B ii.1.1.2.3.2.1.2.1. Das [eigentliche] Beispiel, [wie Hemmnisse besei-
tigt werden] [Vers 20]

II. B ii.1.1.2.3.2.1.2.2. Der Sinngehalt [Vers 21]

IL. B ii.1.1.2.3.2.2. Die Erkldrung, wie das, was gehemmt wird, nicht
beseitigt werden kann

II. B ii.1.1.2.3.2.2.1. Der Beweis, dass zwar die Hemmnisse beseitigt
werden, aber nicht, was gehemmt wird [Vers 22]

IL. B ii.1.1.2.3.2.2.2. Ein veranschaulichendes Beispiel erkldrt, warum
das [Buddha]-Element [selbst] nicht beseitigt werden kann [Vers 23]
II. B ii.1.1.2.3.2.3. Ausrdumen des [Fehl]schlusses, dass urspriingliche
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Weisheit mit einem Selbst identisch sei [Vers 24-25]

I1. B ii.1.2. Wie aus diesem Grund, [weil zum Zeitpunkt der Grundlage
die Sphire der Leere als natiirlich-strahlende Lichtheit besteht], die
Befleckungen bereinigt werden konnen

II. B ii.1.2.1. Die Erkldrung iiber die MaBnahmen zum Bereinigen der
Hemmnisse

I. B ii.1.2.1.1. Die kurzgefasste [Erklirung iiber die MaRnahmen zum
Bereinigen der Hemmnisse]

II. B ii.1.2.1.1.1. Die Erkldrung iiber das Wissen um die Selbstlosigkeit
der Person als MaRnahme zum Bereinigen der negativen Emotionen
[Vers 26ab]

II. B ii.1.2.1.1.2. Die Erkldrung iiber das Wissen um die Selbstlosigkeit
der Gegebenheiten als MaBnahme zum Bereinigen der Hemmnisse des
zu Wissenden [Vers 26cd]

II. B ii.1.2.1.1.3. Die Erkldrung iiber die [natiirliche] Wesenlosigkeit aller
Gegebenheiten, um ein klares Verstindnis iiber diese beiden [Arten
von Selbstlosigkeit] herbeizufithren

II. B ii.1.2.1.1.3.1. Die Begriindung der Notwendigkeit, [die Hemmnisse]
zu beseitigen

II. B ii.1.2.1.1.3.1.1. Die Begriindung der Notwendigkeit, die negativen
Emotionen zu beseitigen [Vers 27]

II. B ii.1.2.1.1.3.1.2. Die Begriindung der Notwendigkeit, Vorstellungen,
die Hemmnis des zu Wissenden sind, zu beseitigen [Vers 27b von SC]
II. B ii.1.2.1.1.3.2. Verstindnis davon, wie es mdglich ist, [die Hemm-
nisse] zu beseitigen

II. B ii.1.2.1.1.3.2.1. Die eigentliche Erkldrung, [wie es méglich ist, die
Hemmnisse zu beseitigen]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.1.1. Die Begriindung dafiir, wie es moglich ist, die
[falschen] Vorstellungen beziiglich Samsara zu beseitigen [Vers 28]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.1.2. Die Begriindung dafiir, wie es moglich ist, die
[falschen] Vorstellungen beziiglich Nirvana zu beseitigen [Vers 29]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2. Die Erkldrung iiber die MaRnahmen zum Bereinigen

[der Hemmnisse]
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II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.1. Die Erkldrung, wie das abstrakte Allgemeinbild des
gesamten Samsara und Nirvana [nichts anderes als] bloRe Benennung
ist [Vers 30]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.2. Die Erkldrung, wie eine konkrete Gegenstind-
lichkeit nicht existiert, und deshalb einem Gegenstand keine Eigen-
schaft angehingt werden kann [Vers 31-32]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.3. Die Erkldrung wie das Freisein von Begrenzungen
die wahre Absicht [der Lehrreden] des Buddha ist [Vers 33]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.4. Die Erkldrung, wie das Freisein von Begrenzungen
unausdriickbar ist [Vers 34]

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.4.1. Verdeutlichung, wie das Freisein von Begren-
zungen unausdriickbar ist [Vers 35]

II. B ii.1.2.1.2. Die ausfiihrliche [Erkldrung iiber die MaRnahmen zum
Bereinigen der Hemmnisse]

II. B ii.1.2.1.2.1. In welcher Weise der Buddha die Lehre vom eindeuti-
gen Sinn in stufenweiser Abfolge lehrte

II. B ii.1.2.1.2.2. Nachdem die Bestimmung des eindeutigen Sinnes vor-
liegt, die Erklarung, wie diesem im Relativen konventionelle Begriff-
lichkeit beigelegt wird

II. B ii.1.2.1.2.2.1. Anhand von Beispiel und Sinngehalt wird klar-
gemacht, wie, nachdem die Selbstlosigkeit der Person erfasst wurde,
eine Person [in den verschiedenen Stadien unterschiedlich] tituliert
wird [Vers 36-37]

IL. B ii.1.2.1.2.2.2. Wie, nachdem die Selbstlosigkeit der Gegebenheiten
erfasst wurde, individuelle Gegebenheiten mit Begriffen belegt werden
II. B ii.1.2.1.2.2.2.1. Wie der Sphire der Leere [unterschiedliche]
Begriffe zugeteilt werden [Vers 38-43b]

II. B ii.1.2.1.2.2.2.2. Der Sinngehalt in kurzgefasster Form

II. B ii.1.2.1.2.2.2.2.1. Das Sich-Uben in jeglicher Erscheinung als Sphére
der Leere [Vers 43cd]

II. B ii.1.2.1.2.2.2.2.2. Wie durch ein derartiges Sich-Uben die Beschaf-
fenheit der Sphére der Leere in ihrer Vollstdndigkeit erkannt wird
[Vers 44-45]
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II. B ii.1.2.2. Wie sich die Frucht aus dem Bereinigen [der Sphire der
Leere] einstellt

II. B ii.1.2.2.1. Wie es letztendlich zum Dharmakaya kommt

II. B ii.1.2.2.1.1. Wie Unwissen vorherrscht, solange das wahre Wesen
des Geistes nicht erkannt wurde [Vers 46]

IL. B ii.1.2.2.1.2. Wie durch ein Erkennen [des wahren Wesens des
Geistes] dieses [Unwissen] bereinigt ist

II. B ii.1.2.2.1.2.1. Das eigentliche [Ergebnis] [Vers 47]

II. B ii.1.2.2.1.2.2. Die Frucht, und wie gesondert von ihr nichts gesucht
werden muss

II. B ii.1.2.2.1.2.2.1. Wie die eigene, von Verunreinigungen gelduterte
Sphire der Leere, als vollkommenes Erwachen bezeichnet wird [V 48]
II. B ii.1.2.2.1.2.2.2. Wie dieses Erwachen als frei von einem Kommen
und Gehen erklirt wird [Vers 49]

II. B ii.1.2.2.1.2.2.3. Wie durch die Fackel des Gewahrseins das Erwachen
des eigenen Daseinsstromes erkannt wird

II. B ii.1.2.2.1.2.2.3.1. Die Erkldrung, wie es sinnvoll ist, sich auf die »die
Nicht-Vielheit erkennende Fackel des Gewahrseins« zu stiitzen [V 50]
II. B ii.1.2.2.1.2.2.3.2. Die Erkldrung, wie dadurch allméhlich der
Dharmakaya sichtbar wird [Vers 51]

II. B ii.1.2.2.2. Wie, als Begleiterscheinung, das In-Erscheinung-Treten
der Formkérper zustande kommt

IL. B ii.1.2.2.2.1. Wie flir die ohne spirituelles Verdienst und
Gewahrsein, diese [Formkérper] nicht in Erscheinung treten [V 52-53]
II. B ii.1.2.2.2.2. Wie fiir die mit [spirituellem Verdienst und
Gewahrsein], diese [Formkérper] in Erscheinung treten

IL. B ii.1.2.2.2.2.1. Wie fiir die mit spirituellem Verdienst, die Aus-
strahlungskérper in Erscheinung treten [Vers 54-55]

IL. B ii.1.2.2.2.2.2. Wie fiir die mit Gewahrsein die Freudenkérper in
Erscheinung treten

II. B ii.1.2.2.2.2.2.1. Die Prdsentation der zehn Bodhisattva-Ebenen beim
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Prozess des Bereinigens der Makel von der eigenen Sphire der Leere
[Vers 56]

IL. B ii.1.2.2.2.2.2.2. Wie sich auf dieser und jener Ebene, im eigenen
Gewahrsein, die Freudenkorper gemeinsam mit deren Bereichen
manifestieren [Vers 57]

IL. B ii.1.2.2.3. Die Erkldrung, wie in allen Stadien der Grundlage, des
Pfades und der Frucht die Sphére der Leere des Geistes an sich als ein
von Makeln bereinigter Zustand bezeichnet wird

II. B ii.1.2.2.3.1. Die Erkldrung, wie sdmtliche Faktoren der zum Nirvana
fiihrenden Vorziige Beschaffenheit der Sphire der Leere sind [Vers 58]
II. B ii.1.2.2.3.2. Die Erkldrung, wie sdmtliche Faktoren der daseins-
bezogenen samsarischen Zustdnde Beschaffenheit der Sphére der
Leere sind [Vers 59]

II. B ii.1.2.2.3.3. Die Erkldrung, wie deshalb ausschlieRlich das Wissen
um die Sphére der Leere bedeutungsvoll ist

II. B ii.1.2.2.3.3.1. Das hochste Wissen in Einklang mit dem Gewahrsein
der zum Erwachen fithrenden Faktoren [Vers 60-61]

II. B ii.1.2.2.3.3.2. Illustration, wie das Gewahrsein des hochsten
Wissens assimiliert wird [Vers 62-63]

IL. B ii.1.2.2.3.3.3. Wie das assimilierte Gewahrsein imstande ist, die
Hemmnisse zu beseitigen [Vers 64-65]

IL. B ii.1.3. Die Erkldrung, wie ein Bereinigen der Befleckungen von den
Bedingungen fiir das Erwecken des Potenzials abhdngt

IL. B ii.1.3.1. Wie der aktive Einsatz mit der Geisteshaltung, die nach
Erwachen strebt, das Buddha-Element zum Entfalten bringt [V 66-68]
II. B ii.1.3.2. Wie das Aktivieren der Wirkungsfahigkeit des Buddha-
Elements von der Motivation innerhalb der Geisteshaltung, die nach
Erwachen strebt, abhingt [Vers 69-73]

I, B ii.2. Wie sich auf der Ebene der Aryas des Mahayana-Pfades, die
zweifache Reinheit des Dharmakaya stufenweise herausbildet
I1. B ii.2.1. Die kurzgefasste Erklarung
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II. B ii.2.1.1. Wie Anfinger auf dem vortrefflichen Pfad [des Mahayana]
den Dharmakaya ideell wahrnehmen [Vers 74]

IL. B ii.2.1.2. Wie sich, indem die Bodhisattva-Ebenen erlangt werden,
der Dharmakaya allmahlich offenbart [Vers 75-76]

IL. B ii.2.2. Die ausfiihrliche Erlduterung

IL. B ii.2.2.1. Wie die Bodhisattva-Neulinge imstande sind, den
Dharmakaya aufgrund bloRer Hingabe zu erkennen [Vers 77]

IL. B ii.2.2.2. Wie sich auf den zehn Bodhisattva-Ebenen der
Dharmakaya mehr und mehr zeigt

II. B ii.2.2.2.1. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der ersten
Bodhisattva-Ebene [Vers 78]

IL. B ii.2.2.2.2. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der zweiten
Bodhisattva-Ebene [Vers 79]

IL. B ii.2.2.2.3. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der dritten
Bodhisattva-Ebene [Vers 80]

IL. B ii.2.2.2.4. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der vierten
Bodhisattva-Ebene [Vers 81]

IL. B ii.2.2.2.5. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der fiinften
Bodhisattva-Ebene [Vers 82]

IL. B ii.2.2.2.6. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der sechsten
Bodhisattva-Ebene [Vers 83]

IL. B ii.2.2.2.7. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der siebten
Bodhisattva-Ebene [Vers 84]

II. B ii.2.2.2.8. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der achten
Bodhisattva-Ebene [Vers 85]

II. B ii.2.2.2.9. Die Prédsentation des Dharmakaya auf der neunten
Bodhisattva-Ebene [Vers 86]

II. B ii.2.2.2.10. Die Prdsentation des Dharmakaya auf der zehnten
Bodhisattva-Ebene

II. B ii.2.2.2.10.1. Wie im meditativen Gleichgewicht der Dharmakaya
vergegenwirtigt wird

II. B ii.2.2.2.10.1.1, Das wahre Wesen [der zehnten Ebene] [Vers 87-88]
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IL. B ii.2.2.2.10.1.2. Als zusammenfassender Abschluss, Verehrung der
Sphire der Leere der zehnten Ebene

II. B ii.2.2.2.10.1.2.1. Die Unergriindbarkeit des Dharmakaya [Vers 89]
II. B ii.2.2.2.10.1.2.2. Ehrerbietung diesem [geistig unerfassbaren
Dharmakaya] [Vers 90]

IL. B ii.2.2.2.10.2. Wie im nachmeditativen Zustand die Formkorper
ermdchtigt werden

II. B ii.2.2.2.10.2.1. Was durch die Ermichtigung verursacht wird [Vers
91-92b]

IL. B ii.2.2.2.10.2.2. Wie die Ermichtigung verlduft

II. B ii.2.2.2.10.2.2.1. Wie der Thron, auf dem die Bodhisattvas weilen,
beschaffen ist [Vers 92c-93]

I1. B ii.2.2.2.10.2.2.2. Von welcher Gefolgschaft [die Buddhas] umgeben
sind [Vers 94-95]

IL. B ii.2.2.2.10.2.2.3. Mittels welcher Weisheit [die Bodhisattvas]
ermichtigt werden [Vers 96]

II. B ii.2.2.2.10.2.3. Erfiillung der spontanen Aktivitit nach erfolgter
Erméchtigung [Vers 97-98]

IL. B ii.3. Wie die Frucht, die drei Kayas und die erleuchtende Aktivitit,
auf der Ebene des Buddha spontan auftreten

II. B ii.3.1. Warum die Sphére-der-Leere-Weisheit mit Nirvana
bezeichnet wird

II. B ii.3.1.1. Welches Nirvana die Schulen der Sravakas postulieren
[Vers 99ab]

I1. B ii.3.1.2. Welches Nirvana unsere Lehrtradition postuliert [V 99¢d]
IL. B ii.3.2. Warum das nicht-statische Nirvana der Dharmakaya ist
[Vers 100]

I1. B ii.3.3. Wie daraus die Aktivitdt spontan erwdchst [Vers 101]
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Verzeichnis der verwendeten Abkiirzungen

ACIP: Asian Classic Input Project (www.aciparchive.org)

BA: 'Gos Lotsava gZhon nu dpal; theg pa chen po rgyud bla ma'i bstan bcos
kyi ‘grel bshad de kho na nyid rab tu gsal ba'i me long [Blockprint],
Critically edited by Klaus-Dieter Mathes, Franz Steiner Verlag 2003.
Both.: Bothlingk; Sanskrit-Worterbuch in kiirzerer Fassung 1928.
D: Derge Tripitaka

Dolpopa: Dolpopa Sherab Gyaltsen

Edg.: Edgerton, Franklin; Buddhist Hybrid Sanskrit Grammar and
Dictionary, Motilal Banarsidass 1985

G: Goldener Tengyur

JIABS: Journal of the Internation Association of Buddhist Studies
Khenpo Rinpoche: Khenpo Tsultrim Gyamtsho Rinpoche
KTGR: Khenpo Tsultrim Gyamtsho Rinpoche

MW: Monier Williams; Sanskrit-English Dictionary

RGVV: Ratnagotravibhagavyakhyd

Sakya Chogden: Serdog Panchen Sakya Chogden

SKK: Kong Sprul Blo Gros Mtha' Yas; Shes Bya Kun Khyab Mdzod
skr.: sanskrit

TBRC: The Tibetan Buddhist Resource Center (www.tbrc.org)
tib.: tibetisch

Uttaratantra: Asaniga; Mahdyanottaratantrasdastra

Literaturverzeichnis tibetische Autoren und Titel

Kong sprul blo gros mtha' yas:

R a5 gs gaRyg R In ARG als yarasn T rqs s g i garamager
B &g NcTAE] tib. Theg pa chen po rgyud bla ma'i bstan beos snying
po'i don mngon sum lam gyi bshad srol dang sbyar ba'i rnam par ‘grel pa
phyir mi ldog pa seng ge'i nga ro. Rumtek 1987.

- TBRC W21961-1715 S1.-365

[ BISER| tib. shes bya kun khyab mdzod. Shechen Parkhang,
Kathmandu. 4 Vol.
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'G6s lo tsa ba gzhon nu dpal:

R 355y gaAagg AN Yadwtqg A5 Hy2amNarsAR AR tib. theg pa
chen po rgyud bla ma'i bstan beos kyi 'grel bshad de kho na nyid rab tu gsal
ba'i me long. Edited by Klaus-Dieter Mathes, Franz Steiner Verlag 2003.

Rang byung rdo rje, ka rma pa:

IR FNRIE AR AT g5 rwxAq7 A tib. dbu ma chos dbyings bstod pa'i rnam
par bshad pa. Rang byung rdo rje; gsung 'bum. TBRC: W2MS22975 Fol.1-
125

RaRF Y FRa A Fas) tib. nges don phyag rgya chen po'i smon lam. Rang
byung rdo rje; gsung 'bum. TBRC: W30541. Fol. 621 - 626.

$a kya mchog ldan:

BN YRR YRR UGN TRV R YT IIN T FH AR RIT W EN TRIRAFH AT ] tib.
chos kyi dbyins su bstod pa zhes bya ba'i bstan bcos kyi rnam par bshad pa
chos kyi dbyings rnam par nges pa. Gser mdog pan chen $a kya mchog
ldan; gsung 'bum. TBRC W23200-0814 Fol.303-346.

[RF 3= ER e adar Iy AsgsR §aAagara) tib. don dam byang chub
sems 'grel gyi bshad pa dbu ma'i snying po bsdus pa. Gser mdog pan chen $a
kya mchog ldan; gsung 'bum. TBRC W23200-0814 Fol.346-391.

|FA AR A RE &8 IR RS AR AE REN T B R AN IR YT WA YN AR ER R H
3A3cq) tib. zab mo nang gi don rnam par bshad pa'i bstan beos kyi tshig don
gsal bar byed pa'i legs bshad nor bu rin po che'i phreng ba. TBRC W30541
Fol.1-674

Shes rab rgyal mtshan, dol po pa:

AR g g G sy sREwa3ewags 2y tib. phags pa klu sgrub kyis mdzad
pa'i chos dbyings bstod pa. Shes rab rgyal mtshan; gsung 'bum. TBRC
W21208-3494 Fol.137-157

Bsod nams bzang po:
RN BN YRR YRR A g IR AGR AL ANA| tib. dbu ma chos kyi
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dbyings su bstod pa'i rnam par bshad pa snying po gsal ba. Shang thang
then ma dpe skrun khang o0.J. S.20-174 TBRC W27553-4379 Fol.1-77
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Zur Schreibweise
In die deutsche Sprache eingegangene Begriffe aus dem Sanskrit
wurden in der gingigen Schreibweise iibernommen: z.B. »karmac fiir

»karman etc.

Der tibetische Grundtext

Von den zur Ubersetzung beniitzten tibetischen Grundtexten diente
primér : Goldener Tengyur (gser gyi lag dris ma) auch Ganden Tengyur
[G:] genannt [TBRC W23702 Fol. 182-192], dies mit Unterstiitzung des
Kommentars von Sakya Chogden.
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Abweichungen und Vorzug der Lesart des Grundtextes

Derge Tengyur Toh.1118 [TBRC W23703 Fol.128-136] anstelle des
Goldenen Tengyur [G:], bevorzugt in:

Vers 50 Zeile 3 statt: tib. bdag la rtag par gnas zhes bya zu: tib. bdag la
brtags pas gnas zhes bya; Vers 55 Zeile 1 statt: tib. mgon po de yi gzugs kyi
sku zu: tib. mgon po de yi gzugs kyi skus; Vers 55 Zeile 2 statt: tib. bskal pa
mang por bzhugs nas ni zu: tib. bskal pa mang por bzhugs nas kyang; Vers
58 Zeile 4 statt: tib. bskal pa tshe yi rgyu gang yin zu: tib. bskal pa'i tshe yi
rgyu gang yin; Vers 60 Zeile 2 statt: tib. gang gis 'bras bu mi zad gang zu:
tib. gang gi 'bras bu mi zad gang; Vers 67 Zeile 3 statt: tib. rtag tu shes rab
brtan pa ste zu: tib. rtag tu shes rab bsten pa ste; Vers 98 Zeile 1 statt: tib.
de yi sku la 'od zer nams zu: tib. de yi sku las 'od zer nams; Vers 100 Zeile 3
statt: tib. de mthong byang chub sems dpa'o zu: tib. de mthong byang chub
sems dbang po.

Vorgenommene Korrekturen des Goldenen Tengyur [G:] Grundtextes
Vers 59 Zeile 1 korrigiert tib. mkhas zu: tib. khams; Vers 59 Zeile 3
korrigiert tib. che zu: tib. tshe. Nicht berticksichtigt wurde Vers 91 Zeile
5 tib. pad ma chen po'i rang bzhin gyis. Eine Extrazeile, die nur in dieser
Edition ist.

Vorgenommene Korrekturen in der Gliederung des Kommentars von
Sakya Chogden

II. B ii.1.1.2.4. korrigiert zu II. B ii.1.1.2.3. Gliederung zu Vers 18 Fol.
310.6

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.2. falsche Verszuordnung. Statt Vers 31 zugeordnet
zu Vers 31-32 Fol. 314.4

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.3. falsche Verszuordnung. Statt Vers 32 zugeordnet
zu Vers 33 Fol. 315.1

II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.4. falsche Verszuordnung. Statt Vers 33
tibergeordneter Gliederungspunkt Fol. 315.4

II. Bii.1.2.1.1.3.2.2.5. zu II. B ii.1.2.1.1.3.2.2.4.1. Vers 35 Fol. 315.6
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Anmerkungen

Einleitungsvers

Der wunscherfiillenden Jungfrau ... Untersuchung: Diese beiden Einleitungs-
verse stehen in engem Zusammenhang mit den abschlieBenden Versen
am Ende der Abhandlung, wodurch ihr verborgener Sinn ein wenig an
Klarheit gewinnt.

Zweck der Abhandlung

Die Irrtiimer ... gekleidet wird: Die hier aufgefithrten Punkte stellen Sicht-

weisen vieler unterschiedlicher Lehrmeinungen und buddhistischer

Lehrer dar und werden in der gesamten Kommentarschrift von Sakya

Chogden im einzelnen widerlegt.

[Anm.1]

dialektisches Fahrzeug: tib. mtshan nyid theg pa damit ist das grof3e Fahr-

zeug, Mahayana, gemeint, das allgemein als ursdchliches dialektisches

Fahrzeug bezeichnet wird. Im Schatz des Wissens ist es folgendermafen

definiert:
»Es wird deshalb groRRes Fahrzeug genannt, weil man durch den
Einstieg in dieses Fahrzeug die Kraft innehat, die einen dazu
befdhigt, zur [eigenen] Buddhaschaft zu reisen, die durchdrin-
gende Intelligenz umfassend und den Aktivitdtsradius weit-
reichend zu machen, und weil dadurch samtliche Freuden des
»Hoheren Daseins« und Gliickseligkeiten des »Eindeutig Guten«
erlangt werden kénnen.«

AR SEFEEARAVIRE] R TN T AR T AN SF AT IR YT NN I A RF TGN T

3 tib. theg pa 'dir zhugs na sangs rgyas su bgrod par byed pa'i stobs yod pa

dang / /shes rab rgya che zhing spyod yul yangs pa dang / /mngon mtho'i

dga' ba dang / /nges legs kyi bde ba thams cad 'thob par byed pas theg pa

chen po zhes bya ste/ SKK Vol. VAM 248a
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Dariiber, wer sich mit dem dialektischen Fahrzeug auseinandersetzt,
heif3t es im Schatz des Wissens:
»In den monastischen Lehrinstituten wird der dialektische Weg,
und in den Meditationsanstalten der Weg des Mantra [beschrit-
ten].«
RS T EES FY IR R TargN 3R tib. bshad gra la mtshan nyid theg pa
dang sgom gra la sngags nyid SKK Vol. E 169b
[Anm.2]
Sphdre-der Leere-Weisheit: tib. chos dbyings ye shes ist das der Sphdre der
Leere innewohnende Gewahrsein, die innewohnende urspriingliche
Weisheit.
[Anm.3]
reine Negation: tib. med dgag, med par dgag pa skr. prasajyapratisedha, von
Grund auf Nichtexistentes, nichts-bestétigende oder nichts-
einschlieRende Verneinung. Vereinfacht dargestellt bezeichnet »reine
Negation« oder »bloRe Leere« das Leersein von, bzw. das Fehlen aller
Eigenschaften. Es wird keine weitere innewohnende Eigenschaft pos-
tuliert.
[Anm.4]
natiirlich vorhandene Anlage: Siehe: Vers 68 Anm.3
[Anm.5]
das nicht-statische Nirvana: tib. mi gnas pa'i mya ngan las 'das pa skr.
apratistitanirvana, oder auch grenzenloses Nirvana, ist frei von den
Fesseln des Daseins, des Samsara, und dem Frieden des Nirvana. Fiir
ausfiihrlichere Definitionen siehe Sakya Chogden's Kommentar zu
Vers 47 und Vers 99

Vers 1

Sanskrit nach Kano: dharmadhatuh namas tubhyam sarvasattvesv
avasthitam / yasya (na?) te parijfianad bhrama- x x x x //

[Anm.1]

die drei Daseinsbereiche: Sie machen den leidhaften samsarischen
Bereich aus und werden in die unteren, mittleren und héheren
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Bereiche eingeteilt und von verschiedenen Klassen Lebewesen
bewohnt.
[Anm.2]
negative Emotionen: tib. nyon mongs skr. klesa, dies sind hauptsichlich die
fiinf Storgefiihle oder Geistesgifte: Begierde, Zorn, Unwissenheit, Stolz
und Eifersucht. Dariiber hinaus gibt es unterschiedliche Klassifikatio-
nen in negative Haupt- und Neben-Emotionen und Untergruppen
davon. Die sechs Hauptkle$as sind: Begierde, Zorn, Stolz, Unwissenheit,
Zweifel und eine Gruppe falscher Sichtweisen. Im Schatz des Wissens
heif3t es:
»Sind die Hauptklesas beseitigt, dann lsen sich die sekunddren
negativen Emotionen von selbst auf.«
3 HENE I QINUHLAE tib. rtsa nyon spangs na nye nyon shugs la
spang ba'i phyir SKK Vol. YA 110a
Ebenso besteht die Klassifikation in vier Hauptklesas und sechs Neben-
klesas und weitere. Alle negativen Emotionen sind Ursache fiir Leid.
Hauptursache fiir den Daseinskreislauf ist Unwissenheit. In dieser
Abhandlung werden sie im Vers 18 als die fiinf Hinderungen: Gier,
Ubelwollen, Faulheit, Erregung und Zwiespiltigkeit erklart.
[Anm.3]
den Samsara zu bewirken: wtl. »[die Lebewesen] in den Samsara hinein-
zuziehen«
[Anm.4]
Buddhanatur: Hier: tib. rgyal ba'i snying po skr. jinagarbha auch fir tib.
bde bar gshegs pa'i snying po skr. sugatagarbha oder tib. de gshegs snyings
po skr. tathagatagarbha. Der in der Ubersetzungsliteratur gebrauchliche
Begriff »Buddhanatur« wird in meiner Ubersetzung des Kommentars
von Sakya Chogden mit »Buddha-Essenz« wiedergegeben. Dies gilt
ebenfalls fiir den Subkommentar von Khenpo Tsultrim Gyamtsho
Rinpoche. Fiir die anderen Kommentare steht Buddhanatur. Ich wihlte
diese beiden unterschiedlichen Ubertragungen, um damit die unter-
schiedlichen Sichtweisen der Autoren auszudriicken. Nach der Darstel-
lung von Sakya Chogden ist die Buddha-Essenz nicht natiirlich vorhan-
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dener Bestandteil der Lebewesen. Die Manifestation der Buddha-
Essenz ist das Ziel, das Erreichen des vollkommenen Dharmakaya.
Dolpopa hingegen behauptet, dass die Buddhanatur natiirlicherweise
und immerwihrend in allen Wesen vorhanden ist, was aussagt, dass
alle Lebewesen im Kern bereits Buddha sind. Fiir eine nihere Erkla-
rung der Unterscheidung zwischen den Ansichten von Sakya Chogden
und Dolpopa s. auch [Mathes: 2004, JIABS].

[Anm.5]

zwolf Glieder des abhdngigen Entstehens: tib. rten cing 'brel bar 'byung ba
skr. pratityasamutpada, so genannt weil sich aus dem urséchlichen
Faktor der Unwissenheit die anderen Faktoren einstellen. Um den
Zustand der Befreiung, Nirvana, zu erreichen, muss der Prozess aufge-
16st und Unwissenheit, die Hauptursache, beseitigt werden. Die zwolf
Glieder sind der Reihenfolge nach: (1) Unwissenheit, (2) Gestaltungs-
krifte, (3) Bewusstsein, (4) psychophysische Komponenten (Name und
Form), (5) Sinnesbereiche, (6) Kontakt, (7) Empfindung, (8) Begehren,
(9) Ergreifen, (10) Werden, (11) Geburt, (12) Alter und Tod.

[Anm.6]

falsches Vorstellen: tib. yang dag par ma yin pa'i kun tu rtog pa skr.
abhiitaparikalpa, wortlich: »das Vorstellen von Unwirklichem« [Mathes:
1996, S.279]. »Unwirklich« sind sdmtliche Gegebenheiten. Sowohl die
vermeintlich duleren Objekte, als auch das diese erfassende Bewusst-
sein, das Subjekt.

[Anm.7]

Was wir Lebewesen nennen: Lebewesen tib. sems can heilRt wortlich tiber-
tragen: »mit Geist versehen«. An dieser Stelle korrigiert. Auslassung
von tib. can im Kommentar; siehe: [Brunnhélzl: 2007]

[Anm.8]

mit den Hemmnissen [der negativen Emotionen und den Hemmnissen des zu
Wissenden] behaftet sind: Hemmnis der negativen Emotionen tib. nyon
mongs kyi sgrib pa skr. klesavarana, bedeutet, dass die negativen
Emotionen selbst Hemmnis zum Erlangen der Buddhaschaft sind. Das
Hemmnis der negativen Emotionen wird dadurch beseitigt, dass das
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Flir-wahr-Halten eines Selbst der Person aufgeldst wird.
Das Hemmnis des zu Wissenden tib. shes bya'i sgrib pa skr. jfieyavarana,
hemmt die Erkenntnis der Allwissenheit und wird dadurch beseitigt,
dass das Fiir-wahr-Halten eines Selbst der Gegebenheiten aufgeldst
wird.
Fiir eine Definition von Selbst der Person und Selbst der Gegeben-
heiten siehe: Sakya Chogden und Sénam Zangpo Kommentare zu Vers
26cd. Hemmnis zur Allwissenheit und Hemmnis des zu Wissenden sind
somit bedeutungsgleich. Im Schatz des Wissens heift es:
»Die Wurzel des Daseins ist das Sich-Klammern an eine wahr-
hafte Existenz; und die sich daraus ergebende Folge sdmtlicher
negativer Emotionen, so wie Begierde und weitere, sind einzig
Hemmnis der negativen Emotionen. Und weiter, im [Uttara-
tantra]: »Der Kreislauf dreifach falscher Vorstellung ist Hemm-
nis des zu Wissenden, und so heiRt es, dass die aberhundert
begrifflichen Vorstellungen {iber ein zu erfassendes [Objekt]
und erfassendes [Subjekt] Hemmnis des zu Wissenden sind.«
R & A RRg G A U R R A RS A S NS 5 ACa R RSN TR 57 B
FARaAg D] AR A B AR (REJISRFTIRAER] [BAR] AN
3 e T 53 B AE S QNI tib. srid pa'i resa ba ni bden 'dzin yin la de dang
des bskyed pa'i chags sogs nyon mongs 'khor bcas thams cad nyon sgrib kho
na yin gyi/ 'khor gsum rnam par rtog pa gang / /de ni shes bya'i sgrib par
‘dod/ /ces dang / /shes sgrib gzung 'dzin gyi rnam rtog brgya rtsa zhes sogs...
SKK Vol. VAM 275b
Entsprechend dem Uttaratantra lautet die Definition der beiden
Hemmnisse:
»Hemmnis des zu Wissenden ist der Kreislauf dreifach falscher
Vorstellung.
Hemmnis der negativen Emotionen, Gedanken, so wie

Missgunst.«
«

AR A A AR EAAR] (REGUFRRT AR TR Ry EE A 3R 5
Jear§am=ais) tib. /'khor gsum rnam par rtog pa gang / /de ni shes bya'i
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sgrib par 'dod/ /ser sna la sogs rnam rtog gang / /de ni nyon mongs sgrib par
'dod// V.14 skr. trimandalavikalpo yas taj jiieyavaranam matam /
matsaryadivipakso yas tat klesavaranam matam// V.14
Der Kreislauf dreifach falscher Vorstellung ist die Vorstellung, am Bei-
spiel der Freigebigkeit, dass Gebender, Empfangender und der Akt des
Gebens wirklich sind. Die Hemmnisse der negativen Emotionen
konnen bereits durch die niederen Yanas beseitigt werden, jedoch
konnen erst durch die Ausiibung der héheren Yanas die Hemmnisse
des zu Wissenden gemeinsam mit den subtilsten Pragungen beseitigt
und dadurch der Zustand der Allwissenheit, die vollkommene Buddha-
schaft, erlangt werden. Im Schatz des Wissens heiflt es dazu:
»Im Hinayana kénnen zwar simtliche Hemmnisse negativer
Emotionen hinter sich gelassen werden, aber es gibt keine
Mdglichkeit, sdimtliche Hemmnisse des zu Wissenden zu
beseitigen. Im Mahayana hingegen kénnen beide Hemmnisse
gemeinsam mit allen vorhandenen Pragungen hinter sich
gelassen werden.«
35 §R VA HE SN AR AN FR AV R A SN IR R REG AR (R AR RA SR
SR RSN ANV LRGN NI BEE| tib. nyon sgrib mtha' dag spong nus
rung shes sgrib mtha' dag spong mi nus par theg dman dang / /sgrib gnyis
bag chags dang bcas pa mtha' dag spong bar nus pa theg chen no SKK Vol.
VAM 247b

Vers 2

[Anm.1]

Nirvana und auch Sphire der Leere sind mit diesem synonym: Sakya
Chogden gibt zu verstehen, dass der Dharmadhatu der Liuterungs-
grund fiir die Verunreinigungen und synonym mit Nirvana und
Dharmakaya ist. Der Unterschied zwischen Dharmadhatu und den
letzten beiden besteht darin, dass letztere Bezeichnungen fiir den
bereits abgeschlossenen Reinigungsprozess sind. Dies besagt aber
nicht, dass der Dharmakaya als etwas verschiedenes davon verstanden
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wird. Karmapa Rangjung Dorje driickt dies in seinem Mahdamudra-Gebet
folgendermalfien aus:
»Lauterungsgrund ist der Geist selbst, Lichtheit-Leerheit in
Vereinigung.
Liuterungsmittel, das grole Vajrayoga der Mahamudra.
Liuterungsgegenstand, der Tduschung fliichtige Befleckung.
Der Liuterung Wirkung offenbare sich als makelloser
Dharmakaya.«
=R R By R gR g [ER YRS EERFuATRAN| [gRIF NGy
AR A &N [gRaRgN R INE s g= e tib. shyang gzhi sems nyid gsal
stong zung 'jug la/ /sbyong byed phyag chen rdo rje'i rnal 'byor ches/ /sbyang
bya glo bur 'khrul pa'i dri ma rnams/ /sbyangs 'bras dri bral chos sku mngon
'‘gyur shog Rang byung rdo rje. Nges don phyag rgya chen po'i smon
lam. In Rang byung rdo rje: Collected Works. TBRC W30541. 16 Vol. 11:
621 - 626.

Vers 3
[Anm.1]
der zweifach reine Dharmakdya: Einfach ausgedriickt ist dies das Stadium
frei von den hinzugefiigten Befleckungen, den Hemmnissen der
negativen Emotionen und den Hemmnissen des zu Wissenden. Im
Schatz des Wissens heil3t es:
»Definition fiir Dharmakaya oder auch Svabhavikakaya ist: Es ist
die alle nicht verunreinigten guten Eigenschaften innehabende
natiirlich reine Sphére der Leere, die durch das wiederholte
Beseitigen von sdmtlichen hinzugefiigten Befleckungen zu dem
wurde, was in seiner Wesenheit die beiden Reinheiten innehat.«
NEEBIR] IUNT WA B g 55 FR eq AAEN Y e R Aas P gs AR RA A
SRR A g Sy AR UR A EN A AN e FEA YR g FE AR Y
%ﬁ'ﬁ] tib. mtshan nyid ni/zag pa med pa'i yon tan thams cad dang ldan pa'i
chos kyi dbyings rang bzhin gyis rnam par dag pa nyid glo bur gyi dri ma
thams cad dang yang bral nas dag pa gnyis ldan gyi ngo bo nyid du gyur pa ni
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ngo bo nyid sku'am chos kyi sku ste/ SKK Vol. YA 161b

Vers 5

Verse 5 bis 7 sind im Sanskrit erhalten, zitiert nach Kano:

yatha dipo ghatastho hi na kecid avabhasate / tatha klesaghatastho hi
dharmadhatur na bhasate //

Vers 6
yena yena hi parsvena cchidribhavati tadghatam / tena tena hi parsvena
rasmaya tasya nirgatalh] //

Vers 7
yada samadhivajrena bhinnam bhavati tadghatam / sa tadakasaparyantam
samantad avabhasate //

Vers 8

[Anm.1]

nicht zu sein aufhdren: Das bedeutet, es tritt keinerlei Verdnderung der
Sphire der Leere beim Ubergang von einer gewdhnlichen Person in
eine Person der hoheren Entwicklungsstufe ein.

Vers 12

[Anm.1]

dass die Buddha-Essenz in allen Lebewesen gegenwiirtig sei: Sakya Chogden
unterscheidet die beiden Begriffe: Potenzial der Lebewesen tib. sems
can gyi khams skr. sattvadhatu, und Buddha-Essenz (bzw. Buddhanatur)
tib. sangs rgyas kyi snying po skr. buddhagarbha. Das Potenzial ermdglicht
das Buddha-Sein (bzw. die Buddhaschaft) und ist in allen Stadien der
Lebewesen prisent, wihrend die Essenz des Buddha sich erst zum Zeit-
punkt des Erlangens der Buddhaschaft manifestiert.

Die Gleichsetzung von [Buddha]-Essenz, tib. snying po nyid und Buddha-
Sein (bzw. Buddhaschaft), tib. sangs rgyas nyid in diesem Zusammen-
hang ist auch Vers 15 der beiden Ausgaben [D:] und [G:] des Grund-
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textes zu entnehmen: Fiir Essenz tib. snying po nyid im Goldenen
Tengyur steht tib. sangs rgyas nyid im Derge Tengyur.

Vers 16
Same wird hier generell als Entstehungsgrund verstanden.

Vers 17
Das Buddha-Element ist der Same fiir das Erlangen des Zustandes eines
Buddha und sdmtlicher sich bei der Buddhaschaft manifestierenden
Buddhaqualitédten. Dolpopa erklért dieses Buddha-Element sogar als
Grundlage aller Gegebenheiten des Samsara und Nirvana. Laut Khenpo
Tsultrim Gyamtsho Rinpoche ist das Nicht-Erkennen der Buddha-
Essenz Grundlage flir Samsara, da der eigene Verwirrungszustand
nicht aufgeldst wurde. Das Erkennen der Buddha-Essenz ist Nirvana,
da durch die Erkenntnis der wahren Natur des Geistes simtliche
Verwirrungszustidnde beseitigt sind. GO Lotsava kommentiert in
seinem Kommentar zu Asangas Mahayanottaratantrasastravyakhya
diesen Vers mit den Worten:
»Grob gesagt ist diese [Buddha]-Essenz Same und Grundlage fiir
alle mit dem Nirvana [in Einklang stehenden] positiven
Eigenschaften.«
=AY JL TR PR CE AN AR WA EN g S TN T RRBE NG B tib. rags par
ni snying po de nyid mya ngan las 'das pa'i chos thams cad kyi sa bon dang
rten yin te/ Vol. BA 110b. 'Gos lo tsa ba Gzhon nu dpal: Theg pa chen
po'i rgyud bla ma'i bstan bcos kyi 'grel bshad de kho na nyid rab tu gsal
ba'i me long,. Ed. Klaus-Dieter Mathes, Franz Steiner Verlag 2003. Siehe
dazu auch Sakya Chogdens Kommentar zu Buddha-Essenz in Vers 76
und Mathes: 2008, S.220
[Anm.1]
solitiires Endprodukt: die Ubertragung von tib. de kho na gnas mit
»solitdres Endprodukt« ist fragwiirdig. Sie ergibt sich hier aus dem
Zusammenhang,
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[Anm.2]

Die Lebewesen sind im Besitz der Essenz des Buddha: Dies bezieht sich auf
die Aussage im Uttaratantra Vers 1.28. Fiir eine vollstindige Uber-
setzung des Verses, siehe Vers 48 Anmerkung 2.

[Anm.3]

in ihrer Essenz nicht Buddha sind: Aus dem Englischen gedndert.

Vers 18

Fiir die Verse 18 bis 23 ist das Sanskrit, zitiert in Naropas Sekkodesatika,
tiberliefert; siche Ruegg: 1971 S.466

Uber abweichende Lesarten von Derge und Peking Tengyur, wie zitiert
in GO Lotsava RGVV; siehe Mathes: 2008 S.519

nirmalau candrasiiryau hy avrtau paficabhir malaih / abhraniharadhiimena
rahuvaktrarajomalaih // (18)

Vers 19
evam prabhdsvaram cittam avrtam pancabhir malaih /
kamavyapadamiddhena auddhatyavicikitsaya // (19)

Vers 20

agnisaucam yatha vastram malinam vividhair malaih / agnimadhye
yathaksiptam malam dagdham na vastrata // (20)

(agnisaucam fiir agnih Saucam siehe Mathes: 2008 S.520)

Vers 21
evam prabhdsvaram cittam malinam ragajair malaih / jianagnind malam
dagdham na dagdham tat prabhasvaram // (21)

Vers 22

$anyataharakah siitrd ye kecid bhasita jinaih / sarvais taih klesavyavrttir
naiva dhatuvinasanam // (22)
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Vers 23
prthivyantarhitam toyam yatha tisthati nirmalam / klesair antarhitam
jAanam tatha tisthati nirmalam // (23)

Vers 24

Mit dem Begriff Selbst ist ein wahrhaft existierendes, unvergingliches
Atman gemeint, das von vielen nichtbuddhistischen Schulen postuliert
wird. Es gilt, diese fundamentale Idee einer wahrhaften Existenz aufzu-
16sen. Es soll gezeigt werden, dass die Sphire der Leere nicht mit
einem Selbst, einer auf absoluter Ebene wirklich bestehenden Wesen-
heit, gleichzusetzen ist.

[Anm.1]

zeigt die folgende Beweisfiihrung: Die logische Schlussfolgerung enthilt,
hier vereinfacht dargestellt, drei Kriterien, die fiir eine giiltige und
wahre logische Schlussfolgerung erfiillt sein miissen. Am Beispiel der
Schlussfolgerung: »Laut ist verginglich, weil er ein zusammenge-
setztes Produkt ist«, ist »Laut« das Subjekt. Er ist »verginglich, ist das
Pridikat. Weil er ein »zusammengesetztes Produkt« ist, ist das logische
Kennzeichen.

Das erste Kriterium ist, dass das logische Kennzeichen, in diesem Bei-
spiel, »zusammengesetztes Produkt«, Eigenschaft des Subjekts ist. Laut
ist ein zusammengesetztes Produkt.

Das zweite Kriterium ist das der positiven Durchdringung, das heil3t,
das logische Kennzeichen »zusammengesetztes Produkt« trifft zu auf
das Prddikat »verginglich«.

Das dritte Kriterium ist das der kontrapositiven Durchdringung, in
dem der logische Grund, »zusammengesetztes Produkt«, auf keinen
einzigen Fall des Gegenteils des Pradikats »verginglich« zutrifft. Das
heillt, ein zusammengesetztes Produkt ist niemals unvergéinglich. Oder
anders ausgedriickt: Wire etwas »unverginglich«, dann miisste es
zwangsldufig ein »nicht-zusammengesetztes Produkt« sein.

In seinem Grundlagenwerk »Buddhist Logic« beschreibt Stcherbatsky,
wie dies von Dharmakirti knapp dargestellt wird:
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»Das zwingende Vorhandensein des logischen Grundes in allen Fillen
von Subjekt.

Das zwingende Vorhandensein des logischen Grundes ausschlieflich in
Pridikatsiibereinstimmenden.

Das zwingende Fehlen des logischen Grundes in allen Féllen von Nicht-
Pridikatsiibereinstimmenden.

Fiir eine ausfiihrliche Diskussion siehe: Stcherbatsky: »Buddhist Logic«,
Vol. 1, p.334, 1962.

Im Folgenden wird diese drei- oder viergeteilte formelle Darstellungs-
form meistenteils in den Textfluss eingebunden.

[Anm.2]

Leidenschaftsfrei in Bezug auf Subjekt und Objekt: Die hier von Sakya
Chogden angewandte Beweisfithrung »leidenschaftsfrei in Bezug auf
Subjekt und Objekt« tib. bzung 'dzin du chags pa med pa ist laut Sakya
Chogden Anfang des Verses 25, hat aber einen anderen Wortlaut in [D:]
und [G:], wo es heift: »In allen Gegebenheiten, [im Grunde] von Reizen
frei« (wtl. leidenschaftsfrei bzw. hemmnisfrei). Die Giiltigkeit des
Grundes wird durch die Aussage, dass erfassende »Wahrnehmung blof8
namentliche Benennung ist« tib. gzung ba kun btags untermauert und
entspricht der Aussage, dass die Sphire der Leere frei von jeglicher
Wahrnehmung ist; in meiner Ubersetzung also der dritten Zeile von
Vers 24: »Was wire denn, so véllig frei von jeder Form der Wahrnehmung.«
Die Sphire der Leere ist nicht durch eine Subjekt-Objekt-Dualitit
konstituiert, und somit trifft auf sie auch keine wahre Wesenheit, kein
Selbst, zu.

Vers 26

[Anm.1]

Denn das Sich-Uben im Leersein aller Gegebenheiten ... ist das Trefflichste: Es
ist das Trefflichste, weil es ein vortreffliches oder vollstindiges Beseiti-
gen der Vorstellung einer Wesenhaftigkeit der Person und der Gege-
benheiten herbeifiihrt.
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[Anm.2]
Leerheit ist Mafnahme gegen die Dunkelheit... : Das volle Zitat aus dem
Bodhisattvacaryavatara lautet:
»Leerheit ist MaRnahme gegen die Dunkelheit
der Hemmnisse negativer Emotionen und des zu Wissenden.
Strebt man nach baldiger Allwissenheit,
warum sich dann nicht darin tiben?«
BEAEN AR (A ARSI RG] =Y TR SR ABE AR | RED
g ¥ Tq)) tib. nyon mongs shes bya'i sgrib pa yi/ /mun pa’i gnyen po stong
pa nyid/ /myur du thams cad mkhyen 'dod pas/ /de ni ji ltar sgom mi byed//
[D:] 3871 Fol. 33a1 skr. klesajfieyavrtitamah pratipakso hi Siinyata / sighram
sarvajfiatakamo na bhavayati tam katham//
[Anm.3]
Die Sicht der Leerheit fiihrt zu Freiheit.... Pramanavarttikakarika in
ACIP#4210 Fol. 117a6

Vers 27

[Anm.1]

Wie im Beispiel der notleidenden Frau...: Zusammenfassung des Beispiels
der lotneidenden Frau in [D:] 258 Fol. 253b1 - 253b5.

Vers 27b

Sakya Chogden scheint Vers 27b selbst erstellt und in den Grundtext
eingebunden zu haben. Dieser Vers ist in keiner der mir vorliegenden
Ausgaben der Grundtexte enthalten.

Ry=graRgag) (W gasinaaiad) [{aay a5 RN aR) Ergagea
geadeada) tib. ji ltar sbrum ma'i lto na bu/ /yod kyang mthong ba ma yin
no/ /de bzhin rnam rtog gis g.yogs pa'i/ /chos kyi dbyings kyang mthong ma
yin//

Vers 28
Fiir diesen Vers gibt es zwei Ubersetzungsvariationen. Die erste richtet
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sich nach dem Kommentar von Sakya Chogden und die zweite nach
den Kommentaren von Rangjung Dorje und Sénam Zangpo. Die
unterschiedlichen Kommentare ergeben sich aus den verschiedenen
mdglichen Lesarten fir tib. 'byung.

Vers 29
[Anm.1]
Unvergdnglichkeit aus Nattirlichkeit...: Das volle Zitat aus dem
Mahayanasutralamkara lautet:
»Sie, [die Buddhas], sind gleichwertig hinsichtlich der
Grundlage, der Absicht und Aktivitit.
Unvergénglichkeit aus Natiirlichkeit, Kontinuierlichkeit und
Bestidndigkeit.«
RT3 AR SRR Ry B agaraa) I"EE@E’\RR%@@&“&T Y@E’V@&@
S5 B5]) tib. da dag rten dang dgongs pa dang/ /phrin las kyis ni mnyam
pa nyid/ /rang bzhin dang ni rgyun mi ‘chad/ /rgyun gyis de dag rtag pa
nyid// [D:] 4026 Fol. 159b7 skr. asrayendsayenapi karmana te sama matah /

prakrtya 'sramsanendpi prabandhenaisu nityata //66

Vers 30

[Anm.1]

[innerhalb der drei Naturen] das Vorgestellte..: Die drei Naturen sind,
vereinfacht erkldrt: Das »Vorgestellte oder Eingebildete« tib. kun
brtags skr. parikalpita, das nicht einmal relativ existiert; das »Abhin-
gige«, beziehungsweise »falsches Vorstellen« tib. gzhan dbang skr.
paratantra, das eine relative Existenz aufweist; und das »Vollendete«
tib. yongs grub skr. parinispanna, das wirklich existiert. Die Darstellung
der drei Naturen innerhalb der Leer-von-Anderen, der Shentong-Sicht,
ist im Schatz des Wissens folgendermaRen erklirt: Falsches Vorstellen
ist nur vordergriindig real, das ist scheinbar wirklich, und ist Ursache
des Irrealen, der Fiktion der Zweiheit von zu erfassendem Subjekt und
erfassendem Objekt. Gewahrsein oder urspriingliche Weisheit, frei von
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jeglichen begrifflichen Vorstellungen, existiert wirklich, und zwar in
dem Modus, das wahre Wesen dieses [falschen Vorstellens] zu sein. Im
ungereinigten Stadium des Geistes gibt es jedoch voriibergehende
entfernbare Makel. Im Schatz des Wissens heif3t es:

»Vordergriindig real ist falsches Vorstellen.

Nicht real ist die bloRe Fiktion von einem erfassenden [Subjekt]

und zu erfassendem [Objekt].

Des [falschen Vorstellens] wahren Wesens Modus ist ein von

geistig geschaffener Vielfalt freies Gewahrsein.

Entfernbare voriibergehende Befleckungen sind darin [im

ungereinigten Stadium].«
SRAUR ARG FIF ETAT] (IR R FI A S AF AT ] [Frrd Ry
FBIFY RUFIRRARAZUICHF|| tib. dang po yang dag min rtog kun
rdzob yod/ /gzung 'dzin blos btags tsam yin yod pa min/ /spros bral ye shes de
yi chos nyid tshul/ /de la blo bur dri ma'ang 'bral rung yod// SKK Vol. VAM
244b

Vers 31

Ab hier bis Vers 35 ist die Gliederung des vorliegenden Kommentars
von Sakya Chogden fehlerhaft und wurde von Khenpo Tsultrim
Gyamtsho Rinpoche korrigiert.

[Anm.1]

[immer weiter] gespalten: tib. btags pa hier im Sinne von skr. bhakta,
spalten.

Vers 33

In den Tengyur Editionen fehlt diesem Vers die erste Verszeile. Go
Lotsavas Kommentar zum Uttaratantra zitiert diesen Vers mit vollstin-
digen Verszeilen, anderem Wortlaut und Sinngehalt: |§ 3= 35as=Ra&s
By REETansfaas) [RRARFEg Y RRTHNE IR AGa3]) tib.
skye bar brtags pa'i mtshan nyid dag /ri bong ba lang rva yi dpes/ /dbu ma ru
ni rtogs bya ste/ /bde gshegs chos nyid ji bzhin no// Vol. KA 39b
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[Anm.1]

Freisein von den beiden Extremen eines [immerwdhrenden] Seins und [absolu-
ten] Nichtseins: Es werden die beiden Extreme einer absoluten Nicht-
existenz und einer immerwihrenden Existenz u.a. dadurch vermieden,
dass das vorgestellte relative Sein als vordergriindig real akzeptiert,
und das absolute Sein der Gegebenheiten negiert wird.

[Anm.2]

namlich als »blofSe Einbildung« und als das »Abhdngige«: »bloRe Ein-
bildung« tib. kun brtags skr. parikalpita, sind alle Trugbilder, die aus
dem »Abhingigenc tib. gzhan dbang skr. paratantra, das ist dem
»falschen Vorstelleng, resultieren. Es gilt, falsches Vorstellen
aufzuheben, um die wahre Wesenheit des Vollendeten tib. yongs grub
skr. parinispanna, zu erlangen. Siehe auch: Vers 30 Anm.1

Vers 36 Vorrede

[Anm.1]

Unterweisungen des Buddha, die dufSerst verborgen sind: Ein Beispiel fiir
eine Aussage bezliglich einer dulerst verborgenen Gegebenheit ist die
tiber Karma.

Vers 37

[Anm.1]

»Bezeichnet als ungereinigt; teils ungereinigt..«: skr. asuddho 'Suddhasuddho
'thasuvisuddho yathakramam / sattvadhatur iti prokto bodhisattvas
tathagatah // 1.47

Vers 38 Vorrede

[Anm.1]

zwdlf Sinnesbereiche: Das sind die sechs inneren Sinnesvermdgen und
die sechs duReren Sinnesobjekte.

Vers 38
Die Ubertragung der letzten Verszeile des Grundverses erfolgte nach

174



Sakya Chogden und dessen Erlduterung von tib. rab tu shes, das hier
von ihm im Sinne von skr. safijana, »das Anhefteng, verstanden wird
und damit dhnlich tib. zhen pa; siehe auch Anm.2
[Anm.1]
ein lichtes Erscheinungsbild einer von Vorstellung ungetriibten Form: Das
heif3t, es tritt ein deutlich oder klar erkennbares Erscheinungsbild auf.
[Anm.2]
ein deutliches Erkennen ein: Dolpopa versteht tib. rab tu shes eher im
Sinne von skr. jiiatd, Intelligenz, Erkenntnis, Kennen. Auch ergibt sich
bei ihm aufgrund einer anderen Lesart in der letzten Zeile tib. chos kyi
dbyings nas rab tu shes eine andere inhaltliche Interpretation des
Grundverses, der entsprechend Dolpopa etwa so lautet:

»Die Beziehung zwischen Auge und sichtbarer Form

fiihrt [im Yogin] zu einem makellosen Wahrnehmen,

Durch [Erkennen des lichten Geistes] Nicht-Entstehen und

-Vergehen

herrscht mittels der Sphire der Leere perfektes Verstehen.«

Vers 39

[Anm.1]

zu einem intensiven Interesse und Haften am héorbaren Laut: der
Denkprozess hat ein Beurteilen zur Folge, und der entstandene
Eindruck, Vorbote eines Verhaftetseins, ist mit einem intensiven
Interesse, einer Teilnahme oder Nachstellung und Verfolgung des
Objektes verbunden. tib. zhen pa u.a. skr. asakti, Nachstellung,
Verfolgung; das Hingen - , Hingabe an.

Vers 40
Eine mdgliche Ubertragung nach Sakya Chogdens Kommentar wire
auch:
»Riechen ist Ergebnis der Nase und des Geruchs in gegenseitiger
Abhingigkeit.
Ebenso wie die Illustration des Nichtvorhandenseins von
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Formhaftigkeit
fithrt in gleicher Weise ein Geruchsbewusstsein
zur Sphire der Leere als Idee [von Geruchsein].«

Vers 41

Zeile 4 tib. gnas pa med pa skr. apratistha, having no solid ground (MW);
somit unbegriindet, ungegriindet; d.h. es kommt zu keiner
[Bewusstseins]bildung.

Vers 43

Der Unterpunkt in der Gliederung des Kommentars von Sakya
Chogden umfasst nur die ersten beiden Zeilen des Grundverses.
Zeile 2 tib. brtag pa hier im Sinne von skr. kalpana 1) das Verfertigen ,
Bilden, Machen; 2) das Bilden in der Phantasie , Erfinden; 3) Fest-
setzung , Bestimmung (BSth.).

Vers 45

Dieser Vers ist nach Erkldrungen von Dzogchen Ponlop Rinpoche
tiberarbeitet worden.

[Anm.1]

griinden in der Sphdre der Leere: d.h. sind Sphire der Leere [im folgenden
entsprechend iibersetzt]

[Anm.2]

Extrem geistig geschaffener Vielheit: Im Schatz des Wissens steht: »Das
wahre Wesen des Endgiiltigen ist frei von den Extremen aller geistig
geschaffener Vielheit.« $5ssrzdaasyaafarmagysassssgy tib. don
dam pa'i gnas lugs spros pa'i mtha' thams cad dang bral SKK Vol. VAM 285a
[Anm.3]

Es muss nicht notwendigerweise sein: Solange noch etwas als vordergriin-
dige Wirklichkeit erscheint, erscheint es eben nicht als Sphire der
Leere.

[Anm.4]

Deshalb, abgesehen von der Leerheit: Aus Nagarjunas Milamadhyamaka.
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Das vollstindige Zitat lautet:
»Es gibt keine einzige Gegebenheit ohne kausale Abhingigkeit.
Somit gibt es keine einzige Gegebenbheit, die nicht Leere wére.«
FRBRBgagr sl Fraqatinyaiay) R asiaad) @Fagadyy
a®aa|| tib. gang phyir rten 'byung ma yin pa'i/ /chos 'ga' yod pa ma yin
pa/ /de phyir stong pa ma yin pa'i/ /chos 'ga’ yod pa ma yin no// 24.19 [D:]
3824 Fol.15a6 skr. apratitya samutpanno dharmah kascinna vidyate /
yasmattasmadasinyo hi dharmah kascinna vidyate // 24.19
Sakya Chogden merkt an, dass diese Aussage hier nicht treffend (oder
eindeutig) sei (?) tib. ma nges so. Ich konnte diesbeziiglich keine nihere
Erklarung erhalten oder ausfindig machen, gehe aber davon aus, dass
hier die Darstellung der Sphire-der-Leere-Weisheit tiber der der
Leerheit steht.

Vers 48
[Anm.1]
Im [Abhidharma]-Stitra heifst es: zitiert und kommentiert in Asangas
Mahayanasamgraha [D:] 4048 Fol. 3a7. Ubersetzung entsprechend
Asvabhavas Kommentar Mahayanasamgrahopanibhandana [D:] 4051
[Anm.2]
Weil die Anlage vorhanden ist: Der volle Vers aus dem Uttaratantra lautet:
»Aufgrund des Buddhakayas Allgegenwirtigkeit,
der Undifferenzierbarkeit der Soheit
und der Anlage Vorhandensein, haben alle Wesen
des Buddhas Essenz zu aller Zeit.«
[ERes g F g aan] (R AR IR AT IR RN ARG SaIE| 15T
Nex g YRS tib. rdzogs sangs sku ni ‘phro phyir dang / /de bzhin nyid
dbyer med phyir dang / /rigs yod phyir na lus can kun/ /rtag tu sangs rgyas
snying po can// 1.28 skr. sambuddhakayaspharanat tathatavyatibhedatah/
gotratasca sada sarve buddhagarbhah saririnah// 1.28
[Anm.3]
Fesselung an den Samsdra: An dieser Stelle tib. myang 'das Nirvana zu tib.
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'khor ba Samsara korrigiert.

Vers 50

Zeile 3: Ich zog [D:] tib. brtags pas durch Untersuchen, anstelle [G:] tib.
rtag par immerwéhrend, vor. Dies scheint mir im Zusammenhang mit
»Fackel der Weisheit« inhaltlich passender. Im Kommentar von Sakya
Chogden bleibt diese Zeile unberticksichtigt. Ein indirekter Hinweis
dafiir, dass Sakya Chogden unterschiedliche Versionen des Textes
kannte. Karmapa Rangjung Dorje griindet eben diese Lesart auf die
Aussagen in den Siitras. Zu bemerken ist: Dolpopa liest hier [G:] tib.
rtag pa, jedoch sein Schiiler Sénam Zangpo liest [D:] tib. brtags,
kommentiert aber im Sinne beider Lesarten. Laut Dolpopa lautet die
dritte Zeile: »[Der Buddha] weilt immerfort in mir«, woraus sich die
alternative Ubertragung ergibt.

[Anm.1]

gibt es dieses, das wahre Wesen erkennende Gewahrsein, nicht: Zur ndheren
Erklarung dieser Aussage siehe den nichsten Vers.

Vers 51
[Anm. 1]
durch die Macht der zehn magischen Weisheitskrdfte: Siehe: Vers 94 Anm.1

Vers 53

[Anm.1]

Selbst wenn kein Spitzbube in der Nihe wiire: Die Ubertragung mit Spitz-
bube erfolgt aus dem Sanskrit, da in keinem Tibetischen Worterbuch
auffindbar. Eintrag in Tibetan Sanskrit Dictionary: tib. rda ba skr. dhava
*Spitzbube (Both.).

Vers 55

[Anm.1]
Dies ist des eigenen Geistes Erscheinung: Zitat aus Uttaratantra: |35 & <2 &
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FAE| ARG FRGIET] [FyFuagqNaE= Y FIadiEATagay tib.
'di ni rang sems snang ba zhes/ /s0 so0'i skye bos mi shes mod/ /de lta na yang
gzugs mthong ste/ /de dag la ni don yod 'gyur//
skr. svacittapratibhdso 'yam iti naivam prthagjanah / jananty atha ca tat
tesam avandhyam bimbadarsanam // 1V.25
[Anm.2]
Fiir die Wesen ist das Auftauchen und Untergehen der Widerspiegelung ... :
Das volle Zitat aus dem Uttaratantra lautet:
»Fiir die Wesen ist das Auftauchen und Untergehen der
Widerspiegelung
[des Gottes Abbild] abhingig von des eigenen Geistes Klarheit
oder Triibung.
Wie in der Welt, [reinheitsbedingt, bloR der Gotter Abbild]
Widerschein erscheint,
betrachte dieses weder als deren wirkliches Sein noch
Nichtsein.«
[PE AR AN RF B ETFANT IR ] FTRARR A= T ag A RaagT By
ARABH IR IITRTGR| [FH AF A HT 3| tib. ‘gro bar gzugs brnyan
‘char nub rnyog med dang / /rnyog pa'i rang sems rab 'jug dbang gis 'jug/ /ji
ltar 'jig rten dag na gzugs snang ltar/ /de bzhin yod dang zhig ces de mi lta//
skr. bimbodayavyayam anavilatavilasva cittapravartanavasaj jagati
pravrttam / lokesu yadvad avabhdsam upaiti bimbam tadvan na tat sad iti
nasad iti prapasyet // V.30

Vers 57

Die Kommentare zu diesem Vers weichen stark voneinander ab. Laut
seiner Gliederung fasst Sakya Chogden diesen Vers primér als Darstel-
lung des Freudenkérpers auf, wihrend Dolpopa und Sénam Zangpo die
drei Kayas dargestellt sehen.

[Anm.1]

Eindringen in ihre Wesensart: Dieser Ausdruck entstammt dem
Dharmadharmatavibhaga [D:] 4023 Fol. 51b2 tib. de'i bdag nyid/ nye bar
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son pa la jug pas so. Mathes tbersetzt dies treffend mit: »Das Erfassen des
Damit-Identisch-Werdens« [Mathes: 1996, S.205]

Vers 61
[Anm.1]
Die Lebewesen sind einzig Buddha: Dieses Zitat ist mit dhnlichem Wortlaut
in verschiedenen Sttras und Tantras erwdhnt. Wortgleich im Hevajra-
tantra lautet der volle Vers:

»Es sprach der Bhagavat:

Die Lebewesen sind einzig Buddha,

doch herrscht Verhiillung aufgrund hinzugeftigter Befleckung.

Durch deren Beseitigung

sind die Wesen zweifelsohne Buddha.«
[RSaraE AR BATREAA] RS SN G ANENFNBS] TR IR AIFA] |
By ANENENENFS| tib. beom Idan 'das kyis bka' stsal ba/ /sems can rnams
ni sangs rgyas nyid/ /'on kyang glo bur dri mas bsgribs/ /de nyid bsal na
sangs rgyas nyid/ 11,4V69 skr. bhagavan aha / sattva buddha eva kim tu
dgantukamalavrtah / tasydpakarsanat sattva buddha eva na samsayah /
11,4V69 (Verszdhlung nach Snellgrove: 1959)
[Anm.2]
die Lehrmeinung des Samkhya: Entsprechend der Uberlieferung ist der
vedische Seher Kapila der Begriinder des Samkhya. Uber ihren
Standpunkt heisst es, dass alle Wirkungen mit ihrer Ursache identisch
sind, und dass die Gegebenheiten aus sich selbst heraus entstehen.

Vers 62

[Anm.1]

der mystische Vogel: skr. hamsa ist hier ein mystischer Vogel, der, wie im
Rigveda beschrieben, die Fihigkeit besitzt, das Elixier des Lebens,
Soma, von Wasser zu trennen, wenn diese beiden gemischt sind. In
spdterer Literatur dann Milch von Wasser. (MW)
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Vers 63

Eine alternative Interpretation fiir die zweite Vershélfte ist:
»Der Yogin wird das Wissen ergreifen,
den Unwissenden bleibt dies versagt.«

[KTGR Kathmandu: 1997]

Vers 64

Eine alternative Ubertragung ist:
»Solange die Auffassung von einem Ich und Mein
besteht, gibt es die Idee von AuRerlichkeit.
Das Erfassen einer zweifachen Selbstlosigkeit
fithrt im Grund zum Aufhéren von Dasein.«

Vers 66

[Anm.1]

Ausiiben des rechten Verhaltens: Entsprechend dem Tathagatamahd-
karunasitra zitiert in Ati$as Bodhimargapradipapafijika sind die beiden
Arten rechten Verhaltens, die den Geist bereinigen: [Erstens], das
rechte Verhalten, das heilsame Eigenschaften anhduft tib. dge ba'i chos
sdud pa'i tshul khrims und [zweitens] das rechte Verhalten, das den
Wesen zum Nutzen ist tib. sems can don byed pa'i tshul khrims. Rechtes
Verhalten, das Korper und Rede bereinigt, ist das rechte Verhalten des
Unterbindens [von Fehlverhalten] tib. sdom pa'i tshul khrims.

BRR T IR A EANT AN qarasE AR SR As] AR
SearaEa B s B G SR A B R AR g ] SRR EN TR EA
Baisr AR RN S A A JR A FN BaN P @5 Ix YRy tib. de bzhin gshegs pa'i
snying rje'i mdo las/ lus gtsang byed dang/ ngag gtsang byed dang/ yid
gtsang byed do zhes gsungs pas sdom pa'i tshul khrims kyis lus dang ngag
gnyis dag par byed la/ dge ba'i chos sdud pa'i tshul khrims dang sems can don
byed pa'i tshul khrims kyis sems dag par byed do/ [D:] 3948 Fol. 267a5

Die zitierte Textstelle wurde von mir im Sttra nicht aufgefunden im:
Arya-tathagata-mahakarund-nirdesa-nama-mahdyana-sitra tib. 'phags pa
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de bzhin gshegs pa'i snying rje chen po nges par bstan pa zhes bya ba theg pa
chen po'i mdo

Vers 68

[Anm.1]

Desweiteren sind Intelligenz, die mit rechten Mitteln versehen ist: Eines

dieser geschickten rechten Mittel ist das Sich-Erfreuen an den heil-

samen Taten anderer. Diese spirituelle Verdienstansammlung ist

miithelos und ist gleich der desjenigen, der die heilsame Tat ausiibt.

[KTGR Kathmandu: 1997]

[Anm.2]

Verankertsein in die Kraft: Kraft bedeutet hier das Uberwinden aller

Hindernisse. Um starke negative Emotionen zu iiberwinden, bedarf es

einer groRen Kraft. [KTGR Kathmandu: 1997]

[Anm.3]

natiirlich vorhandene Anlage: Im Schatz des Wissens steht:
»Laut dem groRen Allwissenden [Dolpopa aus] Jonang ist »die
natiirlich vorhandene Anlage« der Dharmakaya mit seinen
zweiunddreiig Merkmalen und seit anfangsloser Zeit allen
Lebewesen innewohnend. Sie ist der wirkliche Buddha, [jedoch]
mit hinzugefiigten Befleckungen verunreinigt; wohingegen »die
sich entfaltende Anlage« sich aufgrund der [positiven] Pragun-
gen ergibt, ausgeldst durch das Studium [der Lehre] und
anderer Faktoren, und neu geschaffen wurde.«

M aRE A N E N GE R An TaE TaN R EN Y AR N 5 Y § SRS sy

35 IAN SR AN AR A AN AR BN Y AR SRR T IR G Raiw af R nna g i ey

) FHagR YR Ty e s g s Y 3E S Iy N TRy IR IR aes §|

tib. kun mkhyen chen po jo mo nang pas rang bzhin gnas rigs chos kyi sku'i

yon tan sum cu rtsa gnyis dang bcas pa sems can thams cad la ye gdod ma nas

rang chas su yod cing de'ang glo bur gyi dri mas bsgribs pa'i sangs rgyas

dngos yin la/ rgyas 'qyur gyi rigs ni thos pa la sogs pa'i bag chags kyi rkyen

gyis bskyed nas gsar du byung bar bzhed do/ SKK Vol. MA Fol. 35a
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Vers 74
[Anm.1]
Der volle Vers im Uttaratantra lautet:
»Der Souverdnen hochste Wirklichkeit
wird nur durch Hingabe erkannt.
Des Sonnenzirkels leuchtender Schein
bleibt den Blinden unbekannt.«
Fegra YRRy Ry B BaE R [HaRaduaxdgansay Bydy
yx&SFn A tib. /rang byung rams kyi don dam ni/ /dad pa nyid kyis
rtogs bya yin/ /nyi ma'i dkyil 'khor 'od 'bar ba/ /mig med pas ni mthong ba
med/ 1.153 skr. sraddhayaivanugantavyarn paramarthe svayambhuvam / na
hy acaksuh prabhadiptam iksate siryamandalam / 1.153
Jamgon Kongtrul Lodrd Thaye sagt dazu in seinem Kommentar zum
Uttaratantra »Das unanfechtbare Léwengebriill« tib. phyir mir ldog pa'i seng
ge'ingaro:
»Obwohl alle Lebewesen, die seit anfangsloser Zeit spontan
vorhandene, nicht durch Ursachen bedingte hchste wahre
Essenz der aus sich selbst heraus entstandenen Buddhas inne-
haben, wird sich zwar in den gewdhnlichen Personen, den
Sravakas, den Pratyekas und den Neulingen unter den Bodhi-
sattvas, indem sie sich auf glaubwiirdige Schriften stiitzen, aus
Hingabe und Glauben und durch Uberzeugung eine Erkenntnis
in Form eines [bloR] ideellen Abbildes einstellen, aber kein
direktes Erkennen und Schauen, wie es wirklich ist. Vergleich-
bar mit dem glinzenden Licht der Sonnenscheibe, das von den
Blinden jedoch nicht gesehen wird.«
SYAYENB] ARTFYE IR Ja A AT AR JENEN FEHN T I AR R
R Nar 5 I8N SR YR IR YR58 R0 IR R R GER SN DR By
AT AR BN ARG ] AR FHAR I AT AR AR TR PR R A N FHGE

A5 AaEa|| tib. ces gsungs te/ gdod nas lhun gyis grub la rkyen gyis ma
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bskyed pa rang byung sangs rgyas rnams kyi snying po don dam pa de ni sems
can thams cad la yod kyang / so skye dang nyan rang byang sems gsar zhugs
rnams kyis yid ches pa'i lung la brten nas dad cing mos la yid ches pa nyid kyis
don spyi'i tshul du rtogs par bya yin gyi ji lta ba bzhin mngon sum du mthong
zhing rtogs pa ma yin te/ dper na nyi ma'i dkyil 'khor 'od 'bar ba yin kyang
mig med pas ni mthong ba med pa bzhin no//

[Anm.2]

»Es heifit: Sieht man den Kdya [des Buddha] nicht ...«: Satralamkarabhdsya:
] ﬁ'ili"!'ﬁ‘:'q GN.S:.ﬁ.\qjq,Rq I ﬁ'&’iﬂ'\éﬂﬂ'ﬁﬁ'ﬁ' FUSCHRE] SV RET
FUNFIRAZF| in B TSE FFH AN TIABTAG= N2 tib. rgyan las/ sku
med pa dang beas dang sku thob dang / /sku yongs rdzogs dang nga rgyal
mang ba dang / /nga rgyal phra dang nga rqyal med par 'dod// [D:] 4026 Fol.
179b

Vers 76

[Anm.1]

Sravaka oder Pratyeka: Dies riihrt daher, dass vom Mahayana-Stand-
punkt aus gesehen die Sravaka und Pratyeka nur nach persénlicher
Befreiung streben.

[Anm.2]

[als Nicht-Anwirter]: das sind die, die nicht im Besitz einer entfalteten
Anlage sind.

[Anm.3]

einen fragmentarischen Anteil am Dharmakaya: Bezieht sich auf die
Wahrnehmung oder Erfahrung der Person, unterteilbar in die drei
Stadien eines gewthnlichen Lebewesens, eines Bodhisattva und eines

Buddha.

[Anm.4]

weil ohne das Erzeugen dieser [Geisteshaltung]: Dies sagt aus, dass das
Buddha-Potenzial oder Buddha-Element ohne vortreffliches Bodhicitta
nicht zur Buddha-Essenz heranreifen kann.
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[Anm.5]
vier entgegenstellende Hemmnisse: Das Erlangen der ausgereiften Buddha-
Essenz hidngt vom Vorhandensein des vortrefflichen Bodhicitta ab, und
die vier Hemmnisse behindern das Erzeugen dieser Geisteshaltung.
[Anm.6]
Feindseligkeit gegen die hochste Lehre ... : Im Tibetischen Auslassung einer
Zeile des Grundtextes. Hier korrigiert.
Erafe gy se] [RERAR g JyaBny s R S5 AFAEN A B |
AR B8 35 TAD| (2GR ENNTHT S TG | tib. chos la khong khro bdag
lta dang / /'khor ba'i sdug bsngal gyi jigs dang / /sems can don la ltos med
nyid/ /'dod chen mu stegs nyan thos dang / /rang byung rnams kyi sgrib
rnam bzhi// skr. caturdhavaranam dharmapratigho 'py atmadarsanam /
samsaraduhkhabhirutvam sattvartham nirapeksata / icchantikanam
tirthyanam sravakanam svayambhuvam / 1.32-33b
[Anm.7]
Lotsdva Ngog: Der vollstandiger Name ist Ngog Loden Sherab, tib. rngog
blo Idan shes rab (1059 - 1109). Loden Sherab steht auf dem Standpunkt,
dass Buddhanatur mit Leerheit gleichgesetzt und das blofe Nicht-
Vorhandensein der beiden Arten von Selbst ist. Siehe Mathes: Direct
Path p.28
[Anm.8]
der fiinffache Zweck: Die Notwendigkeit, das Vorhandensein der Buddha-
Essenz zu lehren, hat einen fiinffachen Zweck. Dieser fiinffache Zweck
ist im Uttaratantra folgendermafen dargestellt:
»Fiir die, die Mutlosigkeit und Verachtung der Gemeinen,
Hochachtung des Irrealen und Verleumdung des Wahren,
sowie dullerste Selbstversessenheit als die fiinf Fehler haben,
dient diese Unterweisung zum Zweck ihrer Vernichtung.«
REA Q3 RS G N IFN R [WE R NG ARG UL R BN AHR] [I57] SR
$qemeRa) HR YRR YERFTIAYEN]] tib. sems zhum sems can dman la
brnyas pa dang / /yang dag min 'dzin yang dag chos la skur/ / bdag cag lhag
pa'i skyon Inga gang dag la/ /yod pa de dag de spang don du gsungs// skr.
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linam cittam hinasattvesv avajfiabhiitagraho bhitadharmapavadah /

atmasnehas cadhikah parica dosa yesam tesam tatprahanartham uktam //

1.157

[Anm.9]

bereits ab der ersten [Bodhisattva]-Ebene wird erkannt: In Asanigas

Mahdyanottaratantrasastravyakhyd, dem Kommentar zu Vers 1.19 des

Uttaratantra heiflt es:
»Beziiglich dem ausschlieRenden Vorhandensein der [»Weis-
heit, die das] AusmaR [der Sphire der Leere«] kennt: Sie wird so
genannt, weil mit transzendenter Weisheit, die simtliches zu
Wissende in vollem Umfange erkennt, das Vorhandensein der
Essenz des Tathagata in allen Lebewesen, selbst bis hin zu den
Tierbereichen, gesehen wird. Dieses Sehen der Bodhisattvas
tritt auf der ersten Bodhisattva-Ebene auf, dadurch dass das
Allgegenwirtigsein der Sphire der Leere erkannt wurde.«

AR YRAT A B F I RN T MG RIS G NR BN N A AR B U AR Ny

2 PR RN S I ST AT T A E N Y IR G AN X TR G AT

N N

HFAT AN Ry ] IR FT RN FHA AT TR W IR ETNAN RN R

7g<

BRUNE Y] ENT I E R AR TEN AT tib. de laji snyed yod pa
nyid ni shes bya'i dngos po mtha' dag mthar thug par rtogs pa la 'jig rten las
'das pa'i shes rab kyis sems can thams cad la tha na dud 'gro'i skye gnas su
gyur pa rnams la yang de bzhin gshegs pa'i snying po yod pa nyid mthong ba
las rig par bya'o/ /byang chub sems dpa'i mthong ba de yang byang chub
sems dpa'i sa dang po nyid las skye ste/ /chos kyi dbyings kun tu 'gro ba'i don
du rtogs pa'i phyir ro/ [D:] 4025 Fol. 82b3 skr. tatra yavadbhavikata
sarvajiieyavastuparyantagataya lokottarayd prajiaya sarvasattvesv antasas
tiryagyonigatesv api tathagatagarbhdstitvadarsanad veditavya / tac ca
darsanam bodhisattvasya prathamdyam eva bodhisattvabhiimav utpadyate
sarvatragarthena dharmadhatuprativedhat /

Dass dieses Sehen aber erst ab der ersten Bodhisattva-Ebene und nicht
bereits davor eintritt, wird in G6 Lotsavas Kommentar zu Asangas
Vyakhya folgendermaRen beschrieben:

186



»Das [Ausschlusspartikel] »nyid« [im: »ausschlieBenden«
Vorhandensein], bezieht sich auf gewshnliche Personen,
Sravakas und Pratyekas, die [von dieser Erkenntnis] ausge-
schlossen sind, schlieRt aber nicht die [Bodhisattvas] der zwei-
ten und weiteren Ebenen aus.«
PRGN R NRAY TR 85 HNER| RENCY F FH EN NI WAy TR D]
BN YA RN EN G EAN WA AT ]| tib. nyid la zhes smos pa ni so s0'i
skye bo dang / nyan thos dang / rang sangs rgyas rnams rnam par
bcad pa'i don du yin gyi/ sa gnyis pa la sogs pa rnams rnam par mi
gcod do// Vol. KA Fol. 154b
Asangas Vyakhya erklart damit Uttaratantra Vers 1.16
»Sie haben die [Weisheit, die das] AusmaR [der Sphére der
Leere] kennt,
weil sie mit einem finalen Verstdndnis des zu Wissenden,
das wahre Wesen des Allwissenden
als in allen Wesen vorhanden sehen.«
[N IR BN NAFE] (9 ST ARG NABN B F] [REIN S ST AT L] |
SR BRERRAR A tib. shes bya mthar thug rtogs pa'i blos/ /thams cad
mkhyen pa'i chos nyid ni/ /sems can thams cad la yod par/ /mthong phyir ji
snyed yod pa nyid // 1.16 skr. yavadbhavikata jfieyaparyantagataya dhiya /
sarvasattvesu sarvajiiadharmatastitvadarsanat // RGV 1.16
[Anm.10]
Weil die Anlage vorhanden ist: siche Vers 48 Anmerkung 2
[Anm.11]
und sie, im Besitz eines von Schleiern freien Geistes: Der vollstdndige Vers
aus dem Uttaratantra lautet:
»Ich verneige mich vor denen, die die Schau der Weisheit
haben,
die mittels der lichten Natur des Geistes die Wesenlosigkeit der
Emotionen sahen
und aller Welten und Wesen endliches Freisein und
Selbstlosigkeit véllig erkannten
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und, im Besitz eines von Schleiern freien Geistes sehen,

wie alle durchdrungen sind von der [Essenz] des vollkommenen

Buddha -

véllig rein und allumfassend die Sphére aller Wesen.«
RS 2SR A TN RS B AR R AR AR RN [ R ISR NI
WERA BN N TR S| [ET NN G EN AN NN A I NTHAFHLAT] |
REIN & F8 RAT AW YA S& W N AN AR tib. sems de rang bzhin
'od gsal bas na nyon mongs ngo bo med gzigs pas/ /gang dag 'gro kun bdag
med mtha' zhi yang dag rtogs nas thams cad la/ /rdzogs pa'i sangs rqyas rjes
zhugs gzigs pa sgrib pa med pa'i blo mnga' ba/ /sems can rnam dag mtha' yas
yul can ye shes gzigs mnga' de la 'dud// 1.13 skr. ye samyak pratividhya
sarvajagato nairatmyakotim Sivam taccittaprakrtiprabhasvarataya
klesasvabhaveksanat / sarvatranugatam anavrtadhiyah pasyanti sambud-
dhatam tebhyah sattvavisuddhyanantavisayajfianeksanebhyo namah / 1.13
[Anm.12]
Vollstindigkeit aller zehn Punkte: Jamgon Kongtrul Lodrd Thaye in der
Einleitung zu seinem Uttaratantra Kommentar sagt:

»In diesen zehn Punkten wird dargelegt, wie in einem einzigen

Individuum, Grundlage, Pfad und Frucht, die zur Buddhaschaft

fithren, in ihrer Gesamtheit vollstindig sind.«
R Ag AR e S NN G AT AR A AgITET= 5] tib. don beu
po des kyang gang zag gcig sangs rgyas bsgrub pa'i gzhi lam 'bras bu tshang
bar bstan/
Die zehn Punkte beschreiben die Buddha-Essenz ausfiihrlich. Sie sind
Teil des ersten Kapitels des Uttaratantra, Vers 29 bis 95b. Sie sind dem
Namen nach:

»Wesen, Ursache, Frucht, Funktion, Begabung, Manifestation,

Stadien und Alldurchdringendsein,

immerwihrende Unverinderlichkeit und der Eigenschaften

Untrennbarkeit

sind der wahren Sphire Sinngehalt.« .29

[FRGASIAN AT [FAVHINT TR TG TR (5T ARG B
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RIRARY| [RE RN T RANEFNEGN || tib. ngo bo rgyu 'bras las Idan jug
padang / /gnas skabs de bzhin kun tu 'gro ba'i don/ /rtag tu mi 'gyur yon tan
dbyer med ni/ /don dam dbyings kyi dgongs don yin zhes bya// skr.
svabhavahetvoh phalakarmayoga vrttisv avasthasv atha sarvagatve /
sadavikaritvagunesv abhede jfieyo rthasamdhih paramarthadhatoh / 1.29
[Anm.13]

die vier zu bereinigenden Makel: Das sind die oben erwihnten vier
Hemmnisse aus dem Uttaratantra: »Feindseligkeit gegen die hichste

Lehre ..«

Vers 77
Vom tibetischen Grundtext ausgehend, lieRe sich der Vers auch so
iibersetzen:

»Mit einem steten und unerschiitterlichen Streben

zum Buddha, Dharma und zur Gemeinschaft der Edlen,

fithrt eine vollendete Geisteshaltung

zu der Wiedergeburten Aufhebung.«
liest man skr. paunarbhavika fiir tib. yang 'byung ba auf eine
Wiedergeburt beziiglich (B6th.) und skr. apunaravrtti fiir tib. phyir mi
ldog pa final exemption from life or transmigration (MW); not
returning again (Edg.)
[Anm.1]
und nicht wieder von ihm abfallen: Gemeint ist damit, die vollkommene,
nach dem Erwachen strebende Geisteshaltung, Bodhicitta.

Vers 82

[Anm.1]

fiinf Bereiche der Wissenschaft: Generell sind diese das Wissen um die
Worte des Buddha, der Logik, der Sprache, der Medizin und weltliche
Fertigkeiten.
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Vers 83

[Anm.1]

die vorziiglichen drei Arten des Erwachens: das der Sravakas, der Prateykas
und das des vollstindigen Erwachens [KTGR Kathmandu: 1997]
[Anm.2]

alles Vortreffliche: bezeichnet das Fehlen jeglicher Makel [KTGR
Kathmandu: 1997]

Vers 85

Zeile 1: Dass es sich bei tib. nges par bzung ba skr. avadharya bzw.
avadharana um eine Aussage oder Meinung handelt, ist auch aus den
Kommentaren von Rangjung Dorje und S6nam Zangpo ersichtlich, da
in beiden direkt darauf ein Zitat folgt. Diese Bedeutung ist auch durch
Uttaratantra V.80 belegt: gV STRER g RAAgN3FRaw=age] | tib.
rnam dgu brjod pa de la ni/ /de yi bsdus don nges par bzung / skr.
navadhodahrta tasmintatpindartho'vadharyate. Jamgon Kongtrul Lodrd
Thaye verdeutlicht den Begriff in seinem Kommentar zum Uttaratantra
mit tib. ston pa lehren, unterweisen.

Vers 86

[Anm.1]

Die vier Arten von klar definiertem Wissen sind laut Aryaksayamati-
nirdesamahdyanastitra: Kenntnis des Sinngehalts, Kenntnis der Lehre,
Kenntnis der Wortdeutung und Kenntnis der Redegewandtheit. skr.
artha, dharma, nirukti, pratibhana tib. eF W= IE &I RAT FHN T o
SRR IGNIFN Y] IQILQE] AR RE WS R a2y ran| SN
SRR NS BT e S R R B I O TS EEE |
tib. gzhan yang byang chub sems dpa' rnams kyi so so yang dag par rig pa
bzhi mi zad pa ste/ bzhi gang zhe na/ gang 'di don so yang dag par rig pa dang
/ chos so so yang dag par rig pa dang / nges pa'i tshig so so yang dag par rig
pa dang / spobs pa so so yang dag par rig pa'o// D.176: AR F Har&r 351
RYF VAN TTITIBFIASE] (vol. 60: 79a.1-175a.1) Chapter 5 (b5) (Vol. 60,
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133b.5-148a.5) From Degé Edition of the Kangyur and Tengyur. [D:
Kangyur] Vol. 60 Fol. 144b

Vers 87

Die Wolke ist gleichzeitig Ursprung, bzw. Quelle des herabfallenden
Regens, als auch Sammelbecken, bzw. Zusammenfluss der aufsteigen-
den Verdunstung. So entstrémt alles dem Dharmakaya und fliet in
ihn zurtick.

Ich verstehe tib. 'dzin pa hier im Sinne von skr. dhdra Strom, Guss,
Regenguss (Both.). Dies steht in Verbindung mit tib. kun tu 'byung skr.
samudaya Vereinigung, Zusammenfluss, bzw. skr. samudbhava
Entstehung, Ursprung (Béth.).

Vers 88
Die beiden letzten Verszeilen sind im Sanskrit erhalten, zitiert nach
Kano: asrayasya paravrttir dharmakayo vidhiyate //

Der Begriff »Neugestaltung der Grundlage« tib. gnas yongs su gyur pa
skr. asrayaparivrtti, soll in dem Sinne verstanden werden, dass »neu«
hier »anders als bisher« meint und nicht neu im Sinne von »seit kurzer
Zeit bestehend«, oder »neu geschaffen«. Die vollzogene Neugestaltung
der Grundlage ist synonym mit vollkommener Buddhaschaft und stellt
sich mit der vollstidndigen Beseitigung der spirituellen Befleckungen
ein. Es ist sozusagen der Wendepunkt.
GO Lotsava erkldrt Neugestaltung der Grundlage folgendermaRen in
seinem Kommentar zum Uttaratantra:
»Warum wird der unbefleckte Buddha und dessen positive
Eigenschaften als Neugestaltung der Grundlage bezeichnet?
»Grundlage« wird so verstanden, dass sie Stiitze und Triger fiir
etwas Sich-Wandelndes (?) ist. »Neugestalten« wird so verstan-
den, dass, nachdem eine Umgestaltung zu etwas anderem, [das
ist eine Bereinigung,] erfolgte, nichts weiteres erzielt wird.
Daraus bedingt sich, dass sie als Stiitze fiir die vorhergehend
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bestehenden Gegebenheiten dient und niitzlich ist, aber im
nachhinein dazu nicht mehr dient.«
JARFRRANR G AR AR A A SR R AR AN Y PRI G RE 3] AN FFH
EFRFI TG YUTA| GIFIIGFI A AET AT Y] FA Ve
ENRABE YT B0 M ARAN W AN PR A FT L]
tib. dri ma med pa'i sangs rqyas dang de'i yon tan la ci'i phyir gnas yongs su
gyur pa zhes brjod ce na/ gnas ni rten dang 'dron pa'i gnas po lta bu la bya
la/ gyur pa ni phyis gzhan du log nas phan mi 'dogs pa lta bu la bya ste/ rkyen
des sngar chos de'i rten byed cing phan 'dogs pa las phyis de mi byed pa'o/ BA
Fol. 174b

[Anm.1]
wird einer Neugestaltung der Grundlage widersprochen: Im Bodhicitta-
vivarana Vers 31 heif3t es:
»Die [Prigung, die] vergangen ist, die ist nicht [mehr],
die Zukiinftige, die ist nicht greifbar,
weil sie [bloB vermeintlich jetzt] besteht, wo bleibt die
Neugestaltung
in der Gegenwart?«
RN AR RGRFAR] WA F IS [EN YR AFN G GRA (R T AT
&g tib. das pa gang yin de ni med/ /ma 'ongs pa ni thob pa min/ /gnas phyir
gnas ni yongs gyur ba/ /da lta ba la ga la yod/ [D:] 1800 Fol. 39b3

Sakya Chogden in seinem Kommentar zum Bodhicittavivarana:
»Kompendium zur Essenz der Mitte, eine Erlduterung zum absoluten
Bodhicittavivarana« kommentiert Vers 31 des Bodhicittavivarana
folgendermalRen:
»Aus Neugestaltung der Grundlage folgt keine wahrhafte
Existenz von Gewahrsein. Weil jegliche Pragung oder Grund-
lage, die [bereits] vergangen ist, nicht [mehr] existent in Bezug
auf das Grundbewusstsein ist, die zukiinftig ist, nicht greifbar
ist, weil sie [noch] nicht entstanden ist, der Gegenwart, ver-
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meintlich im Verweilen begriffen ist. Jedoch wo ist, was die

Gegenwart angeht, die Neugestaltung? [Sie tritt nicht ein] und

ist somit nicht existent.«

TG INAAN G IR AR ] AV N R EAN AR A ARG AT T I
AR AARNFAFIANTINRG] FERTR NG AGF VNG IR FERTAAR
TN FAEN YR YAHATZAY] tib. gnas gyur gyis ye shes bden par med
de/ gnas sam bag chags 'das pa gang yin pa de ni/kun gzhi'i steng na med de/
ma 'ong pa ni ma skyes pas thob pa min/ da ltar ba ni gnas bzhin pa yin pa'i
phyir/ da ltar ba la'ang /gnas ni yongs su gyur pa ga la yod te med pa'i phyir/
Sakya Chogden gsung 'bum Volume 7 Folio 30b6/362.6

Das heift, eine Neugestaltung der Grundlage, wobei Grundlage hier
von Sakya Chogden mit gewohnheitsmiRiger Pragung gleichgesetzt
wird, kann nicht bewiesen werden, und somit kann urspriingliche
Weisheit nicht wahrhaft existent sein.

[Anm.2]

nachfolgend [Buddha]-Qualitdten sind: Dies muss so verstanden werden,
dass die vorhergehend nicht-manifesten Buddha-Qualititen nach-
folgend manifest sind. Dies wird im Uttaratantra in der Erkldrung iiber
die vierfache Unfassbarkeit kurz erldutert. Die Verszeile »die Eigen-
schaften sind untrennbar, [doch nicht-manifest]« in Vers .25 des
Uttaratantra:

»[Das Buddha-Element ist] rein, doch mit negativen Emotionen

versehen,

[Das Erwachen ist] véllig ohne negative Emotionen, doch

bereinigt.

Die Eigenschaften sind untrennbar, [doch nicht-manifest].

[Die Buddha-Aktivitit] ist spontan erfiillend, doch absichtslos.«
[RTAR R AR SRR (TS B RN AT R R (&R TR EN T [y
qgaru=REE=] | tib. dag dang nyon mongs dang ldan phyir/ /kun nas
nyon mongs med dag phyir/ /rnam par dbye ba med chos phyir/ / Thun grub
rnam par mi rtog phyir// 1.25 skr. suddhyupaklistatayogat nihsamklesa-
visuddhitah / avinirbhagadharmatvad anabhogavikalpatah // 1.25
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kommentiert Jamgon Kongtrul Lodrd Thaye im Schatz des Wissens

folgendermalRen:
»Der Sinngehalt der Unfassbarkeit der [Buddha]-Eigenschaften
ist folgender: Weil im Stadium einer gew6hnlichen Person in
Wirklichkeit die Untrennbarkeit von den makellosen Eigen-
schaften des Buddha, sowie der zehn Krifte und weitere,
besteht, und obwohl es keinen Unterschied zwischen einem
vorhergehend [ungereinigtem Stadium] und einem nachfolgend
[gereinigten Stadium] gibt, werden jedoch die [Buddha-Eigen-
schaften erst] nachfolgend, wenn die spirituellen Befleckungen
beseitigt sind, neu erworben.«

5

o LY

B AR AN TR AT AR RG] BT A RN AR T NS D W E TS TR

%

N

Amaudara a5 tib. dri mi med pa'i sangs rgyas kyi yon tan stobs bcu la
sogs pa so so skye bo'i gnas skabs na rnam par dbye ba med pa'i chos nyid du
yod pas snga phyi khyad med pa'ang yin la/ /phyis dri ma bsal bas gsar du
thob pa'ang yin pa ni bsam gyis mi khyab pa yon tan gyi don to/ SKK Vol. MA
Fol. 37b

Aus dem oben Gesagten folgt, dass die Buddha-Qualitdten erst nach der
Beseitigung der spirituellen Befleckungen, das ist nach der vollzoge-
nen Neugestaltung der Grundlage, zum Vorschein kommen. Brunn-
holzl geht hier jedoch scheinbar von einem von ihm unkommentierten
Schreibfehler aus und liest tib. min statt tib. yin: »In dieser [Abhand-
lung von Nagarjuna] heift Neugestaltung der Grundlage nicht, dass...«
Brunnhdlzl: 2007 p.415 Endnote 846

Vers 89

Sanskrit nach Kano: acintya vasanamuktam acintyah / samsaravasanah
tvam acintya ... vijiiatum arhasi // (metre to be identified!)

Vers 90

Zeile 4: So gelte dem - was es auch sei: »Was es auch sei« kénnte auch mit:
»In welcher Weise es auch sei« iibersetzt werden und bezieht sich auf

194



die eine oder andere mdgliche Art des Erkennens, durch Hingabe oder
durch direkte Schau, bzw. auf den Gegenstand der Erkenntnis, der
entweder formell-imaginativ oder aber das Ding selbst sein kann. tib.
gang yang rung ba skr. anyatara, einer von Zweien; skr. anyatara
anyatara, der eine - der andere; skr. anya tarasyam, auf die eine oder die
andere Weise.

[Anm.1]

Indem Sehen usw. widerlegt wird: Nur die erste und vierte Verszeile des
Verses werden zitiert. Das volle Zitat lautet: NE= I maramaa &y RE

e

ETRruRymARRaqs| [N NN IR ga R Ry avadnryasy) tib.
mthong ba la sogs bkag pa yis/ /de ni rtogs par dka' bar bshad/ /gzugs la sogs
par mi shes phyir/ /de ni bsam mi khyab par 'dod/ / In: shes rab kyi pha rol
tu phyin pa'i man ngag gi bstan bcos mngon par rtogs pa'i rgyan zhes
bya ba'i tshig le'ur byas pa [D:] 3786 Fol. 6a7
[Anm.2]
Im Mahayanasitralamkaratika wird dies so kommentiert:
»Das Stadium des hingebungsvollen Strebens ist »mit
[wahrnehmbaren] Kayas [versehen]«, denn es heiRt, dass diese
durch [bloRes] hingebungsvolles Streben aus dem Sich-Uben
entsprungen sind. Wie ist ein [Stadium, das] »mit [wahrnehm-
baren] Kayas [versehen] ist« ohne das Erlangen der ersten
Bodhisattva-Ebene moglich? Ein »Versehen mit [wahrnehm-
baren] Kayas« tritt ein, indem sich ein geringfiigiges Erhaschen
aufgrund der Auflésung von einem wahrzunehmenden Objekt
und einem wahrnehmenden Subjekt einstellt.«
§E SeN R R ANy N A g At g g AR A g A g ARE ] |
N&'@R‘ﬁ'iﬁﬂsﬂﬂ'&q?ﬂ tib. sku dang beas pa ni mos pas spyod pa ni bsgoms
pa las byung ba'o zhes bya ba ni mos pas spyod pa'i gnas skabs na'o/ /sa dang
po ma thob par ji ltar sku dang beas pa yin zhe na/ gzung ba dang 'dzin pa'i
don ljig pas cung zad cig thob pa'i phyir sku dang beas pa yin no// [D:] 4029
Fol. 101b3
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Vers 91

Zwischen Vers 91 und 92 ist in [G:] eine weitere Zeile eingefiigt, die
sonst nirgends auftaucht und wohl von einer Doppelung des Abschrei-
bers herriihrt.

Vers 92
Zitate in Vers 92 und 93 in diesem Wortlaut nicht auffindbar.

Vers 94
[Anm.1]
die den eigenen Daseinsstrom erflillenden zehn Krifte: Laut dem Uttaratantra
sind die zehn Krifte des Buddha:

»Kenntnis der folgerichtigen und nicht-folgerichtigen

Tatsachen, karmischen

Auswirkungen und Fahigkeiten,

der Veranlagungen und Neigungen,

der tiberall hinfihrenden Pfade und der geistigen

Versenkungen -

der reinen und der mit negativen Emotionen behafteten -,

Sich-Erinnern an die frithere [Geburts]-Stitte,

im Besitz des gottlichen Auges sein und Befrieden,

sind die der Weisheit innewohnenden zehn Krifte.« 111.5-6
AT A EAD] (&R IR IR RN ANV FICATET [T
R e sR AN A KR BRI RART AR R EYIHAER] [g AR
77 WBE A EINF LA tib. gnas dang gnas min las rnams kyi/ /rnam
smin dang ni dbang po dang / /khams rnams dang ni mos pa dang / /kun
'gro'i lam dang bsam gtan sogs/ /nyon mongs dri ma med pa dang / /gnas ni
rjes su dran pa dang / /lha yi mig dang zhi ba dag /mkhyen pa'i stobs ni rnam
pa beu// 111.5-6 skr. sthanasthane vipake ca karmanam indriyesu ca/
dhatusv apy adhimuktau ca marge sarvatragamini// dhyanadiklesavaimalye
nivasanusmrtav api/ divye caksusi santau ca jianam dasavidham balam//
11.5-6
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Die zehn Krifte des Buddha: (1) Kenntnis der folgerichtigen und der
nicht-folgerichtigen Tatsachen. (2) Kenntnis der karmischen Auswir-
kungen. (3) Kenntnis der Fihigkeiten der zu Unterweisenden. (4)
Kenntnis der Veranlagung der zu Unterweisenden. (5) Kenntnis der
Neigung der zu Unterweisenden. (6) Kenntnis der tiberall hinfiihren-
den Pfade. (7) Kenntnis der reinen und mit negativen Emotionen
behafteten geistigen Versenkungen. (8) Sich-Erinnern an die fritheren
[Geburts]-Stitten. (9) Im Besitz des géttlichen Auges sein und Tod,
Ubergang und Geburt kennen. (10) Kenntnis des Befriedens negativer
Emotionen.
[Anm.2]
die sdttigenden vier Arten der Furchtlosigkeit: Laut dem Uttaratantra sind
die vier Furchtlosigkeiten des Buddha:

»Vollkommenes Erkennen aller Gegebenheiten und Beenden

aller Hindernisse,

Demonstrieren der Pfade und Erreichen des Aufhérens [alles zu

Beseitigenden].« I11.8
PAFETNARIRETAR] [N AAIRIT AR R Al (¥
aBaE g Esyq| tib. chos kun rdzogs par byang chub dang / /gegs ni ‘gog
par byed pa dang / /lam ston pa dang 'gog ston la / /mi ljigs pa ni rnam pa
bzhi //111.8 skr. sarvadharmabhisambodhe vibandhapratisedhane/
margakhyane nirodhaptau vaisaradyam caturvidham// 111.8
[Anm.3]
die achtzehn einzigartigen Eigenschaften: Laut dem Uttaratantra sind die
achtzehn einzigartigen Eigenschaften des Buddha:

»Der Lehrer ist ohne Fehlverhalten und Geschwitzigkeit,

sein Erinnerungsvermdgen ist nie beeintrichtigt,

sein Geist weilt immer in Gleichwertigkeit,

und ist ohne vielfiltige konzeptuelle Begrifflichkeit. I11.11

Er ruht nicht in teilnahmsloser meditativer Gleichgiiltigkeit,

kein Mindern seines Strebens, der Beharrlichkeit und

Achtsamkeit,
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der Intelligenz, des Freiseins

und der Schau erldsender Weisheit. 111.12

All seinen Handlungen voraus geht Weisheit

und er hat uneingeschrinkte Weisheit in Bezug auf Zeit.

Diese achtzehn und auch noch weitere

sind des Lehrers einzigartige Eigenschaften.« 111.13
tib. [AEU AR S ERACAY] [FFUTFUINNIALA] [MBA LIRS TG LANAAEA] (27
FUyFNIRAAR] RFANARE RS ] (AT R AEFAGITFITR [
2 & T FH T Y] (R NINI BN VAL [N EHN R EF W RE (FHAE
YRR Fena§agyansRaes Badaaisdanads) | [11.11-13 tib.
'khrul dang ca co mi mnga' ste / /ston la dran pa nyams mi mnga' / /mnyam
par ma bzhag thugs mi mnga'/ /'du shes sna tshogs kyang mi mnga'/ /ma
brtags btang snyoms mi mnga' ste / /'dun dang brtson ‘grus dran pa dang /
/shes rab rnam grol rnam grol gyi / /ye shes gzigs pa nyams mi mnga'/ /las
rnams ye shes sngon 'gro dang / /dus la ye shes sgrib pa med / /de Itar bco
brgyad 'di dang gzhan / /ston pa'i ma 'dres yon tan yin // 111.11-13 skr. asta-
dasavenikabuddhadharmasamanvagata iti/ skhalitam ravitam nasti sastur
na musita smrtih/ na casamahitam cittam napi nanatvasamjfiita// I11.11
nopeksapratisamkhyapahanir na cchandaviryatah/ smrtiprajiavimuktibhyo
vimuktijfianadarsanat// 111.12 jfianapirvamgamam karma tryadhvajfianam
andvrtam/ ity ete ’stadasanye ca guror avenika gunah// 111.13
Die achtzehn einzigartigen Eigenschaften: (1) Er handelt immer fehler-
frei, (2) ist ohne Geschwitzigkeit, (3) sein Erinnerungsvermdgen
nimmt niemals ab, (4) nie ruht sein Geist nicht in Ausgeglichenheit,
(5) er hegt keine Vorstellungen, (6) ruht nicht in apathischer medita-
tiver Gleichgiiltigkeit, (7) und sein Streben, (8) seine Beharrlichkeit,
(9) Achtsamkeit, (10) Weisheit, (11) sein Freisein von den Hemmnissen
(12) und die Weisheit des Freiseins, die alles sieht, schwinden nicht.
(13) Seinen Aktivitdten des Korpers, (14) der Rede und (15) des Geistes
geht Weisheit voraus und in Bezug auf einen (16) vergangenen,
(17) gegenwdrtigen und (18) zukiinftigen Zeitraum ist seine Weisheit
unbehindert.
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Vers 99

[Anm.1]

Die drei [Klassen] Arhats: Die drei Arten Arhats sind laut dem
Lankavatarasutra: die Einmal-Wiederkehrer tib. lan cig phyir 'ong ba skr.
sakrdagamin, die Nicht-Wiederkehrer tib. phyir mi 'ong ba skr. andgamin
und die [eigentlichen] Feind-Zerstérer tib. dgra bcom pa skr. arhat. [D:]
0108 Vol. 49 Fol. 103a. Fiir eine ndhere Erkldrung der drei Arten von
Arhat und Nirvana mit und ohne Uberrest, siehe: Callahan: 2007

»Treasury of Knowledge, Frameworks of Buddhist Philosophy« p. 121-122

Vers 100
[Anm.1]
die zwei Reinheiten beinhaltende Sphdre der Leere: Siehe Vers 3 Anm.1

Vers 101

[Anm.1]

Erfolgte im Dharmakaya: Dies ist so zu verstehen, dass sich die Neuge-
staltung der Grundlage auf der Basis des seit Urzeiten natiirlich-
vorhandenen Dharmakaya, der natiirlicherweise ohne jegliche hinzu-
gefligte spirituelle Befleckung ist, vollzieht. Es wére aber ebenso
gerechtfertigt »zum Dharmakaya« zu lesen. Ndmlich dann, wenn man
vom ungereinigten Zustand ausgeht und den resultierenden Dharma-
kaya als Frucht betrachtet.

Karmapa Rangjung Dorje zitiert diesen Vers in seinem Eigenkommen-
tar zur »Tiefgriindigen inneren Thematik« tib. zab mo nang gi don eben-
falls, um aufzuzeigen, wie die Formkayas dem Dharmakaya entsprin-
gen. {uEN T RIrary R ARy e By agqNyagR IR 35
o] RarRg A& R gvgaEnaga sy [yFRERTRAas) Rl
SHRFRINER| [SNAYENA] zitiert in: [IRHF R g rux 795 WA IYFIENT
B RN AR I AR IR FR YR H AR TG TAGN] [Page 542 of
rang byung rdo rje; gsung 'bum/_rang byung rdo rje; TBRC#
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W2MS22975 tib. zhes chos kyi dbyings su bstod pa las gsungs shing / chos
sku las gzugs sku 'byung ba'i tshul yang / de nyid las/ ...
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