Sangharakshita

Die Freude eines Yogis

Ubersetzt aus der durchgesehenen und mit neuen Anmerkungen versehenen Ausgabe
von The Yogi’s Joy in: Sangharakshita, Complete Works, Bd. 18 (Commentary. Milarepa and

the Art of Discipleship I). Edited by Vidyadevi. Cambridge: Windhorse Publications 2018,
S. 1-190.

Sangharakshita, Freuden des Yogis



Zur deutschen AUSBabE......... et rrreeee s e e ens e s e e nn s e s e ennsssseennsssseennsssseennsnsseennnnns

1 Milarepa — seine Welt und sein DenKeN..........ccoveeeiiiiiieiiirereccrrenccrreneseseenesesssensssssenssssennes
Ein singender Guru

Erste Geschichte: die Erzahlung vom Rotfelsjuwelental ... .....ccccccirvruiiiiinniiiiienninnienninnenen.

2 Den Sangha fiNdeN .......iiieeiiiiiiiiiiiiiiciie e rrrssesesrrssssestessssesteasssestessssesssnssssssannenes
Milarepas Achtsamkeit

Lied der spirituellen Freundschaft

Einsamkeit in der spirituellen Gemeinschaft
Konkurrenz in der spirituellen Gemeinschaft

Vertrauen in die eigene Erfahrung

Milarepas Lied der Entschlossenheit
Ortsgottheiten

Dimonen unterwerfen

Die Juwelen buddhistischen Ubens hiiten
Zweite Geschichte: der Freudengesang eines YOZIS ... cccccciireuiiiiinniiiinnniieiinnnsiiinsmeiiesseninsnee

3 JENSEIS VON FUICRT ...ccuieieiiiiiiiiiriiiritecretretreteecrestessessessessessesssssasssssesssssasssssassnssessnssassnssan
Schonheit und Furcht

Das klare Licht der Leerheit

Furcht und Verwirrung im klaren Licht der Leerheit

Zerstreutheit und Schmerz im erleuchteten Geist

Der kreative Ausdruck des erleuchteten Geistes

Furcht transzendieren

Nachsinnen

Dritte Geschichte: Die Begegnung an der Silberquelle.........ccceuuirreeecirieeiiiirerirrreeccr e eeeees

4 EiN MaNN dES JENSEIES euureuirerireirieireeireeirreernertnseessensrensresssessrassrassssssssssssssssssssssssssnssenssanssansses
Die hochste Beziehung

Der Traum des Yogis: dakinis

Milarepas Karma
Milarepas trockene Fiifie

Milarepas Lied vom tantrischen Pfad

Begrilung und Opfergabe des Jiinglings
Ein Mann der Welt

Milarepas Lied tiber Prana

RV T ¢ T {03 =3 T
Energie und das spirituelle Leben

Milarepas Lied vom Schutz
Milarepas Lied vom Bardo

Die Trikaya-Lehre
Milarepas Lied vom psychischen Feuer

Milarepas Lied vom Guru

Milarepas Lied iiber den Schatz der Zufriedenheit
Das Zufluchts-Lied des Jinglings

Tibetische Krieger

Milarepas Lied vom Sieger

(SR =] s T T I =Y =] = o T
Den Guru beurteilen

Fiir die Lehre bezahlen

Milarepas Lied vom Tonkrug und dem nicht angeheuerten Lehrer
Bezahlung fir den Unterricht

7 Auf die Lehren horchen.........cccoviiiiiieiiiiiiiiiiiieec s ssssreee e
Milarepas Lied tiber den Tempel des Yogis

Sangharakshita, Freuden des Yogis



Ausgewabhilte Literatur

Milarepas Lied von der Gefdhrtin des Yogis
Lust und Genuss auf dem Pfad der Entsagung

Milarepas Lied der Selbstachtung

Milarepas Lied von furchtloser Ehrlichkeit

Das Lied des Jungen von seliger Verzweiflung

Begegnung iiber mehrere Leben hinweg

Milarepas Lied der Vorsitze

Deine Zweifel ruhen lassen......cceeeereeireeireeireccreieeninennns

Schonheit auf dem spirituellen Weg

Umkehr

Geliibde

Schluss mit dem Reden iiber Erleuchtung

Milarepas Lied iiber Gefahren und Irrtiimer

Getihrliche Wege
Shiwa Os Lied der Entsagung

Eine abschlieflende Lehre

Buddhistische Quellen - Webseiten
Werke und Biografien Milarepas

Anthologien

Schriften des friihen Buddhismus (Pali-Uberlieferung)

Mahayana-Satras und -Sastras (inkl. Chan/Zen)
Sekundirliteratur

Deutschsprachige Biicher aus dem Kreis der Triratna-Gemeinschaft

Biicher von Sangharakshita

Biicher von Angehorigen des Buddhistischen Ordens Triratna

Sangharakshita, Freuden des Yogis




Zur deutschen Ausgabe

Einige der vielen Seminare, die Sangharakshita fiir seine Schiilerinnen und Schiiler hielt,
hatten Geschichten und Lieder des tibetischen Yogis und Dichters Milarepa zum Thema.
Die Tonaufnahmen dieser Veranstaltungen aus den Jahren 1976 bis 1980 wurden
transkribiert und liegen mittlerweile in bearbeiteter Form als Binde 18 und 19 der
Complete Works of Sangharakshita vor. Der leichte, humorvolle Ton der Seminare wird in
diesen Texten Sangharakshitas besonders deutlich.

Einzelne Seminare waren schon frither von Jinananda und Pabhodana fiir den
Druck bearbeitet und 2006 bei Windhorse Publications als The Yogi's Joy veroffentlicht
worden. Dieser, von Vidyadevi fir die Complete Works erneut durchgesehene und mit
weiteren Anmerkungen versehene, Text liegt unserer deutschen Ubersetzung zugrunde.
Er entspricht dem ersten Drittel von Band 18 der Complete Works.

In den zum Zeitpunkt der Seminare verfiigbaren und von Sangharakshita
verwendeten englischen Ubertragungen der Lieder Milarepas - ,, The Hundred Thousand
Songs Of Milarepa“, ibersetzt von Garma C. C. Chang, sowie ein Text aus der von
Edward Conze herausgegebenen Anthologie Buddpist Texts through the Ages (deutsch ,Im
Zeichen Buddhas®) - verbinden sich gute Lesbarkeit mit mancherlei Abweichungen vom
tibetischen Original. Inzwischen liegen die in The Yogi’s Joy besprochenen Geschichten
und Lieder auch in einer guten deutschen Ubersetzung von Henrik Havlat unter
Mitwirkung von Waltraud Sander vor, doch wir haben uns, um die Verstindlichkeit von
Sangharakshitas Kommentaren zu gewihrleisten, entschieden, die von ihm benutzten
Texte ins Deutsche zu tibertragen. In Fufinoten verweisen wir regelmiflig auf die
Parallelstellen in der deutschen Ubersetzung hin und fiigen gelegentlich erginzende
Erlduterungen an.

Die Literaturliste am Ende des Buchs enthilt die bibiographischen Details aller
verwendeten Texte.

Sangharakshita, Freuden des Yogis 4



1 Milarepa - seine Welt und sein Denken

Ein singender Guru

Die Geschichten, die wir hier betrachten werden, stammen aus einem Werk, das im
Englischen unter dem Titel The Hundred Thousand Songs of Milarepa vorliegt. Es enthilt
Aufzeichnungen der inspirierten Dichtungen oder Lieder eines berithmten, verehrten, ja
geliebten tibetischen Yogis und Dichters des 11. Jahrhunderts. Die Zahl Hundertausend ist
natiirlich eine vollmundige Ubertreibung, doch die Episoden, die wir besprechen,
schlieflen jeweils mehrere Lieder ein, die den unverwechselbaren Geschmack des ganzen
Werks vermitteln: Sie sind gut zuginglich, oft ganz unbeschwert und sogar humorvoll,
vermitteln aber zugleich das Wesen ganzherziger spiritueller Ubung.

Sie entstanden vor fast tausend Jahren. Milarepa lebte zu jener Zeit, als die Kaiser
des Heiligen Romischen Reiches in Europa mit dem Papsttum kimpften und die
Normannen England eroberten. In Amerika errichteten die Mayas in Yucatan ein neues
Reich, und in China besinftigte die Nordliche Sung-Dynastie die Mongolen mit der
Abtretung von Gebieten. In Indien endete damals eine fiinfzehn Jahrhunderte Jahre
wihrende Periode buddhistischer Kultur auf dramatische Weise - denn es war die Zeit
der muslimischen Eroberung. Kloster wurden zerstort, Monche ermordet, Gurus
vertrieben, und in der Folge gingen die buddhistischen Lehren rasch verloren. In Tibet
indessen erfreute sich der Buddhismus einer lang ersehnten Renaissance. Die Ankunft
des Meisters Atisa aus Indien fiel in eine Periode, in der die zentralisierte politische
Herrschaft zersplittert war. Lokale Lehensherrschaften blithten auf und erlaubten die
Entstehung einer Vielfalt kultureller und religiéser Briauche.

Vermutlich wurden die Lieder Milarepas im 14. Jahrhundert von einem Yogi der
Kagyii-Schule des tibetischen Buddhismus gesammelt und aufgeschrieben, es ist aber
ungewiss, wie viele sich von Milarepa selbst herleiten beziehungsweise von dem
begeisterten Sammler verfasst wurden. Vielleicht hatte er nach Zusammenstellung der
uberlieferten Lieder das Gefiihl, es gebe ein paar Liicken darin, die zu fiillen waren, und
so schrieb er weitere, wo sie ihm notig erschienen. Welche Lieder Milarepa selbst
gesungen hat, ist darum ein Thema weiterer wissenschaftlicher Forschung und
Diskussion, und wir sollten sie nicht als Berichte von tatsichlichen Begegnungen zu
bestimmter Zeit an bestimmtem Ort nehmen. Wenigstens manche sind ein Gemisch aus
mehreren Ereignissen, Begegnungen und Ortlichkeiten, doch sie alle haben den frischen
und lebendigen Reiz tatsichlicher Begebenheiten und vermitteln tiberdies spirituelle
Lehren auf einem hohen Niveau. Literarisch gesehen macht es kaum etwas aus, ob der
Sammler seine eigenen Strophen in den Mund Milarepas gelegt hat. Falls er das tat, war
er selbst ein bedeutender Dichter mit grofler erzahlerischer Begabung. Auch spirituell
gesehen war er, falls er denn einige der Lieder selbst verfasst hat, offenbar weit
fortgeschritten.

Tibetische Rollbilder - man nennt sie Thangka - zeigen Milarepa oft mit griiner
Hautfarbe. Das erklirt sich daraus, dass er jahrelang als Einsiedler in den Bergen lebte
und sich nur von Brennnesseln erndhrte, was offenbar dazu fithrte, dass sein Korper
griin wurde. GewoOhnlich wird er nackt gezeigt - bis auf ein kleines Baumwolltuch, seine
einzige Bedeckung in der bitteren Schneekilte des tibetischen Gebirges. Vor allem aber
erinnert man sich an ihn um seiner Lieder willen - und es sind wirklich Lieder und
nicht blof3 lyrische Gedichte. Wir konnen uns sogar eine ziemlich gute Vorstellung
davon machen, wie sie geklungen haben. Singen ist unter Tibetern noch immer beliebt
und weit verbreitet. In den fiinfziger Jahren des letzten Jahrhunderts lebte ich in der am
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Himalaya gelegenen Stadt Kalimpong. Damals stromten zunehmend Fliichtlinge aus
Tibet ein, und oft begegnete ich tibetischen Bettlern, gew6hnlichen Leuten wie auch
Monchen, die zu singen pflegten. Sie kamen an die Tir und sangen Segensverse fiir das
Haus. Sie begleiteten sich selbt auf einer kleinen Trommel, und die Strophen waren in
unverwechselbare, angenehme Melodien gefasst.

Vielleicht bist du schon jenen besonderen Klingen begegnet, wie tibetische Monche
sie beim Rezitieren von Pujas hervorbringen; es sind aber nicht nur Monche, die so
singen.! Wo immer Tibeter zusammenarbeiten, sei es auf dem Feld oder beim Bau eines
Hauses, wird man traditionelle Lieder mit ganz dhnlichen Kadenzen horen, wenngleich
ohne die komplexen Obertone, die im Kloster erklingen. Das sind keine raffinierten
Melodien; tibetische Lieder dhneln eher denen des lindlichen Indiens oder auch
christlichen Hymnen, wobei jede Strophe nach derselben einfachen Melodie gesungen
wird. In der tibetischen Folklore gibt es nicht einmal immer eine Melodie, sondern
manchmal nur eine schlichte Tonfolge, auf die jede Gruppe von zwei oder vier Versen
gesungen wird. Viele Tibeter lassen sich ein solches Lied mehr oder weniger spontan
einfallen, erfinden es beim Singen. Aufgrund der Struktur der tibetischen Sprache ist das
ziemlich leicht: Tibetische Worter sind weitgehend einsilbig und darum ist es nicht
schwierig, sie in Zeilen von acht oder zwolf Silben zu verkniipfen und zu einer
einfachen Melodie zu singen, die auf einem einsaitigen Instrument gezupft wird. Mit
etwas Findigkeit und Begeisterung konnen alle Tibeter dies tiber eine lange Zeit hinweg
durchhalten

Die ,hunderttausend” Lieder Milarepas wurden von Garma C.C. Chang ins
Englische iibersetzt. Hier ist ein Beispiel dafiir, wie seine Ubersetzung manchmal der
urspriinglichen Versform mit ihrem wiederholten Rhythmus von mehr oder weniger
acht Silben nahe kommt. Das Beispiel stammt aus dem ,Danklied fiir die Gottheiten des
Rotfels-Juwelentals™:

This lonely spot where stands my hut

Is a place pleasing to the Buddbas,

A place where accomplished beings dwell,
A refuge where I dwell alone.

Freie deutsche Ubesetzung:

Einsam stebt meine Hiitte bier,

Ein Ort, der Buddhas wobl gefdllt,
Ein Ort, wo Mdchtige weilen,

Eine Zuflucht, hier wobn ich allein?

Y A d. U.: Eine pija ist eine Zeremonie, in der Buddhisten ihre Hingabe an die Ideale des buddhistischen Pfades
ausdriicken. Oft sind solche Zeremonien kurz und schlicht, sie konnen sich aber auch, so beispielsweise im tibetischen
Buddhismus, mit vielfiltigen rituellen Handlungen iiber mehrere Stunden oder sogar Tage hinziehen.

2 A. d U.: Die in diesem und allen folgenden Kapiteln zitierten Passagen aus Milarepas Liedern wurden aus der
englischen Ausgabe ins Deutsche tibertragen, da diese, abgesehen von der Rahmenhandlung, von der deutschen
Ubersetzung so sehr abweicht, dass das Verstindnis von Sangharakshitas Kommentar erschwert wiirde. Vgl. Garma C.
C. Chang (trans.), The Hundred Thousand Songs of Milarepa. Boston und London: Shambhala Publications 1999, S. 1-7
sowie Mila’'i mGur ‘bum: Milarepas gesammelte Vajra-Lieder. Niedergeschrieben von Tsang Nyon Heruka. Aus dem
Tibetischen tibersetzt von Henrik Havlat unter Mitwirkung von Waltraud Sander. Zeichnungen von Gérard Muguet.
Berlin: Theseus Verlag 1996, Bd. 1, S. 11-19. Die hier gegebene Strophe lautet in der Ubersetzung von Havlat und
Sander: ,,Hort! Diese abgelegene Bergwildnis hier, / Ein Ort, der den Buddhas und Bodhisattvas gefillt, / Ein Platz, wo
Siddhas leben, / Wo ich als einziger Mensch zu Hause bin.“ - Es sei an dieser Stelle auch auf eine neue englische
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Wir konnen die tantrische Liedform - die vajra-gita - auf die Lieder der wandernden
Musiker-Yogis des indischen Mittelalters zuriickfithren. Sie iibten Yoga, Meditation und
andere Arten spiritueller Schulung, wobei sie auf unterschiedliche Weise fiir ihren
Lebensunterhalt sorgten. Viele lebten alleine in Einsiedeleien oder sogar auf
Verbrennungsplitzen fiir Verstorbene, wihrend andere einen Haushalt fithrten. Sie alle
zeichneten sich aber durch ihre kompromisslose Hingabe an die spirituelle Ubung aus.

Bei Milarepa denkt man vielleicht in erster Linie an lyrische und spirituelle
Inspiration, wie sie sich in der von ihm gewidhlten dichterischen Form spiegelt. Etwas
Ahnliches gilt auch fiir den Buddha. Viele seiner eher iiberschwinglichen Auflerungen
wurden in eine Sammlung von Lehren aufgenommen, die man Udanas nennt - in
Strophen gefasste Lehren, was auf eine gesteigerte Inspiration, auf Kommunikation von
einer noch hoheren Stufe verweist, als sie auch fiir einen Erleuchteten normal ist.

Die Lieder Milarepas sind fir uns wichtig, denn sie sind ein Ausdruck der Wahrheit
und des Erleben echter buddhistischer Ubung. Sie sind von einer Unmittelbarkeit, die
auch heute noch, so viele Jahre, nachdem sie erstmals gesungen wurden, widerhallt. Die
Lieder handeln nicht nur von der Hirte und Abgeschiedenheit tibetischer Bergketten,
sondern auch von den Gipfeln und Tilern der inneren Landschaft - der Innenwelt
tantrischer Yogis.

Ubersetzung von Milarepas Liedern hingewiesen, die niher am Original bleibt als die von Chang: Christopher Stagg
(trans.) The Hundred Thousand Songs of Milarepa edited by Tsangnyon Heruka. Boston and London: Shambhala Publications
2017. Auf die deutsche Ubersetzung von Havlat und Sander wird im Folgenden mit der Abkiirzung Vajra-Lieder
hingewiesen.
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Erste Geschichte: die Erziahlung vom Rotfelsjuwelental ...

... in der Milarepa beim Holzsammeln erkennt, dass er das Festhalten am Ego immer
noch nicht aufgegeben hat. Die vollige Sinnlosigkeit der Welt mit ihrer Geschiftigkeit
trifft ihn hart. Er ist allein und sehnt sich nach seinem Guru und seinen Dharma-
Briidern, lernt aber, seinem Erleben zu vertrauen und sich darauf zu verlassen, dass seine
einsame Ubung Friichte tragen wird. Als er bemerkt, dass sich fiinf indische Dimonen
mit Augen wie Untertassen in seiner Hohle eingenistet haben, entdeckt er schliefllich,
dass er vor nichts Angst haben muss.

Themen:
e Achtsamkeit und Losen der Ich-Anhaftung
e Einsamkeit und spirituelle Gemeinschaft
e Konkurrenz im Sangha
e Vertrauen in das eigene Erleben
e Ortsgottheiten und die natiirliche Welt
e Dimonen als Ausstrahlungen der eigenen Geistesverfassung
e das Natiirliche der spirituellen Entwicklung
e die Botschaft von Milarepas einsamen Leben

e Bedingungen, die ein spirituelles Leben stiitzen

2 Den Sangha finden

Milarepas Achtsamkeit

Einst weilte der grofSe Yogi Milarepa in der Adlerburg des (Rotfels-) Juwelentals und vertiefte sich in die
Ubung der Mahamudra-Meditation. Als er einmal hungrig war, wollte er etwas Essen zubereiten, musste
aber feststellen, dass es in der Hoble nichts mebr gab, weder Wasser noch Feuerholz, geschweige denn
Salz, Ol oder Mebl. , Anscheinend habe ich diese Dinge zu sebr vernachldssigt”, sagte er sich, ,ich muss
binausgeben und etwas Holz sammeln.”

Er ging binaus. Kaum batte er eine Handyoll Zweige gesammelt, da kam ein Sturm auf, und der Wind
war so stark, dass er das Holz fortblies und sein zerlumptes Gewand zerriss. Wenn er versuchte, das
Kleid zusammenzubalten, flog das Holz weg, wenn er versuchte, das Holz festzubalten, flog die Robe
auseinander. (Frustriert) dachte Milarepa: ,,Obwobl ich den Dharma iibe und schon so lange in
Einsamkeit lebe, bin ich immer noch nicht frei vom Haften am Ich! Was niitzt die Dbharmaiibung, wenn
man die Ich-Anbaftung nicht bexwingen kann? Soll der Wind doch mein Holz fortblasen! Soll der Wind
doch mein Kleid fortblasen, wie es ibm beliebt!” Wie er so diberlegte, gab er seinen Widerstand auf, doch
vom Nabrungsmangel geschwdcht konnte er dem ndchsten WindstofS nicht standbalten und fiel in
Obnmacht.

Als Milarepa wieder zu sich kam, war der Sturm vorbei. Hoch oben auf dem Ast eines Baumes sab er
cinen Fetzen seines Kleides in der sanften Brise schwanken. Die villige Sinnlosigkeit dieser Welt mit all

Sangharakshita, Freuden des Yogis 8



ihrer Geschiftigkeit traf ibn direkt, und ein starkes Gefiibl der Entsagung siberwdltigte ibn.?

In dieser Geschichte begegnen wir Milarepa in einem vergleichsweise frithen Stadium
seines Weges. Seine Ubung ist noch ein ziemlicher Kampf, und iiberdies ist er immer
noch mehr oder weniger bekleidet. Wir werden spiter sehen, dass er auch noch ein paar
Biicher besitzt. Gleichwohl meditiert er offenbar schon seit lingerer Zeit in der
Einsamkeit und widmet sich entsprechend den Unterweisungen seines Gurus der Ubung
von mahamudrd - der Vereinigung von Gliickseligkeit und Leerheit. Hier nun trigt seine
Ubung plétzlich Frucht durch eine unerwartete, wenngleich scheinbar triviale Wendung
der Ereignisse, die Milarepa mittels einer ganz elementaren Praxis zu nutzen versteht:
Achtsamkeit.

Offenbar ist seine Ubung von Achtsamkeit sehr wirksam, denn er durchschaut
unverziglich seine instinktive Reaktion, als sein Kleid fortgeweht wird, und er erkennt,
was diese Reaktion in Bezug auf seine spirituelle Entwicklung zeigt. Der Anlass ist so
trivial, dass die meisten Menschen, sogar die meisten {ibenden Buddhisten, keine zwei
Gedanken darauf verschwenden wiirden, aufler dass sie vielleicht ihre kurze Frustration
beim Versuch, die Arbeit von drei Hinden mit zweien zu tun, bemerken. Milarepa aber
gibt genau und stetig Acht auf sich selbst, und es ist der kurze Widerstreit in seinem
Geist, der ihn auf die tiefere Bedeutung stofit. Als er die grundlegende Verblendung
unterhalb oder hinter seiner Frustration erkennt, wird ihm klar, dass er, wihrend er im
Wortsinn seine Kleidung festhilt, sich eigentlich ebenso fest an sein Ego klammert. Als
der Wind ihm das Gewand entreif3t, sicht er, wie besitzgierig er an seinem
kiimmerlichen Eigentum haftet, und er fragt sich: ,Warum klammere ich mich so sehr an
mein Kleid? Ich tue es, weil ich das Gefiihl habe, dass es meins ist, es ist mein Kleid. Mein
Korper braucht es als Bedeckung. Ich brauche es.“ Unverziiglich erkennt er darin den
Beweis eines immer noch aktiven Ich und er tiberlédsst sein Gewand dem hartnickigen
Zerren des Windes.

Einer der bekanntesten Berichte tiber die Achtsamkeitslehre das Buddha ist das
Satipatthana- Sutta, die Lehrrede tiber die vier Grundlagen der Achtsamkeit.* Als eins der
wichtigsten Pali-suttas oder Lehrgespriache gehort dieser Text zu den Grundfesten der
heutigen Theravada-Praxis, und sein Thema der Achtsamkeit bleibt in allen
buddhistischen Uberlieferungen wesentlich. Besonders wichtig ist hier die Ubung, die so
genannten Geistesobjekte zu vergegenwirtigen, zusitzlich zu den sechs
Sinnesgrundlagen und ihren Gegenstinden. Zu diesem Aspekt von Achtsamkeit gehort
es, ein stetiges Gewahrsein dafiir aufrechtzuerhalten, dass, wenn tiber die
Sinnesgrundlagen oder -organe vermittelt Objekte auf das Bewusstsein einwirken,
verschiedene unheilsame Geisteszustinde aufkommen und sich in dieses schlichte
Gewahrsein eindringen. Zu diesen unheilsamen Zustinden, die alle miteinander als
Hindernisse bezeichnet werden, gehoren Stimmungen und Gedanken der Lust,
Boswilligkeit, Trigheit und Erstarrung, sowie Unruhe, Angstlichkeit und Zweifel. Sie alle
tritben in je eigener Weise die grundlegende Leichtigkeit und Klarheit der
Wahrnehmung.

Diese tief sitzenden Geistesverfassungen sind Produkte unseres karma, unserer
verblendeten Handlungen, und sie bilden das eigentliche Gewebe unserer Selbstsicht,

3 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 11.
4 Majjhima Nikaya 10 (MN .55 ff.). Siehe die Ubersetzung von Bhikkhu Mettiko unter
https://suttacentral.net/mn10/de/mettiko (gepriift am 22.2.2021). Druckausgabe: Die Lebrreden des Buddba aus der

Mittleren Sammlung, ibersetzt aus dem Englischen und dem Pali von Kay Zumwinkel. Drei Biande, Uttenbiihl: Jhana
Verlag 2001, Bd. 1.
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unseres Gefiithls dafiir, wer wir sind und damit auch, was die Welt ist. Sie sind iiberaus
subtil und schwer zu erkennen. Achtsamkeit in Bezug auf unsere eigenen geistigen
Prozesse ist darum eine besonders anspruchsvolle Ubung, die jedes Quintchen
Bemiithung verlangt, das aufzubringen wir in der Lage sind.

Milarepas stetiges Gewahrsein dieser subtilen geistigen Vorginge ermoglicht ihm,
das Entstehen der Fessel des Ich-Wahns, die verblendete Ansicht, er sei ein bestindiges,
getrenntes Wesen, genau in dem Moment zu erkennen, als er verzweifelt nach den
wenigen ihm verbliebenen Besitztiimern, seinem Kleid und einem bisschen Feuerholz
greift. Tatsdchlich driangt sich diese Fessel gerade in einem solchen Moment instinktiven
Reagierens in den Blick, obwohl es auch gerade dann hochst wahrscheinlich ist, dass die
Achtsamkeit verloren geht.

Milarepas Achtsamkeit ist darauf gerichtet zu sehen, wie das eine oder andere
Hindernis in der Berithrung der Sinne mit ihren Objekten aufkommen kann. Wenn du
erst einmal fihig bist, dein Bewusstsein so weit zu verfeinern, dass du dir eines derart
subtilen geistigen Kommens und Gehens gewahr sein kannst, dann musst du nur tief
genug die Bedeutung dessen verstehen, was du da wahrnimmst, um die entsprechenden
Mafinahmen zu ergreifen. Dazu ist wachsames und unablissiges Uben nétig. Die
Hindernisse kommen nicht mit grof3er Fanfare, sondern sie sind duflerst subtil. Es sind
die ganz kleinen Dinge, die sie verraten, und genau darauf musst du bei anderen wie bei
dir selbst achten.

Mehr kann man von niemandem verlangen. Es ist nicht zu erwarten, dass wir
jederzeit oder auch nur meistens perfekt sind. Wir sind nur aufgefordert, wach zu
bleiben, auf uns selbst Acht zu geben, und dies zumal hinsichtlich kleiner, scheinbar
bedeutungsloser Dinge, die wir tun oder sagen oder denken oder fithlen - und wir sind
dazu angehalten, die Auswirkungen dessen, was wir bemerken, zu bedenken. Die
Aufgabe ist also zu erkennen, was dir deine Beobachtung tiber dich selbst mitteilt, und
nun das Notige zu tun, um deine Einstellung zu dndern und sie besser an die Realitit
anzupassen.

Die Bedeutung von Achtsamkeit spiegelt sich auch in der Tatsache, dass die letzten
Worte des Buddha an seine Schiiler - wenigstens einer Uberlieferung zufolge - ,Strebt
wachsam® (auf Pali appamadena sampadetha) lauteten.® Es ist, als wiirden nur diese beiden
Qualititen von uns erwartet, so als umfassten sie alles, was wir tun miissen: Sei dir klar,
was du tust - achte auf jedes winzige Detail deines Daseins, wie es ist. Beachte jede
Einzelheit deines Erlebens, wie sie auf dein Bewusstsein wirkt - ganz besonders jene
Kleinigkeiten, die andere wahrscheinlich {ibersehen werden. Und wenn du irgendeinen
Rest Untaugliches, ein Anhaften oder einen Impuls bemerkst wie ,das ist meins, das
steht mir zu®, dann sorge unverziiglich dafiir, deine Haltung zu dndern. Das alles ist
weniger kompliziert, als es sich anhort. Milarepa gelingt es in dem Moment zwischen
seinem kurzen Kampf mit den Elementen und seiner Ohnmacht. So einfach und schnell
es geht, seine Auswirkungen sind wahrlich folgenschwer.

Gegen Ende dieser Geschichte kommt Milarepa zum Schluss, dass ein Dimon hinter
dem Sturm steckte. Warum glaubt er das? Wir finden es vielleicht schwierig, uns die
Macht eines Sturms in den Bergen Tibets vorzustellen. Als ich in der Himalaya-Stadt

> Abschnitt 6.7 des Mahaparinibbana-Sutta, Digha Nikaya 16 (DN ii.156). In den auf der Webseite SuttaCentral
(https://suttacentral.net/dn-mahavagga) gegebenen deutschen Ubersetzungen von Thalpawila
Kusalagnana/Mudagamuwe Maithrimurthi/Thomas Tritow und von Otto Franke sind die letzten Worte des Buddha als
LStrebet ohne Unterlass® bezichungsweise ,Riistet euch aus mit Wachsamkeit” tibertragen. Paul Dahlke iibersetzt
LStrebet in Ernst®, s. Buddba. Auswabl aus dem Palikanon, ibersetzt und herausgegeben von Paul Dahlke. Wiesbaden:
Fourier Verlag 1994, S. 225.
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Kalimpong lebte, gab es einmal ein Erdbeben, welches das zweistockige Haus, vor dem
ich gerade stand, einige Zentimeter in die Hohe springen lief’. Es war, als wiirde der
ganze Berg hochspringen. Wenn wir den Elementen auf solche Weise ausgesetzt sind,
erinnert uns das heilsam an die Geringfiigigkeit menschlicher Vorhaben im Vergleich zu
diesen Kriften - wie immer wir sie auch verstehen. Man muss nur einmal die ganze
Macht solcher Elementarkrifte spiiren, ob einen Sturm, Vulkanausbruch oder ein
Erdbeben, um den traditionellen Glauben, hinter solchen Naturereignissen stiinden
Dimonen, in einem anderen Licht zu sehen. Ungeschiitzt von den Requisiten der
modernen Zivilisation erkennen wir dann, dass wir Naturgewalten ausgeliefert sind, die
wir nicht kontrollieren kénnen.

Gleichwohl miissen wir diesen Sturm auch nicht ganz wortlich nehmen. Seine Wut
und sein Aufruhr - dimonisch und scheinbar unkontrollierbar - sind Metaphern fiir den
tosenden Wirbelwind jener Ich-Anhaftung, die unser Weiterkommen durch unser kurzes
Leben so iiberaus schwierig und leidvoll macht. Doch im Gegensatz zu den Stiirmen der
physikalischen Welt kann dieser Sturm befriedet werden, wenn wir wissen, wie wir das
anstellen kénnen. Wenn wir die subtile, kaum merkliche Ubung von Achtsamkeit in den
Sturm unserer Ich-Anhaftung hineinbringen, kénnen wir diese dimonische Macht
schlieflich zdhmen. In Milarepas Fall bedurfte es nur eines Augenblicks der Einsicht in
die wahre Natur des Geistes, damit der Sturm nachlieff und der Dimon weltlichen
Anbhaftens verschwand.

Seine Ubung von Achtsamkeit und Einsicht setzt sich fort, als er wieder zu sich
kommt und bemerkt, dass er nackt auf dem Boden liegt. Anscheinend war er eine Weile
lang bewusstlos, denn der Sturm ist nun vorbei. Das erste aber, was er sicht, ist ein Stiick
seines Kleides, das in der nunmehr sanften Brise in den Zweigen eines Baums schaukelt.
Wieder vermag er seine Lage klar und auf kreative Weise zu sehen.

Was ihm auffillt, ist ihre Absurditit. Es ist, als verkorpere der Kleiderfetzen, sein
letzter Besitz, simtliche weltlichen Anhaftungen. In einem schlichten Streifen Stoff sicht
er alle weltlichen Dinge, alles, woran man sich festhalten kann - Reichtum, Besitztiimer
und Vergniigungen, Freunde, Familie und Beziehungen, Aussehen, Ansehen und
Erfolge. Er sieht, dass dies alles uns fortgenommen werden kann, und zwar jederzeit. Es
kann schlichtweg vondannen fliegen.

Milarepas Ubung der mabamudra ist eng mit Zen verwandt, und sein Augenblick der
Einsicht erinnert ein wenig an Geschichten der Zen-Meister, in denen ein ganz
alltiglicher, scheinbar belangloser Vorfall tiefe Erkenntnis auslost. Ein Monch meditiert
beispielsweise im Wald und sieht ein gelbes Blatt herabfallen, und in diesem einen
Moment erlangt er Einsicht in die Verginglichkeit aller bedingten Dinge. Es gibt sogar
eine Jataka-Geschichte dhnlicher Art. (Jatakas sind die tiberlieferten Volksmirchen tiber
die fritheren Leben des Buddha). Ein Konig lisst sich Haare und Bart schneiden, als er
bemerkt, dass das Kimmen und Schnippeln einen Moment lang innehilt, wihrend der
Barbier ein Haar auszupft. ,Was machst du da?r*, fragt er und der Barbier antwortet:
,Herr, es ist Euer erstes graues Haar. Schaut nur.“ Der Konig sieht dieses eine graue
Haar an, dann erhebt er sich von seinem bequemen Sitz, legt seine feinen Kleider ab und
geht direkt vom Palast in den Wald, um Wandermonch zu werden. In jenem einzelnen
Haar hatte er alles gesehen: Alter, Krankheit und Tod, das Ende seiner weltlichen
Besitztimer.®

& Makbadeva-Jataka, Jataka 1.9. S. Jataka: Buddbistische Wiedergeburtsgeschichten. 3 Bde. Hg. von J. Dutoit, Stammbach:
Beyerlein und Steinschulte 2007. Abrufbar unter: http://palikanon.com/khuddaka/jataka/j009.htm (geprift am 24.2.2021).
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Lied der spirituellen Freundschaft

Milarepas Antwort auf diese Erkenntnis ist, sich hinzusetzen und zu meditieren. Wie er
so da sitzt, ballen sich im 6stlich gelegenen Tal weifle Wolken vom Tempel seines Gurus
Marpa her auf, der dort, so stellt Milarepa sich vor, gerade seine iibrigen Schiiler, seine
LBrider®, unterrichtet. Hier wird wohl angedeutet, dass mit dem Auftreiben der weiflen
Wolken etwas geschieht, ob materiell oder als Vision: etwas, das eine Frucht von
Milarepas Ubung des Guru-Yoga, der férmlichen Visualisierung und Verehrung seines
Lehrers ist. Die Wolken tragen bestimmt dazu bei, dass Milarepas Gedanken zu seinem
Guru gehen.

Milarepa vermisst den Guru sehr. In seiner jetzigen Stimmung reicht die tiefe
spirituelle Verbindung zwischen ihnen nicht aus. Was folgt, ist ein Gesang der Hingabe
an Marpa, ein Lied der Sehnsucht nach menschlichem Kontakt mit ihm. Milarepa mochte
seinen Guru leibhaftig, von Angesicht zu Angesicht sehen. Ebenso vermisst er Marpas
Frau und seine Mitschiiler.

Obwobl meine Ebrfurcht begrenzt ist, mochte ich dich seben;
Obwobl mein Vertrauen schwach ist, méchte ich mit dir zusammen sein.
Je mebr ich meditiere, desto mebr sehne ich mich nach meinem Gura.

Lebt deine Fran Dagmema weiterbin mit dir?
Ibr bin ich dankbarer als meiner Mutter ...

Wie frob wdre ich, kinnte ich an der Versammlung teilnebmen,
In der du vielleicht das Hevajra Tantra lebrst ...

Obwobl mein Eifer gering ist, bin ich bediirftig zu lernen;
Obwobl meine Ausdauer schwach ist, michte ich ziben.

Je mebr ich nachsinne, desto mebr denke ich an dich;

Je mebr ich meditiere, desto mebr denke ich an meinen Gura.

Vielleicht sind die Briider aus Weu und Tsang dort.

Falls ja, wdre ich froblich und gliicklich.

Obwobl meine Erfabrung und Verwirklichung minderwertig sind,
Mdchte ich sie mit der ibrigen messen.

Fiir tantrische Praxis ist die Hingabe an den Guru grundlegend. In der Tat beginnt diese
Geschichte wie alle iibrigen in den gesammelten Liedern Milarepas mit einem Ausdruck von
Hingabe und Verehrung — namo guru, ,Ehrerbietung zum Guru® - und das soll an die
Quelle der Lehren erinnern. Diese Begriifiung bekriftigt den Vorrang des personlichen,
miindlichen Unterrichts vor dem bloflen Buchlernen in jener Schulrichtung des tibetischen
Buddhismus, die ihren Namen aus dieser iiberragenden Betonung bezieht: Kagyz oder
Lgefliisterte Ubertragung®. Das ist Milarepas Ubertragungs-Linie. Anders ausgedriickt: Wir
werden gewarnt, dass ein Schriftstiick - jeder beliebige Text - fiir unsere praktischen
spirituellen Vorhaben nicht geniigt.

Die ,,Briider”, nach denen Milarepa sich sehnt, sind seine ,,Vzjra-Briider®, seine
Gefihrten in der Schulung, die vom selben Guru initiiert worden sind. Der Begriff vajra
zeigt die Bedeutung ihrer Beziehung miteinander an. Denselben vajrdcarya oder
tantrischen Pfad und denselben vajra guru oder tantrischen Guru zu haben, schafft eine

" Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 12f.
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besonders enge Verbindung mit besonderen Verantwortlichkeiten. Harmonie ist in einer
so engen spirituellen Gemeinschaft enorm wichtig, und mit dem eigenen Vajra-Bruder
zu streiten, ist spirituell gesehen sehr schidlich. Wenn jede und jeder sich auf dasselbe
Ideal und denselben Pfad verpflichtet hat und nun mit seinen oder ihren Vajra-
Geschwistern im Streit liegt, dann streiten sie mit ihrer je eigenen Verpflichtung.

Milarepa nennt sein Lied natiirlich ,Gedanken an meinen Guru. Es klingt aber an,
dass er die Trennung von seinen Vajra-Briiddern noch stirker spiirt. Die Sprache der
letzten Strophe ist schmerzhaft deutlich. Wenn er seine Vajra-Briidder mehr vermisst als
den Guru, dann liegt das nicht an mangelnder Hingabe zu Marpa; es ist so, weil sie eher
auf seiner Stufe stehen. Sie konnen ihm eine Art unkomplizierter menschlicher
Kameradschaft bieten, die er von jemandem, den er so sehr verehrt wie Marpa, nicht
bekommen kann. Wie er sagt, kann er seine Erfahrungen mit ihren vergleichen und sich
mit ihnen messen.

Nun mag er zwar in spiritueller Verbindung mit seinen Vajra-Briidern sein, indem
er sie im Sinn hilt, doch das reicht offenbar nicht aus, um sein Gefiihl der Isolation zu
iiberwinden. Milarepa kann wenigstens die Visualisierung des Gurus tiben, um seinem
Lehrer niher zu sein, aber soweit ich weif3, gibt es keine tantrische Ubung, in der man
die eigenen Vajra-Briider oder -Schwestern visualisiert. Und selbst wenn es eine solche
Ubung gibe, wire das immer noch nicht genug. Wir wiirden uns noch immer mit ihnen
treffen, mit ihnen sprechen, personlichen, leibhaftigen Kontakt mit ihnen haben wollen.
Und genau so erlebt es Milarepa. Er spiirt immer noch die physische Trennung, das
akute und dringliche Bediirfnis nach schlichter, unkomplizierter zwischenmenschlicher
Begegnung, und er betet zu seinem Guru, er moge ihn von dem Leid befreien, das ihm
dieses unerfiillte Bediirfnis bereitet.

Einsamkeit in der spirituellen Gemeinschaft

Zuzeiten, wenn man viel Arbeit in etwas gesteckt und nur Schmerz und Einsamkeit als Lohn
erhalten hat, kann man leicht den Mut verlieren. Milarepa war in die Berge geschickt worden,
um auf sich allein gestellt zu meditieren, doch nun fehlt ihm das Gefiihl der Unterstiitzung
seiner individuellen Bemithung durch die spirituelle Gemeinschaft. Zweifellos bilden Marpa
und seine Schiiler eine echte spirituelle Gemeinschaft, aber in seinen triiberen Stimmungen
kann Milarepa sie anscheinend nicht immer so sehen. Trotz seiner ganzen Bemiithungen sicht
er die spirituelle Gemeinschaft dann nicht als spirituelle Gemeinschaft an, sondern als eine
Gruppe, aus deren Wirme und Kameradschaft er sich ausgeschlossen fiihlt. Er versteht sich
selbst nicht als Individuum, sondern als Mitglied dieser Gruppe.

Samuel Johnson, der grofie englische Kritiker, Lexikograph und Literat des 18.
Jahrhunderts, sagte einmal, der Grund seiner Zuneigung zur menschlichen Gesellschaft
sei die Furcht, die Melancholie, die ihn beim Alleinsein iberkomme, konne ihn in den
Wahnsinn treiben.® In einem solchen Zustand suchen wir nicht unbedingt einen Freund
- wenngleich Freunde den Zweck durchaus erfiillen mogen -, sondern schlicht und
einfach jemanden, der uns von unserer Erfahrung des Getrenntseins ablenkt. Nicht dass
die Anwesenheit eines anderen Menschen das zwangsliufig leisten wiirde! Denn es ist ja

81n Vajra-Lieder, a. a. O.: ,Sechs Erinnerungen an den Lama®“.

9 Samuel Johnson (1709-1784), aufgrund seiner umfassenden Bildung oft nur ,Dr. Johnson® genannt, war zu seiner Zeit
im englischen literarischen Leben auflerordentlich einflussreich. Noch heute gilt sein Worterbuch der englischen Sprache
als vorbildhaft fiir nachfolgende Lexika. Die bertihmte Biografie von James Boswell The Life of Johnson liegt auch auf
Deutsch vor: Dr. Samuel Jobnson: Leben und Meinungen. Mit dem Tagebuch einer Reise nach den Hebriden. Hrsg. und aus
dem Englischen von Fritz Glittinger. Ziirich: Diogenes Verlag 2008 (1951).
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nicht das physische Alleinsein, das Einsamkeit hervorruft, sondern mentale Isolation, die
von einer blof3 kérperlichen Nihe mit anderen nie ganz beseitigt werden kann.

Bis zu einem gewissen Grad gehort diese Einsamkeit zur bedingten Existenz. Die
Tatsache unserer Subjektivitit - dass wir das Gefiihl eines Ich oder ein getrennten Selbst
haben - bedeutet, dass wir uns immer in gewissem Maf} von anderen abgeschnitten
fihlen werden. Die blofie Tatsache, dass andere Andere sind, heiflt, dass wir isoliert sind
und daher Einsamkeit erfahren werden. Mit geniigend Achtsamkeit wirst du dieses
leichte Gefiithl von Einsamkeit stindig in deinem Erleben bemerken, sogar - und
vielleicht besonders - dann, wenn du mit einem guten Freund oder einer Freundin
zusammen bist. Je besser du die andere Person kennst und je mehr Zeit ihr miteinander
verbringt, desto deutlicher erkennst du, dass sie grundlegend anders und letztendlich
von dir getrennt ist. Sie denkt anders als du und dringt nicht wirklich in deine
Gedanken ein, und auch dir gelingt es nie ganz, die Dinge aus ihrer Sicht zu sehen.
Letztendlich verstehst du nicht, wie es sich anfiihlt, sie zu sein, und auch die andere
Person kann nicht verstehen, wie es sich anfiihlt, du zu sein.

Obwohl du vielleicht jahrelang Seite an Seite mit jemandem lebst, der oder die dir
sehr lieb ist, kann eben diese Nihe zu deiner Erkenntnis beitragen, dass du wirklich auf
dich gestellt bist. Diese Art von Einsicht kann entstehen, wenn du im Zusammensein mit
einer anderen Person bewusst und achtsam bist. Da mag es Wirme und Kameradschaft
geben, doch auch die beste Freundschaft kann oder sollte die existenzielle Einsamkeit
des bedingten Daseins nicht lindern. Wenn Kameradschaft dir hilft, sie zu vergessen,
dann ist das nicht wirklich gut. Wir sollten von anderen nicht mehr erwarten, als sie
geben konnen.

Echte spirituelle Gefihrtenschaft férdert Kommunikation in ihrer reifsten Art: beide
lassen sich voll aufeinander ein. Obwohl ihr ein Herzens-Ideal miteinander teilt, seid ihr
euch bewusst, dass ihr, solange es das Gefiihl eines getrennten Selbst gibt, immer eine
Spur von Einsamkeit empfinden werdet, wenn ihr alleine seid und sogar dann, wenn ihr
als Freunde zusammen seid. Tatsdchlich ist es euer gemeinsames Ideal, das euch an diese
euch trennende Kluft erinnert. Je stirker diese Erkenntnis stillschweigend Teil eurer
Kommunikation ist, desto wirksamer werdet ihr miteinander kommunizieren. Sofern du
dich in einer einigermaflen positiven Geistesverfassung befindest, wird eine solche
Einsicht eher befliigelnd als deprimierend sein. Ein guter Freund, eine gute Freundin ist
ein Mensch, mit dem du allein sein kannst.

Konkurrenz in der spirituellen Gemeinschaft

Obwobl meine Erfabrung und Verwirklichung minderwertig sind,
Mdichte ich sie mit ibrer messen.

Milarepas Wunsch, seine Erfahrung mit der seiner Vajra-Briider zu vergleichen, deutet
auf einen Aspekt der spirituellen Gemeinschaft hin, der eher als Widersacher von
Harmonie erscheinen konnte: das Vergleichen des eigenen Fortschritts mit dem der
anderen. Wetteifer ist aber nicht immer schlecht, nicht einmal in der spirituellen
Gemeinschaft. Sich mit anderen zu messen, die eigenen Korper- oder Geisteskrifte
gegen die ihrigen zu testen, ist ein gesunder Impuls. Es ist nicht nur fiir die Einzelnen
wichtig, sondern auch fiir die Gruppe, und es ist gut fiir alle, selbst jene, die im
Wettbewerb am schlechtesten abschneiden.

Konkurrenz treibt jemanden dazu an, den hochstmoglichen Rang in der Hierarchie
der eigenen Gruppe anzustreben, und durch diesen Kampf findet man nicht nur den
eigenen Platz in der Hierarchie, sondern auch sein natiirliches Fihigkeitsniveau. Man
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muss wetteifern, um zu entdecken, wie man seine Fihigkeiten am besten nutzen kann.
Wer die Fihigkeit zu fithren hat, wird sich ganz natiirlich in der Hierarchie nach oben
arbeiten, um diese Position einzunehmen. Fiir das Uberleben der Gruppe und der
Spezies insgesamt ist es tatsichlich notwendig, dass das geschieht. Machthierarchien sind
anscheinend, vor allem unter Médnnern, zuerst in Jager-Sammler-Gesellschaften
entstanden, und ihr Wert fiir das Uberleben ist deutlich. Wenn die Gruppe so organisiert
werden muss, dass sie sich gegen Angriffe anderer Gruppen verteidigen kann, dann liegt
es im Interesse aller, wenn die stirksten und schlausten Mitglieder die Fithrung
iibernehmen.

Ein normal gesunder Mann wird darum den Drang haben herauszufinden, wo er im
Verhiltnis zu anderen Minnern steht, und wenn man eine grofiere Zahl von Minnern
zusammenbringt, haben die Jungbullen ausnahmslos die Neigung, den alten Bullen
herauszufordern. Am Ende entsteht eine Machtstruktur, und wenn diese in einem
offenen Wettbewerb zustandegekommen ist, spiegelt sie im Idealfall die relative Stirke
und Geschicklichkeit wie auch die Schliue und Listigkeit der beteiligten Individuen
wider.

Dieser elementare Trieb hat aber wenig mit dem spirituellen Leben zu tun, aufler
dass jegliche spirituelle Entwicklung beim gesunden menschlichen Individuum ansetzen
muss. In jeder Situation, wo es ein klar umrissenes Ziel zu erreichen gilt, ist es niitzlich,
die durch Konkurrenz bestimmte Machthierarchie fiir praktische Zwecke beizubehalten.
Zumal bei groflen Projekten kann es unpraktisch sein, jedem und jeder bei allen
Entscheidungen das gleiche Stimmrecht zu geben. Allerdings darf man eine
Machthierarchie nicht mit der spirituellen Hierarchie verwechseln. Jemand, der
korperlich schwach und im gewohnlichen Sinn nicht sonderlich klug oder ehrgeizig ist,
kann durchaus den Drang haben, auf dem spirituellen Weg selbst dann noch weiter zu
gehen, wenn ,starke” Minner oder Frauen auf der Strecke bleiben.

Es kommt leicht zu Verwirrung, denn eine Machthierarchie ist fiir alle sofort
erkennbar, eine spirituelle Hierarchie aber nicht. Uberdies gibt es sogar im Rahmen der
spirituellen Gemeinschaft immer auch praktische, organisatorische Ziele zu erreichen.
Manche Leute erledigen die Dinge vielleicht lieber mit hierarchischen Strukturen,
andere dagegen ziehen es vor, mehr oder weniger gleichberechtigt zusammenzuarbeiten.
Das kann dazu fithren, dass gewisse Personen schlief3lich die Leitung grofler spiritueller
Institutionen iibernehmen, wihrend andere sich eher in kleineren Situationen
engagieren. Solche Regelungen implizieren keine spirituelle Uberlegenheit oder
Unterlegenheit der Beteiligten. Im Rahmen der spirituellen Gemeinschaft darf die
Machthierarchie nur als behelfsweise und vorldufig gelten. Wer einen hoheren Platz in
ihr einnimmt, ist deshalb nicht integrierter und als Person oder Individuum nicht weiter
entwickelt als andere.

Fiir manche Menschen ist es so wichtig, an erster Stelle oder im Mittelpunkt der
Dinge zu stehen, dass sie in einen sehr negativen mentalen Zustand geraten, wenn ihr
kleinkarierter Ehrgeiz durchkreuzt wird. Die spirituelle Gemeinschaft ist davon
keineswegs ausgenommen. Darum ist es der iibliche buddhistische Brauch, wenn
mehrere Menschen ordiniert oder initiiert werden, dass sie sich ihrem natiirlichen Alter
entsprechend aufreihen, wobei der ilteste oder langjdhrigste Schiiler zuerst kommt. Das
vermeidet jeden Streit.

Solange es echte Freundschaft gibt, ist Konkurrenz in der spirituellen Gemeinschaft
im Allgemeinen harmlos und manchmal aus praktischer Sicht durchaus niitzlich. Es
sollte aber ein spielerischer Wettbewerb sein. Je weiter du spirituell entwickelt bist, desto
weniger wird es dich kiimmern, wo du in der Hierarchie stehst. Du wirst ruhig und
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unauffillig an die Stelle treten, die deinen Fihigkeiten - oder auch dem Fehlen gewisser
Qualititen - entspricht.

In Milarepas Fall haben seine Qualititen ihn an diesen trostlosen, von seinen
Gefihrten im spirituellen Leben meilenweit entfernten Ort gebracht, doch er ist mit
dieser Lage noch nicht ganz verséhnt. Nun aber wird sich das dndern.

Vertrauen in die eigene Erfahrung

Milarepas aufrichtiger Glaube an seinen Guru bringt ihm endlich die ersehnte Antwort.
Obwohl sie physisch voneinander getrennt sind, zeigt sein Guru sich ihm, auf einem
Lowen reitend, in einer Vision. Maifijusri, der archetypische Bodhisattva der Weisheit,
wird manchmal auf einem Lowen abgebildet, und dass Marpa ebenso erscheint, legt
nahe, dass er eine Manifestation des Weisheitsaspekts des Dharma ist. Jedenfalls ist seine
Botschaft rundum angemessen. Anstatt Milarepa daran zu erinnern, was eintreten wird,
wenn er sich nicht zusammenreifit, und welche Belohnungen ihn erwarten, wenn er es
tut, erinnert Marpa ihn schlicht daran, wie weit er schon gekommen ist.

.GrofSer Magier, mein Sobn, warum so aufgewiiblt? ... Hast du nicht stets dem Guru und den drei
Kostbarkeiten Dienst erwiesen? Hast du nicht deine Verdienste den Lebewesen in den sechs Bereichen
gewidmert? Hast du nicht selbst schon den Segenszustand erreicht, indem du deine Siinden lautern und
Verdienste erwerben kannst?™°

Er macht Milarepa auf die positiven Aspekte seiner eigenen Erfahrung aufmerksam, auf
die Fortschritte, von denen er weif}, dass er sie bereits gemacht hat. Wenn seine Ubung
irgendwelche positiven Ergebnisse gezeigt hat, dann hat Milarepa auch die feste
Grundlage, die er bendtigt, um an seinen weiteren Weg glauben zu konnen.

Marpas Erscheinung erinnert hier an die Erdgottin, die den tiberlieferten Berichten
zufolge in einem dhnlich kritischen Moment erschien, als der Noch-nicht-Buddha
Siddhartha Gautama von Mara bestiirmt wurde. Mara bestritt Siddharthas Recht, auf dem
vajrasana, dem Diamantsitz zu sitzen, den nur ein zukiinftiger Buddha einnehmen darf.
Da erhob sich die Erdgéttin, um die Tiefe von Siddharthas Ubung zu bezeugen und ihn
an den langen Weg zu erinnern, den er iiber viele Lebzeiten hinweg zuriickgelegt hatte,
um an diesen Ort zu gelangen.™

Milarepa wird sich des positiven Ergebnisses seiner entschiedenen Ubung von
Achtsamkeit und Hingabe bewusst, obwohl sie ihn anscheinend nur auf diesen einsamen
und trostlosen Berg gefiihrt hat. Er ist klug genug zu erkennen, dass seine Ubungen auf
der Grundlage dessen, was er bisher schon erlebt hat, schliefllich Friichte tragen werden.
Die Ubung unterstiitzt uns, wenn wir uns verbindlich fiir sie entscheiden. Man muss nur
hochspringen und kann sich darauf verlassen, dass die Schwerkraft funktioniert und
einen wieder nach unten bringt. Die drei Juwelen werden ihren Beitrag leisten, wenn
wir nur den unsrigen leisten. Sie sind immer da; genau deshalb heiflen sie ,,Zufluchten®.
Wenn wir Zuflucht zu ihnen nehmen, werden sie uns nie im Stich lassen.

W Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 13.

11 Anscheinend wurde die Geschichte vom Buddha, Mara und der Erdgottin erstmals im Lalitavistara-Sitra der
Mahayana-Uberlieferung in die Berichte iiber den Pfad des Buddha zur Erleuchtung aufgenommen. S. The Voice of the
Buddba: The Beauty of Compassion. Transl. Bays, G. (aus dem Franzosischen). Bde. 1 & 2. Berkeley: Dharma Publishing
1983, S. 481f. S. auch den Auszug aus dem Lalitavistara in Die Legende vom Leben des Buddhba. In Ausziigen aus den
heiligen Texten. Aus dem Sanskrit, Pali und Chinesischen iibersetzt und eingefithrt von Ernst Waldschmidt. Dharma
Edition, Hamburg 1991, S. 157f.
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Milarepas Lied der Entschlossenheit

Mein ernstes Lied, ,,Gedanken an meinen Guru”,
Wurde sicherlich von dir, mein Lebrer, gehort;

Doch ich bin weiter im Dunkeln,

Bitte, hab Erbarmen und gewdbre mir deinen Schutz!

Unermiidliche Ausdauer

Ist das hichste Opfer an meinem Gura.
Der beste Weg, ibm zu gefallen,

Ist die Miihsal der Meditation xu ertragen!
Allein in dieser Hoble zu bleiben,

Ist der edelste Dienst an den Dakinis! ...

Mein Guru, bitte gewdhbre mir deinen Schutz!
Hilf diesem Bettler, immer in seiner Einsiedelei zu bleiben*

Das Lied zeigt Milarepas Mut sogar in diesem Moment der Schwiche. Letztlich sagt er:
»Was bleibt mir denn iibrig?“ Er befindet sich zwar weiter im Dunkeln, doch er fleht
Marpa nicht an, lieb und nett zu zu sein und seine schlichte, unschuldig menschliche
Sehnsucht nach der Gesellschaft Gleichgesinnter zu stillen. Vielmehr bittet er den Guru,
ihm zu helfen, auf dem ihm bestimmten Pfad durchzuhalten. Er erkennt, dass er
Inspiration in eben jener Mithsal suchen muss, die seine Inspiration auszudorren scheint.
Es gibt keinen Weg zuriick, und er bittet auch nicht darum. Dieses Wiederaufleben
gliubigen Vertrauens in den Pfad geniigt, um seine erschlaffenden Lebensgeister zu
befliigeln. Seine Begeisterung kehrt zuriick und seine Energien kommen wieder in
Bewegung.

Ortsgottheiten

Hochgestimmt richtete er seine Kleidung und trug ein Biindel Holz zu seiner Hioble. Drinnen erschrak er,
denn da waren fiinf indische Ddamonen mit Augen so grofS wie Untertassen. Einer safS auf seinem Bett
und predigte, 2wei lauschten der Predigt, ein anderer bereitete Essen zu und bot es an, und der letzte
studierte Milarepas Biicher.

Nach seinem ersten Schock dachte Milarepa: ,Das miissen magische Erscheinungen der Ortsgottheiten
sein, die mich nicht magen. Obwobl ich schon lange hier lebe, habe ich ibnen nie eine Opfergabe bereitet
oder Achtung erwiesen.”

Anscheinend hat Milarepa sowohl sein Kleid als auch das Feuerholz wieder
eingesammelt. Nun aber gibt es einen weiteren Schock, der vielleicht noch mehr
beunruhigt als der Sturm. Seine Hohle ist plotzlich eng bevolkert. Fiinf Dimonen sind
gekommen und haben offenbar vor zu bleiben. Es sind indische Dimonen, nicht
einheimische tibetische, und darum sind sie umso befremdlicher und dngstigender.

Milarepas erster Gedanke ist, dass sie die Geister oder Gotter des Ortes sind, die
sich drgern, weil er sie ignoriert hatte, und die nun in bosartiger Form erscheinen, um
ihn in Furcht zu versetzen, damit er ihnen Respekt erweise. Er hat die Notwendigkeit
iibersehen, ihnen zu huldigen, Opfer darzubringen und zu wiirdigen, dass ihr Anspruch
auf diesen Ort, an dem er nun Giben will, ilter ist. Er muss sie besinftigen, damit sie
seine Meditation nicht storen.

Eine lokale Gottheit ist die Macht eines bestimmten Ortes - buchstiblich ihr
personifizierter Geist. So etwas ist nicht blofl eine mentale Reaktion auf die Ortlichkeit,
sondern ein spiirbares Anwesen. Darin liegt der Unterschied zwischen einer modernen

12V gl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 14f.
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Ortserfahrung und einer traditionellen Sichtweise. Auch heute noch ist es ein
universeller menschlicher Wesenszug, leblose Dinge wie Schiffe und Autos zu
personalisieren. Wir Menschen haben oft eine Art Bezichung zu solchen Dingen, und
dazu gehoren Zuneigung und Achtung. Vielleicht merken wir auch, dass wir vergrizt
auf die scheinbare Boswilligkeit eines Windstofes reagieren, der den Hut fortblist, oder
auf einen Stuhl, der im Weg steht, oder ein Auto, das nicht anspringt. Doch bei uns
modernen, stidtischen, verstandesbetonten Menschen gehen die Neigungen zur
Personifizierung kaum weiter. Wir pflegen die Umgebung als eine Ansammlung mehr
oder weniger lebloser Dinge zu nehmen, die durch physikalische Prozesse miteinander
verbunden sind.

Wir sollten diese moderne Einstellung aber in keiner Weise fiir normal halten. In
vormodernen Kulturen hielt man das, was einen umgab, fiir lebendig. Ortsgottheiten
sind buchstiblich Personifizierungen der psychischen Atmosphire gewisser Pliatze und
Naturobjekte wie Baume. In Pali-Texten stoflen wir beispielsweise auf Baumgottheiten,
die mit einem Monch zu sprechen beginnen, ihn vielleicht tadeln oder in seiner
Meditation anfeuern. Solche Geister sind im Volkstum primitiver Kulturen verbreitet.
(Mit der Verwendung des Wortes ,,primitiv mochte ich hier und im Folgenden keinerlei
Geringschitzung nahelegen.) Es ist, als seien primitive Menschen duflerst sensibel fiir die
psychische Atmosphire gewisser Orte und als wiirden sie sie als Person - als Geist oder
Gottheit dieser oder jener Art - erleben.

Viele primitive Volker bauen ihre ganze religiose Kultur auf solchen
Wahrnehmungen auf. Ob sie sich in einer Wiiste, einem Wald, an einem Bach oder in
einer Schlucht befinden, sie spiiren dort eine Priasenz, und halten dieses Sein oder
Wesen fiir die Gottheit des Ortes. Um eine bestimmte Ortliche Atmosphire, die
allgemeine Wirkung einer Gegend oder eines Platzes auf die Psyche anzudeuten,
sprechen sie vom Gott oder der Gottin dieses Stiicks Land oder Wald, dieser Hohle oder
dieses Schreins. Eine gewisse Ehrfurcht gebietende Atmosphire verdichtet sich in eine
bestimmte Form oder Gestalt, so dass die Atmosphire des Ortes eher jemand als etwas ist.
Ohne unbedingt etwas zu sehen oder zu horen, spiiren wir eine Art von Anwesen.

Mein Freund und Lehrer Yogi Chen (ein Chan- und Vajrayana-Ubender, der meist
in einem kleinen Bungalow in der Nihe des Basars von Kalimpong lebte) erzihlte mir
zahllose Geschichten iiber seine eigenen Begegnungen mit Gottern, Gottinnen und
dhnlichen Wesen, einschliefilich solcher Ortsgeister. Wenn ich ihn aufsuchte, sagte er
vielleicht: ,,Gerade bevor du ankamst, kam eine Gottheit und sagte mir, was ich dir sagen
miisste.” Bemerkungen dieser Art lieflen mich nachdenken. Ich kannte ihn gut genug,
um an seiner Aufrichtigkeit nicht zu zweifeln, und es war nicht so, dass er sich
absichtlich dazu entschied, seine Erfahrung in solcher Weise auszudriicken. Es entsprach
der Wahrheit seines Erlebens, wie immer man das bewerten mochte. Fiir ihn waren
diese Wesen ganz und gar wirklich, so real wie die Menschen, die ihn besuchten, wenn
nicht sogar realer. Vielleicht war er das extremste Beispiel dieser Sichtweise, mit dem ich
eng verbunden war, aber ich kenne andere Menschen, die dhnliche Erfahrungen haben.
Es ist, als ldge es in der psychischen Struktur dieser Menschen, die Dinge so zu erleben.
Das dhnelt dem Erleben von Kindern, die buchstidblich Formen und Gestalten sehen -
nicht korperlich, sondern mit einem inneren Auge - und vielleicht horen sie sogar
Stimmen. So erleben sie das, was die meisten von uns auf eher unpersonliche Weise als
Atmosphire eines Ortes beschreiben wiirden.

Moderne westliche Menschen, die selbst dafiir empfinglich sind, den Einfluss eines
Ortes auf solche Weise zu erfahren, kommen gewohnlich gut mit Meditation zurecht,
zumal mit Meditationen visionirer oder devotionaler Art. Auch in Grofibritannien gibt
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es einige Orte - zum Beispiel Glastonbury -, die eine so starke Atmosphire bewahren,
dass die meisten Menschen sie spiiren konnen. Wie immer man das erkliren will, man
spuirt geradezu in der Luft des Ortes eine ungewohnliche Qualitit, und wenn man dann
von der Gottheit des Ortes spricht, ist das wahrscheinlich die einfachste und direkteste
Art es anzudeuten. Wenn du empfinglich genug bist, kannst du an vielen Orten eine
unsichtbare Qualitit aufnehmen, besonders vielleicht in Wildern, zumal dann, wenn sie
sehr alt sind.

Ubrigens ist die Stimmung solcher Orte keineswegs immer harmlos. An einem Ort
in England, wohin ich mich hiufiger zurtickzog, spiirte ich eine deutliche Atmosphire
zwischen den nahegelegenen Biumen. Andere Leute bemerkten sie ebenfalls und
empfanden den Wald als furchterregend. Die Biume schienen wiitend und gekrinkt zu
sein, vielleicht weil sie so nahe beieinander gepflanzt waren. Wie Menschen, die in einen
iiberfiillten Zug gestopft sind, hatten sie nicht genug Platz. Vielleicht trug auch ein nahe
gelegener Flugplatz zu ihrem Unbehagen bei. Der Lirm der Tiefflieger iber ihnen kann
kaum gut fiir ihre ,Nerven“ gewesen sein. Was immer es mit dieser unangenehmen
Atmosphire auf sich haben mochte, handelte es sich dabei nicht blofl um eine poetische
Grille meinerseits. Ich spiirte es ganz direkt. Diese Biume mochten Menschen nicht. Sie
freuten sich nicht, mich zu sehen. Im Gegensatz dazu wirken die Geholze in der Nihe
von Padmaloka, unserem Retreat-Zentrum in Norfolk, sehr gliicklich.

Fiir die Monche der Buddha-Zeit war es psychologisch sicherlich bedeutsam, dass
sie ihr Leben weitgehend unter Biumen fithrten. Nordindien war damals ein einziger
grofler Wald und als solcher wird es in den Pali-Texten bezeichnet (das Pali-Wort lautet
mahbavana). Die Monche schliefen im Wald, durchquerten ihn auf schmalen Pfaden und
bettelten in den vom Wald eingeschlossenen Dorfern um Nahrung. Natiirlich sind seit
der Zeit des Buddha viele Wilder abgeholzt worden, und die Menschheit lebt nicht
mehr inmitten unzihliger Biume. Uber die Auswirkungen dieses Verlustes auf die
menschliche Psyche konnen wir nur spekulieren, aber es ist bezeichnend, dass
Stadtplaner sogar in den besonders stark industrialisierten Stadten die Notwendigkeit
empfinden, Biume am Straflenrand und in Parks zu pflanzen.

Man kann sich vorstellen, dass es eine dhnlich starke Wirkung haben wird, in einer
Umwelt mit vielen Tieren zu leben. In den Ebenen Afrikas muss die Gegenwart
ausgedehnter Rudel und Herden den Menschen ein starkes Gespiir dafiir vermitteln,
dass sie selbst blofi Angehorige einer Spezies unter vielen, vielen anderen sind, Teil
einer komplexen Mannigfaltigkeit von Lebewesen, deren iiberwiegende Mehrheit nicht
Menschen sind. Wo Menschen nicht dominieren, werden wir vielleicht anderer
psychischer Krifte als der gewohnten gewahr und bemerken, dass wir selbst nur mehr
einer weiteren Tierart angehoren. Zugleich sehen wir die Kluft zwischen uns und diesen
anderen Lebensformen und die spezifische Bedeutung des Menschenlebens, und wir
spiren unser Bediirfnis nach der Gefdhrtenschaft mit anderen Menschen. Schlie8lich
kann das Erleben anderer Lebensformen uns zu einer Wertschitzung unserer eigenen
Art und unserer Artgenossen, mit denen wir am umfassendsten zu kommunizieren
vermogen, zuriickbringen.

Es ist ja nicht etwa so, als gibe es in Stidten und Ortschaften keine Natur. Eher ist
Natur in einer bestimmten Form anwesend, nidmlich in einem erdriickenden
Ubergewicht von Menschen, die eine aufierordentliche Bandbreite psychischer Energien
produzieren. Sogar Stidte haben ihre Ortsgottheiten. Im Mabaparinibbana-Sutta wird
einmal beschrieben, wie der Buddha an einen bestimmten Platz kommt (Pataligama, in
der Nihe des heutigen Patna) und prophezeit, eines Tages werde dort eine grofie Stadt
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errichtet werden.** Anscheinend spiirte er dort jene Art michtiger Gottheiten, die es den
Menschen in den Kopf setzen, Stidte zu bauen (anstatt beispielsweise zu meditieren).
Auch heute noch findet man unten an Hochhiusern im modernen Hongkong oder
Bangkok Schreine fiir die Ortsgeister mit brennendem Weihrauch und vielleicht ein paar
Blumen als Opfergaben. Unsere gewohnliche Erfahrung von Natur - das, was wir in
England oder Deutschland ,das Land® nennen - ist ganz anders. Die domestizierte und
kultivierte Landschaft regt weniger stark an und ist in diesem Sinne weniger von
psychischer Gegenwart erfiillt als die Orte und die Natur der Wildnis.

Damonen unterwerfen

Die entscheidende Lehre indes, die aus Milarepas Begegnung mit diesen Dimonen zu
ziehen ist, lautet, dass das buddhistische Ideal im Einnehmen einer freundlichen Haltung
gegeniiber all diesen Gottheiten besteht, ob sie nun als giitige Geister oder bosartige
Dimonen auftreten. Es trifft zu, dass Padmasambhava, jener Lehrer, dem man die
Verankerung des Buddhismus in Tibet zuschreibt, sein Ziel erreicht haben soll, indem er
die lokalen Dimonen ,unterwarf”. Allerdings ist das eine eher irrefithrende
Ausdrucksweise, denn sie legt eine aggressive Unterdriickung boswilliger Geister nahe.
Das Wort ,Dimon“ in der Bedeutung von , Teufel” ist aber eine rein christliche
Verwendung des griechischen daimon, womit so etwas wie eine lokale Schutzkraft oder
Schutzgottheit gemeint ist. Nichts lag Padmasambhava ferner, als diese machtigen Krifte
zu unterdriicken; er lenkte ihre Energien und stellte sie in den Dienst des Dharma.

Der Buddha pochte immer wieder darauf, Ortsgottheiten und religiose
Uberlieferungen zu respektieren, und als Bildnisse des Buddha zum Gegenstand der
Verehrung wurden, stellte man ihn anfinglich gemeinsam mit wichtigen Gottern des
hinduistischen Pantheons dar, die ihm aufwarteten. So kann man beispielsweise sehen,
wie er von Indra und Brahma begleitet aus dem devaloka, den himmlischen Gefilden,
herabsteigt. Die alten Gotter wurden also keineswegs ausgeschlossen, sondern erhielten
ihren Platz in einer grofleren Ordnung. Ethnisches ist in Universelles, das niedrigere
religiose Ideal in das hohere spirituelle und transzendente Ideal integriert.

Wenn diese Integration nicht in der einen oder anderen Weise geschieht, ist Arger
unvermeidlich, denn diese seltsamen Krifte sind weniger fremd, als sie uns vorkommen
mogen. Thr Dasein ist bis zu einem gewissen Grad mit dem unsrigen verbunden. Die
Energien, die ihren Ausdruck in Gestalt von Geistern und Dimonen finden, die in der
Folklore einheimischer Kulturen erscheinen, treten auch als Aspekte unserer selbst
hervor, und man kann diese elementaren Krifte nicht einfach beiseite legen und
ausblenden. Vielleicht kdnntest du das tun, wenn du erleuchtet wirest - einer der
erleuchteten Schiiler des Buddha namens Sariputra schaffte es bekanntlich einmal, die
gewaltsame Zudringlichkeit eines bosartigen Dimons vollig zu ignorieren (wie es von
seinem Freund Maudgalyayana beobachtet wurde und im Pali-Kanon erhalten ist).*
Solange du aber nicht erleuchtet bist, miissen diese Krifte geziigelt, gelenkt,
anverwandelt und absorbiert werden, was bedeuten kann, die Ortsgottheiten unter

13 Mahbaparinibbana-Sutta, Digha Nikaya 16 (DN 1i.87). Vgl. https://suttacentral.net/dn16/de/kusalagnana-maitrimurti-
tractow (gepriift am 25.2.2021).

1% Udana 4.4. Siehe die Ubersetzungen von Karl Seidenstiicker auf SuttaCentral:
https://suttacentral.net/ud4.4/de/seidenstuecker (gepriift am 26.2.2021) bezichungsweise von Fritz Schifer: Verse zum
Aufatmen. Die Sammlung Udana und andere Strophen des Buddha und seiner erlisten Nachfolger. Aus dem Palikanon
iibersetzt von Fritz Schifer. Herrnschrot: Verlag Beyerlein & Steinschulte 1998, S. 55£.

Sangharakshita, Freuden des Yogis 20


https://suttacentral.net/dn16/de/kusalagnana-maitrimurti-traetow
https://suttacentral.net/dn16/de/kusalagnana-maitrimurti-traetow
https://suttacentral.net/ud4.4/de/seidenstuecker

Kontrolle zu bringen. Volkstiimlich ausgedriickt miissen die Ddmonen unterworfen
werden.

Wenn du nun in England oder Deutschland einen buddhistischen Tempel bauen
willst, wire es wahrscheinlich ein Fehler, eine Nachbildung eines tibetischen oder
japanischen Gebdudes zu errichten. Zunichst einmal musst du einen Ort finden, der
bereits eine positive Atmosphire hat. Dann konntest du in den Bau des Tempels gewisse
Motive oder dekorative Anspielungen mit einheimischen Sinnbeziigen einfiigen.
Anstelle von in die Holzbalken geschnitzten Bodhi-Blittern konntest du Eichenblitter
wihlen mit all den Assoziationen, die sie fiir uns verkérpern - Unsterblichkeit,
Standhaftigkeit und Treue, fir Briten dariiber hinaus Druiden, Mistel, die ,Holzwille”
der Royal Navy und so weiter. Damit wiirdest du bis zu einem gewissen Grad die
Energien deiner Herkunftskultur in deine spirituellen Zwecke einbinden. Alle diese
Verkniipfungen wiirden ihre Kraft an die Ideale iibertragen, denen der Tempel geweiht
ist, und mit der Zeit konntest du weitere Elemente der eigenen Kultur zur
Unterstiitzung deiner spirituellen Absichten einbringen.

Milarepa seinerseits widmet den Dimonen ein Lied, um sie zu bezaubern, damit sie
ihn in Ruhe lassen. Er ldsst sie wissen, dass er ein Bodhisattva-Geliibde abgelegt hat und
ihnen darum nur Gutes wiinscht.

1br Ortsddamonen, Geister und Gotter,

Allesamt Freunde Milarepas,

Trinkt den Nektar der Giite und des Mitgefiibls,
Und kebrt danach zurdick an euren Platz.

Doch die indischen Dédmonen verschwanden nicht und starrten Milarepa unbeilverbeifSend an. Zwei
riickten ndber, einer zog eine Grimasse und biss auf seine Unterlippe, der andere knirschte schauderbaft
mit den Zdabnen. Ein dritter, der binter ibm auftauchte, lachte heimtiickisch brutal und brillte laut.*>

Sichtlich sind die Dimonen nicht gewillt, Milarepas Angebot des Nektars der Giite und
des Mitgefiihls anzunehmen. Sie sind nicht im Geringsten bezaubert. Als er einsicht,
dass sein Versuch, sie zu besinftigen, fehlgeschlagen ist, probiert er eine andere Taktik.
Mit einem michtigen Gesang der Beschworung ruft er seine hoheren Krifte auf, sich
diesen dunklen Michten zu stellen, die in seine Ubung eingedrungen sind. Er spannt
also gewissermaflen seine geistigen Muskeln an. Was hitte ein glithender Jiinger des
Buddha denn auch von schlichten Diamonen zu fiirchten? Bestimmt werden sie nun
anerkennen miissen, dass sie im direkten Kampf besiegt wurden. Aber nein. Sie sind
ungeriihrt.

Milarepa sieht, dass er es vollig falsch angegangen ist. Nun versucht er, die Dinge
mit einer ,barmherzigen® Lektion buddhistischer Lehre wieder gerade zu riicken. Die
Dimonen aber bleiben stur sitzen. Im Nachhinein liegt es auf der Hand, dass auch diese
Masche nicht anschlagen wiirde. Sie ist blof3 ein Trick. Sein Motiv, den Dharma zu
predigen, ist nicht das spirituelle Wohl der Dimonen. Der Dharma mag zwar voller
Mitgefiihl sein, nur ist es hier nicht auch das von Milarepa. Weil er erst dann auf das
~grofle Mitgefithl® zuriickgreift, als seine zornige Buddha-Meditation versagt, ist es nicht
einmal gewohnliches Mitgefiihl. Erst versucht er, die Dimonen mit Gewalt loszuwerden,
und als das fehlschligt, mit Giite, doch seine Haltung bleibt dieselbe.

Die Dimonen haben es sich anscheinend in Milarepas Hohle gemiitlich gemacht.
Warum aber bieten sie ein solches Schauspiel einstudierter Hiuslichkeit? Fiir indische

15> Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 16.
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Dimonen benehmen sie sich eher seltsam. Die Antwort ist, dass sie eine Art von
Dimonen sind, die genau genommen nicht als Ortsgeister, sondern als pretas, ,hungrige
Geister®, beschrieben werden. Pretas verkorpern heftiges oder neurotisches Verlangen -
darum auch ihre untertassen-grofien Augen - und das Schauspiel, das sie hier auffithren,
ist eine grimmige Parodie auf die Art spiritueller Gemeinschaft, nach der Milarepa sich
sehnt.

Plotzlich geht ihm ein Licht auf. Er hat das Wesen dieser Dimonen missversstanden
und sie fir unfreundliche Ortsgeister gehalten, sozusagen die Stadtteil-Strolche der
Geisterwelt, obwohl sie eigentlich noch viel ndher bei ihm zuhause sind. Sie sind
Ausfliisse seiner eigenen Geistesverfassung, seiner preta-artigen Sehnsucht, in seiner
Schwiche unterstiitzt und von der Wirme und Kameradschaft seiner Vajra-Brider
abgelenkt und getrostet zu werden. Mit seiner Sehnsucht hat er die spirituelle
Gemeinschaft in eine Ansammlung hungriger Geister verwandelt, die sich aus
neurotischem Verlangen zusammengetan haben. Tief in seinem Herzen ist es das, was
Milarepa will - und vielleicht das, was wir alle wollen - aber bis jetzt hatte er nicht
verstanden, dass es so ist, und darum sind die Dimonen dageblieben.

An der positiven menschlichen Gruppe gibt es nichts auszusetzen. Wir brauchen
Unterstiitzung und Ermutigung von gleichgesinnten Gefihrten. Die wahre spirituelle
Gemeinschalft ist aber mehr als das. Sie bedeutet mehr, als einen psychisch gesunden
Lebensstil miteinander zu teilen, mehr als das schlichte menschliche Bediirfnis nach
Kontakt und Wirme unter dem Deckmantel eines Engagements in spirituellen Ubungen
zu befriedigen. Die Dimonen stehen fiir Aspekte von Milarepas eigenem,
ungebindigtem Ego, das sich in Form seines subtilen Festhaltens an seiner Identitit als
Mitglied der religiosen Gruppe zeigt. Du kannst das Ego aber nicht mittels des Ego
loswerden, auch dann nicht, wenn dein Egoismus eine zornige Buddha-Meditation
aufnimmt oder iiber Mitgefiihl predigt, um es zu erreichen. Milarepa versucht, sich
dieser unerfreulichen Manifestationen zu entledigen, obwohl er genau genommen blof3
ihre wahre Natur erkennen misste.

In biblischer Sprache ausgedriickt ist das, als wolle er den Teufel mit dem Beelzebub
austreiben.’® Solange du mit dem Teufel ringst, wirst du ihn nicht los. Wenn du gegen
die Michte des Bosen ankdmpfst, als seien diese wirklich gegen dich angetreten, dann
wirst du deinen Egoismus nur vergroflern. Um aber den Teufel im buddhistischen Sinn
als Mara zu erkennen, musst du ihn nur durchschauen und ihn als Zustand deines
eigenen Geistes sehen. - Milarepa sagt sich schlief3lich: ,Ich sollte doch die letztendliche
Realitit aller Dinge durchschaut haben. Ich bin leer, die Dimonen sind leer. Wer
versucht hier, was loszuwerden?* Also singt er nun sein ,Lied der Verwirklichung®.

16 Vgl. Matthdus 12.24 in der Luther-Bibel von 1545: ,Er treibt die Teufel nicht anders aus denn durch Beelzebub, der
Teufel Obersten.” Zitiert nach: https://www.biblegateway.com/verse/de/Matthaeus%2012:24 (gepriift am 27.2.2021).
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Vater Guru, siegreich iiber die Vier Ddmonen,
Vor dir, Ubersetzer Marpa, verbeuge ich mich.

Ich, den ibr sebt, Mensch mit einem Namen,
Bin Darsen Gharmos Sobn;

Im Mutterleib wurde ich gendbrt,

Die drei Venen vervollkommnend.

Als Baby schlief ich in der Wiege;

Als Junge biitete ich das Tor;

Als Mann lebte ich auf dem hoben Berg.
Mag der Sturm auf dem Schneegipfel toben,
Bin ich doch obne Furcht.

Mayg der Abgrund tief und gefabrlich sein,
Hab ich doch keine Angst.

Ich, den ibr sebt, Mensch mit einem Namen,
Ein Sobn des Steinadlers bin ich;

Im Ei schon wuchsen mir Fliigel und Federn,
Als Nestling schlief ich im Horst,

Als Junges bewachte ich das Tor,

Als Mann flog ich in den Himmel.

Wie hoch und weit der Himmel ist,

Bin ich doch obne Furcht.

Mayg der Weg auch steil und eng sein,

Hab ich doch keine Angst.

Ich, den ibr sebt, Mensch mit einem Namen,
Bin ein Sobn von Nya Chen Yor Mo,

Dem Kinig der Fische.

Im Mutterleib rollte ich meine goldenen Augen,
Als Kind schlief ich im Nest,

Als Junges lernte ich schwimmen,

Als Mann schwamm ich im weiten Meer.
Obwobl donnernde Wellen erschrecken,

Bin ich doch obne Furcht.

Sind die Angelbaken auch zabllos,

Hab ich doch keine Angst.

Ich, den ibr sebt, Mensch mit einem Namen,
Bin ein Sobn der Kagysi-Lamas.

Mein Vertrauen entstand schon im Mutterleib.
Als Baby durchschritt ich das Dharma-Tor;
Als Junge studierte ich Buddbas Lebre;

Als Mann lebte ich allein in Hoblen.

Obwobl die Ddmonen gewaltig sind,

Bin ich doch obne Furcht,

Sind der Geister und Teufel auch viele,

Hab ich doch keine Angst.

Eines Schneelowen Tatzen frieren nie,
Welchen Nutzen bdtte es denn,

Den Lowen ,Kinig" zu nennen -

Ibn mit den Drei Vollkommenen Krdften?
Der Steinadler fdllt nie vom Himmel,

Wie absurd, wenn er es tate!
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[Der Fisch ertrinkt nicht im Wasser,

Wozu hat er Flossen und Kiemen? J”7

Wire Eisen mit Stein zu brechen,

Warum miisste man es schmelzen?

Ich, Milarepa, fiirchte Ddmonen und Bises nicht;
Was niitzten Verwirklichung und Erleuchtung,
Sollten sie Milarepa dngstigen?

Willkommen, Geister und Ddmonen,

Willkommen, ibr Feinde des Dbharma!

Euch zu empfangen, ist mir ein Vergniigen!

Bitte bleibt und gebt nicht schon wieder;

Wir werden miteinander reden und spielen.

Obwobl ibr schon geben wollt, bleibt doch iiber Nacht;
Wir wollen den schwarzen am WeifSen Dbharma messen
Und seben, wer am besten spielt.

Bewvor ibr kamt, schwort ibr, mich zu plagen.
Scham und Schande kdme ziber euch,
Wiirdet ibr unverrichteter Dinge heimkebren.

Erst vom Sturm, dann von Dimonen abgelenkt, kommt Milarepa jedes Mal wieder zu
sich und verbindet sich erneut mit seiner Verwirklichung der Mabamudra-Lehren.
Jedesmal erkennt er infolge der Vergegenwirtigung seines Ubens sich selbst und sieht,
dass seine Frustration und die Didmonen nicht vom Prozess der Integration seiner
Energien getrennt sind. Milarepa fiithrt sich als ,Mann mit einem Namen® ein und damit
sammelt und besinnt er sich. Unter seinem Namen ist er bekannt, anerkannt, erinnert.

Steinadler, Schneeléwe und der Konig der Fische sind iiberlieferte Bilder, die in
Milarepas Liedern oft vorkommen. Hier helfen sie, ein Grundthema zu entfalten, indem
sie die Verinderungen gegeniiber seiner anfinglichen Haltung durchspielen. Das
Prinzip, um das es dabei geht, ist seine Verkorperung von Erleuchtung, der Gedanke,
dass er Erleuchtung als seine Wesensnatur angenommen hat, was ihm ermoglicht, im
transzendenten Bereich so zu leben und sich zu bewegen, wie sie es in ihrer natiirlichen
Umwelt tun. Er kann sich so wenig vor Dimonen fiirchten, wie Adler vom Himmel
fallen konnen.

Und nicht nur das. So wie der Adler schon im Ei ein Adler ist, so ist Milarepa schon
im Mutterleib, umgeben von den ,drei Venen®, um die herum sich nach tibetischer
Tradition der Embryo entwickelt, derjenige, der er ist. Sein gldubiges Vertrauen ist kein
fremdes Gewichs. Seine Verwirklichung von Leerheit tritt in seiner natiirlichen
Entwicklung hervor; sie gehort zu dem, was er ist und wird nicht spiter aufgepfropft.

Wenn wir noch jung sind - bevor wir uns gesellschaftlich, 6konomisch und sexuell
in die Welt einmischen und solange wir noch eher unschuldige Zuschauer sind -, sehen
wir die schlichte Realitit der Dinge anscheinend ziemlich klar. Spiter dann werden wir
fiir einige Jahre von diesem Wissen weggefithrt. Wir horen auf andere Menschen,
verwickeln uns in sie und verlieren den Kontakt mit unserer eigenen Sicht und
Erkenntnis. Vielleicht mit Anfang Zwanzig oder erst viel spiter kommt alles -
gegebenfalls langsam und schmerzhaft - wieder zu uns zuriick. Unter Umstinden
gelangen wir viele Jahre lang kaum iiber das Wissen hinaus, das wir fither hatten.

17 A. d U.: Die beiden Zeilen in eckigen Klammern wurden in Anlehnung an die deutsche Ubersetzung erginzt. Vgl.
Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 16-18.
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Vielleicht besteht ein Zusammenhang von Erfahrungen dieser Art mit der
tibetischen Lehre vom Zwischenzustand oder bardo. Nach allgemein tibetisch-
buddhistischer Uberzeugung haben wir, wenn wir uns im Bardo-Zustand nach unserem
korperlichen Tod befinden (bardo bedeutet ,dazwischen®), Gelegenheiten zu spirituellen
Verwirklichungen, die wir nicht zu nutzen wissen. Wir konnen sie nicht einordnen und
stiirzen darum Stufe um Stufe hinunter, bis wir eine Erfahrung machen, mit der wir
schon vertraut sind und auf die wir antworten konnen. So gelangen wir zu unserer
nichsten Geburt, erneut zuriick in diese Welt. Aber wir hatten zwischenzeitlich diese
Vision der Realitit und ein paar Spuren davon werden sich vielleicht, und sei es nur
vage und schleierhaft, durch die frithen Jahre unseres nichsten Lebens zichen.

Ein Beispiel dafiir gibt es auch in der Lebensgeschichte des Buddha. Die
Uberlieferung beschreibt, wie er eines Tages im Schatten eines Rosenapfelbaums ruhte,
wihrend sein Vater, der Konig, ein Frithlingsritual des ersten Pfliigens der Felder
durchfithrte. Als der Knabe im kiihlen Schatten des Baums ruhte, ging sein Geist ganz
natiirlich durch Stufen zunehmender Klarheit und Freude in den meditativen Zustand
ein, den man erstes dhyana nennt. Damals fehlte ihm ein Kontext, sein Erleben
einzuordnen, und er vergafl es. Erst nachdem er viel spiter seine spirituellen Lehrer
verlassen hatte und am Fufl des Bodhi-Baums nach Erleuchtung strebte, erinnerte er sich
an diese Begebenheit aus seinen Kindertagen. Erneut den Geschmack der spontanen
Gliickseligkeit genieflend, die er damals erlebt hatte, dachte er, ist das der Weg?*® Alles
Weitere ist, wie man so sagt, Geschichte.

Ein wichtiger Aspekt dieser Geschichte ist, dass sie zeigt, dass man meditative
Erfahrung nicht durch die gewaltsame Anwendung bestimmter Techniken erreichen
kann, sondern nur in einem Prozess natiirlichen Wachsens und Entfaltens. Techniken
und Praktiken sind nétig, um dieses Geschehen zu unterstiitzen und zu leiten. Es ist
aber so, als miisse man die Dinge auf natiirliche Weise gedeihen lassen, indem man
dieses Wachstum fordert und hervorlockt, statt die eigene Entwicklung mit schierer
Willensanstrengung zu erzwingen.

Das iibliche Verstindnis personlicher Entwicklung geht davon aus, dass wir das
Leben in Unwissenheit beginnen und durch Erfahrung und verschiedene Arten der
Schulung allmihlich mehr iiber die Natur der Dinge lernen. Die Erfahrung des Buddha
unter dem Rosenapfelbaum legt allerdings nahe, dass wichtige Erkenntnisse spirituell
gesehen mit Unschuld einhergehen und mit zunehmender Erfahrung wieder verloren
gehen, zumindest mit Erfahrungen gewisser Art. Wenn wir mit dem Ziel, Weisheit zu
erlangen, in die Welt hinausziehen, sind wir dafiir anfillig, uns in allerlei Sachen zu
verstricken und dariiber nicht weiser, sondern verblendeter zu werden. Selbst wenn du
dich einer spirituellen Schulung unterziehst, ist es moglich, dass du tiefer in die Falle
von Zeit, Ort und Personlichkeit geritst und dich dabei noch weiter von echter Weisheit
entfernst - von einem Verstehen, das jenseits von Zeit und Ort und frei von
Personlichkeit ist.

Milarepa stiirmt auf die Dimonen zu und sie weichen furchtsam zuriick, verwirbeln
sich ineinander und verschwinden. Diesmal ist er erfolgreich im Umgang mit ihnen, weil
er erkannt hat, was sie wirklich sind. Er stiirmt nicht deshalb auf sie zu, weil er sich

18 Mahbasaccaka-Sutta, Majjhima Nikaya 36 (MN 1.246). In der Ubersetzung von Bhikkhu Mettiko (Kay Zumwinkel):
sIch iiberlegte: ,Ich erinnere mich an eine Begebenheit, als mein Vater, der Sakyer, beschiftigt war, wihrend ich im
kiihlen Schatten eines Rosenapfelbaums safl; ganz abgeschieden von Sinnesvergniigen, abgeschieden von unheilsamen
Geisteszustinden, trat ich in die erste Vertiefung ein, die von anfinglicher und anhaltender Hinwendung des Geistes
begleitet ist, und verweilte darin, mit Verziickung und Gliickseligkeit, die aus der Abgeschiedenheit entstanden sind.
Konnte das der Pfad zum Erwachen sein?* Dann, auf diese Erinnerung folgend, kam das Bewufitsein: ,Das ist der Pfad

zum Erwachen.™ Zitiert aus: https://suttacentral.net/mn36/de/mettiko (gepriift am 28.2.2021).
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entschieden hat, aggressiv vorzugehen, sondern als Ausdruck seiner spirituellen Stirke,
die ihrerseits seine Erkenntnis ausdriickt, dass es letztendlich gar keine Dimonen gibt.
Es gibt nichts zu befiirchten und darum keine Notwendigkeit, sie loszuwerden. Es macht
ihm nichts aus, wenn sie bleiben.

»Das war der Dimonenkinig Vinayaka, der Fallensteller, der nach Gelegenheiten fiir Ubles suchte”,
dachte Milarepa. , Auch der Sturm war zweifellos sein Werk. Durch die Gnade meines Gurus batte er
keine Chance, mich zu schidigen.™®

Anscheinend hatten Milarepas mabamudra-Praxis und seine Erkenntnis des Geistes als leere
Durchsichtigkeit ihn voriibergehend unter der Schockwirkung dieser Heimsuchung durch
Hungergeister im Stich gelassen. Doch die Vision seines Gurus holte ihn schliefllich wieder
zuriick in sein Erleben der Wahrheit der Dinge und erméglichte ihm, seine Besucher zu
entwaffnen. Vermutlich ist es das, was er mit der ,Gnade meines Gurus® meint.

Im Riickblick wirkt es bedeutsam, dass Marpa seinen Schiiler Milarepa in dessen
Vision als ,,Grofler Magier” ansprach und ihn so an die Krifte erinnerte, die er vor seiner
Bekehrung manipuliert hatte. Ermahnte Marpa ihn damit vielleicht indirekt, angesichts
der kommenden dimonischen Herausforderungen nicht in alte Gewohnheiten zu
verfallen? Vielleicht sagte er: ,Du hast die ganze Zeit in dieser Hohle meditiert, aber bist
du nicht weiterhin blof} ein Magier, der versucht, seine Ziele mit gewalttitigen Mitteln
zu erreichen? Wirst du dich weiterhin selbst der Situation aufzwingen und deine Krifte
genau so einsetzen, wie du frither versucht hast, deinen Willen mit Zauberei
durchzusetzen?”

In den Anfangsstadien jeder spirituellen Laufbahn wird es einen Kampf geben, und
Milarepa kdmpfte sichtlich hart und gut. Nun aber hat er ein fortgeschrittenes Stadium
erreicht, in dem Willenskraft nicht die beste zu entwickelnde Qualitit ist. Fiir kurze Zeit
war er in seine alten Gewohnheiten zuriickgefallen und hatte versucht, den Dharma in
einer Art Machtspiel mit den Dimonen einzusetzen, um sie loszuwerden. Dann aber
besann er sich auf die Tiefe seiner gesammelten Achtsamkeit und seines Verstehens und
durchschaute sie schlief3lich.

Die Juwelen buddhistischen Ubens hiiten

Wie schiitzen wir die Kernweisheit des Dharma? Es konnte scheinen, als ginge Milarepas
Antwort dahin, menschlichen Kontakt um jeden Preis zu vermeiden und sich in den
Bergen zu verstecken, um ein meditatives Leben der Enthaltsamkeit zu fithren. Das
Beispiel seines Lebens ist indes nicht ganz so, wie es hier erscheint. Es kommt uns
vielleicht als extrem, auflerordentlich streng und auf sich gestellt vor, eventuell sogar
noch mehr als das Leben des Buddha Gautama. Und doch gelingt es Milarepa, das
Mahayana-Ideal des Mitgefiihls, des Ubens zum Wohl anderer ebenso deutlich zu
verkorpern, wie es fiir alle Lehrer dieser Uberlieferung gilt. Seine Lieder {ibten auf viele
Generationen von Tibetern eine gewaltige Wirkung aus, und die in ihnen ausgedriickte
Freude, die Unbesorgtkeit um materielle Bediirfnisse wie Nahrung oder Obdach wird
zahllose Einsiedler in ihrer Praxis inspiriert haben.

Milarepas Ubung und Lebensweise - sein einsiedlerisches, karges und doch
freudvolles Leben - ist seine Lehre. Er ist schon ein gutes Stiick vorangekommen, doch
selbst wenn er das Ziel schon erreicht hitte, wire das kein Grund, den Weg aufzugeben,
denn Ziel und Weg sind letztlich nicht zu trennen. Milarepa niitzt anderen Menschen

¥ Vgl. Vajra-Lieder, a. a. 0., Bd. 1, S. 18.
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durch sein Vorbild, indem er die von ihm vertretene Lehre ohne jedes Wenn und Aber
lebt. Seine Stirke als Ubender liegt in seiner Entschiedenheit fiir den von ihm gewihlten
Pfad. Obwohl er auch unter anderen Bedingungen hitte iiben kénnen - ob in einem
Kloster oder sesshaft irgendwo in der Welt -, er hitte das kaum freiwillig getan.

Er ist ein inspirierendes Beispiel transzendenten Vertrauens, iiberweltlicher Freude,
Entschlossenheit und unermiidlicher Wachheit, aber er bietet keinen realistisch
praktikablen Lebensstil, den auch wir annehmen konnten. Er lebte in einer Gesellschalft,
in der die buddhistische Uberlieferung schon verankert war und ihre Lehren und
Praktiken weithin verstanden und geschitzt wurden. Mochte er selbst auch weltlich-
materielle Belange geringschitzen, so gab es doch gliubige Menschen, die ihm das Leben
von Zeit zu Zeit ein wenig erleichterten. Sie hatten etwas iber ihn gehort und schitzten
den Wert seiner Lebensweise hoch genug ein, um den Berg hinaufzustapfen und ihn mit
Essen und Trinken zu versorgen.

Leider sind solch giinstige Bedingungen fiir ein Eremitenleben in der heutigen Welt
nur schwer zu finden. Selbst an angeblich unzuginglichen Orten ist viel mehr Betrieb als
frither. Solltest du versuchen, Milarepas Beispiel zu folgen und in einer Berghohle oder
einer kaum bewohnten Gegend zu meditieren, dann wiirdest du wohl angesichts
umherschweifender Backpacker, Wanderer, Bergsteiger, Skitouristen, Entdecker und
Forscher, Fossiliensammler und all den tibrigen kaum lange allein bleiben. Und wiissten
diese Leute oder die ortsansissigen Menschen die Bedeutung deines Tuns zu schitzen?
Vielleicht ist mein Glaube schlichtweg zu schwach, jedenfalls wiirde ich mich nicht
darauf verlassen, dass die Raben mich ernihren® - und die Einheimischen ebenso
wenig. Letztere wiirden kaum denken ,,Oh, da ist ein Yogi, der tut etwas Wichtiges® und
dann mit Speis und Trank herbeitrotten. Falls sie iiberhaupt von dir Notiz nihmen, dann
wohl eher, um dich den Behorden zu melden und zu empfehlen, man solle dich wegen
deiner Geisteskrankheit in Gewahrsam nehmen.

Wir konnen der Welt also nicht in derselben Weise entkommen wie Milarepa.
Flucht ist nicht mehr moglich. Eskapismus ja, aber kein Entkommen. Moderne
Gesellschaften lassen es nicht zu, dass jemand oder etwas allein bleibt. Mit unserer
Achtsamkeitsitbung konnen wir ein Stiickweit unsere eigene innere Zuflucht erschaffen,
aber wir miissen uns weiter und jederzeit mit Umgebungen auseinandersetzen, die der
Stille, Schlichtheit und Gentigsamkeit nicht forderlich sind.

Fiir die meisten von uns ist das Beispiel Milarepas darum weniger das Vorbild einer
Lebensweise als eine Warnung vor iibertriebenem Selbstvertrauen und der Gefahr, den
Schutzraum positiver Bedingungen vorzeitig aufzugeben. Wenn du gerade aus einer
Meditationsklausur zuriickkommst, kann es sehr verlockend sein, sich wieder in das
weltliche Leben zu stiirzen, denn du fiihlst dich voller Energie und Zuversicht. Du
kannst nicht sehen, wie die Welt deine Praxis bedroht. Du siehst es nicht kommen; es
lullt dich einfach ein und verfithrt dich, bis deine Klausur wie ein lang zuriickliegender
Traum erscheint.

Die Botschaft von Milarepas einsiedlerischem Leben erinnert ein wenig an ein
Gleichnis im Pali-Kanon. Der Buddha sagt, Hirsche seien sicher, solange sie hoch in den
Bergen nach Nahrung suchten, kimen sie aber in die Ebene, um an den Feldfriichten zu
knabbern, dann drohe ihnen die Gefahr erschossen zu werden. Ebenso, fahrt er fort,
ergehe es jenen Monchen, die sich von ihren angestammten Weidegriinden, den Auen

20 Vgl. Altes Testament 1. Kénige 17.6: ,Und die Raben brachten ihm Brot und Fleisch des Morgens und des Abends
und er trank aus dem Bach®. Zitiert nach der Lutherbibel 1984: https: .bibelwissenschaft. nline-bibeln/luther-
bibel-1984 (gepriift am 1.3.2021).
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der Meditation und des einsiedlerischen Lebens entfernen und an den Rindern des
weltlichen Lebens zu knabbern beginnen - Mara werde sie hochstwahrscheinlich
attackieren.”* Als Buddhisten und Buddhistinnen miissen wir in unseren heimischen
Gefilden bleiben, und das heifit, uns entschlossen aus den Weidegriinden in den
Vorbergen zuriickzuziehen, wo unsere Ideale und Bestrebungen von den auf uns
einstirmenden weltlichen Werten stindig gebremst und gefihrdet werden.

Wir miissen sogar inmitten der Welt versuchen, eine spezifisch buddhistische
Lebensweise herauszubilden, eine Art Reines Land im Kleinen, wo Menschen in einer
Weise kooperieren, zusammen leben und iiben kénnen, die ihren spirituellen
Bestrebungen gerecht wird. Das konnen Wohngemeinschaften, Unternehmen des
rechten Lebenserwerbs oder buddhistische Zentren sein, die der Ubung, Vermittlung
und Feier des Dharma gewidmet sind. Dies wiren Orte, an denen spirituelle Werte
gendhrt werden und wachsen konnen - wenigstens teilweise beschiitzt vor den
unwirtlichen Winden des weltlichen Lebens.

Wir diirfen aber nicht erwarten, dass die Einrichtungen, die wir schaffen,
vollkommene Bedingungen fiir die Ubung bieten werden. Und ebenso wenig sollten wir
erwarten, dass diejenigen, die sie aufbauen, vollkommen verwirklichte Ubende sind. Man
kann die vollkommene buddhistische Kultur so wenig auf einen Schlag ins Leben rufen
wie die reifen Individuen, die sie ihrerseits nihren wiirde. Besonders am Anfang miissen
alle mit den Beschrinkungen durch ihre ererbte Gruppenmentalitit arbeiten. Dennoch
ist das ein Anfang, ein notwendiger Anfang. Und wenn jene, die solche Bedingungen zu
genieflen vermogen, ihrerseits wachsen und sich spirituell entfalten, werden die
Bedingungen besser werden und mehr Moglichkeiten fiir weitere Fortschritte bieten.

Das blofle Vorhandensein solcher spiritueller Oasen wird sich auf die umgebende
Kultur auswirken. Neuankommlinge fithlen sich angezogen, sind begeistert und wollen
mitmachen. So werden spirituelle Werte in der weltlichen Gesellschaft an Boden
gewinnen und die Kraft entwickeln, prisent zu bleiben. Dieser Prozess kann endlos
weitergehen, sowohl strukturell und gesellschaftlich gesehen als auch im Sinne neuer
Stufen individuellen Fortschritts.

Die spirituelle Gemeinschaft ist aber nicht nur eine Struktur, in der man leben und
arbeiten kann. Es geht ihr auch um die Art und Weise, wie Individuen sich miteinander
verbinden. Im Idealfall bilden die sozialen Strukturen, die wir fir uns schaffen, eine
Grundlage, um Individualitit im wahrsten Sinne des Wortes zu entwickeln, aber
bestimmt nicht um sie zu bremsen. Menschen sind soziale Tiere. Auf dem
buddhistischen Weg geht alles darum, das Ego zu iiberwinden, und kollektive
Situationen eignen sich sehr gut dazu. Der unentbehrliche Kontext spirituellen
Wachsens ist darum der Sangha oder die spirituelle Gemeinschaft. Das ist jene Art von
Gefihrtenschaft, die uns zu wachsen hilft, und sie bildet einen Gegensatz zur bloflen
Gruppe, die Anpassung verlangt. Der Sangha bietet, wenn er ein echter Sangha ist,
kollektive Situationen, in denen wir unsere Gedanken und Gefiihle aufrichtig zeigen
konnen, obwohl wir uns manchmal vielleicht zuriickhalten miissen, sie auszuagieren.
Der ,mittlere Weg® der Individualitit vermeidet sowohl Individualismus im Sinne der
Missachtung anderer als auch dngstliche, geistlose gesellschaftliche Anpassung.

Das zentrale Thema in jeder Kollektiv-Situation ist das der Entscheidungsfindung.
Nur zu oft sind wir im Alltag Entscheidungen ausgesetzt, die andere fiir uns gefallt
haben, und das fithrt zwangslaufig zu inneren Konflikten. In der spirituellen

2 Nivapa-Sutta, Majjhima Nikaya 25 (MN 1.151-60). S. Ubersetzung von Bhikkhu Mettiko (Kay Zumwinkel):
https:/suttacentral.net/mn25/de/mettiko (geprift am 9.6.2021).

Sangharakshita, Freuden des Yogis 28


https://suttacentral.net/mn25/de/mettiko

Gemeinschaft werden wir aber im Idealfall spiiren, dass wir iiber unsere
widerstreitenden Gefiihle sprechen konnen. Wir miissen nicht so tun, als wiren wir
begeistert, wenn wir es nicht sind. Falls es dabei eher um eine Vorliebe als um ein
moralisches Prinzip geht, sagen wir vielleicht: ,Ehrlich gesagt wiirde ich lieber etwas
anderes tun, aber es macht mir nichts aus, deinem Wunsch zu entsprechen, wenn er
wichtig fir dich ist.” Das Prinzip besteht hier darin, nicht auf unsere eigenen Priferenz
zu bestehen, aber frei zu sein, unsere Vorliebe ehrlich auszudriicken. In einer solchen
Anpassung gibt es keine Heuchelei, und dies nicht zuletzt deshalb, weil Gefiihle fliichtig
sind und sich tatsichlich rasch und aufrichtig indern kénnen. Letztlich kann es so sein,
dass du ehrlich das tun mochtest, was die anderen mochten, obwohl du zunichst etwas
anderes gewollt hattest. Was auch immer geschieht, der kollektive Rahmen hilt dich
weder vom ehrlichen Ausdruck deines Denkens ab, noch zwingt er dich dazu, dich in
einer bestimmten Weise zu verhalten, um einer Verurteilung zu entgehen.

Auf solche Weise beginnt die keimende Individualitit - die Bereitschaft, aus selbst-
motiviertem spirituellem Streben Verantwortung fiir sich zu iibernehmen - tiefere
Wurzeln zu schlagen. Wir werden fihig, buddhistische ethische und spirituelle Werte
davor zu schiitzen, sich zu Institutionen zu verfestigen, die weltlichen Werten dienen
und sie verewigen, anstatt sie aufzulésen und zu verwandeln. Mit der Zeit, wenn sich die
spirituelle Gemeinschaft weiter entwickelt, wird der Kontakt mit der umgebenden
Gesellschaft fiir den Fortschritt der Einzelnen nicht mehr so abtriglich sein. Wir werden
dann in einer stirkeren Verfassung sein, schopferisch entsprechend unseren eigenen
Vorstellungen mit der umgebenden Welt umzugehen. Vielleicht konnen echte
Einsiedler irgendwann, vom weiteren Sangha unterstiitzt, Milarepas inspirierendem
Beispiel folgen. Dann werden wir etwas erreicht haben, das den forderlichen
Bedingungen des in Baumwolle gekleideten? Yogi Milarepa im alten Tibet niher
kommt.

Traditionell ist der Aufbruch aus weltlichen Verstrickungen ein wesentlicher
Bestandteil der ,,Zufluchtnahme® zum Buddha, seiner Lehre und der spirituellen
Gemeinschaft. Fiir uns heute geht es nicht so sehr darum, ob wir eine vorgefasste Idee
von einer bestimmten Lebens- oder Arbeitsweise verwirklichen, sondern ob wir
Bedingungen schaffen kénnen, die unsere spirituellen Absichten unterstiitzen. Wenn du
aus deinen ererbten Bedingungen heraustreten willst und - um den tiberlieferten
Ausdruck zu verwenden - aufbrichst, um das spirituelle Leben zu fithren, dann ist das
nicht nur eine Verschiebung in deinen dufleren Umstinden. Entsagung als duflerer Akt
ist nur insoweit bedeutsam, als sie ein inneres Erleben widerspiegelt. Wenn du, wie und
wo auch immer, mit einer aufrichtigen spirituellen Motivation in einen explizit
buddhistischen Kontext aufbrichst, dann bewegst du dich in Richtung Erleuchtung.

An diesen entscheidenden Punkt zu gelangen, ist eine Abkehr von der Gruppe und
eine Hinwendung zur spirituellen Gemeinschaft. In ihrem hoéchsten Sinn wird die
spirituelle Gemeinschaft von der ganzen buddhistischen Uberlieferung verkérpert, von
der Linie der Gurus und Lehrer, die bis hinauf zu den Bodhisattvas und Buddhas fiihrt.
Im eher alltdglichen Sinn hingegen - und genau da fangen wir an, unser Leben zu
andern - besteht die spirituelle Gemeinschaft aus gewohnlichen Miannern und Frauen,
die bereit sind, mit ihren Dimonen zu kimpfen, nicht anders als auch Milarepa es tun
musste.

22 repa“ = einer der Baumwolle trigt. Baumwolle im Himalaya zu tragen, ist nur moglich, wenn die Tumo-Praxis

erfolgreich ist.
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Zweite Geschichte: der Freudengesang eines Yogis ...

... der, gliickselig in der Tigerhohle meditierend, Besuch von fiinf Novizen erhilt, denen
er vom Genuss seiner Lebensweise singt. Nichts kann Milarepas Freude ausloschen, die
im leiblichen Erleben griindet - im kostbaren menschlichen Korper. Er zeigt, wie Angst
durch Gleichmut tiberwunden wird.

Themen:
e in Harmonie mit der Umgebung leben
e Leerheit als Zustand volliger Freiheit
e die Absurditit der Idee spiritueller Verwirklichung
e Ablenkung und Bemithung
e die erleuchtete Antwort auf Leiden
e Furchtlosigkeit als Frucht spiritueller Ubung

e kreativ mit eigenen Stimmungen arbeiten

3 Jenseits von Furcht

Fiir dieses Kapitel habe ich die Ubersetzung von David Snellgrove verwendet, der diese
Episode Mila Repa und die Novizen nennt. Als wir das Seminar hielten, auf dem dieses
Kapitel basiert, schien sie mir die beste verfiigbare Version auf Englisch zu sein. Changs
Ubersetzung, in der die Geschichte Lied von der Freude eines Yogis heifdt, war noch nicht
erschienen.

Schonheit und Furcht

Der einleitende Abschnitt des Liedes von der Freude eines Yogis bringt uns direkt in
eine abgeschiedene, manchmal furchterregende Welt der Elementargewalten. Milarepa
lebt in einer hohen, abgelegenen Berggegend im diinn besiedelten Grenzgebiet zwischen
Nepal und Tibet. Der Name seiner Bleibe - Tigerhible von Singa-dzong - scheint zu
besagen, dass er sich entschieden hat, einen furchterregenden Ort als einstweilige
Unterkunft zu wihlen. Es zeigt sich aber schon bald, dass diese recht alarmierend
benannte Hohle fiir Meditation gar nicht so schlecht geeignet ist, wie es sich anhoren
mag. Milarepa erlebt die Atmosphire als friedvoll und still - und dann sieht er etwas
oder jemanden. Er wird von der strahlend schonen Gestalt der Ortsgottheit von Yolmo
besucht. In der Folge ist seine Meditation ruhig, voller Energie und Freude.

Die Erscheinung der Gottheit deutet darauf hin, dass Milarepa lebhaft spiirt, wie die
Atmosphire des Ortes ganz und gar mit seiner meditativen Stimmung und seinen

2 Die Zitate dieses Kapitels sind, sofern nicht anders vermerkt, der von Edward Conze herausgegebenen Anthologie,
Im Zeichen Buddhbas entnommen (Frankfurt/M.: Fischer Taschenbuch 2016 (Erstausgabe 1957), S. 209-220. In der
deutschen Sammlung Milarepas gesammelte Vajra-Lieder von Henrik Havlat mit Waltraud Sander ist diese Geschichte
unter der Uberschrift ,In den Schneebergen von Yolmo® in Band I, S. 75-87, zu finden.
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spirituellen Bestrebungen harmoniert. Es ist, als sei die Atmosphire der Hohle ganz auf
seine Absichten abgestimmt und wiirde mit seinen Bestrebungen kooperieren. Milarepa
hat vor, diese forderliche Umgebung so gut es geht zu nutzen. Das ist natiirlich etwas
ga3nz anderes als die von den Dimonen des letzten Kapitels geschaffene Atmosphire,
und wir konnen daraus schlieflen, dass Milarepas Geistesverfassung ebenfalls eine andere
ist.

Doch wie die Dinge liegen, darf Milarepa seine Meditationszeit in der Tigerhohle
nicht ungestort genieflen. Ein paar Besucher sind schon auf dem Weg zu ihm.
Neuigkeiten verbreiteten sich offenbar sogar in den entlegensten Gegenden des
mittelalterlichen Tibet ziemlich schnell, und so erhilt Milarepa nun Besuch von einer
Gruppe von fiinf Novizen, die sich tiber die gefihrliche und isolierte Lage des Ortes
auslassen und oberschlau dariiber spekulieren, ob das seiner Meditation wohl zugute
komme.

Ubrigens werden die Novizen in Changs (und auch in der deutschen) Ubersetzung
als ,Nonnen“ bezeichnet. Nun galten tibetisch-buddhistische Nonnen formal verstanden
immer als Anfingerinnen, denn Frauen wurden in der indo-tibetischen Uberlieferung
nicht voll ordiniert, weil der urspriingliche buddhistische Nonnenorden etwa tausend
Jahre nach seiner Griindung schon ausgestorben war. Allerdings scheint es im gegebenen
Kontext eher wahrscheinlich, dass die Milarepa besuchenden Novizen minnlich sind.

Milarepa beantwortet ihre Spekulationen mit seinem personlichen Erleben seiner
Bleibe - die offenbar sein Lehrer fiir ihn ausgewihlt hatte - und seine Beobachtungen
sind recht tiberraschend. Falls du dir schon ein Bild von diesem abgelegenen Ort
gemacht hast, dann war er vermutlich eher kahl, 6de und unwirtlich. Eine Tigerhohle
bietet keinerlei Bequemlichkeit und ist - sogar fiir angehende Monche des tibetischen
Mittelalters, die an Strapazen gewOhnt waren, wie wir sie uns kaum ausmalen koénnen -
unheimlich und geféhrlich.

Milarepa aber ist voll des Lobes. Er spricht von Farbe und Licht, von Blumen und
Vogelgezwitscher. Er gibt sogar Hinweise auf die Anwesenheit von Menschen oder
wenigstens von blithenden Wiesen, mogen diese auch so weit von den Siedlungen
entfernt sein, dass sie nur selten aufgesucht wurden.

Der Eindruck, den die Novizen von diesem Ort haben, zeigt beispielhaft, wie sehr
negative Emotionen unsere Wertschitzung der Dinge beeintrichtigen und den Blick fiir
unsere Umgebung tritben. Sie sehen die Einsamkeit des Ortes und das fast vollige
Alleinsein Milarepas, und das macht den Ort beingstigend fiir sie. Vom Gefiihl des
Alleinseins iiberwiltigt, sehen sie seine Schonheit nicht.

Das ist natiirlich eine hiufige Reaktion. Manche Leute finden sogar die gewohnliche
englische Landschaft bedrohlich und sind offenbar gliicklicher an Orten, wo sie jede
beunruhigende Begegnung mit Schrecken oder Schonheit ungefihrdet vermeiden
konnen. Selbst in Kunstmuseen laufen wir gew6hnlich im Rudel umher, und manche
fihlen sich dabei vielleicht wohler, als wenn sie mit all der Schonheit alleine wiren. Wer
sich dagegen tief genug auf die Bilder einldsst, wird es kaum bemerken, wenn sonst
niemand in der Galerie ist - und falls doch, dann eher mit Freude dariiber, die Kunst
ungestort genieflen zu dirfen.

Milarepas ganzes Leben ist von solcher Art. Thn bedriickt das Alleinsein nicht - er
fihlt sich nicht einsam - und darum vermag er die natiirliche Schonheit seiner
Umgebung zu genieflen. Er weify um die einsame Lage des Ortes und ist froh dariiber,
und er erlebt Einsamkeit nicht als Bedrohung. Man koénnte sagen, Milarepa befinde sich
in einer Harmonie mit den Ortsgottheiten, die den Novizen vollstindig abgeht. Wo
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andere Einsamkeit und Furcht erleben, geniefit Milarepa Schonheit und Freude. Und das
ist auf etwas zuriickzufithren, was er erreicht hat und ,,das Klare Licht des Erkennens der
Leerheit” nennt. ,Leerheit” oder sznyata ist der Mahayana- und Vajrayana-Begriff fiir
letztgiiltige Realitit. Warum aber spricht er vom ,Klaren Licht“?*

Das klare Licht der Leerheit

Er ist an solch einem einsamen Orte,

DalfS ich, der Yogi Mila Repa,

Freudig bin in dem Klaren Lichte des Erkennens der Leere,

Freudig iiber alle MafSen, daff sie auf so viele Arten und Weisen erscheint,
Freudig iiber ibre grofSe Mannigfaltigkeit.

Milarepas Verwendung dieses in den Texten der Uberlieferung sehr geliufigen
Ausdrucks zeigt eine deutliche Trennung der Wege zwischen der Yogacara-Schule des
Buddhismus einerseits und dem rationalistischen Philosophieren aller anderen
Uberlieferungen an, indem er auf das tatsichliche Erleben von Leerheit und nicht auf
ein abstraktes theoretisches Konstrukt verweist. Warum aber ,Klares Licht des
Erkennens der Leerheit®? Was fiir eine Art von Licht ist das?

Die Leere oder Leerheit dieses Erkennens ist nicht null und nichtig, sondern eine
Verfassung volliger Freiheit. Sie ist iiberaus positiv, schon, licht und hell - so dass sie
wirklich nur mit der Reinheit und Energie strahlend klaren Lichtes verglichen werden
kann. Natiirlich ist das ein Bild. Es geht nicht um Licht, wie wir es gewohnlich
verstehen. Gewohnliches Licht hat beispielsweise eine Quelle, doch das reine Licht der
Leerheit kommt nicht von irgendwoher - und geht nirgendwo hin. Sanyata ist frei von
aller Dualitit wie Subjekt und Objekt, Zeit und Raum oder sogar licht und dunkel.

Wenn wir an etwas denken, dann denken wir es uns als dieses oder jenes oder als
cher jenes als dieses, und natiirlich stellen wir uns letztgiiltige Realitit in derselben
Weise vor. Der Ausdruck ,Klares Licht der Leere® legt doch gewiss nahe, dass wir davon
ausgehen konnen, Leerheit habe eher die Natur von Licht als von Dunkelheit. Das ist
aber nur eine Redeweise. Tatsichlich lisst sich Realitit nicht an oder in irgendetwas
fixieren oder irgendwie festzurren. Und natiirlich ist sie kein ,Ding®.

Den Anhingern des Yogacara war es wichtig, einem weiterfithrenden Pfad zu folgen
- erstens: Riickfithrung aller Phinomene, aller Erscheinungen auf den Einen Geist und
anschlieflend: Erkennen, dass der Eine Geist von jeglicher Unterscheidung zwischen
Subjekt und Objekt leer ist. Fiir den Yogacara ist Geist im letzten Sinn nicht realer als
irgendetwas anderes. Er ist nicht eine Art universeller Substanz, von der letztendlich
alles herrithrt. Man muss ihn als leer sehen. Es gibt Geist, Bewusstsein, Gewahrsein -
vollig rein, vollkommen leuchtend und klar, doch darin gibt es kein absolut existierendes
Subjekt und Objekt und nicht einmal die Vorstellung eines Selbst im gewohnlichen
Sinn. Fiir uns ist es natiirlich fast unmoglich, das zu sehen und die Vorstellung von
Dualitit aufzugeben, ohne eine Art von Einheit an ihre Stelle zu setzen, und sei diese
auch noch so subtil. Aus diesem Grund wird Realitit manchmal als ,nicht zwei“ oder
snicht dual” angedeutet, womit das Risiko vermieden wird, auf eine feste und endgiiltige
Auffassung davon zuriickzufallen, wie Realitit ist.

2% A. d. U: Wie schon im letzten Kapitel zitieren wir nach der von Sangharakshita benutzen Ubersetzung, hier jener
von David Snellgrove. Das hier besprochene Lied Milarepas ist - unter dem Titel ,In den Schneebergen von Yolmo“ -
in Band I, S. 209-220 der schon zitierten Vajra-Lieder enthalten. Der Ausdruck ,Klares Licht des Erkennens der Leere”
wurde dort (S. 76) als ,klare[n] Meditation iiber die Offenheit des Geistes” iibersetzt.
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Will man die Verfassung volliger Offenheit und Freiheit eines Yogis beschreiben,
dann kann man ihr wahrscheinlich kaum niher kommen, als wenn man von Leerheit
spricht. Es ist nicht moglich, eine klare Beschreibung von Leerheit zu fixieren, da sie
ihrer Natur nach kein bestimmtes Ding mit einer festen Identitit ist. ,Sie” ist bewegt,
sich stets verandernd, flielend und nimmt immer neue Formen an. Wenn wir die wahre
Natur von Leerheit kennen, sollte es uns nicht wundern, dass sie ihr leeres Wesen
demonstriert, indem sie sich in etwas anderes verwandelt. Der erleuchtete Geist versucht
nicht, die Realitit auf eine bestimmte Manifestation festzunageln und dann darauf zu
bestehen, sie nur so zu erfahren.

Betrachtest du die Dinge aus dieser Perspektive, dann wird die Idee der
Verwirklichung eines Ziels selber absurd, denn das Ziel besteht letztendlich darin, die
Dualitit zu Giberwinden, die zwangsldufig mit der Erreichung eines Ziels einhergeht. Du
lasst alles Empfinden los, dass du gerade ein abtrennbares, unterscheidbares Ziel
erreichst oder eine Errungenschaft machst, die du bisher nicht hattest und die andere
auch nicht haben. Im Gegenteil: Du erkennst, dass du schon von Anfang an
unwissentlich ein Buddha warst - wie der Bettler im Gleichnis des Lotos-Sttras
(Saddbarma-Pundarika), der nicht wusste, dass ein unschitzbar kostbares Juwel in den
Saum seines Gewandes eingeniht worden war.?> Du lisst also nicht die Welt der
Unreinheit zurtick und nimmst das reine Reich von Nirvana in Besitz. Dein eigenes
gewohnliches Denken wird im Buddha-Zustand bestitigt. Die ,Verwirklichung®
geschieht auflerhalb von Zeit, und wenn du dahin kommst, erkennst du, dass du immer
schon da warst. Wenn du Erleuchtung erlangst, erkennst du also, dass du immer schon
erleuchtet warst. Dein urspriinglicher Besitz ist nur bestitigt worden. Oft ist es
anscheinend die Absurditit der Situation, die dem eben erst Erleuchteten als Erstes
auffillt - daher das Lachen, von dem die Zen-Uberlieferung so oft als der natiirlichen
Reaktion auf das Geschehen berichtet. Wie lachhaft zu glauben, dass ich jemals etwas
anderes als erleuchtet war! Wie toricht, so viel und so unnétig zu leiden!

Frei von samsara, dem Kreislauf weltlichen Daseins, wirst du frei in samsara. Du bist
nun fihig, in die Welt des Leidens zuriickzukehren, ohne diese Welt der
Unterscheidungen fiir absolut wirklich zu halten. Das Gelichter bricht daher auch aus
unsiglicher Erleichterung hervor. Es ist, als habest du dein ganzes Leben in tiefer
Besorgtheit iiber etwas verbracht und erkennst nun plétzlich den wahren Sachverhalt,
dass es nimlich nichts gab, woriiber du dich je hittest sorgen miissen. ,Wie absurd all
dieses Kiimmern und Kimpfen war!®, sagst du zu dir, ,was war ich doch fiir ein Tor, zu
glauben, ich sei dies und zu glauben, ich sei das! Ich habe nur den falschen Baum
angeklifft.” Und an diesem Punkt kannst du es dir leisten zu lachen. ,Was fiir ein
dummer Buddha ich war!*

3 Lotos-Sitra, Kapitel VIIL Vgl. Lotos-Sitra: das grofie Erleuchtungsbuch des Buddbismus. Vollstindige Ubersetzung nach
dem chines. Text von Kumarajiva ins Dt. iibers. und eingeleitet von Margareta von Borsig. Freiburg/Br., Basel, Wien:
Herder 2013 (1. Aufl 1992). S. 220. Sangharakshitas ausfithrlicher Kommentar zum Lotos-Sutra enthilt auch eine
Besprechung dieses Gleichnisses. S. Kapitel 7, ,,The Jewel in the Lotos®, in The Drama of Cosmic Enlightenment (Complete
Works, Band. 16, S. 169-174). Eine vorliufige deutsche Ubersetzung dieses Kommentars ist unter www.triratna-
buddhismus.de (Ressourcen/Dharma-Ubungskurs/Wahlmodule) abrufbar (gepriift am 2.3.2021).
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Furcht und Verwirrung im klaren Licht der Leerheit

Freudig mit einem Leib, den kein schidliches Karma bedriicks,
Freudig in der verwirrenden Vielfalt des Eindrucks,
Freudig inmitten fiirchterlicher Erscheinungen

Nicht einmal das, was verwirrend und fiirchterlich zu sein scheint, kann Milarepas
Freude vertreiben. Seine Sicherheit und Zuversicht griinden nicht in dufleren
Bedingungen. Er sieht sich nicht genotigt, der wahren Natur der Dinge eine Art
logischer Ordnung tiberzustiilpen. Er besteht nicht darauf, die letztgiiltige Wahrheit der
Dinge zu verstehen und versucht nicht, die Realitit irgendwelchen Ideen anzupassen -
auch nicht der Idee ihrer Vielfalt. Wiirde ihre Vielfalt sich plotzlich in Einssein 16sen,
dann wiirde er sich auch daran freuen. Soll die Realitit doch sein, wie sie mag! In keiner
Form hilt er an ihr fest. Ob sie eins ist oder viele, ob leer oder voll - das kiimmert ihn
nicht. Er bleibt froh. Er besteht nicht darauf, dass seine Erfahrung mit irgendwelchen
festen Vorstellungen von der Realitit iibereinstimmt. Er ist ,freudig in dem Klaren
Lichte des Erkennens der Leere®.

Und wenn er in seinen Meditationen von fiirchterlichen Gottererscheinungen
unterschiedlicher Art heimgesucht wird, dann sieht er auch sie als genau das: blofle
Erscheinungen. Alle Angst ist letztendlich Angst vor Vernichtung, und man findet Mut,
wenn man diese Moglichkeit annimmt, das bedrohte Selbst iberwindet und zu einem
neuen Selbst ibergeht - womit das Geschehen von neuem beginnt. Milarepa ldsst sich
von keinem Gefiihl der Vernichtung mehr tduschen, und wo frither Furcht war,
empfindet er nunmehr blof} tiefe Erftllung,.

Seine Erfahrung ist weder abstrakt noch theoretisch. Seine Freude wurzelt im
leiblichen Erleben - im kostbaren menschlichen Koérper, der im tibetischen Buddhismus
traditionell als das ideale Mittel zur Erlangung der Erleuchtung geschitzt wird. So
geniefit Milarepa den Segen eines ,Leib[es], den kein schidliches Karma bedriickt®, das
Vermogen, von korperlichen Schmerzen oder Schwichen unbehindert meditieren zu
konnen. Weil er von den positiven Bedingungen, die er genief3t, unabhingig ist, fillt es
ihm leichter, sie nicht fiir selbstverstindlich zu halten.

Zerstreutheit und Schmerz im erleuchteten Geist

Freudig in meiner Freibeit von dem Zustand, wo Zerstreuungen aufsteigen und vergeben.

Dieser Vers impliziert, dass es hinsichtlich der Ablenkungen in Meditation zwei
verschiedene Geistesverfassungen gibt. Erstens gibt es jene Verfassung, in der man
Ablenkungen als entstechend und bleibend erfihrt. Vielleicht erkennt man sie als
Ablenkungen oder Hindernisse, doch man hilt sie nicht fiir verginglich und kann sie
darum nur schwer auf entschiedene und wirksame Weise handhaben.

Zweitens gibt es die Geistesverfassung, in der schon ein gewisses Maf3 an
Verstindnis fiir die Verginglichkeit der Dinge gegeben ist. Ablenkungen werden als
voriibergehend erfahren wie Wolken, die durch den Geist ziechen. Wenn du weiflt, dass
es Uberfliissig ist, einen Juckreiz zum Studienobjekt zu machen, wirst du dich nicht in
ihn hineinziehen lassen, und dasselbe gilt fiir simtliche Ablenkungen. Nur weil es dich
gelegentlich, wihrend du dich in einer Klausur befindest, nach gewissen weltlichen
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Vergniigungen geliistet, oder auch im Alltag nach Dingen, denen du bis auf Weiteres
oder sogar fiir den Rest deines Lebens abgeschworen hast, musst du solche
Begehrlichkeiten nicht ernstnehmen. Sie sind blofl voriibergehende Hindernisse der
Begierde und der Unruhe, die aus alten Konditionierungen aufkommen.

Beide Geistesverfassungen erfordern Wachsamkeit und Bemithung. Da Milarepa
aber erleuchtet ist, muss er seine geistigen und emotionalen Energien nicht willentlich
auf Erleuchtung ausrichten. Es ist zumindest fraglich, ob ein ganz erleuchteter Geist
tiberhaupt Ablenkungen im tiblichen Verstindnis erfihrt, denn ein erleuchteter Mensch
vermag potenzielle Ablenkungen, selbst wenn sie gerade erst entstehen, als das zu sehen,
was sie sind, ohne in ihren Bann zu fallen.

Freudig diber alle MafSen, wo das Leben hart ist,
Freudig in Freibeit von Krankbeit,
Freudig, daf$ Leid nun Freude geworden ist.

Es ist offensichtlich, dass Milarepa extreme korperliche Entbehrungen durchsteht: Kilte,
Hunger und so weiter. Man beachte aber, dass er unter diesen Umstinden zber alle
MafSen froh ist. Das ist deshalb so, weil seine Freude unter solch widrigen Bedingungen
als etwas hervorstrahlt, was nicht von seinen Umstinden abhingt. Fiir Milarepa ist sogar
Ungliick eine Quelle von Freude. Er empfindet weiterhin korperliche und mentale
Gefiihle, aber er findet Freude in ihnen, denn jedes Ungemach wird zur Gelegenheit, die
unbedingte Natur seiner Freude zu erfahren. Man beachte auch, dass er sich nicht freut,
weil Leiden sich 7z Freude verwandelt hat, sondern weil es nunmehr Freude 7sz. Das
heiflt, Leiden und Freude werden nicht als getrennt erlebt. Er spiirt weiter das Leiden,
aber das Leiden ist jetzt Freude. Er ist hungrig, und es ist ein freudiges Erleben, hungrig
zu sein. Thm ist kalt, und es ist ein freudiges Erleben, Kilte zu spiiren. Fiir Milarepa ist
jeder Riickschlag eine Erinnerung an das unbestindige, unvorhersehbare Wesen von
samsara und die vollige Sinnlosigkeit, an Dingen und Erfahrungen zu haften, als sei die
Welt etwas anderes als ein Produkt des Geistes.

Dies ist ein Aspekt des erleuchteten Geistes, den richtig zu verstehen wichtig ist.
Solange er mit dem physischen Korper verbunden ist, gehort die Moglichkeit physischen
Leidens und vielleicht auch emotionalen Leidens zwangsldufig zum Leben als Mensch.
Doch obwohl du leidest - ob es sich um das Erleiden korperlicher Schmerzen handelt
oder um den emotionalen Schmerz, einen nahen Menschen zu verlieren -, wird deine
Antwort auf diesen Schmerz und deine Art ihn zu erleben, ganz anders sein als die einer
nicht erleuchteten Person.

Der kreative Ausdruck des erleuchteten Geistes

Freudig iiber den Schatz der jetzt gesungenen Siegeslieder,
Freudig iiber alle MafSen bei den Tonen und Zeichen der zablreichen Silben,

Freudig, wenn sie sich in Gruppen von Worten verwandeln.

Als erleuchtetes Wesen geniefit Milarepa in allen Lagen vollkommenen geistigen
Gleichmut. Er geniefit die reine Kreativitit der Antwort seines Geistes: Was auch immer
er erlebt, sein Geist reagiert nicht, indem er am Erleben klammert oder sich von ihm
abspaltet; seine Antwort ist immer von noch mehr Positivitit, von weiterem geschickten
Wirken bestimmt. Ob in Liedern oder in anderen spontanen Ausdrucksweisen, er
geniefit die spielerische und unerschopfliche Manifestation des erleuchteten Geistes.
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Wie jeder Einsiedler geniefit Milarepa offenbar die Stille, hier aber verkiindet er
seine Freude mit Wort und Gesang. Er geniefit es zu beobachten, wie die Silben aus
seinem Mund kommen und sich zu Wortern und Sitzen formen. Wir konnen davon
ausgehen, dass seine Rede kein Ausdruck des Ego ist, kein ,,Selbstausdruck®, wie wir ihn
verstehen, sondern eher wie Mantragesang und die Rezitation von Pujas. Sie ist der
spontane Ausdruck der nicht-dualen Verfassung.

Furcht transzendieren

Nach seiner einleitenden Hymne tiber die Freuden des Yogi-Lebens gibt Milarepa
seinen Besuchern ein paar Belehrungen, ehe er ihre Begegnung mit einem Lied
abschlief}t, das zum Eingangsthema der Furcht im spirituellen Leben zuriickkommt. Er
beginnt das Lied, indem er den Segen seines Lehrers erbittet, den Novizen zu helfen,
sicheres Wissen zu erlangen, sprich: nicht umkehrbare Einsicht.

In der gottlichen Festung eures eigenen Leibes.

In der Ubersetzung Changs ist diese Zeile Teil eines bescheideneren Gebets um feste
Erkenntnis, so oder so ist die Betonung des Korpers bedeutsam.?® Selbstverstindlich sorgt
man sich ganz natiirlich um seinen Korper oder, falls man religios ist, um die Verfassung
seiner Seele und die eigenen ,,Verdienste®, die vom Korper, wie man bemerkt, eher
durch Sinnesbegierden gefihrdet als geschiitzt werden. Die Vorstellung vom Korper als
Festung stellt darum einige tief wurzelnde Annahmen in Frage. Milarepa erinnert uns
daran, dass man festes Wissen nur im psychophysischen Organismus, dem kostbaren
menschlichen Korper, erlangen kann. Der Korper ist wahrlich die Zitadelle des
Erwachens.

Von Angsten gequalt, baute ich ein Schlof§ auf.
Die Leere des absoluten Seins, die war jenes Schlofs,
Und vor seiner Zerstorung habe ich keine Furcht.

Die Leerheit des absoluten Seins schiitzt offenbar nicht vor den Wechselfillen des
Lebens oder auch nur dem Gefiihl, ihnen ausgesetzt zu sein. Sie beseitigt nicht die
Notwendigkeit, geeignete Mafinahmen zu treffen, um mit diesem Auf und Ab zurecht
zu kommen. Sie schiitzt aber die eigene positive Verfassung davor, von diesen
Wechselfillen beeintrichtigt und vom Ausgang der Ereignisse abhingig zu werden.
Wenn Milarepas Freude in ihrer Nicht-Dualitit eine Transzendierung von Freude ist,
dann ist sie auch eine Transzendierung von Furcht. Hier gibt es kein Anhaften am
Erleben von Freude und somit auch keine Furcht, sie zu verlieren.

Furchtlosigkeit oder @bbaya ist eine der Friichte der spirituellen Ubung, und sie zu
entwickeln ist ein besonders wichtiger Aspekt des Buddhismus. Sie ist mit der
uberlieferten Beschreibung des hochsten Ziels als Zuflucht verkniipft. Ein Schloss oder
eine Burg ist die hochste materielle Zuflucht, der sicherste Ort. Es ist aber auch der
hochste Ausdruck von Furcht und der Unterscheidung, die wir zwischen Selbst und
Anderen, uns und ihnen, ziehen. Die ,Leerheit des absoluten Seins® bedeutet die
letztendliche Nicht-Realitit auch der Unterscheidung von Subjekt und Objekt, Selbst

% A d U:Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 85: ... fithre uns zur GewiBheit, / Daf3 der eigene Korper ein Palast der
Gottheit ist.”
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und Anderem, und sie wird zu einer Burg, weil sie uns vor der Furcht selbst schiitzt.
Furcht zeigt Anhaftung am Selbst an, wie auch immer wir uns dieses vorstellen, und das
impliziert Dualitdt. Wir fiirchten jedwede Bedrohung des Selbst durch etwas, das wir als
Nicht-Selbst, als das Andere wahrnehmen. Solange wir diese Unterscheidung fiir absolut
halten, kdnnen wir uns niemals absolut schiitzen, und wir werden der Furcht immer
ausgesetzt bleiben.

Milarepa sinnt nun weiter {iber die verschiedenen Arten gewohnlicher menschlicher
Furcht nach, wobei er die Weise, wie wir sie jeweils beschwichtigen, zu Symbolen einer
spirituellen oder transzendenten Qualitit oder auch einer Reihe von Qualititen macht.
Anstatt voriibergehend das Bediirfnis zu beschwichtigen, das Furcht hervorgerufen hat,
durchschneidet diese Qualitit den ganzen Kreislauf der Abhingigkeit und beseitigt so
jegliche Furcht.

Zum Beispiel ist Milarepas Schutz vor Kilte die ,innere Wirme®, ein Hinweis auf
die Ubung des tummo, des ,psychischen Feuers® als spirituelles Mittel, mit dem sich
Korperwirme erzeugen lisst. Weniger buchstiblich konnen wir die Erfahrung von Kilte
als Sinnbild fiir Einsamkeit, fiir das Frosteln emotionaler Entbehrung nehmen. Die
Erzeugung innerer Wirme wird dann zu Zufriedenheit oder emotionaler Positivitit,
einem Strahlen, das nicht von einer externen Quelle kommt, sondern aus den eigenen
spirituellen Ressourcen. Es ist das Glithen innerlich erzeugten Wohlseins.

Was die Furcht vor Armut betrifft, so wird diese durch die ,sieben unerschopflichen
Juwelen® iberwunden. Traditionell sind dies Gold, Silber, Kristall, Rubin, Koralle, Achat
und Karneol. Auch hier konnen wir nach symbolischen Bedeutungen suchen. Die
buddhistische Tradition kennt zwei weithin bekannte Gruppen von sieben ,Juwelen® -
zum einen die sieben Juwelen des cakravartin-raja, des rechtschaffenen oder
raddrehenden Konigs: Elefant, Pferd, Ratgeber, Gemahlin, Oberbefehlshaber und so
weiter, zum anderen eine Liste von sieben positiven Geistesereignissen, die die ,,sieben
Schitze® genannt werden.” Beide konnten hier gemeint sein. Milarepa sagt, aufgrund der
spirituellen Eigenschaften, die er gemeistert habe, stehe ihm aller Reichtum der Welt zur
Verfiigung. Er sei ganz und gar nicht der verarmte Bettler, als der er erscheine, sondern
einem raddrehenden Konig oder Weltherrscher vergleichbar, dessen Gesetze und
Verordnungen nicht auf Uberlieferung oder eigenniitzigem Ehrgeiz beruhen, sondern
auf dem Dharma. Materielle Armut fiirchte er nicht, denn der Reichtum, den er schitze,
sei nicht materiell, sondern entspringe dem Verzicht auf materiellen Reichtum. Die
sieben Juwelen konnen ihm durch wechselnde Umstinde nie genommen werden. Als
positive Geistesereignisse sind sie unerschopflich und ohne Ende.

Unerschopflich sind auch die Verziickung und Gliickseligkeit des gesammelten
Geistes, die er durch Meditation erlangt hat.

Auwus Furcht vor Hunger suchte ich nach Speise,
Das Aufgenommenwerden in das Absolute, das war jene Speise,
Und vor Hunger habe ich nun keine Furcht.

Hier fithlt man sich an die folgende, in einer Strophe des Dbammapada ausgedrickte
Erwartung erinnert: ,Von Entziicken werden wir uns nidhren.“?® Das ist etwas, das alle

2" A. d. U.: Damit sind vermutlich die im Ugga-Sutta (AN 7.7) sowie in einigen anderen Suttas genannten ,Sieben

Schitze* gemeint. Vgl. die Ubersetzung von Nyanatiloka unter https://suttacentral.net/an7.7/de/nyanatiloka (gepriift am
9.6.2021).

28 Sangharakshita (Ub.), Dhammapada. Cambridge: Windhorse Publications 2008, Strophe 200 (Complete Works, Bd. 15).
Vgl. auch die im Literaturverzeichnis angegebenen deutschen Ubersetzungen.
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regelmiflig Meditierenden zu schitzen wissen. Meditative Vertiefung kann so greifbar
und unmittelbar segensreich sein, dass man sie als eine Art Nahrung empfindet.
Verziickung (Sanskrit priti, Pali piti) ist eine innere Nahrung, die den gesammelten Geist
in einer selbstgeniigsamen Verfassung spirituellen Wohlergehens hilt. Alle positiven
Geisteszustinde, zumal jene eines achtsamen Gewahrseins, nihren den
psychophysischen Organismus. Wenn Anhaftung und Abneigung gegen Dinge und
Erfahrungen aufgegeben sind, wird man nie mehr Furcht vor Hunger empfinden.

Furcht vor Durst ist der nichste Punkt in Milarepas Liste der Angste und das wohl
hiufigste, ganz unmittelbar bedringende korperliche Bediirfnis. Nur kraftvolle und
nahtlose Ubung - in Milarepas Worten ,der Nektar der Wachsamkeit“ - vermag die
damit verbundene Furcht zu lindern.

Zuletzt beschwort Milarepa die Furcht, vom Weg abzukommen:

Aus Furcht vor Verirrung suchte ich einen Weg,
Die Ubung des Zwei-in-Einem, sie ist jener Weg,
Und vor Verirrung habe ich nun keine Furcht.

Die ,Ubung des Zwei-in-Einem* - der Sanskrit-Begriff lautet yuganaddha - ist ein
spezifisch tantrischer Hinweis auf die Nicht-Dualitit von Weisheit und Mitgefiihl auf
hochster Ebene. Wenn du das erreicht hast, befindest du dich endlich auf dem Mittleren
Weg und verkorperst ihn. Bis dahin musst du dich fragen, ob das, was du tust, wirklich
das in diesem Moment besttaugliche ist: Bin ich auf dem rechten Pfad oder ein wenig
von ihm abgekommen? Folge ich dem Pfad von nirvapa oder dem von samsara? Schreite
ich weiter voran oder stecke ich in einem diirren intellektuellen Verstindnis fest, in
lebloser Konzentration des Geistes oder in uninspirierten, wenngleich scheinbar
niitzlichen Aktivititen?

Bei der Ubung von Nicht-Dualitit lisst sich keine Unterscheidung zwischen Pfad
und Nicht-Pfad treffen. Es gibt keinen richtigen oder falschen Pfad und daher keine
Moglichkeit, in die Irre zu gehen. Du musst dich nicht mehr fragen, ob du noch auf dem
rechten Pfad bist. Es gibt keinen Pfad. Der ,Pfad” besteht darin, keinem Pfad mehr zu
folgen. Es geht nicht darum, zwischen Alternativen zu wihlen. Wenn du Weisheit und
Mitgefiihl in deinem Erleben vereinst, gehst du auch tiber die Archetypen der rechten
und der falschen Wege hinaus: samsara und nirvana, Bedingtes und Unbedingtes.
Milarepas Schlussfolgerung ist, dass er unter allen Umstidnden gliicklich ist - und der
nichste Vers enthiillt die Art von Umstinden, an die er denkt:

Zu Yolmo in der Tigerhoble von Singa-dzong
Zittert man vor Furcht bei dem Briillen der Tigerin
Und dies zwingt einen unfreiwillig zu strenger Abgeschlossenbeit.

Gegen Ende seines Liedes hilt Milarepa in einem deutlicher poetischen Tonfall fest, was
er in seiner Einsiedelei sieht und hort und welche Gefiihle das in ihm hervorruft. Ob
dieser gehobene Stil fiir eine gewisse Zweideutigkeit des Sinns verantwortlich ist oder
nicht, ist nicht ganz klar, aber die Ubersetzung von Chang iibertrigt das Zittern
Milarepas auf die Tigerin, deren ,Briillen® zu einem ,,Heulen®, einem ,zittrigen Schrei”
wird. Es scheint aber durchaus moglich, dass sogar Milarepa, der sich der unmittelbaren
Nihe einer Tigerin mit ihren Jungen ausgesetzt hat, zittern wird. Man muss sich dariiber
klar sein, dass Furchtlosigkeit nicht bedeutet, dass man sich nie fiirchten wird. Vielmehr
kann Milarepa, obwohl er seine natiirlichen menschlichen Reaktionen nicht unterdriickt,
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im Erleben der Furcht gliicklich sein. Es ist, als wiirde er das Briillen der Tigerin
genieflen. Seine Furchtlosigkeit schliefit das Erleben von Furcht nicht aus; tatsichlich
geniefit er die Furcht, die fur leibhaftige Wesen ganz natiirlich ist.

Es gibt eine Art von Schrecken, der so sehr belebt, dass er auf seltsame Weise
wohltut. Die Nihe von Gefahr ldsst uns stirker, mutiger und heroischer fithlen. Wenn
du aus Furcht zitterst, kannst du dein Herz in die Ubung hineinbringen und sie treibt
dich an, krifiger zu iiben in dem Gewahrsein, dass alle furchtsamen Erfahrungen, die
aufkommen mogen, letztlich nichts anderes sind als eben das - Erscheinungen, keine
festen Realititen. Und du bist dasjenige Element der Gleichung, das sich 6ffnen und das
Festhalten an Objekten 16sen kann - ob du diese nun begehrst oder fiirchtest.

Zusammen mit dieser Abgeschiedenheit von der Welt kommt Mitgefiihl auf, wie
Milarepa sie - wie er in der nichsten Strophe singt - fiir die Tigerjungen empfindet.
Diese Verbindung von Riickzug und Barmherzigkeit ist sehr wichtig in den Lehren
Tsongkhapas, des groflen Griinders der tibetischen Gelug-Schule: Der vom Entstehen
des bodpicitta - des Strebens nach Erleuchtung zum Wohl aller Lebewesen - begleitete
Riickzug aus dem Bedingten bringt Erleuchtung hervor. Sich zuriickzuziehen ist nicht
genug; man muss auch liebevoll in die Welt hinausgehen. Und umgekehrt gentigt es
nicht voller Mitgefithl zu sein; der Aspekt des Riickzugs ist ebenfalls notig.

Nachsinnen

Die Schreie der Affen bleiben einem im Geddchinis,

Und dies verursacht ungewollt ein Gefiihl der Trauer,

Aber bei dem Geschwitz ibrer Jungen muf$ man einfach lachen,
Und dies erzeugt ungewollt einen beschwingten Geist.

Das Gezeter von Affen wird in chinesischen Dichtungen hiufig erwihnt, um eine
Stimmung melancholischer Rithrung, verbunden mit Abendschatten und sanftem Regen
zu vermitteln. Hort man einen Affen im Nebel schreien, dann weckt das anscheinend
ganz natiirlich eine Art wohliger Traurigkeit; der durchdringende Ton bleibt im Geist
haften.

Auch Milarepa teilt diesen allgemeinen Gefithlsreflex und unterdriickt ihn so wenig
wie schon vorher seine natiirlichen Furchtreaktionen. Aber er schwelgt auch nicht darin.
Er ldsst nicht zu, dass sein Geist aus dieser wachen Empfindlichkeit und
Reaktionsbereitschaft auf die Traurigkeit der Umwelt in selbstbezogene Melancholie
verfillt. In seiner Einsiedelei konnte Einsamkeit leicht in Depression umschlagen, doch
hier zeigt er uns, wie wir kreativ mit Stimmungen arbeiten konnen, wie wir sie vielleicht
wihrend einer Einzelklausur erleben: Er lenkt seine erste Antwort der Traurigkeit in
eine umfassendere Einschitzung der Lage um, in der wir alle sind.

Als er auf das komische Gezeter der jungen Affen achtet, wandelt sich seine
anfingliche Nachdenklichkeit in frohes Lachen, das Energie und eine heitere Stimmung
freisetzt. Dieses positive Ergebnis einer schlichten, aber schopferischen Verschiebung
der Aufmerksamkeit deutet den Anfang des spiralférmigen Geschehens an, das in der
uberlieferten Formulierung der bodhyangas, der sieben Erleuchtungsglieder beschrieben
wird.? Die Aufwirtsspirale beginnt mit Achtsamkeit. Sie setzt sich durch die

2% Sangharakshita bespricht die sieben bodhyangas im Vortrag Schipferischer und reaktiver Geist. Essen: Buddhistische
Gemeinschaft Triratna 2014. Download unter: www.triratna-buddhismus.de (Ressourcen) (gepriift am 5.3.2021).
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Untersuchung von Geistesverfassungen, Energie, Freude und so weiter fort und gipfelt
in einer erhabenen Verfassung von Einsicht und Gleichmut.

Lieblich fiir das Obr ist das traurige Lied des Kuckucks mit seinem bebenden Tone,
Und ungewollt wird man zum Zubiren gebracht,
Und die mannigfaltigen Schreie der Raben erbeitern ibren Nachbarn, den Yogi.

Gliicklich ein Mensch, der an einem Ort wie diesem lebt,

Obne einen einzigen Gefdbrten, und selbst darin empfindet man Gliick.
Und nun migen, durch das Lied des froblockenden Yogi,

Aufgehoben werden die Leiden aller Wesen.

Milarepas Haltung ist nie in einem engen Sinne selbstbezogen. Sein Gleichmut ist eine
Geistesverfassung, die von festen Sichtweisen, von einseitigen Reaktionen auf duflere
physische sowie emotionale oder mentale Ereignisse frei ist. Er erfdhrt und empfindet
die Welt nicht blof3 aus eigener Sicht. Er erfasst stets die ganze Situation. Sein
Gewahrsein ist somit wesentlich wertschitzend. Mit ihrer Farbenfreude und
Lebendigkeit veranschaulichen seine Lieder, wie sehr Milarepas dichterische
Empfindsamkeit auf Schonheit eingestimmt ist, wo immer man sie erfahren kann. Seine
Freiheit von parteiischen, selbstbezogenen, festen Ansichten bedeutet auch, dass er nicht
in jenem traditionellen Sinn asketisch ist, dass er sich weigern wiirde, die Dinge zu
genieflen.

Es handelt sich aber um mehr als blof§ dsthetischen Genuss - es ist eine spirituelle
Praxis, wenngleich sie in Milarepas Fall vervollkommnet und zur zweiten Natur
geworden ist. Welche Emotionen auch aufkommen mogen, Milarepa geht mithelos in
eine stets positivere Richtung. All die einsamen Aussichten und Gerdusche, die, wiirde
er es zulassen, ablenkend oder sogar entmutigend sein konnten, wendet er zum Guten.

Dass diese Hochstimmung unwillkiirlich eintritt, kennzeichnet Milarepas erhabenen
Geisteszustand. Der wahrnehmende Geist ist schliefSlich unbestindig, und fir Milarepa
ist Unbestindigkeit eine Quelle von Freude. Wenn du ,dich selbst” nicht als getrennt,
sondern als gliickselige Leerheit erfihrst, hast du die Dualitit von Selbst und Anderem
transzendiert, die die letztendliche Grundlage von Einsamkeit ist. Du bist kein Ego mehr
und unterscheidest dich daher nicht mehr von anderen Egos. Wie konntest du dich
einsam fithlen, wenn du - auch wenn du ganz alleine bist - die letztendliche Realitit
deiner selbst nicht als von anderen getrennt erlebst?

Dieser abschlieflende Teil von Milarepas Lied vermittelt ein Gefiithl dafiir, dass seine
Umwelt ihn in seiner Ubung unterstiitzt. Und dies deshalb, weil seine Ubung sich
intensiv auf diese Welt einldsst. Er erwartet, von den Schreien des Raben befliigelt zu
werden, weil er sich als Nachbar des Raben erlebt. Er sieht sich als jemanden, der seinen
Aufenthalt mit jenen wilden Naturwesen - Tieren wie auch Geistern - teilt, die immer
schon und auch dann noch dort leben werden, wenn er lingst weitergezogen ist.

Es ist also nicht so, dass Milarepa #rotz seiner Isolation gliicklich ist. Er ist gliicklich
in ihr. Er klammert nicht an seine Freude; vielmehr lisst er sie los. Er bemiiht sich nicht,
in einer herausfordernden Lage moglichst positiv zu sein; vielmehr erlebt er die Lage als
positiv. Selbst als er sein Gliick dem Wohl aller Wesen anbietet, ist er gliicklich, keinen
einzigen Gefihrten zu haben. In seiner abgelegenen Bergeinsiedelei verzichtet Milarepa
auf die Bindung an die menschliche Gemeinschaft, an Besitz und jedweden Sinn eines
getrennten Selbst. Und er tut das nicht, um auf elende, entsagungsvolle Weise zu
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existieren, sondern um die Freiheit des gliickselig klaren Lichtes der Leerheit noch mehr
genieflen zu koénnen.
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Dritte Geschichte: Die Begegnung an der Silberquelle

Nach einem Traum iiber eine griine dakini und einen Lotos mit acht Bliitenblittern erkennt
Milarepa, dass die Lotos-Blume fiir acht Herzens-Schiiler steht und er nun einem von ihnen
begegnen wird. Und so kommt es auch: An einem silbernen Fluss begegnet er einem jungen,
berittenen Adligen. Der junge Mann weigert sich, den Yogi iiber den Fluss mitreiten zu
lassen und wundert sich um so mehr, als dieser an ihm vorbei iiber das Wasser spaziert. Auf
Bitten des Jiinglings erzihlt Milarepa ihm seine Lebensgeschichte und erklirt, wie seine
Ubung ihn zu befihigt hat, solche Wunder zu vollbringen. Milarepa weigert sich,
irgendwelche der materiellen Gaben anzunehmen, die der junge Mann nun anbietet, denn
als Yogi ist er mit deren spirituellen Entsprechungen - bis in die Stiefel hinein, von denen er
sagt, sie seien aus dem Leder des Erwachens gemacht - gut versorgt. Im Austausch der
Beiden wird die Bezichung zwischen Genuss und Entsagung erforscht und zugleich jene
zwischen Guru und Schiiler gekniipft.

Themen:
o die Symbolik der dakini
e Milarepa als Schiiler Marpas
o die Essenz von mabamudra
e die Rolle eines Gurus
e der Wert materieller Dinge
¢ Umwandlung von Energie im Tantra
e Buddhistische Ubung als Schutzquelle
e Karma und die sechs bardos
e die trikaya-Lehre
e Dankbarkeit zum Guru
o die geflisterte Linie
e Segenswellen
e Was es wirklich heifit, Schiiler zu sein
e spirituelle Krieger
e die Beziehung zum Guru
e fiir den Dharma bezahlen
e Spirituelles Leben bedarf keiner Rechtfertigung
e das Mandala-Opfer
e Vergniigen und Entsagung
e Ehrbarkeit und Tabus
o die Schwierigkeit ehrlich zu sein

e spirituelle Uberheblichkeit
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e die Personlichkeit eines Lehrers

e Geliibde ablegen

e Beschrinkungen anerkennen

e an Haus und Familie haften

e riickhaltlos iiben

e Verginglichkeit aus Sicht von Vertrauens- und Lehranhingern
e Schonheit und die Verfeinerung des Bewusstseins
e vom Heiligen zum Stinder

e mehr zu Gelitbden

e das Ziel kennen und den Weg genieflen

e Wie viel Dharma kennen wir wirklich?

e der Wunsch nach fortgeschrittenen Lehren

e der Wert schlichten Ubens

e intellektuelle Debatten: Streiten und Zuhoren

e Gefahren des Ubens fiir neue Schiiler

e der erste Vorsatz

e Begehren ist das eigentliche Problem

4 Ein Mann des Jenseits

Die hochste Beziehung

Wenn der ,Freudengesang eines Yogis“ vom erleuchteten Erleben in Abgeschiedenheit
berichtet, zeigt die ,Begegnung an der Silberquelle®, was geschieht, wenn erleuchtetes
Erleben mit nicht erleuchtetem Menschsein in Kontakt tritt - wenn diese sublime,
scheinbar nicht kommunizierbare Verwirklichung letztgiiltiger Wahrheit oder Realitit
auf jemanden trifft, der wenigstens anfinglich nicht einmal einen Schimmer davon hat,
dass es eine solche Wahrheit gibt, geschweige denn, dass sie ihm vermittelt werden
konnte.

Das ist ein echtes Problem, und sogar der Buddha Sakyamuni musste eine Losung
dafiir finden, als er die hochste Erleuchtung erlangt hatte. Der Legende nach war die
Entscheidung des Buddha, den Dharma zu lehren, seine Antwort auf Bitten des Gottes
Brahma Sahampati, dessen Eingreifen dem Buddha zu sehen half, dass es wenigstens
einige Wesen mit nur ,wenig Staub auf den Augen® gab, und dass diese Wesen fiir die

30 In der deutschen Ausgabe lautet der Titel dieses Liedes ,An der Silberquelle mit Repa Schiwa O%. S. Vajra-Lieder, a. .
a. O, Bd. 1, S. 153 ff. - Milarepas Worte in diesem Kapitel wurden, sofern nicht anders angegeben, aus Changs Ausgabe
The Hundred Thousand Songs of Milarepa, a. a. O., S. 161ff. ibersetzt.
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hochste Wahrheit empfinglich sein wiirden.?* Milarepa fiihlt sich anscheinend einem
dhnlichen Drang verpflichtet, ,zum Wohl aller Wesen® zu praktizieren, selbst wenn er
an einem Ort lebt, wo sie ihn nur schwer erreichen konnen.

Die zentralen Themen, die in den Liedern unserer dritten Geschichte angesprochen
werden, sind im Wesentlichen von zweierlei Art. Erstens: das Problem der riesigen
Kluft, die den weltlichen vom erleuchteten Geist trennt. Wie ist etwas kommunizierbar,
das jenseits der Reichweite von Sprache liegt? Wie wir sehen werden, beruht eine
wirksame Kommunikation zu weiten Teilen auf der bereits bestehenden Vertrautheit
beider Seiten mit der beschriebenen Sache. Und doch ist der nicht-duale Zustand den
Nicht-Erleuchteten ganz und gar unbekannt. Hier geht es im Wesentlichen um einen
Aspekt der Perspektive.

Das zweite Thema gibt die Losung des Problems, zumindest aus Sicht jener
Uberlieferung, in der Milarepa praktiziert: Erleuchtung tritt nie getrennt von Lebewesen
auf. Es gibt nicht Erleuchtung, sondern nur erleuchtete Wesen. Die Frage nach der
Kommunikation ist in der Sphire menschlicher Empfinglichkeit zu beantworten und
nicht in den abstrakten Begriffen der Philosophie. Somit geht es hier um die personliche
Beziehung zwischen Guru und Schiiler, und jede Beziechung beginnt mit einer
Begegnung.

Der Traum des Yogis: dakinis

Die Geschichte beginnt eines Tages im Frithherbst, als Milarepa auf seine Almosenrunde
geht. Er hat die Sommermonate in Einzelklausur an der Stidseite des Berges Schri verbracht
und sich der Meditation gewidmet. Nun ist Erntezeit und er macht sich auf den Weg durch
die Berge. Irgendwann macht der grofle Yogi Rast und schlummert ein. Auf den ersten Blick
mag es seltsam wirken, dass ein erfahrener, in Achtsamkeit geschulter Yogi einfach einnickt,
doch wie sich zeigt, gibt es da ein untergriindiges Geschehen, fiir das er empfindlich genug
ist, denn er schlift nicht blof ein, sondern er traumt.

Er schlift gewissermafien, um zu traumen. Es ist, als spiire er, dass etwas bereit ist
ans Licht zu treten, und er ist weit genug entwickelt, dieses Traumen nun iiber sich
kommen zu lassen. Er kann es einfach in der Zuversicht geschehen lassen, dass er damit
einen Kanal fiir den Ausdruck positiver Krifte 6ffnet, die auf andere Weise nicht
durchkommen koénnten.

Im Traum wird Milarepa von einem geheimnisvollen, schonen Midchen besucht. Sie
ist griin und hat golden glinzende Haare, und sie fithrt einen etwa zwanzigjihrigen
jungen Mann. Sie wendet sich an Milarepa und sagt, der Lotos seines Herzens sei dazu
bestimmt, acht Bliitenblitter zu haben, und der junge Mann sei eines von ihnen. Damit
verschwindet das Madchen.

Beim Erwachen erkennt Milarepa diese Gestalt rasch als dakini. Dieser Sanskrit-
Begriff ist die weibliche und bekanntere Form des Wortes #aka und bedeutet
hauptsichlich ,Die des Raumes®. Die Tibeter sagen dafiir kbandroma, was gewohnlich als
als ,Himmeltinzerin“, manchmal auch als ,himmlische Jungfrau® ibersetzt wird. Eine
dakini ist also jemand, die durch den Raum tanzt oder fliegt und insofern frei und
ungehindert ist. Der Raum wiederum steht fiir Geist in seinem absoluten Aspekt. Die
dakini bewegt sich nicht eigentlich im Raum, sondern sie verkorpert den riesigen,
unerschlossenen Vorrat an emotionalen Kriften, die wie aus dem Nichts aus den Tiefen

31 Ariyapariyesand-Sutia, Majjhima Nikaya 26 (1.168). Vgl. die Ubersetzung von Bhikkhu Mettiko (Kay Zumwinkel)
unter https:/suttacentral.net/mn26/de/mettiko (gepriift am 6.3.2021).
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des Geistes hervortreten konnen. Noch genauer: Der Himmel symbolisiert sznyata oder
Leerheit, und so ist die dakini oder Himmelstinzerin jene, die im Gewahrsein des
bedingten Wesens aller Dinge weilt, das heif3t im Wissen um ihre letztendliche Leerheit.
Im Alltag erleben wir selten leidenschaftliche Krifte, die auch positiv sind. Vielleicht
kommen wir iiberhaupt nur in unseren Triumen mit ihnen in Berithrung. Die dakini
steht somit fir das Auf- oder Einbrechen solcher Krifte in das Bewusstsein.

Die ,groflen dakinis, wie sie genannt werden, sind nichts anderes als Buddhas in
weiblicher Gestalt. Am anderen Ende der Skala ist eine dakini vielleicht nur eine hocht
attraktive Frau mit einer gewissen, geradezu magischen Qualitit - aber nicht nur
Sexappeal. Sie kann eine Art faszinierender und erregender Sirene sein, wie sie in der
Odyssee beschrieben ist. In psychologischen Begriffen konnen wir sie als Anima
verstehen; Kiinstlern erscheint sie als Muse, doch auf dem hochstem Niveau ist sie der
Inspirationsaspekt der Erleuchtung selbst.

In Milarepas Traum erscheint die dakinz als eine Kraft spiritueller Inspiration, die
aus unbewussten Tiefen aufsteigt. IThr Aussehen legt emotionale Krifte in reiner, duflerst
verfeinerter Form nahe: Wir konnten sagen, sie sei auf halbem Weg zwischen der dakini
als einer aulergewohnlich faszinierenden Frau und der Dakini, sprich der Dakini als
Buddha, als bewegender Geist der Erleuchtung. Ihre griine Farbe macht sofort klar, dass
sie ganz ungewohnlich ist - gewiss nicht-menschlich. Griin ist natiirlich auch mit der
Erde verbunden und deutet auf etwas, das mit frischer Kraft aufkeimt. Es ist die Farbe
der Natur in ihrer erholsamsten, stillsten und harmonischsten Form, aber es ist auch die
Farbe des Handelns, des Wachsens und sogar der Inspiration.

Was das Gold ihrer Haare angeht, war blondes Haar fiir mittelalterliche Tibeter
ziemlich auflergewoOhnlich, und somit zeigt es hier etwas Seltenes und Kostbares an,
allerdings nicht materiell, sondern im Sinne spiritueller Schitze. Gold ist jedenfalls die
Farbe von Reichtum und Uberfluss; es legt den unerschépflichen Reichtum des
erleuchteten Geistes nahe, der zur Freude und zum Nutzen der Lebewesen tiberstromt.

Milarepas Karma

Milarepa sinnt weiter nach iiber die Worte der dakini und das von ihnen
heraufbeschworene Bild seines Herzens als Lotos mit acht Bliitenblittern nach. Thm wird
klar, dass diese fiir ,acht hervorragende, ihm zugedachte, seinem Herzen dhnelnde
Schiiler” stehen miissen, also Schiiler, die dem Herzen des Gurus sehr nahe stehen oder,
wie man auch sagen konnte, sein Herz sind. Milarepa schlieSt daraus, dass er bald auf
einen Schiiler stoflen wird, der ,karmamiide® ist. Das ist es, was ihn mehr als alle
Begabung zu Gelehrsamkeit oder buddhistischer Hingabe als einen kiinftigen
~Herzenssohn“ auszeichnen wird. Mag eine solche Person zumindest anfinglich auch
nicht im Geringsten daran interessiert sein, Schiiler zu werden, so sei sie dennoch in
einer idealen Verfassung der Bereitschaft, sich auf den Weg der hoheren spirituellen
Schulung zu begeben.

Karma bedeutet wortlich ,Handeln®. Im Buddhismus gilt es als axiomatisch, dass
Handlungen Folgen zeitigen. Natiirlich werden manche dieser Folgen spirituell positiv
sein, andere aber negativ. Manche unserer Handlungen, zumal jene, die zu
Gewohnheiten geworden sind, sei es in Bezug auf Korper, Rede oder Geist, werden
unseren Fortschritt in Richtung Einsicht blockieren und Hindernisse aufwerfen, die uns
von der Ausfithrung sogar unserer besten Absichten abhalten. Vielleicht haben wir uns
entschieden, ein durch und durch spirituelles Leben zu fithren, doch nun bemerken wir,
dass uns etwas daran hindert, diesen Entschluss umzusetzen. Dabei mag es duflere
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Umstinde geben, die durch unser bisheriges Handeln geschaffen wurden und nun
unseren Zielen und Absichten im Weg stehen, oder vielleicht erliegen wir auch
Gewohnheiten und Neigungen, die Ergebnisse wiederholt ausgefiihrter fritherer
Handlungen sind. Hochstwahrscheinlich treten unsere karmischen Hindernisse als
Kombination externer und interner Faktoren auf. Dem Buddhismus zufolge hat unser
Karma dazu gefiihrt, dass wir iiberhaupt im menschlichen Bereich wiedergeboren
wurden. Schon deshalb wire es hochst ungewohnlich, jemanden ohne karmische Spuren
zu begegnen. Im Fall dieses ,herzihnlichen Schiilers® wird jedoch nichts aus der
Vergangenheit weiterhin im Weg stehen, wenn er sich dazu entscheidet, das spirituelle
Leben aufzunehmen. Es gibt keine fritheren untauglichen Handlungen, die wie eine
Wolke karmischer Schuld iiber ihm hingt. Er ist frei von einer solchen Last.

Bei Milarepa selbst war das ganz anders gewesen. Er kam von einem
schwergewichtigen negativen Karma bedriickt zum Dharma, doch mit Hilfe seines
Lehrers Marpa arbeitete er es ab. Marpa war ein ziher Typ, der seine Schiiler auf die
harte Tour erzog, und damit war er genau der Guru, den Milarepa brauchte. Milarepa
hatte eine Reihe iibler Missetaten begangen, sogar Griuel einschliefflich der Ermordung
einer ganzen Menschengruppe mittels Zauberei, und er bedurfte einer starken
spirituellen Medizin.

Milarepas Beispiel steht in gewisser Hinsicht fiir die klassische Vajrayana-Laufbahn.
Als er noch klein war, starb sein Vater, und sein Onkel stahl nicht nur Milarepas Erbe,
sondern misshandelte ihn und seine Schwester auf abscheuliche Weise, indem er sie
schlug, hungern lie} und sie zwang, Tag und Nacht niedere Aufgaben zu erledigen. Um
sich auf seine Rache vorzubereiten, ging Milarepa bei einem Zauberer in die Lehre und
wurde selbst zum Meister. Er nutzte seine Gibernatiirlichen Krifte dazu, einen grof3en
Sturm auf das Haus seines Onkels zu richten und totete dabei viele der dort
Anwesenden einschlief8lich des niedertrichtigen Onkels.

Nach buddhistischer Lehre verhieflen die karmischen Folgen dieser Tat Milarepa
grofles und langwieriges zukiinftiges Leid. Als er das erkannte, wurde ihm klar, dass er
nur eine Option hatte: Er musste in diesem Leben Erleuchtung erlangen. Seine Lage war
so dringlich, dass ihm iiberhaupt nur die intensivste spirituelle Ubung und die héchste
tantrische Unterweisung nutzen konnten. Wollte er nach dem Tod nicht direkt zur Holle
fahren, durfte er keinen Kompromiss eingehen.

Mit diesem einzigen Ziel suchte Milarepa Marpa als Lehrer auf und ertrug unter ihm
das harte Training, das seine kldgliche karmische Lage erforderte. Nach tantrischem
Brauch unterwarf sich Milarepa vollstindig Marpas Willen. Der tantrische Lehrer - der
vajra-guru - hat nur ein Ziel: den Schiiler in das direkte Erleben seiner eigenen
Wesensnatur einzufithren, anders gesagt: in die wahre Natur des Geistes. Um den
Schiiler zu befdhigen, die eigentliche Realitit zu erfahren, muss der Guru ihn aus der
Verwicklung in Worte und Theorien, Ideen und Vorstellungen dariiber, was er ist,
befreien. Manchmal schlief3t das kompromisslose und dramatische, sogar grauenvolle
Pritfungen der Geduld und Entschlossenheit ein. Marpa brachte Milarepa an seine
Grenzen und dariiber hinaus. Milarepa erinnert daran im ersten Lied dieser Geschichte:
,Ich habe meinen Korper in seinem Dienst zu Staub zerrieben.”

Die Geschichte der Beziehung zwischen Marpa und Milarepa ist eine Geschichte
iiber Frustration, Enttiuschung, Qual und extreme korperliche und geistige Not. Wie
aber Marpa seinem Schiiler deutlich machte: wenn man sich dem Lehrer mit Korper,
Rede und Geist vollig ergebe, dann diirfe man sich nicht dariiber beschweren, wie er
einen behandele. Wenn ihn das drgere, dann bedeute es, dass er immer noch etwas
zuriickhalte. Tatsichlich priifte Marpa sein Vertrauen in ihn, indem er sich auf eine
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hanebiichen unverniinftige Weise verhielt und ihn mehrmals anwies, einen Turm zu
bauen und dann wieder abzureiflen. All das diente dazu, Milarepa so weit zu ldutern,
dass er die mabamudra - die Vereinigung von Gliickseligkeit und Leerheit - wirksam
iiben konnte, und natiirlich gelang ihm das schliefllich auch.

Der Schiiler aber, den Milarepa nun treffen wird, befindet sich in einer ganz
anderen Lage als der junge Milarepa: Er ist bereits offen und empfinglich fiir den
Dharma und karmisch gesehen in einer Verfassung, den Dharma sofort praktisch
umzusetzen.

Milarepas trockene Fiil3e

Aus seinem Traum erwacht, macht Milarepa sich erneut auf den Weg. Er steigt den
mithsamen, steilen Pfad nach Bong hinauf und kommt an einen Fluss, dessen klares Wasser
wie Silber glitzert. Erneut bettet der Yogi sein Haupt zum Schlaf und als er nach einer Weile
erwacht, sieht er einen jungen Adligen auf einem schénen Rappen vor sich. Anscheinend
beginnt nun das erwartete Treffen.

Vielleicht hitte der junge Mann Milarepa gar nicht beachtet, wenn dieser getan
hitte, was von einem Yogi unterwegs zu erwarten war: dass er wandert oder vielleicht
auch meditiert. Jetzt aber fragt er ihn, warum er denn geschlafen habe. Milarepa
verwickelt den Jiingling in ein Gespriach und bittet ihn, ihn iber den Fluss zu setzen. Er
erklirt, in seinem Alter sei es schwierig, durch das Wasser zu waten. Doch der junge
Mann will sich damit nicht aufhalten. Er denkt an die schone Zeit, die er bald mit seinen
Freunden verbringen wird, und er will auch sein Pferd nicht unnétig belasten.

An dem Jingling ist nichts von der Demut oder Frommigkeit zu entdecken, die
man von jemandem erwarten wiirde, der dazu bestimmt ist, Herzensschiiler eines
erleuchteten Yogis zu werden. Man wiirde in ihm nicht unbedingt gutes religioses
Baumaterial sehen. Und doch ist es gerade seine ungekiinstelte und direkte Art, die ihn
als fur die tantrische Schulung gut geeignet auszeichnet. Das ist in der Tat eine
Eigenschaft, die viele der Tibeter teilten, die ich wihrend meiner Jahre in Kalimpong
kannte. Sie waren robuste Leute, die den Luxus und die Vergniigungen genossen, die
ihres Weges kamen, und zugleich vor Wissbegierde brannten - alles in allem gutes
Material fiir den Dharma. Viele von ihnen zeigten eine unverdorbene, ehrliche und
etwas naive Art, wie man sie - zumindest heutzutage - bei nur wenigen westlichen
Menschen antrifft. Besonders denke ich hier an einen meiner tibetischen Schiiler, einen
von funf Bridern, jugendlichen Aristokraten aus Kham in Osttibet. Sie waren als
Kaufleute ziemlich erfolgreich und wohlhabende, raubeinige und herzliche Gesellen.
Wie tiblich teilten sie ihr Einkommen in drei gleiche Teile: Ein Drittel entfiel auf
Geschifts- und Haushaltskosten, das zweite Drittel war fiir Vergniigungen bestimmt -
Picknicks, Partys, Gliicksspiel und so weiter - und der Rest ging an den Dharma und
wurde den Monchen gespendet. Einmal sah ich, wie diese Briider erstmals einer
Dampfmaschine begegneten. Es war ein winziger Bergzug, doch als die Rider sich zu
drehen begannen und das Pfeifen aufheulte, zeigten sie jene ungekiinstelte
Uberraschung, das Staunen und Interesse, die in vielerlei Hinsicht die ideale Antwort auf
den Dharma sind. Einer derart gesunden, vollbliitigen Haltung begegnet man in den
saufgeklirten® Kulturen des Westens nur selten.

Die Antwort des jungen Manns auf Milarepa ist demnach die direkte Antwort eines
gewohnlichen, gut angepassten Menschen. Es gibt keine Unentschlossenheit, keine
neurotische Angst vor dem, was der Yogi denken mag, keine Verdrehtheit oder Scham.
Er kommt uns vielleicht ein bisschen egoistisch vor, doch das ist die natiirliche und sogar
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gesunde Selbstsucht der Jugend. Er will das Leben geniefien und sich nicht um
heruntergekommene alte Yogis sorgen. Er ist nicht unfreundlich; vielmehr sagt er frank
und frei, dass er den kleinen Gefallen nicht tun wird und erklirt ohne Umschweife,

warum. Dann reitet er weiter, ohne sich umzusehen - also ohne irrationale, neurotische
Schuldgefiihle.

Genau dann tritt Milarepa in den ,Samadhi der Vereinigung mit dem Guru® ein und
verbindet sich mit der ungebrochenen Kagyii-Linie. In diesem Zustand der Sammlung
tut er nun etwas noch Bemerkenswerteres. Er hilt den Atem an, betritt die Wasserflache
des Flusses und tiberquert ihn behutsam und achtsam bis ans andere Ufer, von wo aus er
zuriickblickt, um den jungen Mann zu beobachten, der sich noch auf halber Strecke
befindet. Der Jungling sicht Milarepa an ihm vorbei gleiten und kann seinen Augen
nicht trauen.

Mit gewohnlichen Mitteln ist auch nicht zu erkliren, was er gesehen hat. Milarepas
Gang tiber das Wasser scheint eher der Ausdruck iibernatiirlicher Fihigkeiten zu sein,
mit anderen Worten, ein Wunder. Falls es aber nur dazu dienen sollte, Milarepas
psychische Macht zu betonen, dann wire es kaum mehr als ein meisterlicher Zaubertrick.
Wir miissen tiefer schauen. Wie schon bei Milarepas Traum von der dakini missen wir
verstehen, was dieses Wunder symbolisiert, nicht anders, als wollten wir ein Traumbild
verstehen: Milarepa hat dem jungen Mann etwas Unmdogliches gezeigt. Er scheint zu
zeigen, dass ein yogisch Eingeweihter die normale Ordnung der physikalischen
Wirklichkeit leicht und mithelos auf den Kopf stellen kann. Schweres und Festes kann
dazu gebracht werden, sich tiber das scheinbar Flieflende und Unfassbare zu erheben
und dort ein festes Fundament zu finden. Symbolisch verstanden, reprisentiert Milarepas
Kunststiick die Manifestation einer anderen Seinsform, einer hoheren metaphysischen
Existenzstufe.

Wir erfahren nun, dass der junge Mann ziemlich skeptisch gesinnt ist und die
Beweise seiner Sinne nicht einfach hinnimmt, ohne sie weiter zu testen. Am Ufer
angelangt, schaut er sich Milarepas Fiifle genau an und stellt fest, dass nicht einmal die
Sohlen nass sind. Er erwigt die Moglichkeit, dass er halluziniert hat, und sucht nach
Anzeichen, wie Milarepa den Fluss iberquert haben konnte. Erst als er alle normalen
Erklirungen ausgeschopft hat, macht er sich die iibernatiirliche Erklirung zueigen.
Zunichst durfte sein Verstand regieren, und nun entsteht rasch und spontan glaubiges
Vertrauen.

Zunichst einmal entschuldigt er sich und driickt sein Bedauern dariiber aus, dass er
Milarepa nicht hat aufsitzen lassen. In gewisser Weise ist das eigenartig, da Milarepa in
dieser Hinsicht ja am allerwenigsten auf Hilfe angewiesen war. Aber natiirlich bedauert
der junge Mann vorwiegend sich selbst, denn er hat die Gelegenheit versiumt, etwas zu
tun, worum ihn ein verwirklichter Lama gebeten hatte. Was ihm als Bitte um Hilfe
vorkam, war in Wirklichkeit Milarepas Wunsch, ihm einen Liebesdienst zu erweisen und
er erkennt, dass er diesen Impuls des Mitgefiihls vereitelt hat. Indem er Milarepa im
Stich lieB3, lief§ er sich selbst im Stich. Doch er schilt sich nicht und schwelgt nicht in
Reuebezeugungen. Nachdem er sich vielmals vor Milarepa verbeugt hat, setzt sich seine
natiirliche Wissbegierde durch. Er stellt ihm eine ganze Reihe von Fragen - woher er
komme, wer sein Lehrer sei, welche Meditation er iibe, woher er heute komme und
wohin er gehen werde - und Milarepa antwortet mit einem Lied.
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Milarepas Lied vom tantrischen Pfad

Zunichst einmal verkiindet Milarepa, er sei in seinem Streben nach hoherer Erkenntnis
weit gereist, dann beschreibt er seinen spirituellen Pfad. Dieser schlief3e den ,grimmigen
Exorzismus der schwarzen und roten Planeten® ein, sprich die dunkleren Formen des
Tantra. Allerdings habe sein Lehrer in diesen Kiinsten trotz seiner groflen Erfahrung
nicht alle seine Zweifel beseitigen konnen, und zwar nicht blof intellektuelle Zweifel,
sondern zumal solche, die aus einer tiefer liegenden emotionalen und existenziellen
Verwirrung stammten.

Milarepa beschreibt weiter, wie sein Weg schliellich zur Initiation durch seinen
Wurzelguru Marpa, den Ubersetzer, der ,die miitterliche Essenz des Geistes erfahren
hatte®, fithrte. Im Vajrayana heifit es manchmal, Ziel der Ubung sei die Begegnung von
Mutter-Geist und Sohn-Geist, wobei der Mutter-Geist als urspriinglicher Geist gilt und
der Sohn-Geist als der erscheinende, aber erleuchtete Geist im Vorgang der
Wiedervereinigung mit seiner urspriinglichen Quelle. Auf diese Weise bezeugt Milarepa
sein Vertrauen in die Tiefe von Marpas Verwirklichung.

Er hegt auch keinen Zweifel an der Notwendigkeit dieser Guru-Schiiler-Beziehung.
Es gehe nicht an, selbst den Guru zu wihlen oder einen gegen einen anderen
abzuwigen. Marpa sei sein Guru gewesen, schon ehe er ihm begegnet sei. ,,Allein als ich
seinen Namen horte, bekam ich eine Ginsehaut und die Haare striubten sich mir.“ Als
er Marpa schlief3lich begegnet sei, habe sich ,beim ersten Anblick seines Gesichts® sein
Herz gewandelt - das heiflt, sein gliubiges Vertrauen wurde tiefer.

Marpa fiihrte Milarepa in das Hevajra-Tantra und in Naropas ,Pfad der geschickten
Mittel” ein, die sechs Yogas von Naropa. Dies sind (1) die Kultivierung des inneren
Feuers oder tummo als Mittel zur Kontrolle der subtilen Energien des psychophysischen
Organismus; (2) die Visualisierung des Illusions- oder subtilen Korpers, der aus den
sechs Vollkommenheiten geschaffen wird; (3) Kontrolle der Triume und des
Bewusstseins im Traumzustand; (4) Erkennen des Geistes als das klare Licht von
Sanyata; (5) Schulung in der Erfahrung der bardo nach dem Tod; und (6) Schulung in der
Ubertragung des Bewusstseins im Augenblick des Sterbens.

Danach legte Milarepa das Gelitbde ab und erhielt die vier Einweihungen des
gesegneten Dem Chog (auch demchok). Dem Chog (Sanskrit samvara: ,grofe
Gliickseligkeit®) ist eine spezifisch tantrische Gottheit, die in yab-yum-Form das Zentrum
des Mandalas besetzt. Die vier Initiationen sind die Einweihung mit dem Gefa83, die
geheime Einweihung, die Weisheits-Einweihung, und schlief8lich eine, die blof3 ,vierte
Einweihung® heifft. Man nennt sie auch die Einweihungen von Koérper, Rede, Geist und
der Einheit dieser drei, und miteinander bilden sie die volle tantrische Initiation. Somit
war Milarepa in die ganze Ubung des tantrischen Pfades eingeweiht.

Das alles fithrte zur Verwirklichung der ,,Essenz von Mahamudra®“. Das ist die
hochste Lehre nach der Kagyii-Uberlieferung, die Milarepa hier als ,gefliisterte Linie®
bezeichnet. In gewisser Hinsicht ist Milarepa selbst ihr Griinder in Tibet. Mabamudra
bedeutet wortlich ,grofies Symbol®, ,grofle Haltung® oder ,grofles Siegel®, und ihr Zweck
ist die Verwirklichung der wahren Natur des Geistes jenseits von Subjekt und Objekt.
Sie fithrt zu dem ,erleuchtenden Selbst-Gewahrsein®, das Milarepa (in seinem nichsten
Lied) beschreiben wird.

Die Vorsilbe maba bedeutet ,,grofl*. Im Mahayana-Kontext ist damit keine
quantitative Grofle oder Ausdehnung gemeint, sondern sznyata - sprich: Erleuchtung als
Verwirklichung von Leerheit. Das Wort mabamudra legt damit eine Einheit von Form
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(mudrd) und Leerheit jenseits aller Begrifflichkeit nahe. Als Ubung ist mahamudra ein
geschicktes Mittel, diese Einheit zu verwirklichen. Im Yogacara gilt sznyata als das
Wesen der Realitit, das auch als Nicht-Dualitit von Selbst und Anderem, Subjekt und
Objekt umschrieben wird. Ihr subjektives Gegenstiick, Weisheit, die das Wesen der
Realitit erkennt, wird prajia genannt. Die Erfahrung selbst ist natiirlich weder subjektiv
noch objektiv; ob fznyata oder prajiia, es ist der Himmel der dakini. Wenn Milarepa
singt: ,,Ich bin ein Yogi, der den Himmel zu bewohnen vermag“?, dann meint er, sein
Leben sei spontan und frei von Hindernissen.

Er driickt dasselbe auch im Sinne der volligen Transzendierung von Denken und
Sprache aus, wenn er singt, er habe ,das hochste Jenseits-aller-Spielworter vollkommen
verwirklicht®. Den Ausdruck Spie/wirter, womit ,Begriffe” gemeint sind, findet man in
Milarepas Liedern immer wieder. Dass er Begriffe ,Spielworter” nennt, besagt, dass er sie
nicht linger als Verweise auf feste oder absolute Wirklichkeiten akzeptiert. In einer
Weise, in der die Mahayana-Lehren von der Vollkommenheit der Weisheit anklingen,
hat er das Wesen der Realitit als von Begriffen nicht vermittelt und gebunden erkannt.
Vielleicht beginnen wir nun, die Bedeutung seines wundersamen Gangs iiber das Wasser
klarer zu sehen.

Milarepa erklirt dem Jiingling:

Nachdem ich die vier Elemente vereint habe,
Bin ich obne Furcht vor Wasser.

Er kann iber Wasser gehen, denn er ist innerlich und duf3erlich nicht linger von der
Getrenntheit der Elemente bedroht. Er hat voll und ganz akzeptiert, dass er selbst aus
Elementen gebildet ist und dass der Tod diese Elemente in die Welt zuriickgeben wird.
Indem er nicht einmal in sich selbst den getrennten Eigenschaften der Elemente Widerstand
leistet, hat er sie in nicht-duales Gewahrsein integriert.

Zugleich demonstriert er die Tiefe seines Verstehens, indem er die Alltagswelt
nimmt und ihre materiellen Elemente vor dem ungliubigen Blick des Jiinglings radikal
umordnet. Er weif}, dass schon der Gedanke , Element” - wie der von ,,Selbst - ein
ginzlich fiktives geistiges Konstrukt ist. Er weifl das mit Haut und Haar. Er ist nicht nur
emotional, nicht einmal nur korperlich voll und ganz integriert, sondern in der
himmelgleichen Nicht-Dualitit von mabamudra. In dieser Verfassung gibt es kein Hier
oder Dort, kein Selbst oder Anderes und daher auch kein Sich-Stiitzen auf die
getrennten Eigenschaften der Elemente.

Endlich von der Last dualistischen Denkens befreit, lebt Milarepa ohne die
illusorische Sicherheit sich auszumalen, wo er denn heute Nacht schlafen wird.

Wohin ich heute Abend gehen werde, weifS ich nicht,

Denn meine Lebensweise ist die des Yogis.

Er endet sein Lied mit einem kurzen Hinweis auf die Grundlage der Werte des Jiinglings,
wobei er deren kleinkarierte Armseligkeit im Vergleich zu denen blofistellt, die er im
inspirierenden Bericht iiber sein eigenes Streben gerithmt hatte.

32 4. d. U Die deutsche Ubersetzung in Vajra-Lieder lautet hier: ,ein raumgleicher Yogi (Bd. 1, S. 155).
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Hast du gebort, was ich sang,
Mein gliicklicher Junge, der nur Vergniigen sucht?

BegruBung und Opfergabe des Jinglings

Eine der Folgen seiner Begegnung mit Milarepa ist, dass der Junge zu verstehen beginnt, dass
er selbst ganz anders ist, als er geglaubt hatte. Er hatte sich als jungen Playboy gesehen, doch
sein Treffen mit Milarepa macht ihn auf etwas viel Grundlegenderes, Realeres in seinem
Wesen aufmerksam. Und diese gewaltige Umwilzung, dieser Durchbruch von etwas bisher
Unbewusstem ins Bewusste, geht mit Weinen einher. Der Junge erlebt seine wahre Natur
(oder etwas, das ihr nahekommt) in Form eines unerschiitterlichen Vertrauens, eines
Vertrauens, das einem Erleben transzendenter Einsicht entspricht. Damit werden nicht nur
enorm starke Gefithle ausgelost, sondern auch viel Energie, die sich in einem Trinenstrom
Bahn bricht.

Die Begegnung mit dem tantrischen Guru kann durchaus so iiberwiltigend wirken.
Ein Guru ist jemand, der deine ruhenden Krifte weckt, indem er seine eigenen stirker
integrierten und befreiten Energien mit deinen in Kontakt bringt. Im tantrischen
Verstindnis erfiillt der Guru darum dieselbe Funktion wie ein Buddha. Der Guru ist das
Buddha-Prinzip, so wie es im eigenen Erleben wirksam ist.

Fiir viele von uns ist der Buddha selbst moglicherweise kaum mehr als eine Idee,
eine entfernte Gestalt. Der Guru aber - falls wir mit einem in Kontakt sind - versetzt
uns in die Lage, den spirituellen Einfluss aller Buddhas zu empfangen, und in diesem
Sinn ist er unser Kontaktpunkt mit ihnen. Das soll nicht besagen, dass der Guru
zwangsldufig erleuchtet ist, sondern nur, dass er dank personlicher Kenntnis seiner
Schiiler die Lehren des Buddha so darbieten kann, wie es fiir jede und jeden Einzelnen
am wirksamsten ist.

Der Guru ist eher ein Dolmetscher oder Ubersetzer als ein Buddha oder auch ein
Lehrer. Seine Hauptfunktion besteht darin, ruhende Energien zu aktivieren, obwohl er
gewissermaflen als Nebenaspekt dieser Rolle auch lehren mag. Man kann sagen, ein
Guru rege die Energien des Schiilers auf hochst positive Weise an, man kann aber auch
sagen, er withle sie so sehr auf, dass es unmoglich wird, sie zu ignorieren oder zu
leugnen. Sind die Energien erst einmal geweckt, miissen die Schiilerinnen und Schiiler
lernen, mit ihnen zu arbeiten.

Der Jiingling erklirt:

Du bist der Weise, unerkannt, ein Mann des Jenseits!
Du bist der Buddba, den man so selten trifft.

Der Junge sagt, er habe nicht erkannt, wer Milarepa wirklich war, aber seine Worte legen
auch nahe, dass es in der Natur eines Weisen liegt, unerkannt zu sein. Ein Weiser hat
nicht unbedingt Eigenschaften von der Art, wie sie gewohnliche Menschen
beeindrucken. Mit der Realitit seiner Verwirklichung verglichen ist alles Charisma oder
jede begriffliche Weisheit, die er ausstrahlen oder duflern mag, in der Tat mehr oder
weniger zufillig. ,Ein Mann des Jenseits” ist eine Art von Zuschreibung, wie man sie
auch im Pali-Kanon finden konnte - eine Zuschreibung, die den Erleuchteten ganz
auflerhalb simtlicher Zuschreibungen stellt. Er gehort nicht dieser Welt an; er gehort
zum Jenseits. Er ist eine neue Art von Mensch - ein Buddha.
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Deine Unterweisungen sind das Predigen des Nirmdanakdya.

Der nirmanakaya ist der Korper der Realitit oder Wahrheit, wie er sich in der mundanen
Welt manifestiert. Er ist das, was wir herkommlicherweise fiir einen Buddha halten. Wir
bemerken nun, dass der Jiingling den Buddhismus gut genug kennt, um ziemlich genau
einzuschitzen, wer Milarepa wirklich ist - er hat die Fachbegriffe zur Hand. Spiter im
Text werden wir erfahren, dass er sich auch fiir buddhistische Gelehrsamkeit interessiert,
und auflerdem ist er ein Playboy.

Nun duflert der junge Mann ein merkwiirdiges Gefiihl, als habe er Milarepas Namen
schon einmal gehort und ihn sogar schon gesehen, obwohl er weif}, dass das im
historischen Sinn nicht zutrifft.

Es scheint, als bdtte ich deinen Namen schon gebort,
Doch bin ich mir nicht sicher.

Es scheint, als bétte ich dich schon einmal geseben,
Doch wieder bin ich mir nicht sicher.

Dass er Milarepas Namen erkennt, ist sehr bedeutsam. ,Name* ist hier keine
Bezeichnung, mit der man eine gewisse Gruppe von Merkmalen im Gedichtnis festhilt.
Milarepas Name spricht sein einzigartiges Wesen als Individuum an, in der Tat sein
unbedingtes Wesen. Das Wiedererkennen des Jinglings deutet an, dass Milarepa ihn tief
beeindruckt hat - es ist eine Art Echo von Milarepas eigenem Bericht, wie er den
Namen seines Lehrers erstmals gehort hatte.

Dieses Wiedererkennen gilt daher nicht nur dem Lehrer, sondern auch etwas tief in
dem jungen Mann selber. Seine Begegnung mit Milarepa konfrontiert ihn mit etwas, von
dessen Existenz er nicht gewusst hatte - abgesehen davon, dass ein Teil von ihm auf
irgendeiner Ebene durchaus wissen muss, dass es immer schon da war, weshalb es ihm
auch nicht ganz unbekannt ist.

Es ist ein Moment der Einsicht, ein Erkennen seiner wahren Natur. Insofern es der
Kontakt mit Milarepa ist, der ihn mit dieser tieferen Ebene seiner selbst in Berithrung
bringt, ist es, als hitte er Milarepa auch schon frither gekannt. Beide Formen des
Wiedererkennens sind im Erleben des jungen Mannes untrennbar verkniipft - in
gewissem Sinne zst Milarepa diese seine tiefere Ebene. Was aber bedeutet das? Man kann
es nur so ausdriicken, dass es eine Begegnung auflerhalb von Zeit ist - ohne Vorher und
Nachher, ohne Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft -, obwohl der junge Mann das
nicht ganz so klar sieht. Es ist weniger eine Entdeckung von Neuem als ein
Wiedererkennen von etwas Uraltem. Das ist es, was du erlebst, wenn du mit jemandem
in Berithrung kommst, der sich auflerhalb von Zeit befindet. Der raum-zeitlich
orientierte Geist versucht, nicht-zeitliche Realitit, in der es kein Vorher oder Nachher
oder Jetzt gibt, zu begreifen. Du hast ein intuitives Wissen, diese Person schon frither
geschen oder gekannt zu haben, vermagst aber nicht zu sagen, wie oder wann. Du hast
das Gefuhl, sie immer schon zu kennen - ,immer“ nicht in dem Sinn eines Anfangs und
Weitergehens in der Zeit, sondern so, als ob sie aus einer Dimension komme, in der es
keine Gegenwart, Vergangenheit oder Zukunft gibt.

Es ist also nicht verwunderlich, wenn der Jingling verwirrt ist. Milarepa hat ihn mit
einer Ebene seines Seins in Berithrung gebracht, die noch sehr dunkel fiir ihn ist. Er hat
ein schleierhaftes Erkennen angestoflen, eine Intuition von etwas jenseits der Parameter
einer zeitlich bedingten Welt. Der junge Mann begegnet Milarepa auflerhalb von Zeit -
zumindest erlebt er, was Milarepa 75z, aulerhalb von Zeit - und das ist die einzige Art,
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wie man Milarepa, wie er wirklich ist, erleben kann. Seine Erkenntnis besteht in seiner
Berithrung mit Milarepas angeborener oder intrinsischer Buddha-Natur und damit in
gewissem Sinne mit seiner eigenen Buddha-Natur. Gleichwohl hinterfragt er erneut
seinen Zugriff auf sein eigenes Erleben. Seine Sicherheit im Hier und Jetzt ist
erschiittert, hat sich geoffnet, und er ist nicht mehr ganz so selbstgewiss.

Ob die Verbeugung, die ich vor dir gemacht habe,
Aufrichtig genug war, weifs ich nicht.

Hitte er wenige Minuten zuvor Milarepa seine Ehrerbietung erwiesen, dann wire er sich
dessen noch sicher gewesen. Nun aber ist er in eine neue Schicht seiner selbst eingefithrt
worden und weif§ nicht, woher er kommt, aus welcher Schicht er gerade spricht. Die
Kontinuitit seiner Erfahrung ist gebrochen. Obwohl er sich zuvor vielmals vor Milarepa
verbeugt und seine Fragen ,voller Aufrichtigkeit und Vertrauen® gestellt hatte, ist er nicht
linger die Person, die sich eben noch verbeugt hatte, noch ist Milarepa, wie er jetzt erkennt,
der Mann, vor dem sich zu verbeugen er geglaubt hatte.

Ein Mann der Welt

Jede vielversprechende Begegnung in Tibet geht mit dem Austausch von Geschenken
einher, und so bietet der junge Mann nun Milarepa eine ganze Serie von Geschenken an.
As erstes schenkt er ihm sein Pferd, das - wie er sagt - wie der Wind stiirmt. In
liebevollen Details beschreibt er die Besonderheiten und die Ausriistung des Pferdes.

Um seinem Hals hdngt eine wundersame Schelle;
Sein Stammbaum ist beriibmt, und auf dem Riicken
Liegt eine warme, weiche Satteldecke

Mit einem festen, holzernen Sattel darauf.

Der Gurt, gefertigt von aus Stabl Mon ...

Die lockige Mdbne wie ein Tigerldcheln

Und gldanzend hell wie ein gespiegelter Stern.

Derlei Dinge sind auf eine Weise wertvoll, die wir heute vielleicht schwer verstindlich
finden, denn sie symbolisieren eine Einstellung zu materiellen Dingen, die weithin
uniiblich geworden ist. Alle diese Dinge waren von einzelnen Handwerkern individuell
angefertigt worden; sie hatten ihren je eigenen Charakter, der es verdiente geschitzt und
gewiirdigt zu werden. Mogen wir uns auch fragen, was denn an einer gewohnlichen
Satteldecke Besonderes sein soll, der Jiingling hat auch fiir ein so bescheidenes Ding ein
gutes Wort.

Dieselbe Wertschiatzung von Dingen finden wir in Homers epischen Berichten iiber
die antike griechische Welt. Wir lesen nicht von einer Holzschale, sondern von einer
schon geschnitzten Holzschale; in gleicher Weise ist ein Kessel stark geschmiedet und
ein Schwert ist glatt und fachminnisch geformt. Alles in dieser Welt steht aus der
Umgebung heraus, ist auf eigene Weise anwesend. Die Dinge haben eine klare Herkunft:
Wir wissen, woher sie stammen, von wem sie an uns weitergereicht, wo und wie sie
gemacht wurden - und das alles wirkt sich auf unsere Einstellung ihnen gegeniiber aus.

In scharfem Gegensatz dazu gibt es in unserer Zeit der Massenproduktion eine
Unordnung der Alltagsdinge, die das Gewahrsein unvermeidlich abstumpft. Die
Verfiigbarkeit der Dinge, unser Wissen, dass fast alles ersetzbar ist, bedeutet, dass wir es
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nicht noétig finden, es zu pflegen und zu erhalten. Wenn wir ein serienmaflig
hergestelltes Objekt sehen, schitzen wir vielleicht das Design, aber ein Exemplar dieses
Designs ist nie einzigartig. Wir konnen uns kaum vorstellen, wie die Dinge hergestellt

worden sind - oder wo, wenn wir man einmal vom allgegenwirtigen Etikett ,Made in
China“ absehen.

Somit bietet der junge Mann viel mehr an, als wir uns ausmalen konnen. Was Pferde
angeht, waren sie das einzige Transportmittel in Tibet. Unzweifelhaft war ein schones
Pferd mit seiner guten Ausriistung auf3erordentlich wertvoll. Das ist kein gewohnliches
Geschenk. Uberdies, so ruft der junge Mann Milarepa in Erinnerung, bezeugt ein Pferd
ein gewisses soziales Prestige: ,Fiir einen Mann der Welt ist ein gutes Pferd sein Stolz.”
Er opfert also unmissverstindlich seinen weltlichen Stolz - zumindest ist das seine
Absicht, wenngleich wir noch sehen werden, dass weltlicher Stolz nicht ganz so leicht
abzulegen ist. Es ist auch interessant zu sehen, warum er zu solcher Grofiziigigkeit bereit
ist. Sie grindet in einer durchaus angemessenen spirituellen Furcht.

Ich bete darum, dass du mich vor der Holle bewabrst,
In die ich sonst fallen wiirde.

Natiirlich weif3 er nicht, dass er ,karmamiide” ist. Er erkennt nicht, wie hoffnungsvoll
seine Lage in Wirklichkeit ist. Doch gerade in seinem scharfen Gespiir spiritueller
Gefahr liegt seine grofite Hoffnung. Es scheint wirklich, als hitte die Tiefe der Einsicht,
die seine Hollenangst erzeugt hat, ihm auch das glaubige Vertrauen gegeben, das ihn
vom Sturz in die Holle bewahren wird. In seinem Gebet konnen wir einen Appell an
Milarepa sehen, dieser moge ihm helfen, das Verdienst, das er schon hat, zu nutzen,
damit er die unvermeidliche Umkehr seiner karmischen Lage vermeiden kann, die
eintreten wird, wenn er dieses Verdienst leichtfertig verschwendet.

Milarepas Lied iiber Prana

Ein Pferd ist nicht nur sein wertvollster Besitz - wie vielleicht ein schnelles Auto fir
einen jungen Mann heute -, sondern auch ein kraftvolles Symbol. Der Jiingling stellt
Milarepa nicht nur sein geliebtes Pferd zur Verfiigung, sondern - symbolisch verstanden
- alle seine Energien. Gewiss weist Milarepa den Jiingling in die Richtung dieser
symbolischen Deutung seines Angebots, wenn er ihn als Gonner oder Laienanhinger
anerkennt, zugleich aber sagt, er habe schon ein anderes, besseres Pferd mit besserer
Ausriistung. Dann listet er die Lehren und Leistungen seiner Tradition als eine Art
Zaumzeug fiir das zentrale tantrische Ziel auf, alle psychischen Energien des eigenen
Seins zu mobilisieren und sie auf die Erfahrung von Nicht-Dualitit auszurichten.

Ich habe ein Pferd des Prana-Geistes,
Geschmiickt mit dem Seidenschal von Dhyana
Und der Satteldecke des magischen Nach-Dhyana.

Dhyana ist Meditation im Sinn des Erlebens hoherer, tiberbewusster Zustinde, und
entsprechend ist ,Nach-Dhyana“ die Nachwirkung erfolgreicher Meditationsitbungen,
der sehr positive Zustand, der auch dann noch anhilt, wenn man sich nachher wieder
gewohnlichen Titigkeiten widmet. Nach einer Meditationsklausur geschieht etwas
Vergleichbares: Wir erleben die positiven Auswirkungen dieser Erfahrung noch Wochen
danach.
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Sein Zaumzeug ist das Prana der Lebenskraft;
Seine lockige Mdbne die drei-gerichtete Zeit.

Zeit ist der verschlingende Tiger im urspriinglichen Bild, das der Jiingling fiir die
gelockte Mihne seines Pferdes wihlte. Wenn Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft
integriert sind, werden sie sozusagen zu einem dreizackigen Stern, eine weitere
Anspielung auf das Bild - ,glinzend hell wie ein gespiegelter Stern® -, mit dem der
Jiingling die Mihne des Pferdes beschrieb. Der Ubersetzer vermutet, die drei-gerichtete
Zeit beziehe sich auf die drei giinstigen Zeiten fiir die Meditation. Allerdings gibt es
dabei einen merkwiirdigen Widerspruch.

Innere Stille ist sein Schmuck,

Kirperliche Bewegung ist sein Ziigel,

Stets stromende Inspiration ist sein Zaum.

Wild galoppiert es der zentralen Babn der Wirbelsdule entlang.

Die duflerliche, unwesentliche Natur von Schmuck steht in direktem Gegensatz zur
gesammelten, selbstgeniigsamen Natur innerer Stille - hier aber stehen sie einander als
gleichwertig gegeniiber, ganz so wie paradoxerweise korperliche Bewegung die Funktion
erhilt, korperliche Bewegung zuriickzuhalten, und ungebremste Inspiration die Aufgabe,
den Kopf einzuschrinken und zu kontrollieren.

Milarepa sagt, er habe keinen Bedarf mehr fiir Schmuck oder irgendwelche
Belanglosigkeiten und nicht einmal fiir Selbstbeherrschung. Sein Tun und Nicht-Tun
verbinden sich zu einer vollkommen ausgewogenen - gleichwohl kraftvollen - Praxis.
Stets stromende Inspiration als Zaum deutet darauf hin, dass im erleuchteten Zustand,
obwohl es darin kein Zuriickhalten gibt, alles an seinem Platz ist. Das ist kein Chaos,
sondern die Dynamik entfesselter Energie in vollkommener Abstimmung auf Realitit,
im Einklang mit allem Positiven, mit allem, was frei ist. Nichts hilt Milarepa zurtick,
denn es gibt da niemanden, der zuriickgehalten werden konnte. Es ist das Zaumzeug des
Nicht-Zaums, die Hemmung der Nicht-Hemmung. Seine Energie ermdglicht ihm, selbst
auf dunkelsten Wegen und in engstem Raum Sturmgalopp zu reiten - ,der zentralen
Bahn der Wirbelsdule entlang®. Damit ist der Zentralkanal gemeint. Yogis iiben sich, ihre
physischen und psychischen Energien durch ihn zu erhalten und zu lenken. Alle
Aspekte seines Seins - Korper, Geist, Gefiithle, Emotionen - wirken in dieser wilden
und schonen Freisetzung von Energie zusammen.

Indem der Jingling Milarepa als den ,,Buddha, den man so selten trifft“ erkennt und
zugleich seinem Stolz entsagt, ist er schon ein gutes Stiick vorangekommen. Er muss
aber noch viel lernen. Milarepa hat sich nun als Meister tiber seine eigenen Krifte und
als unabhingig von dufleren Energiequellen erklirt, und er sagt dem Jungen, dass er sein
Pferd nicht brauche. Mit seiner Abweisung des Geschenks wirft er indes zugleich einen
Koder aus: ,,Geh deines Weges, junger Mann, und suche nach Vergniigungen!”

3 A. d. U.: Die Ubersetzung dieser Passage in Vajra-Lieder lautet: ,Dreifach tiefe Meditation ist sein Sattelgurt, / Die
Unterweisungen tiber die beiden Tore von Tummo sind seine Riemen. / Auf dem Zaumzeug der Tummo-Praxis / Sind
die farbigen Muster der drei Energiebahnen. / Seine Silberspiegel sind das Glitten der inneren Gedankenwogen. /
Yogische Ubungen sind seine Ziigel, / Mit der Peitsche der immerflieBenden Erfahrungen wird es angespornt, / Und es
galoppiert iiber die Ebene des Zentralkanals® (Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 157).
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5 Vom Ego befreit

Energie und das spirituelle Leben

Mehr als alles andere betont das Tantra Energie und fithrt damit direkt ein
Gegengewicht gegen die Neigung ein, ,Leerheit” oder fznyara, den Kernbegriff der
Lehren tiber die Vollkommenheit von Weisheit, als merkmalslos, farblos und inhaltsleer
zu verstehen. Dem Tantra zufolge bedeutet Leerheit Leben mit entfesselter Energie, und
das wird nicht in langem, griindlichem Nachdenken des Yogis verwirklicht, sondern
indem sie durch sein oder ihr ganzes Bewusstsein strahlt. Die Erfahrung von Leerheit ist
tiberaus licht und schon mit umfassend erlebter Energie - ein strahlend weifles Licht,
das alle Farben des Regenbogens in sich enthilt.

Philosophisch gesehen bildet die von mahayanistischen und tantrischen Schulen des
Buddhismus gleichermafien geteilte Yogacara-Sicht von ,,Nur Geist® das Gegengewicht
zur abstrakten fznyata-Lehre, und sie ist auch auf einer blof3 philosophischen Ebene
verstindlich. Jede Philosophie kann aber schliefflich den Kontakt zu ihren praktischen
Anwendungen verlieren, und genau hier, auf dem Feld spezifischer Praktiken, liegt aus
Sicht des Vajrayana der Hauptunterschied zwischen Vajrayana- und Mahayana-Lehren.
Dem Vajrayana geht es um die Umwandlung des ganzen psychophysischen Organismus,
um die Verfeinerung, Beeinflussung und Umlenkung der geistigen und korperlichen
Krifte in zunehmend subtile, gesammelte und verfeinerte Zustinde.

Das Vajrayana gibt den hochsten Lehren des Dharma im direkten leiblichen Erleben
eine praktische Gestalt, und dabei bleibt sein Koérperverstindnis nicht beim materiellen
Substrat korperlichen Erlebens stehen. Tantrisch Ubende arbeiten mit dem
feinstofflichen Leib, der dem physischen in jeder Hinsicht dhnelt, aufler dass er eher
~geistgebildet” als blof} eine belebte materielle Form ist. Erfahrt man ihn auf dieser
Ebene, dann zeigt sich der Korper nicht als Materie, sondern als Energie.

Das erklirte Ziel des Vajrayana ist das direkte Erleben der eigenen essentiellen
Natur, und Ziel des Tantra ist es, dies durch eine radikale Umwandlung der Energie zu
erreichen. Dafiir miissen die eigenen Krifte aus ihrem schlafenden, erdgebundenen
Zustand aktiviert, ja sogar michtig aufgestort werden. Der bedeutsame Zeitpunkt der
Erweckung dieser Energien ist die Einweihung oder das, was manchmal ,tantrische
Ermichtigung” genannt wird.

Mein Freund Yogi Chen, ein Chan- und Vajrayana-Meister, den ich ziemlich
regelmiflig besuchte, als ich in den 1950er Jahren in Kalimpong lebte, wies gerne darauf
hin, dass man durch Mahayana-Meditation zwar bestimmte Wahrheiten auf einer
tieferen als der verstandesmifligen Ebene erkennen konne, dass solche Erkenntnisse aber
doch letztlich nur mental und emotional blieben, denn sie wiirden nicht das ganze
Lebewesen einbeziehen, nicht simtliche Energien des Menschen verkorpern. Laut Yogi
Chen war es die spezifische Aufgabe des Tantra, auch die leiblichen Energien in diese
héhere spirituelle Verwirklichung hineinzubringen, also sowohl den Koérper also auch
den Verstand und die Emotionen zu transformieren.

An dieser tantrischen Perspektive gibt es eigentlich nichts Revolutionires. In der
ganzen buddhistischen Uberlieferung einschlieSlich des Theravada wird betont, dass
Meditation ebensosehr eine Erfahrung des Leibes wie des Geistes ist. Im Samyutta
Nikaya des Pali-Kanons finden wir beispielsweise diesen Bericht iiber die meditativen
Krifte des Buddha:
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Ananda, zu Zeiten, wenn der Tathdgata den Kirper mit dem Herzen eins werden ldsst und das Herz
mit dem Korper eins werden ldsst und wenn den Korper eine Wabrnebmung von Wobl, eine
Wabrnehmung von Leichtigkeit iiberkommt, in der er verweilt, zu solchen Zeiten, Ananda, steigt der
Kirper des Tathdgata wie miihelos von der Erde in den Luftraum auf. Dann iibt er verschiedene
spirituelle Krdfte: Vorber einer, wird er viele; vorber viele, wird er einer ... und er meistert den Kirper
bis hin zur Brabma-Welt3*

In diesem Sinne befiirworten die Pali-Texte ebensowenig eine blutlose und vom Korper
entfremdete Ubung wie das Tantra. In allen buddhistischen Uberlieferungen gilt es,
Spirituelles zu ,verkdrpern®. Vajrayana-Ubende indes betonen diesen Aspekt der
spirituellen Ubung besonders, zumal in jenen Lehren, die man als ,inneren Yoga“
bezeichnet. Sie griinden in einem Verstindnis des Korpers, das sich radikal von
modernen westlichen Auffassungen des Physischen unterscheidet. Im inneren Yoga
wirkt man darauf hin, die subtilen Energien des sogenannten Illusionskorpers, der eng
an die physische Struktur des menschlichen Organismus angelegt ist, zu verwandeln. Mit
einem dem frithen indischen Tantra dhnlichen System bildet das Vajrayana den
lusionskorper als Netz von Energiekanilen und -zentren ab, die bestimmten Bereichen
des ,groben® physischen Korpers entsprechen. Hierauf bezieht sich Milarepa, wenn er im
ersten Lied dieser Episode davon singt, er beherrsche die Praktiken, die #ddis, den prana
und den bindu zu beeinflussen.

Prana, das manchmal als ,,Atem” Gibersetzt wird, bezieht sich auf diese
psychophysischen Energien, wihrend bindu speziell minnliche sexuelle Energie betrifft.
Die nadr, gelegentlich als ,Venen® oder ,Arterien® tibersetzt, sind etwas dhnliches wie
~Nerven® - allerdings nicht der Bedeutung, die sie im gewohnlichen Nervensystem
haben; sie bilden eine Art subtiles Netzwerk vitaler Energien. Uber den feinstofflichen
Korper sagen verschiedene Texte Unterschiedliches, doch die tibetische Uberlieferung
stellt ihn als subtiles Gegenstiick zum physischen Korper, das denselben Raum
einnimmt.

Dem Tantra zufolge sind die wichtigsten nadis jene ,Kanile®, die von der Krone des
Kopfes abwirts entlang der Wirbelsdule bis zu einem Punkt unterhalb des Nabels
verlaufen. Links vom zentralen Kanal befindet sich die weile /z/and, die Mond und
Wasser entspricht, rechts die rote rasana, die Sonne und Feuer entspricht. Die tantrische
Ubung besteht darin, den ,Atem® (prana) in den zentralen Kanal - die avadhiti - zu
bringen. Das geht mit einer Mobilisierung der verschiedenen korperlichen und geistigen
Krifte und ihrer Kanalisierung durch das eine oder andere Zentrum psychospiritueller
Energie - chakra - einher, die lings dieser subtilen Energiebahnen liegen. Das Ergebnis
ist die Befreiung dieser Krifte, ihre Zusammenfiithrung in einen einzigen, bewusst
erlebten Strom subtiler Energie. Es soll sieben chakras geben. Das niedrigste, miladbara,
befindet sich am Damm (Perineum), das zweite ein paar fingerbreit unterhalb des
Nabels, das dritte am Nabel, das vierte am Herzen, das fiinfte am Hals, das sechste
zwischen den Augenbrauen und das siebte an der Krone des Kopfes. Das Tantra
symbolisiert die Chakren in Gestalt von Lotosblumen mit unterschiedlich vielen
Bliitenblittern, wobei der tausendblittrige Lotos dem obersten Chakra entspricht.

So werden die Sonnen- und Mond-Energien in einer zunehmend subtilen und
zugleich stirker konzentrierten Synthese zusammengefiihrt. Verstand und Emotion
verbinden sich, Meditation und Handeln in der Welt verbinden sich, und die Arbeit an
der eigenen Entwicklung verschmilzt mit der Arbeit zum Wohl anderer. Weisheit

34 Samyutta Nikaya v.283. Ubersetzt nach der von Sangharakshita verwendeten Fassung, mit Anleihen aus Hellmuth

Heckers Ubertragung unter https://suttacentral.net/sn51.22/de/hecker (gepriift am 8.3.2021).
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undMitgefiihl werden eins im direkten Erleben der Realitit, frei von jeglicher
Behinderung oder Tduschung.

Die Methode des Tantra basiert auf der Vorstellung einer Korrespondenz zwischen
hoheren und niederen Manifestationen von Energie, die uns im Westen aus dem alten
Grundsatz der europdischen Alchemie vertraut ist: ,Wie oben, so unten.* Der Umgang
der tantrischen Weisen mit der elementaren Natur des materiellen Universums geht
unmittelbar einher mit der Transformation des Bewusstseins - der inneren Welt des
Geistes. So sind etwa bestimmte Chakren mit dem einen oder anderen Element
verbunden: Erde, Wasser, Feuer, Luft und Raum, und der jeweilige Feinheitsgrad der
materiellen Elemente entspricht den unterschiedlichen Graden von Integration und
Verfeinerung des Bewusstseins oder der psychophysischen Energie, die mit der Offnung
verschiedener Chakren erreicht werden.

Erleuchtung ist davon abhingig, dass Energie auf allen Ebenen vollstindig
verfiigbar ist, und im Tantra wird dies zum Brennpunkt der Ubung. Das ist bestimmt
kein abstraktes Wunschdenken, sondern nimmt in den konkreten Einzelheiten des
Alltags Gestalt an. Krifte, die in dem, was du dir zu tun vornimmst, nicht mitwirken,
werden, selbst wenn sie dich nicht aktiv zuriickhalten, wie Ballast auf jenen Energien
lasten, die aktiv versuchen dich voran zu bringen. Das Tantra ist darauf angelegt, dieses
grundlegende Problem des spirituellen Lebens anzugehen: dass man sich michtig
anstrengen kann und dennoch nicht vorankommt.

Befreiung ist im Wesentlichen eine Befreiung von Energie, und das bedeutet, sie
vollstindiger zu erleben. Gewohnheitsmiflige Denk-, Gefiithls- und Verhaltensmuster
gehoren zu den Arten, wie wir Energie unterdriicken oder aussperren. Wenn
Buddhismus direktes Selbsterleben sogar in den letzten Tiefen des eigenen Daseins
hervorbringen will, dann leistet er das, indem er diese untergriindige Energie, derer wir
uns normalerweise nicht gewahr sind, ins Bewusstsein hebt.

Das ist leichter gesagt als getan. Idealerweise mochten wir Negativitit loswerden, die
in ihr gebundene Energie aber erhalten. Beispielsweise steckt viel Energie in Wut - man
konnte sogar sagen, dass Wut rohe, grobe Energie 7s# - und wir kdnnen es uns nicht
leisten, sie einfach fortzuwerfen, weil sie mit Feindseligkeit verunreinigt ist. Leider
passiert aber gerade das oft: Die Energie wird mitsamt der Negativitit beseitigt - und
vielleicht sind viele religiose Mianner und Frauen, durchaus gute Menschen, genau
deshalb eher schwach und blutlos und machen den Mund nicht auf, wenn es darauf
ankommt. Es scheint, als hitten sie in ihrem Streben sich von dem zu ldutern, was sie fiir
ihre menschliche Schwiche und Stindhaftigkeit halten, auch ihre Krifte verdringt. Das
schafft spiter unvermeidlich weitere Probleme. Bemerkenswerterweise sind Menschen,
die man keinesfalls als ,,gut® bezeichnet wiirde, oft voller Lebensfreude, weshalb es viel
Spafl macht, mit ihnen zusammen zu sein.

Das ist ein Hauptthema in den Werken des Dichters und Malers William Blake. Er
behauptete, wir wiirden das Gute mit der Verstandeskraft identifizieren, die Energien
bremst, und die Krifte des Bosen mit jener Energie, die geziigelt werden miissen. In Die
Hochzeit von Himmel und Holle, in der diese Seite von Blakes Denken am deutlichsten
zum Tragen kommt, sagt er: ,Die Tiger des Zorns sind weiser als die Pferde der
Belehrung” - das heifit, Energie selber ist gut und nur die Drosselung von Energie ist
wahrhaft negativ. In einer Notiz zu diesem Werk merkt Blake an: ,Der Grund, warum

35 Hergeleitet aus der Tabula Samaragdina, einem dem Hermes Tresmegistus zugeschricbenen Text, in dem die von der
Alchemie spiter aufgenommene ,hermetische Entsprechung” von Makro- und Mikrokosmos zuerst formuliert wurde:
,Das was unten ist, ist wie das, was oben ist, und das was oben ist, ist wie das, was unten ist, ein ewig dauerndes
Wunder des Einen.” (Zitiert nach https:/de.wikipedia.org/wiki/Tabula_Smaragdina - gepriift am 9.3.2021)
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Milton wie in Fesseln iber Engel und Gott schrieb, aber in Freiheit, wenn er iiber
Teufel und Holle schrieb, ist der, dass er ein wahrer Dichter war und auf Seiten des
Teufels stand, ohne es zu wissen.“*

Ich meine natiirlich nicht, dass du bose bist, wenn du viel Energie hast. Du solltest
deine Energie als grundsitzlich positiv annehmen, selbst wenn du sie vielleicht anders
ausdriicken solltest. Energie kann immer umgewandelt werden. Wenn du aber Energie
allgemein drosselst, dann erhalten positive Energien wie Freude gar keine Chance sich
zu entwickeln, weil sie mit den eher negativen eingeschlossen sind. Das kann nur zu
Frustration fiihren. Es ist wichtig zu bedenken, dass wahrhaft positive Energie - ob die
eigene oder die anderer - oft schwieriger zu handhaben ist als negative. Bei negativer
Energie weifl man, woran man ist, gleichgiiltig, ob man sich ihr iiberldsst, ob man sie
unterdriickt oder auf sie reagiert. Was aber machst du beispielsweise mit Freude? Sie
folgt nicht dem bequemen Zyklus unbewusster Reaktivitit, wie wir ihn bei negativen
Emotionen erleben.

Wenn wir im tantrischen Geist unsere gesamten Energien wiedergewinnen und
integrieren wollen, miissen wir zunichst einmal frohgemut unsere groberen Energien als
Rohstoff des Lebens annehmen, so sehr dieser auch in alte, nicht hilfreiche karmische
Muster verwickelt sein mag. Ein guter Ansatz, mit turbulenten, schwierigen und
unbehaglichen Energien zu arbeiten und sie weiterhin flieflen zu lassen, wihrend man
ihre Negativitit auflost, besteht darin, Mantras zu singen. Wenn du beispielsweise Wut
auflosen willst, kannst du mit Mantragesang deinen Wutgefithlen Energie ablisten und
sie in die singende Stimme hinein befreien. Allerdings liegt eine der Gefahren dessen,
was man als Pseudo-Tantra bezeichnen kann, darin, dass man die Praktik - bewusst oder
unbewusst - unter dem Vorwand der Umwandlung von Negativitit schliefSlich dazu
nutzt, in Negativitit zu schwelgen. Am Beispiel des Mantragesangs: Du musst sorgsam
darauf achten, wirklich die Energie umzuwandeln und nicht blof} die Negativitit in
Klang und Lautstirke deines Singens zu iibertragen. Vielleicht bemerkst du, dass du das
Mantra mit einer bedriickenden, forcierten Energie singst, die nicht nur deine Wut
verstirkt, sondern sie auch an die Anwesenden weitergibt. Es ist wichtig, fir den
positiven Inhalt des Mantras empfinglich zu sein, wihrend du die Energie deiner
negativen Gefiihle in den Gesang hineingibst, aber nicht die Negativitit selbst. Du haltst
also stets Ausschau danach, eine hellere, leichtere und vitalere Energie durchkommen zu
lassen.

Fiir das Tantra steht Energie an erster Stelle, und die Ausprigung unserer ethischen
Ubung muss dem gerecht werden. Es geniigt nicht, sich nur von schidlichen
Handlungen fernzuhalten. Untaugliches Handeln ist immer untauglich, aber die
Zuriickhaltung von Energie ist ebenfalls untauglich. Wenn du weniger Energie als
moglich in das hineinsteckst, was du gerade tust, ist es aus tantrischer Sicht gar nicht erst
wert, getan zu werden. Und laut tantrischer Ethik gilt es als unheilsam, Energie zu
blockieren - sei es die eigene oder die anderer - und es gilt gleichfalls als ungeschickt,
Energie zu missbrauchen oder auszubeuten, sie falsch oder missbrauchlich zu
verwenden, sie zu untergraben oder fehlzuleiten, zu beschmutzen oder zu tritben.

Milarepas Lied vom Schutz

Psychologisch gesehen ist es schwierig, jemandem etwas als Geschenk anzubieten, was dieser
gar nicht braucht oder haben will. Nachdem er schon das Pferd ausgeschlagen hat, benétigt

36 william Blake, Die Hochzeit von Himmel und Holle. Auswahl aus den prophetisch-revolutionaren Schriften, kommentiert
und v6llig neu und frei Ubersetzt von Sylvia Luetjohann. Bad Miinstereifel: Ed. Tramontane 1987.
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Milarepa gewiss keine Sporen oder Stiefel. Doch der junge Mann lisst nicht locker und bietet
nun seine Stiefel an. Sie sind offensichtlich das Beste, was mit Geld zu haben ist: aus Elch-,
Yak- und Krokodilleder gefertigt, mit Seidenstickerei und Messingsporen verziert. Der
Jungling weifs, dass Opfergaben zum Tantra gehoren, und er tut mit Sicherheit recht daran,
sie darzubieten. Uberdies leitet er seine Gabe mit der zutreffenden Beobachtung ein, dass ,es
kein Anhaften in deinem Herzen gibt".

Mit dieser Bemerkung scheint er indes Milarepa herauszufordern, es auch zu
beweisen, denn er deutet an, dass Milarepa zum Schutz vor Hunden mit scharfen
Zihnen, vor Brombeerstrauchern und dergleichen mehr vielleicht doch Stiefel benotigt.
Es ist, als versuche er Milarepa die Stiefel zu verkaufen, seine Lust zu kitzeln und eine
gewisse Unzufriedenheit mit einem Leben ohne Stiefel in ihm zu wecken. Zuletzt fillt er
erneut auf die Haltung eines Menschen zuriick, der etwas aufopfert, woran er seine
Identitit gehdngt hat, und er endet indem er Milarepa bittet, ihn aus Mitgefiithl zu
segnen. Dennoch lehnt Milarepa das Angebot ab.

Was Milarepa braucht, hat er schon: die inneren Stiefel von Verzicht und
Achtsamkeit. In seinem nidchsten Lied sagt er im Wesentlichen dasselbe wie im letzten.
Doch nun klingt in seinen Worten auf eigentiimliche Weise ein Bild aus dem
Bodbicaryavatara Santidevas aus dem 8. Jahrhundert an. In einer Strophe seines Werks
sagt der indische Mahayana-Dichter, wenn man seine Fiifle schiitzen wolle, konne man
versuchen, die ganze Erde mit Leder auszulegen oder aber - wirtschaftlicher und mit
derselben Schutzfunktion - zwei kleine Lederstiicke unter den Fuf3sohlen zu
befestigen.’” Er sagt, die meisten von uns wihlen in dieser Angelegenheit zwar die
verniinftige Option und tragen Schuhe, doch sie scheitern, wenn sie dasselbe Prinzip
auch zum Schutz vor Feinden anwenden. Du kannst eine Riistung anlegen, um deine
Feinde zu toten, wann immer sie dich zu hindern suchen, etwas zu bekommen, das du
haben willst. Das ist allerdings ein licherliches Vorgehen angesichts der Alternative, die
mettd bhavand zu iiben, jene Meditation, in der du Herzensgiite entwickelst. Wenn du fiir
alles Lebendige Liebe entfaltest, kannst du dich von vornherein vor der Entstehung
feindseliger Gedanken schiitzen.

Im Vaterland der drei samsarischen Reiche
Herrscht das Dunkel der Unwissenbeit.

Die Wiese der Leidenschaft ist voller Morast
Und der Sumpf der Eifersucht voller Dornen.
Der wilde Kditer der Aggression kldfft und beifst
Und die Felswand des Stolzes ist hoch und steil.®®

Fiir den Fall, dass es notwendig wird, die Sorge um den Schutz des eigenen Kérpers von
auflen gegen die Sorge um den Schutz des Geistes von innen abzuwigen, weif3 Milarepa
ganz genau, was er fiir wichtiger hilt. In der Tat sind die duleren Umstinde, in denen
feste Stiefel Schutz bieten, mittlerweile so unwichtig fiir ihn, dass er sie als
metaphorische Merkmale seiner inneren Landschaft verwenden kann - ,Wiese der
Leidenschaft®, ,Sumpf der Eifersucht® und ,Dunkel der Unwissenheit®; und auch den
~Koter der Aggression® und die ,Felswand des Stolzes” sollte man besser vermeiden.
Diese Ausdriicke nehmen auf seltsame Weise die Sprache von The Pilgrim's Progress (,Die
Pilgerreise®) vorweg, John Bunyans Klassiker der nonkonformistischen Spiritualitit aus

37 (Santideva) Shantideva. Der Weg des Lebens zur Erleuchtung: das Bodbicaryavatara. Ubersetzt von BErnst Steinkellner.
Kreuzlingen und Miinchen: Hugendubel 2005, Kapitel V.13: ,Wo konnte man Leder finden, die ganze Erde zu
bedecken? Mit dem Leder einer Sandale allein ist die Erde bedeckt.”

38 7itiert aus Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 158.
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dem 17. Jahrhundert, mit seinem ,Sumpf der Verzagtheit®, dem ,Tal der Demiitigung®
und der ,Zweifelsburg®.® Milarepas Lied verwendet dasselbe kraftvolle Bild des
Innenlebens als Reise zu einem entfernten Ziel.

Die Merkmale der spirituellen Landschaft werden offenbar vom Geist derer erzeugt,
die darin pilgern, und man findet sie immer wieder. Die Reise ist, gelinde gesagt,
bedngstigend. Welche Art von Schuhwerk brauchst du fiir ein solch unwegsames
Gelinde? Die Antwort ist klar. Es wire nutzlos, deine Fiifle in feines und bequemes
Schuhwerk zu stecken. Du brauchst grobe Stiefel. Anfangs werden sie ein wenig
driicken, aber sie sind stabil und geben dir Schutz und sicheren Halt in jedwedem
Gelinde.

Ich schnitt meine Stiefel aus dem Fell des Verzichts auf Samsara

Und mit dem Leder des Erwachens aus Vergdnglichkeit und Tduschung.
Ich fertigte sie mit der Handwerkskunst tiefen Vertrauens in Karma,
Mit dem Farbstoff des Nicht-Haftens an den unzdbligen Formen

Und mit Fdden und Schniirsenkeln der Hingabe*

Den unzuverlissigen Schutz des Eigennutzes aufzugeben, in vollige Unsicherheit hinein zu
erwachen und zu akzeptieren, dass deine untauglichen Handlungen der Vergangenheit
unvorhergesechene Folgen haben werden - das sind die schwierigen Aufgaben des
spirituellen Lebens. Irgendwann aber musst du diese Stiefel schniiren. Hingabe ist natiirlich
der Akt, sich mit Gelitbden der Verpflichtung an die eigenen Ideale zu binden, und insofern
passt der Vergleich mit Schniirsenkeln gut.

Buddhistische Praxis wird hier als Schutzquelle vorgestellt, die es den Ubenden
ermoglicht, unversehrt durch die Welt zu gehen. Das ist eine weit verbreitete
Vorstellung, die auch in der Idee der Riistung von s#znyatd und sogar in jenem Bild zu
finden ist, das als traditionelle Veranschaulichung der vierten Stufe meditativer
Sammlung (dhyana) dient: ein Mann, der an einem heiflen Tag aus einem Teich
auftaucht und sich von Kopf bis Fufl in ein weiles Tuch hiillt.** (Auch die Bibel
verwendet diese Sprache in Ausdriicken wie ,die volle Waffenriistung Gottes” und der
,ochild des Glaubens®.) Positive Geistesverfassungen sind nicht nur der beste Schutz vor
den Wechselfillen der materiellen Existenz, sondern besonders auch vor der eigenen
Neigung zu egozentriertem Denken und Tun.

Dies sind meine Stiefel, die Stiefel eines Yogis

Diese Stiefel ermoglichen es Milarepa, den Weg durch die Wiese der Leidenschaft zu finden,
die steile Felswand des Stolzes zu erklimmen und, so diirfen wir vermuten, den Fangzihnen
des wilden Koters der Aggression zu widerstehen. Milarepas Hauptziel, das Haften am Ego
aufzugeben, ist nicht mit einer Art schwichlicher Selbstausloschung zu verwechseln. Er
fordert uns nicht auf, miesepetrig auf jedwedes Gefiihl der Freude dariiber, etwas gut
gemacht zu haben, mit dem Gedanken zu verzichten: ,Ach du liebe Zeit, schon wieder Ego!”

39 John Bunyan, Die Pilgerreise nack der Himmlischen Stadt Sion. Hrsg. von Conrad Eibisch. Norderstedt: Book on
Demands 2019.

40 Dieses und die folgenden Zitate des Kapitels wurden aus der englischen Ubersetzung in The Hundred Thousand Songs
of Milarepa, a. a. O., S. 164-170 tibertragen. Zu deutschen Parallelstellen sieche Vajra-Lieder, a. a. O., S. 157-165.

8 Samanniaphala-Sutta, Digha Nikaya 2 (DN 1.76). S. . ntral.net/dn2/de/kusalagnana-maitrimurti-tr
(gepriift am 10.3.2021).
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Eine Freundin aus den Tagen nach meiner Riickkehr nach England in den 1960er
Jahren* schrieb mir alle paar Monate lange Briefe voll guter Ratschlige, und dabei hohlte
sie fortwihrend jede Spur von Selbstbehauptung aus, indem sie sich fir ihr Ego
entschuldigte. Sie schrieb beispielsweise: ,Es betriibt mich, so lange nicht von IThnen
gehort zu haben - aber das ist nur mein Ego® oder ,Ich freute mich, als ein Besucher
sagte, wie schon meine Bilder sind - aber das ist natiirlich nur mein Ego.” Wenn du auf
Schritt und Tritt iiber deine eigenen Fife stolperst, dann ist es leider nur dein Ego, das
sagt: ,Das ist nur mein Ego® - wahrscheinlich ein automatenhafter Trick, um Kritik
zuvorzukommen. Es ist eine Art umgedrehter Uberheblichkeit, die sich als Nicht-Ego
maskiert. Wofiir du dich entschuldigst, ist vielleicht gar nicht dein Ego. Es ist besser,
nicht zu egobewusst in diesem Sinn sein.

Tatsichlich ist das Tantra und allgemein das Mahayana darauf bedacht, eine positive
Form von Stolz zu bestimmen, den Buddha-Stolz. Dieser hat nichts mit Festhalten am
Ego zu tun, sondern beginnt mit ehrlicher Zufriedenheit mit dem, was man tut. In
manchen {iberlieferten Texten werden Ubende ermutigt nachzusinnen: ,Ich habe das
Bodhisattva-Geliibde abgelegt und gehore nun der Familie des Buddha an, iiber die ich
keine Schande bringen darf. Wie konnte ich vorhaben, eine schidliche Handlung zu tun,
die ihren Namen beschimen wiirde?”

Wir miissen gar nicht an das Bodhisattva-Ideal denken, um das auf unser eigenes
Leben anzuwenden. Wenn du beispielsweise eine Mahlzeit fiir Freunde kochst und es
nach bestem Vermdogen tun willst, dann wire deine Motivation egozentrisch, wenn du
damit beweisen willst, dass du es besser kannst als andere, oder wenn du Lob und
Anerkennung fiir deine Bemithung und dein Kénnen suchst. Eine positive Haltung von
Buddha-Stolz wire: ,,Wie konnte ich tiberhaupt nur denken, dies #icht so gut zu tun, wie
ich kann? Nicht mein Bestes zu geben, wire des Ideals, dem ich verpflichtet bin, und
meiner Wertschitzung der Freunde unwiirdig. Natiirlich ist es eine Frage von Stolz, das
Essen sowohl mit metta als auch gekonnt zuzubereiten. Andernfalls wiirde ich mich und
meine Freunde im Stich lassen und auch den Buddha im Stich lassen.”

Wie die Unbekiimmertheit seines Zugangs zum Leben zeigt, verfiigt der Jiingling in
herausragender Weise tiber ein gesundes Selbstwertgefiihl dieser Art. Bisher aber konnte
er seine weltliche Selbstachtung noch nicht in echten Buddha-Stolz umwandeln. Er ist
sich noch nicht der folgenschweren Einstellungsinderung bewusst, die er wird
vornehmen miissen, wenn er Milarepas Schiiler werden mochte.

Milarepas Lied vom Bardo
Nun spricht der junge Mann Milarepa als Lehrer an.

Kostbarer, vollendeter Guru,
Vom Haften am Ego frei ...

Er beschwort die freudlosen Entbehrungen auf Milarepas Wanderungen und bietet seine
Jacke gegen die Kilte an - auch dies eine Gabe von sichtlich hochster Qualitit. Milarepa ist
,vom Haften am Ego frei“ und wird den Besitz eines derart begehrenswerten
Kleidungsstiicks wahrscheinlich kaum wiirdigen, doch das hindert den jungen Mann nicht, es
in akribischen Einzelheiten zu beschreiben, angefangen beim Futter aus Seidenstickerei bis
hin zum Luchspelzbesatz samt Kragen und Saum aus Otterhaut.

42 A. d. U: Sangharakshita lebte von Ende der vierziger bis in die frithen sechziger Jahre als buddhistischer Ménch in
Indien.
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Milarepa verweigert sich aber der Aufforderung, die Aufmerksamkeit auf
voriibergehende korperliche Beschwerden zu lenken, denn er hat wichtigere Dinge zu
besprechen. Materielle Not toleriert er, um seine Konzentration auf das eigentliche
Problem zu schirfen: Dabei geht es um Ethik.

Durch die Stddte der sechs Reiche von Samsdra

Bldst wiitend der bise, karmische Wind.

Von den Sinnen getrieben und der Freibeit beraubt

Wandert man zwischen Leben und Tod, im Bardo vagabundierend)! ...

Meinerseits erstrebe ich das Reich der Realitdt

Und verziere den Stoff des reinen Geistes und Herzens
Mit der Stickerei makelloser Disziplin.

Achtsamkeit ist der Schneider ..

In diesem kraftvollen Lied zeigt Milarepa das Wesen unserer misslichen Lage in allen sechs
Bereichen des bedingten Daseins,* ob dem der Gotter oder Dimonen, der Tiere oder
Menschen. In jeder weltlichen Lage befinden wir uns in einer Art von bardo, einem
Zwischenzustand. Das Wort bardo wird am hiufigsten verwendet, um den Zwischenzustand
zwischen Tod und Wiedergeburt zu bezeichnen, aber es gibt auch andere bardos wie den des
Traums, den bardo der Meditation und den bardo des tiglichen Lebens.

Wenn wir uns in einem Traum befinden, kommt er uns vollig real vor.
Normalerweise verstehen wir erst beim Aufwachen, dass wir getriumt haben. Ganz
dhnlich erscheint denen, die erleuchtet und zur Realitit der Dinge erwacht sind, der
Alltag so, wie er wirklich ist: als vergidnglich und stets wechselnden Bedingungen
ausgesetzt — anders gesagt: als bardo.

Das gewohnliche Leben als Zwischenzustand anzusehen, weist darauf hin, dass wir
in etwas einbezogen sind, das wir nicht ganz verstehen. Wir sehen nicht das ganze Bild,
doch unsere weltlichen Denkgewohnheiten sind darauf angelegt, diese Wirklichkeit vor
uns zu verbergen. Auf unserer verwirrten Wanderung durch den Bardo werden wir, wie
Milarepa sagt, von bosen, karmischen Winden geriittelt - sprich von den Wirkungen
unserer fritheren moralischen Versiumnisse. Wir sind uns normalerweise nicht bewusst,
dass unser Handeln mit Korper, Rede und Geist Auswirkungen in Form zukiinftiger
Erfahrungen haben wird. Darum ist es nétig, sich zu erinnern achtsam zu sein, und
Milarepa zeichnet ein vielsagendes Bild der Achtsamkeit als Schneider, der das Kleid
unserer Ubung verniht,

Milarepa schligt hier auch eine direkte Umkehrung unserer iiblichen Denkungsart
vor. Normalerweise betrachten wir Ethik als zwar ehrenwertes, aber langweiliges
Arbeitsmaterial, das wir mit farbenfroheren Praktiken besticken kénnen. Milarepa
dagegen schmiickt das Tuch von samddhi oder Meditation mit der Stickerei von §7/a oder
Ethik. Als Ausschmiickung betrachtet, wird die Ubung von Ethik zu einer Sache feiner
und einfithlsamer Handwerkskunst, zur entziickenden Bliite statt blof3 zur Wurzel der
eigenen Ubung.

Milarepas Ubung ethischer Disziplin ist weit fortgeschritten. In der Kagyii-Tradition
wird manchmal von drei Entwicklungsstufen dieser Ubung gesprochen. Im ersten
Abschnitt arbeitet man wirksam daran, tauglich zu handeln und positive

B Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 159-160.

4 Zu den sechs Bereichen des bedingten Daseins s. Kapitel 8 in Sangharakshita, Wegmweiser Buddhismus. 1deal, Lehre,
Gemeinschaft. Essen: do evolution 2001.
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Geistesverfassungen zu kultivieren, sofern man von den richtigen unterstiitzenden
Bedingungen umgeben oder wenigstens regelmiflig mit anderen in Verbindung ist, die
sich ebenso iiben. Die zweite Phase ethischer Entwicklung besteht darin, die Ubung
auch unter jenen Menschen rein zu halten, deren Uberzeugungen und Gewohnheiten
den eigenen Werten, Prinzipien sowie der eigenen Lebensweise widersprechen,
vielleicht sogar unter Menschen, die ein ausgesprochen verwerfliches Leben fithren. In
einer feindseligen Umgebung weiterhin wirksam zu tiben, ist Ausdruck einer hoheren
Entwicklungsstufe. Man gleicht einer Lotosblume, die aus Schlamm hervorwichst.

Auf der dritten Stufe, die Milarepa erreicht hat, vermag man nicht nur unter
widrigen Bedingungen wirksam zu {iben, sondern man bleibt unberiihrt von ihnen.
Samsara und nirvana - die Verfassungen des weltliches Lebens und der Erleuchtung -
sind nicht getrennt, obwohl sie dem nicht erleuchteten Geist so vorkommen. Mit der
Verwirklichung der wahren Natur des Geistes verstehst du, dass sie beide Erzeugnisse
des menschlichen Bewusstseins sind und du haftest nicht linger der einen oder anderen
Form menschlichen Bewusstseins an. Alle Formen sind leer. Nach einer grundlegenden
buddhistischen Lehre haben die Dinge kein svabbava, kein ,Eigensein®, kein
letztgiiltiges, individuelles, unverinderliches Wesen. Alles ist fliefend, nicht festgelegt,
offen.

Nun - geht Erleuchtung weiter, als das Karma aus- oder abzuarbeiten? Werden wir
Ursache und Wirkung nicht linger als absolut voneinander unterscheiden, wenn wir alle
Vorstellungen von Selbst und Anderen, Vergniigen und Schmerz, Gut und Bose hinter
uns gelassen haben? Erkennen und respektieren wir dann das karmische Geschehen
nicht mehr? Der erleuchtete Geist sicht Bedingtes und Nichtbedingtes gleichermafien als
nicht-dualistisch, also nicht als Gegensitze: die Unterscheidung ist ein Illusion. Aber fiir
diejenigen von uns, die noch nicht iiber die Unterscheidung hinausgegangen sind, muss
sie ganz real und klar sein, wenn wir iiberhaupt eine Chance haben wollen es zu tun.
Wenn wir vorhaben, unseren gegenwirtigen Zustand zu indern, wenn wir eine
Vorstellung davon haben weiterzukommen, dann miissen wir zwischen Leid und
Freude, Verwirrung und Klarheit, Furcht und Zuversicht, Selbst und Anderem, samsara
und nirvana unterscheiden.

Wenn du erleuchtet bist und somit ,iiber” oder ,jenseits von“ Dualitit stehst, sichst
du weiterhin, dass auf weltlicher Ebene heilsames Handeln Gliick und schidliches
Handeln Schmerz erzeugt. Anders gesagt, deine Verwirklichung von f#nyata hebt nicht
deinen Respekt vor dem Gesetz der Bedingtheit auf, wie es auf der weltlichen Ebene
wirkt. Ein erleuchtetes Wesen ignoriert also nicht das Gesetz von Ursache und Wirkung.
Vielmehr ist die Fihigkeit, es klar zu sehen, ein Aspekt der Erleuchtung. Absolute
Wabhrheit ist keine Negation der relativen Wahrheit auf jener Ebene, auf der relative
Wahrheit operiert.

Eine berithmte Zen-Geschichte veranschaulicht die Gefahr, diesen Aspekt der
Erleuchtung misszuverstehen. Sie handelt von einem ,Geisterfuchs®, einer Art von
verhextem oder von Geistern besessenen Fuchs. Ein Monch treibt den Geist schliefilich
aus und fragt nun den Fuchs, wie er dazu geworden war. Anscheinend war der Fuch
frither ein Zen-Meister gewesen, der aufgrund seiner falschen Antwort auf eine
scheinbar einfache Frage zum Geisterfuchs geworden war. Die Frage lautete: ,Was
geschieht mit dem Karmagesetz, wenn du Erleuchtung erlangst?” Darauf hatte er
geantwortet: ,Wenn du erleuchtet wirst, gehst du iiber das Karmagesetz hinaus.” Fiir
diesen schrecklichen Fehler war er durch fiinfhundert Wiedergeburten als Geisterfuchs
geboren worden. Und nun fragt er den Monch, was er hitte sagen sollen, und dieser
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antwortet: ,Ich hitte wohl gesagt, dass du dich, wenn du erleuchtet wirst, dem
Karmagesetz nicht in den Weg stellst.“*

Ich poliere die Schulterpolster

Mit dem GrofSen Licht (das zur Zeit) des Todes (strablt).
Den Saum der Bardo-Erleuchtung schneide ich

Auf das ,Mafs* reiner Magie-Kirper zu.

Schliefllich fithrt Milarepa das Thema ein, im Bardo-Zustand zwischen Tod und
Wiedergeburt Erleuchtung zu gewinnen. Wenn der Geist vom physischen Korper gelost ist,
mit dem er sich wihrend des ganzen Lebens identifiziert hatte, gibt es eine kurze
Gelegenheit fiir ihn, seine wahre Natur zu erkennen. Wer das K/are Licht im
Zwischenzustand nach dem Tod erkennt, wird erleuchtet, und dabei verwirklicht man die
~reinen Magie-Korper®.

Milarepa bezieht sich hier auf eine komplexe Lehre, die in der buddhistischen
Tradition iber viele Jahrhunderte entwickelt wurde. Dazu wire viel zu sagen, doch in
diesem Zusammenhang werden wir nur versuchen, ein erstes Gefiihl dafiir zu gewinnen,
was er mit ,Magie-Korpern® meint.

Die Trikaya-Lehre

Die tantrische Auffassung von Erleuchtung griindet in dem Wissen, dass irgendeine
Verkorperung notwendig ist, um iiberhaupt ein Wesen zu sein - sogar ein erleuchtetes.
Wenn es zwischen Bedingtem und Unbedingtem keine letztgiiltige Dualitit gibt, muss
zu einem erleuchteten Geist immer ein erleuchteter Korper gehoren. Die Frage, die sich
stellt: Was fiir ein Korper?

Die Gestalt des Buddha stellt den Buddhismus vor ein Paradox. Der Buddha war ein
Mensch - wenngleich ein erleuchter Mensch -, der zu einer bestimmten Zeit an einem
bestimmten Ort lebte. Aber er war viel mehr als das. Der Buddha ist die zeitliche und
raumliche Manifestation von etwas, das jenseits von Personlichkeit, jenseits von Zeit und
Raum liegt und gewiss jenseits aller begrifflichen Bezeichnungen durch den nicht
erleuchteten, dualistischen Geist.

In den frithen Tagen des Buddhismus kam es nun zu einer Unterscheidung des
physischen Korpers des geschichtlichen Buddhas vom nicht-dualen erleuchteten
Zustand, aus dem seine Lehre hervorgegangen war. Hinweise im Pali-Kanon auf den
dbharmakaya deuten darauf hin, dass mit diesem ,Korper der Wahrheit® im frithen
Verstindnis die Gesamtheit der vom Buddha gelehrten Wahrheiten gemeint war. Als
sich die buddhistische Uberlieferung jedoch zum Mahayana entwickelte, begann man,
das Konzept des dbarmakaya allmihlich metaphysisch anstatt blof3 doktrinell zu
verstehen, und man sah den Korper der Wahrheit schlieSlich als identisch mit Realitit
selbst in ihrer nicht-dualen Formlosigkeit an.

In den spiteren Phasen des Mahayana, insbesondere im Yogacara, finden wir eine
dritte Auffassung vom Buddha - einen dritten Korper - diesmal weder abstrakt und
jenseits des Denkens noch konkret historisch. Das ist der sambhogakdya (wortlich ,Korper
wechselseitigen Genieflens®) - der archetypische Buddha oder Bodhisattva, das ideale

4 Die Geschichte wird in verschiedenen Versionen erzihlt, hier nach Lu K'uan Yii, Ch’an and Zen Teaching, Maine:

Samuel Weiser, 1993, vol. i, p. 31. Eine deutsche Version gibt es unter: https://www.heisan-zen.de/was-ist-
zen/geschichten/ (gepriift am 11.3.2021).
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Wesen. Dieser und nicht die Idee vom Buddha als historische Personlichkeit wurde zum
Brennpunkt der Mahayana-Sutras. Der sambhogakaya ist auf eine solche Weise in den
weiten Gefilden von Zeit und Raum angesiedelt, dass der Buddha stets gegenwirtig und
zuginglich ist. Der physische Korper des erleuchteten Geistes wurde unterdessen als
nirmanakaya oder ,geschaffener Korper” bekannt.

Dies also sind die drei Buddha-Koérper. Zuerst gibt es den dharmakaya, den Korper
der Wahrheit, der letztgiiltigen Realitit. Zweitens gibt es den nirmanakaya, den
historischen Buddha aus Fleisch und Blut, einen ,,geschaffenen Korper” oder ,Magie-
Korper®, wie Milarepa ihn nennt. Und drittens, als Briicke zwischen dem Historischen
und dem buchstiblich Unvorstellbaren, finden wir den sambbogakaiya, die archetypische
Verkorperung, die sich in den Gestalten von Buddhas und Bodhisattvas manifestiert. Sie
repriasentieren das Ideal des Buddha in der erhabensten Sprache von Mythos und Symbol
und sind die Grundlage der Visualisierungspraktiken des Vajrayana.

Es ist wichtig zu betonen, dass die #rikaya - die drei Buddha-Korper - nicht als
voneinander getrennt zu verstehen sind (obwohl uns die Ubersetzung von k#ya als
,Korper” in ihrer etwas tibertriebenen Buchstiblichkeit nicht gerade hilft, das zu
verstehen). Die drei ,,Korper® stehen nicht nebeneinander oder iibereinander. Sie dhneln
cher verschiedenen Dimensionen der Buddha-Natur. Wer den historischen Buddha tief
durchdringt, begegnet dem sambhogakdiya, und wer noch tiefer dringt, erreicht den
Dharmakaya.

Man kann die Trikaya-Lehre auch als Darstellung von Erleuchtung im Sinne der
Verwandlung aller Aspekte des Seins verstehen, wobei die drei £7yas des Buddha auf
transzendenter Ebene Korper, Rede und Geist auf weltlicher Ebene entsprechen. Der
Guru hat nun die Aufgabe, die Wahrheit im ganzen Wesen des Schiilers oder der
Schiilerin zu manifestieren, indem er sie oder ihn in ein tantrisches sddhana einweiht
und darin unterweist. Von der schliefflichen Erleuchtung heifit es, sie bestehe in der
Umwandlung des eigenen Korpers in den nirmanakaya, der Rede in den sambhogakaya
und des Geist-Herzens in den dbarmakaya. Dem Tantra zufolge ist diese Umwandlung
eine umfassendere, reichhaltigere und komplexere Verwirklichung als jene Art von
Einsicht, die nicht-tantrischen Buddhisten zuginglich ist.

Aus Vajrayana-Sicht fihrt der Weg zum dharmakaya durch eine direkte Begegnung
mit dem sambhogakdiya, dem archetypischen Reich. Dies bildet die Grundlage fiir die
Visualisierungspraktiken des tantrischen Pfades: Man nimmt Zuflucht zu seinem yidam,
dem archetypischen Buddha oder Bodhisattva, dem man zum Zeitpunkt der tantrischen
Einweihung vorgestellt wurde. Die Visualisierungspraktiken des Vajrayana griinden in
der pragmatischen Einsicht, dass wir nicht weiter als bis zum sambhogakdya zu sehen
vermogen. Was dariiber hinaus liegt, miissen wir vorerst auf sich beruhen lassen.

Wenn wir die Bilder, Mythen und Symbole des Vajrayana zu verstehen versuchen,
werden wir unweigerlich von unserer natiirlichen Tendenz zuriickgehalten, sie
buchstiblich zu nehmen. Imagination ist in diesem Zusammenhang weitaus niitzlicher
als der gewohnliche rationale Verstand, da nur ein visiondres Vermogen Zugang zu der
vom sambhogakdya verkorperten und in den Gestalten archetypischer Buddhas und
Bodhisattvas manifestierten Realitit geben kann. Dabei geht es aber um mehr als blof3
Vorstellungskraft im Sinne der Fihigkeit, geistige Bilder aufzubauen, und auch um mehr
als kiinstlerische Kreativitit. Alle geistigen Bilder, die du hervorbringst, miissen
wenigstens mit einem gewissen Gespir firr die Lehre des Buddha erfillt sein, dass die
wahre Natur bedingter Dinge - einschlief8lich visionirer Erfahrung - unbestindig und
vorlaufig ist. Dieses meditativ visiondre Vermogen steht nicht zber der Vorstellungskraft,
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sondern ist eine zusitzliche Dimension: schopferische oder spirituelle Imagination. Im
Kern handelt es sich um dasselbe Vermogen.

Aus einem anderen Blickwinkel ldsst sich auch sagen, dass Formloses der Realitit
nicht unbedingt niher ist als Geformtes. Wir konnen sagen, der dharmakaya sei
Buddhaschaft ohne Form, der sambhogakaya Buddhaschaft mit Form und beide seien
nicht verschieden. In der Tat kannst du in Bezug auf jedes bedingte Objekt
transzendente Einsicht entwickeln- sogar wenn du eine Streichholzschachtel betrachtest
und sie als bedingt und ohne Eigensein erfihrst. Wenn du erkennst, dass sie, weil sie
entstanden ist, auch wieder vergehen muss und dass alle scheinbaren ,Dinge“ ebenso
sind, dann kannst du Einsicht entwickeln. Der Grund, warum wir wahrscheinlich eher
keine Einsicht beim Betrachten einer Streichholzschachtel erlangen, ist schlicht der, dass
wir vermutlich keine sehr starken Gefiihle fiir diesen Gegenstand haben und es uns
darum schwerfallen wird, uns stark auf ihn zu sammeln. Wenn du dagegen eine
Erfahrung des sambhogakdya, die Vision eines Reichs archetypischer Formen hast, wenn
du also tatsichlich einen Bodhisattva sichst, dann werden all deine verfeinerten
emotionalen Energien geweckt, und miteinander werden sie deine Betrachtung jenes
Aspekts der Realitit stiitzen, den die Figur symbolisiert, und das wird dich vielleicht in
die Erfahrung von Einsicht hinein katapultieren.

Man kann sich den nirmanakaya und den sambbogakdya auch als zwei Schleier
vorstellen, die vor dem dharmakaya - Realitit in ihrer unberithrten, unvermittelten Form
- hingen. Der sambhogakaya-Schleier ist diinner, durchsichtiger und vielleicht
leuchtender gefirbt als der nirmanakaya-Schleier, aber durch beide - ob die
Personlichkeit des geschichtlichen Buddha oder die strahlende Gestalt eines
visualisierten Buddhas oder Bodhisattvas - kann man das Transzendente erahnen.

Bekanntlich hatten einige Zeitgenossen des geschichtlichen Buddha, obwohl sie ihn
trafen und mit ihm sprachen, keine Ahnung von der transzendenten Realitit, die er
verkorperte. Entsprechend kann man eine rein visuelle Erfahrung eines Buddhas oder
Bodhisattvas auch ohne jedes Gespiir fiir die wahre Bedeutung dieser Gestalt machen. Es
ist also durchaus moglich, sowohl den nirmanakaya als auch den sambbogakaya fir bare
Miinze zu nehmen und gar nicht zu bemerken, dass der dharmakaya hindurchscheint.
Um zuzulassen, dass diese Formen uns einer Erfahrung der unbedingten Natur reiner
Realitit ndher bringen, miissen wir aber nicht gezielt danach streben, ihre Bedeutung zu
entziffern oder sie mit Worten zu erkliren. Wir konnen es ihnen selbst iiberlassen, fiir
sich zu sprechen und ihre Wirkung auf uns auszuiiben. Es genfigt, fiir sie empfinglich
zu sein.

Milarepas Lied vom psychischen Feuer

Der junge Mann lésst sich nicht beirren und setzt seine Fithrung durch die Minnermode
des tibetischen Mittelalters fort. Uber seiner rotgriinen Jacke trigt er einen graugriinen
Wollmantel, der mit weinrotem Fell gesdumt ist, und auch ihn bietet er Milarepa an, der
wie schon bei den bisherigen Angeboten erklirt, dass er mehr als genug habe:

Aus dem Tuch der Ab Shea ,inneren Hitze”
Ist der Brustbesatz von vier Chakren gemacht.
Mein Schneider ist der innere prana-Geist,
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Der das Thig Le wdrmt und fliefSen ldsst;
Erleben der Einbeit von Gliick und Leerbeit
Ist die beim Ndben verwendete Nadel.*®

Thema des Liedes, mit dem Milarepa auch dieses Geschenk ablehnt, ist die Praktik von
tummo, psychischem Feuer, die in den Vajrayana-Uberlieferungen sehr wichtig wurde. So
wie Meditation auf den bindu und die nadis wirkt, so ist die tummo-Ubung mittels
spezieller Atemtechniken und Yoga-Haltungen darauf angelegt, die eigenen Energien
auf einen intensiven Konzentrationsgrad zu bringen. Dabei nimmt man verschiedene
Visualisierungen des inneren Feuers auf, denen gewisse physische Wirkungen
zugeschrieben werden, insbesondere die Erh6hung der Koérpertemperatur unabhingig
von dufleren Bedingungen. So konnte Milarepa, der nur mit Baumwolle bekleidete Yogi,
der bitteren Kilte seiner Bergeinsiedelei standhalten.

Tummo ist das ,Tuch®, das ihn wirmt. Diese Wirkung ist ein gut belegtes Phinomen
in Verbindung mit meditativer Sammlung: Beim Meditieren erzeugt man auf natiirliche
Weise physische Wirme, die auch andere spiiren konnen. Manchmal scheint es sogar, als
hitte man fieberhaft erhohte Temperatur - allerdings fithlt man sich nicht krank,
sondern gliicklich und wohl. Einige Yogis machen diese Erfahrung von tummo zu einer
cigenen Ubung.

Wir sollten die Idee von psychischem Feuer aber nicht nur wortlich nehmen. Die
wohltuende Erfahrung von Korperwirme ist die psychophysische Entsprechung der
intensiven Glickseligkeit, die dem Tantra zufolge mit der geistigen Erfassung oder
Intuition von Leerheit im nicht-dualen samadhi vereint werden muss. Gliickseligkeit und
Leerheit erginzen sich zu einem einzigen Erleben. Wir finden dieselbe Idee im
traditionellen Mahayana-Verstindnis von Erleuchtung als der hochsten Vereinigung von
samadhi und prajiia, transzendenter Einsicht und vollkommen positiver Emotion
ausgedriickt. Das Tantra betont lediglich auf konkretere Art, dass diese beiden Faktoren
stets miteinander einhergehen miissen. Leerheit ist nicht blof3 eine klare geistige
Erfahrung, und Tummo nicht blof§ ein warmes Korpergefiihl. Sie kommen in einem
Erleben intensiver Gliickseligkeit zusammen.

Der Gedanke, dass Erleuchtung gliickselig ist, bildet anscheinend einen klaren
Gegensatz zu dem kiihlen, emotional eingefrorenen Nirvana, wie es sich der Theravada-
Buddhismus landldufig vermutet vorstellt. Doch der gliickselige Aspekt von Nirvana
wird tatsichlich in der ganzen buddhistischen Uberlieferung betont. So kommt auch der
berithmte Ausdruck nibbanam paramam sukkbam (,Nirvana ist die hochste
Gliickseligkeit®) direkt aus dem Dbammapada des Pali-Kanons.”

In tiefer Meditation sammeln sich die vitalen Energien des Korpers in einem
Erleben umfassender Stabilitit. Dieser Vorgang einer zunehmenden Intensivierung
korperlicher Energien und emotional-kognitiver Klarheit ldsst sich in der
Lehrformulierung der so genannten sieben Erleuchtungsglieder oder bodhyangas
nachvollziehen, die man im gesamten Pali-Kanon findet.*® Wenn sich die korperlichen
Energien zunehmend sammeln und verfeinern, werden sie auf dem Weg iiber prizi,
Entziicken, in szkba, heitere Freude verwandelt. Die vitale Energie bleibt erhalten, ist

4 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 161.
47 Dhammapada 203. Vgl. beispielsweise https:/suttacentral.net/dhp197-208/de/sass (gepriift am 12.3.2021).

8 Bine Besprechung der sieben bodhyangas ist enthalten in Sangharakshita, Schipferischer und reaktiver Geist. Essen:
Buddhistische Gemeinschaft Triratna 2014. Download unter: www.triratna-buddhismus.de (Ressourcen) (gepriift am
12.3.2021).
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aber nun in eine Folge zunehmend positiver Geistesverfassungen integriert, und das
Bewusstsein wird von gliickseliger Leichtigkeit und Energie durchstromt.

Das Entstehen innerer Wirme wird nun zu Zufriedenheit oder emotionaler
Positivitit, einem Strahlen, das nicht von irgendwelchen dufleren Quellen, sondern von
den eigenen spirituellen Ressourcen gespeist wird. Die diamantihnliche Klarheit der
Weisheit ist ganz und gar vom gliickseligen Feuer innerlich erzeugten Wohlbefindens
und Behagens erfiillt. Die Gliickseligkeit gibt der Erfahrung von Leerheit einen Inhalt,
wihrend die Leerheit dem gliickseligen Erleben Klarheit verleiht. Wir erleben also
wonnevolle innere Hitze und erleuchtende Leerheit zugleich, wie Feuer und Eis
miteinander.

Die vier hoheren Chakren sind aus dieser inneren Hitzem des vitalen Feuers
~gemacht®. Mit anderen Worten: Die Tummo-Praktik des candali-Yoga geht mit der
Erwirmung des bindu oder , Thig Le“ einher. Buchstiblich genommen ist das ein
Hinweis auf Sperma, doch wir kbnnen es auch als Energie in ihrer gréberen Form
nehmen, die allmihlich sublimiert und dabei zunehmend subtil und feiner wird. Der
sinnere Prana-Geist erwiarmt diese Energie und lisst sie flieffen. Im Verlauf ihrer
Erwirmung wird sie sublimiert und verfeinert, und vom inneren prana-Geist gelenkt
steigt sie durch den zentralen Kanal - die avadhit7 - auf, um die vier wichtigsten
psychischen Zentren oder Chakren des Herzens, der Kehle, des dritten Auges und der
Kopfkrone zu wecken.

Dieses Geschehen wird von der kognitiven Einsicht in die klare Leerheit von
Sanyata geleitet, die alle vitalen Krifte in Form einer sich stetig intensivierenden
Gliickseligkeit einbezieht, um sie schlieflich mit diesem klaren Erleben der Leerheit zu
vereinen. Anders ausgedriickt, der Prozess des Sammelns der eigenen Energien ist von
Natur aus und in wachsendem Grad gliickselig, bis diese Gliickseligkeit so intensiv wird,
dass sie sich mit der klaren Leerheit vereint. Und an diesem Punkt manifestiert sich die
angeborene innere Hitze.

Das Tuch ist angeborene innere Hitze.
Sommer und Winter sind fiir mich nun gleich!

Wenn Milarepa sagt, Sommer und Winter seien fir ihn gleich, dann meint er nicht nur,
dass er unempfindlich gegen extreme Klimabedingungen, sondern iiber alle
Unterscheidungen hinausgegangen ist. Das ist die angeborene Lebenswirme, sabajiya
oder die innewohnende Buddha-Natur. Es ist ein transzendentes Feuer, das mit der
Realitit ibereinstimmt. Es wird nicht kiinstlich hergestellt, sondern muss nur
freigegeben werden. Es ist von Anfang an da.

Milarepas Lied vom Guru

In seinem nichsten Lied folgt der junge Mann dem iiblichen Muster der Ehrerbietung und
preist Milarepas Nicht-Anhaften, um dann unter besorgten, aber oberflichlichen
Mutmaflungen tiber seine materiellen Bediirfnisse etwas anzubieten, das sie vermeintlich
erfiillen wird. Er scheint, als habe er nicht gehért, was Milarepa gerade {iber seine Ubung des
tummo gesagt hatte, denn der Jiingling meint, angesichts der vielen Schwierigkeiten und
seines ausgemergelten Korpers miisse Milarepa doch bestimmt frieren. So bietet er nun
seinen Hut an, einen verwegenen Chapeau aus Krokodilleder, Geierhaut und bunten Federn
mit einem Geflecht aus Edelmetall. Er empfiehlt ihn Milarepa nicht aus dsthetischen oder
praktischen Erwigungen, sondern wegen seines Tauschwerts, der anscheinend dem eines
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ausgewachsenen Yaks entspricht. Anstatt nun um eine Art Segen zu bitten, geht er seine
erste Verpflichtung ein:

In Sommer und Winter
Werde ich dir folgen und buldigen!*®

Milarepa sagt, er solle besser nichts iiberstiirzen und seinen Hut behalten - und auch seinen
Kopf.

Mein lieber Junge,
Verlier' nicht den Kopf!

Milarepa ist kein Spielball der Elemente mehr. Nicht nur hat er keine Angst vor Wasser,
sondern auch

Das innere Luftelement fiirchte ich nicht,
Noch bin ich abbdngig von Falkenfleisch.
In beiffendem Wind bin ich frob und gliicklich.

Ihm mangelt es nicht an Reichtum. Und er bedarf keines Hutes, denn seine Kopfkrone ist
schon besetzt - mit seinem Guru Marpa, den er in der Praktik des Guru Yoga tiber dem Kopf
visualisiert.

Der Guru Yoga unterscheidet sich von einer Ubertragungslinie zur anderen, aber
meistens beginnt er damit, dass man seinen Guru tiber dem eigenen Kopf imaginiert.
Dann stellt man sich den Guru des Gurus iiber dessen Kopf vor und so immer weiter
durch die gesamte Ubertragungslinie. Weiter stellt man sich vor und spiirt, wie der
Segen der Gurus durch die ganze Linie auf einen selbst herabkommt. Man fiihlt sich im
eigenen Geist mit dem Geist des Gurus vereint - und dessen Geist mit dem Geist seines
Gurus und so den ganzen Weg zuriick bis zum Buddha, der urspriinglichen
transzendenten Quelle der Inspiration. (Gewohnlich visualisiert man diese Quelle nicht
als den historischen Buddha Sakyamuni, sondern in archetypischer oder sambhogakaya-
Gestalt, vielleicht als Vajradhara oder Amitabha.)

Hingebungsvolle Schiilerinnen und Schiiler sollten sich jederzeit ihres Gurus tiber
ihrem Kopf bewusst sein. Das hat seinen Grund darin, dass der Guru dem Vajrayana
zufolge nicht nur fiir den Buddha steht, sondern der Buddha sz, zumindest soweit es die
einzelnen Schiiler betrifft. Dein Guru ist der Meister, der dir hilft, deinen rohen,
weltlichen Korper, deine Sprache und deinen Geist in den unbedingten Korper, die
Sprache und den Geist eines Buddhas zu verwandeln. Folglich siehst du deinen Guru
nicht nur als dharmakaya, als Verkorperung hochster Wahrheit oder Realitit, sondern
auch als sambhogakaya, die Manifestation von Buddhaschaft in Zeit und Raum.

In der Ubung geht es schlicht darum, Dankbarkeit zu kultivieren, empfinden und
auszudriicken. Dankbarkeit 6ffnet uns fiir die Tatsache, dass wir wechselseitig mit
anderen verbunden sind. Wann immer wir etwas genieflen oder erreichen, ist es heilsam,
die Arbeit und Freundlichkeit all jener zu erkennen und zu wiirdigen, die dazu
beigetragen haben. Dankbarkeit gegeniiber dem Guru hat indes eine zusitzliche
Dimension, denn wir sind fiir etwas schlechthin Unschitzbares dankbar. Wir diirfen gar

9 Piir dieses und die drei folgenden Zitate vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 162.

0 In ,Der kosmische Zufluchtsbaum und der archetypische Guru“ beschreibt Sangharakshita eine Version des
traditionellen Guru Yoga. S. in Sangharakshita, Creative Symbols of' sztrz'c Buddpism, Windhorse Publications,
Birmingham 2002, pp. 102-5 (Complete Works, vol. 13). Deutsche Ubersetzung in Vorbereitung.
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nicht hoffen, unsere Schulden zuriickzuzahlen, es sei denn, indem wir das Geschenk an
andere weitergeben. Eine andere Betrachtungsweise ist zu sagen, Dankbarkeit sei eine
Art, sich fiir das spirituelle Verdienst des Gurus zu 6ffnen, das sich untrennbar mit dem
unsrigen verbindet, indem er es groflziigig an uns weitergibt.

Guru-Yoga ist eine ritualisierte Art etwas zu tun, das im spirituellen Leben ohnehin
geschehen sollte. Jede und jeder sollte denen dankbar sein, die sie zuerst in den Dharma
eingefithrt haben. Ein sehr berithmtes Vorbild in diesem Sinne ist Sariputra, der
herausragendste Schiiler des Buddha. Er machte es sich zur Regel, sich fiir den Rest
seines Lebens tiglich in Dankbarkeit vor Asvajit, jenem Schiiler des Buddha
niederzuwerfen, der seine erste Berithrung mit dem Dharma ermdglicht hatte. Obwohl
Sariputra Aévajit in seiner spirituellen Verwirklichung rasch iiberholte, warf er sich selbst
als Erleuchteter weiterhin vor dem noch nicht erleuchteten Asvajit zu Boden.*

Er ist der wunscherfiillende Edelstein,
Verwandlungskorper des Buddba.

Siehst du ibn mit dem Auge der Verehrung,

Dann merkst du, dass er der Buddha Dorje-Chang ist!

Der Guru ist die gegenwirtige Manifestation des Stroms spiritueller Energie, der vom
Buddha durch die Linie der eigenen Uberlieferung auf uns herabgekommen ist. Die Linie
oder Ubertragungslinie ist wie eine spirituelle Kettenreaktion. Sie ist indes nicht die
Weitergabe eines Objekts oder einer Sache. Wenn auch die Idee der Ubertragung nahelegt,
dass der Schiiler etwas bekommt, was er oder sie bisher noch nicht hatte, besteht die Rolle
des Guru vor allem darin, die Energien der Schiiler zu aktivieren. Er (oder manchmal sie)
ermoglicht es den Schiilern, die enorme Quelle der Inspiration und Energie anzuzapfen, die
verborgen und unbewusst in ihrem eigenen Sein liegt.

,Ubertragung® ist auch kein zertifizierter Prozess, in dem eine Art spirituelle
Fithrungsrolle von einer Generation an die nichste weitergegeben wird. Zum einen mag
ein Guru viele Lehrer gehabt haben und alle Ubertragungen, die er von ihnen
empfangen hat, werden nun durch ihn auf seine Schiiler gerichtet. Ubertragungslinien
sind keine spirituellen Stammbidume, die interessierte Schiiler vielleicht auf den Buddha
zuriickfihren wollen. Sie stehen fiir die direkte Erfahrung des Erwachens, eine
lebendige Wahrheit, die durch die Guru-Schiiler-Beziehung wieder und wieder angeregt
wird.

Dorje-Chang ist der Buddha Vajradhara, der , Triger des vajra”. Er wird mit einem
auf seiner Handfliche aufrecht stehenden v#jra und manchmal auch mit einer vajra-
Glocke dargestellt (der vajra ist ein Symbol letztgiiltiger Realitdt). Vajradhara gilt als
urspriinglicher Stifter aller Kagyii-Linien und damit als ihr ##i-Guru oder Adibuddha.
Der Begriff ad4i bedeutet wortwortlich ,urspriinglich® oder ,,von Beginn an® - hier aber
nicht. Vajradhara symbolisiert den Ursprung der Ubertragungslinie als auflerhalb von
Zeit, als transzendent und in diesem Sinne als ohne Ursprung. Adi bedeutet somit
wirklich ,ohne Ursprung®, und der Adibuddha symbolisiert das zeitlose Wesen von
Erleuchtung oder Buddhaschaft. Buddhaschaft hat eigentlich keinen Anfang. Man kann
nicht sagen, dass sie entsteht, denn es gibt sie immer. Sie bildet eine Dimension jenseits
von Zeit, in die wir mit dem Erlangen von Erleuchtung durchbrechen, um an diesem
Punkt zu erkennen, dass wir immer schon da waren.

51 Die Begegnung von Sariputra und Asvajit wird im Vinaya Pitaka .39 (Mabavagga 1.23) berichtet. Siche bspw.

http://palikanon.com/vinaya/l-mvg/mvQ0l_ 04_ 13-14 html#mv0l_ 14 (gepriift am 13.3.2021)
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Milarepas Lied tber den Schatz der Zufriedenheit

Als nichstes bietet der Jingling seinen wertvollsten Besitz an:
Dieser weif§ schimmernde sechskantige Jade ...>

Anscheinend ist der Junge ziemlich wohlhabend. Allerdings sollten wir nicht annehmen, dass
seine Gaben nur das waren, was er zufillig gerade dabeihatte. Hochstwahrscheinlich bildeten
sie den grofiten Teil seines Vermogens. Fur traditionelle, vorindustrielle Gesellschaften,
zumal Nomadenkulturen wie jene der mittelalterlichen Mongolei und von Tibet ist das
typisch. Man legt sein Vermdgen nicht in der Bank und auch nicht in Aktien oder
Pfandbriefen noch hiitet man es in Goldbarren unter dem Bett. Es steckt im Hut, im Mantel,
im Pferd oder Schwert. Als Mann trigst du es selbst - oder deine Frau trigt es in Form von
Goldschmuck. Frauen in nomadischen Stammesgesellschaften sind wie wandelnde Banken;
bei Bedarf konnen sie einen Goldring oder Armreif verkaufen. Wie der junge Mann betont:
»Mit diesem Jade wirst du nie arm sein.”

Natirlich besteht fiir Bauern ihr Reichtum in ihren Feldern und ihrem Vieh, doch
die Adligen tragen ihr Vermogen traditionell als personlichen Schmuck. Auch in
England, noch vergleichsweise kiirzlich zuzeiten von Elizabeth I., kamen junge Minner
vom Land nach London: Sie hatten grof3e Landstriche verkauft, um sich in fabelhaft
teuren Kleidern aus Seide und juwelbesetztem Satin bei Hof zu prisentieren, in der
Hoffnung, das Auge der Konigin werde auf sie fallen und ihnen ihre Gunst gewihren.
Man sagte, sie ,tragen ihre Giiter auf dem Riicken®. Ein gescheiter junger Mann mochte
viel Geld in einen Goldgriff seines Schwerts oder eine Juwelenfeder an seiner Kappe
investieren und dabei auf eine gute Rendite hoffen, sprich Aufstieg zu Ruhm und
Reichtum, Macht und Wohlstand. Tibeter, die noch nicht urbanisiert und modernisiert
sind, pflegen weiterhin diese Einstellung zu allem, was sie tragen oder mit sich fithren.
Ein Nomade aus den weit abgelegenen Tiélern des tibetischen Hochlands wiirde gar
nicht auf die Idee kommen, etwas Vorgetiduschtes oder Unechtes zu tragen, wenn er es
vermeiden kann, und bestimmt nicht bei einem Besuch von Lhasa oder auf einer
Pilgerreise. Er wiirde sicherlich echtes Gold, echte Juwelen, hochwertiges Leder und
Stoff tragen.

Wie inzwischen schon iiblich leitet der Jiingling sein nidchstes Angebot mit einer
Erklirung des Vertrauens in Milarepa und zumal in dessen Nicht-Anhaften ein. Er kann
sehen, dass jeder Versuch vergeblich ist, Milarepa mit seinem Geschenk verfithren oder
kaufen zu wollen. Es ist aber, als hitte er noch nicht wirklich verinnerlicht, was er
theoretisch versteht. Er kann gar nicht anders, als darauf hinzuweisen, dass Milarepa mit
diesem Jade nie arm sein wird, und damit verrit sich sein Mangel an Einsicht.

Nachdem er seinen wertvollsten Besitz angeboten hat, bleibt ihm nichts weiter
ibrig, als um eine Belehrung anstatt bloff um einen Segen zu bitten. Dabei gibt es eine
unausgesprochene Annahme, dass der Wert der Gabe eine gleichwertige spirituelle
Vergiitung verlangt. Milarepa ist aber weiterhin nicht bereit, die Unterstellung zu
akzeptieren, er selber habe irgendein Bediirfnis oder Verlangen nach etwas. Seine
Antwort entspricht den Bedingungen, unter denen das Angebot gemacht wurde:

%2 Fiir dieses und die folgenden zwei Zitate vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 163-164.
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Menschliche Gier hat kein Ende.

Selbst mit einer hoch gefiillten Schatzkammer

Kann man Zufriedenbeit nicht erlangen.

Reichtum und Griter neide ich dir nicht.

Der grifSte Schatz ist Zufriedenbeit in meinem Herzen;
Die Lebre der gefliisterten Linie ist mein Reichtum.

Hier schlief3t sich Milarepas Lehre im Prinzip ganz nahe an die des geschichtlichen Buddha
an. Eine Strophe im Dbammapada sagt genau dasselbe: santutthiparamam dbanam -
~Zufriedenheit ist hochster Schatz.“s3

Hingabe zum Dharma ist meine Zierde.
Ich schmiicke mich mit steter Achtsamkeit.

Was wir schitzen oder lieben, das schmiicken wir, ob uns selbst, einen anderen Menschen
oder die drei Juwelen. Milarepa zieht es vor, seine Brust nur mit der Hingabe seines Herzens
an den Dharma zu schmiicken. Wenn er tiberhaupt ein Schmuckstiick trigt, dann das, was er
wstete Achtsamkeit” nennt, womit er die Vergegenwirtigung meditativer Erfahrung,
insbesondere @hyana, in seinem tiglichen Leben meint.

Milarepa sagt, er verfige dank seiner spirituellen Verwirklichung tiber allen
Reichtum der Welt. Als steter Strom positiver geistiger Ereignisse sind die von ihm
gemeisterten spirituellen Qualititen unerschopflich. Sie konnen ihm nie durch
wechselnde Umstinde genommen werden. Folglich fiirchtet er keine materielle Armut.
Der Reichtum, den er hoch schitzt, ist nicht materieller Art - vielmehr stammt er aus
dem Verzicht auf materiellen Reichtum. Sein Reichtum ist der Dharma - genauer: der
Dharma, wie er von seinen Lehrern dargelegt wurde. Und das entspricht natiirlich genau
dem Brennpunkt der Kagyii-Ubetlieferung, der gefliisterten Linie.

Sie wird in dem Sinne gefliistert, als sie vertraulich unterrichtet wird, also nicht in
Biichern oder offentlichen Vortrigen, sondern in einem sehr personlichen Austausch.
Bei ansonsten gleichen Bedingungen gilt, dass Belehrungen umso allgemeiner, wenn
nicht sogar ungefihrer sind, je grofler die Anzahl der Menschen ist, zu denen man
spricht. Wenn jemand viele Menschen gleichzeitig belehrt, liegt es an den einzelnen
Horern, selbst zu entscheiden, wie die Belehrung fiir sie personlich gilt, und das macht
eine echte Wandlung viel schwieriger. Je kleiner die Anzahl der Personen, desto
spezifischer und darum in gewissem Sinn wahrer kann die Lehre sein. Selbst wenn du
nur zwei Leute ansprichst, musst du das, was du sagst, auf das richten, was beiden
gemeinsam ist, anstatt auf das, was jeweils individuell und einzigartig in ihnen ist. Die
beste Gelegenheit fiir spirituelle Belehrung ist also eine Eins-zu-Eins-Kommunikation,
in der das, was in dir wahrhaft individuell ist, sich mit dem beriihrt, was in der anderen
Person wahrhaft individuell ist. Wenn ein Guru blofy mit einer Person spricht, muss er
nicht viel sagen. Ein Satz kann reichen und er kann die gesamte, auf die Bediirfnisse der
unterschiedlichsten Individuen hin konzipierte, allgemeine Theorie, die weitgefassten
Prinzipien und das ganze Spektrum der Lehren, direkt zuschneiden.

Allgemein sagt man in der tantrischen Uberlieferung und besonders in der Kagyii-
Linie, dass jeder Guru nur ein paar Schiiler finden wird, denen er die Lehre mitteilen
kann. In Milarepas Fall sind es die acht ,Herzens-Schiiler”. Jeder von ihnen empfingt
seine eigene, einzigartige Ubertragung des Dharma, und das ist nicht unbedingt eine

53 Dhammapada, Strophe 204. Zitiert nach der Ubersetzung von Eckart Sass: https://suttacentral.net/dhp197-208/de/sass)
gepriift 13.3.2021).
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begriffliche oder verbalisierte Lehre. Die Zen-Uberlieferung kennt eine dhnliche Art der
Ubertragung. Diese individuelle, einzigartige Lehre - jeweils ins Ohr von nur einer
Person ,gefliistert” - hat die grofite Wirkung.

Das Zufluchts-Lied des Junglings

Unverdrossen trotz der Ablehnung seiner Geschenke schligt der junge Mann nun einen
neuen Kurs ein:

Fiir ein erbabenes Wesen wie dich ist es nur natiivlich, diese illusorischen Besitztiimer nicht zu wollen.
Nun biete ich dir meine drei Gefdbrten an. Von beute an werde ich nie mebr eine Waffe tragen oder
Lebewesen titen. Ich bitte dich, mich zu ordinieren. Ich flebe dich an, mich mit deiner mitfiiblenden Gnade
2u SchiitzenP*

Wie dieses Angebot besonders deutlich zeigt, bietet der junge Mann nach jeder Absage
Milarepas etwas mehr an und setzt dabei auch mehr von sich selbst aufs Spiel. Anfangs
war er nur darum besorgt, aus der Holle gerettet zu werden. Dann bat er Milarepa, ihm
seinen Segen aus Mitgefithl zu geben. Danach bat er um Belehrung. Und in seinem
neuen Angebot schimmert etwas auf, das bisher noch nicht angedeutet wurde: Er
erkennt, dass die Weltlichkeit seiner eigenen Lebensweise einer tieferen Begegnung mit
seinem Lehrer im Wege steht. Er wird Milarepa keine weiteren materiellen Giiter in der
Erwartung anbieten, dieser werde schon eine Verwendung fiir sie finden. Er hat
begriffen, dass seine Opfergaben fiir den in ein Baumwolltuch gekleideten Yogi wertlos
sind, und macht jetzt einen groflen Schritt nach vorn. Ein viel umfassenderes Ideal
dimmert vor ihm auf, und um es zu verwirklichen ist er bereit, sein Leben zu andern.
Anders gesagt: Er will Verantwortung fiir sein spirituelles Leben ibernehmen, eine
Entscheidung, die in seiner Bitte um Ordination - vermutlich als Laie oder upasaka -
angezeigt ist. Dann begibt sich der Jingling in Milarepas Fiirsorge und bittet um den
Schutz seiner ,mitfithlenden Gnade®.

Das Konzept der Gnade taucht in Milarepas Liedern ziemlich oft auf. Der tibetische
Begriff ist cheno oder chinlap, was Lama Kazi Dawa-Samdup in seiner Ubersetzung von
Milarepas Biographie als ,Gnadenwellen® wiedergibt.® Der entsprechende Pali-Begriff ist
anubbava - anu bedeutet ,nach” und bbava ,sein“ oder ,werden®. Es geht um etwas
dhnliches wie Resonanz: Jemand ist in einer bestimmten Geistesverfassung, einer
gewissen Stimmung, und eine Resonanz oder ein Schwingen mit dieser Stimmung
entsteht in jemand anderem. Nach traditioneller buddhistischer Uberzeugung gehen von
allen spirituell hoch Verwirklichten Einfliisse dieser Art aus.

Es ist natiirlich nichts Besonderes oder Auflergewohnliches, auf andere einzuwirken
oder sie zu beeinflussen. Alle Lebewesen strahlen einen unsichtbaren und oft
unbemerkten Einfluss aus. Wir alle erzeugen eine Aura dieser oder jener Art und mit
unterschiedlichen Stirkegraden. Was hier indes als ,Gnade® bezeichnet wird, ist etwas
Auflergewohnliches. Je durchdringender deine Einsicht ist, desto positiver und
kraftvoller wird deine Aura oder deine Wirkung sein, und im Fall der Buddhas und
Bodhisattvas ist sie unbegrenzt. Sie senden stets diese Gnadenwellen aus, und wir
miissen uns ihnen nur 6ffnen.

4 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 164.

5 Milarepa. Tibets groffer Yogi. Uberarb. Neuausg. auf der Grundlage der engl. Ubers. von W. Y. Evans-Wentz in
Abgleichung mit dem tibet. Urtext. Darmstadt: Schirner 2011.
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Entgegen landliufiger Uberzeugung bietet dieses anubbiva nach streng
buddhistischer Auffassung keinen Schutz vor materiellem Ungliick. Zumal im Rahmen
eines eher volkstiimlichen Buddhismus wird leicht so dahergeredet, als wiirden die
Buddhas und Bodhisattvas im buchstiblichen Sinn Schutz gewihren, doch solche
Auffassungen stimmen nicht mit allen Aspekten der Uberlieferung iiberein. Einige
wiirden sagen, dass wir nur so weit Hilfe, Unterstiitzung oder sogar Schutz durch
~Gnadenwellen“ erhalten, als wir uns dank eigener Offenheit fiir positive Einfliisse in
einer psychisch und spirituell besseren Verfassung von Herz und Geist befinden. Und
diese wiederum befihigt uns weiterzukommen. Woran genau der junge Mann denkt,
wenn er um Schutz bittet, wissen wir nicht. Vielleicht ist er sich selbst nicht ganz sicher;
vielleicht ist er sich nicht klar, ob er um weltlichen oder spirituellen Schutz oder um eine
Verbindung beider bittet.

Wir kbnnen aber sicher sein - zumal wenn wir an Zeit und Ort unserer Geschichte
denken -, dass er einen riesigen Schritt voran macht, als er dem Schutz seines Korpers
mittels Waffen entsagt und sie gegen den spirituellen Schutz durch den Guru eintauscht.
Seine Waffen waren bisher Teil seiner Identitit - darum nennt er sie auch seine ,drei
Gefihrten®. Er fiihrte sie stets bei sich, denn ohne sie hitte er sich kraftlos gefiihlt, einen
Angriff zu erwidern. Das mittelalterliche Tibet war ein gefihrliches Land. Es gab kaum
Gesetze und bestimmt keine Polizei sie durchzusetzen, so dass viel von den eigenen
Fihigkeiten sich zu verteidigen abhing.

Tibetische Krieger

Wenn ich versuche, mir diesen jungen Krieger und seine Einstellung zum Leben
vorzustellen, fithle ich mich wieder an meinen Khamba-Schiiler in Kalimpong erinnert.
Khamba-Minner sind sogar unter Tibetern unverwechselbar. Sie haben etwas ausgesprochen
Verwegenes an sich mit ihren grof3en Stiefeln und Cowboyhiiten, den Schwertern im Giirtel
und ihren lissig um die Taille gebundenen Jackenirmeln. Wenn man in Kalimpong Khamba-
Maultier-Treiber die Straf3e entlang stolzieren sah, konnte man glauben, der Ort gehorte
ihnen allein, und andere hielten es oft fiir geraten, ihnen aus dem Weg zu gehen. Ich
erinnere mich, wie ich einmal in eine Bank ging - und das ist sogar in Indien ein Ort
niichterner Beherrschtheit - und dort einen dieser Tibeter schlafend auf dem Boden
ausgestreckt fand. Niemand hatte es gewagt, ihn aufzufordern aufzustehen und zu gehen; das
hitte bedeutet, Streit anzuzetteln.

Ihre Vorliebe fiir einen guten Kampf beeinflusste die Khambas auch in der Wahl
ihrer Zerstreuungen. Kalimpong hatte ein eigenes Kino, und man konnte sich auf ein
volles Haus verlassen, wenn ein Western auf dem Programm stand. Romantische Filme
waren fiir die Khambas nur alberner Blodsinn, aber ein Cowboy-Film war etwas anderes,
und je mehr Schieflereien, Faustkimpfe und Chaos, desto besser. Kurz und gut, sie sind
ein stolzes und trotziges Volk und weit weniger verbildet als die Stidter von Lhasa, die
dazu neigen, sie abschitzig fiir ziemlich barbarisch und streitsiichtig zu halten. Thre
Tapferkeit ist iiberdies legendir. Die Khambas waren die letzten Tibeter, die sich den
chinesischen Invasoren ergaben und sie auch nach der Besetzung ihres Landes mit
Guerilla-Uberfillen aus den Bergen weiter bedringen.

Zugleich sind die Khambas tief religios. Wenn sie in den frithen Tagen der Invasion
Karawanen iiberfielen, achteten sie darauf, jene der buddhistischen Lamas nicht
auszurauben. Mein Khamba-Schiiler erzihlte mir einmal eine Geschichte, die die
Haltung der Khamba-Krieger versinnbildlicht: Einst zog eine Karawane, die einem der
grofleren und angeseheneren Kloster gehorte, durchs Land. Sie gehorte einem rulku,
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einem inkarnierten Lama, fiir den die Khambas bekanntermaf3en auflerordentlich groflen
Respekt empfinden. Bei tibetischen Karawanen ist es tiblich, dass das Leitpferd einen
speziellen Schmuck trigt, gewohnlich eine rote Feder an der Stirn, und dass es daraufhin
dressiert ist, kein anderes Pferd oder Maultier vor sich laufen zu lassen. Die Karawane
eines inkarnierten Lamas wire an einer markanten Variation dieses Schmucks sofort
erkennbar. In diesem Fall aber hatte der hochste Verwalter eines der grof3en Kloster
entschieden, der Leithengst solle keine besonderen Insignien tragen, damit die Karawane
nicht als ungewohnlich auffallen wiirde. Wenn die Leute wiissten, dass sie einem
inkarnierten Lama gehort, so dachte der Manager, wire es wahrscheinlicher, dass sie
wegen der kostbaren Giiter, die sie mutmafilich mit sich fithrte, angegriffen und beraubt
wiirde.

Leider erreichte diese Strategie das Gegenteil. Die Khamba-Minner sahen die nicht
gekennzeichnete Karawane in der Ferne kommen und, in der Annahme, es sei nur fair,
griffen sie an und toteten dabei sogar mehrere Menschen. Als die Krieger im Verlauf
ihrer Pliinderung erkannten, dass die Giiter einem inkarnierten Lama gehorten, waren
sie beschimt, gaben alles Genommene zuriick und baten den Verwalter, dem Lama ihre
tief empfundene Entschuldigung zu (ibermitteln. Sie hitten nur zu gerne das Leben
derer, die sie getotet hatten, wiederhergestellt, aber was dies betraf, so sagten sie, sei es
ein Fehler des Verwalters gewesen, die Karawane zu verkleiden.

Das ist typisch fiir Stil und Geist der Khambas, und wir konnen uns sicher sein, dass
der junge Adlige, den Milarepa in ,Die Begegnung an der Silberquelle® trifft, ihnen mehr
als nur ein wenig dhnelt. Fiir ihn ging es im Leben darum, sich vor echten Feinden zu
schiitzen, die wirklichen und vielleicht morderischen Schaden zufiigen konnten. Die
eigenen Waffen und die Bereitschaft, sie zu nutzen, spielte eine wichtige Rolle in seinem
Schutz, weil sie anderen Angst einfloften. Mit den Waffen, so sagt der Junge ,war ich
wie ein skrupelloser Riuber.”

Wenn er nun seine Waffen aufgibt, stellt er sich eher unter den Schutz spiritueller
als materieller Michte. Er gibt sie auf, weil sie die Mittel sind, seine Interessen
gewaltsam durchzusetzen, indem er die Vorsitze bricht. So geht er von der Ubung von
dana, Grof3ziigigkeit, der ersten der sechs Vollkommenheiten des Bodhisattva-Pfades, zur
Ubung von f7la oder Moral, der zweiten Vollkommenheit weiter.** Nachdem er zunichst
immer weitere Besitztiimer angeboten hatte, bis nichts mehr iibrig war, ist er nunmehr
bereit, seine ganze Lebensweise zu opfern, soweit diese gegen die ethischen Vorsitze
verstofit. Er ist bereit sich zu verpflichten, zum Buddha, Dharma und Sangha Zuflucht
zu nehmen, und dazu gehort, dass er dariiber nachdenkt, wie er sein Leben fiithrt, und
dass er die notwendigen Anderungen vornimmt, um es in Einklang mit den ethischen
Idealen des Dharma zu bringen. Die Begegnung an der Silberquelle beginnt zu wirken.
Er fingt an, ernsthaft dartiber nachzudenken, was es wirklich bedeutet, Schiiler zu sein.
Wird sich Milarepa nun endlich zufrieden geben?

Milarepas Lied vom Sieger

Die Antwort ist ,nein®“. Milarepa bleibt ungeriihrt und weigert sich zu glauben, dass der
Junge sein Geliibde halten kann. Er weif3 nur zu gut, dass es einen gewaltigen
Unterschied gibt zwischen der Absicht, den ethischen Vorschriften zu folgen, und dem

% Fiir eine nihere Besprechung dieses Themas s. Kapitel 4 in ,,Das Bodbisattva-Tdeal* Dharma Ubungskurs fiir Mitras,
http://www.triratna-buddhismus.de/fileadmin/user__upload/Kursmaterialien/2017/Bodhisattva_ Ideal.pdf.
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Vermogen, solch edle Bestrebungen in die Praxis umzusetzen - zumal dann, wenn
einem der Wind ins Gesicht blist.

Wer dem ,allerwichtigsten” Kampf nicht entsagt,
Bleibt eingekerkert und verliert seine Chance auf Freibeit!
Kdmpfe und Armeen sind nichts fiir Yogis.

Das Wort ,allerwichtigsten” steht in Anfithrungszeichen, denn es geht um etwas, dem soziale
Konvention und 6ffentliche Meinung zwar riesige Bedeutung beimessen, das sich aber schon
mit ein bisschen Nachdenken als ziemlich trivial herausstellt. Wie fiir die meisten Minner
aller Stinde in vorindustriellen Kulturen ist auch fiir den Jingling der Kampf das
Allerwichtigste. In Europa war es frither genauso: Ein Ehrenmann - in England ein
gentleman - zu sein, hiefl bereit zu sein, diese Ehre zu verteidigen, wenn sie angegriffen
wurde. Es mag uns als offensichtlich absurd vorkommen, das Leben in einem Duell aufs Spiel
zu setzen, weil uns jemand beleidigt hat, aber damals war das am allerwichtigsten.

Ahnliche Werte bestehen in jeder Kultur, in der Gewalt und aggressiver
Wettbewerb vorherrschen, wie beispielsweise in stidtischen Bandenkulturen.
Mitgliedschaft in der Gruppe schliefit die Bereitschaft ein, ihre Ehre zu verteidigen.
Wenn der Jungling seine Bereitschaft zu kimpfen aufgibt, gibt er seine Treuepflicht zu
den gemeinsamen Werten seiner Gruppe auf. Insofern ist seine Gabe der Waffen eine
viel bedeutsamere Geste, als sich die meisten von uns vorstellen kénnen.

Im Industriezeitalter wurde ,Anstindigkeit“ zunehmend wichtig. Heute beruht ein
hoher Status in der einen oder anderen Sozialgruppe auf diversen Merkmalen, die man
unter der Uberschrift ,,Erfolg“ zusammenfassen kann und die gewdhnlich mit
materiellem Wohlstand verbunden sind. Der falsche Wert, der uns heutzutage
einkerkert, ist die Bedeutung, die es fiir uns hat erfolgreich zu sein, woran auch immer
wir Erfolg messen mdogen.

Die AufSenwelt ist mein Kicher;

Nicht-baftendes inneres Selbst-Leuchten

Ist die Scheide auns Leopardenfell

Fiir das Schwert der grofSen Weisheit, meine Waffe.

Der Zwei-in-Eins-Pfad ist die Bogenschlinge,
Das Verdienst von Meditation mein Fingerschutz.

Der Zwei-in-Eins-Pfad ist jener von Weisheit und Mitgefiihl. Der Yogi folgt dem Pfad
der Mitgefiihl oder der geschickten Mittel im Bereich dufleren Handelns unter anderen
Lebewesen, im samsara. Dem Weg der Weisheit hingegen folgt er in gewissem Sinn in
der Innenwelt. Man kann aber keinen wirklichen Unterschied zwischen aufien und
innen, weltlich und transzendent, samsara und nirvana machen. Dem Zwei-in-Eins-Pfad
zu folgen bedeutet, die Auflenwelt und das ,nicht-haftende innere Selbst-Leuchten” zu
integrieren, sie als eins zu sehen, samsara und nirvana als vollkommen in eine lebendige
Vision der Nicht-Dualitit verwoben zu sehen. Der Zwei-in-Eins-Pfad ist der Pfad des
Mahayana, das die Nicht-Dualitit von Form und Leerheit, rzpa und sanyata, sieht.

S Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 165f.
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Auf die Bogensebne der hichsten ungeborenen Leerbeit
Stelle ich den Nock des Bodhi-Herzens fest;

Ich schiefSe den Pfeil der vier Unermesslichen

Auf das Heer der fiinf Gifte.

Im Mahayana- und Vajrayana-Buddhismus ist Erleuchtung untrennbar mit dem von
Herzen kommenden Wunsch verbunden, alle Wesen aus dem Leiden des samsara zu
retten. Das ist das Bodhi-Herz, das bodbicitta, das Streben nach Erleuchtung zum Wohl
aller Wesen. Es ist das wichtigste spirituelle Vermogen, das Mahayana-Ubende
kultivieren miissen. Der Riickzug aus dem Weltlichen, vom Erwachen des bodbicitta
begleitet, bringt Erleuchtung hervor. Daraus ergibt sich die traditionelle Schlussfolgerung
aller Mahayana-Ubung, alles Verdienst, das einem aus der Ubung zuflieit, zum Wohl
aller Wesen zu iibertragen. (Damit ermdglicht man natiirlich auch, dass die Ubung zur
eigenen Befreiung beitrigt.)

Hochste, ungeborene Leerheit ist selbst das Ziel der Erleuchtung. Warum aber ist sie
Bogensehne und nicht Ziel? Nun, die Strophe erinnert uns daran, dass hochste Leerheit
ungeboren ist. Als absolute Realitit ist sie aulerhalb von Zeit, existiert also nicht als ein
Ziel in Zeit und Raum. Wir diirfen auch nicht vergessen, dass ein Pfeil eine todliche
Walffe ist, die abgeschossen wird, um ein Ziel zu zerstoren. Insofern ist es angemessener,
wenn das Ziel etwas ist, das wir durch spirituelle Ubung vernichten wollen: das ,,Heer
der finf Gifte®.

Die ,Vier Unermesslichen“ des Pfeils, mit denen die Gifte durchbohrt und
niedergeschlagen werden sollen, sind die vier Meditationspraktiken, die man brabma
viharas, ,Unbegrenzte® oder auch ,gottliche Verweilungen® nennt. Nach den Worten der
Strophe werden sie aus der durch das bodhbicitta vermittelten Verbindung mit der
hoéchsten Realitit stabilisiert und angetrieben. Die brabma vibaras sind metta oder
universelle Freundlichkeit, £aruna oder Mitgefiihl, mudita oder Mitfreude und upekkha
oder Gleichmut. Gewohnlich werden Begierde, Hass, Stolz oder Diinkel, Verblendung
und Zerstreutheit als die finf Gifte genannt, doch manchmal ersetzt Eifersucht
Zerstreutheit. Die meiste Zeit sind wir in diesen Geistesverfassungen. Gier, Groll,
Eitelkeit, Neid und Oberflichlichkeit sind wie Besatzungsmichte, die Minute um
Minute, Stunde um Stunde, tagein tagaus unseren Frieden und unser Gliick angreifen.

Ohne die Bilder allzu wortlich zu nehmen, ist es vielleicht bemerkenswert, dass hier
die Brahma-Vihara-Meditationen miteinander auf die Gesamtheit der Gifte zielen,
wihrend tblicherweise jede auf ein bestimmtes Gift abzielt. Somit werden die positiven
Emotionen hier als verschiedene Aspekte einer im Wesentlichen identischen
emotionalen Haltung oder Richtung betrachtet, genauso wie die Gifte als unentwirrbar
ineinander verflochten angesehen werden.

In Ton und Absicht ist das Lied eindeutig kriegerisch. Milarepa sagt: ,,Sei durchaus
ein Krieger, aber nutze deine kriegerische Stirke, um die innere, spirituelle Schlacht zu
schlagen.“ Milarepa versucht, die ausgesprochen kriegerischen Energien des jungen
Mannes und damit den robust-harten Jungen selbst von der weltlichen Ebene zur
spirituellen Ebene umzulenken. Er will ihn anscheinend zu einem spirituellen Krieger
machen.

Kampf ist eine vielsagende und immer wiederkehrende Metapher fiir das spirituelle
Leben, die eine Intensitit des Fokus nahelegt, ein Gefiithl dafiir, dass etwas
~Allerwichtigstes” auf dem Spiel steht, und die Notwendigkeit einer Wahl zwischen
Werten, die in ewigem Gegensatz zueinander stehen. Das ist uns natiirlich hinreichend
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vertraut aus der christlichen Uberlieferung, wenn wir beispielsweise an die ,Streiter
Gottes” oder an William Blakes Jerusalem denken:

Bring me my bow of burning gold:
Bring me my arrows of desire:
Bring me my spear: O clouds unfold!
Bring me my chariot of fire.

I will not cease from mental fight,
Nor shall my sword sleep in my hand,
Till we have built Jerusalem ...%®

Bringt mir den Bogen, hell wie Gold!
Bringt mir den Pfeil der Willenskraft
Bringt mir den Speer! Die Wolken 16st!
Komm, Feuerwagen, Leidenschaft!

Ich kimpfe diesen Glaubenskampf,
mein Schwert ruh' nicht in meiner Hand,
bis wir Jerusalem erbaut ...

Die Uberlieferung des Kriegers dauert auch auf andere Weise an. Noch heute hat das
aristokratische Ideal des mittelalterlichen Ritters oder des Samurai-Kriegers mit seinen
unabweisbaren Forderungen an Ehre und den Priiffungen von Mut und Grof3ziigigkeit,
Loyalitit und Reinheit viel Kraft. Trotz seiner unzweideutigen Verpflichtung auf das Prinzip,
Lebewesen keinen Schaden anzutun, nutzt der Buddhismus auch kriegerische Bilder, um den
heroischen Kampfergeist zu bezeichnen, der als lebenswichtige spirituelle Eigenschaft gilt.
Bodhisattvas fithren Waffen der einen oder anderen Art, und damit werden gewisse
transzendente Qualititen angedeutet. So schwingt Manjughosa, der Bodhisattva der Weisheit,
in der rechten Hand ein Schwert, mit dem er Verblendung durchschneidet.

Militirische Metaphern sind nicht ungefihrlich, wie sich besonders an der Neigung
zeigt, einen inneren und spirituellen Kampf um die Verwirklichung hochster Ideale in
einen Konflikt mit dufleren Michten umzuwandeln, die als Gegner dieser Ideale
verstanden werden. Ob es angemessen ist oder auch nicht, sich in dufleren Konflikten zu
engagieren, man darf das nicht mit dem wirklichen spirituellen Kampf verwechseln, der
im Inneren geschieht. Die militirische Analogie legt auch nahe, dass man einen hohen
Preis fiir Misserfolg oder Niederlage zahlen muss, doch das gilt nicht fiir den spirituellen
Kampf. Man kann jene, die sich nicht auf diesen Kampf verpflichten, nicht als
unterlegen bezeichnen, obwohl jene, die es tun, garantiert triumphieren werden. Wie
Milarepa sein Lied beendet,

Bestebt kein Zweifel, dass ich die Schlacht gewinnen werde.

Ein weiteres mit der Idee des spirituellen Kriegers verkntipftes Risiko ist, dass man zu
asketisch wird und unter dem Vorwand einen ,guten Kampf zu fithren“ die Intensitit seiner
Ubung forciert und eigene neurotische Schuldgefiihle durch Selbstbestrafung beschwichtigt.
Und ein noch grofleres Risiko besteht darin, dass man anderen Menschen gegeniiber zu hart
wird und unter dem Vorwand, sie zum heroischen Ideal zu ermutigen, Hass und Ubelwollen
auslebt. Im Hinblick hierauf ist es besonders wichtig, dass die im Lied genannten Praktiken
solche sind, in denen es um die Foérderung positiver Emotionen, um Freundlichkeit
gegeniiber allem Lebendigen einschliefilich sich selbst geht.

58 William Blake, in seinem Vorwort zu Milton. Deutsche Ubersetzung von Albrecht Gralle, s.
https://www.songtexte.com/uebersetzung/blake/jerusalem-deutsch-3d6 html (geprift 15.3.2021).
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Dass Kimpfe und Armeen sogar fiir Ménche immer wieder faszinierend und
beeindruckend waren, belegt eine Regel im Vinaya, die es den bhikkbus untersagt,
~Armeen anzuschauen“.”® Wie Milarepa sagt, sind ,Kimpfe und Armeen nichts fiir
Yogis.“ Auch heute noch konnen Menschen ein ziemlich ungesundes Interesse an
kriegerischen Handlungen entwickeln, wie sie in den Nachrichten dargeboten werden.
Aber die in diesem Interesse aktivierte Energie kann in den Dienst jenes ganz anderen
Kampfes gestellt werden, der das spirituelle Leben ist.

Natirlich ist der kimpferische Zugang zum spirituellen Leben keinesfalls die
einzige Moglichkeit, den buddhistischen Weg zu beschreiben. Es handelt sich eher um
eine Metapher als um eine buchstibliche Beschreibung des spirituellen Lebens, und eine
andere Metapher kann ebenso gut funktionieren, zumal wenn sie groflere
Anziehungskraft hat. Anstelle des Ideals eines fahrenden Ritters findest du vielleicht das
Ideal des Girtners oder Heilers fruchtbar und inspirierend: den Ansatz, statt Gifte zu
zerstoren, positive Eigenschaften zu nihren oder Leiden zu lindern, also eher
miteinander als gegeneinander zu wirken. Versteht man den Krieger als ein eigentlich
maskulines Ideal, dann ist das komplementire eher feminin - rezeptiv und kooperativ
statt konfrontativ. Vielleicht ldsst du dich aber auch von einem Ideal kindlicher
Unschuld und Offenheit inspirieren, wie es der allseits beliebte japanische Dichter
Ryokan verkorperte. Oder du bevorzugst das Bild einer Blume und stellst dir vor, wie in
einem Garten zu wachsen, zu knospen, schweigsam und friedlich zu blithen - nur deine
Blitenblitter zu entfalten, in die Welt hinein zu duften und ins Anlitz der Sonne zu
schauen. Wiederum gibt es hier bekannte christliche Modelle. Man denke nur an Maria,
die ,Magd des Herrn“ und an Jesu Lob der ,Lilien auf dem Felde®.

Wenn du dich von solchen Bildern anregen lisst, hast du nicht vor, wie eine
Kriegerin, ein Girtner oder eine Blume zu handeln. Dein Ziel ist es, weltliche in
spirituelle Qualititen umzuwandeln in dem Bestreben, eine spirituelle Kriegerin und so
weiter zu sein. So effektiv Heiler, so schon Blumen, so unschuldig Kinder und so hegend
und pflegend Girtnerinnen auch sein mogen, dergleichen Ideale sind Modelle des
spirituellen Lebens, nicht das spirituelle Leben selbst.

In eben diesem Sinne soll auch die Bezeichnung von Idealen als maskulin oder
feminin nicht besagen, dass sie als spirituelle Ideale etwas damit zu tun hitten, wie
maskulin oder feminin du im gewohnlichen Verstindnis bist. Mogen Krieger auch fast
immer Minner sein, so konnen spirituelle Krieger doch von beiderlei Geschlecht sein,
und das gilt auch fiir spirituelle Blumen und sogar spirituelle Migde. Wie so oft im
spirituellen Leben muss man sehr darauf achten, die Dinge nicht buchstiblich zu
nehmen.

Wir konnen sagen, das Kriegerideal stehe fiir v7rya - Energie im Streben nach dem
Guten -, und die Blume fiir die wechselseitige Ergidnzung , das spirituelle Vermdogen,
samddhi - Meditation und Kontemplation.® Wie so oft im spirituellen Leben gibt es hier
ein Paradox. Milarepa spricht die wirklichen Interessen des jungen Mannes an, um die
darin gebundene Energie einzuspannen und umzuwandeln. Die beabsichtigte Wirkung
besteht darin, dass der Jingling seine Kampfeslust verinnerlicht und gegen sich selbst

59 Patimokkha, Suddhapacittiya 50. ,Wenn der Ménch, der zwei, drei Nichte bei der Armee verweilt, zu einem
Mangver oder zur Parade oder zum Aufmarsch oder zur Truppeninspektion gehen sollte, ist das ein Pacittiya-

Vergehen.” Zitiert aus: http://palikanon.com/vinaya/3-bhu-v/bhu0931-987 htm#para322_ vin2 (geprift 15.3.2021).

€0 A. d. U.: Die Komplementaritit von v7ryz und samadhbi ist in der Lehre von den ,Fiinf Geistesvermogen (indriya)*
ausgefithrt. In anderen Zusammenhingen wie den ,sechs Vollkommenheit (paramita) findet man auch eine
Komplementaritit von virya und kfanti, Geduld oder Empfinglichkeit. S. insbesondere Sangharakshita, Buddbadharma.
Teil 3, https://www.triratna-buddhismus.de/fileadmin/user__upload/Texte/Buddhadharma-Teil Drei.pdf
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wendet, dass er also seine eigene Aggression bekimpft. Die Wirkung des Kriegerideals
auf diesen jungen Mann wird somit darin bestehen, ihn eher in etwas wie eine spirituelle
Blume zu verwandeln. Der Kriegertypus muss ermuntert werden, still zu sitzen, ruhig
und geduldig zu sein, ein Krieger in Meditation zu sein. Er oder sie wird weiterhin
duflerst aktiv sein, aber auf ganz andere weise. Wenn du indes vom Ideal des Hegens
und Pflegens, Heilens oder Gedeihens inspiriert bist, dann musst du ermutigt werden,
diese Eigenschaften so zu verinnerlichen, dass sie sich mit der Kraft und dem Heroismus
ausdriicken, die fiir echtes Wachstum nétig sind.

Die entgegengesetzte Betrachtungsweise dieser Ideale kann ebenfalls funktionieren:
Selbst wenn du dazu neigst, schlaff und lustlos zu sein, findest du das Kriegerideal
moglicherweise inspirierend; und wenn du typischerweise eher rastlos und aggressiv bist,
kannst du vielleicht eine Sehnsucht nihren, besinnlicher und kontemplativer zu sein,
also eher wie eine spirituelle Blume. In jedem Fall ist es wichtig, dass du deine iiblichen
Gewohnheiten nicht einfach ins spirituelle Leben mitnimmst. Und dafiir wird das
Kriegerideal immer nétig sein - im Dienst oder im Kontext des Ideals der Blume.

6 Den Guru erfreuen
Den Guru beurteilen

Du, Yogi, der du der lebendige Buddba bist.
Obwobl viele den Dbharma kennen,

kdonnen nur wenige ibn iiben.s*

Seines grofien Gliicks und der enormen Gelegenheit eingedenk, Milarepa gefunden zu
haben, ist der Jiingling nun noch begieriger, sich seinen Anweisungen zu unterwerfen, wenn
der Meister ihn nur annehmen wiirde. In den Eingangsversen seines Liedes spricht der
angehende Schiiler einen wesentlichen - obwohl eher einfachen - Punkt an: Intellektuelles
Verstindnis gibt es vergleichsweise hiufig, tatsichliche Ubung und héchste Verwirklichung
sind sehr selten. Diesen Punkt als ,einfach® zur Seite zu schieben heif3t allerdings, ihn vollig
zu verfehlen. So leicht man ihn verstehen kann, so schwer ist es, ihn auf unsere eigene Lage
anzuwenden.

Wir neigen dazu zu tibersehen, wie sehr wir uns mit dem identifizieren, was wir zu
wissen glauben, anstatt mit dem, was wir tatsichlich aus eigener Erfahrung wissen. Von
Theorie fasziniert und vom eigenen Erleben vielleicht eher entfremdet, entdecken wir,
dass der Versuch, spirituelle Prinzipien praktisch umzusetzen, nichts von dem
verfiihrerischen Reiz des Gedankenspiels hat, sondern, wie der junge Mann treffend
bemerkt, harte Arbeit ist, die nur wenige leisten konnen. Fast unvermeidlich bilden wir
uns ein, etwas schon wirklich zu wissen, wenn wir es nur begrifflich verstehen. Man
kann eine beeindruckende Menge Wissen iiber den Buddhismus ansammeln, ohne dass
es sich zwangliufig, selbst nur auf elementarster Stufe, praktisch auswirkt. Auch die
Fihigkeit, Biicher iiber Buddhismus zu verfassen, kann in einem eklatanten
Missverhiltnis zu dem stehen, was in tigliche Praxis umgesetzt wird. Der junge Mann
aber schitzt Milarepas Lehre als etwas, das aus ,harter Arbeit” entstanden ist.

61 Sofern nicht anders vermerkt, wurden die Zitate dieses Kapitels nach der von Sangharakshita verwendeten
englischen Ausgabe The Hundred Thousand Songs of Milarepa, a. a. O., S. 171-172 iibertragen. Zu deutschen Parallelstellen
siehe Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 166 f.
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Es ist indes nicht nur so, dass wenige Menschen die Lehren praktisch umzusetzen
versuchen. Der Jiingling sagt, nur wenige Menschen kdnnen sie iiben. Obwohl wir klar
verstehen, dass die Ubung des Dharma offenkundig vorteilhaft ist, tun wir es nicht. Dies
scheint nahezulegen, unser Versagen als eine Art Behinderung anzuerkennen. Es ist eine
Behinderung, die wir iiberwinden kénnen, doch sie geht sehr tief.

Schwierig ist es, unter Hunderten einen zu finden,
Der einen Beweis seiner Verwirklichung geben kann.

~Hunderte* bezieht sich vermutlich auf Menschen, die spirituell praktizieren - und der junge
Mann sagt, unter ihnen nur einen zu finden, der seine Verwirklichung beweisen kann, sei
schwierig. Das erinnert an Sri Krishnas bertihmte Bemerkung in der Bbagavad Gita, dass
unter tausend Menschen vielleicht nur einer nach ihm suche; und von tausend, die nach ihm
suchen, finde ihn vielleicht nur einer.®

Wie aber konnte ein Beweis eigener Verwirklichung aussehen? Es gibt keine
Moglichkeit, zweifelsfrei zu beweisen, dass jemand einen bestimmten Grad spiritueller
Verwirklichung erreicht hat. Das ist eines der Themen im Diamant-Sitra: Selbst wenn
jemand die zweiunddreiflig Haupt- und achtundsechzig Nebenzeichen eines grofien
Menschen hat, beweist das nicht, dass er oder sie ein Buddha ist.* Ein Yogi kann in
grofler Einfachheit und Selbstverleugnung leben, wer aber kein Verstindnis fiir das hat,
was der Yogi versucht, wird nur einen mittellosen Bettler in ihm sehen. Das entspricht
iibrigens ganz der Ansicht von Milarepas Schwester: Sie urteilte ziemlich vernichtend
iber seinen Status als Yogi. Nur das, was sie sehen konnte, lief§ sie auch als Beweis
gelten: Tempel, zahlreiche Schiiler und den damit verbundenen finanziellen Gewinn.
Hohnisch bemerkte sie, Milarepa sei so jammerlich, dass er nicht einmal ein Tuch habe,
um seine Blofle zu bedecken.® Und selbst wenn wir uns von dufleren Anzeichen
spiritueller Fihigkeiten eher beeindrucken lassen als Milarepas materiell gesinnte
Schwester, sollten wir im Sinn halten, dass sogar sein Vermogen, iiber Wasser zu laufen,
nicht mehr zeigt, als dass er iibernatiirliche Krifte besitzt oder Halluzinationen
hervorrufen kann. Transzendente Einsicht beweist das nicht. Gleichwohl zeigt der junge
Mann aufgrund seiner eigenen Bereitschaft, dem spirituellen Pfad zu folgen,
vollkommenes Vertrauen in Milarepa. Komme, was da mag, er weif3, dass Milarepa sein
Guru sein muss.

Der einzige ,Beweis” fiir die transzendente Verwirklichung eines anderen ist unsere
intuitive Uberzeugung. Sie war es wohl auch, die den jungen Mann dazu brachte, sich
entschieden zu verpflichten, Milarepa zu folgen. An seiner Entscheidung gibt es nichts
Vorldufiges, keine weiteren Fragen. Er wird mit Milarepa nicht nur so lange
vorliebnehmen, bis ein nichster Guru kommt. Er fragt sich nicht, ob er, falls es mit
diesem nicht klappt, einen anderen Guru finden wird, der besser zu ihm passt und
grofiere Wunder wirken kann.

Von einem Guru zum nichsten zu wechseln ist nicht nur eine Schwiche westlicher
Menschen. Dhardo Rimpoche, mein engster Freund und auch mein Lehrer wihrend
meiner Zeit in Kalimpong, erzihlte mir, die Tibeter seien dafiir genauso anfillig wie alle

82 Bhagavad Gita, VI1.3: ,Von vielen Tausenden von Menschen mag sich einer um Vollkommenheit bemiihen, und von
denen, die die Vollkommenbheit erreicht haben, kennt kaum einer Mich in Wahrheit.“ Zitiert aus:
http://www.prabhupada.de/bg/Prabhupada%20-%20Bhagavad-gita%20Wie%20Sie%20Ist.pdf (gepriift 16.3.2021).

83 Vgl. Sangharakshita, Weisheit jenseits von Worten. Die buddhistische Vision héchster Realitit. Norderstedt: Books
on Demand 2019, S. 116 ff.

64 S. Lobsang P. Lhalungpa (Ub.), The Life of Milarepa, E. P. Dutton, New York 1977, pp. 134-9.
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anderen. Als er Ende der 1940er Jahre in Kalimpong ankam, war er als einziger
inkarnierter Lama vor Ort ein Gegenstand grofier Verehrung und Hingabe. Es ging
~Rimpoche, hier ... Rimpoche, da ...%; er erhielt Opferspenden und Einladungen und
vollzog morgens, mittags und abends Zeremonien und Segnungen fiir die Menschen.
Einige Jahre spiter traf ein weiterer inkarnierter Lama ein, und gewissermafien {iber
Nacht wurde Dhardo Rimpoche zugunsten des neuen Lamas von den Stidtern fallen
gelassen. Als immer mehr Lamas ankamen (zum Zeitpunkt, als ich mich in Kalimpong
niederlief}, waren schon zig Lamas als Fliichtlinge iiber die Berge gekommen), wurde
den Stidtern fast schwindelig in ihrer Unentschlossenheit. Sie konnten der Versuchung
nicht widerstehen, die neueste spirituelle Sensation zu kosten, sei es der Oberlama oder
Hauptabt eines grofien Klosters oder die Inkarnation dieses bodbisattva oder jenes siddba.
Als sie dann horten, dass Dorje Lamo, die einzige weibliche Inkarnation iiberhaupt, auf
dem Weg nach Kalimpong sei, wollte jeder als erster ihren Segen empfangen.

Herausragende Gurus machten dieses Spiel der Begehrlichkeit ihrer Schiiler natiirlich
nicht mit. Da waren beispielsweise drei grofie Nyingma-Gurus in Kalimpong, die durch
ihre gemeinsame Ubertragungslinie verbunden waren und einander gut kannten. Aus
diesen Griinden wurden sie Thema mancher Spekulation dariiber, wem der hohere Status
gebiihrt. Schliellich fasste jemand, der Schiiler aller drei war, den Mut, einen von ihnen
sehr hoflich zu bitten, die allgemeine Neugierde zu stillen: War einer von ihnen
weiterentwickelt als die anderen sei, und falls ja, wer? Der Guru dachte einen Moment
lang nach und sagte: ,,Gut, ich will es dir sagen. Einer von uns ist wirklich viel
weiterentwickelt als die anderen, aber wer es ist, wird keiner von euch jemals wissen. 0

Wie ein Guru lehrt, passt moglicherweise nicht zum eigenen Temperament, und das
kann ein guter Grund sein, einen anderen zu suchen. Am Anfang des spirituellen Weges
mag es angemessen sein, sich ein wenig umzusehen. Manche Menschen verbringen aber
ihr ganzes Leben damit, von einem Lehrer zum anderen zu schweifen. Warum? Oft hat
es mit einer halbbewussten Erwartung zu tun, der Guru werde es irgendwie fiir sie
richten. Wenn man eine Weile lang bei einem bestimmten Guru war und anscheinend
nicht viel passiert ist, geschieht es leicht, dass man den Guru, nicht aber die eigene
Bemithung mangelhaft findet. Falls es auch dir so geht, ist schon die bloffe Neuheit eines
anderen Gurus mit seinen neuen Lehren, neuen Praktiken und sogar neuen Witzen, die
allesamt einen Neubeginn und frische Hoffnung versprechen, sehr anziehend. Anstatt
deine spirituelle Praxis aufzufrischen, indem du dich tiefer in sie einldsst, tauschst du
den schal gewordenen alten Guru gegen einen aufregenden neuen aus.

Wie Milarepa im Eroffnungslied dieser Episode sagt, beendete er selbst seine Suche
nach einem Guru, sobald er nur Marpas Namen horte. Danach war sein Weg einer der
vollstindigen Unterwerfung unter die Wiinsche des Gurus. Obwohl Marpa selbst das
Leben eines Haushilters mit Frau und Familie fithrte, stellte Milarepa Marpas
Anweisung nicht in Frage, als dieser darauf bestand, er solle das einsame Leben eines
Eremiten aufnehmen. Das heifit nicht, dass Marpa Milarepa buchstiblich befehlen
konnte, irgendetwas zu tun - spirituelle Beziehungen funktionieren nicht auf solche
Weise. Kein echter Ubender des Dharma kann auch nur den Wunsch haben, Macht iiber
irgendjemanden auszuiiben. Fiir Macht gibt es in der spirituellen Gemeinschaft keinen

8 Wie Sangharakshita im Vorwort zu Precious Teachers erliutert, waren die drei Lamas Chattrul Rimpoche, Jamyang
Khyentse Rimpoche und Dudjom Rimpoche. Uber seine eigene Haltung schreibt er: ,Meinerseits versuchte ich nie
herauszufinden, wie meine Lehrer spirituell gesehen im Vergleich zueinander abschnitten. Ich dachte tiberhaupt nicht
in solcher Weise. Es geniigte, dass sie mir in ihrer Weisheit und ihrem Mitgefithl weit tiberlegen waren und dass ich
durch ein seltsames Zusammenwirken von Umstinden in Verbindung mit ihnen war und aus ihren Belehrungen und
ihrem spirituellen Wirken Gewinn ziehen konnte.“ S. Sangharakshita, Preciouns Teachers. Birmingham: Windhorse
Publications 2007 (Complete Works, Bd. 22).
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Platz, und das gilt auch fiir die Bezichung zwischen einem tantrischen Guru und seinen
Schiilern. Doch das Wesen der Guru-Schiiler-Beziehung ist von einer Art, dass die
leisesten Hinweise oder sanftesten Empfehlungen eines Gurus fiir seine Herzens-Schiiler
die Kraft von Befehlen haben.

Marpa wird sich kaum zuriickhaltend ausgedriickt haben. Das war nicht seine Art.
Soweit wir wissen, war er ein ziemlich barscher Typ, und man kann sich kaum
vorstellen, dass er sagen wiirde: ,Dies ist blof} ein Vorschlag; ich denke, es wire
vielleicht keine schlechte Idee, wenn du den Rest deines Lebens in Einsamkeit auf
einem abgelegenen Berg verbringen wiirdest.“ Eher wird er Milarepa angeblafft haben:
»Los, nun geh endlich!” Und Milarepa, wie er nun einmal war, gehorchte - aber nicht,
weil er unter Marpas Fuchtel stand. Es ist die Empfianglichkeit des Schiilers, die den
Vorschligen oder Anordnungen ihres Gurus die Kraft eines Befehls verleiht. So laut
Marpa ihn auch anherrschen mochte, Milarepa war frei zu tun, was er tun wollte. Sein
Gehorsam entsprang seiner hochgradigen Empfinglichkeit fiir den Guru.

Ohne diese bedingungslose Einstellung kann die Beziehung zwischen einem Guru
und seinen Schillerinnen und Schiilern nicht funktionieren, denn derartige Beziechungen
sind von Natur aus sprunghaft, weil sie in gewissem Sinn auf einem Interessenkonflikt
beruhen. Wenn du beispielsweise deinem Guru gehorchst, um seine Zustimmung zu
gewinnen, wird er sie hochstwahrscheinlich zuriickhalten. Es mag so aussehen, als
wiirdest du lauter gute und tugendhafte Dinge tun, doch eigentlich suchst du blof} beim
Guru Anerkennung, und wenn er oder sie das entdeckt, wird die Antwort kein nettes
Schulterklopfen sein. Schliefilich ist es das Ego in uns, das Lob vom Guru will, aber es ist
die Aufgabe des Gurus, dem Ego sozusagen den Schidel einzuschlagen, nicht aber den
Riicken zu titscheln.

Wenn der Guru also seinen Job erledigt, wird dein Greifen nach Bestitigung nicht
befriedigt, sondern moglicherweise zu Groll und Enttduschung iiber den Lehrer fithren.
Du fithlst dich im Stich gelassen, glaubst, dass er dich nicht schitzt, und dann wirst du
vielleicht missmutig und unkooperativ. Das ist hochst bedauerlich, denn deine
Beziehung zum Guru ist ja mehr als nur eine gewohnliche Freundschaft. Er verkorpert
dein hochstes Streben, und wenn du ihn ablehnst, verlierst du die Verbindung zu deinen
eigenen leitenden Idealen. Er wird natiirlich offen fiir dich bleiben, aber du schlieSit nun
vielleicht den Kommunikationskanal von deiner Seite aus und fingst sogar an, an ihm
herumzukritteln.

Fehler im Lehrer oder Guru zu suchen kann eine Weise sein, sich unbewusst der
eigenen spirituellen Verantwortung zu entzichen. Wenn man bestimmte Prinzipien
bewusst akzeptiert, sollte man sich verantwortlich dafiir fithlen, sie praktisch
umzusetzen. Versiumt man das aber, dann ist die Fehlersuche beim Lehrer ein
bequemer Ausweg, das eigene Scheitern wegzuerkliren. Vielleicht gibt man nun dem
Lehrer oder auch dem ganzen Sangha die Schuld. Insoweit als die spirituelle
Gemeinschaft als Ganze eine Art kollektive Guru-Gestalt in Beziehung zu einem selbst
ist, wird man sie nun vielleicht in ganz und gar negativem Licht sehen.

Hier gibt es ein umfassenderes Prinzip, das sich darauf anwenden lisst, wie wir
andere Menschen sehen. Selbst wenn wir das Handeln anderer als tauglich oder
schidlich erkannt haben, miissen wir versuchen, sie nicht in enger Weise moralisch zu
beurteilen. Gleichgiiltig, ob wir die Handlungen als negativ oder positiv bewerten,
prinzipiell sollten wir Menschen nicht blof§ nach ihren Tugenden und Mingeln
beurteilen.
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Aber - wie sonst sollen wir andere Menschen sehen? Wir konnen gar nicht anders,
als sie irgendwie zu sehen, und wir werden bestimmt sowohl ihre Fehler als auch ihre
Tugenden sehen. Wir sollten sie aber nicht ausschlief}lich in diesem Sinne sehen und sie
nicht auf gut oder schlecht oder ein Gemisch beider reduzieren. Die beste Weise andere
Menschen zu sehen ist, sie als lebendige, wachsende, sich entwickelnde Menschen
wahrzunehmen. Wenn wir ihnen gerecht werden wollen, miissen wir das, was sie tun,
stets im Kontext der Person, die es tut, betrachten. Wir sollten ihre Taten nicht isoliert
vom allgemeinen Wachsen und von der Entwicklung des Einzelnen betrachten. Kurz,
wir sollten immer versuchen, die Person wahrzunehmen und nicht nur, was sie tut.

Je sorgfiltiger du jemanden betrachtest, desto schwieriger wird es anscheinend, ihn
oder sie zu kennen und zu beurteilen. Natiirlich driicken die Handlungen der Menschen
etwas von ihrem Charakter aus. Aber es ist nicht nur nétig, die Person im Licht ihrer
Handlungen, sondern auch die Handlungen im Licht der Person zu verstehen. Das gilt
auch fur das, was sie sagen: Um die Worte von jemandem ganz zu verstehen, miissen wir
sie auf die Person riickbezichen, die sie spricht. Angenommen, jemand berichtet dir
etwas, was einer deiner Freunde gesagt oder getan hat, ohne aber deinen Freund gut zu
kennen. Da du deinen Freund besser kennst, wirst du wahrscheinlich besser als der
andere verstehen, was er gesagt oder getan hat, und du kannst moglicherweise erkléren,
dass es da ein Missverstindnis gibt. Manchmal ist die Person hinter dem Handeln oder
den Worten grofler als die Handlung beziehungsweise die Worte. Manchmal ist sie
natiirlich auch kleiner. Aber du wirst zu keiner wirklichen Kenntnis einer Person
gelangen, wenn du nur weiflt, was sie getan oder gesagt hat, ohne einzubeziehen, wer sie
als Ganzes ist.

Tibeter und tantrisch Ubende betonen im Allgemeinen nachdriicklich, dass die
Schiiler die Handlungen der Gurus nicht wirklich verstehen konnen. Obwohl das zur
Grundlage von viel Humbug und sogar Ausbeutung werden kann, ist es prinzipiell
wahr. Wir konnen die Worte oder Taten eines Menschen, der oder die weiter entwickelt
ist als wir selbst, nicht besser verstehen, als ein Hund die Worte oder Taten seiner
Besitzer versteht. Falls dir dieser Vergleich brutal vorkommt, ist es vielleicht hilfreich
dariiber nachzusinnen, dass du - anders als ein Hund, der nicht Mensch werden kann -
als Schiilerin oder Schiiler die spirituelle Verwirklichung deines Gurus erreichen und
ubertreffen kannst, sofern du das willst. Wenn wir erst einmal anfangen, moralische
Urteile iiber Menschen zu fillen, werden wir dazu tendieren, eher Fehler als Tugenden
zu sehen; zumindest werden die Fehler hervorstechen. Eine besondere Gefahr liegt aber
darin, ein Urteil iber den Charakter unseres Lehrers zu fillen, denn dann werden wir
das Vertrauen in ihn und seinen Rat verlieren und uns nicht linger von ganzem Herzen
den Idealen verpflichten konnen, an die er uns herangefithrt hat. In dem Maf3, wir wir
nicht mehr mit ihm kommunizieren, schneiden wir uns von unserer Inspiration ab und
untergraben unsere Ubung.
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Fir die Lehre bezahlen

Deine Lebren stammen aus viel harter Arbeit,

Und so wage ich nicht, darum zu bitten, obne erst zu zablen ...
Ich biete dir nun dieses Messer und diesen Girirtel dar.

Spdter werde ich dich um die Lebren bitten.

Milarepa hatte alle moglichen Aufgaben fiir Marpa erledigen miissen, bis er Marpas
~mitfithlenden Segen“ und die von ihm benotigten Lehren erhielt. Marpa selbst hatte mit
Gold fur die Lehren zahlen miissen, die er in Indien sammelte. Milarepa ist jedoch eine
andere Art von Guru. Er nimmt derlei Opfergaben nicht an. Was kann der junge Mann nun
tun, um die Lehren zu erhalten?

Traditionell kann man den Dharma nicht kaufen. Jegliche materielle Unterstiitzung,
die Lehrende erhalten, ist nicht mit der gegebenen Lehre verbunden, denn eine solche
Verbindung unterstellt eine Art Wertdquivalenz zwischen der Lehre und dem weltlichen
Gut, das als Gegenleistung dargeboten wird. Das aber hief3e, das Wesen des Dharma
drastisch zu verzerren. Zugleich muss man als Zeichen seiner Entschiedenheit fiir
spirituelle und gegen materielle Werte bereit sein, Opfergaben aus dem eigenen
materiellen Besitz darzubieten. Der junge Mann versteht diese Haltung ohne Wenn und
Aber. Mit seinen Worten ,Ich wage nicht, darum zu bitten, ohne erst zu zahlen“ meint
er, dass er sich andernfalls schimen wiirde. Aber er bittet hier und jetzt nicht um die
Lehren. Er ist nun bereit, zwischen der Opfergabe und der Bitte angemessen viel Zeit
verstreichen zu lassen.

Es geht nicht darum, um den Dharma zu feilschen, sondern den eigenen Worten
Taten folgen zu lassen. Hier nun wird {iber Geld geredet. Geld ist das, was man am
leichtesten geben kann - es ist speziell dazu geschaffen, Auszahlungen zu erleichtern.
Man muss nur die Hand in die Tasche stecken und das Zeug herausnehmen oder einen
Scheck unterschreiben und ihn iiberreichen. Allerdings fillt es uns manchmal geradezu
am schwersten, Geld zu geben. Die Lehren, die wir vom Guru wollen, sind vielleicht die
Friichte von Jahrzehnten entschlossener Meditationsiibung, von Not und Entbehrung -
und wir wollen das alles umsonst. Marpa sagte das auch zu Milarepa. Seiner
Lebensbeschreibung zufolge antwortete Marpa, als Milarepa erstmals um die Lehren bat:
,Bin ich denn unter Lebensgefahr nach Indien gegangen, um deine vielen Verbrechen
zu belohnen? Du sagst, du willst diese Lehren, die der lebendige Atem der Dakinis sind
und fir die ich, Reichtiimer geringschitzend, unermesslich viel Gold gab. Du machst
wohl nur einen Witz! Jeder andere wiirde dich dafiir toten!“®’

Unsere Schwierigkeit, uns von unserem Geld zu trennen, ist eine symbolische
Widerspiegelung der viel grofleren Schwierigkeit, die der Lehrer im Verlauf seiner
eigenen Meisterung der Lehren erfahren hat. So grofiziigig zu geben wie man es nur
vermag, ist das, was die Begegnung zwischen Lehrer und Schiiler ermdglicht. Die
Begegnung griindet in der wechselseitigen Anerkennung dessen, was wirklich wichtig
ist: dass nimlich der weltliche Wert der Gabe im Vergleich zum Wert der Lehre wie
nichts ist.

Darum besteht das Tantra traditionell auf einer erheblichen finanziellen Vorleistung
seitens der Schiiler als Zeichen der umfassenden Verpflichtung ihrer Krifte und
Ressourcen. Urspriinglich sollte der Schiiler sein ganzes weltliches Vermdgen geben.

8 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 166.
67'S. Lhalungpa, . a. 0., S 48.
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Zum Zeitpunkt der tantrischen Initiation wiirde er sein gesamtes Eigentum bringen -
gewohnlich tragbar gemacht in Form eines Goldsacks - und er wiirde es dem Guru
darbieten. Spiter wurde das geindert, und stattdessen war eine betrichtliche Zahlung zu
leisten, so viel man eben bewiltigen konnte. Wenn man dariiber nachdenkt, handelt es
sich hier nicht unbedingt um eine Verwisserung des Prinzips, denn jeder Mangel an
Engagement tritt weiterhin offen zutage. Wenn es dir iiberlassen bleibt, soviel zu geben
wie du willst, ist der Kampf in deinem Geist moglicherweise nur zu deutlich sichtbar.
,S0ll ich hundert geben oder kann ich mit fiinfzig davonkommen? Um auf Nummer
sicher zu gehen, sollte ich vielleicht sechzig geben.“ Wenn du dich in dieser Lage
befindest, erkennst du vielleicht, dass du weniger darauf bedacht bist, wie viel du fir die
Belehrung zu geben vermagst, als darauf, wie billig du sie kriegen kannst. Vielleicht
bemerkst du auch die Versuchung, dich fiir den Fall abzusichern, dass die Lehren sich
als weniger lebensverindernd herausstellen, als sie beworben wurden. Wenn deine
Nervenschwiche und das unausgesprochene Eingestindnis verraten, dass du dein
spirituelles Leben von weltlichen Erwigungen bestimmen lidsst, dann ist das ein sicheres
Zeichen fiir deinen Mangel an spiritueller Empfianglichkeit.

Das Verhiltnis von Geld und spirituellem Leben wird oft missverstanden. Manche
Leute denken, ,heilige Personen® sollten sich gefilligst nicht um so schmuddelige Dinge
wie Geld kiimmern. Alles, was Geld betrifft, gilt in spirituellen Kreisen als ziemlich
anstoflig. Geld ist aber nicht schibig; wir selbst sind es, die zu Schibigkeit neigen, wenn
es um Geld geht. Wir verkniipfen Geld mit der gemeinen und habgierigen Einstellung,
die es in uns hervorrufen kann, anstatt es als Moglichkeit zu sehen, Grofiziigigkeit und
Offenheit auszudriicken.

Ein noch bedeutsameres Missverstindnis dabei ist die Idee, Lehren der hier
besprochenen Art konnten duflerlich weitergegeben und uns wie jene Informationen zur
Verfiigung gestellt werden, die wir aus Biichern, Seminaren, Vortrigen oder Gesprichen
bezichen. Die Lehre eines Gurus ist keine Ware. Aus Biichern oder speziellen Mantras
kannst du sie nicht erwerben. Sie ist eine geistige Begegnung, eine Kommunikation im
Sinne wechselseitiger Resonanz zwischen Individuen, und dies kann sich nur ereignen,
wenn beide Menschen ganz offen und riickhaltlos und ohne jede Erwartung hinsichtlich
des Inhalts ihrer Kommunikation sind. Selbst wenn die ganze Kommunikation nur in
eine Richtung zu flieflen scheint, ist sie mehr als diese Einbahnstrafle. Das ist nicht
dasselbe, wie eine Datei von einem auf einen anderen Computer zu laden. Es ist immer
ein Austausch.

Der Lehrer ist per Definition fiir seine Schiilerinnen und Schiiler offen. Seine
Weisheit ist in seiner Essenz mitfithlend und er wartet blof3 auf eine Gelegenheit sie
weiterzugeben. Das kann er aber nur tun, wenn die Schillerin empfinglich ist. Gegeben,
dass letztere - wiederum per Definition - in ihrer Sicht auf die Realitit und die
Bedeutung der Lehre beschrinkter ist, muss der Lehrer sich manchmal schlicht
zuriickhalten. Mit einem traditionellen Bild: Wenn dein Topf umgestiilpt ist, kann der
Guru nichts hineinschiitten.

Wenn du erwartest, dass der Lehrer dir etwas gibt, musst du bereit sein, selber
grofiziigig zu geben. Nur wenn die Grofiziigigkeit des Lehrers auf die des Schiilers trifft,
ist Kommunikation wirklich moglich. Der Wille zu geben ist mehr als nur ein Zeichen
fir Rezeptivitit. Er 757 Rezeptivitit. Wenn du etwas Wertvolles gibst, gibst du deine
Bindung daran auf und zeigst dein Vertrauen in den Lehrer. Die Tatsache, dass du die
Belehrung erhiltst, nachdem du bezahlt hast, bedeutet nicht, dass du f7r sie bezahlst. Die
Zahlung bekundet die Offenheit, die du brauchst, um die Lehre empfangen zu kénnen.
Die Bereitschaft, alles zu geben, zeigt, dass du furchtlos bist und volles Vertrauen in den
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Lehrer hast. Sie ist auch eine Ausmusterung alter Vorstellungen dartiber, was wichtig ist
und was nicht.

Natiirlich ist es besser zu denken, dass man fiir den Dharma bezahlt, als gar nicht zu
geben. Missverstindnisse lassen sich im Laufe der Zeit kliren. Wenn du aber nie
anfingst, deine Anhaftungen aufzugeben, wirst du auch nie den Dharma empfangen
konnen. Geben ist selbst eine spirituelle Ubung und diese Ubung ist alles, was der Guru
sehen will, ob er nun der personliche Empfinger deiner Grofiziigigkeit ist oder nicht.
Geben ist eine Gewohnheit, die man pflegen muss. Wenn du reich bist, ist es vielleicht
einfacher, die Geste einer groflen 6ffentlichen Spende zu machen, als die Gewohnheit
anzunehmen, tiglich freigebig zu sein, und vielleicht wirst du langsam auf eine solche
Art stetiger Grof3ziigigkeit hinarbeiten miissen. Wenn du aber nur zwei Miinzen hast
und beide gibst, dann gibst du wirklich alles auf, obwohl wahrscheinlich niemand sehr
beeindruckt ist. Die stille Grofiztigigkeit derer, die fast nichts besitzen, ist ein Schatz fiir
sich.

Das erinnert mich an eine Begebenheit wihrend meiner Zeit in Kalimpong. Im Jahr
1956 wurde ich mit siebenundfiinfzig weiteren ,angesehenen Buddhisten aus den
Grenzregionen® von der indischen Regierung eingeladen, in Delhi an den Feiern zum
zweitausendfiinthundertsten Buddha-Jayanti - dem Geburtstag des Buddha -
teilzunehmen. Wihrend unserer Reise kamen wir nach Benares, wo ich in Begleitung
eines tibetischen Freundes einen alten tibetischen Lama besuchte, der dort lebte, um
Sanskrit zu lernen. Anscheinend hatte der Dalai Lama ihn gebeten zu unterrichten, aber
er hatte sich geweigert. Obwohl er etwa finfzig Jahre alt war, was fiir einen Tibeter alt
ist, sagte er, er miisse noch viel lernen und zunichst seine Studien beenden.

Wir fanden ihn in einem kleinen kahlen Raum unter dem Dach eines hinduistischen
Ashrams. Er safy auf dem Boden hinter einem Blechkoffer, den er als behelfsmifligen
Schreibtisch benutzte. Er freute sich sehr, uns zu sehen, und wir sprachen etwa
anderthalb Stunden lang miteinander. Als wir aufstanden, sagte er: ,Wartet, ich muss
euch etwas geben.” Er schaute sich im Raum um - was nicht lange dauerte, weil gar
nichts darin war - und schien fast verzweifelt nach etwas zu suchen, das als Geschenk
dienen wiirde. Plotzlich hellte sich sein Gesicht auf. Er nahm seine mdala, die Perlenkette,
mit der man Mantras zihlt, brach die Schnur und gab mir eine der Perlen. ,Bitte nimm
dies®, sagte er. ,Es ist alles, was ich habe, aber im Lauf der Jahre muss ich viele Millionen
Mantras damit gesagt haben.” Materiell betrachtet, war die Gabe dieses armen und
bescheidenen Monchs wertlos, spirituell gesehen war ihr Wert unermesslich. Mit dieser
beredten Erinnerung an seine langjihrige Ubung gab er den Dharma, die beste Gabe, die
man tiberhaupt geben oder empfangen kann.%®

Kehren wir zu Milarepa zuriick! Wahrscheinlich hat er nicht einmal eine mala. Er
hat aber den Dharma und weist darum jede Unterstellung zuriick, dass er ein Bediirfnis
oder einen Wunsch nach etwas habe, das man kaufen oder verkaufen, geben oder
nehmen konne. Bei dem Jiingling hingegen klingt in der Wahl seiner Gabe und der Art,
wie er sie darbietet, weiterhin ein Gefithl weltlichen Tauschs an, die Unterstellung, der
Schatz von Milarepas Verwirklichung und Unterweisung habe seinen weltlichen Preis.
Auf jede Gabe, die angeboten wird, entgegnet Milarepa mit einer nochmaligen
Formulierung seiner Verwirklichung, die jenseits aller Bewertbarkeit ist. Die Grundlage
dieser Verwirklichung ist nimlich nichts anderes als das Loslassen weltlicher Dinge.

68 Sangharakshita berichtet iiber diese Begegnung in seiner Autobiographie I the Sign of the Golden Wheel, Birmingham:
Windhorse Publications 1996, S. 318£. (Complete Works, vol. 22).
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Milarepas Lied vom Tonkrug und dem nicht angeheuerten Lehrer

Milarepa sagt, er konne dem jungen Mann die Lehren noch nicht geben, und er erklirt auch
warum.

Hor mir zu, geistreicher Jiingling!

Vom Dach meiner Hiitte im Schneeberg

Fliefst die Quintessenz von Milch und Nektar.
Ist sie auch nicht aus Gold oder Juwelen gemacht,
Wiirde ich sie doch nicht in Steingut giefSen.*®

Das ist ein ziemlicher Wirrwarr von Bildern. Die ,Quintessenz von Milch und Nektar®
bezieht sich auf die Losung der feinstofflichen Energien des Yogis in die Gliickseligkeit
des erleuchteten Geistes. Sie erinnert auch an Meditationspraktiken, in denen man sich
einen leuchtenden, nihrenden Strom von Nektar vorstellt, der von einer visualisierten
archetypischen Gestalt auf den eigenen Kopf herab flief3t. Milarepa verschmilzt dieses
Bild mit dem tauenden Schnee, der vom Dach seiner Hiitte tropft. Doch als er das Bild
weiter entwickelt und sich ausmalt, Milch und Nektar einzuschenken, nimmt es die
Bedeutung der aus seiner Meditation gelduterten Lehre an. Obwohl er nicht behaupten
kann, seine eigene Lehre sei sehr wertvoll - ,sie ist nicht aus Gold oder Juwelen
gemacht® -, ist sie das Kostbarste, das er zu bieten hat, und er mdchte sehr vorsichtig
sein, wohin er sie giefit. Das Gefidfl muss nicht nur empfinglich sein - richtig herum
stehen -, sondern es darf auch nicht aus schlichtem Ton gemacht sein. Mit anderen
Worten: Unsere Ubung besteht nicht darin, uns mit tiefgriindigen und kostbaren Lehren
zu fiillen, sondern uns selber fit zu machen, sie zu empfangen und ein starkes,
unzerbrechliches Gefif3, sogar ein Diamantgefifl zu werden.

Als nichstes weist Milarepa auf seinen Baumwollgiirtel - vermutlich das
Meditationsband, das er um Hals und Knie trigt, um seinen Koérper wihrend stunden-
und tagelanger Meditationsiibung aufrecht zu halten.

Um meine, des armen willensstarken Mannes Hiifte,
Ist ein Baumwollgiirtel fanatischer Hingabe gebunden!
Das Feblen von Verstellung und Heuchelei

Ist das Muster meines Giirtels.

Um ,fanatische Hingabe“ zu symbolisieren (eine bessere Ubersetzung wire vielleicht ,starke
Hingabe®, denn nichts wirklich Buddhistisches ldsst sich als fanatisch beschreiben), braucht
der Giirtel keine Verzierung. Milarepas Hingabe dringt sich nicht auf. Seine Ubung wird
durch schlichtes, gliubiges Vertrauen und direkte, gewissenhafte Ehrlichkeit der Absichten
zusammengehalten. Das Bild erinnert an den biblischen Satz ,,Giirte deine Lenden® - sprich,
kremple fiir die Arbeit die Armel hoch! Seine Hingabe ist eine praktische und realistische
Antwort auf die wahre Natur der Dinge.

Leuchtende Weisheit ist mein Messer,
Seine Scheide ist das Vertrauen der Drei Gewissheiten.

Wie traditionell iiblich wird Weisheit mit einer Klinge und ihren Assoziationen von
Schneiden, Durchdringen und Reflektieren verglichen. Intellektuelles Verstindnis dagegen
wird hier durch das Bild der Hiille vertreten. Milarepas Messerscheide ist sein Vertrauen in

69 Vgl. fiir dieses und die restlichen Zitate dieses Kapitels: Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 166 f.
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seine Ubung und dieses griindet in den Drei Gewissheiten. Dem englischen Ubersetzer
Chang zufolge geht es dabei um das Urteil des Yogis, wie weit seine Erfahrung mit seinem
Verstindnis der Schriften iibereinstimmt und ob sie ihn dem Bodhisattva-Ideal niherbringt
und seine Einsicht vertieft.” So tief seine Weisheit auch dringen mag, sie wird immer in den
Kontext seines Verstindnisses der Schriften gestellt. Wie eine Scheide beschiitzt sein
Verstindnis seine Weisheit.

Bezahlung fiir den Unterricht

Damit Gittinnen mich nicht strafen,

Habe ich nie um Reichtum oder Geld gebeten,
Wenn ich friiher lebrte,

Noch werde ich es jetzt tun.

Lieber Junge, geb nur nach Hause;

Ich will deine Gaben nicht.

Milarepa bezweifelt nicht die Wichtigkeit fiir Schiiler, Opfergaben darzubringen, ehe sie
die Lehren empfangen konnen, aber er weifl um die Gefahr fiir Lehrer, den feinen Sinn
des wirkenden Prinzips aus den Augen zu verlieren und Geld fiir Belehrungen zu
verlangen. Es ist ein bisschen wie das kommunistische Prinzip: ,,Jeder nach seinen
Fahigkeiten, jedem nach seinen Bedurfnissen!*’* Es gibt keine Zahlungsvereinbarung, kein
Tauschgeschift. Anstatt ,Ich gebe dir dies, darum gibst du mir das®, gilt das Prinzip: ,Ich
werde versuchen, dir zu geben, was ich kann, ohne jeden Bezug darauf, ob du mir etwas
gibst oder nicht.” Wenn der Guru ein echter Guru ist, wird er ohnehin geben, was er
kann.

Milarepa steht jenseits aller Moglichkeiten, seine Lehren zu verkaufen und aufler
aller Gefahr, von den ,,Gottinnen® bestraft zu werden - womit er vermutlich die dakinis
als Verkorperungen seiner Inspiration meint -, denn er ist nicht von ihnen getrennt. Sie
sind keine dufleren Gottheiten, die zu Gericht sitzen und zuschauen. Er sagt vielmehr,
seine Fihigkeit, die Lehren zu kommunizieren, gehe mit seiner Unfihigkeit einher, sie
zu verkaufen. Den Gottinnen - den dakinis und inspirierenden Musen - muss man
dienen, nicht aber sie benutzen. Wenn du versuchst, sie fiir deine eigenen Zwecke
einzuspannen, werden sie dich verlassen.

Dasselbe Prinzip gilt fiir die Krifte der Inspiration, zu denen Menschen wie
Kinstler, Hellseher und Mystiker wenigstens zeitweise Zugang haben. Wenn man diese
Krifte nicht ehrt, kann man sie tatsidchlich verlieren. Schopferische Kinstler, die ihr
Talent einsetzen, um nur um des Geldes willen Werke zu schaffen, werden
wahrscheinlich feststellen, dass ihre Inspirationsquellen irgendwann versiegen. So erging
es zweifellos Gesellschafts-Malern wie John Millais, dem englischen Wunderkind des 19.
Jahrhunderts, der seine Kiinstlerlaufbahn duchaus vielversprechend begann, in der Folge
aber gefithlsselige Werke wie Bubbles (,Seifenblasen) produzierte. Nicht anders kann es
spirituellen Lehrern ergehen, die vor positiver kreativer Energie bersten, wenn sie ihre
eigene Organisation oder ihren Ashram griinden, und dann feststellen, dass ihre

0 A 4. U: Changs Ubersetzung spricht von ,Three Measurements®. Der Ausdruck ,drei Gewissheiten® (in Bezug auf
Erfahrungen) wurde der deutschen Ubersetzung entnommen. Mit Hinweis auf Erliuterungen von Kenpo Chodrag
Tenphel Rinpotsche erginzen die Ubersetzer dazu in einer Endnote: ,d. h., nicht den meditativen Erfahrungen von
Gliick, Klarheit und Nichtdenken verhaftet zu sein.” Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 167 Endnote 63.

Y Karl Marx, Kritik des Gothaer Programms. Randglossen zum Programm der deutschen Arbeiterpartei. (1875) Abrufbar

unter: https://www.marxists.org/deutsch/archiv/marx-engels/1875/kritik/randglos.htm (gepriift 19.3.2021).
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Begabung schwindet, wenn sie mit wachsendem Erfolg der Verlockung von Ruhm und
Reichtum erliegen. Natiirlich geben nicht alle einem solchen Druck nach. Manche Lamas
und Gurus zum Beispiel, die vielleicht einst hitten erwarten konnen, ihr Leben in aller
Ruhe in Tibet zu leben, haben sich auf den Druck der westlichen Kultur sichtlich besser
als andere eingestellt und halten ihren Versuchungen besser Stand.

Wenn jemand bemerkt, dass er oder sie Menschen heilen oder sie lehren kann zu
meditieren, und dass dafiir gegebenenfalls auch bezahlt wird, verwandelt sich die
Berufung allzu leicht in einen Beruf und wird hauptsichlich zum Gelderwerb, anstatt
weiter von Inspiration genihrt zu werden. Vielleicht hat man durchaus idealistisch
angefangen, doch der Idealismus schwindet rasch, wenn man sich in
Gewinnmaximierung verwickelt. Ob es um Schreiben oder Malen geht, um alternative
Medizin oder Therapie oder auch um Buddhismus und Meditation, heutzutage scheint
fast die erste Uberlegung dahin zu gehen, wie man aus dem, wozu man inspiriert ist,
einen lukrativen Beruf machen kann. Wenn du aber Yoga-Kurse oder Therapie nur
aufnimmst, um Yogalehrerin oder Therapeutin zu werden, oder wenn du dich hinsetzt,
um einen ,Bestseller-Roman® zu schreiben, wirst du bei deiner Arbeit nie den Atem der
dakinizs im Nacken spiiren.

Das Wesen spiritueller Inspiration liegt darin, dass sie frei und spontan ist.
Spirituelle Errungenschaften sollten nie benutzt werden - auch nicht fiir einen guten
Zweck. Sogar Kreativitit auf ein ganz selbstloses Ziel zu richten, ist eine Weise, sie zu
missbrauchen. Kreativitit findet ihre eigene Verwendung, ihren eigenen Ausdruck. Sie
hat ihren eigenen Schwung, und der Versuch, sie fiir praktische Zwecke anzuwenden,
bedeutet ihr Wesen zu leugnen. Wir halten es gewohnlich fur richtig, alles ,gut zu
nutzen®, so trivial dieser Nutzen auch sein mag, und wir fithlen uns unbehaglich, wenn
wir nicht festmachen konnen, wofiir etwas niitze ist. Aber dieses Unbehagen kommt
daher, dass wir nicht wissen, woflir wir selbst da sind.

Wir fithlen uns unwohl bei dem Gedanken, dass wir fzr nichts hier sind. Es ist aber
nun einmal so, dass wir das groflartige Ergebnis von millionen Jahren der Evolution sind
und keine weitere Rechtfertigung fiir uns finden miissen. Eine der weniger erfreulichen
Erbschaften des Christentums ist die Aufforderung zu einer unnétig demiitigen
Selbsteinschitzung. Charles Wesley, einer der Begriinder des Methodismus, erinnerte
seine Versammlungen gern daran, dass sie nichts als kriechende Wiirmer seien, doch -
so groflartig Wiirmer auf ihre Art auch sind - in Wahrheit konnen wir mit Gewissheit
behaupten, dass wir diese Spezies ein gutes Stiick hinter uns gelassen haben. Wir diirfen
uns wirklich, ohne tiberheblich zu sein, als Endergebnis und sogar Krone der Evolution
bezeichnen. Unser menschliches Dasein ist weitaus bedeutsamer als wir normalerweise
denken. Es gibt keinen hoheren Zweck fiir uns, als wir selbst zu sein. Der einzige
wertvolle Schritt von dem Platz aus, wo wir uns als Menschen finden, ist uns in Buddhas
zu entwickeln. Wir sind nicht hier, um zu etwas niitze zu sein. Wir miissen unseren
Status als Menschen nicht mit irgendeiner niitzlichen Beschiftigung rechtfertigen.
Natiirlich ist an niitzlichem Tun nichts auszusetzen, aber wir sollten uns vor allen
Vorstellungen hiiten, unser Zweck auf dieser Erde sei es, unsere Zeit mit niitzlichen
Aktivititen zu fillen.

Denke in diesem Zusammenhang einmal an das traditionelle Leben buddhistischer
Monche. Obwohl sie von den Laien unterstiitzt werden, lastet kein Druck auf ihnen, sich
niitzlich zu machen. Die Tatsache, dass sie Monche sind, reicht vollig aus. Alles, was von
ihnen erwartet wird, ist, dass sie ihre Robe auf korrekte Weise tragen, kahlkopfig sind,
zur vorgeschriebenen Zeit essen und dergleichen mehr. Sie miissen nicht einmal
meditieren. Allein das harmlose Leben eines Monchs zu fithren, gilt als Errungenschaft.
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Diese Einstellung kann Faulheit begiinstigen und man muss zugeben, dass manche
Monche den Respekt und die Unterstiitzung, die sie erhalten, nicht wirklich verdienen.
Doch dieses Risiko wird mehr als ausgeglichen durch die wichtige Botschaft, die in einer
solch radikalen Haltung liegt: Vom spirituellen Leben soll man nicht erwarten, dass es
materielle Ergebnisse zeitigt. Tatsdchlich nimmt die Mehrheit der Monche im Osten
niitzliche Beschiftigungen wie Unterrichten oder Krankenpflege auf, doch im Idealfall
deshalb, weil sie dazu inspiriert sind. Es ist ein spontanes Tun, ein Ausdruck dessen, was
sie sind.

Im Vergleich dazu sind Geistliche in westlichen Liandern beeindruckend aktiv und
kontaktfreudig, wenn auch anscheinend um den Preis der Aufgabe dieses Prinzips. Aus
Sorge, ihr Dasein in einer Weise zu rechtfertigen, die weltlich anerkannt wird - Einsatz
fiir soziale und wohltitige Zwecke, Leitung von Kinder- und Jugendgruppen,
Nachmittage fiir Senioren -, vernachlidssigen sie zu guter Letzt ihre zentrale Aufgabe,
und die Menschen beginnen sich zu wundern, wozu sie abgesehen von dieser oder jener
sozialen Dienstleistung denn eigentlich da sind.

Vielleicht konnen wir sagen, der Job religioser , Vollzeitkrifte” sei die
Demonstration, dass das Nutzlichste, was man tun kann, nichts anderes ist als zu sezn.
Das spirituelle Leben ist sich selbst Zweck und bedarf keiner weltlichen Rechtfertigung.
In der arbeits- und gewinngetriebenen Kultur des Westens sollten wir diesem Ideal nicht
nur Lippenbekenntnisse zollen. Wir tun, was wir konnen, um wenigstens einige
Menschen dabei zu unterstiitzen, einfach ein buddhistisches Leben zu fithren - ohne
jegliche Erwartung, dass sie ihren Lebensunterhalt irgendwie verdienen, ob durch
Lehren, Schreiben, Studieren oder durch besonders harte Arbeit an ihrer Meditation. Die
einzige Moglichkeit, den Wert hiervon zu erleben, besteht darin, es zu tun. Du musst es
wirklich erleben, wie es ist, fiir jemanden zu zahlen, der oder die nichts Bestimmtes tut.
Oder, noch anspruchsvoller: Du musst selbst die Erfahrung machen, bezahlt zu werden,
nichts Bestimmtes zu tun. Wenn du auf solche Weise unterstiitzt wirst, ist dein Beitrag,
blof} zufrieden in dem zu sein, was auch immer du tust oder nicht tust. Vielleicht haltst
du Vortrige, meditierst oder schreibst, und vielleicht tust du auch gar nichts. Vielleicht
bist du schlicht da fiir Leute, die reden wollen - und auch dann ist es dein ,Job®
gliicklich zu sein, ob nun jemand mit dir spricht oder nicht.

Wenn wir das titen, wiirden wir ein bisschen vom Duft, von der Essenz Sukhavatis,
des in der buddhistischen Mythologie geliebten Reinen Landes, in unser Leben
einfithren. In Sukhavati musst du nicht arbeiten, denn Kleidung und Essen erscheinen
spontan. Du musst nur auf einem Lotos sitzen und auf den Dharma lauschen. Im
Idealfall sollte diese Geisteshaltung in alles, was wir tun, einflieffen. Wenn wir arbeiten,
sollte es so sein, weil wir es wollen, weil es uns gliicklich macht. Natiirlich werden wir
uns manchmal der spirituellen Notwendigkeit bewusst, Barrieren der Faulheit oder
Befangenheit zu durchbrechen. Wir sollten jedoch nicht nur arbeiten, um eine
Verpflichtung zu erfiillen, so und so viele Stunden als Gegenleistung fiir den Lohn
aufzuwenden. Zu viele Menschen arbeiten auf der Grundlage tiefsitzender Schuld- und
Pflichtgefiihle, und andere benutzen und manipulieren sie auf eben dieser Grundlage.

Eine der Funktionen einer buddhistischen Organisation sollte es darum sein, jene,
die sich dem spirituellen Leben verpflichten konnen, bedingungslos materiell zu
unterstiitzen. Im Westen mag es noch schwierig sein, dies in groflem Mafistab zu
verwirklichen, doch ein oder zwei Beispiele dieses Ansatzes wiirden uns zumindest an
das Ideal erinnern. Sie wiirden uns daran erinnern, dass es auf die Menschen ankommt,
dass Menschen der ganze Zweck einer jeglichen wahrhaft spirituellen Bewegung sind.
Jede buddhistische Bewegung liuft Gefahr, ihren Anspruch auf die Stufe blof3
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organisatorischer Ziele zu senken, und wenn es einmal so weit gekommen ist, ist es nur
noch ein kleiner Schritt, bis die Menschen, die diese Bewegung bilden, blof} als Mittel
zum Erreichen dieser organisatorischen Ziele betrachtet werden. Wir miissen uns immer
wieder an unser eigentliches Ziel erinnern, und sei es auch noch so unbehaglich und
unpraktisch: Wenn Menschen ein Mittel fiir irgendetwas sind, dann fiir ihre
Entwicklung als Individuen, und wenn ein Individuum Mittel fiir irgendetwas ist, dann
fiir Buddhaschaft.

Stell dir den ,Job®, nichts Bestimmtes zu tun, nicht als Faulenzen, sondern als eine
Praktik vor, die schiere Ungeheuerlichkeit einer Realitit zu verkorpern, die alle
weltlichen Vorstellungen von Beruf oder Nitzlichkeit Gibertrifft. Paradoxerweise wire
das ziemlich herausfordernd. Menschen finden es oft nicht leicht, sich selbst iiberlassen
zu sein. Mifliggang ist aller Laster Anfang, sagt das Sprichwort, und wahrscheinlich wird
es dir zumindest langweilig; du wirst unruhig und machst dich auf die Suche nach
Zerstreuung. Stelle dir aber vor, da sei jemand in deiner Nihe, der nichts zu tun hat,
nicht miide oder geschiftig ist, sondern frohlich, friedlich und zugleich voller Energie
und jederzeit verfugbar, dem Ruf der dakinis zu antworten, in welcher Form auch immer
er kommen mag. Solch eine ,Pflicht” kann erfolgreich nur ausiiben, wer sich fiir das
spirituelle Leben entschieden hat.

Wie wiirdest du denn eigentlich einen Buddha beschiftigen? Muss er seine
Buddhaschaft rechtfertigen? Nein. Die blofle Tatsache, Buddha zu sein, ist genug. Mit
demselben Recht kénnen wir die Vision der Buddhaschaft entfalten, indem wir uns dem
Impuls widersetzen, uns selbst zur Ware zu machen. Unser hochstes Bestreben sollte es
sein, frei zu nehmen und frei zu geben und in allem, was wir tun, spontan zu handeln,
anstatt aus Verpflichtungs- oder auch Verantwortungsgefiihlen heraus. So weit wir
konnen, sollten wir allen zwanghaften Versuchen abschworen, unser Dasein damit zu
rechtfertigen, dass wir fiir uns selbst aufkommen und fiir unseren Unterhalt arbeiten.

7 Auf die Lehren horchen

Milarepas Lied tiber den Tempel des Yogis

Die nichsten Angebote des jungen Mannes sind verschwenderisch, wenn nicht gar
verzweifelt. Er will einen Tempel fiir Milarepa bauen, doch macht er seinen Vorschlag
mit einem fast selbstzerstorerischen Gestus.

Du bist ein echter Yogi, ein asketischer Arbeiter,
Angewidert von weltlichen Dingen

Und gleichgiiltig gegeniiber der Welt ....

Gilt Dir auch eine Sache wie die andere,

Mayg eine feste Bleibe doch deine Inspiration stiitzen.”

Der junge Mann hat nicht vor, an Materialien, Grofle oder Ausstattung zu sparen, und er
entwirft ein groflartiges Bild hoher Sdulen, eines weiten, mandalaverzierten Bodens,

72 Sofern nicht anders vermerkt, wurden die Zitate dieses Kapitels aus The Hundred Thousand Songs of Milarepa, a. a. O.,
S. 172-83 tbertragen. Deutsche Parallelstellen in Vajra-Lieder, a. a. O., S. 167-178
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einer schon geschmiickten Pagode und eines Schreins. Sicherlich wiirden die meisten
spirituell Ubenden nur zu gerne die freie Nutzung eines Ortes annehmen, wo sie
ungestort tiben konnen. Sogar der Buddha, der doch fiir seine Jinger ein Wanderleben
befirwortete, nahm Angebote von Land und Unterkunft wihrend der Regenzeit an.

Der ausschlaggebende Vorbehalt ist, dass keine Bedingungen an die Gaben gekniipft
sind. Wahrhaft zu geben bedeutet, auf alle Rechte an dem, was man gibt, zu verzichten.
Allerdings haben diejenigen, die geben, oft eine kaum bewusste Erwartung, etwas in
Erwiderung zu erhalten, und sei es auch immateriell. Will man dir ein Geschenk
anbieten, dann musst du, zumal wenn es wertvoll ist, alles Erdenkliche tun um
sicherzustellen, dass die Person, die es geben will, es in Freiheit tut, damit es nicht spiter
zu Bedauern, Groll oder Beschuldigungen kommt. Wenn du auch nur den vagen
Eindruck hast, sie mache das Angebot aus iiberschaumender Begeisterung, die sie spater
bereuen wird, solltest du es ablehnen.

Milarepa aber lehnt dieses Angebot aus anderen Griinden ab. Er hat sich fiir ein
Wanderleben entschieden und ist entschlossen, sogar den geringsten Anlass fiir weltliche
Bindungen zu meiden, wie sie mit jeder Art von Sesshaftigkeit wahrscheinlich
einhergehen. Es gibt eine vernichtende Antwort auf das Ansinnen, eine feste Bleibe
konnte ihn inspirieren.

Mein verwirrtes Jiingelchen!

Weifst du nicht, dass diese Welt vergdnglich und unwirklich ist?
Wenn du vor den Konig der Toten trittst,

Niitzt dein Reicheleutegeld dir gar nichts.

Dein Reichtum kann dich dort nicht freikaufen;

Da ist kein Platz, das Schwert eines starken Manns zu schwingen,
Kein Platz, iiber die Biibne zu tanzen oder stolzieren.

Dein Fleisch wird wie Staub sein ...

Der Tempel, in dem ich wobne, ist der innere ungeborene Geist.

Was immer der Junge sagt, um Milarepa davon zu iiberzeugen, ein Tempel sei niitzlich
und bequem und werde seine spirituellen Werte fordern, aus Milarepas Sicht wire er nur
ein Kompromiss und eine Falle. Der Ausdruck ,eine feste Bleibe [kann] deine
Inspiration stiitzen® verrit das Spiel. Ein Anwesen in ewiger Rente in Besitz zu nehmen,
bedeutet juristisch verstanden, dass man von diesem Anwesen mehr als die zeitweilige
Unterkunft erhalten wird, die in Wirklichkeit alles ist, was wir von der Welt erwarten
konnen, egal wie viel Geld wir haben. Wie konnte Milarepa einen Tempel in Besitz
nehmen, der von Werten kiinden soll, die allem Materialismus und Besitzdenken
diametral entgegen stehen? Wie konnte er ein bestindiges Zuhause in einer
unbestindigen Welt akzeptieren?

Er dreht den symbolischen Prozess um. Ein Tempel soll gewisse, bisher nicht
verwirklichte spirituelle Ideale konkret symbolisieren, doch Milarepa hat diese Ideale
bereits verwirklicht und muss nicht symbolisch mit duf3eren Formen auf sie hinweisen.
Stattdessen spricht er vom Tempel seines direkten spirituellen Erlebens, und dies ist
fester und realer als Stein und Holz.
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Ich errichte die Sdulen des Realen

Auf der Grundlage der Unverdnderlichkeir ...
Auf dem Boden dhyanischer Wirme

Zeichne ich ein Mandala klarer Beobachtung.

Das Mandala-Opfer ist eins der grundlegenden Yogas im Tantra. In dieser Praktik
visualisiert man das Mandala als symbolische Darstellung des ganzen Universums, wie es
in der traditionellen buddhistischen Kosmologie beschrieben wird. Wenn du ein
Mandala darbietest, bietest du symbolisch die ganze Welt, das Universum selbst, alles
Mundane an. Genau genommen sagst du, dass du den wahren Wert der Lehre erkannt
hast. Sie ist fiir dich so wertvoll, dass du gewillt bist, alles, was du hast oder
moglicherweise haben konntest, zu geben um sie zu empfangen. Wenn du das Mandala
darbietest, driicken sich dein Gliick und deine Dankbarkeit fiir das, was du empfangen
hast, in deinem Wunsch aus, den Buddhas und Bodhisattvas alles zu geben, was du hast,
alles, was du erlebst und jemals erleben konntest. Natiirlich kann niemand jemals ein
solches Opfer buchstiblich geben, man kann es aber symbolisch tun, und es ist die
Motivation, die den Ausschlag gibt. Abschlieflend, falls du von Hochgefithlen oder
Uberschwinglichkeit mitgerissen wirst, sinnst du dariiber nach, dass alle diese
Opfergaben letztendlich leer sind. Es wire gar nicht moglich, an dem festzuhalten, was
du von deinen Handlungen zu gewinnen hoffst.”

Ein Mandala ist nicht nur eine symbolische Opfergabe der Welt, wie sie uns
erscheint, sondern es kann auch eine Vision der Welt symbolisieren, ein Muster der
Realitit jenseits dessen, was im tiglichen Leben und Denken offenkundig ist. Man kann
tiber ein Mandala als einen visualisierten Formenkreis meditieren, in dessen Zentrum ein
bestimmter Buddha mit anderen Buddhas oder Bodhisattvas um ihn herum angeordnet
sind. Diese Art von Mandala ist das archetypische Konzentrationsbild von Energien, die
sich um einen zentralen Punkt sammeln.

Milarepas ,Mandala klarer Beobachtung® - seine Einsicht - ist untrennbar mit dem
~Boden dhyanischer Wirme* verbunden, in den es gezeichnet ist. Damit wird gesagt,
dass er sich nicht nur auf das Mandala als Meditationsgegenstand sammelt. Indem er
seine grobere Elementar- oder Basisnatur harmonisiert hat, hat Milarepa all jene
Eigenschaften in sich aufgenommen, die von den Buddhas und Bodhisattvas des
Mandalas verkorpert und symbolisiert werden. Es ist, als ob er in seiner Verwirklichung
von Nicht-Dualitit selber das Mandala 7s# - mitsamt allen Buddhas darin und allen
dakinis und Gottinnen, die herbeikommen, um ihm Opfer darzubringen. Sie alle sind
Aspekte seines erleuchteten Erlebens. Dieses Mandala oder dieser heilige Raum ist keine
Innenwelt im Gegensatz zu einer dufleren oder objektiven Welt. Wo immer er ist, findet
Milarepa ein heiliges Mandala in seiner Umwelt, und er sicht alle Visionen, die ihm
kommen, als Aktivitit seines eigenen Geistes. Folglich hat er keine Furcht vor Irrtum
oder Fehltritten und bedarf keines heiligen Raums, geschweige denn eines Tempels.

Milarepas Lied von der Geféahrtin des Yogis

Der junge Mann wirft alle Bedenken iiber Bord und bietet Milarepa nun seine Schwester zur
Frau an. Wieder ist er sich bewusst, dass Milarepa diese Idee nicht allzu gnidig aufnehmen

73 Die Opferung des mandala ist eine der vier grundlegenden Praktiken (mila yogas) im tantrischen Buddhismus. Eine
detaillierte Beschreibung gibt das 6. Kapitel, ,Opfergaben und Selbstopfer” in Sangharakshita, Schdpferische Symbole des
tantrischen Buddhismus.
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wird, und darum bietet er zunichst einmal ihre Dienste als eine Art Kindermidchen an,
bevor er mit seinen {iblichen Ubertreibungen ihre verfiihrerischen Reize beschreibt.

Sie stammt aus einem koniglichen Geschlecht.

Glaub nicht falschlich, sie sei gewibnlicher Abkunft;
Sie ist die Herzensbrecherin zablloser Mdnner,

Wie ein Regenbogen schimmernd und schoner als Engel.

Milarepa nimmt kein Blatt vor den Mund:

Rede nicht wie ein Idiot. Ich habe familidren Bindungen schon entsagt. Ich habe kein Interesse an einer
ego-anklammernden Frau. Die sogenannte Treue gewibnlicher Leute ist dufSerst briichig und
wankelmiitig. Ich bin ein alter Bettler obne Familie und Verwandte. Die Leute werden dich auslachen,
wenn du sie mir gibst. Danach wirst du bereuen, was du getan hast. Ich habe keine Lust, dein Schwager
zu werden.

Wir konnen davon ausgehen, dass Milarepa bei seiner Ablehnung dieses Angebots nicht
um irgendwelche spirituellen Gefahren besorgt ist, die ihm durch die Verbindung mit
einer Gefihrtin erwachsen konnten. Er ist aber zufrieden damit, familidre Bindungen
aufgegeben zu haben, und er weif’, dass das Vertrauen selbst jener Menschen, die ihn
unterstiitzen und bewundern, nicht stark genug sein wiirde, in einer Anderung seines
Lebensstils eben nur eine Anderung des Stils zu sehen. Wiirde er jemanden zur Frau
nehmen, dann wiirden sie jegliches Vertrauen in den Dharma und ihren Respekt vor
Dharma-Ubenden verlieren, und er wire dann in ihren Augen nurmehr ein alter Bettler.
Uberdies ist er ginzlich uninteressiert, durch Eintritt in die Familie des Jungen reiche
Verbindungen zu kniipfen, und durchaus spottisch redet er seinen Verehrer als ,junger
Herr® an. Milde lichelnd duflert er sich iiber die Lust und Anhaftung, die Frauen
gemeinhin in Minnern erregen - die natiirlich eben das ist, was der ,junge Herr" gerade
in Milarepa zu erzeugen versucht hatte -, und dann fihrt er fort:

Qualifizierte Erleuchtungs-Gefdbrtinnen sind wirklich dufSerst rar.
Auf dem Bodpi-Pfad von Engeln begleitet zu werden,

Ist ein seltenes Wunder,

Aber ein wenig hast du iibertrieben.

Darum ist die Mudra-Ubung so sebr schwer.

Milarepa schlieit die Moglichkeit, eine echte spirituelle Gefahrtin zu finden, gar nicht
aus, doch eine solche Begleitung durch ,Engel” ist ein Wunder, gerade weil sie so selten
ist. Dass der Junge zur Beschreibung seiner Schwester die konventionellen
Ubertreibungen der romantischen Sprache benutzt, zeigt schlicht und einfach, wie
schwierig es ist, das Tantra mit einer Gefihrtin zu iben - man wird leicht betort.

Milarepas Lied geht in der schon iiblichen Weise weiter und preist die Freuden des
spirituellen Lebens hinsichtlich der diversen Eigenschaften, mit denen der Jingling seine
Opfergabe angepriesen hatte. Diese besondere Gabe erlaubt ihm, seine Beziehung zum
Wesen der Realitit in leidenschaftlichen, ja sogar inbriinstigen Worten darzustellen. Es
gibt nicht den geringsten Nihilismus in seiner Beschworung von fanyata. Sinyata wird
auf der Grundlage eines vollen Engagements der Emotionen verwirklicht, und ihre
Verwirklichung findet Ausdruck in Freundlichkeit. Und umgekehrt: Wenn du den
Dharma nicht leidenschaftlich liebst, wird ein Leben sexueller Entsagung - brabmacariya
- zum wahren Kampf. Tatsichlich wird es ein Kampf sein, den du auf die eine oder
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andere Weise verlieren wirst, solange du keine Mittel findest, starke Gefithle in deiner
Ubung selbst zu wecken.

Meine Wundergefabrtin ist die lustfreie sunyata.
Auf ibrem Antlitz strablt Mitgefibl,
Und Freundlichkeit in ibrem Licheln ...

Sie ist eine s0 bezanbernde Hexe -
Verwirklichung der Wabrheit ist ibr Ursprung!
Dies ist meine Fran, die Gefdbrtin des Yogis.

Der Jungling bildet sich anscheinend ein, Milarepa brauche Kameradschaft. Milarepa
aber, der in nicht-dualer Zwei-in-eins-heit verweilt, erfahrt keine triigerische Trennung
zwischen ,,Selbst” hier drinnen und ,,Welt* dort drauflen. In dieser gliickseligen Einheit
unwirklicher Gegensitze steht ihm alles zur Verfiigung. Es ist die triigerische Ansicht,
man sei von anderen getrennt, welche die Wurzel von Angst und Einsamkeit darstellt
und die Sehnsucht nach Gefihrten verursacht.

Lust und Genuss auf dem Pfad der Entsagung

Im Buddhismus gilt der Verzicht auf weltliche Bindungen als eine Voraussetzung der
spirituellen Entwicklung. Deshalb gibt es viele Praktiken, die uns helfen sollen, aus den
Formen unserer Anhaftung an sinnliche Objekte auszubrechen. Beispielsweise soll uns
die Vergegenwirtigung der Widerlichkeit von Nahrung helfen, unser Haften an den
Freuden des Essens zu tiberwinden. In dhnlicher Weise soll uns die Vergegenwirtigung
der Unreinheit der zweiunddreiflig Korpersubstanzen - Haare, Fett, Schleim, Eiter und
alles andere - helfen, sexuelle Begierde zu tiberwinden. Und die Vergegenwirtigung des
Todes hilft zu sehen, dass all die Dinge, an die wir unser Herz hingen, irgendwann
vergehen werden.

Diese Beispiele der Lehre des Buddha legen scheinbar nahe, dass der Weg zur
Erleuchtung ein Geschehen ist, in dem wir uns aus dem Weltlichen 16sen, die Welt
zuriicklassen und uns vom Unreinen befreien. Die niichterne Vergegenwirtigung der
unerfreulichen Eigenschaften weltlicher Dinge ist ein traditionelles Mittel, den Geist auf
das zu sammeln, was jenseits der Welt liegt. Dieser Ubungsansatz ist im gesamten Pali-
Kanon zu finden, und es heif3t, er spreche eine bestimmte Art buddhistisch tibender
Menschen an: die ,Lehranhinger®, jene Schiiler, deren unmittelbare Antwort auf den
Buddhismus vorwiegend intellektuell statt emotional ist. Lehranhinger werden weniger
von der Idee ermutigt, die uneingeschrinkte Gliickseligkeit des Unbedingten zu
erreichen, als durch das Wissen angestachelt, dass alle Sinnesobjekte von Natur aus
unbestindig sind und mit dem Tod aufgegeben werden miissen. Ubende dieser Art
neigen dazu, das Ziel ihrer Praxis in der Befreiung von den Enttduschungen und Néten
des bedingten Daseins und den Leiden wiederholter Wiedergeburten zu sehen. Milarepa
selbst wurde in seiner Praxis bekanntlich von der Furcht vor kiinftigem Leiden
angetrieben. Er hatte so viele Missetaten begangen, dass ihm nur noch eine Moglichkeit
offen stand: Wiirde er nicht in diesem Leben Erleuchtung erlangen, dann wiirde er nach
seinem Tod direkt zur Holle fahren. Seine Umstinde waren so prekir, dass nur die
intensivste spirituelle Ubung von Nutzen fiir ihn sein konnte.

Die Gefahr einer solchen Motivation fiir jene, die spirituell weniger begabt sind als
Milarepa, liegt darin, dass das spirituelle Leben ausschliefSlich mit Furcht und Abscheu
verkniipft wird. Zwar kann eine solche Motivation den notwendigen Ansporn zur
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Ubung liefern, doch auf lange Sicht ist sie kontraproduktiv, wenn es an einem
entsprechend starken Vertrauen in das positive Ergebnis der Ubung mangelt. Im
Gegensatz zu den Lehranhingern finden wir darum die ,,Vertrauensanhinger®. Sie
ziehen sich nicht vor den Ubeln der Welt zuriick, sondern fiihlen sich zur Freude und
Schonheit der Erleuchtung hingezogen. Vertrauensanhinger finden Gedanken an ihr
prekires und ungliickliches Los in dieser Welt nicht inspirierend, und es wire sinnlos,
ihnen von der Unerfreulichkeit des bedingten Daseins zu erzdhlen. Sie miissen von den
positiven Eigenschaften des Unbedingten horen.

Milarepa lebt nicht nur ein asketisches Leben, sondern eines, das sich der Freude
verschrieben hat. Er ist ebensosehr Vertrauens- wie Lehranhinger und sieht, dass das
spirituelle Leben fiir sich genommen lohnenswert ist und dass n/rvina ebenso anziehend
und bezaubernd ist wie samsara unerfreulich und enttiuschend. Wir kénnen uns sogar
zu der unaussprechlichen Leerheit von fznyata positiv hingezogen fiihlen. Uberdies gibt
es neben dem Schmerz ja auch Genuss im bedingten Dasein, und nicht jeder Genuss
bindet uns an das Rad wiederholter Geburten. Neben &ama-chanda, dem Verlangen nach

weltlichen Freuden, erleben wir auch dharma-chanda, das Verlangen nach den Freuden
des buddhistischen Pfades.

Wir Menschen sind weitgehend von Lust bestimmt, ohne die wir nicht gut
funktionieren konnen. Sie wirkt kriftigend, und das ist fiir unsere allgemeine
Gesundheit wichtig. Wenn du lange Zeit nichts genossen hast, wenn du nicht noch vor
Kurzem tiefere Zufriedenheit und Freude empfunden hast, wirst du dich in der Regel
unlustig und kraftlos fithlen. Wenn du nun die ,lustvollen Dinge® dieses Lebens
aufgibst, musst du sie irgendwie ersetzen. Falls du sie nicht mit Geniissen ersetzt, die
dich zu hoheren Zielen hinziehen, wird deine Energie gerinnen und sich vielleicht
irgendwann auf unangenehme Weise Bahn schaffen. Wenn du nicht genief3t, was du
tust, wirst du es nicht lange in einer positiven Geisteshaltung tun kénnen.

Zugleich miissen wir, um schliefilich den unbegrenzten Genuss von Nirvana
schitzen zu konnen, unsere Sensibilitit und Unterscheidungskraft entwickeln, indem wir
eine verfeinerte Genussfihigkeit fiir Sinneserfahrungen pflegen, so grob diese im
Vergleich zur Glickseligkeit des Transzendenten auch sein moégen. Zunichst miissen wir
unsere hoheren Bestrebungen in eine Verbindung mit unseren gewohnheitsmifligen
Genussquellen bringen und herausfinden, wie und wo sie verfeinert werden konnen.
Unschuldige, harmlose Freuden wie die an Natur, Musik, Kunst und sogar Essen und
Trinken in guter Gesellschaft sollten wir auskosten.

Normalerweise ist unser Vermdgen, uns an einfachen, selbst gemachten Dingen zu
freuen, in der Kindheit am offensichtlichsten. Mit zunehmendem Alter scheint es zu
verkiimmern, und wir sind immer weniger in der Lage, die Dinge so zu genieflen wie
ein Kind. Wir spielen nicht mehr und lassen uns nicht mehr unbefangen auf irgendeine
harmlose Sache ein. Was wir unsere Vergniigungen nennen, wird zur langweiligen
Routine, fast wie Pflichterfullung statt spontaner Genuss. Natiirlich werden Kinder auch
sehr leicht zornig und fithlen sich in einem Ausmaf} ungliicklich oder sogar elend, das
Erwachsene meist zu vermeiden wissen. Wir sollten anstreben, die Spontanitit und
Glicksfihigkeit eines Kindes zu erleben und gleichzeitig die weitere Perspektive von
Erwachsenen hinsichtlich der Riickschlidge und kleinen Katastrophen des Lebens
mitzubringen.

Was die Dharmaiibung angeht, so ist es wichtig, dass wir uns an unserem Studium,
unserer Meditation und ethischen Praxis freuen und, wie Milarepa in der Tigerhohle,
sogar an unserem Verzicht und den Schwierigkeiten, denen wir begegnen. Der Schliissel
dazu liegt im Uben, das heif}t in einem allmihlichen, aber stetigen und entschiedenen
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Perspektivwechsel in unserer Lebensweise, wodurch wir nicht einfach passiv hinnehmen,
was immer in unser Leben eindringen mag, sondern uns aktiver auf das Leben einlassen.
Wir miissen Verantwortung fiir unseren Genuss iitbernehmen und uns nicht blof3 auf
duflere Stiitzen verlassen, sondern Wohlbefinden aus der eigenen gesammelten
Aufmerksamkeit dank unserer Meditationsiibbung erzeugen. Wir konnen auch lernen,
unsere Freuden zu teilen und sie in das Spektrum einer Hierarchie von Werten zu
stellen.

Wichtig ist dabei zu lernen, auf eine Weise zu genief3en, die im Einklang mit
unseren hoheren Bestrebungen oder Idealen steht. Andernfalls werden wir uns, wie alle
anderen auch, in dem verfangen, was gemeinhin als Genuss gilt: ein endloser Kreislauf
oberflichlicher Freuden und zermiirbender Enttiduschungen, kleinlicher Zu- und
Abneigungen, gewohnheitsmifliger und unbesonnener Vorlieben. Wenn Buddhaschaft
der Zustand von Nicht-Dualitit auf hochster Stufe ist, dann ist das Haften an weltlichem
Genuss das genaue Gegenteil: ein Produkt des reaktiven oder dualistischen Geistes auf
niederster Ebene, das unser Bediirfnis, uns im Sinne unserer Zu- und Abneigungen zu
definieren, stindig verstirkt. Die schnellste und einfachste Weise, in einem einzigen
Leben Buddhaschaft zu erlangen, ist somit, Vorlieben und Abneigungen nicht Ernst zu
nehmen und sich aus der Bindung an sie zu befreien. Umgekehrt ist der einfachste Weg,
Fortschritte in Richtung Buddhaschaft zu blockieren, wihlerisch zu sein: ,Ich mag dies,
aber jenes mag ich nicht. Ich werde dies tun, aber nicht das. Ich trinke Kaffee, aber
keinen Tee.”

Vorlieben und Abneigungen zu haben, ist indes nicht das Problem. Problematisch ist
es, auf ihnen zu bestehen und sie zu absoluten Regeln zu machen, die nicht Gibertreten
werden durfen. Das ist es, was den dualistischen Geist stiarkt. Es ist kein Fehler, Kaffee
zu bevorzugen, aber wenn es dich verstimmt, stattdessen Tee zu bekommen und zumal
wenn du meinst, du miisstest einen Wirbel darum machen, dann ziehst du die Fesseln
der Dualitit um deinen Geist nur noch straffer. Unsere offensichtlichsten Vorlieben und
Abneigungen drehen sich um Essen und Trinken und sind normalerweise Uberbleibsel
aus Kindertagen. Fiir ein Kind - ein sich entwickelndes Individuum, das ein gesundes,
getrenntes Ego aufzubauen versucht - ist es nur angemessen, auf personlichen Vorlieben
zu bestehen, doch mit zunehmender Reife sollten wir idealerweise aus all dem
herauswachsen, nur tun wir das leider nicht immer. Unser tigliches Leben ist in eine
stete Folge kleinkarierter Vorlieben und Abneigungen verstrickt, die eine Art Netzwerk
der Reaktivitit bilden. Es zurrt unser Selbstgefiihl fest und wird jedes Mal enger, wenn
wir unseren Priferenzen erlauben, unsere Geistesverfassung zu beherrschen.

Der schopferische Geist dagegen durchschneidet dieses gepflegte Netz personlicher
Zu- und Abneigungen. Im Wissen, dass Genuss seiner Natur nach unbestindig ist,
antwortetet er bewusst und misst Vorlieben und Abneigungen niemals so viel
Bedeutung bei, dass er verdrielich wird, wenn sie iibergangen werden. Wie Santideva
im Bodhicaryavatara sagt: ,Welcher Gehalt ist mir verblieben von dem, was ich frither
genossen und was [nun] vergangen ist, dem ich so zugetan war, daf} ich das Wort der
Meister miflachtet habe?“”* So besehen sind die Objekte unserer Begierde illusorisch, und
so auch die subjektiven Korpersinne, die sie wahrnehmen.

Geschmack und Priferenzen sind natiirlich nicht alle gleichermaflen subjektiv. Bei
einigen geht es um Grundsatzfragen - beispielsweise kein Alkohol trinken oder Fleisch
verzehren -, doch wenn es dir wirklich um Prinzipielles geht, wird deine
Geistesverfassung nicht iibermiflig beeintrichtigt, wenn nicht fiir sie gesorgt wird.

74 Santideva. Der Weg xur Erleuchtung, a. a. O., Kap. IL. 61, S. 36.
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Asthetischen Vorlieben und Abneigungen kommt vielleicht auch ein gewisses Maf} an
Objektivitit zu, obwohl ein urteilsfahiger Geschmack nicht in festen Vorlieben gefangen,
sondern fihig ist, sich zu wandeln und auf neue Erfahrungen zu antworten. Asthetische
Kriterien spielen auch beim Sinn fiir Speisen und Getrinke eine Rolle. Manche Leute
haben einen viel feineren Gaumen als andere.

Beim kiinstlerischen wie auch beim kulinarischen Geschmack sind Vorlieben und
Abneigungen nicht dasselbe wie ein dsthetisches Urteilsvermogen. Ersteres ist subjektiv,
letzteres eine Antwort auf objektive Wertmafistibe. Leider gehen wir meistens auf der
Basis rein subjektiver Vorlieben und Abneigungen vor und versuchen gar nicht erst,
unseren Geschmack objektiver zu bewerten. Fiir die Entwicklung des schopferischen
Geistes und des spirituellen Lebens allgemein ist das schidlich. Dabei werden wir
iibrigens von einer weit verbreiteten, aber falschen Ansicht unterstiitzt, welche die
objektive Komponente des Geschmacks leugnet und behauptet, er sei immer nur etwas
rein Personliches. Dieser Ansicht zufolge ist beispielsweise der Musikgeschmack der
einen Person nicht besser als der einer anderen, sondern blof3 anders.

Um bei diesem Beispiel zu bleiben - es stimmt, dass jede Einschitzung der
spirituellen Qualitit von Musik dahingehend subjektiv ist, dass sie auf einer besonderen
Art von Sensibilitit beruht. Musik ist aber nicht blof} eine Folge angenehmer oder
unangenchmer Empfindungen, sie hat auch einen mentalen oder emotionalen und
spirituellen Gehalt. Meiner Ansicht nach gibt es eine objektive Hierarchie von Graden
asthetischer Entwicklung und somit auch spiritueller Sensibilitit. Damit will ich keiner
gezwungenen Wertschitzung hoherer Kiinste auf Kosten anderer Kulturformen das
Wort reden oder eine verstindnislose Anbetung der schopferischen Ikonen der
europdischen Geschichte einfordern. Das Prinzip einer Hierarchie von Werten ist
wichtiger als jedes spezifische Urteil. Es geht um das von einem Kunstwerk
kommunizierte Entwicklungsniveau im Sinne von Bewusstheit, Kreativitit, Gewahrsein,
Verantwortlichkeit und allen iibrigen Eigenschaften, die das ausmachen, was wir
menschliche Individualitit nennen. Je besser die Kunst, desto umfassender
kommuniziert sie diese Qualititen.

Aus spiritueller Sicht ist es wichtig anzuerkennen, dass nicht der Kunstsinn der
einen Person besser ist als der einer anderen, sondern dass manche Menschen in
gewissen Hinsichten tatsichlich besser sind als andere. Die Bezugspunkte sind sehr
unterschiedlich. Einige Menschen sind auf dem Gebiet korperlicher Leistungen besser
als andere, andere zeichnen sich mental aus. Manche sind kiinstlerisch iiberlegen, und
wieder andere ragen im Sinne moralischer und spiritueller Entwicklung hervor. Im Pali-
Kanon gibt es einen Abschnitt, der diesen Punkt schon illustriert. Der Buddha preist
seine einzelnen Schiiler fiir ihre je besonderen Qualititen: Der eine meditiert am besten,
ein anderer sammelt auf besonders feinfiihlige Weise Almosen, der nichste zeichnet sich
durch seine Fihigkeit aus, den Dharma zu erkliren, und so weiter.”

Zusammenfassend ldsst sich sagen, dass Vorlieben und Abneigungen eine gewisse
objektive Giltigkeit haben, und wenn es stimmt, dass Genuss wesentlich fiir das
spirituelle Leben ist, dann ist es wichtig, unseren Geschmack zu verfeinern. Andererseits
verdienen Geschmack und Gewohnheiten, mit denen wir anderen zur Last fallen und
von denen wir auch dann nicht ablassen konnen, wenn es notig ist, keinerlei Respekt.
Der Hauptpunkt ist indes, dass Genuss kein Luxus und nichts am Rand des
Kerngeschifts der Dharmatibung ist. Genuss ist nichts, das man nur einfiihrt, falls man

7> Etadaggavagga, Anguttara Nikaya 1.219-234 (AN i.24-7). Siche https://suttacentral.net/an1.219-
234/de/sabbamitta (gepriift 22.3.2021).
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Zeit dazu hat. Er ist fiir die ganze Ubung zentral. Nur Freude wird dich im spirituellen
Leben in Gang halten. Du kannst den Dharma nur tiben, wenn du die Energie, den
Schwung und die Lust dazu hast. Geniefle die Ubung als das, was sie ist - eine
Schlemmerei fiir den ausgehungerten Herzgeist.

Wenn du den Dharma nicht leidenschaftlich liebst, kannst du das Leben des
Verzichts nicht einmal als Lehranhidnger authentisch leben. Vielleicht bedarf es einiger
Anstrengung, bis du dein Dharma-Leben genieflen wirst, doch Genuss muss irgendwo
auf deiner Tagesordnung stehen. Ein Hindi-Sprichwort lautet ,Bitter im Mund, aber siif3
im Magen.“ Fiir manche Menschen ist der Dharma ebenso. Vielleicht schmeckt er
zunichst recht bitter, aber du kostest seine wahre Siifle, wenn du beginnst, ihn zu
verdauen und dir einzuverleiben. Am Ende laufen die Methoden der Lehre und des
Vertrauens im selben Ziel zusammen, einer komplementiren Vereinigung von Einsicht
und Gliickseligkeit.

Milarepas Lied der Selbstachtung

Zu guter Letzt bietet der Jingling Milarepa eine Hose an, damit er seine Blofle bedecken
kann. Wie schon zuvor zeigt er dabei genaue Kenntnisse tantrischer Theorie sowie
einiges Verstindnis fiir Milarepas Wesen, denn er stellt klar, dass Milarepa natiirlich
nichts zu verbergen habe, weil er frei von jeder Vorstellung von Schande oder Scham
sei. Doch unmittelbar anschlieffend bringt er ein Argument vor, das den von Milarepa
gewihlten Pfad in Frage stellt:

Wir Mdnner der Welt schamen uns angesichts unsittlicher SelbstentblofSung.
Sogar der vollkommene Buddha, der ganz und gar Erleuchtete,
Folgt klug den weltlichen Sitten.”®

Nach dieser Einleitung beschreibt der Junge ausfithrlich die Hose, die sein Onkel fiir ihn
geschneidert habe, und bietet sie Milarepa als Opfergabe dar. Die tibetische Haute
Couture muss uns hier nicht weiter kimmern; der Hintergedanke der Opfergabe ist
jedenfalls die Aufforderung, Milarepa solle seine einsiedlerische tantrische Lebensweise
fiir eine solche aufgeben, die den gesellschaftlich iblichen Anstandsregeln entspricht.
Die kritische Einstellung des Jiinglings gegeniiber Milarepas Lebensweise ist nur zu
verbreitet. Viele Menschen, und zumal jene, deren eigene spirituelle Ubung eher
halbherzig ist, hegen ganz entschiedene Ansichten hinsichtlich des Lebensstils, den
ernsthaft Ubende befolgen sollten. Es ist, als glaubten sie, die Ubung des Dharma miisse
einem weltlichen Knigge folgen.

Milarepa antwortet, indem er den Jiingling auffordert ihm zu erkliren, was denn so
seltsam daran sei, dass sein Penis, der so da hinge, wie die Natur ihn geschaffen habe,
sichtbar sei. Er erinnert daran, dass er auch den Schoss seiner Mutter nackt verlassen
habe und dass der Tod seine Kleider ebenso wenig wie seinen Korper verschonen
werde. Anschlieffend lidsst er sich kurz tiber den Unterschied zwischen weltlicher
Besonnenheit oder Scham und spiritueller Wiirde oder Selbstachtung aus. Das Thema ist:
Woriiber soll man sich wirklich schimen?

8 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 170f.
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Das ist nur das natiirliche mdannliche Glied;
Deine so genannte ,Scham” ist mir unbegreiflich . ..

Achte auf siindige, bise und sinnlose Taten;
Uber sie schiamst du dich nicht.

Als er seine Waffen darbot, hatte der junge Mann dem ,allerwichtigsten Kampf“ entsagt,
der ein fester Teil seiner Identitit als Angehoriger der Sippe oder Gruppe war. Sichtlich
hingt er aber weiterhin an gewissen Gruppenwerten und zeigt das hier in seiner
Verschmelzung von Selbstachtung mit Wohlanstindigkeit. Ich erinnere mich, dass wir
als Kinder sonntags, wenn wir unsere besten Kleider trugen, nicht herumrennen und
spielen durften. Wie auch andere Kinder mussten wir zuhause bleiben und still dasitzen,
damit alles reinlich und sittsam blieb. Das hatte nichts mit Religion zu tun, sondern mit
sozialer Schicklichkeit. Als ich ein junger Mann war, galten Minner, die sonntags nicht
Krawatte und Hut trugen, als unpassend gekleidet, und ein farbiges Hemd zu tragen, war
ein Fall krasser Ungehorigkeit. Die konkreten Zeichen von Anstand und Respektabilitit
haben sich gewandelt, aber die Wichtigkeit, auf angemessene Weise zu demonstrieren,
dass wir uns den Gruppennormen unterwerfen, liegt weiterhin klar zu Tage. In unserem
Zeitalter des Konsums geht es bei Respektabilitit weniger um die Frage eines rigiden
Dress-Codes als um eine sorgsam austarierte Bandbreite von Anschaffungen und
Freizeitaktivititen mit dem Ziel, die Akzeptanz unserer Peer-Group sicherzustellen. Wir
miissen die richtige Arbeit haben, im richtigen Stadtteil leben, im richtigen Skigebiet
Urlaub machen, den richtigen Wagen fahren und der richtigen Religion angehoren.

Die Einstellung, gewisse Dinge fiir wesentlich zu halten, obwohl sie es gar nicht
sind, wird einerseits aufgrund unserer Verletzlichkeit durch Missachtung seitens unserer
Gruppe verstirkt, andererseits aber auch durch einen Mangel an Imagination oder das
Unvermogen, uns auch nur vorzustellen, wir konnten aus der Bandbreite von
Moglichkeiten heraustreten, die als gesellschaftlich zuldssig gelten. Leider erliegen auch
Buddhisten viel zu hiufig diesem Mangel an Mut und Weitsicht. Wenn es ein
engstirniges, rigides Monchstum gibt, wenn die Klosterregeln und sogar die Art, wie
man die Robe trigt und den Kopf rasiert zu Markenzeichen buddhistischer Achtbarkeit
geworden sind, oder wenn man es fiir entscheidend hilt, dass man genau so und soviel
Jahre an genau diesen buddhistischen Universititen buddhistische Philosophie studiert,
dann wird es dringend notig, wieder zu betonen, was wirklich wichtig ist. Eben deshalb
erlaubten es sich einige tantrische Yogis, die hergebrachten Sitten zu verspotten und das
in Frage zu stellen, was andere Menschen, auch in der buddhistischen Welt, fiir wichtig
hielten.

Als ich Anfang der sechziger Jahre nach zwanzig Jahren in Asien wieder nach
England zuriickkehrte, machte man mir als erstes unmissverstindlich klar, dass
Buddhismus vor allem respektabel zu sein hatte. Wie ich bald erkannte, meinten
diejenigen, die mich dahingehend zu beeinflussen suchten, man miisse den Buddhismus
den Werten der englischen Mittelschicht so annehmbar wie nur moéglich machen. Wenn
Buddhisten indes einem solchen Ansinnen zustimmen, dann hort Buddhismus auf,
Buddhismus zu sein. Dasselbe kann man auch iiber jene Spielarten von Buddhismus
sagen, die in der Konsumgesellschaft unserer Tage angepriesen werden: Der Buddhismus
wird dazu aufgeputzt, bestimmte Marktliicken zu fiillen und sich dem anzupassen, was
die Gesellschaft fiir besonders wichtig hilt. Das mag zwar dazu fithren, dass man den
Buddhismus akzeptiert - nur ist er dann kein Buddhismus mehr.

Wenn wir vielen Menschen den Dharma nahe bringen wollen, diirfen wir sie
natiirlich nicht vor den Kopf stofien, beleidigen oder ihre Tabus brechen. Zugleich aber
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miissen wir darauf achten, nicht das aus den Augen zu verlieren, was wir eigentlich
mitteilen wollen. Man vergisst leicht, dass die buddhistische Botschaft subversiv ist und
ihre Werte den weltlichen Normen entgegenstehen. Unsere Entscheidung fiir
buddhistische ethische Prinzipien konnte dazu fithren, dass wir gelegentlich gegen
konventionelle Moralvorstellungen verstoflen. Wenn man - wie der Jingling zu
Milarepa - vom Buddha sagen kann, er ,folgt klug den weltlichen Sitten®, dann gilt das
nur so weit, als diese nicht die Ideale des Dharma und die Integritit eben jener
Lebensweise aufs Spiel setzen, die er als Ausdruck dieser Ideale gewihlt hatte.

Es ist normal, sich fiir etwas zu schimen, wodurch man sich aus einer Gruppe
ausschlie8t, und soziale Zugehorigkeit basiert fundamental auf der Beachtung von Tabus,
also darauf, ob man sie einhilt oder bricht. Milarepa spricht aus einer Position heraus, die
nicht etwa in Opposition zu gesellschaftlichen Sitten steht, sondern ganz jenseits davon.
Anders gesagt, er spricht aus einer Nicht-Position. Er vermeidet es, iberhaupt einen
festen Standpunkt zu beziehen, ob einen der Anpassung oder individualistischer
Vorlieben. Er ist weder Konformist, noch Individualist, sondern Individuum. Er definiert
sich selbst nicht in Beziehung zur Gruppe. Weder schlief3t er sich ihr an, noch setzt er
sich von ihr ab.

Ein wahres Individuum ist jemand, der oder die Selbstgewahrsein entwickelt hat -
vielleicht durch eine bestimmte Schulung - und auf dieser Grundlage eine von
Konventionen oder Moden unabhingige Zuversicht und Selbstachtung bekundet. Falls
du ein wahres Individuum bist, dann stiitzt sich dein Identititsgefiihl und dein
Lebensziel nicht auf deine gesellschaftliche Stellung - ob als Biirgerin, Familienmitglied,
arbeitender oder rebellierender Mensch oder Bilderstiirmerin. Dein Selbstgewahrsein als
reifer Mensch transzendiert soziale Gruppen aller Art. Die fiir dich bestimmende
Beziehung ist deine innere Beziehung zur tieferen Realitit der Dinge, zur Wahrheit
hinter den Erscheinungen. Man konnte sogar sagen, ein wahres Individuum sei jemand,
durch den oder die jene tiefere Realitit wirksam und in der Welt anwesend ist. Als
wahres Individuum vermagst du auf deinen eigenen Fiiflen zu stehen und dich zugleich
im Einklang mit der Art und Weise zu befinden, wie die Dinge wirklich sind.

Milarepa ist ein Individuum im wahren Sinn, denn er ist von der Macht
gesellschaftlicher Konventionen frei. Er hat es nicht notig, den Erwartungen anderer
Menschen zu geniigen, wie spirituell Ubende auszusehen haben; es macht ihm nichts
aus, wie man ihn wahrnimmt. Wir schimen uns gewohnlich am meisten tiber die Dinge,
iiber die wir keine Kontrolle haben, sei es unsere Herkunft oder unser Aussehen.
Milarepa hingegen schiamt sich nur seiner ,siindigen, bosen und sinnlosen Taten®. Die
Dinge, um die sich die grofe Mehrheit der Menschen am meisten sorgt, kiimmern ihn
gar nicht; dagegen sicht er, wie wichtig es ist, sich wirklich {iber Taten und
Verhaltensweisen zu schimen, bei denen die meisten Menschen keine Gewissensbisse
haben. - Abschlieffend beschreibt Milarepa, wie er seine Selbstachtung bewahrt:

Meine feine Wolle ist das Herz fiir Bodhi,

Mit dem ich den Faden der vier Einweibungen spinne;

Das Tuch, das ich webe, ist der Befreiungspfad von Samadhi;

Der Farbstoff, den ich verwende, ist aus Tugenden und Woblwollen gemischt.

Alle Einweihungen des tantrischen Pfades sind aus demselben Material gesponnen: dem
bodhicitta, dem Erleuchtungsstreben zum Wohl aller Wesen. Das Bild des Spinnens und
Einwebens des Fadens der Lehren ist eine gute Metapher fiir die spirituelle Ubung, denn
es legt eine harmonische und stete Arbeit nahe, die ein starkes Gewebe hervorbringt.
Was die Ubung von Ethik und merta betrifft, ist es angemessen, dass Milarepa sie als das
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Firbemittel bezeichnet, das er fiir die Herstellung seiner ,Hosen der Scheu und Scham*®
verwendet.” Metta und ethische Ubung dringen sanft ein, um die tiefsten Fasern des
eigenen Seins zu verwandeln.

Milarepas Lied von furchtloser Ehrlichkeit

Als der junge Mann endlich versteht, dass er seine Verbindung zu Milarepa nicht durch
Geschenke sicherstellen kann, will er wissen, wo er ihn wieder finden kann, um ihn
dann in sein Haus einzuladen. Milarepa sagt, er werde wihrend der Erntezeit nach Din
Ri gehen, nach dem Dreschen nach Nya Non und sich im Winter in eine abgelegene
Klausur zuriickziehen. Der Jiingling versucht, Milarepa von seinem Weg abzubringen,
denn Din Ri sei ein Ort der Verdammten, an dem Mehl so wertvoll wie Gold und die
Menschen durch Hungersnot geizig und verarmt seien. Nya Non wiederum sei ein
Paradies der Riauber und Moérder, von Leprakranken bewohnt und mit
Verbrennungsplitzen und Friedhofen iibersit. Uber die Regionen dahinter duflert er sich
auch nicht schmeichelhafter: Die Grenze zu Nepal sei hoch gelegen, kalt und es gebe
zahlreiche Schneestiirme, und Nepal selbst sei aufgrund von Hitze, Krankheit und
~gefihrlichen Hingebriicken® nicht empfehlenswert. Noch weiter stidlich konne man
sich nicht verstindlich machen, und die Biume seien so steif wie Leichen. Zu guter Letzt
bittet er Milarepa, ,mein Land fiir zwei Wochen zu besuchen®.

Offensichtlich bemiiht sich der junge Mann, Sorge um Milarepas Wohl zu zeigen,
ihn vor Gefahren zu warnen und in seine eigene Heimat einzuladen, und natiirlich
werde er Milarepas gute Versorgung wihrend seines Aufenthalts sicherstellen. Was
Milarepa hingegen vernimmt, ist die selbstgefillige Herablassung in den Worten des
Junglings, als sage er: ,Hier bin ich, ein junger Edelmann, und lade diesen armen Yogi
gnidig zu mir nach Hause ein; er sollte sich freuen und dankbar sein.”

Milarepa weist ihn umgehend in seine Schranken. Eine solch bevormundende
Haltung ist ihm wahrscheinlich ebenso gut vertraut wie den meisten buddhistischen
Monchen in Asien noch heute. Gewohnlich ist es der Dorfkrosus, der sich einbildet, die
Monche seien ihm als einem ihrer grof3ziigigeren Unterstiitzer verpflichtet. Er glaubt, sie
stiinden in seiner Schuld fiir seine Hilfe beim Neubau des Viharas, seine Gabe von
Roben und die regelmiflige Ausrichtung festlicher Mahlzeiten im Jahreskreis. Das ist
eine verstindliche Annahme, doch die Monche erkennen sie meist rasch und werden
ihren grofiziigigen Gonner rasch und auf sanfte Weise einnorden.

Du diberbeblicher Junge mit grofSen Wiinschen, ...
Es ist schwierig, einen reinen Mann mit Verdienst zu treffen, ...

Ich bin ein Yogi, der denkt und sagt, was ibm beliebt,
Aber nie habe ich boswilligen Klatsch veranlasst ...

Ich bin ein verlassener Yogi, der als Speise
Den inneren Samadhi der Nichtunterscheidung verzebrt ...
Heiter und zufrieden bin ich in Zeiten von Hungersnot.

7 A. d. U In der von Sangharakshita benutzten chrsctzung ist von ,wiirdigen und altruistischen Hosen® die Rede;
Vajra-Lieder (a. a. O., S. 171) hat ,Hosen der Scheu und Scham ... mein Kleidungsstiick, mit dem ich zum Wohl der
anderen wirke®. Im Begriffspaar ,Scheu und Scham® sind /77 und apatrapya angesprochen, die das Thema Selbstachtung
und Achtbarkeit aus buddhistischer Sicht umreifien und manchmal auch ,Beschiitzer der Welt” genannt werden.
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Sind die Wege auch gefibrlich und schrecklich,

Wird mein Gebet zu den Gnidigen mich doch nie enttduschen ...
Mein unzertrennlicher Gefdbrte ist der Bodbi-Geist; ...

Da ich keine Besitztiimer habe, habe ich keinen Feind.
Heiter und gelassen treffe ich die Rduber.”

Milarepa weist die Wertevorstellungen des jungen Mannes zuriick: Er widerspricht allen
iblichen Meinungen hinsichtlich Selbst, Zuhause, Sicherheit, Gliick und sogar Gut und
Bose. Fiir den wohlmeinenden Jungen muss das ein ziemlicher Schock sein. Milarepa
enthiillt die direkte Verbindung zwischen Begehren und Hass, Anhaften und Furcht,
und damit bringt er die Vorannahmen des Jungens, der gern sein Gonnner wire,
Mochtegern-Patrons ans Licht.

Die Sorge des jungen Mannes um Milarepas Wohl ist genau genommen ein Mafistab
seiner eigenen Wiinsche. Was er als Schutz und Sicherheit anpreist, ist nichts
dergleichen. Milarepa braucht keinen Schutz durch wohlhabende Gonner. Sie sind es,
denen Zuflucht zu dem nottut, was er verkorpert. Der Jingling bittet Milarepa,
Strapazen zu meiden, und Milarepa weist ihn darauf hin, dass er selbst es ist, der sich
Strapazen aussetzen muss. Mit seinen groflen Wiinschen wird er sich schwer tun,
Minner der Tugend zu finden, denn Minner der Tugend wihlen nicht das einfache
Leben, zu dem ihn diese starken Wiinsche hinziehen. Yogis wihlen Schwierigkeiten,
weil sie daran erkennen lernen, wie viel ihres Erlebens nicht ,dort drauflen®, sondern
ihre eigene Antwort auf ihre Wahrnehmung des Geschehens ist. Ein bequemes Leben
bietet dem Geist nicht diese Moglichkeit zu Freiheit.

Aus Sicht des Jinglings sind seine Warnungen vor den Gefahren von Din Ri und
den Bewohnern von Nya Non sinnvolle, gut gemeinte, verniinftige Ratschlige. Milarepa
aber sieht sie nur als Verunglimpfung. Unsere Angst vor fremden Orten und unsere
Verteufelung der Menschen dort gehen Hand in Hand mit einer blinden Bindung an
unsere eigene Gemeinschaft. Die Menschen so zu nehmen, wie sie sind, wiirde unser
Identititsgefithl bedrohen. Sobald wir an einem Ort, in einer Gruppe oder sogar in
einem Selbst Sicherheit finden, fiirchten wir uns umso mehr vor jeder Bedrohung durch
das, was wir als Nicht-Selbst, als ,,Anderes” registrieren. Solange wir uns an ein Selbst
klammern, werden wir immer mit Angsten zu tun haben. Was der Jiingling als Schutz
und Sicherheit bietet, ist darum nichts dergleichen. Die Angst des Jungen um Milarepa
ist seine eigene Angst. Milarepa vermag Menschen so zu nehmen, wie sie sind, denn er
hat seine Gruppenidentitit zugunsten der Freiheit absoluter Leerheit aufgegeben. Mehr
Schutz braucht er nicht, und kein Fremder kann jemals eine Bedrohung fiir ihn sein.

Das gilt sogar fiir Riuber. Eine Episode in Milarepas Biographie gibt uns ein Gefiihl
fiir seinen entspannten Umgang mit Rdubern: Eines Nachts kam ein Dieb in seine
Hohle. Milarepa hort, wie er verstohlen herumwiihlt, und ruft: ,Ich glaube nicht, dass du
da im Dunkeln etwas finden kannst. Ich habe nicht mal bei Licht etwas gefunden!”
Darauf muss der Dieb lachen und zieht seiner Wege.” Milarepa hat ja auch nichts von
dem Eindringling zu befiirchten. Er besitzt nichts Wertvolles, und weder kiitmmert es,
ob sich der Riuber nun entschuldigen oder richen wird, noch ob er seine wenigen
Besitztiimer behalten kann.

78 Vgl. fiir dieses und die folgenden Zitate dieses Abschnitts Vajra-Lieder, a. a. 0., S. 17 3ff.
79 S. Lhalungpa, «. a. 0., S. 120f.

Sangharakshita, Freuden des Yogis 105



Der junge Mann spricht unaufrichtig und irrefithrend, aber nicht, weil er das
beabsichtigt, sondern weil sein Erleben von sich selbst und der Welt fehlgeleitet ist. Um
wahrhaftige Rede zu tiben, muss er lernen, umsichtiger zu sein und seine Vorurteile
zuriickzuhalten, selbst wenn das bedeutet, sich weniger frank und frei zu duflern.
Milarepa hingegen kann seine Meinung dufern, ohne fiirchten zu miissen, dass seine
Rede negative Emotionen ausdriickt. Nicht dass er schamlos wire! Er hat Scham nicht
mehr notig. Seine Gedanken sind nicht von Begehren und Hass beherrscht, und darum
muss er sie nicht hiiten. Die eigenen Worte zu ziigeln, ist das Eine; im Denken geziigelt
zu sein, bedarf eines anderen Niveaus von Achtsamkeit. Milarepa muss nicht linger
darauf achten, was er denkt, und darum kann er ganz offen sein.

Ich unterrichtete einmal in unserem ersten buddhistischen Zentrum namens Sakura
- es wird Ende der sechziger Jahre gewesen sein -, als einer unserer regelmifligen
Teilnehmer mit sichtlich erschiitterter Miene eintraf. Er berichtete, auf dem Weg zu uns
habe er im Vorbeigehen einen beildufigen Blick in einen Kinderwagen geworfen, und
das Baby habe sich zu ihm gewandt und ihn mit einem Blick fixiert, der ihn in seiner
Direktheit und Ehrlichkeit zutiefst beunruhigt habe. Die Wirkung schlichter, direkter
Wahrhaftigkeit - ohne Vorbedacht oder Kiinstlichkeit - sei auf eine ihm unbekannte
Weise ziemlich erschreckend gewesen, sagte er, und er habe erkannt, dass Erwachsene
einander selten so ansehen und dass sie diesen direkten Blick verloren haben.

In der Kindheit steht Ehrlichkeit an erster Stelle, und erst im Verlauf der
Sozialisierung lernt man, Ausfliichte zu machen, um sich an die Bediirfnisse und
Erwartungen anderer anzupassen. Solange wir noch sehr klein sind, muss uns niemand
sagen, dass Wahrhaftigkeit eine Tugend ist; wir haben eine natiirliche, miithelose
Direktheit. Mit der Zeit aber wird uns bewusst, dass andere Menschen anderes
wahrnehmen als wir und dass wir darum das, was wir wissen, vor ihnen verbergen
konnen. Die Frage fir unser weiteres Lebens ist dann, wie viel Gebrauch wir von dieser
Entdeckung machen.

Nur sehr wenige bleiben im Erwachsenenleben ehrlich, geradeheraus und offen. Die
meisten von uns leben mit einer hintergriindigen Unehrlichkeit. Unsere Worte weichen
fast stindig in gewissem Grad von unseren Gedanken ab. Fast alle unsere Gespriche
werden von einem anders gearteten Selbstgesprich begleitet, in dem unsere
unausgesprochenen Gefiithle, Reaktionen und Wiinsche brodeln und sich vermehren.
Natiirlich tun wir das teilweise, um unsere Mitmenschen nicht schlecht zu machen oder
zu beleidigen, doch dafiir zahlen wir den Preis, mit dieser fast bestindigen - und
deshalb praktisch unbewussten - Kluft zwischen unseren Worten und Gedanken zu
leben.

Milarepa hebt die Qualitit des offenherzigen Freimuts der Menschen von Nya Non
hervor, die der junge Mann so plastisch verleumdet hatte: Sie m6gen wohl grob sein,
sind aber ganz und gar ungekiinstelt.

Nya Non mag einen schlechten Ruf haben,
Doch die Leute dort sind offen und klug.

Wie in alter Zeit sind sie ebrlich und geradeberaus.
Locker und sorglos

Essen und trinken sie obne AnmafSung.

Sie lassen die Dinge wie sie sind,

Und Haine und Wilder gedeiben.
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In den Augen eines gebildeten und verfeinerten jungen Edelmanns mogen sie
kulturfern, ungebildet und sogar wild und riickstindig sein, doch Milarepa kann eben
diese Eigenschaften viel positiver sehen, denn er hat nichts von ihnen zu fiirchten. Er
hat nichts, was sich zu stehlen lohnt, und es ist ihm gleichgiiltig, ob er von jemandem
etwas bekommt. Was er also sicht, sind Menschen ohne Alliiren, die das Leben genieflen
und nicht nach Neuheiten jagen.

Die diisteren Warnungen des Jiinglings vor dem Land der Riuber mit seinen
zwielichten Bewohnern und fiirchterlichen Gefahren erinnern mich an die Reaktionen
mancher Leute, als sie unseren Vorschlag horten, ein buddhistisches Zentrum in Bethnal
Green im East End von London zu errichten. ,In so einem harten Kiez werdet ihr nicht
iiberleben®, sagten sie. ,Bethnal Green ist das Gebiet von Banden; die Raubeine dort
werden ein Hiufchen verweichlichter Buddhisten bestimmt nicht gerade willkommen
heiflen.“ Was indes passierte, war, dass jene, die neu ankamen, um das buddhistische
Zentrum zu errichten, die Alteingesessenen zwar durchaus ungehobelt fanden, aber auch
altmodisch, geradeheraus und unpritentios.

Ich verlange nicht nach weltlichem Reichtum,

Noch bin ich an Essen und Trinken gekettet.

Zufrieden bin ich und suche weder Tridelei noch Zeitvertreib.
Wenn ich daber meditiere, vertieft sich mein Samadpi.

Darum gebe ich nach Nya Non.

Da ich die Kunst des Tummo-Feuers gemeistert habe,
Frirchte ich weder Kdlte noch Hitze;

Frob und gelassen begegne ich dem Schneefall.

Heute sebe ich keinen Anlass, meine Reise zu verschieben,

Doch werde ich nicht in dein Land geben;

Stolze und hochmiitige Gonner sind mir zuwider.

Wie konnte ich mich bei denen einschmeicheln, die ich nicht kenne?

Milarepas Hinweis ist wichtig, dass man sich nicht mit Menschen anfreunden kann, die
stolz und hochmiitig sind. Mit ihren Alliiren weigern sie sich, so gesechen zu werden, wie
sie sind, und sie haben auch keine Chance, fiir andere empfinglich zu sein. Ob sie sich
dessen bewusst sind oder nicht, ihr Stolz ist eine Maske. Hier wird eine
unausgesprochene Verbindung zwischen fehlendem Stolz und Offenheit fiir den
Dharma gezogen.

Milarepas Lebensweise bietet auch ein klares Rezept fiir die Vertiefung von
Meditation. Er hat aus eigener Erfahrung gelernt, dass sich der samddbi vertieft, wenn
man sein Verlangen - nach weltlichem Gewinn, sinnlichen Freuden und Zerstreuung -
beiseite legt. So einfach ist das. Dariiber hinaus storen ihn Hitze oder Kilte nicht. Mit
sanfter Ironie spricht er den jungen Mann am Ende des Liedes als ,mein lieber,
zufriedener Junge® an:

Mein lieber zufriedener Junge, es ist Zeit fiir dich zu geben.
Mage deine Gesundheit stark und dein Leben lang sein.

Milarepas Absicht ist, dem Jiingling klarzumachen, dass er sich entscheiden muss. Was wird
er wihlen, weltliche Bindungen oder den Guru? Er kann nicht beides haben.
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Das Lied des Jungen von seliger Verzweiflung

Nun endlich gibt der Jiingling alles Schmeicheln und Prahlen und sein Anpreisen der
Geschenke auf. Er hat getan, was er tun konnte, und dennoch ist Milarepa nicht von
seinem gliubigen Vertrauen iiberzeugt. Nun erkennt er allmihlich, wie sein eigener
Verstand funktioniert. Es hatte ihn mit Stolz erfiillt, Gegenstand der Aufmerksamkeit
eines groflen, wunderwirkenden Yogis zu sein. Jetzt aber zieht er verzweifelt sein
Messer heraus und richtet die Spitze gegen sein Herz.

Stolz und gliicklich war ich, Dinkel stieg in mir auf;
Ich glaubte, ich sei ein hochbegabter Mensch ...

Derartige Selbstaufblihungen widerfahren spirituell Ubenden, zumal Anfingern, hiufig,
wenn sie von ihren frithen Erfolgen zu sehr beschwingt sind. Mit einem bisschen echter
Meditationserfahrung oder vielleicht einer Aufwallung glaubigen Vertrauens, wie ihn der
Junge erlebt hatte, beginnst du, {iber deine eigenen spirituellen Aussichten zu phantasieren.
Vielleicht denkst du: ,, Toll! Ich bin offenbar echt begabt dafiir, mehr als andere. Meine
Chancen auf Erleuchtung stehen gut.”

Wenn die Dinge rund laufen und du dich an deinem Fortschritt freust, ist es leicht,
nicht nur zufrieden, sondern selbstzufrieden zu werden. Du verlierst die Achtsamkeit,
lasst dich mitreiflen und geritst unter den Einfluss dessen, was die Griechen ,,Hybris®
nannten, eine Art diinkelhafter Stolz, der dich deine eigenen Grenzen und damit die
Anstandsformen und Pflichten des Lebens vergessen lisst. Fur die alten Griechen galt
das als Todsiinde: der Glaube, man sei unverletzlich, oder die Einbildung, man selbst
hitte die Tugenden der Gotter und sei nicht blofl ein sterblicher Mensch.

Der junge Mann hat natiirlich Recht, wenn er denkt, dass er etwas Besonderes ist. Er
weif} es zwar noch nicht, doch er ist einer der acht Herzensschiiler, die Milarepa
bestimmt sind. Das Problem ist, dass er bisher glaubte, ein solcher Schiiler zu sein, sei
ein Privileg, eine angesehene Position. Er erkennt zu Recht, dass er nicht von
gewohnheitsmifligen negativen Geisteszustinden beherrscht wird und dass seine
Motivation rein ist. Nur macht er den Fehler, darin einen Beweis fiir seinen spirituellen
Rang oder Wert zu sehen.

Angesichts der Tatsache, dass er jetzt derart niedergeschmettert ist, dass er sich
umbringen will, erscheint seine nichste Bemerkung ziemlich auflergew6hnlich:

Seit dem Tag meiner Geburt
War ich noch nie so gliicklich wie beute.

Zwei gegensitzliche Gefithle zugleich zu empfinden und auszudriicken, obwohl es
widerspriichlich klingt, ist eine vollig stimmige und authentische Antwort, wie die
meisten von uns aus eigener Erfahrung wissen. Wir konnen uns vollig zerstort fithlen
und spiiren, dass uns die Dinge aus der Hand geglitten sind, und doch fithlen wir uns
zugleich iiberaus gliicklich und sogar verziickt. Obwohl Milarepa ihn offenbar als
Schiiler abweist und nicht belehren wird, ist der junge Mann geradezu tibergliicklich, ja
geradezu hingerissen, jemandem begegnet zu sein, dem er vertrauen kann. Es ist nicht
einmal so, als hitte die Begegnung ihm etwas klar oder verstindlich gemacht. Er hat alles
ihm Mogliche gegeben und ist dennoch abgewiesen worden. Er ist total gedemiitigt.
Aber er hat Vertrauen - Vertrauen in das intuitive Gewahrsein, dass Milarepa aus einer
Erfahrung spricht, die viel tiefer geht als alles, was er selbst bisher erlebt hatte. Das

Sangharakshita, Freuden des Yogis 108



untergribt und erschiittert sein Identititsgefithl und zugleich gibt es ihm einen
Schimmer von einer viel tiefer befriedigenden Wahrheit. Das ist die Quelle seines
Gliicks. Seine Begegnung mit Milarepa hat ihm etwas radikal Neues zu Bewusstsein
gebracht - das erste Aufglimmen des Gewahrseins der dem Wesen nach unbedingten
Natur der Realitit. Die natiirliche Folge dieses Vertrauens ist Freude.

Ich spiire, dass ich ganz unwissend und bemitleidenswert bin ...
Ich bin enttduscht und weifS nicht ein noch aus.
Ich beginne zu glauben, dass ich ungeeignet fiir den Dharma bin!

Tatsichlich hat er dadurch, dass er das falsche Vertrauen in seine Fihigkeiten, den
Dharma zu verstehen und zu iiben, verloren hat, ein echtes Vermogen entwickelt, eben
dies zu tun. Er versteht, wie ignorant er wirklich ist, und er sieht, dass er der Lage nicht
gewachsen ist. Insofern trifft er die Entscheidung sich umzubringen in einer sehr
positiven Geistesverfassung. Besser als jetzt, so spiirt er, wird seine Lage nie werden. Er
hatte seine Chance; er war einem erleuchteten Lehrer begegnet, aber er war sichtlich der
Herausforderung nicht gewachsen, sein Schiiler zu werden.

Besser ist es fiir mich, jetzt zu sterben,
In der Gegenwart eines vollendeten Heiligen zu sterben,
Wenn mein Herz voll von Dbarma ist.

Bis zu diesem Zeitpunkt hatte er versucht, Milarepa zu sagen, was dieser benotige und tun
solle. Nun aber iiberlisst er es endlich Milarepa, fiir sich selbst zu entscheiden. Er erkennt,
dass all seine festen Vorstellungen bei jemandem, der in direkter Berithrung mit Realitdt
steht, null und nichtig sind. Er kapituliert.

Nachdem du eine so traurige Geschichte von diesem armen Jungen gebort hast,
Weifst du mit deinem allwissenden Geist, was zu sagen ist.

Begegnung Uber mehrere Leben hinweg

Mittlerweile ist Milarepa von der Prophezeiung der Gottin in seinem Traum {iberzeugt.
Er ist zu dem Schluss gekommen, dass es zwischen ihm und dem Jiingling in einem
fritheren Leben ein wechselseitiges Geliibde gegeben haben muss. Er dndert seine
Haltung ihm gegeniiber vollig. War er bisher abschitzig gewesen, bietet er nun Lob. Er
hatte die Anmaflungen des Jungen brutal zurechtgestutzt (so kdonnte es wenigstens
scheinen - in Wirklichkeit gibt es nichts Brutales an Milarepa), und seine Grobheit hat
den Egoismus des jungen Mannes verkleinert. Jetzt ist es an der Zeit fiir Ermutigung,
Freundlichkeit und Wertschitzung seiner guten Eigenschaften.

Dieser Wechsel im Vorgehen und sein Zeitpunkt sind offenbar wichtig. Wenn
Gurus stets ermutigend und mitfithlend sind, bilden sich ihre Schiiler allmihlich ein, das
spirituelle Leben sei einfach. Ist der Guru andererseits schonungslos kritisch, dann
konnen dieselben Schiiler so sehr entmutigt werden, dass sie aufgeben. Im Allgemeinen
ist es besser, es mit der Ermutigung etwas zu iibertreiben (schon allein, um das
Selbstmordrisiko der Schiiler zu verringern), aber als Guru muss man auch sein eigenes
Temperament bedenken und versuchen, seine natiirlichen Neigungen auszugleichen.

Ein Beispiel fiir das Gleichgewicht von Eigenschaften in einer idealen
Lehrerpersonlichkeit finden wir in Milarepas Guru Marpa, der ein klassisches Beispiel
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fiir das war, was C. G. Jung als extravertierten Denktyp bezeichnete. Er war ein
Gelehrter, aber er hat mehr getan als blofl Texte aus dem Sanskrit ins Tibetische zu
{ibersetzen. Seinen Titel ,der Ubersetzer” verdankte er seiner groflen Leistung, auf drei
langen und gefihrlichen Reisen buddhistische Texte und Lehren aus Indien nach Tibet
zu bringen. Vom Modell eines zuriickgezogenen und 6ffentlichkeitsscheuen Gelehrten,
den Jung im introvertierten Denktyp sieht, war er aulerordentlich weit entfernt.

Marpa ist beispielhaft fiir jemanden, der sowohl hoch gebildet als auch ein
groflartiger Lehrer ist, aber nicht alle Gelehrten verbinden beides. Introvertierte Denker
werden vielleicht dank der Tiefe ihres Wissens und Verstindnisses fiir ein Fach Lehrer,
sind aber moglicherweise ganz ungeeignet fiir das Unterrichten. Menschen dieser Art
neigen dazu, sich in ihre eigenen Gedanken zu vertiefen und sind dementsprechend
weit von der objektiven Welt entfernt. Sie sind schlechte Lehrer, weil sie zu sehr an
ihren eigenen Ideen interessiert sind, sich in das Material um seiner selbst willen
vertiefen und diesem Interesse auf Kosten der Bediirfnisse jener Leute nachgehen, die
sie unterrichten sollen. Jung erwihnt einen beriihmten Chemiker, der in seiner Biografie
zugab, dass er die Fragen der Schiiler immer wieder zu beantworten versiumte, weil sie
Gedankenginge in seinem eigenen Geist anstiefen, die zu ignorieren er sich nicht
zwingen konnte. In sein eigenes Denken vertieft, vergall er die Frage, die es ausgelost
hatte und vertrostete den Schiiler: ,Ich werde es Sie nichste Woche wissen lassen.” Die
Schiiler blieben derweilen im Dunkeln und wussten nicht, wie sie ihre Arbeit fortsetzen
konnten. Irgendwann erhielten sie vielleicht eine lange, abstruse Notiz, die ihr Problem
zum Ausgangspunkt nahm, aber keinen konstruktiven Bezug mehr dazu hatte.

Wenn du dagegen wie Marpa extravertiert denkst, wirst du dir der Bediirfnisse der
Schiiler hinreichend bewusst sein und wissen, warum sie ihre Fragen stellen, um ihnen
zumindest eine vorliufige Antwort zu geben. Anstatt dich in deinen eigenen
Uberlegungen zu verlieren, ermdglichst du deinen Schiilern, mit ibrem Denken
fortzufahren. Wenn du selbst eher introvertiert bist und dich in der Position eines
Lehrens befindest, musst du besonders darauf achten, dich den eigentlichen Fragen und
den tatsichlichen Bedirfnissen der Person vor dir zu widmen. Dann wirst du dich
wenigstens wie ein extravertierter Denktyp verbalten, und das wird dazu fithren, dass
sich deine Konditionierung allmihlich dndert. Die eigene Personlichkeit ist nicht in Stein
gemeiflelt. Es mag so scheinen, als konntest du nichts dagegen tun, wie du bist, aber
wenn es beim Dharma tiberhaupt um irgendetwas geht, dann um unsere Fihigkeit,
unsere Konditionierung zu verindern.

Anscheinend haben unsere Hoffnungen in friiheren Leben unsere Begegnung zustande gebracht;
Wir waren dazu bestimmt, uns an der Silberquelle zu treffen.
Du musst jemand sein, dessen Karma nicht befleckt is1.%°

Als Frucht guten Karmas, das heif3t ethisch forderlicher Handlungen, ist das spirituelle
Streben des jungen Manns ein Aspekt seines karma vipaka, den man, sofern er positiv ist,
punya oder Verdienst nennt. Negatives Karma hingegen ist schidliches Handeln, das als
negativer vipaka Frichte trigt. Mit der Redeweise, jemand werde von seinem Karma
eingeholt, ist gemeint, dass unmoralisches oder untaugliches Verhalten ,Friichte” - vipdka -
getragen hat. Manchmal kann man sich dieser karmischen Wirkungen fritherer untauglicher
Handlungen bewusstwerden, wenn sie im alltiglichen Erleben aufkommen. Vielleicht hast
du einen guten und schopferischen Vorsatz gefasst, aber eine Verbindung verschiedener
Faktoren - vielleicht gewohnheitsmiflige Neigungen oder dufiere Umstidnde, die du durch

8 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 176.
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deine Handlungen geschaffen hast - hindert dich daran, das zu tun, was du dir
vorgenommen hast.

Das Gesetz des Karma ist in keiner Weise mysterios oder mystisch. Das Prinzip
dahinter ist, dass alles Handeln mit Korper, Rede und Geist eine Wirkung hat, nicht
aber, dass alles, was geschieht, ein Ergebnis von Karma ist. Erst wenn wir alle anderen
Erklirungsmoglichkeiten gepriift haben, diirfen wir anfangen, Karma als mogliche
Hauptursache ins Auge zu fassen. Wie wir sahen, ist es eben das, was Milarepa in dieser
Episode getan hat. Er nahm seine Traumvision des griinen Miadchens ernst und hielt
nach dem Ausschau, was sie anscheinend prophezeit hatte. Er zog aber keine voreiligen
Schliisse. Er priifte den jungen Mann bis zum duflersten und erst dann erwog er, dass es
ein wechselseitiges Geliibde zwischen ihnen geben mochte.

Die Idee eines wechselseitigen Geliibdes betrifft die Art eines sehr positiven
Karmas, das damit verbunden ist, die eigene Wiedergeburt gewissermaflen in eine
bewusste Richtung lenken zu konnen. Es ist sicherlich moglich anzustreben, dass die
besondere Verbindung mit einer anderen Person in einem kiinftigen Leben erneuert
wird. Nach allgemeinem indischen Verstindnis der Funktionsweise von Karma kann
man ein Gelitbde ablegen oder einen Vorsatz fassen, um die in einem Leben gekniipfte
Verbindung durch ein darauf folgendes Leben zu erhalten. Als Schiiler konntest du
geloben, in zukiinftigen Leben erneut mit deinem Lehrer, einem spirituellen Begleiter,
mit Mitschiilern oder auch einer Anzahl spiritueller Freunde vereint zu sein. Die
Vorstellung, dass eine Gruppe von Individuen iiber Jahrhunderte hinweg spirituell
miteinander verbunden ist, ist gleichermaflen ansprechend wie romantisch.

Natirlich ist die Verbindung, die Menschen gerne auf solche Weise fortsetzen
wiirden, oft in einem eher prosaischen Sinn romantisch. Man konnte versucht sein, ein
Beispiel der Pali-Legenden zu nehmen, das auf eine die Lebzeiten {iberdauernde
Verbindung zwischen dem kiinftigen Buddha und seiner Frau Yasodhara hinweist. Diese
Spiritualisierung eines im Wesentlichen gesellschaftlichen romantischen Vertrags ist
wohl am besten im Kontext der Idealisierung aller Aspekte im Leben des Buddha zu
verstehen, einschliefllich derer vor seiner Erleuchtung und in seinen fritheren Leben.
Der wesentliche Punkt fiir den Buddhismus ist, dass es um eine Verbindung spiritueller
Art und nicht eine weltliche Verbindung gehen sollte, die auf Sinneslust griindet.

Ebenfalls traditionell ist es zu geloben, in ein zukiinftiges Leben wiedergeboren zu
werden, das nicht wie die gegenwirtige Existenz beschrinkt ist. Das ist natiirlich eine
andere Art, iber das Leben nachzudenken als die in unserer Gesellschaft bevorzugte, die
unser eigenes Vermogen unabhingig von unseren Umstinden betont. In vielerlei
Hinsicht ist es gut, Chancengleichheit fiir alle anzustreben, aber wir alle sind es uns
schuldig, ehrlich zu sein, welche Beschrinkungen wir {iberwinden miissen, wenn wir
spirituell vorankommen wollen.

Wenn du sagst: ,Ich weigere mich zu akzeptieren, dass meine besonderen Umstinde
mich einschrinken, denn es so zu sehen hiefle, eine Sichtweise auf meine Umstinde
einzunehmen, die mir von alten Vorurteilen auferlegt wurde®, dann magst du dich zwar
besser fiihlen, aber das heifit nicht unbedingt, dass es keine Einschrinkungen gibt. Du
konnntest beispielsweise glauben, es sei egal, ob du reich oder arm bist, und in gewisser
Weise stimmt das auch, man muss aber auch zugeben, dass es ein Nachteil ist, in einer
Gesellschaft arm zu sein, die Wert auf materiellen Wohlstand legt, und dass die Miihsal,
mit diesem Nachteil fertig zu werden, die Dharmaiibung erschweren kann.

Manchmal erkennen wir zwar unsere Beschrinkungen an, weisen aber die
Verantwortung fiir sie ab und sagen, sie seien uns von dufleren Einfliissen
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untergeschoben worden. Wenn du leicht verdriefllich wirst, schligst du vielleicht die
Hinde tiber dem Kopf zusammen und sagst: ,Ich gebe es ja zu, aber ich kann nichts
dagegen tun. Mein Grofivater war ein Griesgram, mein Vater war auch total tibellaunig,
und ich bin nur das Opfer des Wesenszugs, den er mir vererbt hat.“ Aus spiritueller
Sicht ist diese Haltung einem weiterem Fortschritt nicht dienlich, denn was du eigentlich
sagst, ist, dass du mit den Realititen des spirituellen Lebens nichts zu tun haben willst.
Wenn deine Konditionierung dich irgendwie benachteiligt, musst du diese Tatsache
erstens anerkennen, zweitens die Frage beiseite legen, wer oder was dafiir letztendlich
verantwortlich ist und drittens etwas tun, um iiber diese Konditionierung
hinauszugehen. Du musst anerkennen, dass wenn du wiitend wirst, du selbst es bist, der
oder die in Rage gerit, nicht aber ein anderer Mensch. Du musst Verantwortung dafiir
iibernehmen, wer du bist.

Es ist ein Nachteil, in einem Land zu leben, wo wir nicht Gelegenheit haben,
Monch oder Nonne im iiberlieferten buddhistischen Sinn zu werden und ein von den
Laien unterstiitztes Wanderleben zu fithren. Das miissen wir anerkennen. Der Westen
bietet natiirlich auch Vorteile, aber es macht keinen Sinn zu sagen, unsere
Moglichkeiten, den Dharma zu iiben, seien genauso gut wie die der Menschen in
traditionell buddhistischen Lindern mit ihren Tempeln, buddhistischen Universititen
und einem gut etablierten Sangha. In gewisser Hinsicht sind wir im Nachteil, und wir
sind es uns selbst schuldig, dies anzuerkennen. Genauso gilt, wenn eine Frau aufgrund
ihres Geschlechts bestimmte Nachteile hat - unabhingig davon, ob diese Nachteile
inhirent oder auferlegt sind -, dann sollte sie das ebenfalls erkennen. Und wenn ein
Mann Nachteile hat, weil er ein Mann ist, dann moge er diese Beschrinkungen
anerkennen und sich daran machen, iiber sie hinauszugehen.

Der Kernpunkt beim Ablegen von Geliibden oder Bestrebungen fiir zukiinftige
Leben ist, ehrlich zu sehen, welche Umstinde deines Lebens spirituell gesehen wirklich
giinstig sind und welche nicht. Anstatt dir vorzumachen, deine Lage sei genauso gut wie
jede andere, musst du vielleicht zugeben, dass du dich in eine unbefriedigende Lage hast
treiben lassen, die du nun fiir selbstverstindlich nimmst, dass du aber diese Lage, falls du
es denn wirklich willst, in diesem Leben verlassen kannst, wie immer es um ein
zukiinftiges Leben bestellt sein mag. Andererseits musst du vielleicht auch akzeptieren,
dass manche Beschrinkungen hier und jetzt nicht verinderbar sind, sowie akzeptieren,
dass sie wirklich Beschrinkungen sind. Keiner von uns muss sich vollstindig mit den
Umstinden identifizieren, ob wir mit ihnen geboren wurden oder ob sie uns auferlegt
sind. Dem Dharma zufolge sind alle Beschrinkungen, vor denen wir stehen,
tiberwindbar, aber wir werden sie wahrscheinlich eher tiberwinden, wenn wir sie
zunichst einmal als Beschrinkungen anerkennen.

Genau das macht der Jiingling in seinem Lied seliger Verzweiflung. Bislang hatte er
den Bankrott seiner Ansichten nicht anerkennen kénnen. Nun hat er es getan und kann
endlich Fortschritte machen. Milarepa kann beginnen, ihn zu lehren.

Milarepas Lied der Vorsatze
Milarepa gibt seinem neuen Schiiler nun eine Reihe elementarer Vorsitze als Grundlage

seiner Ubung. Gleich die ersten Vorsitze stellen das Identititsgefiihl des jungen Mannes
in Frage.
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Sei dir bewusst, dass Verwandte vom Teufel gesandte Hindernisse des Dharma sind;
Halte sie nicht fiir real, sondern kiible dein Verlangen nach ibnen®

Der Begriff , Teufel“ als Ubersetzung von Mdra ist in gewisser Hinsicht zu stark, weil er
- wenigstens fiir Menschen, die in der christlichen Uberlieferung erzogen wurden - eine
ehrfurchtgebietende und allgegenwirtige Macht des Bosen nahelegt. Im theologischen
Verstindnis akzeptiert die christliche Uberlieferung zwar kein absolutes und
allgegenwirtiges Prinzip des Bosen, wie es dem Prinzip des Guten in der Gestalt Gottes
entspriche, doch emotional gesehen wird der Teufel gewOhnlich genauso aufgefasst. Im
Gegensatz dazu betont der Buddhismus Bedingtheit beziehungsweise Ursache und
Wirkung stirker als einen einfachen Widerstreit von Gut und Bose. Mara, der ,, Teufel®
der buddhistischen Uberlieferung, ist nur ein Hindernis, ein torichter, tolpelhafter,
psychischer Plagegeist oder Trickster, den man mit einem Quentchen schirferer
Bewusstheit und Achtsamkeit leicht durchschauen kann und der in dem Augenblick
verschwindet, da man ihn entlarvt.

In eben diesem Sinn nennt Milarepa Verwandte die ,vom Teufel gesandte(n)
Hindernisse des Dharma“. Familienangehorige stehen deshalb an der Spitze der Liste
emotionaler Bindungen, die der Junge l6sen muss, weil man sich in einer vergleichsweise
primitiven und unorganisierten Gesellschaft ohne Zentralregierung, Verwaltung oder
Polizei auf seine Verwandten verlassen muss. Man hilt zueinander und wird
gelegentlich gemeinsam gegen Auflenstehende kimpfen miissen, seien es Eindringlinge
oder Riuber. Verwandte sind demnach viel mehr als die Angehorigen einer modernen
Kernfamilie. Sie sind ein ganzer Clan oder Stamm. Die Mafia ist vielleicht das
beriichtigtste moderne Beispiel einer derart engen sozialen Gruppierung. Einer solchen
Gruppe anzugehoren, verwickelt einen in ein oft komplexes Netz von
Verantwortlichkeiten und gegenseitigen Pflichten, mit starken Gefiithlen der Loyalitit
und Solidaritit, die die Gruppenmitglieder verbinden und gegen andere abgrenzen.

Fiir einen jungen Mann ist es darum selbstverstindlich zu kimpfen, um seine
Gruppe zu schiitzen, wenn sie angegriffen oder bedroht wird. Ebenso wiirde eine junge
Frau das Gefiihl haben, ihrer eigenen Natur zuwider zu handeln, wenn sie sich nicht um
die Kranken und Alten der Gruppe kiitmmern wiirde. Es wird von ihr erwartet und sie
erwartet es von sich selbst. Wenn du dich aber in Richtung Erleuchtung entwickeln
willst, muss dein gesamtes Handeln auf Selbstbestimmung statt kollektive
Pflichterfillung zielen. Du musst volle Verantwortung fiir dein Handeln mit Korper,
Rede und Geist iibernechmen. Das mag durchaus bedeuten, dass du deine Pflichten in
der Familie und der umgebenden Gemeinschaft weiter erfillst, aber du tust es aus
personlicher Entscheidung, nicht aufgrund von Gruppendruck, so subtil oder selbst
auferlegt er auch sein mag. Wenn Milarepa den jungen Mann auffordert, eine solche
Gruppe nicht fiir real zu betrachten, leugnet er nicht das Faktum von Verwandtschaft,
sondern er warnt ihn davor, sich zu ausschliefSlich mit jenen Pflichten zu identifizieren,
die ihm als Angehorigem einer Gruppe obliegen.

Uberdies ist der junge Mann ein Adliger, und je hoher der gesellschaftliche Rang,
desto wichtiger sind die Bindungen von Blut und Familie. Der starke Korpsgeist, der aus
dieser status-verstirkten Identifikation mit der Sippe erwichst, ist ein eigenes Hindernis
der Dharmaiibung, und genau dafiir steht Mara in diesem Zusammenhang. Solange dein
Identititsgefithl sich vor allem auf deine Mitgliedschaft in einer bestimmten Gruppe

81 Fiir dieses und die weiteren Zitate dieses Abschnitts vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., S. 177f.
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stiitzt und solange deine vorrangige Loyalitit dieser Gruppe gilt, wird deine Ubung des
Dharma begrenzt sein.

Aus diesem Grund ist es in vielen religiosen Traditionen iiblich, dass man einen
neuen Namen annimmt, wenn man sich fiir das spirituellen Leben entscheidet. Der
Gedanke dabei ist, die alte Identitit mit ihren Bindungen hinter sich zu lassen und eine
spirituell produktivere anzunehmen. Zuzeiten des Buddha ging mit der Ordination keine
Anderung des Namens einher, aber in Sri Lanka, China, Japan, Tibet und Thailand
nehmen alle neuen Moénche einen buddhistischen Namen an - obwohl manche Thai-
Monche ihren Laiennamen nach der Ordination behalten und nur den Titel
~Ehrwiirdiger” voranstellen. In Tibet sind auch die Namen von Laien gewohnlich
Dharma-Namen, denn Tibet ist seit Jahrhunderten ein buddhistisches Land. Ein Kind
kann beispielsweise Dorje genannt werden, die tibetische Ubersetzung des Sanskritworts
vajra. Zwar ist der vajra ein wichtiges buddhistisches Symbol, doch der Name Dorje ist
so weit verbreitet, dass die Menschen kaum sofort an den Dharma denken, wenn sie ihn
horen. Wie wir spiter sehen werden, heift der junge Mann unserer Geschichte Dharma
Wonshu, doch dieser Name hatte fir ihn wahrscheinlich keine besondere spirituelle
Bedeutung, zumindest bisher nicht.

Auch wir verbinden den Namen Johannes nicht mit dem Evangelisten des Neuen
Testaments, doch als Europa zum Christentum bekehrt wurde, hatte der christliche oder
Taufname eine spirituelle Bedeutung, wohingegen der Nachname den weltlichen Platz
seines Trigers anzeigte. Natiirlich empfinden manche Christen heute weiterhin die
wahre Bedeutsamkeit ihrer Namen. Neue Angehorige des von mir gegriindeten
Westlichen Buddbistischen Ordens (heute Triratna) erhalten ebenfalls neue Namen,
normalerweise in Sanskrit oder Pali, um anzuzeigen, dass ihre Zuflucht zum Buddha,
Dharma und Sangha letztendlich das ist, was sie definiert.

Geld und Leckereien sind des Teufels Gesandste ...
Verbindung mit ibnen ist verderblich.
Verzichte auf sie und alles, was dich bindet.

Lust auf Vergniigungen ist das Lasso des Teufels;
Um dein Verlangen zu besiegen, sei des Todes eingedenk.

Wir erinnern uns nicht gern daran, dass wir eines Tages alles zuriicklassen miissen, was
wir genief3en, doch diese Tatsache ist das einzige an unserem Besitz und unseren
Genussquellen, dessen wir vollig gewiss sein konnen. Viele Menschen folgen der
Anweisung des Dichters, ,Sammle deine Rosenknospen, solange du kannst® (,Gather ye
rosebuds while ye may®), wobei sie sich einbilden, die einzig verniinftige Option
angesichts der Unbestindigkeit sei es, hektisch nach den Freuden des Lebens zu
haschen. In Robert Herricks Gedicht, aus dem diese berithmte Zeile stammt, geht es aber
darum, unsere Gelegenheiten zu nutzen, wenn sie kommen, und das ist nicht ganz
dasselbe wie sich von den ,,Gesandten des Teufels” auflauern und versklaven zu lassen.
Genuss an sich ist gut, und Milarepa ist der erste, der die Freuden des Lebens besingt.
Wenn aber etwas so lustvoll ist, dass du nicht mehr achtsam sein kannst, wenn du es
genief3t, dann fesselt es dich und fithrt bestimmt zu Leiden.
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Junge Gefibrten sind die lockende Falle des Teufels.

Wisse, dass sie trijgerisch sind, beobachte sie genan.

Das Vaterland ist das Verlies des Teufels.

Die Bindung an Kind und Kegel sowie jene, mit denen man ein weiteres - vielleicht ein
nationales ethnisches oder sprachliches - Wir-Gefiihl teilt, ist vielleicht auch mit der Bindung
an eine Region verbunden. Insofern ist ,das Vaterland das Verlies des Teufels”. Um diese
Aussage zu verstehen, konnten wir uns das Verlies als einen Ort vorstellen, mit dem wir auf
wohlige Weise vertraut sind, also nicht gerade als ein ganzes Land oder eine Nation, die
vielleicht zu grof3 und vielfdltig sind, um sich stark daran gebunden zu fiihlen.

Milarepa erweitert seine Ermahnung auf jegliches Gefiihl von Gruppenidentitit,
einschliefilich desjenigen, das aus der Kameradschaft unter Freunden erwichst. Er denkt
besonders an die Freunde, die der junge Mann treffen wollte. Er sagt nicht etwa,
Freunde, die sich nicht fir das spirituelle Leben interessieren, seien ,bose”; eher geht es
darum, dass wir unbemerkt zulassen, dass die Ansichten unserer stindigen Gefihrten in
unser Bewusstsein einsickern. Thre Ideen und Einstellungen firben auf uns ab, und wir
konnen nur schwer vermeiden, ihren Erwartungen zu entsprechen. Ohne zu bemerken,
was geschieht, beginnen wir nach und nach, so zu denken wie sie und uns so zu
verhalten wie sie. Und wenn ihre Ideen und Einstellungen konventionell und
materialistisch sind, wenn sie die spirituelle Dimension des Lebens nicht schitzen oder
verstehen, dann werden die Perspektiven und Ideale, die unsere spirituelle Ubung
speisen, verblassen, wenn wir mit ihnen zusammen sind. In diesem Sinn ist unsere
Kameradschaft trigerisch.

Das sind klare, unkomplizierte Ratschlige, die man buchstiblich so nehmen kann,
dass sie sich auf unsere unmittelbaren Freunde und Gefihrten beziehen. Sie haben aber
auch eine allgemeinere Geltung. Letztendlich sagt Milarepa, dass weltlich gesinnte
Menschen, solange wir keine Bodhisattvas sind, grofleren Einfluss auf uns haben werden
als wir auf sie. Das ist anscheinend eine goldene Regel fiir Menschen, die ein spirituelles
Leben zu fithren versuchen. Wenn du kannst, vermeide es, zu lange von anderen
Dharma-Ubenden getrennt zu leben, oder vermeide wenigstens, dich zu behaglich mit
Menschen einzurichten, die deine Ideale nicht teilen, so liebenswert sie im Ubrigen auch
sind. Deine Beziehungen sollten durchaus freundlich und fiirsorglich sein, aber auch
eine klare Scheidelinie haben. Wenn du besonders strikte oder intensive Praktiken iibst,
musst du besonders sorgsam wihlen, mit wem du umgehst. Um deine Ubung zu
vertiefen, musst du sie mitsamt den Bedingungen, auf denen sie basiert, schiitzen. Das
mag unsozial erscheinen, aber im spirituellen Leben muss man vor allem praktisch sein.
Wenn du iiberdies bedenkst, was viele Menschen als ,soziales Leben® akzeptieren, dann
ist dieses Vorgehen bestimmt weniger unsozial, als es scheint. Die Realititen des
modernen gesellschaftlichen Lebens - mit ihren Dinnerpartys und Kneipenabenden - ist
so, dass man darin nicht allzu viel freundliche und erfreuliche Kommunikation findet.

Unter religios Praktizierenden aller Art ist der Irrtum verbreitet, sie miissten, um mit
anderen zu kommunizieren, ihre Sprache sprechen und ihre kulturellen Anspielungen
verstehen konnen, die neuesten Trends und Redensarten kennen und alle Aktivititen
und Zersteuungen mitmachen, die gerade populir sind. Das ist sicherlich nicht meine
Erfahrung. Als ich 1964 aus Indien nach England zuriickkehrte, hatte ich keinerlei
Bezug zu all dem, was seit den Kriegsjahren bis in die frithen sechziger Jahre passiert
war. Fernseher und Supermirkte, Mods und Rocker, Nachtclubs und Popmusik waren
mir vollig neu, wihrend vertraute Dinge wie Dampfeisenbahnen schon bald
verschwanden.
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In jeder menschlichen Begegnung taugt der Bezug auf die kurzlebigen Aspekte der
Alltagskultur bestenfalls dazu, einen oberflichlichen Erstkontakt herzustellen. Um dich
anderen tiefer mitteilen zu konnen, musst du fihig sein, dich auf etwas Solideres zu
stiitzen. Es sind deine Aufrichtigkeit und Entschiedenheit, die deutlich werden miissen,
aber du wirst sie untergraben, wenn du versuchst, sogenannte Relevanz zu zeigen und
modische Aktualitit zu demonstrieren. Auch Menschen, die von der Oberflichlichkeit
der Mode getrieben werden, konnen immer noch die Integritit von jemandem wiirdigen,
der oder die anscheinend dergleichen Wechselfillen nicht ausgesetzt ist. Es gab
beispielsweise Zeiten, da Richter Unkenntnis {iber Popstars und andere modische
Passionen vorgaben, wenn derlei in Gerichtsverfahren erwihnt wurde. So konnten sie -
nach dem Bericht einer modernen Anekdote - eine Zeugenbefragung unterbrechen und
barsch fragen: ,Und was, bitteschon, sind die Beatles?”, worauf der Anwalt antwortete:
.Beatles’, hohes Gericht, ist der Name eines beliebten Gesangsgruppe.“ Damals war die
Offentlichkeit von dieser Evidenz scheinbarer richterlicher Abgehobenheit ehrlich
beeindruckt. Dass Richter tiber den Dingen, iber dem Auf und Ab der Mode zu
schweben schienen, war ein beruhigendes Anzeichen dafiir, dass auf ausgewogene Weise
Recht gesprochen wiirde. Heute liegen die Dinge natiirlich anders. Doch als spirituell
Ubende miissen wir nicht unsere Ahnungslosigkeit iiber die neuesten Moden verbergen
oder sklavisch mit ihnen Schritt halten, nur um mit anderen Menschen sprechen zu
konnen. Die Begegnung miteinander sollte nicht vom kulturellen Treibgut bestimmt
werden, das gerade voriiberschwimmt. Sie sollte in den menschlichen Qualititen
griinden, die uns allen unabhingig von unserer Altersgruppe gemein sind. Menschen
antworten auf klare Prinzipien, die mit Uberzeugung gelebt und ausgedriickt werden,
und auf Personen, die genau wissen, wofiir sie stehen. Warum auch sollte jemand ernst
nehmen, was du sagst, wenn du selbst nicht sicher weifit, ob du es ebenfalls glaubst?

Milarepa ist mit Mara noch nicht fertig und schlief3t mit der Ermahnung, keine Zeit
zu verschwenden.

Lege alles beiseite und strebe nach dem Dharma.
Nur wenn du sofort handelst, kannst du Erfolg haben!

Mit sofortigem Handeln meint Milarepa, dass wir, was immer wir zu tun haben, zur
spirituellen Ubung machen miissen. Wenn du dir sagst ,Ich werde nachher iiben, wenn ich
hiermit fertig bin“, dann wird es - selbst wenn du dann tatsichlich dazu kommst zu tiben -
keine echte Ubung sein. Ob du meditierst, nachsinnst, studierst, mit jemandem sprichst,
arbeitest oder einfach nur achtsam bist, wihrend du die hiuslichen Arbeiten erledigst, und
selbst, wenn du einfach nichts tust und die Aussicht geniefit, solltest du alle Gedanken an
etwas anderes beiseite legen und das, was du tust, mit ganzem Herzen tun.

Mit der Zeit wird dein Illusionskirper verfallen.

Hier finden wir eine poetische Verschmelzung zweier Gedankenstringe iber
Verginglichkeit: Illusion und Verfall. Wenn wir sehen, wie sich die Dinge verindern,
schlieffen wir daraus, dass die beobachteten ,,Dinge” letztendlich illusorisch sind. Der
Jlusionskorper® ist natiirlich nur in dem Sinne illusorisch, dass er keine feste,
unverinderliche Einheit ist. Er ist illusorisch, weil er schon verfillt. Wir konnen sagen, der
Korper, den wir als in Verdnderung begriffen wahrnehmen, ist illusorisch, weil es nichts
darin gibt, was nicht selbst Teil dieses Geschehens ist. Verinderung ist alles, was es gibt. Es
gibt aber nichts, das sich dndert.
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Der aufschiefSende Vogel des Geistes wird sowieso hochfliegen;
Es ist besser, dich jetzt schon zum Himmel aufzuschwingen!

Der ,aufschiefende Vogel® bezieht sich auf den tibetischen Glauben, das Bewusstsein trete
beim Tod durch die Krone des Kopfes aus. ,Mach dich gleich daran®, ist Milarepas Rat, ,lass
es in Meditation aufsteigen®. Wir werden hier daran erinnert, dass Meditation eine
Vorbereitung auf den Tod ist und dass der Tod ein Zustand erzwungener Meditation ist.
Milarepa ist als Lehrer immer bemiiht, seinen Schiilern ein Gefiihl der Dringlichkeit
einzufloflen und das Gewahrsein vom Tod in den gegenwirtigen Moment hineinzubringen
und so diesen Augenblick zum Leben zu erwecken und zur Klarheit zu bringen.

Das ist fiir Lehranhinger sehr hilfreich, wohingegen Vertrauensanhinger es
vielleicht vorziehen, Unbestindigkeit aus einem anderen Blickwinkel zu betrachten.
Sobald du etwas in der eben beschriebenen Art als illusorisch ansiehst, musst du nicht
mehr dariiber nachsinnen, dass es verfallen wird. Stattdessen kannst du anfangen, die
Freiheit zu erleben, die entsteht, wenn weltliche Bindungen abfallen. Anstatt iiber den
ungewissen Zeitpunkt deines Todes nachzusinnen, kannst du vergegenwirtigen, dass du,
auch wenn du dich voll und ganz deiner Ubung widmest, nicht weif3t, wann Einsicht
und erst recht wann Erleuchtung entstehen mogen.

Zumindest wire es hier und jetzt viel besser, wenn du ein Gewahrsein der
Verginglichkeit und Bedingtheit in den gegenwirtigen Moment hinein bringen
konntest. Andererseits kannst du, wenn du bemerkst, dass du in der Bemithung, achtsam
zu sein, nachlisst, auch an die wunderbare Gelegenheit denken, die du damit gehen
lasst. Wenn du dir Sorgen dariiber machst, wie viel Geld du noch auf dem Konto hast
oder wenn du dich iiber die ,falsche® Marke des Mueslis drgerst, versiumst du dann
nicht hier und jetzt die Moglichkeit der Erleuchtung?

Das Lied endet damit, dass Milarepa den jungen Mann als Schiiler annimmt und ihn
erstmals ,mein Sohn“ nennt. Obwohl er als Yogi daran gewohnt ist, Herz und Geist
durch alle Hohen und Tiefen des Lebens gleichmiitig zu halten, sagt er, dass er an
diesem Wendepunkt eine besondere Freude empfinde:

Mein Sobn! Dies ist der Beginn deiner Reise auf dem Bodhi-Pfad.
Auch ich, der Yogi, freue mich an deinem Erfolg.

Auch du, junger Mann, solltest frob und gliicklich sein!

8 Deine Zweifel ruhen lassen

Schonheit auf dem spirituellen Weg

Der junge Mann sprudelt iiber vor Gliick und Begeisterung, als Schiiler angenommen zu
sein. Er gelobt zuriickzukehren, verbeugt sich vor seinem neuen Lehrer und umwandelt
ihn mehrmals, bevor er sich auf den Weg macht. Vier Monate spiter kommt er in
Begleitung seines Neffen zuriick und bietet Milarepa einen weiflen Jadestein dar,
wihrend sein Neffe eine halbe Unze Gold geben will. Milarepa fordert sie aber auf, nach
Drin zu gehen und ihre Opfergaben dem Ubersetzer Bhari zu bringen, der dort gerade
einen Stupa baue. Thn sollten sie um ein paar erste Einweihungen bitten.
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Es kommt uns vielleicht seltsam vor, dass Milarepa seinen Herzensschiiler zu einem
anderen Lehrer schickt, doch wir miissen den Charakter des jungen Manns im Auge
halten. Er ist ein junger Adliger, der bis vor kurzem sehr stolz auf seine Besitztiimer und
deren hochwertige Qualitit gewesen war. Zwar ist seine Hingabe an Milarepa ganz
aufrichtig, doch er lebt noch auf einem vergleichsweise niedrigen Bewusstseinsniveau.
Sein Herz und Geist sind nach wie vor auf die Welt der Sinnesfreuden eingestimmt.
Verglichen mit Milarepa, dem einsamen Yogi, der besitzlos ist und nicht einmal eine
Robe hat, um den nackten Korper zu bedecken, ist die Kluft zwischen beiden gewaltig.

Milarepa hitte den jungen Minnern auch selbst die existentiellen Unterweisungen
geben und sie irgendwann in den héchsten Yoga einweihen konnen. Das wire aber
schon alles gewesen, was er zu bieten hatte. Er besitzt keine Ritualgegenstinde, keine
Lampen und Bildnisse, keinen Schrein oder Opfergaben. Scharfsinnig erkennt er, dass
dieser wohlhabende Jiingling mit seiner gesunden Lust auf Leben und schone Dinge die
hochsten Lehren des Tantra ziemlich farb- und freudlos, droge und abseitig finden wird.
Also schickt er ihn und seinen Neffen zu Bhari Lotsawa - zu Bhari, dem Ubersetzer.
Dieser war unter den damaligen tibetischen Buddhisten als grofler Lehrer und Yogi
weithin bekannt, pflegte aber einen ganz anderen Lebensstil als der asketische Milarepa.
Soweit wir wissen, lebte er nicht in einer Hohle, sondern einem Tempel oder Kloster; er
war von vielen Schiilern umgeben, und da war immer viel los.

Ich habe selbst miterlebt, wie manche tibetische Lamas auch heute noch arbeiten -
mit Hunderten von Schiilern, die rund um die Uhr zu Zeremonien versammelt sind, mit
dem lauten Klagen der Muschelhorner, das den Gesang durchdringt, mit Butterlampen,
die durch wogende Weihrauchwolken ehrfurchtgebietende Bildnisse beleuchten. Das ist
sehr beeindruckend und erhebend. Auch wenn es nicht die duflerste Tiefe spirituellen
Ubens und Erlebens verkorpert, ist es doch eine fundamentale und wesentliche
Zwischenstufe.

Milarepa erwigt, was sein neuer Schiiler spirituell gesehen braucht, und er kommt
zum Schluss, dass eine klosterliche Umgebung in Gemeinschaft mit vielen anderen
Ubenden ihm gut tun werde. Mag er auch in einem starken Schub erster visionirer
Einsicht zum Dharma gedringt worden sein, so muss der Jiingling doch erst noch eine
positive Grundlage schaffen und lernen, seine Dharmatibung auf einem eher
gewohnlichen Niveau zu genieflen. Er muss sich von reichen, farbenfrohen
Andachtszeremonien, Einweihungen und faszinierenden Belehrungen begeistern lassen.
Er muss mit fein gestalteten rituellen Geriten umgehen und iiber schén gemalte
Thangkas meditieren.

Eine der Eigenschaften, die tantrische Rituale so wirksam machen, ist ihr starker
asthetischer Reiz. Sie sprechen die Sinne an, tauschen dabei aber jene Art von Dingen,
die ganz natiirlich unser Interesse wecken, mit Dingen verfeinerter Schonheit aus, die
unsere emotionalen Krifte auf Gegenstinde der Wahrnehmung ausrichten, die ganz
jenseits der Sinne liegen. Milarepa weif3, dass es eine notwendige Zwischenstufe fiir
seinen jungen Schiiler ist, seine Sinnlichkeit in solcher Weise zu liutern und zu
verfeinern.

Worum wir uns in all unserem Uben bemiihen - ob Ethik, Meditation oder Ritual -
ist, das Bewusstsein zu verfeinern und es von Ergreifen, Zuneigung und Ablehnung
fortzuziehen und so feinfithlig werden zu lassen, dass es die Realitit selbst zu schitzen
beginnt, die weder angenehm noch unangenehm ist. Wir versuchen, eine Form
hochgestimmten Erlebens zu nihren und hegen, das Gefiihl von Freude bei der
Betrachtung von Schonheit, die eher um ihrer selbst willen denn als etwas
wahrgenommen wird, das wir besitzen konnen.
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Dabei kann natiirlich auch Kunst eine Rolle spielen. Wenn wir uns Kunstwerken
aussetzen, erlauben wir ihnen, unsere vergleichsweise ungeschliffenen, vielleicht sogar
groben Gefiihle und Reaktionen zu einem grofleren Gewahrsein und einer Zartheit des
Empfindens zu fithren. Schones wird dabei zum Vermittler zwischen Unwahrheit und
Wahrheit, zu einer Wirkkraft der Verwandlung, sei es in Form von Kunst oder der
asthetischen Qualititen tantrischer Rituale und Visualisierungen. Deshalb bezeichnet
Platon im Symposium Eros als einen Daimon oder Vermittler, weder Mensch noch Gott,
sondern ein Halbgott, der Erde und Himmel miteinander verbindet. Wir konnen nicht
direkt von der Erde in den Himmel gelangen - vom Menschsein zur Gottlichkeit, denn
das ist ein vom Daimon verkorpertes Geschehen der Anziehung und Begeisterung dafiir,
Fortschritte zu machen. Besonders am Anfang des spirituellen Lebens muss es etwas
geben, woran die niederen Emotionen und Sinne andocken koénnen, einigen Genuss,
etwas Schones - andernfalls werden wir schlichtweg zu unseren alten Dingen
zuriickkehren. Meist stellen wir uns vor, es seien die Gegenstinde der Sinne, die uns
Genuss bereiten, tatsichlich ist aber die angeregte Beteiligung unserer Energien die
eigentliche Quelle dieses Genusses. Daraus folgt, dass die Ubung lustvoll sein muss,
wenn sie es leisten soll, unsere Energien in das spirituelle Leben einzubeziehen. Wir
konnen die Mitwirkung unserer Energien nicht per Willenskraft von einem Objekt auf
ein anderes tibertragen; wir miissen ihnen schmeicheln. Darin liegt der Wert religioser
Kunst - dass sie unsere Energien, unsere Gefiihle und Emotionen ganz natiirlich und
auf sanfte Weise hoher fihrt. Und der Mangel daran erklirt vielleicht den trockenen,
unfrohen oder sogar leblosen Eindruck, den die eher extremen, puritanischen
buddhistischen Sekten machen, die jeglicher Ausschmiickung abschworen.

Manche Menschen benétigen weder Kunst noch farbenfrohe Rituale, um ihre
emotionalen Energien zu transformieren, aber die meisten brauchen sie, es sei denn, sie
lebten in einer sehr schonen landschaftlichen Umgebung, die vielleicht dieselbe Wirkung
hat. Als ich in Kalimpong lebte, habe ich das deutlich empfunden. In ihren leuchtenden
Farben war die ganze Landschaft juwelenartig. Der Himmel war strahlend blau, die
Wolken rein weif}, und der Sonnenaufgang schuf ein immer neues Farbenschauspiel auf
den Schneegipfeln - rosa, violett, griin und golden wie ein Gemailde der Priraffaeliten.
Ort und Landschaft hatten etwas Ehrfurchtgebietendes. Vielleicht spiirte man das
Anwesen der Natur deutlicher, weil die Stadt kaum Geschichte hatte; die mundane Welt
schien dort keine Macht zu haben. In Tibet selber ist die Luft aufgrund der Héhenlage
noch klarer, und die Farben der Naturdinge stehen plastisch heraus, obwohl man oft
nichts anderes als die dunkelbraune Weite der Berge und das intensive Blau des
Himmels sieht, ohne jede Blume oder einen Baum, die die Aussicht weicher machen
wiirden. So herb eine solche Schonheit auch sein mag, sie verwandelt den Geist.

Wenn du die sinnesorientierten Emotionen auf schone Dinge oder die Wildnis der
Natur umlenken kannst, wird es viel leichter, sie mit noch subtileren Gegenstinden der
Wahrnehmung zu verkniipfen wie denen, die du in Meditation erfidhrst. Wenn du vom
sinnlichen Verlangen zu wertschitzendem, betrachtenden Entziicken iibergehen kannst,
weiflt du, dass du auch dariiber hinaus gehen und diesen Genuss fiir etwas noch
Schoneres zuriicklassen kannst. Das Problem ist, dass wir das Schone um uns herum fiir
selbstverstindlich halten. Es weckt kein Staunen, keine Dankbarkeit oder Verehrung in
uns, weil wir sie nicht jeden Tag neu und frisch erleben und somit auch die Dinge nicht
neu entdecken. Dieselbe alte Sonne, derselbe alte Mond, dieselben alten Leute, dieselbe
alte Welt. Wenn du hingegen mit frischen, neuen Augen sichst, wirst du alles wie zum
ersten Mal erleben. Nach einer alten indischen Definition ist das Schone das, was von
Moment zu Moment stets neu ist. Das heif3t, es nimmt den Geist aus jener Welt fort, in
der die Dinge altern. Es ist frisch von einem Moment zum nichsten - aufler, dass der
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Moment nicht mit dem vorherigen oder dem nachfolgenden verbunden ist. Es ist zeitlos,
denn jeder Moment ist einzigartig. Solcher Schonheit wird man nicht iiberdriissig. Auch
in unseren Beziehungen mit Menschen kann das geschehen: Wenn du andere Menschen
recht siehst, wenn du sie objektiv im kontemplativen Sinn sichst und als diejenigen
schitzt und genief3t, die sie sind, dann wirst du sie nie langweilig finden.

Umkehr

Wir erfahren nicht, wie lange die beiden jungen Minner bei Bhari Lotsawa blieben.
Vielleicht Monate, vielleicht ein oder zwei Jahre oder sogar linger. Dem Text zufolge
erhielten sie wihrend ihres Aufenthalts bei ihm die Einweihung von Dem Chog, die
ziemlich aufwindig ist und fiir ihre vollstindige Durchfiihrung einige Wochen oder sogar
Monate benotigt. Unser junger Mann kam anschlieffend zu Milarepa zuriick und bleibt nun
fiinf Jahre bei ihm. Er wird in die sechs Yogas von Naropa und in mabamudra eingeweiht,
und schliellich gibt Milarepa ihm seine eigenen ,Kernunterweisungen® und zugleich den
Namen Repa Schiwa O, was ,In Baumwolle gekleidetes Friedenslicht* bedeutet.

Der Gegensatz zwischen der fritheren Persona des jungen Manns und seiner neuen
Hingabe an ein Leben der Entsagung konnte kaum grofler sein. Wir erfahren, dass er
friher ein grofler Genussmensch war, nun aber der Welt ganz und gar entsagt. In der
Tat veranschaulicht er ein klassisches spirituelles Phinomen: Die Menschen, die am
heif3bliitigsten in das weltliche Leben verwickelt waren, sind auch jene, die ganz
vollbliitig ins spirituelle Leben eintreten. Grofie Stinder werden zu grofien Heiligen. Als
christliches Beispiel kommt der heilige Augustinus von Hippo direkt in den Sinn, wenn
er sich auch im Temperament deutlich von dem Jiingling unserer Geschichte
unterschied. In seiner Jugend war Augustin zweifelsfrei ein Genussmensch, wenngleich
ein gequilter, unzufriedener und schuldbeladener; und auch als Heiliger war er immer
noch ziemlich schuldgeplagt und gequilt. Offenbar hatte er sogar in seinen weltlichsten
Zeiten Vorbehalte gegen das weltliche Leben, und auch wihrend seines ganzen
spirituellen Lebens hatte er Vorbehalte. Welchen Weg er auch einschlug, es gab immer
einige Anspannung und Besorgnis.

Im Gegensatz dazu hat der junge Mann unserer Geschichte sein Leben anscheinend
durch und durch genossen. Er hatte Freude an seinem Pferd, seinem Sattel, seinen
Stiefeln und allem anderen, und ohne alle Schuldgefiihle gab er sie gliicklich auf, um
sich kopfiiber ins spirituelle Leben zu stiirzen. Auf ganz sorglose Art schreitet er vom
gesunden, gliicklichen Menschendasein zu einer Seinsweise fort, die mehr als gesund,
mehr als gliicklich und in gewissem Sinn sogar mehr als menschlich ist.

Falls es nicht ganz angemessen ist, den heiligen Augustinus mit einer so
nebensichlichen Gestalt wie Repa Shiwa O zu vergleichen, ist ein Vergleich mit
Milarepa aufschlussreich. Der grofie tibetische Yogi wird gewohnlich mit dem heiligen
Franziskus verglichen, weil er auf alle weltlichen Dinge verzichtet und die Welt um ihn
herum giitig und voller Phantasie wertschitzt. Indes war die eigentlich treibende Kraft
fiir Milarepas spirituelles Leben seine tiefgehende Frevelhaftigkeit als junger Mann, und
in dieser Hinsicht dhnelt er eher dem heiligen Augustinus. Beide vollzogen mit ihrer
Bekehrung eine vollstindige moralische Wende - obwohl Milarepa eine andere Art von
Stinder und folglich eine andere Art von Heiliger war. Der heilige Augustinus war
hochstens einer gewissen Sinneslust ,schuldig®, doch anscheinend hat er nie seinen
Seelenfrieden gefunden. Milarepa dagegen bereute seine Morde und seine Zauberei
aufrichtig und akzeptierte grofle Entbehrungen, um sich zu liutern, und danach war er
offenbar vollkommen frei von Schuldgefithlen. Der Unterschied enthiillt die
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innewohnenden Probleme eines im christlichen Rahmen gefithrten spirituellen Lebens:
Gewisse Aspekte der christlichen Lehre erscheinen aus buddhistischer Sicht als schidlich
fiir ein gesundes spirituelles Leben. Wortern wie ,Sinnlichkeit” und ,sinnlicher Mensch®
haften in unserer Sprache - die von christlichen Werten getrinkt ist - Spuren einer
moralischen Verurteilung an, wie es sie im Buddhismus nicht gibt.

Gellibde

Schliefllich legt der junge Mann gewisse Geliibde ab: keine Lederschuhe und auch nicht
mehr als ein Baumwolltuch zu tragen, niemals in seine Heimat zuriickzukehren und nicht
mehr Nahrungsmittel fiir sich zu horten, als er in zwei Tagen verzehren kann. Zum
Zeitpunkt der tantrischen Einweihung ist es iiblich und ein natiirlicher Teil der spirituellen
Umkehr, dass man Geliibde ablegt und Verpflichtungen spiritueller Natur eingeht wie etwa
die, eine bestimmte Praktik dreimal tiglich zu {iben. Innerhalb der buddhistischen
Uberlieferung gilt die strenge Einhaltung dieser feierlichen Zusagen als sehr wichtig. Ein
Geliibde abzulegen und zu wissen, dass du es einhalten kannst, stiarkt dein Vertrauen in
deine spirituelle Belastbarkeit, und damit wichst du.

Umgekehrt gilt es als duflerst schidliches Karma, ein feierliches Geliibde zu brechen.
Darum ist es am besten, es fiir eine bestimmte Zeitdauer abzulegen. Bei einem
lebenslangen Gelobnis kannst du nicht sicher sein, ob du es bis zum Zeitpunkt des
Todes wirst einhalten konnen, und das kann unterschwellige Gefithle von Selbstzweifel
statt Selbstvertrauen erzeugen. Uberdies wird das Selbstvertrauen untergraben, wenn du
dein Geliibde brichst. Du wirst vielleicht an latenten Schuldgefithlen leiden und
schlimmstenfalls aulerstande sein, dich noch einmal fiir irgendetwas zu verpflichten.

Die grofien Gelobnisse der kosmischen Bodhisattvas in den Mahayana-Schriften wie
dem Avatamsaka-Sitra, dem Vimalakirti-Nirdesa und dem Lotos-Sitra sind von anderer
Art. Man kann sie nicht fiir einen begrenzten Zeitraum ablegen, weil sie es ausdriicklich
verlangen, dass man seinem altruistischen Streben keine Grenzen setzt. Die Bodhisattva-
Geliibde werden aus der Motivation heraus abgelegt, das Entstehen des bodbicitta
herbeizufiihren, und das hat nichts mit Zeit zu tun, sondern entzieht sich vielmehr allen
Beschreibungen in Kategorien von Zeit und Raum. In fortgeschrittenen Bodhisattvas ist

das bodpicitta ohnehin schon entstanden, und ihr Geliibde gilt eher symbolisch als
buchstiblich.

Auf der Stufe des Jinglings unserer Geschichte - vermutlich noch vor dem
Erwachen des bodbicitta, driicken die Geliibde ebenfalls einen Fortschritt hinsichtlich der
Tiefe seines Verstehens und der Stirke seiner Entschlossenheit aus. Wenn man denn
wirklich vorankommen will, verlangt intensive spirituelle Ubung eine so starke
Selbstverpflichtung, dass man die vom Uben unvermeidlich aufgeworfenen
Herausforderungen iiberstehen wird. Um ein Geliibde ablegen zu kénnen, muss die
Entschiedenheit des Schiilers aufler Frage stehen, und das bedarf ein hohen Grades an
Selbstkenntnis und Integritit. Diese Stabilitit ist das, was Repa Schiwa O in seiner Zeit
bei Bhari Lotsawa gewonnen hat.

Schluss mit dem Reden lber Erleuchtung

Nach all seinen wunderbaren tantrischen Initiationen wird Repa Shiwa O nun mit ein
paar einfachen und praktischen, fast Theravada-artigen Anleitungen auf den Boden
zuriickgebracht. Diese Unterweisungen sind zweifellos etwas ganz anderes als Bhari
Lotsawas farbenfrohe tantrische Rituale. Es ist, als seien jene Rituale - ungeachtet ihrer
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tiefgriindigen Bedeutung und der Tatsache, dass sie die wesentliche Struktur des Dharma
so schon verzieren - blofle Auflerlichkeiten, eine schillernde Fassade des Dharma.
Gewohnliche Tibeter sind von diesen aufwindigen und tiefgriindigen Zeremonien meist
sichtlich entziickt und begeistert, ohne aber zu fithlen, dass sie mit einem Leben
unvereinbar sind, dem es weitgehend an spiritueller Entschiedenheit mangelt. Jetzt aber
kommt Milarepa zum nackten Knochengeriist der Lehre, zur stabilen Struktur, die die
Grundlage all der mitreiflenden Zeremonien bildet.

Wie wir schon gesehen haben, ist die Meister-Schiller-Beziehung zutiefst personlich:
Ein umfassend entwickelter Mensch spricht zum reifen spirituellen Streben eines
weniger entwickelten Menschen, so dass die sich daraus ergebende Belehrung fiir die
besonderen Umstinde und individuellen Bediirfnisse des Schiilers oder der Schiilerin
unmittelbar relevant ist. Aus seiner eigenen Ubung und Verwirklichung entnimmt
Milarepa eine auf die Person Shiwa Os zugeschnittene Anwendung des Dharma, die er
ihm in Form einiger Vorsitze gibt.

Das folgende Lied der Unterweisung ist in Form und Vortrag unkompliziert,
schlicht und direkt. Es gibt nichts Verwickeltes oder Schwerverstindliches darin. Seine
Bedeutung liegt in der Kraft der Verwandlung, denn der junge Mann vermag die
Anleitungen nun ganz aufzunehmen und sie darum auch vollstindig umzusetzen.

Lieber Sobn, wenn du deine Meditation vervollkommnen willst,
Ziigle borniertes und leeres Geschwdtz;
Denke nicht an die Glorien der Vergangenheit®

Milarepas erste Ermahnung betrifft die Rede. Beim Reden verschwenden wir viel
Energie und Zeit, wir verlieren dabei unsere Achtsamkeit und duflern unsere festen
Ansichten, die wir damit zugleich verstirken, unsere blinden Flecken, unsere engen,
einseitigen und begrenzten Meinungen. Sprechend briisten wir uns, sonnen uns in
unseren Leistungen oder im gespiegelten Glanz unserer sozialen Stellung und machen
uns lieb Kind in den Augen anderer. Gut vorstellbar, dass Milarepa diesen
wichtigtuerischen Jingling als besonders anfillig dafiir erkannt hat, sich in Gespriche
iiber die Herrlichkeit der Vergangenheit zichen zu lassen.

Vor allem aber geht es bei diesem ersten Punkt darum, den Dharma ernst zu
nehmen und nicht belanglos tiber ihn zu schwitzen. Dieser Punkt ist weniger
offensichtlich, als es scheinen mag. Aus eigener Erfahrung weif3 ich, dass man einen
auflerordentlich wohl aufgenommenen Vortrag iiber die Bedeutung des Gebens und der
Grof3ziigigkeit und iiber schlichte Handlungen der Giite und Selbsthingabe halten und
sehen kann, dass die Zuhorer von dieser mitfiihlenden Vision tief inspiriert sind. An den
Vortrag schlief3t sich vielleicht eine mitreilende Puja an, in der alle mitwirken und die
einen spirituellen Anspruch nach dem anderen wachruft und bekriftigt. Schliefflich bittet
man, dass ein paar Freiwillige beim Abwasch der Tassen und Stapeln der Stiithle helfen
mogen, und sieht nun, wie die Begeisterung versiegt, als hitte jemand das Wasser
abgedreht. Ich denke hier an eine Situation, in der gut fiinfzig Leute die Idee des
Bodhisattva-Ideals sichtlich genitigend schitzten, um einen langen Abend durchzuhalten,
der dem Thema gewidmet war, aber niemand entsprach der Bitte, zehn Minuten lang mit
dem Abwasch zu helfen. Kurz gesagt: Selbst wenn wir den Dharma hinreichend
schitzen, um dariiber zu reden, und selbst wenn wir uns echt begeistert fithlen, sind wir
nicht zwangsldufig fiir ihn empfinglich.

82 Sofern nicht anders vermerkt, wurden die Zitate dieses Kapitels aus The Hundred Thousand Songs of Milarepa, a. a. O.,
S. 184ff. tibertragen. Deutsche Parallelstellen in Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 179-182.
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Der dinische existentialistische Philosoph Kierkegaard schrieb bekanntlich, das
ganze organisierte Christentum basiere auf einer grofien Unterstellung, nimlich der, dass
Gott ein Tor sei.®® Als Beispiel nannte er seine Beobachtung, dass die Menschen
allsonntiglich in die Kirche gehen und pflichtbewusst dem Prediger lauschen, der sie
anhalte, ihren Nachbarn zu lieben und so weiter. Dabei wiissten sie, dass er nicht
erwarte, von ihnen ernst genommen zu werden, und auch er wiisste, dass sie das wissen.
Alle miteinander wiirden sie davon ausgehen, dass Gott sich auf diese Weise diipieren
lasse und diese Torheit fiir etwas Echtes halten wiirde: fiir echte Christen, die echtes
Christentum praktizieren. Das sei eine grofie Farce, und man konne die Geistlichen nur
bemitleiden, die Woche fiir Woche auf die Kanzel steigen und ernsthaft iiber Dinge
reden, die sie selbst nur fiir partiell glaubwiirdig halten und die ohnehin keinen
erkennbaren Eindruck auf ihre aussterbenden Gemeinden hinterlassen. Das miisse
geradezu seelenzerstorend wirken.

Natiirlich ist keine Religion von solcher Selbsttiuschung frei. Die Gefahr besteht
darin, dass man sie akzeptiert oder sogar institutionalisiert. Wenn sich buddhistische
Lehrer und Lehrerinnen ausschliefllich um die sozialen und institutionellen Funktionen
einer ,respektablen” Religion kiimmern - Geburten, Todesfille und Heirat -, dann
ziehen sie den Schlussstrich unter die Weitergabe einer radikalen spirituellen
Lebensperspektive, die ihren Namen verdient. Jede spirituelle Bewegung ist gefihrdet,
dass ihre Institutionen, ihre Praktiken, und sogar ihre Sprache und Begrifflichkeit eher
zum Selbstzweck als zu Werkzeugen der Transzendierung aller weltlichen Sorgen
werden.

Bleib im Tal, das keine Menschen besuchen;
Halte dich fern von schlechten Gefdabrten und priife dich selbst.

,Bin ungepriiftes Leben ist nicht lebenswert®, sagte Sokrates, und Milarepa hitte sicher
zugestimmt. Sein Schiiler wird gewarnt, sich von der Gesellschaft im Allgemeinen und
zumal von ungeeigneten Gefihrten fern zu halten, und er solle sich selbst priifen. Beide
Mahnungen sind offensichtlich miteinander verbunden: Das ungepriifte Leben ist
gewoOhnlich ein wahllos geselliges Leben. In die nichste Kneipe zu gehen ist nach wie
vor eine beliebte Methode um zu vermeiden, die eigene Geistesverfassung zu erleben.
Auf der hier besprochenen Stufe der Ubung indes kann der Einfluss ,schlechter
Gefihrten” aus einer ganz unwahrscheinlichen Ecke kommen. Sogar jene spirituelle
Gemeinschaft, die dazu existiert, der spirituellen Ubung zu dienen und sie zu
unterstiitzen, kann auch Selbstzufriedenheit oder vielleicht mangelnde Sorgfalt
unterstiitzen. Letztendlich miissen wir allein sein konnen.

Sebne dich nicht danach, Guru zu werden;
Sei demiitig und iibe fleifSig.

Hoffe nie, rasch Erleuchtung zu erlangen,
Sondern meditiere, bis du stirbst.

Vielleicht scheint es merkwiirdig, wenn Buddhisten gesagt wird, sie sollten nicht hoffen,
rasch Erleuchtung zu erlangen - und das erst recht, wenn sie tantrisch praktizieren. Das
Tantra ist doch angeblich ein schneller Pfad zur Erleuchtung. Milarepas Rat ist auf ein
bestimmtes Problem gemiinzt: Wir kdnnen uns so sehr um das Endergebnis kiimmern -
oder das, was wir fiir das Endergebnis halten -, dass wir unseren Geschmack am Prozess, der

8 Der Augenblick, Kopenhagen 1855.
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dahinfiihrt, verlieren. Wir machen den Fehler, das Ziel von den Mitteln zu trennen, wo doch
das Ziel tatsichlich im Pfad enthalten ist.

Wenn du beispielsweise versuchst, ein Buch zu schreiben oder ein Bild zu malen, ist
es fiir den schopferischen Prozess verhidngnisvoll, wenn du die Sache nur fertigstellen
und hinter dich bringen willst. Sogar wenn du unter Druck stehst, sie zu beenden, musst
du gleichwohl Raum schaffen, in dem du dich dem Geschehen um seiner selbst willen
widmen und dich darauf einlassen kannst. Fiir praktizierende Buddhisten gilt dasselbe.
Um recht zu iiben, musst du so sehr in deine Meditation vertieft, deiner Ubung so sehr
hingegeben sein, dass es dich nicht wirklich kiitmmert, ob du Erleuchtung erlangen wirst.
Du weif3t zwar, dass Meditation zu Erleuchtung fiithrt, aber du findest das Geschehen
selbst so befriedigend, dass es dich nicht stort, auf unbegrenzte Zeit darin zu verweilen.
Du willst bloff meditieren, und das ist etwas, was du bis zum Tod tun willst. Du hast es
nicht eilig, woanders hin zu kommen. Du hoffst nicht auf rasche Erleuchtung, denn der
Weg dahin macht so viel Spafi.

Dies erklirt, warum im spirituellen Leben Achtsamkeit betont wird:
vergegenwirtigen und voll und ganz wiirdigen, was man gerade tut. Natiirlich hast du
ein Ziel, doch das sollte dein Bewusstsein nur so weit beschiftigen, als es dem, was du
hier und jetzt tust, Sinn oder Richtung gibt. Das ist bei allen Aufgaben so. Irgendwann
musst du sie vollenden, aber du kannst es nur zufriedenstellend tun, wenn du die
Vollendung vergisst und dich auf das sammelst, was du gerade tust. Es geht darum, sich
mit dem Prozess zu identifizieren und nicht mit dem Erfolg. Sei nicht zu begierig auf
Anerkennung deiner Entschlossenheit und deiner Erfahrung. Geniefie es, mit der Ubung
fortzufahren. Wenn deine innere Schubkraft dich einfach weitertrigt, dann ist es an der
Zeit, neue Verantwortlichkeiten oder Verpflichtungen zu iibernehmen. Denke nicht zu
viel dartiber nach, ein Buddha zu werden; versuche blof weiter, Bodhisattva zu sein.

Und bei allem, was du erreichst, so erinnert Milarepa seinen adligen neuen Schiiler,
sei demiitig. Wenn wir viel Getdse um unser heilsames Handeln machen, dann ist das
Heilsame daran natiirlich verdorben. Das Ego wird sich nie damit zufrieden geben, eine
heilsame Handlung um ihrer selbst willen zu tun. Es fordert eine Vergiitung,
Anerkennung oder ein Schulterklopfen. Auf Lob aus zu sein, zeigt fehlendes Vertrauen
in das, was wir getan haben, und lduft auf einen Mangel an Selbstvertrauen hinaus.
Wenn du, solange niemand anders es anerkennt, nicht spiiren kannst, dass du etwas
recht gemacht hast, dann wird sich dein Tun niemals angemessen anfiihlen. Ein solcher
Mangel an Selbstvertrauen kann schwerwiegende Folgen haben. Vielleicht wirst du
feststellen, dass du etwas tust, nicht weil du es fir richtig hiltst, sondern um Beifall zu
bekommen. Taugliche Handlungen aber, die man um des Beifalls willen tut, ebnen den
Weg fiir schidliche Handlungen.

Vergiss blofse Worter und Studien

Und iibe dich in den existentiellen Unterweisungen.
Willst du dir selbst niitzen,

Dann verzichte auf Reden und Worter;

Sammle dich auf die Andachtsibungen.

Der Schwerpunkt liegt hier auf der personlichen Hingabe, wobei die ,existentiellen
Unterweisungen® eher personliche Vorsitze fiir die Ubung als universell relevante
Lehren fiir die Offentlichkeit sind. Mahnungen wie diese sind fiir westliche Buddhisten
bedeutsam, denn es gibt so viel zu lesen - iiber Zen, tiber Mahayana und sogar
mahamudra - und anscheinend so wenig Zeit fiir tatsichliche Ubung. Wenn westliche
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Menschen auch nur ein Hundertstel dessen tiben, was sie lesen, schlagen sie sich ganz
wacker. So etwas steht natiirlich im direkten Widerspruch zur Uberlieferung.

Stell dir einmal vor, du legst alles beiseite, was du aus Biichern gelernt hast, und
gibst nun eine Beschreibung des Dharma, die ausschliefllich in deiner eigenen Erfahrung
griindet. Was konntest du sagen, das nicht auf Horensagen beruht? Irgendwann hast du
vielleicht bewusst ein oder zwei Vorsitze gelibt - aber alle? Wir konnten etwas zu
unseren Versuchen mit Meditation, unserer Erfahrung mit Puja, iber Riickzug in
Klausur und sogar tiber Freundschaft sagen - sofern wir denn wirklich spirituelle
Gemeinschaft erfahren haben, anstatt blof3 mit unseren buddhistischen Freunden
rumzuhingen. Den meisten von uns wiirde es schwer fallen, Buddhas und Bodhisattvas
detailliert zu beschreiben, weil wir nie einen von ihnen gesehen haben. Was sanyara
angeht, wiirden nahezu alle einen leeren Fleck zeichnen, und mit vollkommener
Weisheit stiinde es nicht anders. Doch sogar die ganz elementaren und grundlegenden
Wahrheiten des Buddhismus - wie ,,Hass endet nicht durch Hass; Hass endet nur durch
Liebe™* - sind fir viele von uns ungepriifte Maximen. Wer hat denn selbst
herausgefunden, dass Hass auf diese Weise aufthort? Wie viel Dharma wissen wir
wirklich aus eigener Erfahrung?

Anscheinend ist es fiir Menschen natiirlich, dass sie, sobald sie eine Sache gelernt
haben, und sei es auch nur oberflichlich, zu einer nichsten, fortgeschritteneren oder
sogar esoterischeren weitergehen wollen. Ein Buch, auf das unser Blick fillt, verspricht
geheime Lehren zu vermitteln, die noch nie vor anderen aufler ein paar
vertrauenswiirdigen Schiilern enthiillt worden seien, und wir denken: ,Das ist genau das
Richtige fiir mich. Das elementare Zeug kann jeder verstehen, so glauben wir, wir aber
wollen etwas, das uns weiter, tiefer und tiber den Horizont der gewohnlichen Leute
hinaus bringt. Die Tibeter in Kalimpong waren in dieser Hinsicht nicht anders als
Westler. Wenn sich herumsprach, dass ein grofler Lama mit ganz besonderen Lehren,
geheimen und fortgeschrittenen Einweihungen in der Stadt eingetroffen war, dann
schwirmten sie aus, ihn zu horen. Eine Belehrung iiber die fiinf Vorsitze konnte nie
eine Menschenmenge anziehen, weil sie alles schon lingst gehort hatten. Natiirlich
konnten sie die Vorsitze riickwirts aufsagen, was aber das Uben anging, verhielt es sich
ganz anders.

Es gibt nichts Verwerfliches an staunender Faszination fiir die Welt menschlichen
Wissens oder an der gesunden Neugierde von Kindern, die die Sachen um ihrer selbst
willen entdecken wollen und immer weitere Fragen stellen. Natiirlich wollen wir diesen
frischen Forschergeist nicht verlieren. Hier aber missbilligt Milarepa die Aneignhung von
Wissen als Mittel zur Bekriftigung des Ego. Ein solcher Erwerb unterscheidet sich nicht
vom Erwerb materiellen Besitzes, aufier dass er moglicherweise noch mehr
gesellschaftliche und kulturelle Respektabilitat mit sich bringt.

Eine derartig erwerbstiichtige Einstellung zu den Lehren ist mit einer rein
intellektuellen Herangehensweise an sie verbunden, sowie mit der Vorstellung, man
selbst sei dem gleich, was man intellektuell versteht, sprich: Wenn ich die Worter
verstehe, habe ich auch ihre Bedeutung gemeistert. Nach den Worten des englischen
Dichters Samuel Taylor Coleridge konnen wir das, was wir verstehen, nicht verehren,
und das trifft sicherlich zu, wenn es um den Dharma geht. Wenn du meinst, du hittest
den Dharma gemeistert, wie kannst du ihn dann noch verehren? Verehrung kann man
nur dem entgegenbringen, was man nicht versteht, dem gegeniiber man anzuerkennen
vermag, dass man es nicht beherrscht. Der Dharma ist per Definition etwas, das sehr weit

8 Dhammapada, Vers 5. Vgl. https://suttacentral.net/dhp1-20/de/sass (gepriift am 29.3.2021).
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iiber uns hinausgeht, und wenn wir keine Ehrfurcht vor ihm haben, wird es unmdoglich,
ihm im eigenen wirklichen Erleben niherzukommen. Das ist die grofie Gefahr des
theoretischen Verstehens: Der elementare Egoismus dahinter schneidet vom wirklichen
Erleben des Dharma ab.

Um deine Ubung wirksam zu machen, brauchst du nicht viele Einweihungen und
auch keine Biicherwinde, die unter der Last von Dharma-Texten und Sanskrit-Lexika
achzen. Denke nur dariiber nach, was es wirklich bedeutet, zum Buddha, zum Dharma
und zum Sangha Zuflucht zu nehmen, und tu dein Bestes, entsprechend zu leben. Feiere
Pujas und versuche, wirklich aufzusaugen und zu empfinden, was du da singst und sagst.
Reflektiere tiber die fiinf oder zehn Vorsitze und nutze sie als Priifstein um
herauszufinden, wie du deine Ubung verbessern kannst. Hege und pflege spirituelle
Freunde. Meditiere regelmiBig. Ein oder zwei Ubungen tiglich geniigen: die
Vergegenwirtigung des Atmens, um Klarheit zu entwickeln, und die mesta bhavana fir
positive Emotion. Vielleicht konntest du auch iiber den Edlen Achtfiltigen Pfad
nachdenken und besonders dariiber, wie du ihn praktisch umsetzen kannst. Vielleicht
hast du eine Kette von mala-Perlen und ein oder zwei Bilder, ein paar Biicher, darunter
ein oder zwei Anthologien von Worten des Buddha, sowie Aufnahmen von ein paar
Lieblingsvortrigen. Mehr an intellektueller Ausriistung brauchst du wirklich nicht, um
so weit zu kommen, wie du willst. Wenn deine Ubung mit deinem theoretischen
Verstindnis nicht Schritt hilt, und wenn deine Lektiire nicht in die Tat umgesetzt wird,
dann behindert all dein Lesen wahrscheinlich deine Ubung. Und so erklirt Milarepa
weiter, dass man ,in Marpas Uberlieferungslinie“ - der Kagyii- oder ,gefliisterten® Linie
- die tatsichliche Ubung im Gegensatz zu aller verbalen Weitschweifigkeit besonders
betone.

Milarepas Lied tber Gefahren und Irrtimer

Hor dir diese hochtrabenden Worte und das pompise Gerede an.
Schau dir diese Scharlatane an, wie sie sich verriickt und leidenschaftlich streiten.®

Milarepa reitet nun eine grimmige Attacke auf die allzu iiberzeugenden Scharlatane der
spirituellen Gemeinschaft und die Selbsttauschung und den Diinkel, die sich in jede
Tradition einschleichen, die sich zu sehr auf konzeptuelle Argumente stiitzt. Zunichst
geiflelt er die hochgelehrten Monche seiner Zeit und ihr Steckenpferd offentlicher
Debatten. In den letzten Tagen des indischen Buddhismus war so etwas beliebt, und
spiter in Tibet ebenfalls. Die Tradition 6ffentlicher Debatten wird in der Gelug-Schule
des tibetischen Buddhismus noch heute gepflegt, sie ist aber unter den Nyingmapas
ziemlich verpont und wird von den Kagyupas ganz abgelehnt, so wie auch Milarepa sie
hier zuriickweist.

Die Gefahren intellektuellen Hochmut sind allerdings nicht auf Tibet beschrinkt.
Im Westen mag die akademische Welt, auch die buddhistische akademische Welt, zwar
eine kithle, kultivierte Fassade darbieten, doch hinter ihr brodeln - wie iiberall im
menschlichen Leben - alle Leidenschaften des Ego, insbesondere Neid, Eifersucht und
Bosheit. Die Memoiren von Akademikern bieten diesbeziiglich eine erniichternde
Lektiire. Was buddhistische Studien angeht, so manifestiert sich diese zivile Art von
Arroganz vor allem im Hinblick auf die eher esoterischen oder fortgeschrittenen Aspekte
des Buddhismus - auf alles, was als zu schwierig oder anspruchsvoll fiir die meisten

8 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 180.
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Menschen und als ein spezielles Training oder Studium fordernd dargestellt wird. Man
kann sich fiir eine echte Autoritit auf einem Gebiet halten, weil man sachkundig dartiber
reden kann; und man kann sich einbilden, aufgrund des eigenen subtilen Verstindnisses
stehe man ein gutes Stiick tiber den gewohnlichen Buddhisten, die offenbar iiben ohne
zu wissen, was sie da tun oder worum es im Buddhismus wirklich geht. Ubende, die die
Schriften zu studieren beginnen und bemerken, dass sie akademisch begabt sind, miissen
sich davor hiiten, sich von ihrer Begabung nicht den Kopf verdrehen zu lassen. Wenn
sie in die akademische Welt eintreten, ist es kaum vermeidbar, auch in deren
kleinkarierte Eitelkeiten und Rangeleien hineingezogen zu werden.

Milarepa hat nichts gegen einen konstruktiven Austausch von Ideen und Ansichten.
Er hat nicht einmal Einwinde dagegen, entschieden Position zu beziehen. Er warnt vor
der Einnahme fester Positionen, die man hartnickig verteidigt, und vor dem Gebrauch
von Argumenten mit dem Ziel, Gesprichspartner zu vernichten und ihnen den eigenen
Standpunkt in anmaflender Weise aufzudringen. Auch wenn du im Recht bist - selbst
wenn deine Position in einiger personlicher Erfahrung und sogar Einsicht griindet - ist
es unentschuldbar, darauf zu bestehen, dass du Recht hast, und auf andere Menschen mit
deinen Ansichten einzuschlagen, wenn sie sich weigern zuzustimmen. Wenn es etwas
Wabhres in deiner Position gibt, dann wird das in der Offenheit deiner Kommunikation
zum Ausdruck kommen und nicht in einem Kampf mit Zihnen und Klauen. Der Grad
deiner Einsicht oder Verwirklichung driickt sich in der Qualitit deiner Kommunikation
und nicht in der Wucht deines Arguments aus.

Natirlicherweise wirst du manchmal jemanden aus einer selbstgefilligen falschen
Position herausschiitteln wollen. Du willst eure Differenzen nicht mit oberflichlicher
Zustimmung verdecken, und es kann forderlich sein, jemandem die Augen fiir eine
Sichtweise zu 6ffnen, gegen die er oder sie anfinglich Widerstand leistet. Die Frage ist,
wie man das am besten tut. Eine indische Geschichte schligt eine Antwort vor: Sie
handelt von einem Jungen aus der Stadt, der auf einem der schmalen, erh6hten Pfade
geht, die sich durch tberflutete Reisfelder ziehen. Er trifft auf ein Kalb, das ihm den
Weg versperrt, und versucht, es zur Seite zu schieben, doch es rithrt sich nicht von der
Stelle. Wie stark er auch driickt, das Kalb driickt stur zuriick. Nach einer Weile kommt
ein Miadchen aus einer nahe gelegenen Unterkunft, schaut ihn von oben nach unten an
und sagt: ,Du siehst wie ein gebildeter Mann aus, aber gesunden Menschenverstand hast
du anscheinend nur wenig.“ Damit steckt sie einen Finger in den Mund des Kalbs und
fithrt es sanft weg. Das Kalb saugt gliicklich an ihrem Finger und folgt.

Du kannst die Menschen mehr beeinflussen, wenn du zuhorst, was sie zu sagen
versuchen, und wenn du siehst, warum sie dort sein wollen, wo sie sind. Du kannst sie
sanft auf deine Sicht der Dinge hinweisen, anstatt ihre Meinungen direkt anzugehen und
sie einzuschiichtern. Fiir Buddhisten sollte genau das Grundlage der Kommunikation
mit anderen sein - Kommunikation, keine Besserwisserei oder verbales Kung Fu. Am
wichtigsten ist es, fiir die anderen Menschen offen zu sein. Sobald sie erkennen, dass es
dir um die Wahrheit und nicht um Sieg geht, werden sie vielleicht anhéren, was du zu
sagen hast. Bemiihe dich, sie als lebendige, fithlende, denkende Menschen zu erleben,
nicht blof} als Sprachrohre irgendwelcher Meinungen, denen du vielleicht beipflichtest
oder auch nicht. Wenn dein Vorgehen echt ist, wenn du wirklich die Wahrheit der
Sache finden willst, dann wirst du vielleicht sogar feststellen, dass du gar nicht so gut
informiert bist, wie du glaubtest.
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Im Gesprdch scheinen sie dich dngstigen zu wollen;
Sie schlafen, schlummern, pompise Leute;

Sie stolzieren wie hochndsige Mongolen

Und sind von Gefabren und Hindernissen umgeben.

Milarepa malt ein lebhaftes Bild von denen, die sich streiten ohne das Grundanliegen,
wirklich zu kommunizieren. Ob es dabei um rechte Ansicht geht oder nicht, spielt keine
Rolle. Trotz allen Larms ihres heftigen Gerangels schlafen sie. Sie sind unaufmerksam,
spirituell ganz unbewusst, auch wenn sie es genieflen, den Dharma zu ,meistern®. Sie
glauben, sie wiirden die Feinheiten der Lehre besprechen, doch das ist gar nicht der Fall.
Sie wissen es zwar nicht, aber sie sind wie Brunfthirsche, die um Vorherrschaft kimpfen.
Auf seiner eigenen Ebene mag ein Wettbewerb durchaus gesund sein; wenn du dir dabei
aber einbildest, du wiirdest den Dharma besprechen, dann hast du ein Problem.

Wenn du sorgsam zuhorst, kannst du gewohnlich erkennen, ob ein Ego die Worte
von jemandem antreibt. Fallst du findest, dass es so ist, musst du darauf achten, dich
nicht in das Spiel hineinziehen zu lassen und dir selbst klar dariiber sein, dass dein
eigenes Ziel ein anderes ist. Dein Ziel ist nicht, einen Streit zu gewinnen, sondern die
Wahrheit, wie du sie siehst, zu kommunizieren. Wenn du keine Kommunikation
herstellen kannst, hast du von vornherein verloren, so wasserdicht deine Argumente
auch sein mogen. Wenn du auf ego-getriebene Argumente triffst, tust du besser daran,
das Thema zu verlassen und freundlich Kommunikation iiber etwas anderes
herzustellen.

Wenn du sehr genau auf das Ego lauschst, das einen Streit entfacht, wirst du
gelegentlich bemerken, dass dieses Ego dein eigenes ist. So kultiviert du auch sein magst,
wenn dein Ego in deine Argumentation verwickelt ist, bist du der anderen Person
gegeniiber nicht wirklich offen und kannst darum nicht mit ihr kommunizieren. Die
gewihlten Worte zdhlen weniger als die Geisteshaltung, die sich in ihnen ausdriickt.
Wenn du einen klaren und geordneten Verstand hast, wirst du deinen Standpunkt mit
logischer Folgerichtigkeit darlegen wollen, und vielleicht hiltst du es sogar fiir notig,
dein Argument energisch zu vertreten. Man kann aber durchaus stark argumentieren,
ohne die anderen niederzuschmettern.

Eine andere Konfliktquelle, auf die man achten sollte, ist die Erwartung, dass
Menschen rational sein sollten. Es ist nicht verniinftig zu erwarten, dass Menschen
verniinftig sind, und es sollte uns nie iberraschen, wenn sie es nicht sind. Wenn es dich
stort, dass man deinem rationalen Argument mit einer unverniinftigen Reaktion
begegnet, dann bist du es, der oder die unverniinftig ist. Es ist gar nicht zu vermeiden,
dass Menschen unverniinftig sind, selbst wenn sie sich bemiihen, rational zu sein.
Natiirlich werden sie emotional reagieren - wie denn auch nicht? Warum aber nun
verletzt oder schockiert sein? Menschen sind nicht rational, und in gewisser Weise ist es
gut, dass sie es nicht sind - gut zumindest, dass sie nicht engstirnig rational sind.
Langfristig miissen wir Zugang zu anderen, nicht rationalen Seiten unserer selbst haben,
und um das zu erreichen, werden wir hin und wieder die Unvernunft der anderen
erdulden miissen.

Es wird also regelmiflig Streitigkeiten geben, und dies auch in der spirituellen
Gemeinschaft. Manchmal sind das sogar anscheinend tiefgreifende
Meinungsverschiedenheiten tiber die Art der Verpflichtung (commitment), die man
miteinander teilt. Gewohnlich ist das Problem allerdings ein Missverstindnis, welches
seinerseits oft auf Temperamentunterschiede zuriickgeht, die angesprochen werden
miissen. Menschen mit eher extravertierterem Temperament neigen beispielsweise dazu,
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ihre spirituelle Verpflichtung in einer Weise auszulegen, die mit dem Glauben
einhergeht, Struktur und Organisation seien notwendig. Im Gegensatz dazu tendieren
cher introvertiert disponierte Menschen zur Uberzeugung, dass ihre Verpflichtung ein
eher unstrukturiertes oder sogar unorganisiertes Verhalten fordere. Einige scheinbar
tiefgreifende Meinungsverschiedenheiten konnen sich aus solchen gegensitzlichen
Perspektiven ergeben. Sie wiren indes viel weniger verletzend, wenn man erkennen
wiirde, dass sie aus unterschiedlichen psychologischen Tendenzen stammen.

Gefdbrdet sind die drei Kinigreiche und sechs Welten
Durch Wiinsche, die Lebewesen stets in Gefabr bringen.

Die drei Konigreiche sind die drei Ebenen des weltlichen Daseins: der kamaloka, die
Welt sinnlichen Begehrens, der rapaloka, die Welt reiner oder archetypischer Form, und
der ardpaloka, die formlose Welt. Die sechs Welten sind die der Gotter, der Titanen, der
Hollenwesen, hungrigen Geister, Tiere und Menschen, wie sie im tibetischen Rad des
Lebens abgebildet sind. Milarepa sagt also, das gesamte bedingte Dasein sei, auch in
seinen reinsten und hochsten Aspekten, der Gefahr des Begehrens ausgesetzt.

Wenn man im Gesprich iiber den Dharma den Wunsch hat, sein Gegeniiber zu
besiegen, ist die Gefahr noch grofler. Es ist immer gefdhrlich zuzulassen, dass die
Achtsamkeit im Eifer der Rechthaberei und der Widerlegung anderer Menschen auf der
Strecke bleibt. Wenn du den Dharma zu einem Anlass machst, unachtsam zu sein, dann
verwandelst du den Weg zur Befreiung in eine weitere weltliche Falle und wirst wirklich
steckenbleiben. Es gibt nichts Gefdhrlicheres als Pseudo-Dharma. Wenn du an deiner
Idee von ,rechter Ansicht” festhiltst, als sei sie etwas Festes, fiir das du kimpfen und
siegen kannst, dann machst du einen fundamentalen Fehler.

Gefahrliche Wege

Milarepa sagt mehr iiber die Gefahren, denen sein neuer Schiiler wahrscheinlich ausgesetzt
sein wird.

Vor sieben Gefabren solltest du dich biiten:
In den seligen Hinayana-Frieden fallen .5

Als ,seliger Hinayana-Frieden® galt in der traditionellen Mahayana-Sicht das
~unvollstindige® Nirvana des so genannten Hinayana, der ,geringeren Methode®, deren
Anhinger danach strebten, arbant zu werden, sprich Nirvana fiir sich selbst allein zu
gewinnen. Das Bodhisattva-Ideal der Mahayana-Schulen - das Gel6bnis, alle Wesen aus
den Leiden des bedingten Daseins zu retten - wollte einen tieferen spirituellen Ehrgeiz
wecken. In gewissen Mahayana Sutras, besonders im Lotos-Satra, bezieht sich der Begriff
arbant auf jene, die Nirvana nur fiir sich anstreben, und dabei ist impliziert, dass sie
nicht gewillt sind, den letzten groflen altruistischen Schritt zur Verpflichtung auf das
Bodhisattva-Ideal zu machen - also nicht blof3 arbant, sondern buddha zu werden. Der
Buddha selbst unterschied allerdings nicht explizit zwischen der Verwirklichung eines
arbant und eines Buddha; der eher engere und eingeschrinkte Gebrauch des Begriffs
arbant entwickelte sich erst spiter in der Mahayana-Uberlieferung.

86 Vgl. Vajra-Lieder, a. a. O., Bd. 1, S. 180f. Diese chrsctzung spricht von ,verirren®, ohne die Zahl sieben zu
erwihnen.
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Am besten versteht man den Begriff ,Hinayana“ wohl nicht als einen Ausdruck
sektiererischer Polemik, sondern als Verweis auf jenes beschrinkte Ideal der
personlichen Erlésung oder Befreiung, dem Ubende jeder beliebigen Schulrichtung
anhingen konnen. Fiir Milarepa verkorpert das Vajrayana im Gegensatz zu diesem
begrenzten Modell einen Zugang zum Dharma, der praktischer, direkter und erfahrbarer
ist, insbesondere durch Meditation. Es ist der Weg der Ubung, der Weg der Erfahrung,
der Weg wirklicher Selbsttransformation. In diesem Zusammenhang kann man den
~seligen Hinayana-Frieden® als Kontrapunkt einer beschrinkten spirituellen Zielsetzung
verstehen, gegen den die dynamische und altruistische Qualitit des Mahayana-Ziels
hervorgehoben werden soll.

Der ,selige Hinayana-Frieden® ist der eines verfeinerten, pseudo-spirituellen Egos.
Er entspricht einer Vorstellung von Erleuchtung als etwas ,fiir mich® und verschliefit die
Tir vor anderen Menschen und ihren Problemen. Er ist pseudo-spiritueller
Individualismus in all seinen Formen, unabhingig davon, ob er die Sprache von
Mitgefiihl spricht oder nicht. Milarepa macht deutlich, dass transzendente Erfahrung, die
auf der Grundlage des durch wirksames Uben gesammelten Verdienstes erworben
wurde, nicht geniigt. Wenn eine Art spirituelle Erfahrung aus heiterem Himmel kommt,
konntest du versucht sein zu denken: ,Nun, das war's, ich bin jetzt angekommen, ich
habe das Ziel erreicht.“ Milarepa hingegen sagt: ,,So nicht. Auch dann noch must du in
deiner Ubung fortfahren.“ Du magst wohl die Vision gehabt haben, doch nun musst du
weiter arbeiten, um dich gemif3 dieser Vision zu wandeln. Solange auch nur ein hochst
verfeinertes Ego fortbesteht, wird es keine wahre Erleuchtung geben.

Dieser pseudo-spirituelle Individualismus ist die erste von Milarepas sicben
Gefahren. Fiir uns geht es dabei um die Neigung, unsere Ubung aus dem Blickwinkel
unserer eigenen Interessen anzugehen. Die nichste Gefahr begegnet uns auf einer viel
groberen Bewusstseinsstufe.

Deine buddbistischen Kenntnisse nutzen, um Nabrung zu bekommen ...

Milarepa ist besorgt, dass Shiwa O und sein Vetter wie so viele Priester enden kénnten und
den Buddhismus aus einer rein spirituellen Lehre - einer universellen Wahrheit und einer
Schulung fiir Individuen - zu einer ethnischen Religion herabsetzen kénnten, zu einem
Mittel, Wiinsche der Menschen im Austausch fiir den Lebensunterhalt zu erfiillen. Die
beiden jungen Minner mogen durchaus eine echte Dharma-Erfahrung gemacht und ihre
Sicht der Dinge mag sich aufrichtig gewandelt haben, sie haben aber bisher keine feste
Verwirklichung erlangt. So real und wertvoll ihr Durchbruch in eine neue Art des
Wahrnehmens auch ist, er gentigt noch nicht, um sie vor dieser Gefahr zu schiitzen, wenn sie
zur Ubung inmitten der Welt zuriickkehren. Sie brauchen Achtsamkeit fiir das spirituelle
Terrain. Hochst wahrscheinlich werden auch sie dazu neigen, sich mit Annehmlichkeiten
auszustatten und sich den Dorflern anzubiedern, um deren Gunst zu erhalten.

Das ist ein hiufiger Fehler. Man hat ein bisschen echte spirituelle Erfahrung, und
schon packt das Ego zu und eignet sich die Friichte der Ubung und Leistung fiir
eigenniitzige Zwecke an. In allen Religionen kommt es zu einer Degeneration des Ideals,
mit der Individuen ihre spirituelle Laufbahn beginnen. Das kann tibrigens allen
passieren, die von der Hingabe an ein Wahrheitsideal oder den Dienst an anderen
motiviert sind. Zu guter Letzt gibt man sich nicht linger diesem Ideal hin, und die
einzige wirkliche Sorge besteht nun darin, Geld zu verdienen und als professioneller
Angehoriger der Mittelschicht respektiert zu werden.
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Zu Milarepas Zeiten war der Dharma seit ungefihr vierhundert Jahren die Religion
Tibets, doch so viel Zeit muss nicht vergehen, bis sich eine heimliche Korruption
etabliert. Fiulnis kann fast sofort einsetzen, wie die Aufzeichnungen der Ereignisse am
Lebensende des Buddha zeigen, die nahelegen, dass selbst damals keineswegs alle seine
Anhinger ernsthaft das Ziel anstrebten.

Anders als das Christentum tendierte der Dharma bei seiner Ausbreiung in
verschiedene Kulturen dazu, mit bereits bestehenden spirituellen Traditionen zu
verschmelzen, anstatt sie blof3 zu ersetzen. Er neigte dazu, die gesamte Kultur zu
bekehren, statt Einzelne. Damit ergab sich unvermeidlich die Gefahr, dass die
spirituellen Ideale des Dharma von den eher profanen Anliegen der ethnischen Rituale,
mit denen er sich verband, kontaminiert wiirden. In Tibet wie in Indien bliihte der
Dharma inmitten einer reichen Vielzahl magischer Riten auf, die in vorbuddhistischen
Kulturen fir weltliche Zwecke eingesetzt worden waren, sei es um Feinde zu
vernichten, Reichtum zu erwerben, Liebe zu stimulieren oder dergleichen mehr. Das
Tantra iibernahm diese Riten und nutzte sie spirituell, indem es ihnen eine symbolische
Bedeutung gab. Nun vollzog man einen Ritus nicht, um daraus Gewinn fiir sich selbst
oder seine ,Kunden® zu ziehen, sondern um iiber seine symbolische Bedeutung zu
meditieren. Der Ritus der Vernichtung wurde zu einem kontemplativen Mittel, eigenen
Egoismus und Verunreinigungen zu vernichten. Allerdings kann der
Verfeinerungsprozess leicht wieder umgekehrt werden. Die lebenspralle ethnische
Nutzung dieser Riten kann als viel verlockender erscheinen als die Feinheiten ihrer
dharmischen Symbolik.

So werden Eingeweihte leicht dazu gebracht, die Riten und Praktiken kommerziell
zu nutzen und sie gegen eine Gebiihr als magischen Zauber zu vollziehen. Als
tibetischer oder indischer Dorfpriester konnte man daraus ein Geschift machen und
anbieten, die weltlichen Ambitionen und Wiinsche der Einheimischen durch magische
Riten zu erfiillen. Damit war man allerdings nicht linger eine lebendige Verkorperung
der Lehre des Buddha, sondern bestenfalls ein Wahrsager oder auch ein Bettler. ,Deine
buddhistischen Kenntnisse nutzen, um Nahrung zu bekommen® bedeutet, den Dharma
als eine Sache zu behandeln, die man gegen weltliche Vorteile eintauschen kann.

Oft heifit es, gewohnliche Inder seien zutiefst religiés und spirituell gesonnen. Das
stimmt aber nur, wenn man Frommigkeit oder Glauben an die Wirksamkeit magischer
Mittel zur Sicherung materieller oder egoistischer Ziele mit dem wahrhaft spirituellen
Leben verwechselt. Gewohnliche Tibeter nahmen, zumindest im alten Tibet, tantrische
Initiationen aller Art als allgemeine Segnung, die half, Wohlstand und Wohlbefinden zu
erlangen. Es ist nur ein kleiner Schritt von der Akzeptanz dieses Verstindnisses der
Riten bis dahin, Geld fiir sie zu nehmen.

Wie aber kann sich eine authentische spirituelle Gemeinschaft erhalten? Das
wirtschaftliche Prinzip des Sangha lésst sich auf eine Weise zusammenfassen, die es von
den Prinzipien der modernen kapitalistischen Gesellschaft absetzt. Angehorige des
Sangha geben entsprechend ihren Fihigkeiten und nehmen entsprechend ihren
Bediirfnissen. In buddhistischen Kulturen erhalten Monche und Nonnen von der
Laienschaft das, was sie an Nahrung und Kleidung benétigen. Aus Sicht der Laien ist
dies dana: Geben um seiner selbst willen, als eine Tugend eigenen Rechts. Was die
Monche und Nonnen betrifft, so geben sie gerne alles, was sie konnen, aber nicht im
Tausch. Sie geben Belehrungen, aber nicht so, als wiirden sie einen Wasserhahn
aufdrehen. Idealerweise lehren sie schlicht, indem sie sich selbst so gut sie konnen
mitteilen. Wenn diese Kommunikation Lehrinhalte hat, dann ist das ebenso in Ordnung,
wie wenn es manchmal nichts dergleichen enthilt.
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In den 1950er Jahren, als die Bewegung der Konversion zum Buddhismus in Indien
gerade erst begann, stiefd ich auf ein oder zwei Fille, in denen jemand mehr schlecht als
recht zum Monch geweiht worden war und nun umherzog und Menschen gegeb
Bezahlung die Zufluchten und Vorsitze gab. Das ist es, wovor Milarepa warnt. Man
verwandelt etwas, das das Ego verringern soll, in etwas, das es stirkt, und das ist
besonders schidlich. Es ist legitim, den weltlichen und nicht den spirituellen Weg
einzuschlagen; verwandelst du aber den spirituellen in den weltlichen Weg, dann bleibt
dir kein Ausweg aus deiner Korrumpierung.

Und so warnt Milarepa davor, den Dharma als Mittel zum Lebenserwerb zu
verwenden, sprich: professioneller Buddhist zu sein. Hier geht es um das Prinzip, den
Dharma nicht im Austausch fir etwas anderes zu lehren. Verwandle den heiligen
Dharma nicht in eine geweihte Essensmarke. Er muss frei gegeben und als etwas jenseits
aller Preisberechnung kommuniziert werden. Wenn du die Kommunikation des Dharma
zum Broterwerb nutzt, wird das unvermeidlich dahin tendieren, die Lehre zu einer Ware
zu machen.

Sich mit dem Stolz, Priester zu sein, aufblasen,
Ein irrwitzig debattierender Scharlatan sein ...

Als ,Priester” gilt hier jemand, der entsprechend der tibetischen Tradition formell als
Monch geweiht ist, und Milarepa besteht darauf, dass dies fiir sich genommen keine
Leistung ist, die jemanden iiber andere Buddhisten stellt. Das Wesentliche einer
Ordination ist die Zufluchtnahme zum Buddha, Dharma und Sangha: Man nimmt den
Buddha, seine Lehre und seine erleuchteten Schiiler als Bezugspunkt fiir alles, was man
selbst sagt, denkt und tut. Mit der 6ffentlichen Ordination bestitigt die buddhistische
Gemeinschaft diese Selbstverpflichtung und driickt ihr Vertrauen in die Fihigkeit der
Ordinanden aus, sie auch auszuiiben. In dieser Hinsicht konnten wir vielleicht sagen,
dass Ordinierte durchaus besondere Individuen sind und in gewisser Hinsicht sogar auf
einer hoheren Stufe als andere stehen. Doch darin liegt eine Gefahr. Ordination kann
zur Frage des Stolzes, der personlichen Zufriedenheit und des Status werden. Wenn man
eine kirchliche Zeremonie als Verleihung eines Anspruchs auf Verehrung und Respekt
nimmt, dann hat das nichts mit Zuflucht, sondern nur mit Ego zu tun. Die Gefahr eines
solchen ,Stolzes, Priester zu sein® ist in der ganzen buddhistischen Welt real, zumal in
jenen Kulturen, wo der Buddhismus Teil der etablierten Gesellschaft ist und wo man
den spirituellen Rang eines Menschen an seinem kirchlichen Status festmacht. Die
Gefahr tritt ein, wenn die Monche selber diese sozio-spirituelle Hierarchie buchstiblich
nehmen. Wenn sie das tun, schlieflen sie sich gewissermaflen den hoheren Berufsstinden
an - dhnlich wie englische Pfarrer im 19. Jahrhundert, die mit dem niederen Adel Tee
tranken und die Armen ihrer Pfarrei mit Plattitiiden abspeisten. Es ist immer mdglich,
einen bestimmten Lebensstil heuchlerisch anzunehmen und zu hoffen, man werde den
Ruf eines ernsthaft Praktizierenden erlangen, ohne sich der Mithsal einer wirklichen
Verpflichtung zur Ubung unterziehen zu miissen. Natiirlich ist es ebenfalls moglich, ein
einfaches Leben zu fiihren, wie man es mit spiritueller Praxis verbindet, ohne dabei nach
einem spirituellen Ziel zu streben.

Es gibt kein buddhistisches Priestertum in der strikten Wortbedeutung. Uberall in
buddhistischen Lindern gibt es jene, die monastisch ordiniert wurden, und jene, die sich
ohne einen formellen Ordinationsritus voll und ganz der Ubung des Dharma verpflichtet
haben. Die Kagyii-Uberlieferung, der Milarepa angehért, nimmt den Verzicht auf
weltliche Bindungen und eine riickhaltlose Entschiedenheit fiir den Dharma sehr
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wichtig, doch die Kagyupas scheren sich nicht um monastische Ordination. Gleiches gilt
fiir die Nyingmapas, obwohl Anhinger beider Schulen oft sehr asketisch leben.

Unabhingig von der gewihlten Lebensweise - ob als Monch, Nonne, Einsiedlerin
oder Haushilter - ist der samsara immer gegenwirtig und wirksam. Samsara ist
allgegenwirtig, weil er nichts anderes ist als unser eigener, reaktiver Geist. Wo immer
wir sind, haben wir ihn dabei. Er lisst nie locker, er nimmt keinen Urlaub, auch dann
nicht, wenn wir es tun. Unser gewohnheitsmifliges Greifen nach weltlichen Dingen
wirkt wie eine Schwerkraft. Wenn wir nicht aufpassen, wird sie leicht die viel weiter
entfernte Kraft iberwinden, die uns zur Erleuchtung hinzieht.

Hugh Latimer, der englische Mirtyrer des 16. Jahrhunderts, der schliellich von
Ko6nigin Mary auf dem Scheiterhaufen verbrannt wurde, hielt einmal eine berithmte
Predigt, in der er fast dasselbe auf hochst eindrucksvolle Weise sagte. Er hielt
saumseligen Bischofen vor, der geschiftigste Bischof im Land sei der Teufel - er sei stets
in seiner Di6zese aktiv, mache nie Urlaub oder auch nur eine Pause.’” Der buddhistische
Mara ist in dieser Hinsicht nicht anders. Er hat nichts dagegen, wenn wir uns in eine
Klausur zuriickziehen, aber alles dagegen, dass wir das Denken loslassen, wenn wir dort
sind. Wir konnten glauben, um inneren Frieden zu finden, miissten wir nur von unseren
Zerstreuungen wegkommen, aber das stimmt nicht. In seiner Begeisterung mag Shiwa O
hoch in die Berge ziehen, aber Mara wird ihn dort leicht finden und tiber stidtische
Lustbarkeiten plappern: iiber Gesang und Tanz, Jahrmirkte und Feste, Prozessionen und
Zeremonien, Saufgelage und den ganzen Spaf} und die Tollerei des gesellschaftlichen
Lebens im Tibet des elften Jahrhunderts. Und sollte er mit einer solchen Botschafft nicht
bei ihm ankommen, dann versucht er eben, ihn mit dem ,,Stolz Priester zu sein®,
aufzublasen.

In yogische Verriicktheit verfallen ...

Viele unterschiedliche Ubungsweisen fallen unter die allgemeine Rubrik ,Tantra“, und
manche von ihnen, zumal jene, die auf Anregung und Kanalisierung subtiler Energien
zielen - zum Beispiel durch prapdyama oder Atemkontrolle -, konnen psychisch
destabilisierend wirken. Ohne Anleitung durch erfahrene Lehrer konnen die
psychophysischen Energien, die solche Praktiken wecken sollen, aufier Kontrolle
geraten. Es heifit, sie konnten das Gehirn ,erhitzen®, so dass man das psychische
Gleichgewicht verliert.

Vermutlich ist das die yogische Verriicktheit, von der Milarepa hier spricht: eine
psychische Gestortheit, die von ungesteuerten, in der Yoga- und Meditationsiibung
freigesetzten inneren Hitze hervorgerufen wird. So verstanden ist die Unwissenheit, die
hinter dieser Gefahr liegt, weniger ein Fall subtiler Ego-Anhaftung als eines mangelnden
Verstindnisses der Praktiken. Moglich ist aber auch, dass Milarepa keine echte
Verriicktheit im Sinn hat, die vom eigenen Praktizieren ausgeldst wurde, sondern so
etwas wie Marotten. Schon zu Milarepas Zeit nahmen manche Leute eher selbstverliebte
als wirklich spontan wilde und exzentrische Verhaltensweisen an, um andere mit ihrer
sverriickten Weisheit” zu beeindrucken. Wie schon beim oben erwihnten ,irrwitzig
debattierenden Scharlatan® ist einstudierte spirituelle Zwanglosigkeit gewohnlich die
Maske eines oberflichlichen Verstehens und Ubens des Dharma.

87 “Sermon of the Plough”, 18 January 1548. Siche https://www.ccel.org/ccel/latimer/sermons.vihtml (gepriift
1.4.2021).
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Sich leeren Reden bingeben ...

Hier liegt die Gefahr darin, Wissen zur Schau zu tragen, zumal Wissen, das nicht in
eigenem Erleben griindet, um Eindruck damit zu schinden. Es geht um die Neigung,
eigene Meinungen und Ansichten {iber den Dharma nicht zum Wohl der jeweiligen
Zuhorer zu duflern, sondern, um sich selbst mit autoritativem Gestus reden zu horen.
Gefihrlich ist dabei nicht nur die Eitelkeit, sondern auch der Missbrauch des Dharma.
Wenn du deine eigenen Ansichten duflerst, anstatt klar zu machen, was der Dharma zu
sagen hat, dann ist deine Kommunikation nur inhaltsloser Lirm, so sehr du auch
rhetorisch beeindrucken magst. Und das heift: Deine dakinz wird dich verlassen.
Erinnere dich daran, dass die dakinz die dritte tantrische Zuflucht verkorpert - spirituelle
Inspiration, wie sie uns zuginglich wird.®® Wer in Bertthrung mit den dakinis ist, spiirt
Inspirationskrifte in sich aufwallen - doch was aufwallen kann, kann natiirlich auch
versiegen. Erlaube dir, arrogant oder schlagfertig zu sein, und schon schwinden die
Krifte der Inspiration! Du wirst so sehr damit beschiftigt sein, auf den Klang deiner
eigenen Stimme zu lauschen, dass du die Stimme der ##kin7 in dir nicht mehr horen
kannst.

Alle, die einmal einen Vortrag iiber den Dharma gehalten haben, werden so etwas
gelegentlicht erlebt haben. Irgendwann merken wir, dass die Begeisterung, mit der wir
das Material vorbereitet oder das Unterrichten aufgenommen haben, verflogen ist und
dass unsere Worte in einer ziemlich leblosen, mechanischen Weise aus uns
herauskommen. Wir fithlen uns nicht mehr mit dem Thema verbunden. Nichts kommt
von innen heraus; die dakinzs sind geflohen. Wenn das geschicht, miissen wir uns Zeit
nehmen, damit neue Begeisterung aufwallen kann. Die dakinis sind leicht verstorbar;
wenn du mit ihnen in Verbindung bleiben willst, musst du ihnen sorgsam lauschen. Die
Art ihrer Energie ist subtil und fein, und du solltest sie nicht fiir selbstverstindlich
halten. Anders gesagt: Du solltest wissen, woher deine Inspiration kommt, und
sicherstellen, dass du die Kanile zu dieser Quelle offen hiltst.

In die Falle des Nichts geraten ...

Milarepa wiegt seine Warnung vor dem Versinken in seligen Hinayana-Frieden mit der
Warnung vor einer Gefahr auf, die mit den Mahayana-Lehren von der Vollkommenen
Weisheit einhergeht: der zentrale Begriff von fznyard kann leicht missverstanden werden.
Unachtsame Schiller werden sie wahrscheinlich nihilistisch verstehen und sich #irvana als das
Authoren des Bedingten und nichts weiter vorstellen, also als einen Zustand des Nichts. Aber
Sanyatd ist kein Nichts. Alle Dinge sind leer, doch das heif3t nicht, dass sie nicht existieren; es
bedeutet, dass sie ,leer” von allem Festen oder Bestindigen sind.

Es trifft zu, dass nichts eine unverinderliche Essenz hat. Alles - auch du - ist stets
im Fluss. Wir sagen: Dinge gibt es nur in Abhingigkeit von Bedingungen. Alles ist
zusammengesetzt, bedingt. Nichts, was der begriffsbildende Verstand zu bestimmen
versucht, existiert in genau der Weise, wie es der Verstand meint. Aber die Art und
Weise, wie er Dinge wahrnimmt, ist durchaus niitzlich, ja sogar notwendig und hilft uns,
auf einer mundanen Stufe zu kommunizieren und die Welt zu verstehen. Ohne die
Unterscheidungen, die der Verstand zieht - zum Beispiel seine Unterscheidung,
zwischen samsara und nirvapa - konnen wir auf dem spirituellen Weg gar nicht

8 A. d. U Im vierten Kapitel seines Buchs Schipferische Symbole des tantrischen Buddbismus bespricht Sangharakshita die
Entwicklung der tantrischen Deutung der drei traditionellen buddhistischen Zufluchten aus den fritheren Lehren. Im
Tantra verkorpert die dakinz die Zuflucht zum Sangha.
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vorankommen. Irgendwann werden wir die Leere dieser Unterscheidung erkennen und
feststellen miissen, dass iberhaupt nichts als separates Ding oder Wesen existiert.
Einstweilen aber ist es, wie Nagarjuna sagt, besser, an einem Selbst-Glauben
festzuhalten, der so grof} ist wie der Berg Meru, als sich in eine falsche Auffassung von
Sanyata zu verwickeln. Der fanyata-Gedanke ist eine starke Medizin, die, wenn sie falsch
angewendet wird, als ein starkes Gift wirkt. Wenn wir fznyata richtig erfassen, mag unser
Verstindnis auch noch begrenzt sein, werden wir unsere Erfahrung sogar dann
wertschitzen, wenn wir sie loslassen. Wir werden fiir das Wohl anderer handeln, ohne
die Unterscheidung zwischen Selbst und Anderen fiir letztgiiltig zu halten, sprich: ohne
viel Aufthebens darum zu machen.

Unwissenbeit ist daber die Ursache von Tduschungen und Gefabren.

Die siebte Gefahr ist die Ursache der vorhergehenden: Unwissenheit oder Verblendung,
der Fehler zu glauben, man sei ein festes Wesen, ein Selbst oder eine Seele, als
besonders und einzig vor anderen Lebewesen ausgezeichnet. Verblendung durchdringt
den ganzen samsara und ist die Wurzel aller Hindernisse und Stolpersteine im
spirituellen Leben.

Milarepa meint hier nicht nur allgemeine Unwissenheit in weltlichen Belangen,
sondern speziell die Unwissenheit im Sinne eines Missverstehens des Dharma, des
Verlusts der Verbindung zum wahren Sinn tantrischen Ubens. Diese Art von
Unwissenheit ist iiberaus gefihrlich und fiihrt sogar ganz aufrichtig Ubende in die Irre.
Weil der Dharma der Weg zur Befreiung ist, wirst du wirklich in Schwierigkeiten
geraten, wenn du ihn fir weltliche Zwecke nutzt und dir dabei einbildest, du wiirdest
auf korrekte Weise tiben. Du musst den Dharma behutsam und respektvoll angehen. Der
Buddha selbst sagte einst, den Dharma falsch aufzufassen sei nicht anders als eine
Schlange falsch zu packen: Sie wird dich beiflen.®

Die Lebre der Gefliisterten Ubertragung ist der Atem der dakinis.

Die dakinis verkorpern ungebremste Energien, deren natiirliches Medium die Offenheit
der Realitit und deren Atem Inspiration ist. Das lateinische Wort ,inspirare” bedeutet
buchstiblich ,einhauchen®. Somit ist der Atem der dakinzs geradezu das Einhauchen von
Inspiration. Die Gefliisterte Ubertragung ist reine Inspiration. Das ist nicht Inspiration
von der Art, wie du sie aus Biichern, vom Denken oder intellektuellen Begreifen
beziehst. Es ist auch nicht die Inspiration, die aus dem Unbewussten - im Sinne von
Freud oder Jung - kommt. Sie kommt direkt aus dem offenen Raum der Realitit, direkt
aus dem erleuchteten Geist. Man kann sagen, der Dharma selbst sei der Atem der
dakinis, der Atem des Buddha. Und wenn der Dharma dich nicht inspiriert, dann ist es
nicht der Dharma - zumindest nicht fir dich zu diesem Zeitpunkt. Vielleicht wird er
dich spiter inspirieren, aber es muss diese Inspiration geben, damit der Dharma als
Dharma wirken kann. Du kannst durchaus ein gutes Leben ohne Inspiration fithren, aber
dabei wirst du spirituell nicht weit kommen.

Milarepa behauptet, es geniige nicht, sich auf Biicher oder anerkannte Lehren und
Uberlieferungen, auf das iibliche religiése Leben mit Ordination, Klosterwesen, Roben,
tantrischen Riten und Zeremonien zu berufen. Nein - es muss jene reine Inspiration aus
dem Erleben von Realitit selbst geben. Das ist die einzig gliltige Grundlage einer

8 Alagaddipama-Sutta, Majjhima Nikaya 22 (MN i.133-4). Vgl. https://suttacentral.net/mn22/de/mettiko (gepriift
am 2.4.2021)
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spirituellen Uberlieferung oder Schul- und Ubungsrichtung. Und dafiir steht die Kagyii-
Schule: wirkliche Praxis im Gegensatz zu aller Art verbaler Weitschweifigkeit. Um es
extrem zu sagen: Wenn du den Atem der dakinis nicht im Nacken spiirst, ist all dein
spirituelles Tun nur heuchlerisches Gehabe. Ein gutes Motto, mit dem du durchs
spirituelle Leben gehen kannst, lautet also: Vergiss nicht den Atem der dakinis.

Zweifle nie an dieser Wabrbeit.

Der stirkste Schutz vor den sieben Gefahren kommt aus der eigenen Verbindung mit
der Ubertragungslinie, die bis zum Buddha zuriick geht. Vor allem kommt er aus der
Beziehung zum Guru als Verkorperung des Buddha in diesem Leben. Mit anderen
Worten: Gldubiges Vertrauen und nicht so sehr Weisheit wird deine Schlagader sein,
wenn deine tantrische Ubung zu schlingern beginnt. Wirksame tantrische Ubung beruht
vor allem auf Energie, Positivitit und Inspiration, und der Hauptfeind auf dieser Stufe ist
die heimtiickische Fessel des Zweifels, sei es Zweifel an dir selbst oder Zweifel an den
Praktiken.

Wir haben schon gesehen, wie wichtig diese personliche Vermittlung des Dharma
ist, zumal im Tantra und sogar mehr noch in der Kagyti-Tradition, der Geflisterten
Linie. Sogar leicht zynische, weltliche Impulse konnen die Vorstellung, diese tibetisch-
buddhistische Schule sei der Atem der dakinis, ganz leicht in Zweifel ziehen. Shiwa O ist
zur Zeit zwar hinreichend inspiriert, doch wenn seine Inspiration ihn verldsst, muss er
wissen, wie er sein gldubiges Vertrauen schiitzen kann. Er muss sich der bedingten
Natur seiner Inspiration bewusst werden und gentigend aufmerksam bleiben, um vorweg
Gelegenheiten zu erkennen, in denen sie mitsamt seinem gliubigen Vertrauen verloren
gehen kann.

Diese Gefahr ist ganz real. Sollte er irgendwann denken, die Ubertragungslinie
griinde gar nicht im Erleben, sondern ihre Schlussfolgerungen seien blof3 Ergebnisse des
Nachdenkens iiber Realitit, dann wiirde Shiwa O das Vertrauen in Milarepa selber
verlieren. Noch wichtiger: Er wiirde das Vertrauen in die einzigartige Verbindung
verlieren, die durch die gefliisterte Ubertragung geschaffen worden ist. Sollte er jemals
denken, die Lehren, die Milarepa ihm gegeben hat, seien blofl wiedergekiut, reines
Buchwissen, ein Produkt von Mutmaflungen und Vorannahmen, dann lige seine
Dharma-Ubung in Triimmern. Darum betont Milarepa den Atem der dakinis und die
Tatsache, dass seine Lehre in seiner eigenen Erfahrung griindet - und das heifit: in
Realitit. Nur indem er sein Vertrauen in die Authentizitit von Milarepas Lehre bewahrt,
wird Shiwa O Fortschritte in seiner Ubung erzielen.

Shiwa O, wie kannst du je in die Irre gehen,
Da du mir, dem grofSen in Baummwolle Gekleideten, nabe bist?

Wenn er sagt ,da du mir nahe bist®, meint Milarepa nicht, sein neuer Schiiler miisse
physisch bei ihm bleiben. Unsere Lehrer erscheinen uns nicht immer in der Gestalt, in
der wir ihnen urspriinglich begegnet sind, und auch nicht unbedingt in menschlicher
Form. Es gibt keinen Grund zu befiirchten, dass du in Abwesenheit deines Lehrers
nichts mehr lernen oder auch aufhéren wirst, neue Lehren zu empfangen. Du kannst auf
mancherlei Arten Fithrung oder Anleitung erhalten - aus dem eigenen Geist, aus den
mentalen Erfahrungen, die du in der Ubung von Meditation und Achtsamkeit, Ethik und
Reflexion hast. Inspiration kann aus deinem Studium des Dharma stammen, aus den
Funken, die die formulierten Lehren schlagen, wenn du dich auf sie einlisst. Sie kann
sogar aus der Natur kommen, und dann sagst du vielleicht wie Shakespeares verbannter
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Herzog in Wie es euch gefdllt: ,Dies unser Leben, frei vom Weltgetriebe, findet im Baum
sein Wort, im Bach sein Buch, in Steinen Predigten, in allem Gutes.“® Dem Lehrer nahe
zu sein bedeutet, offen zu sein fiir die Lehre, die dich umgibt, wo immer du bist.

Es ist nicht gesund, sich so sehr auf den Guru zu stiitzen, dass du dich vor der
Moglichkeit verschliefit, aus anderen Quellen Anleitung zu erhalten. Wenn du dich
deinem spirituellen Lehrer ganz und gar unterwerfen willst, solltest du wenigstens
vermeiden, ihn oder sie in allzu fester und begrenzter Weise zu sehen. Du kannst auf
den Guru lauschen, auch wenn er geografisch keineswegs nahe ist, und du kannst ihn
durch verschiedenste Situationen hindurch sprechen horen, in denen er buchstiblich
genommen keine Rolle spielt.

Lass dein Vertrauen und deine Hingabe nicht zu einem begrenzenden Faktor
werden. Ziel der Schulung ist, dich zu befihigen, dein eigenes Verstindnis und deine
Lernfihigkeit zu entwickeln. Die Lehre kommt nicht nur vom Lehrer, sondern auch vom
Schiiler und aus dem unterrichteten Material. Die Eigenschaften, die man selber als
Strebender benotigt, sind im Verbund mit den angestrebten Zielen ebenfalls Lehrer,
zumal in Gestalt von Bodhisattvas. Alle diese unterschiedlichen Lehrer verkorpern die
Kommunikation verschiedener Facetten der einen Realitit und konnen allesamt als
Kommunikation des Gurus angesehen werden.

Lege deine Zweifel ab und meditiere.
Wer sich auf die wabren Lebren verldsst, wird nie feblgeben.

Einzelne Zweifel lassen sich mit wirksamen Argumenten angehen, doch letztendlich
wird man den zweifelnden Geist niemals auerhalb der Ubung zur Ruhe bringen. Die
~wahren Lehren“ sind in dem Sinne wahr, dass man sie selbst verifizieren kann, und das
in ein Prinzip, in das man offensichtlich volles Vertrauen setzen kann. Aus ihm erklirt
sich die Betonung von Entsagung und unermiidlicher Ubung in der Kagyii-
Ubetlieferung. Wenn es etwas gibt, das wir uns aus Milarepas Lehre zu Herzen nehmen
sollten, dann dies: Immer mehr von immer weniger. Konzentriere dich mehr und mehr
auf jene Dinge, die einfach sind, sich in wenigen Worten ausdriicken lassen, aber
grundlegende Bedeutung haben. Du kannst die Worte ,,Gehe zuriick auf Los!“ zu deiner
Parole machen. Kehre immer wieder zu dem zuriick, was du zu verstehen glaubst und
was so eindeutig ist, dass du nicht zweimal dariiber nachdenken musst. Bedenke es,
sinne dariiber nach, was es fiir deine Lebenserfahrung und buddhistische Ubung
bedeutet. Oft erkennen wir nicht das Ausmaf}, in dem wir verstehen, aber nicht tiben.
Wir meinen eine spirituelle Lehre zu verstehen, weil wir ihrer Logik folgen konnen,
doch sie tagein tagaus praktisch umzusetzen, bedarf einer ganz anderen Art von Wissen.

Was bedeutet denn etwas so Grundsitzliches wie der erste der fiinf Vorsitze
wirklich? Reicht es zu sagen, er sei das Vorhaben, Leben nicht zu nehmen? Wortlich
bedeutet er ,sich der Gewaltsamkeit gegeniiber atmenden Wesen enthalten®. Aber was
bedeutet das fiir uns, wenn wir die Art unserer Beziehungen indern wollen? Vorsitze
funktionieren so: Sie zu iiben, dndert uns. Andererseits: Wenn du andere schidigst,
brichst du den Vorsatz gleich doppelt. Du schadest anderen und dir selbst.

Wenn der erste Vorsatz dir eindeutig vorkommt und du glaubst, du konntest ihn
mehr oder weniger vergessen, dann verstehst du das Wesen elementarer Praktiken ganz
falsch. Sie sind nicht in dem Sinne elementar, dass du sie hinter dir lassen kannst,

90 William Shakespeare, Wie es euch gefdllt, 2. Akt, 1. Szene. Ubersetzung von Erich Fried. Shakespeare. 27 Stiicke von
William Shakespeare in der Ubersetzung von Erich Fried. Betlin: Verlag Klaus Wagenbach 1995, Bd. 2, S. 215.
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sondern in dem Sinne, dass du sie stindig {iben musst. Lebewesen nicht zu schidigen
oder zu verletzen ist ein guter Anfang, doch wenn du es dabei beldsst, wirst du den
Vorsatz auf eine ziemlich grobe und gedankenlose Art iben. Es geht um etwas viel
Kreativeres als eine selbst auferlegte Einschrinkung deiner gewalttitigen und
destruktiven Impulse. Es geht darum, deine Abneigungen loszulassen und Achtung und
Freundlichkeit gegeniiber Menschen und Tieren zu entwickeln. Das schlief3t auch die
Qualitit von Achtsamkeit in den Beziehungen zu anderen ein.

Spezifischer betrachtet ist der erste Vorsatz das Vorhaben, die Individualitit anderer
nicht zu behindern oder zu beschneiden. Wer oder was sind denn diese ,atmenden
Wesen“? Den Kern oder das Herz des Vorsatzes bildet das Gewahrsein, dass Lebewesen
vor allem wachsende, sich entwickelnde Wesen sind. Darin liegt Sinn und Zweck der
Existenz dieses Wesens: nicht blofl zu leben, sondern zu wachsen, sich zu entwickeln.
Der Vorsatz verlangt von dir dariiber nachzusinnen, wie sich der Entwicklungsprozess
eines bestimmten Lebewesens vollzieht, wohin seine Energie fliefit und wie du es
vermeiden kannst, seinen Weg zu verstellen. Wenn du erkennst, dass du diesen
Entwicklungsprozess unterstiitzen kannst, dann fordert der erste Vorsatz eben diese
Unterstiitzung von dir. Uberdies schliet er deine Pflicht zur eigenen Entwicklung ein.
Wenn du andere behinderst und deine Pflicht ihnen gegeniiber nicht erfiillst, verstofit
du auch gegen deine Pflichten dir selbst gegeniiber. Du hemmst dein Wachstum und
deine Entwicklung und blockierst deine positive Energie.

Warum steht dieser Vorsatz an erster Stelle? Inwiefern bildet er die Grundlage aller
buddhistischen Ubung? Die Antwort ist einfach. Er formuliert das vorrangige Prinzip des
ethischen und spirituellen Lebens, denn dieses lisst Menschen den Raum, auf ihre
eigene Weise zu wachsen. Nach D. H. Lawrence ist es die erste Regel fiir gute Eltern, ihr
Kind allein zu lassen - und das sei auch die zweite und dritte Regel.®* Natiirlich miissen
Eltern verhindern, dass ihr Kind ins Feuer fillt oder auf die Strafle rennt, aber davon
abgesehen ist es ihre Pflicht, das Wachstum des Kindes zu unterstiitzen, anstatt es zu
beeintrichtigen. Gleiches gilt fiir die Art und Weise, wie wir auf andere Menschen
antworten und ihr Gedeihen unterstiitzen.

So gut es ist, unsere eigenen Erfahrungen mit jemandem zu teilen, der etwas
durchsprechen mochte, geben wir doch manchmal voreilig Ratschlige oder iiben sogar
subtilen Druck aus, so freundlich das auch gemeint sein mag. Wissen wir denn wirklich,
was fiir jemanden am besten ist? Wissen wir, was fiir ihn oder sie als Individuum
Wachstum und Entwicklung ausmacht? Es ist bemerkenswert, wie Menschen, die selbst
nur eine ganz verschwommene Vorstellung von der Richtung ihres Lebens haben, in
ihrer Analyse der Praxis anderer manchmal ziemlich bestimmt sind. Dies also ist der
erste Vorsatz: Halte Abstand! Natiirlich solltest du Lebewesen nicht verletzen, aber
erlaube ihnen auch, sich gemif} ihrer eigenen Individualitit zu entwickeln. Wenn wir
Menschen unversehrt lassen, uns aber nicht zuriickhalten kénnen, kontrollierend in ihr

Wachstum einzugreifen, dann bedarf unsere Ubung dieses Vorsatzes noch etlicher
Arbeit.

Allein der erste Vorsatz gibt uns somit eine Menge zu tun. Vielleicht iiberrascht es,
wie wenig wir wissen miissen, um den Dharma {iben und ihn sogar vermitteln zu
konnen. Es bringt nichts, die Intellektuellen bei ihrem eigenen Spiel schlagen zu wollen,

91 D. H. Lawrence, Education and the People”, in Phoenix. The Posthumons Papers, New York: The Viking Press 1936 p.
650. “How to begin to educate a child. First rule: leave him alone. Second rule: leave him alone. Third rule: leave him
alone. That is the whole beginning.” (Wie man beginnt, ein Kind zu erzichen. Erste Regel: Lass es allein. Zweite Regel:
Lass es allein. Dritte Regel: Lass es allein. Das ist der ganze Anfang.)
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doch sogar Intellektuelle lassen sich wie alle Menschen durch grundlegende Ehrlichkeit
und Aufrichtigkeit, durch klare Absichten und freundliches Benehmen iiberzeugen.
Wenn du zeigst, dass du dich bemiihst, einen Vorsatz zu iiben, und dass du es mit
ganzem Herzen tust, kann das tiefer beeindrucken als die Fiahigkeit, gelehrt iiber alle
Schulen der buddhistischen Philosophie zu reden. Wenn du die Tatsache
kommunizieren kannst, dass die Ubung des Dharma dich gliicklicher und weniger
egoistisch macht, dann ist das mehr als genug.

Mein Sobn, denke nicht an bedeutungsloses Worterwissen,
Sondern sammle dich auf die Andacht.
Dann wirst du bald die grofSe Vollendung erwirken.

Bedeutungsloses Worterwissen ist begriffliches Verstindnis, das nicht im Erleben gepriift
ist. Solange glaubiges Vertrauen im Studium von Biichern griindet, kann es leicht durch
weiteres Buchlernen in Frage gestellt und negiert werden, aber das ist der falsche Weg.
Zweck des Lernens ist es, das gliubige Vertrauen und die Inspiration, die aus der
tatsichlichen Ubung aufkommen, zu unterstiitzen. Allerdings diirfen wir nicht vergessen,
dass Milarepas Lehrer Marpa, der Griinder der Kagyii-Linie, fiir sein Buchwissen gefeiert
wurde. Nicht ohne Grund heifit er Marpa der Ubersetzer. Er verwendete viel Zeit auf
lange Reisen nach Indien, wo er Einweihungen erhielt und tantrische Texte sammelte,
und diese literarischen Schitze brachte er nach Tibet. Milarepa ermahnt Shiwa O indes,
dass Theorien, Meinungen und Gedanken nur ein Fithrer zur Wahrheit sind. Die
Wahrheitserfahrung selbst findet sich in der Ubung.

Shiwa Os Lied der Entsagung

Milarepas leidenschaftliche Warnungen vor den Gefahren des Buchlernens werden
sichtlich befolgt. Shiwa O gibt sein Streben nach intellektueller Erkenntnis auf und
konzentriert sich auf seine Rituale und Ubungen, sogar auf Kosten seiner Ernihrung
und 4ufleren Erscheinung. Anscheinend hat Milarepa gesehen, dass Shiwa O in dessen
ersten Schiiler-Jahren iiber Texte gebeugt studierte und iiber Feinheiten buddhistischer
Logik scharf debattierte. Vielleicht hatte er Ehrgeiz gezeugt, ein Buddhismus-Gelehrter
zu werden. Jedenfalls schwelte sein weltlicher Ehrgeiz in dieser Form erkennbar auch
nach der anfinglichen Bekehrung weiter. Jetzt aber gibt er eine jammerliche Gestalt ab.
Infolge seiner volligen Hingabe an die Ubung wird er wie Milarepa zum ausgemergelten,
zerlumpten Yogi. Eines Tages stof3t ein alter Freund auf ihn und bemitleidet ihn wegen
seines Absturzes vom ,munteren Spross einer reichen Familie® in sein jetziges elendes
Dasein. Als Antwort singt Shiwa O ein Lied, das anzeigt, wie weit er gekommen ist.

Ob mein Vater Guru, Jetsiin, der wabre Buddba,
Feld der Opfergaben fiir meine Eltern/*

So wie auf einem Feld Samen gesit und das Korn geerntet werden, gilt eine heilige
Person im Buddhismus traditionell als ,Feld der Verdienste”, auf dem die von uns
gepflanzten Opfergaben zu punya oder Verdienst reifen werden. Shiwa Os Eltern haben
Milarepa gewissermafien ihren Sohn als Opfergabe dargebracht. Weil das Opfer so
wertvoll und Milarepa eine so heilige Person ist, wird das ihnen zukiinftig erwachsende
Verdienst entsprechend reichlich sein. Anders als sein Freund nahelegt, ist Shiwa O ganz
und gar nicht der erbiarmliche Versager aus einer reichen Familie, sondern er hat seinen

92 Fiir dieses und die folgenden Zitate vgl. Vajra-Lieder, a. a. 0., Bd. 1, S. 181f.

Sangharakshita, Freuden des Yogis 139



Eltern eine unschitzbare Quelle von Reichtum gebracht. Nach seinem Hinweis, dass er
gut fiir den Wohlstand seiner Familie gesorgt habe, erklirt Shiwa O seine
Unabhingigkeit und zeigt genau, warum es ihm ohne Familie viel besser geht.

Briider, Schwestern und alle (Verwandten) lassen Samsdra entsteben:
Nun aber habe ich auf sie verzichtet.
Der Jetsiin ist mein einziger Begleiter und Freund im Dharma.

Er allein ist meine Quelle fiir die Lebre Buddbas.
Mit ibm, dem wabren Buddha, weile ich in Einsamkeit.

Eine Gruppe von drei oder vier fiibrt nur zu leerem Geschwdz ...

Biicher und Kommentare bringen nichts als Stolz,
Doch der authentische Buddba gibt
Die Kernunterweisung in einem Sar.

Vorbei ist alle Riicksicht auf seine duflere Erscheinung, sein altes geschraubtes,
geschwiitziges, geselliges Selbst. Vorbei ist alle Riicksicht auf weltliche Bereicherung
oder die damit verfilzte Gruppenidentitit. Seine Familie bindet ihn an das samsarische
Reich der Vorlieben und Abneigungen, der leeren Gewohnheiten und leeren Gespriche,
wohingegen sein Guru ihm wahre Begegnung mit einem echten Individuum bietet.

Hier finden wir die fiir die Kagyii-Uberlieferung typische Betonung, zu viel
Studium, Gruppendiskussion und sogar Rituale sowie jegliche hoch organisierten
religiosen Praktiken seien besser zu vermeiden. Stattdessen leben einfach zwei Menschen
nahe beieinander - der erleuchtete Lehrer und der vertrauende Schiiler. Sie sind durch
diese einfache, aber direkte Kommunikation miteinander verbunden: ,Die
Kernunterweisung in einem Satz®, die intensivste Belehrung, die man erhalten kann.

Je mebr man besitzt, desto mebr begebrt man.
Darum gebe ich meine Heimat auf und verzichte auf mein Vaterland.

Das Land obne Grenzpfdble ist der Ort nabe beim Buddpa,
Wo die Glaubigen tugendbafte Taten siben kinnen.

Gefdbrten und Diener verursachen mebr Angst und Verlangen.
Deshalb verzichte ich fiir alle Zeiten auf sie.

Nach den urspriinglich vom Buddha bestimmten Verhaltensregeln sollen Monche moglichst
nicht nahe einer Grenze leben, denn Grenzstreitigkeiten machen solche Regionen gefihrlich
und unruhig. Das ist der offensichtlichste Sinn, in welchem das ,Land ohne Grenzpfihle der
Ort nahe beim Buddha“ ist. Shiwa O bezieht sich auf diese obskure Regel des Vinaya, um das
tiefere Problem hervorzuheben, das durch Grenzen verkorpert wird: Je mehr du besitzt,
desto mehr musst du verteidigen; und je mehr du dich mit diesen Besitztiimern identifizierst,
desto fester wird deine Selbst-Sicht und die der Grenze zwischen Selbst und Anderen.

Shiwa O scheut sich nicht, die offenkundige Tatsache auszusprechen, dass die
Erfillung unserer Wiinsche keine bestindige Losung irgendeines unserer Probleme
bietet. Das Wiinschen selbst ist das eigentliche Problem, die irrtiimliche Ansicht, wir
konnten die Wirklichkeit ,kontrollieren, indem wir die Welt der Menschen und Dinge
so organisieren, wie es zu unseren Zielen und Vorlieben passt. Shiwa O hat gelernt, dass
auch seine wertvollsten Besitztiimer, seine Familie, sein Gefolge mitsamt den Privilegien
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und dem Schutz, wie sie Mitgliedern der Sippe zukommen, ihn nicht vor
Verginglichkeit und Tod schiitzen kénnen.

Von nun an diente Shiwa O Milarepa, bis dieser starb, und er wurde schliefSlich
selbst erleuchtet. Sein Neffe Sang Jye Jhab dagegen stellte sich anscheinend als ,,toricht
und michtig“ heraus. Er leitete einen kleinen Tempel in der Ndhe von Nya Non, ,was
dem Jetsiin ein wenig missfiel“. Wir konnen uns ausmalen, wie dieser unzulingliche
Schiiler sich als Schiiler des grofien Milarepa briistete und von den Opfergaben der Laien
lebte, indem er Hochzeiten und Beerdigungen, Taufen und Erntesegen durchfithrte. Zu
guter Letzt war er vielleicht ein verheirateter Yogi mit vielen Schiilern und hegte seinen
kleinen Garten. Natiirlich war Milarepa tiber diese spirituelle Kapitulation nicht tief
erschiittert, sonder nur ein wenig enttduscht.

Eine abschlielRende Lehre

In der Begegnung Milarepas mit dem jungen Adligen an der Silberquelle gibt es
archetypische Aspekte. Am Anfang haben wir einen normalen, gliicklichen, gesunden
jungen Mann mit einer guten Familie, Wohlstand und Bildung, der ausreitet, um Spaf}
mit Freunden zu haben. Er begegnet einem Yogi, einer seltsamen, schamlos nackten
Gestalt, die am Wegrand liegt. Sein Aussehen gefillt ihm nicht, doch etwas, das keinen
Sinn ergibt, katapultiert ihn aus seiner anfinglichen Verachtung heraus. Glaubiges
Vertrauen entsteht und wird vom Yogi Milarepa so lange getestet, bis der junge Mann
ganz verzweifelt ist. Doch seine Freude an seinem Vertrauen hat Bestand, und
schliellich nimmt Milarepa ihn an, belehrt und schult ihn. Der junge Mann verbringt
lange Zeit mit Milarepa und erlangt irgendwann Erleuchtung. Zweifellos gab es wihrend
der funfjahrigen Lehrzeit des jungen Manns viele Hohen und Tiefen, iiber die uns nichts
erzdhlt wird, doch die wichtigsten Umrisse seiner Geschichte sind klar und eindeutig.

Hauptthema ist die Machtlosigkeit einer Haltung des Feilschens gegeniiber dem
Dharma. Der Dharma ist nicht kduflich erwerbbar. Der junge Mann bietet seine Gaben
mit aufrichtiger Hingabe, aber auch mit einem gewissen Egoismus dar. Vor allem meint
er, seine Besitztiimer, seine ,Wertsachen®, hitten eine Art absoluten Wert und wiirden
auch im Austausch fiir den Dharma einiges hermachen. Die unausgesprochene Annahme
dabei: ,Wenn ich Milarepa diese Opfer darbiete, wird er sich verpflichtet fithlen, mir als
Gegenleistung einige seiner Wertsachen anzubieten. So geschickt der junge Mann dieses
Feilschen um den Dharma als ,Opfergaben® verkleidet, seine unvollkommene
Motivation bleibt Milarepa nicht verborgen, und er weist die Opfergaben als
inakzeptabel zuriick.

Weil der Dharma nur gegeben und nicht gekauft werden kann, versucht der junge
Mann in gewissem Sinne - mit den Worten des zweiten Vorsatzes - Nicht-Gegebenes
zu nehmen. Er will an seinem Ego festhalten und den Dharma fiir sich selbst
bekommen, doch solange dieses Ego da ist, kann er den Dharma {iberhaupt nicht
empfangen. Dieses Wollen, dieses Ergreifen, dieses Ego muss zerbrochen werden. Er
muss seine vollkommene spirituelle Ohnmacht erkennen. Erst dann, wenn er daran zu
zweifeln beginnt, ob er iiberhaupt Fihigkeiten fiir den Dharma hat, entsteht glaubiges
Vertrauen, und er kann vorwirts gehen.

Schlieflich muss sich der junge Mann se/bst opfern, und als er das tut, als er nichts
mehr von sich selbst zuriickhilt, bleibt auch niemand zuriick, der eine Gegenleistung
erwartet. Als er sagt: ,Du weiflt, was zu sagen ist“, gibt es nicht linger die Einbildung, er
hitte Milarepa irgendetwas zu sagen, was dieser wissen miisse. Er weif$ nun, dass er
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Milarepa nicht kaufen kann. Genau dann beginnt dieser, ihn zu ermutigen und zu
belehren.

Die Moral der Geschichte scheint zu sein, dass wir erst dann Ergebnisse erzielen,
wenn wir all unsere Kraft in etwas gesteckt, dann versagt und schlie8lich aufgegeben
oder nachgegeben haben. Nachdem du wieder und wieder versucht hast, etwas zu
erreichen (eigentlich, es zu packen), bist du schliellich genétigt, die Niederlage
hinzunehmen und einzugestehen, dass du machtlos bist und dass dein egoistischer Wille
in dieser Situation nichts erreichen kann. Dann verschiebt sich etwas in dir. Um ein
oberflichliches Beispiel zu nehmen: Vielleicht streitest du gerne und versuchst, mit
jemandem iiber verschiedene Standpunkte zu debattieren. Doch wihrend du ein
Argument nach dem anderen ausprobierst, musst du am Ende moglicherweise schlicht
akzeptieren, dass die andere Person einen schirferen Verstand hat als du. Erst nachdem
du dein Moglichstes versucht hast, erkennst du deine intellektuelle Unzulinglichkeit,
zumindest soweit es begriindete Argumente betrifft. Ob auf diese oder eine andere
Weise - es ist gut fiir uns selbst, uns sehr anzustrengen, zu scheitern und anzunehmen,
was das bedeutet.

Auf einer viel hoheren Ebene wirken Zen-Koans nach demselben Prinzip. Man gibt
dir ein Ritsel: ,,Was ist der Ton der einen klatschenden Hand?“ oder ,,Wie holst du eine
Gans aus einer Flasche, ohne die Flasche zu zerbrechen oder die Gans zu verletzen?* Du
drehst und wendest das Ritsel in deinem Geist, versuchst es auszutiifteln und denkst so
intensiv dartiber nach, dass es jeden Moment deines Wachlebens dominiert. Du denkst
und denkst und denkst, vielleicht jahrelang, bis deine Denkkrifte zuletzt ihren Griff
loslassen und dein rationaler Verstand aufgibt - wirklich aufgibt. Es ist nicht so, dass
dein Verstand ratlos ist, wahrend er noch nach einem weiteren Ansatz sucht, und er hat
auch nicht blof3 das Interesse verloren. Vielmehr erlebst du die vollige Ohnmacht des
denkenden Geistes, und das ist dein Durchbruch, deine blitzhafte transzendente
Einsicht. Das Ego muss sich an einem undurchdringlichen Objekt verausgaben.

Dieses Objekt kann eine Person sein wie im Fall von Milarepa, oder ein Problem
wie im Fall des Koans. Es kann auch eine Situation des normalen Lebens sein, sei es,
dass eine feste Ansicht durch Argumente zerstort wird oder dass der Mensch, in den du
verliebt bist, dich zuriickweist oder dass es dir misslingt, eine angestrebte Qualifikation
zu erwerben. Was immer es sein mag, du kannst nun weder vor noch zuriick gehen. Es
ist unausweichlich, und letzten Endes kannst du dich nur ergeben - und das ist
ausgezeichnet fiir dich, denn es stellt deinen egoistischen Willen blof3.

Das Geschehen ist viel radikaler, wenn du nicht nur mit einer Situation konfrontiert
bist, an der andere nicht erleuchtete Menschen beteiligt sind, sondern mit jemandem wie
Milarepa. Erleuchtete wissen genau, was sie tun. Sie konnen bis in die Wurzeln deines
nicht erleuchteten egoistischen Willen hinein sehen und sind entschlossen, auch ihre
letzte Faser auszurotten. Sie verschlieflen jedes Schlupfloch und lassen dir keinen
Ausweg, nichts worauf du stehen, keinen Strohhalm, an den du dich klammern kannst.
Sie treiben dich an den Tiefpunkt und sogar zur Verzweiflung. Erst dann, wenn du von
deinem egoistischen Stolz ganz und gar geldutert bist, geben sie dir ein Wort der
Ermutigung. Und damit wirst du zum Herzensschiiler.
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