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Verse

Wie jedes irdene Gefal3

Alle Wesen sind dem Tode unterworfen, enden im Tode, konnen dem Tode nicht entgehen.
Wie jedes irdene Gefal,

Gebildet von des Topfers Hand,

Ganz einerlei, ob klein, ob grof3,

Am Ende doch zerbrechen muB.

Genau so auch sind alle Wesen dem Tode unterworfen, enden im Tode, konnen dem Tode

nicht entgehen.
(Samyutta-Nikaya 3,22, nach Nyanatiloka)

Es gibt ein Ungeborenes

,Es gibt, ihr Jiinger, ein Ungeborenes, Ungewordenes, Unerschaffenes, Ungestaltetes.
Wenn es, ihr Jiinger, dieses Ungeborene, Ungewordene, Unerschaffene, Ungestaltete nicht
gibe, so wire hier ein Ausweg aus dem Geborenen, Gewordenen, Erschaffenen,
Gestalteten nicht zu erkennen. Weil es nun aber, ihr Jiinger, ein Ungeborenes,
Ungewordenes, Unerschaffenes, Ungestaltetes gibt, deshalb ist ein Ausweg aus dem
Geborenen, Gewordenen, Erschaffenen, Gestalteten zu erkennen...

Das Geborene, Gewordene, Entstandene, Geschaffene, Gestaltete, Unbesténdige, aus Alter
und Tod Gebildete, das Nest des Siechtums, das Gebrechliche, aus dem Strom der Nahrung
Entsprungene: es reicht nicht hin, um daran Wohlgefallen zu finden. Der Ausweg aus ihm
ist der Friede, das dem Sinnen Unzugéngliche, Bestindige, die ungeborene, unentstandene
Stitte, frei von Kummer und Leidenschaft, die Authebung der Leidenserscheinungen, das

selige Zurruhekommen der Prozesse.*
(Itivuttaka 43, nach Seidenstiicker)
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Einfiithrung
Tod und Sterben im Buddhismus

Alfred Weil

Unser Leben ist geprdgt von einem merkwiirdigen Widerspruch. Auf der einen Seite
begegnet uns der Tod fast unablédssig. Die Massenmedien bringen sein Bild in jedes
Wohnzimmer - jeden Tag und in allen erdenklichen Variationen. Oftmals iiberdeutlich und
schonungslos, nicht selten ‘publikumswirksam’ und sensationsorientiert. Trotzdem bringt
uns das den Tod existentiell in keiner Weise nahe. Ganz im Gegenteil. Es scheint, daf3 es
kaum eine Zivilisation gegeben hat, die dem Sterben und der Sterblichkeit so unwissend
und hilflos gegeniiberstand wie die unsere. Wir wollen trotz der vielen Informationen iiber
Kriege und Katastrophen, Verbrechen und Unfille mit todlichem Ausgang nicht wirklich
sehen, nicht horen, nicht dariiber nachdenken. Wir wollen mit dem Tod nichts zu tun haben
— und konnen deshalb nicht mit ihm umgehen.

Die Haltung der Religionen und aller tieferen Weltanschauungen ist eine ausdriicklich
andere. Leben und Sterben sind fiir sie untrennbar. Wer leben will, muf} sterben kénnen.
Wer das Wesen des Lebens begreifen will, mul das Wesen des Todes verstehen. Der
Buddha nannte gar Krankheit und Tod als Griinde dafiir, dal Erwachte in dieser Welt
erscheinen und ihre Lehre vortragen. Vergénglichkeit und Wandel stehen infolgedessen
ganz im Mittelpunkt des Buddha-Dharma.

Dennoch wurde es den Interessierten bisher nicht allzu leicht gemacht, das Thema mit
seinen vielen Facetten kennenzulernen  beziehungsweise sich ihm  aus
gesamtbuddhistischer Sicht zu ndhern. In jiingerer Zeit haben verschiedene Autoren damit
begonnen, das Thema umfassender und in seiner Vielschichtigkeit darzustellen, meist
jedoch unter Bezug auf eine der buddhistischen Uberlieferungen. Dariiber hinaus muf3 man
sich nach wie vor auf eine intensivere Suche einlassen, um einzelne verstreute Beitrige in
Zeitschriften und Biichern zu finden.

Das vorliegende Buch soll dem ein wenig abhelfen. In ihm ist eine nennenswerte Zahl
einschlagiger Aufsitze zusammengefaf3t und nun leicht zugénglich. Auflerdem enthilt es
zahlreiche Hinweise auf weitere Literatur.

Die Verodffentlichung orientiert sich an einer der zentralen Aufgaben der Deutschen
Buddhistischen Union (DBU): die Lehre des Buddha schul- und traditionsiibergreifend
darzustellen. Sie umfaf3t daher ein breites Spektrum von Darstellungen der verschiedenen
buddhistischen Richtungen. Autorinnen und Autoren der Pali- bezichungsweise der
Theravada-Tradition sind ebenso vertreten wie die des tibetischen Buddhismus und des
Zen. Aber auch solche, die sich bewulit nicht (mehr) ohne weiteres an herkémmlichen
Mustern orientieren und eher den wissenschaftlichen und kulturellen Hintergrund des
Abendlandes im Blick haben.

Dabei sind die einzelnen Beitrdge formal wie inhaltlich recht unterschiedlich: Kurze und
lange wechseln sich ab, eigens fiir Biicher oder Zeitschriften geschriebene Texte stehen
neben Aufzeichnungen von Interviews, Reden und Gespriachen. Lehrerinnen und Lehrer
des Ostens wie des Westens kommen zu Wort, Laien wie Ordinierte. Manche Beitrige
widmen sich dem Thema vor allem aus einer globalen Sicht, andere greifen Einzelaspekte
heraus. Manche sind systematische Darstellungen, andere praxisorientierter mit



zahlreichen konkreten Hilfen. Nicht wenige sind geprdgt von personlicher Betroffenheit
und dem Umgang mit eigenen Erfahrungen, Schwierigkeiten und Einsichten. Natiirlich war
die vorgenommene Einordnung der Texte in die jeweiligen Kapitel nicht immer zwingend,
ihr lagen neben inhaltlichen bisweilen einfach pragmatische Gesichtspunkte zu Grunde.

Das erste Kapitel setzt sich schwerpunktmédfig mit dem Tod als einem universellen
‘menschlichen Problem’ auseinander. Was bedeutet die Tatsache der Sterblichkeit fiir uns,
fiir die Art und Weise, wie wir leben? Wie gehen wir mit der Aussicht des Sterben-Miissens
um, was lehrt sie uns? Ist sie nur Bedrohung, bedngstigend und sinnlos, oder willkommener
Ansporn fiir die spirituelle Weiterentwicklung?

Wie die ‘letzten Stunden’ eines Menschen aussehen konnen, wie Frauen und Ménner dem
Tod begegnen, wird anschlieBend beleuchtet. Weisen des Sterbens, die so vielfiltig sind,
wie das Leben bunt ist - beeindruckend und ermutigend besonders bei denen, die den Tod
achtsam und gelassen erleben. Drei Beispiele zeigen, wie ein Leben im Dharma ein
wiirdiges Sterben ermdglicht.

Abschied und Trauer sind mit dem Sterben immer ganz eng verbunden. Die meisten von
uns haben Schwierigkeiten, wenn es heif3t: ‘nicht festhalten, loslassen!” Wie geht man mit
seinen Emotionen um, ohne sie zu verdrdngen und ohne sich von ihnen iiberwéltigen zu
lassen? Wie und wo finden wir Unterstiitzung? Welche inneren und duBleren Faktoren
erleichtern den Abschied? Auch damit befalt sich das zweite Kapitel, das uns die
Notwendigkeit des Freiwerdens von Verhaftungen vor Augen fiihrt.

Nicht nur die Zuriickbleibenden, sondern gleichermaBlen die Sterbenden bediirfen der
Hilfe. Der ‘Begleitung im Sterben’ widmet sich der dritte Abschnitt und leuchtet den
Spannungsbogen zwischen ‘Helfen-Wollen und Helfen-Konnen’ aus. Nirgends werden
gravierendere und zugleich schmerzlichere Defizite erkennbar als in der Hilflosigkeit
wihrend der Stunden oder Wochen vor dem Tod eines Menschen in unserer unmittelbaren
Umgebung.

Wir wissen: Sterben ist weniger ein momentanes Ereignis als ein sehr komplexer und sich
iiber einen langeren Zeitraum erstreckender korperlicher und psychischer Vorgang. DaB es
vor allem ‘Transzendierung’ und Wandlung ist, thematisieren die Beitrdge im vierten
Kapitel. Sie beschreiben das wahre ‘“Wesen von Tod und Sterben’, machen uns vertraut mit
den einzelnen Phasen der Auflosung, die dem gewohnlichen Blick vollig verborgen
bleiben, und dem alsbaldigen Wiederwerden.

‘Fortexistenz, Bardo und Wiedergeburt’ sind die Stichworte zu den weiteren Fragen: Was
geschieht nach dem Tod? Welche Vorstellungen von ‘Diesseits’ und ‘Jenseits’ kennt der
Buddhismus? Wie sehen Leben und das Erleben ‘danach’ aus? Gibt es eine Wiederkehr,
und nach welchen Daseinsgesetzen erfolgt sie? Die Betrachtung wendet sich nun der
gesamten Existenz zu, den generellen Erfahrungs- und Erlebnismoglichkeiten der Wesen
im Samsaro.

Das SchluB3kapitel fa3t schlieBlich wieder mehr die spirituelle Praxis ins Auge und weist
Wege, wie man die vielleicht wichtigste Aufgabe des Lebens 16sen und das ‘Sterben
lernen’ kann. Es fiihrt das Verstdndnis von Tod und Sterben und die Konsequenzen daraus
fiir unsere Haltung im Alltag zusammen. Es eroffnet zugleich einen Ausblick auf die
endgiiltige Befreiung, das Nirvana, das Todlose — und damit auf die Essenz der
Buddhalehre.



Uberblickt man die Texte im Ganzen, 1Bt sich eine weitgehende Ubereinstimmung der
einzelnen buddhistischen Schulen in den Grundaussagen feststellen.

Ein durchgingiger Tenor ist die nachdriickliche Aufforderung und die wiederholte
Ermutigung, sich dem Tod zu stellen und nicht die Augen zu verschliefen. Ja, mit dem
Leben kann nur richtig umgehen, wer mit dem Tod richtig umzugehen gelernt hat. Eine
klare Absage also an alle Oberflichlichkeit und die Einladung zu einem tieferen
Gewahrsein der Realitdt. Leben und Sterben gehoren zusammen. Vor dem Tod braucht
man sich nicht zu fiirchten. Wenn man ihn durchschaut hat, wird man sich nicht ldnger
strauben und ihn fliehen, sondern ihn als Chance begreifen und nutzen wollen.

Im Gegensatz zur naturwissenschaftlich-materialistischen Betrachtungsweise, fiir die der
Tod ‘das Ende’ ist, hat der Buddhismus eine einzigartige Psychologie des Todes, ja des
Nachtodes begriindet. Sie ist im Westen noch kaum bekannt, und ihre ganze Tiefe gilt es
erst noch auszuloten - nicht nur aus einem abstrakten wissenschaftlichen Interesse heraus.
Sie konnte die Grundlage werden fiir eine vollig verdnderte Umgangsweise mit Tod und
Sterben - individuell wie gesellschaftlich. Das gilt im medizinischen, im psychologischen,
im sozialen und religidsen Bereich gleicherweise.

Der Tod ist keineswegs das Ende eines Wesens und seiner Erlebnismoglichkeiten. Das
Wissen um Fortexistenz und Wiedergeburt gehdrt zum Kern der buddhistischen
Anschauung. Leben ist nicht die kurze Zeit zwischen Geburt und Sarg, sondern ein
(unvorstellbar) langer Prozel3 des Entstehens und Vergehens korperlicher und psychischer
Erscheinungen, die wir ‘Ich’ und ‘Welt’ nennen. Leben ist die Daseinswanderung der
Wesen von Existenz zu Existenz, in der Tod und Sterben nur wiederkehrende Episoden
sind.

Grundlegende Ubereinstimmung gibt es auch hinsichtlich der Karma-Lehre. Unser
alltdgliches Tun und Lassen beeinfluf3t nicht zuletzt die Art und Weise unseres Todes. Die
guten wie die schlechten Gewohnheiten bestimmen das Wie des Sterbens, und sie
bestimmen den weiteren Fortgang. Die Qualitdt unserer nachtodlichen Existenz, sei sie
iibermenschlich oder untermenschlich, ist das Ergebnis eigenen Wirkens. Es kehren
lediglich die Friichte unserer Aktivititen als wohltuende oder schmerzliche Erlebnisse
wieder. Kein Wunder also der nachdriickliche Hinweis in vielen Beitrdgen, die Malstibe
der Lebensfiihrung so zu wihlen, dal wir die Ergebnisse unseres Handelns jederzeit und
gerne entgegennehmen konnen; und die Aufforderung, jeden Augenblick zu nutzen, um
sich auf diese entscheidende Zeit des Lebens vorzubereiten.

Immer wieder betonen die Autorinnen und Autoren die Wichtigkeit gerade der
Todesstunde, kann sie doch zu einer bedeutungsvollen Weichenstellung werden und die
weitere Zukunft wesentlich beeinflussen. Die Zeit des Sterbens ist eine Zeit besonderer
Offenheit und vielfdltiger Gestaltungspotentiale. Deshalb sind besonders dann
Achtsamkeit, Klarheit und Mut gefordert. Angesprochen sind beide, die Sterbenden und
die Menschen um sie. Niemand braucht dann lénger ein hilfloses und schutzloses Opfer
des Todes zu sein, Sterben kann zu einem ‘aktiven’ Geschehen werden.

Der Weg des Buddha ist ein Ubungsweg, der nicht zuletzt einlidt, das Sterben zu lernen
und nach und nach den Tod zu meistern. Die intellektuelle Auseinandersetzung mag am
Anfang stehen, doch eine neue Anschauung allein geniigt nicht. Erforderlich ist die
Verdnderung der ganzen Personlichkeit. Es gilt, die Verblendungen und Irritationen des
Geistes aufzuldsen und mit ihnen Begehren, Riicksichtslosigkeit und Ubelwollen. An ihre
Stelle treten Giite, Mitempfinden, Freude und Gelassenheit. Wo sie stark sind, wird der



Geist klar und ermdglicht einen ungetriibten Blick. Dann werden die drei Merkmale aller
Erscheinungen unmittelbar sichtbar: ihre Vergénglichkeit, ihre Unvollkommenbheit, ihre
Substanzlosigkeit und Leerheit. Leben wird erkannt als das, was es letztendlich ist:
‘Werden zum Gewesensein’. Das Wesen von Tod und Sterben auf diese Weise zu
begreifen heillt, das Wesen der gesamten Existenz aufzudecken und damit einen Schliissel
zur volligen Befreiung zu erhalten. Beunruhigung und Angst gibt es nur dort, wo Ego-
Verhaftung noch vorhanden ist, wo Individualitit und Universalitit nicht im rechten
Verhiltnis zueinander stehen, wo die Ich-Illusion noch nicht entlarvt ist. Auch hier sind
sich alle buddhistischen Traditionen einig.

Wenn eben von den grundlegenden Gemeinsamkeiten die Rede war — deren
Herausarbeitung ja ausdriicklich beabsichtigt ist — so lassen sich doch manche (tatsdchliche
und vermeintliche) Unterschiede ausmachen. Wie kommen sie zustande?

Zundachst mul man sich vor Augen fiihren, da eine Anthologie nie das ganze
Themenspektrum vollstindig abdecken kann. Es liegt in der Natur der Sache, daf} die
einzelnen Beitrége ihren jeweiligen eigenen Charakter bewahren und eine unmittelbare und
direkte Vergleichbarkeit der Aussagen nicht bei jeder Einzelheit gegeben ist. Schon daraus
ergeben sich Gewichtungen und Akzentuierungen - neben denen in der Sache selbst, die
hier zwar erwihnt, aber nicht ausfiihrlich untersucht werden konnen.

Gilt in der buddhistischen Tradition der letzten zweieinhalbtausend Jahre die Tatsache des
nachtodlichen Lebens und Erlebens als ganz selbstverstindlich, so fallen solche Aussagen
auf, die die Frage nach der Fortexistenz fiir falsch gestellt, die Antworten darauf flir unniitz
oder gar fiir irrefithrend halten. Wer sofort einen Widerspruch vermutet, tut es (meist) zu
Unrecht. Eine Erklarung liegt in der unterschiedlichen Perspektive der Betrachtung. Die
Lehre des Buddha kann man nur verstehen, wenn man Aussagen auf der Ebene der
‘relativen Wahrheit’ und solche auf der Ebene der ‘absoluten Wahrheit’ gewissenhaft
auseinanderhélt. Vom hochsten Standpunkt aus sind Jenseits und Wiedergeburt ebenso
illusiondr wie unser jetziges Leben. Es ist letztendlich nutzlos, auf sie zu bauen und dort
Gliick und Frieden zu suchen, wo es sie gibt. Und dennoch: Fiir alle dem Daseinskreislauf
noch Verhafteten ist es aulerordentlich wichtig, die Gesetze dieses Kreislaufes zu kennen.
Nur so kann man sich in der Existenz zurechtfinden und sie bewiltigen, um schlieSlich
irgendwann alle Verstrickungen endgiiltig zu 16sen. Fiir die meisten wird das Leben nach
dem Tode so real sein wie das momentane — und eine entsprechende Vorbereitung ist sehr
bedeutsam. Die jeweilige Perspektive bei dieser Frage erklart auch, dal Geborenwerden
und Sterben das eine Mal positiv und als schopferischer Neubeginn, das andere Mal als
Leiden und Zeichen der Unvollkommenheit beschrieben werden.

Es scheint, daf in der Zen-Literatur die Beschiftigung mit dem eigentlichen Sterbeprozef3
und der Frage des ‘Danach’ nicht denselben Stellenwert hat wie etwa in der Pali- und der
tibetischen Tradition. Das Fehlen von Texten hierzu legt diesen Schluf3 nahe. Vielleicht ist
der vom Zen so deutlich betonte Praxisbezug ein Grund dafiir, und der stindige Ansto3 zur
Uberwindung der Begrenztheit der Erfahrung in der Meditation seine Antwort. Wer hier
und heute lernt, die Realitdt zu sehen und in ihr zu leben, wird es im Sterben ebenfalls tun!
Allerdings betrachten heute manche naturwissenschaftlich geprigten Buddhisten
Aussagen lber die Fortexistenz tatsdchlich als tiberholt, beziehungsweise als bloBes
Zugestindnis des ‘Volksbuddhismus’ an die ‘weniger gebildeten’ Anhénger des Buddha-
Dharma. Das gilt genauso fiir die ‘Jenseitsvorstellungen’, mit denen die buddhistische
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Tradition insgesamt sehr vertraut ist, die sie aber fiir unbuddhistisch und fiir in der Sache
falsch halten. Eine Diskrepanz, die sich nicht wegdiskutieren 14f3t.

Charakteristisch fiir den tibetischen Buddhismus ist die Lehre von den Bardos. Aus einem
tiefen Wissen und mit groBem Kenntnisreichtum im Detail werden die grundlegenden
Phasen des Lebens beziechungsweise die malgeblichen Umbruchsituationen des
menschlichen BewuBtseins dargelegt. Dazu gehoren die ‘drei Bardos des Lebens’ (die Zeit
von der Geburt bis zum Tod; der Schlaf- und Traumzustand; der meditative
Bewultseinszustand) und die drei ‘Bardos des Todes’ (der Sterbevorgang; das Bardo des
Dharmata und das Bardo des Werdens). Eine solche detaillierte Lehre des
‘Zwischenzustandes’ kennt die Pali-Tradition nicht. Sie hebt mehr die Kontinuitit des
Lebens- und BewuBtseinsprozesses hervor und spricht davon, da3 der Eintritt in eine neue
Lebensform nach dem Sterben in etwa so lange dauert, wie man braucht, um eine Last von
den Schultern abzusetzen und zu Boden zu legen. Das nachtodliche Erleben eines Ich in
einer neuen Umgebung erscheint hier weit unmittelbarer.

Erwidhnt werden soll ebenfalls der stirkere Akzent, den die ndrdlichen Schulen des
Buddhismus auf die sozialen Konsequenzen ihrer Anschauung legen, und die daraus
erwachsenden praktischen Initiativen - wie etwa die Hospiz-Bewegung. Auch hier
unterstreichen die siidlichen Schulen eher die ‘individuelle’ Dimension der
Sterbeproblematik und die ‘personliche’ Auseinandersetzung. Dem anderen helfen kann
man, soweit man selbst Einsicht und Sicherheit erlangt hat, und die ‘Welt’ verdndert sich
in dem MaBe zum Besseren, in dem das ‘Ich’ gewandelt und vervollkommnet wird.
Heilsames karmisches Wirken gestaltet immer beides - ‘Innen’ und ‘Auflen’.

Trotz der Vielzahl von Gedanken und Erkenntnissen, die in diesem Band
zusammengetragen wurden, ist eine Vollstdndigkeit nicht einmal im Ansatz realisiert.
Vieles wurde nicht einmal angesprochen oder nur beriihrt, und manche Frage bleibt offen:
Wie steht der Buddhismus zum Freitod, zur Abtreibung oder zur Sterbehilfe? Welche
buddhistischen Bestattungsformen und -rituale gibt es? Welche Aussagen macht er iiber
die Wiedergeburt in den aullermenschlichen Daseinsbereichen? Welche Antworten gibt er
auf ethische Fragen im Zusammenhang mit dem Téten? Die Beantwortung bleibt einer
anderen Gelegenheit vorbehalten. Dennoch bieten die vorliegenden Beitridge ausreichend
Stoff fiir eine erste Auseinandersetzung mit den zentralen Aspekten von Tod und Sterben
und gentigend Anregungen, um weiter zu suchen und zu forschen.
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Werden zum Gewesensein — Der Tod als menschliches Problem
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Der Tod aus tibetisch-buddhistischer Sicht

Sogyal Rinpoche

Reflektionen zum Tod

Das ,,Tibetische Totenbuch® ist jetzt im Westen recht verbreitet; aber ohne seinen
Zusammenhang und Hintergrund zu kennen, diirfte es wohl sehr schwierig sein, es zu
verstehen oder gar Nutzen flir die Begleitung Sterbender daraus zu ziehen. Daher konnte
es von ziemlicher Bedeutung sein, einen kurzen Blick auf die buddhistische Sicht des
Todes zu werfen, also auf die Behauptung, dall der Tod nicht getrennt vom Leben
betrachtet werden kann. Wiirde der Tod nicht im Zusammenhang mit dem Leben gesehen,
wire er sinnlos und von blinder Ungerechtigkeit. Wenn man wirklich in die Natur des
Todes blickt, ist er wie ein Spiegel, der den wahren Sinn des Lebens reflektiert.

Was ist Tod? Und warum haben wir solche Angst vor dem Tod? Wir fiirchten den Tod,
weil wir leben und am Leben bleiben wollen. Tod ist die Unterbrechung des Lebens, wie
wir es kennen. Tod ist angsteinfloBend, weil er die Moglichkeit von etwas vollig
Unbekanntem darstellt. Ein wenig ist es, als wiirde man in die Fremde reisen; es erfordert
Mut, weil man nicht weil}, wie es sein wird. Sich auf etwas vollig Unbekanntes einzulassen,
ist dulerst bedngstigend - man ist ganz einsam und auf sich gestellt in einem eigenartigen
Land, in der Fremde.

Der Tod angstigt uns, weil wir uns nur in unserem gewohnten Leben sicher fiihlen,
umgeben von vertrauten Dingen: unseren Lieben, unseren Freunden, unserem Zuhause.
Damit identifizieren wir uns und ziehen unsere Sicherheit aus einem Leben mit all diesen
Dingen, die wir falschlicherweise fiir dauerhaft und unverénderlich halten. Solch ein Leben
ist hohl, leer, ohne Substanz.

Wir bauen auf eine Kontinuitét, eine Vertrautheit, eine Dauerhaftigkeit, die so nicht
wirklich ist. Folglich werden wir von Verdnderungen, Verlusten — Lebenserfahrungen, die
eine Art Tod darstellen - aus dem Gleichgewicht geworfen. Unsere Annahmen und
Erwartungen greifen nicht mehr. Aus diesem Grunde sieht man den Tod als Feind des
Lebens. Der Tod scheint immer in der Mitte des Lebens zu kommen; wenn die Dinge
gerade zu laufen beginnen, ist ungliicklicherweise da schon das Ende.

Wir haben Angst, dal3 wir nicht andauern; Angst, die vertrauten Dinge aufgeben zu miissen.
Aber ob wir wollen oder nicht - alles in diesem Leben verschwindet sowieso, selbst dieser
unser Korper, den wir so wertschdtzen. Wie Milarepa sagte: ,,Der Leichnam, vor dem wir
uns so ekeln, ist schon jetzt bei uns.* Und, nebenbei bemerkt: man muf3 sogar seine Karriere
aufgeben, wenn man stirbt. Man tut gut daran, sich vorzubereiten, um zu vermeiden, daf}
man einen Schock bekommt, wenn der Tod einen ,,in den Ruhestand* versetzt.

Wir alle wollen etwas erreichen im Leben; etwas soll an uns erinnern. Wir suchen
irgendwie ein bilchen Unsterblichkeit - durch unsere Kinder, indem wir ein Museum
griinden oder Biicher schreiben. Aber das lassen wir alles zuriick.

Selbst dieser unser Geist verdandert sich andauernd. Er ist so instabil; wir sind nichts als ein
BewuBtseinsstrom - bedingt durch jeden Einflul3, der in ihm entsteht. Viele Gedanken rasen
herum; aber wer sind wir wirklich? Wissen wir das? Natiirlich, wir haben einen Namen,
eine bestimmte Lebensgeschichte, unseren PaB3 und Kreditkarten - aber wenn uns all dies
genommen wird, wer sind wir wirklich?
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Wenn man sich auf einen Aspekt seines Seins stiitzt, der so zerbrechlich und unsicher ist
und sich dauernd wandelt, wie verlaBlich kann das sein? Dennoch suchen wir genau dort
nach Erfullung, Sicherheit und Befriedigung. Wir verlassen uns auf etwas, das
grundsitzlich unverldBlich ist, bauen unsere Sicherheit auf etwas, das unsicher ist. Wir
schlieen eine Versicherung mit voller Deckung ab, aber wir haben eine FuBangel
iibersehen: den Tod und die ganze Frage der Ewigkeit.

Was ist mit der anderen Moglichkeit, dem sogenannten Tod? Wenn der Tod kommt - bist
du bereit? Hast du Geld gewechselt und deine Koffer gepackt? Hast du den richtigen
Ausweis - den man die Natur des Geistes nennt? Hast du das Richtige erreicht, die richtige
Voraussetzung fiir das Leben danach?

Diejenigen, die ein Nahtod-Erlebnis hatten, beschreiben, dall sie ihr ganzes Leben
iiberschauten und gefragt wurden: ,,Was hast du aus deinem Leben gemacht; und was hast
du erreicht in Bezug auf Liebe und Wissen?*

Wir miissen uns mit diesen Dingen sehr ernsthaft auseinandersetzen. Fiir einen spirituell
Praktizierenden ist es in der Tat so, dal} es ihn lebendiger macht, mit dem Tod zu leben.
Der Tod ist der Disziplinlehrer, der uns aufweckt und der Wahrheit ins Gesicht sehen 148t,
wann immer wir in die Irre gehen. Der Tod ist die Wahrheit des Lebens. Und im Leben
erscheint der Tod in Form von Verdnderungen, die uns zur Wahrheit zuriickfiihren. Darum
hat der Buddha im Mahaparinirvana-Sutra selbst gesagt: ,,Von allen Spuren ist die des
Elefanten die grofite. Von allen Meditationen der Achtsamkeit ist die {iber den Tod die
hochste.

,Die ganze Welt und ihre Bewohner sind vergénglich; insbesondere gleicht das Leben der
Wesen einer Seifenblase. Der Tod kommt ohne Vorwarnung. Dieser mein Kdrper wird ein
Leichnam sein. Dann wird der Dharma meine einzige Hilfe sein. Ich muf3 ihn mit
freudigem Eifer praktizieren.*

Wir miissen eine andere Moglichkeit in Erwédgung ziehen: Wir miissen uns tiefer auf das
Leben einlassen und hinter die Fassade blicken. Wir wissen nur zu gut, da3 wir den Tod
verdridngt haben, und darum wollen wir nichts {iber ihn wissen. Ein tiefes Angstgefiihl
erfiillt uns; aber je mehr wir den Tod isolieren und ignorieren, desto stirker bedrdngen uns
Unsicherheit und Angst. Davonrennen 146t die Angst nur noch monstroser werden.

Wir sollten uns entschlieBen, das Leben tatsdchlich zu erforschen und zu fragen: ,,Was ist
das Leben wirklich?* Die Lehren sind hierbei hilfreiche Bezugspunkte. Sie geben uns
etwas, womit wir arbeiten konnen. Aber die Belehrungen sind nicht die Wirklichkeit.
Natiirlich sind die Lehren wahr, aber man mull die Wahrheit selbst erfahren.

Mit dem Tode leben

Wir miissen unsere Art zu leben neu bewerten: unsere Priorititen, die Basis unserer
Sicherheit und unsere Annahmen und Vorstellungen. Wir werden merken, wie viele
Nebensichlichkeiten, sogenannte “Verantwortungen’, sich angesammelt haben und unser
Leben vollig blockieren; und obwohl wir immer wieder betonen, dal wir uns eigentlich
den wesentlichen Dingen widmen wollen, finden wir doch niemals die Zeit dafiir. Wir
werden von einer ,,aktiven Faulheit* davongetragen.

Immer beschéftigter und immer geschiftiger haben wir weniger und weniger Zeit fiir
Sinnvolles. Wir werden immer miider und abgespannter und haben immer weniger
Energie. Wir verlieren unsere Jugend und Vitalitdt und enden vielleicht alt und verbittert,
verhdarmt und verschroben.
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Die ganze Zeit tickt die Lebensuhr ab. Die Sonne nimmt ihren Lauf, die Zeit vergeht — um
wieviel ndher sind wir dem Tod?

Der Tod kommt nidher, jede Minute. Sind wir bereit? Nicht im Entferntesten. Ganz
abgesehen davon, dall wir uns auf den Tod nicht vorbereitet haben - wir haben nicht einmal
iiber ihn nachgedacht. Schon Drakpa Gyaltsen, ein beriihmter tibetischer Meister,
beobachtete: ,,Die Menschen verbringen ihr Leben mit Vorbereiten, Vorbereiten,
Vorbereiten... und treffen auf das ndchste Leben gédnzlich unvorbereitet.*

Manchmal miissen wir uns auftiitteln. Wir sollten uns fragen: ,,Was ist, wenn ich heute
Nacht sterben sollte?* Denn wir wissen nicht, wo wir morgen aufwachen werden, selbst
wenn wir den Wecker stellen. Es gibt da ein bekanntes Sprichwort: ,,Ob morgen oder das
ndchste Leben zuerst kommt, wissen wir nicht.“ Und der Tod kommt ohne Warnung. Die
einzige Sicherheit, die wir im Leben haben, ist die Unsicherheit, nicht zu wissen, wann
oder wie wir sterben werden. So wie ein Sprichwort sagt: ,,Selig sind die Unwissenden.
Wir halten das Leben fiir selbstverstandlich. Wann immer ein Tod eintritt, kommt er, um
uns an Verginglichkeit zu erinnern, und er verdeutlicht die Kostbarkeit des Lebens. Wenn
uns beinahe ein Auto iiberfahrt, dann begreifen wir, wie zerbrechlich das Leben ist. Wenn
du von einem Flugzeugabsturz oder Autounfall horst, bedenke: Diese Menschen haben
nicht erwartet zu sterben.

Kennen wir nicht viele Geschichten von Bekannten, sogar Freunden, die ganz plotzlich
gestorben sind? Wir miissen nicht krank sein, um zu sterben. Genau wie unser Auto oder
unsere Waschmaschine kann auch unser Korper plotzlich kaputtgehen und nicht mehr
funktionieren. Aber weder wir noch unsere Arzte konnen sagen, wann. Wir konnen uns
wohlfiihlen und plétzlich schwer krank werden oder sterben. Tatsdchlich werden
Krankheiten haufig erst erkannt, wenn es schon sehr spit ist. Es gibt keinerlei Garantie,
daB, nur weil du heute nicht krank bist, auch morgen keine Krankheit diagnostiziert werden
wird.

Zu erkennen, wie zerbrechlich dies Leben ist, 1468t uns erfahren, wie kostbar es ist. Und
hiufig erkennen Menschen erst im Angesicht des Todes, dal} sie weder etwas Gutes aus
threm Leben gemacht haben noch seine Moglichkeiten iiberhaupt zu schitzen wuflten, als
sie noch gesund waren.

Das Leben ist kostbar, denn in ihm liegt ein Potential, das wir nutzen kdnnen, um einen
letztendlichen Zweck zu erfiillen. Unser Potential ist es zu erkennen, was Leben wirklich
ist: die Wahrheit zu finden, die Natur von allem - die auch die Natur unseres Geistes ist.
Unser Glaube an Dauerhaftigkeit schafft all unsere Probleme. Wir messen unserem
Glauben an die Dinge so grof3e Wichtigkeit bei, aber wie uns das Leben oft lehrt, hat das,
was wir glauben, meist wenig oder gar nichts mit der Wirklichkeit zu tun. Ob wir nun etwas
glauben oder nicht, die Wirklichkeit ist davon haufig recht verschieden und Glaube ist blof3
das Hiangen an unserer eigenen Meinung. Wir bauen also unser Leben auf dulleren Schein,
auf Sandburgen. Und egal, wie sehr die Wahrheit sich zeigen will, wir ignorieren sie. Selbst
unser Ego ist bloe Erzeugung, auf Konzepte gegriindet - ein Ersatz dafiir, da3 wir uns
selbst nicht kennen.

Wir konnen allerdings von vergangenen Annahmen und Irrtiimern lernen, jenem falschen
Dafiirhalten, das uns in die Falle gelockt hat. Es gibt da ein weiteres tibetisches Sprichwort:
»Je hdufiger du dir die Nase stofit, desto mehr lernst du.” Auf diesem Wege lernen wir
auch, daB3 uns gar nichts anderes iibrig bleibt, als Verdnderung zu akzeptieren; nicht nur
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was wir glauben, auch die Wirklichkeit selbst dndert sich andauernd. Wenn sich alles
dauernd verwandelt, was ist dann wirklich oder wahr? Genau das miissen wir entdecken.
Warum ist alles vergédnglich und verdndert sich dauernd? Weil das Leben so ist. Diese
Tatsache macht die Struktur des Lebens aus. Wenn wir wirklich akzeptieren, was dieses
Leben ausmacht, ergibt sich daraus Freiheit. Und wenn dann Veranderungen eintreten, sind
wir wie ein Fels: durch Erosion schon geformt. Durch alle Verdnderungen verwittert,
entwickeln wir eine tiefe Gelassenheit.

Das Gute an den Verdanderungen ist, da} in der entstehenden Liicke die Wahrheit enthiillt
wird, so, wie wir durch einen Rif3 in den Wolken einen Blick auf den klaren Himmel
erhaschen konnen. Im Wandel liegt etwas, von dem wir lernen konnen. Im Ubergang und
in der Unsicherheit der Verdnderung liegt eine Moglichkeit zum Erwachen. Doch wichtig
sind nicht die Verdnderungen selbst, sondern was sie enthiillen. Sie sind der lebendige
Pulsschlag, durch welchen wir den Tod kennenlernen. Denn die in unserem Leben so
héufigen Verdnderungen oder kleinen Tode sind ein lebendiges Bindeglied zum Tod. Sie
driangen uns loszulassen und enthiillen die Mdglichkeit, in diesem Zwischenraum den
himmelsgleichen, leeren, offenen Raum der wahren Natur unseres Geistes zu erleben.
Sich auf den Tod vorzubereiten, bedeutet also, seiner im Leben gewahr zu sein. Wenn wir
tief tiber die vergingliche Natur der Dinge nachdenken, macht uns die daraus resultierende
Erkenntnis bereit, etwas anzunehmen, sie stirkt uns und verwandelt unsere Ansicht
vollstindig. Indem wir uns durch die Verdnderungen hindurchkdmpfen, werden unsere
rauhen Kanten abgeschliffen, wir werden erwachsen, werden weiser, entdecken und zeigen
unsere Liebe und unser Mitgefiihl. Wenn dann Veridnderungen eintreten, sind sie weniger
ein Schock, und statt durch sie zu verlieren, gewinnen wir durch die Tatsache, da3 wir uns
nicht linger etwas vormachen, an Erkenntnis. Indem wir die Krisen und Umwilzungen in
unserem Leben zu nutzen lernen, entwickeln wir ein emotionales Annehmen-Konnen des
Todes.

Bis dahin verbinden sich fiir uns Vergénglichkeit und Tod mit Verlust des Vertrauten und
Bekannten. Wir versuchen, uns abzusichern, damit sich so wenig wie moglich dndert; oder
wir betduben uns - ein kosmetisches Hilfsmittel, um den Wechsel nicht spiiren zu miissen.
Aus diesem Grunde sehen wir das Sterben und den Tod als negativ, unerwiinscht, dunkel,
unbekannt, morbid - wir leben in einer Welt des schonen Scheins. Aber wenn wir
aufwachen, miissen wir einsehen, dall es bloB3 ein Méirchen war. ,,Das Leben ist die
Erzéhlung eines Narren, voll Larm und Raserei und ohne jede Bedeutung.* Dieses Nichts
1st es, vor dem wir uns fiirchten.

Wie Buddha sagte: ,,Die Existenz ist wechselhaft wie Herbstwolken. Geburt und Tod der
Wesen anzuschauen, gleicht dem Betrachten der Bewegung eines Tanzes. Die Lebenszeit
dauert wie ein Blitzstrahl nur am Himmel - sie rauscht wie ein Sturzbach den steilen Berg
hinab und vorbei.*

Wir brauchen nur an all die gro3en Zivilisationen zu denken, die heute nur noch Geschichte
sind; oder sogar die grofen Lehrer wie Christus oder Buddha, oder an unsere eigenen
Aussichten - hochstwahrscheinlich werden wir keine hundert Jahre alt werden. Alles
verdndert sich dauernd. Diesen Prozef3 konstanten Flieens nennen wir Leben. Viele
Menschen sehen im Tod ein einmaliges groBBes Ereignis. Sie stellen sich vor, da3 er an
thnen vorbeiginge, wenn sie ihn nur ignorierten. Andere stellen sich den Tod vor wie das
Ausschalten eines alten Fernsehapparats - einfach ins Nichts verddmmern. Sie sagen: ,,Laf3t
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uns jetzt Spal3 haben, morgen konnten wir tot sein.” Wenn der Lebensstrom verbraucht ist,
ist es aus mit dir.

Wieder andere glauben an ein Leben danach - oder Reinkarnation. Selbst in Hollywood ist
das heutzutage populér. Die Mdglichkeit eines nichsten Lebens ist bestechend, denn dann
brauchen wir vielleicht nicht hier und heute selbst zu arbeiten. Wir kénnen’s im néchsten
Leben erledigen, es gibt ja eine Menge Zeit. Besonders wenn man daran glaubt, hat man
eine Art Versicherung. Als wiirde man einem exklusiven Club beitreten, eine
Mitgliedschaft erwerben; als wiirde der Besitz einer Kreditkarte einen in den Bardos retten
konnen.

In England gab es eine grofle Konferenz iiber den Tod. Einige der Referenten waren sehr
aufgeregt liber die Entdeckung, dal3 25 Prozent der Bevolkerung an ein Leben nach dem
Tod glauben. Was allerdings ist der Sinn, an ein Leben nach dem Tod zu glauben? Es geht
darum, jetzt ein gutes Leben zu leben. Das Leben danach ist die Kontinuitét dieses Lebens
- wenn dir dieses Leben nicht gefallt, wird dir das danach kaum mehr gefallen. Vom Regen
in die Traufe - das sei besonders den Menschen gesagt, die Selbstmord zu begehen
versuchen.

Karma

Der blofle Glaube an Leben nach dem Tod reicht nicht. Man muf} das Prinzip von Karma
verstehen. Karma wird oft mi3verstindlich als Schicksal oder Vorbestimmung gedeutet.
Das Wort Karma bedeutet aber einfach ‘Handlung’ - das unfehlbare Gesetz von Ursache
und Wirkung. Welche Aktion ein Individuum auch immer ausfithren mag, ob mit Korper,
Sprache oder Geist, sie zeitigt eine entsprechende Reaktion. Jede Handlung trigt ihr
Ergebnis bereits in sich; und auch wenn sich dieses noch nicht gezeigt hat, es ist nur eine
Frage der Zeit bis zur Reifung - bis sich passende Umsténde ergeben.

Viele Menschen bezweifeln das Prinzip von Karma. Weil die Reaktion hiufig verzogert
ist, manchmal bis in ein nichstes Leben hinein, ist es schwierig zu erkennen, daf} sie immer
eintritt. Wenn wir das Ergebnis oder Karma einer Handlung erfahren, die lange zuriickliegt,
erinnern wir uns gar nicht mehr an die Handlung, die der Ausldser fiir die gegenwértige
Erfahrung ist. Wir nehmen daher an, die Dinge geschidhen aus ‘Zufall’, und wenn gute
Handlungen als fiir uns angenehme Umstinde reifen, dann haben wir einfach ‘Gliick
gehabt’.

Wie Buddha gesagt hat: ,,Was du bist, ist was du getan hast; was du sein wirst, ist was du
jetzt tust.” Padmasambhava hat diese Aussage weiter ausgefiihrt, indem er sagte: ,,Wenn
du dein vergangenes Leben kennen willst, dann schau dir deine gegenwirtigen Umstédnde
an. Wenn du dein zukiinftiges Leben kennen willst, dann schau dir dein gegenwartiges
Handeln an.*

Es ist nicht nétig, sich an vergangene Leben zu erinnern. Es gibt eine gewisse Gerechtigkeit
- das Gesetz der Natur, das Gesetz von Karma, das Gesetz von Ursache und Wirkung. Aus
diesem Grunde gibt es ein Leben danach, eine Evolution, eine spirituelle Entwicklung. Wir
sind keine Zufdlle. Wir sind nicht einfach eines Tages plotzlich aus dem Nichts heraus
dagewesen. Wir sind nicht ein bloBer Irrtum unserer Eltern - wir sind aus einem bestimmten
Grund gekommen. Wir sind alle werdende Buddhas, aber bis wir tatsidchlich erleuchtet
sind, haben das Leben und das Sterben kein Ende.

Das heifit wiederum nicht, dafl alles vorherbestimmt oder Gottes Wille wire. Manche
Menschen verschleudern die wertvolle Moglichkeit dieses Lebens, indem sie denken: ,,Ich
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werde auf jeden Fall erleuchtet, also 1al3 ich’s mir gut gehen. Warum sich sorgen - es wird
ja sowieso alles gut.”“ Es wird sehr, sehr lange dauern, besonders mit dieser Einstellung.
Das Prinzip von Karma zu achten ist ein wichtiger Weg der Vorbereitung auf den Tod -
jetzt, da wir noch leben. Handlungen haben eine ungeheure Gewalt. Wie Shantideva, ein
buddhistischer Meister des achten Jahrhunderts aus Indien, sagte:

,,Was immer an Freude ist in dieser Welt,

Alles kommt vom Wunsch, ‘andere mogen gliicklich sein’.

Was immer an Leid ist in dieser Welt,

Alles kommt vom Wunsch, ‘ich moge gliicklich sein’.

Was immer an Gliick ist in dieser Wellt,

Kommt vom Denken an andere;

Was immer an Leiden ist in dieser Welt,

Kommt vom Denken an einen selbst.*

Wenn wir etwas tun, das andere verletzt, dann werden unsere Handlungen - mehr als daf3
sie den anderen schaden — letztlich uns selbst Leiden bringen. Und wenn wir anderen Gliick
und Nutzen bringen, schaffen wir damit — zusétzlich zu der Hilfe fiir andere - zukiinftiges
Gliick und gute Umsténde fiir uns selbst. Viele unserer Handlungen sind selbstsiichtig
motiviert, daher spricht S.H. der Dalai Lama, wenn er zu positivem Handeln auffordert,
davon, wenigstens ‘weise selbstsiichtig’ zu sein.

Das Tibetische Totenbuch

Das ,,Tibetische Totenbuch® ist eigentlich nur ein kleiner Teil eines ganzen Lehrzyklus,
der in Zusammenhang mit Padmasambhava steht, der Personlichkeit, die den Buddhismus
nach Tibet und in die Lander des Himalaya gebracht hat und der von den Tibetern als der
‘zweite Buddha’ verehrt wird. Diese ganz speziellen Lehren, ,,Shyi Tro Gongpa Rangdrol*
genannt, demonstrieren, wie der gewdhnliche verwirrte Geist durch die Entdeckung seiner
wahren Natur in die ,urspriingliche Natur des Buddhageistes befreit“ werden kann.
Padmasambhava erkannte, da3 diese Lehren von ganz besonderem Nutzen in den Zeiten
sein wiirden, in denen die Menschen unter besonders grofler Verwirrung leiden,
gleichzeitig aber iiber wenig Zeit und Stabilitdt verfiigen.

Der wahre Titel des von Dr. W. E. Evans-Wentz fiir die erste englische Ubersetzung 1927
sogenannten ,,Tibetischen Totenbuches* lautet ,,Bardo Thodrol®, was ,,Grof3e Befreiung
durch Horen in den Bardos* bedeutet.

Das Wort Bardo bezeichnet einfach ,.einen Ubergang oder eine Liicke zwischen zwei
Realititen®, eine Zeit der Unsicherheit oder Verdnderung, in der die Moglichkeit des
Erwachens besonders prasent ist. Padmasambhava setzte das gesamte Spektrum von Leben
und Tod in Zusammenhang mit diesen Bardos. Sie werden héufig in vier verdichtet: Das
‘natiirliche’ Bardo dieses Lebens, das “schmerzvolle’ Bardo des Augenblicks vor dem Tod,
das “lichtvolle’ Bardo des Dharmata und das “karmische’ Bardo des Werdens. Zusitzlich
zu diesen vier unterteilt man den Bardo dieses Lebens in zwei weitere: den Bardo der
Meditation und den Bardo des Schlafes und der Trdume. Fiir jedes dieser Bardos existiert
jeweils ein vollstdndiger Satz von Belehrungen und Meditationspraktiken, die aufzeigen,
wie Nutzen aus ihrer erhohten Moglichkeit zur Entdeckung der Natur des Geistes gezogen
werden kann, um Erleuchtung zu erlangen.

Tatsdchlich begegnen uns stindig Bardo-Erfahrungen, da das Leben ja ein andauernder
ProzeB von Geburt, Tod und Ubergang ist. Normalerweise werden diese Erfahrungen von
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uns jedoch iibersehen, weil unser Geist von einer soliden Situation zur néchsten springt
und die dauernden Uberginge in unserer Erfahrung ignoriert. Es geht in dieser
Herangehensweise also darum, wie wir diese Moglichkeiten zum Erwachen nutzen
konnen, die sich im Leben und Tod andauernd bieten. Indem wir uns der Liicke oder des
Ubergangs der Bardo-Erfahrungen klarer bewuBt werden, sind wir besser vorbereitet, wenn
sie im Moment des Todes besonders machtvoll auftreten.
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Eine buddhistische Betrachtung iiber Einsicht und Tod

Fkkehard Saf3

Es ist liberliefert, dal der Buddha von magischen Wundern nicht viel hielt, sondern das
»Wunder der Belehrung® allen anderen moglichen Wundern in dieser Welt immer
voranstellte. Und ,,Wunder* wird es auch wohl immer wieder genannt werden miissen,
wenn einer aufhorcht, hinhort, zuhért. Wenn einer seine gewohnten Reaktionen aufgibt
und sich dem Denken eines anderen 6ffnet. Wenn er sich nicht beléstigt fiihlt durch den
behutsamen Hinweis auf einen Fehler.

Der ,,normale* Mensch glaubt immer zu wissen, was richtig sei. Er merkt gar nicht, wie er
immer nur zu dem greift, was ihm angenehm ist, wie er alles ablehnt, was ihn ,,stort”. Er
merkt nicht seine abgrundtiefe Fesselung. Er ist ein so schlechter Beobachter, dall er zum
Beispiel die iiblen Formen des Rauchens mit beredten Worten schildern kann und dabei
eine Zigarette nach der anderen raucht.

Wir alle fahren in den Ziigen unserer Gewohnheiten. Und wéhrend wir mit dem Kopf
wissen, was zu tun und was zu lassen ist, tun wir gerade immer das Verkehrte und
unterlassen eben gerade nicht das, was so wichtig zu lassen ist. Wir verstehen nicht mehr,
was notwendig ist, und so wendet sich unsere Not nicht, wendet sich nie und nimmer, und
wir sind ratlos, warum das so ist und so bleibt.

Bis wir an einem Beispiel sehen, daB3 alles ganz anders sein kann. Da gibt einer eine iible
Angewohnheit auf, 16st sich aus schrecklicher Abhéngigkeit, ist plotzlich frei und geht
einen ganz anderen Weg. Er zeigt, daB man das Schlechte lassen kann. Nicht, weil es ein
,,Gott“ befiehlt, nicht, weil es irgendwo geschrieben steht, nicht, weil ihm ein schlauer Arzt
das geraten hat, - nein, er kam ganz von selbst darauf, als er fiir einen Augenblick sein
Lebenskarussell anhielt und sich klarmachte, dal er ganz allein der rasende Motor seines
Wahnsinns war, daf} er ganz allein diesen Motor anhalten oder weiterlaufen lassen konnte.
Und was dieser kann, das kann ich auch. ,,Man kann es!* Ich sehe es ja. Es ist moglich,
dal} Ansicht und Tun zusammenfallen. Besser: Ein-sicht und Tun. Ein-sicht heif3t einsehen,
hineinsehen in die Dinge, ihre Ursachen und Zusammenhinge. Wenn dies so ist, dann muf}
jenes auf eine ganz bestimmte Weise geschehen. Das Beispiel des anderen fordert zur
Nachahmung heraus. Ich versuche es einmal. Vielleicht kommt nicht sogleich ein Erfolg.
Dann versuche ich es wieder. Und noch einmal und noch einmal.

Und dann blitzt es auf: Ach, so ist das tatsdchlich! Da verlduft etwas ganz anders, als ich
vermutete und gewohnt war. Und Freude kommt auf, wie bei einem Wanderer, der endlich
aus der Irre herausgefunden hat und den richtigen Weg einschlégt.

So beginnt das ,,Wunder* der Belehrung durch den Buddha mit dem Beispiel ganz ebenso
wie in einer handwerklichen Lehre. Da macht der Meister etwas vor, der Lehrling tut es
ihm nach. Eine theoretische Erklarung nutzt da nicht viel. Und dann muf}3 das leibhaftig
Erfahrene geiibt werden. Schlechte Gewohnheit wird durch gute Gewohnheit ersetzt. Gute
Gewohnheit erheitert mich und macht mich froh. Und sie schirft meine
Erkenntnisfahigkeit. Wie werde ich noch ldnger dem folgen wollen, was mir Schmerz
zufligt, Not und Elend bringt?

Das ,,Wunder* ist die gliickliche Sekunde blitzschneller Einsicht, das Durchtrennen einer
Fessel, die bereits mein Fleisch abschniirte. Das Beispiel eines anderen war nétig und wohl

20



auch seine Stimme, die zu mir sprach. Und das Vertrauen, daB3 er {iber mehr Weisheit
verfligte als ich.

Und ich mufte horen wollen, wie ich schon vielen zugehort hatte? Nein, noch nie hatte ich
richtig zugehort. Erst jetzt konnte ich es, da mir nichts anderes mehr tibrigblieb.

Und die ganze umfassende Lehre des Buddha wurde allméhlich zu einem einzigen
,»Wunderding®, das das Unmogliche moglich macht: heiter und befreit zu werden im
Anblick der ,,Lebenstatsache Tod*, die fast alle anderen Menschen betriibt und bekiimmert
werden 1iBt. Wie ist so etwas mdglich? Eben nur durch Entfaltung und hiufige Ubung,
durch die unablissige Wendung nach innen. Durch die Sehnsucht nach Wachwerden, nach
dem Erreichen des unvergleichlichen Friedens.

,Die Betrachtung iiber den Tod, entfaltet und héufig geiibt, bringt hohen Lohn und Segen,
hat das Todlose zum Ziele und Ausgang.“ So lautet die Anweisung und so wird téglich in
der inneren Sammlung geiibt.

Wie vor 2500 Jahren, als der Buddha lebte und lehrte, hat sich auch heute nichts an der
Unsicherheit und Bedrohtheit des Lebens gedndert. Auch heute bedenken die ernsten
Nachfolger des Erwachten, ,,sobald der Tag zur Neige geht oder sobald die Nacht weicht
und der Tag anbricht: ‘Wahrlich, viele Moglichkeiten zum Sterben bestehen fiir mich.”*
Wir haben hier keine Schlangen und Skorpione, aber Hunde und Autos. Auch heute konnen
uns Speisen schlecht bekommen, konnen vergiftet sein. Auch heute konnen uns Menschen
anfallen, berauben und toten. Der Tod schiet in Gestalt eines wahnwitzigen
Motorradfahrers an mir vorbei. Er drohnt im Tiefflug eines Diisenjigers. Er lauert im
Atomkraftwerk und in den Atombomben, die rings um uns gelagert sind und tiglich am
Himmel spazieren gefahren werden. Der Tod sitzt in den Krankheitskeimen, die andere
Menschen mit sich herumtragen und auch ich selbst vielleicht, ohne es zu wissen. Wir
teilen diesen Korper mit unzihligen anderen Lebewesen.

,,und dabei mochte ich ums Leben kommen. Das aber wire fiir mich ein Hindernis.*
Denn ich komme dann nicht weiter auf dem Wege zur Befreiung. Aus all meinem
Bemiihen, dem endlosen Kreislauf von Geburt und Tod zu entrinnen, werde ich
herausgerissen. Das Bedenken des Todes soll zum Ansporn werden, keine Zeit verstreichen
zu lassen, nicht sdumig zu sein. Die Betrachtung des allgegenwirtigen Todes soll mich
wachriitteln: denn so wie ich jetzt bin, so trete ich mein Erbe an. Ich nehme das Uble mit,
wenn es noch da ist, und ich kann mich auch auf das Gute verlassen, das ich getan habe.
Aber wichtig ist die durch Betrachtung des Todes immer von neuem veranlaf3te
Selbstpriifung:

,Finden sich in mir wohl noch uniiberwundene iible, unheilsame Dinge, die mir, wenn ich
in der heutigen Nacht oder am heutigen Tage sterben sollte, zum Schaden gereichen
konnten im nichsten Leben?*

Natiirlich finde ich die. Immer noch nicht genug Herzensgiite, noch nicht genug Mitgefiihl,
noch nicht genug Mitfreude und Gleichmut sind entfaltet. Immer noch schlagen die
Herzenstriibungen des Neides, der Ablehnung, der starren Meinung durch. Also mul3 der
Wille angetrieben werden, all das zu liberwinden. Ausdauer und Standhaftigkeit nehmen
so durch die Betrachtung des Todes zu. Achtsamkeit und Geistesklarheit werden geschérft.
Die Betrachtung des Todes fiihrt mich zu groBer Ernsthaftigkeit, und diese Ernsthaftigkeit
ist es schlieBlich, die mich den Tod allmdhlich wirklichkeitsgemal sehen 148t. Ja, die mich
die Angst vor ihm immer mehr iiberwinden 146t.

,Die Ernsten sterben nimmermehr, die Leichten sind den Leichen gleich.*
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Was mit diesem Text gemeint ist, 1a6t sich nun etwas erahnen. Einen erwachten,
heilgewordenen Menschen trifft der Tod nicht mehr. Er verweilt nur noch in seliger Freude,
iibt sich im Guten bei Tag und bei Nacht. Er kann nicht mehr anders. Dies als Fernziel und
Ausblick zu haben, auch wenn man ganz am Anfang des Buddha-Weges steht, gibt groflen
Ansporn und vertreibt das diistere Todesbild. Die Ubung der Todesbetrachtung bringt
wohltuende Besédnftigung mit sich. Sie iibt eine sachte Bremswirkung aus auf die so leicht
aufflackernden Rauschzustinde des Lebens.

»Wer im Geist hiufig von der Vorstellung des Todes erfiillt ist, dessen Geist schreckt
zuriick vor der Lebenslust, wendet sich weg, kehrt sich ab, fiihlt sich nicht dazu
hingezogen, und Gleichmut oder Abneigung stellt sich ein.*

Die rein gedankliche Uberlegung reicht dabei nicht aus. Wir miissen tiefer ergriffen
werden. Der logische Satz: Alle Menschen miissen sterben, also muf3 auch ich sterben,
bleibt immer nur in unserem Kopf stecken.

In einem alten Kommentar heiflt es darum: ,,Man betrachtet den Tod wie einen Morder,
der mit geziicktem Schwert vor einem steht.* Das fiihrt schon eher zu Ergriffenheit.

Und weiter: ,,Man sage sich, da} alles Gliick mit dem Tode endet, - da} selbst die
méichtigsten Wesen in der Welt dem Tode nicht entrinnen kénnen, - dafl wir diesen Korper
mit unzéhligen anderen Kleinlebewesen teilen miissen, - da3 dieses Leben abhéngig von
Ein- und Ausatmung ist, - dal man nicht weil}, wann, wo und woran man sterben wird, was
fiir ein Schicksal einen nach dem Tode erwartet, - da3 das Leben gar kurz und begrenzt
ist.*

Das Kriterium dieser Ubung ist eindeutig: das innere Hinstreben zur Lebenslust, zur
triebhaften Daseinsbejahung (,,Es ist so schon auf Gottes Erdboden®) sollte schwéacher
werden und schlieBlich reiner Gelassenheit und tiefer Ruhe gewichen sein. Erst dann ist
die Vorstellung des Todes entfaltet, erst dann besteht im Fiihlen (in unseren inneren
Tendenzen) ein Unterschied zwischen einst und jetzt, erst dann ist das Ziel der Entfaltung
erreicht, und man ist sich dessen auch klar bewulft.

Der Jiinger des Buddha kann einfach nicht mehr vom Tode liberrascht werden, er hat seine
»2Manover* griindlich durchschaut.

Er hat auch keine so grof3e Sorge mehr um Leib und Leben. Nicht daf3 er nachlassig wiirde,
ganz im Gegenteil, seine Achtsamkeit entfaltet sich ja immer mehr. Und diese Achtsamkeit
fiihrt ihn zu immer hellerem Wissen und zu einem immer helleren Gemiit.

Der Tod bekommt in dieser Ubung eine ganz andere Dimension: Er bleibt nicht mehr auf
ein individuelles Leben beschrinkt. Und vor allem: Er ist kein Ereignis von grofler
Bedeutung, das irgendwann einmal kommt, wenn man Gliick hat am Ende des Lebens, wie
es immer heift, - der Tod ist allgegenwartig, geschieht momentan und ununterbrochen von
BewuBtseinsmoment zu BewuBtseinsmoment. Ich erfasse etwas - und mufi es schon wieder
hergeben, - ich beginne etwas, - und schon ist es wieder zu Ende. Leiden entsteht, - Leiden
vergeht. Gliick entsteht, - Gliick vergeht. Tod ist der Name der Allverginglichkeit, und nur
wenn ich ihr ganz klar und immer deutlicher in die Augen sehe, werde ich vielleicht einmal
dorthin gelangen, wo es keinen Tod mehr gibt, kein Kommen und Gehen, kein Schwinden
und Wiedererscheinen, kein Diesseits und kein Jenseits und kein Dazwischen, — und dann
ist das Ende des Leidens erreicht. So verheilit es mir der Buddha. Wie sollte ich da nicht
bereit sein, seinen Wegweisungen zu folgen?

Die Zeit des Sterbens ist jetzt immer da, nicht erst, wenn der Tod der Mutter oder der
Ehefrau oder eines Verwandten eingetreten ist. Und wenn ich die Zeit des Sterbens nie
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mehr vergesse, dann kann der Tod nicht mehr endgiiltig sein, dann ist er ein dhnlicher
Ubergang wie der ununterbrochen von Gegenwart zu Gegenwart erlebte.

Und wohin dieser Ubergang fiihrt, das habe ich nach dem Saat-Ernte-Gesetz in der Hand.
Wir haben Arbeit, — nicht gut wird es sein, das Leben zu ,,vertdndeln*, wie es Johann Georg
Zimmermann, der gro3e klassische Lobredner der Einsamkeit, gesagt hat.

,@Gar kurz ist das Leben der Menschen, begrenzt und fliichtig, voller Leiden und Qualen.
Weise sollte man dies erkennen, Gutes tun und den heiligen Wandel fiihren, — denn kein
Geborener entrinnt dem Tode.*

Kurz ist das Leben der Menschen, auch wenn es fast 90 Jahre wihrt. Die Gleichnisse des
Buddha, des Erwachten, sind eindringlich: Wie der Tautropfen an der Spitze eines
Grashalmes beim Aufgehen der Sonne gar schnell zergeht, nicht lange bleibt, — so auch ist
das dem Tautropfen vergleichbare Leben der Menschen gar begrenzt und fliichtig. Oder es
ist begrenzt und fliichtig - wie beim HerabgieB3en einer méchtig geballten Regenwolke die
Blasen auf dem Wasser gar schnell zergehen, nicht lange bleiben, — oder wie die mit einem
Stocke im Wasser gezogene Furche gar schnell verschwindet, nicht lange bleibt, — oder
wie der fernhin eilende, schnell stromende, alles mit sich fortreiBende Gebirgsstrom auch
nicht fiir einen Augenblick, eine Weile, eine Minute, stillsteht, sondern immer weitereilt,
weiterflieit, weiterstromt, — oder wie ein kriftiger Mann mit der Zungenspitze einen
Speichelklof3 bildet und ohne jede Anstrengung ausspeit, — oder wie wenn man in einen
glithendheiflen Metalltopf ein Stiick Fleisch wirft, dasselbe gar schnell zergeht, nicht lange
bleibt, — oder wie das Schlachtvieh, das zum Schlachten bestimmt ist, ganz gleich, welchen
FuB3 es auch hochhebt, stets ganz nahe am Rande des Todes steht.

Koénnte es noch einen eindringlicheren Aufruf zum Ernst geben? Wachwerden heif3t in der
Buddha-Lehre vor allem immer wieder, die Verganglichkeit zu erkennen:

,Alle Wesen sind dem Tode unterworfen, enden im Tode, konnen dem Tode nicht
entgehen.*

So ist die tigliche Ubung des Buddhisten, diese Erkenntnis anschaulich werden zu lassen,
sie aus dem abstrakten Denken herauszuholen und wahrlich erschiitternde Erfahrung
werden zu lassen. Kaum einer ahnt, welche innere Umwandlung dazu vonnéten ist und wie
langsam diese innere Umwandlung sich vollzieht.

Erst wenn uns das Sterben tdglich begleitet, wenn wir es nicht mehr geflissentlich
ibersehen und immer wieder auf uns beziehen, wenn wir in den Sammlungs- und
Vertiefungsiibungen das Loslassen und damit das Sterben immer und immer wieder {iben,
werden wir zur Befreiung von jeder Todesangst durchdringen und damit das unvorstellbare
Gliick gewinnen, an der Tatsache des allgegenwértigen Todes nicht mehr zu leiden.
,Nicht irgendeine andere Gewalt kann ich da wahrnehmen, die so schwer zu bezwingen
wire, wie die Gewalt des Todes.*

Also miissen wir uns in der Betrachtung des Todes liben und iiben. Also ist jeder Tag
versidumt, den wir nicht mit dieser Ubung zubringen.

,,Da wir mit dem Tode leben, sollten wir auch im Leben an ihn denken. Jeder kann der
néchste sein, alle kommen dran. Es ist gut, sich darauf einzurichten. Dann wird es vielleicht
ganz leicht werden zu sterben. So etwa gab es ein einsichtiger Mensch zu verstehen, der
,Hurplotzlich® vor der Tatsache stand, daB er Krebs hatte.

Immer wachen wir zu spit auf. Darum bin ich dankbar, daf ich mich mit der Buddha-Lehre
jeden Tag wieder neu wachrufen kann, jeden Tag, der eine Wiedergeburt des Alten und
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Gewohnten darstellen kann, aber auch eine Wendung zu bringen vermag, einen Lichtblick,
einen Heiterkeitsstrahl: ,,Das Gliick des Loslassens.*
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Der Tod aus der Sicht des Zen

Fumon S. Nakagawa

Ein Monch fragte Daizui Zenji (Tasui-Fachen; 834-919): ,,Wie ist es, wenn der Tod
kommt?* Daizui sagte: ,,Gibt man mir Tee, so trinke ich ihn. Gibt man mir Speise, so esse
ich sie.” Der Monch fragte weiter: ,,Wer nimmt die Gabe an?* Der Meister sagte: ,,Rdume
deine Mdnchsschale auf!

Eine dhnliche Geschichte gibt es iiber den chinesischen Zen-Meister Unmon (Yunmen
Wenyan; 864-949). Ein Monch fragte Unmon Zenji: ,,Der Tod ist gekommen. Wie kann
man ihm entgehen?* Unmon sagte: ,,Wo gibt es ihn iiberhaupt?*

Solche Zen-Dialoge iiber den Tod stimmen uns innerlich heiter, bringen uns aber auch zum
Nachdenken. Zum Beispiel konnten wir uns selber fragen: An welcher Stelle bereitet der
Tod Schwierigkeiten, und wem? Beginnt die Schwierigkeit nicht schon damit, dafl der Tod
iiberhaupt als ernsthaftes Lebensproblem formuliert wird? Und wer tut das tiberhaupt?
Der Tod als solcher ist ein natiirliches Ereignis, das alle Lebewesen erwartet, die in diese
Welt geboren werden. Nur wir Menschen kdnnen an den Tod denken, bevor er uns wirklich
begegnet. Das ist das Problem. Mit dieser Féahigkeit richtig umzugehen, da3 wir den Tod
denken konnen, das ist die echte Aufgabe im Leben der Menschen.

Es ist das Ich der Menschen, das sich den eigenen Tod mit Angst und Schrecken vorstellt.
Aber in der Wirklichkeit des jetzigen Augenblicks ist der Tod ein bloBer Begriff und eine
Vorstellung jenseits der momentanen Wirklichkeit. In den buddhistischen Lehren wird der
Tod daher letztlich als ein Problem des Ich behandelt, er ist eine der vielen
Schwierigkeiten, die aus der Ich-Anhaftung resultieren. Die zentrale Lehre zur Ich-
Anhaftung ist die der Drei Merkmale (Trilakshana). Alles, was existiert, tragt die Drei
Merkmale, die das Buddha-Dharma beschreibt:

1) Anitya (Verdnderlichkeit, Unbestdndigkeit, Verginglichkeit),
2) Duhkha (Leiden, Unbefriedigtsein, Unerfiilltheit, Leidhaftigkeit),
3) Anatman (Unpersonlichkeit, Nicht-Wesenhaftigkeit, Substanzlosigkeit).

Das Erwachen zu Anitya (als allgemeiner Wahrheit dieser Welt) und Anatman (der
Wahrheit von Anitya, wenn sie der Mensch auf sich selbst anwendet) 16st die Ich-
Anhaftung und das daraus entstehende Duhkha. Dadurch entsteht ein innerer Friede, das
Ausgeloschtsein der Klesha-Leidenschaften, und das ist Nirvana. Im Mahayana wird dieser
innere Friede oft auch nach auflen wirkend dargestellt; dieser nach au3en wirkende Frieden
koénnte auch als viertes Merkmal im Buddha-Dharma bezeichnet werden, so dal3
Trilakshana Anitya, Anatman und Nirvana umfassen wiirde.

Auch das Zen lehrt nichts anderes. Aber es lehrt Trilakshana auf seine Art: dynamisch und
lebendig, radikal und heiter. ,,Gibt man mir Tee, so trinke ich ihn. Gibt man mir Speise, so
esse ich sie.” Oder: ,,Wo gibt es den Tod tiberhaupt?*

Der japanische Soto-Zen-Meister Ryokan (1758-1831) erlebte ein schweres Erdbeben, das
weite Teile des Landes verwiistete. Weit tber tausend Menschen starben, und iber
zehntausend Hiuser wurden zerstort. Um diese Zeit schrieb Ryokan einen persénlichen
Brief an seinen Freund, einen Laien. Zu Anfang des Briefes beschreibt Ryokan dieses
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Erdbeben als ganz besonders schrecklich; er zeigt sich aber erfreut iiber das Gliick im
Ungliick, daB3 von seinen eigenen Bekannten und Verwandten niemand zu Tode kam. Am
Ende des Briefes jedoch stehen seine berithmten Lehrzeilen: ,,Aber trotz alledem hat es
doch seine Richtigkeit, einem Ungliick auch zu begegnen, wenn es schon kommen muf.
Es hat seine Richtigkeit, dal man stirbt, wenn man sterben muf3. Dies ist die wunderbare
Weise, die einen vor Ungliick bewahrt.*

Ohne Angst, ohne Sorge und ohne wirre Vorstellungen im Kopf sterben, wenn man sterben
muf3, und mit allen Schwierigkeiten und Problemen leben, solange man am Leben ist: Das
ist die Praxis des Erwachens. Wenn die Personlichkeit durch jahrelange Zen-Praxis reif
geworden ist, dann ist die Lebenseinstellung zu einer solchen Konsequenz ausgepragt.
Ahnliche Aussagen der Zen-Meister gibt es nicht nur iiber den Tod, sondern auch iiber
personliches Ungliick. So wurde Joshu Zenji (Chao-chou Tsung-shen; 778-897) gefragt:
»Wenn ein grof3es Ungliick kommt, wie kann man ihm ausweichen?* Er antwortete: ,,Soll’s
doch kommen!*

Es gibt auch Geschichten dariiber, wie die Zen-Meister tatsdchlich starben, und auch dort
finden wir eine ernsthafte und offene Gelassenheit. Meistens duf3erten sie sich noch einmal
als Lehrer mit einem Dharma-Wort. Diese Worte sind kurz, sie bestehen aus wenigen
Sdtzen in Gedicht- oder Dialogform. Die Zen-Meister lehren noch und sterben seelenruhig.
So gibt es eine Geschichte iiber Yakusan Zenji (Yueshan Weiyan; 745-828). Beim
Erloschen schrie er: ,,Die Dharma-Halle fdllt um! Die Dharma-Halle fallt um!*“ Alle
Monche versuchten, die Halle mit ihren Handen festzuhalten. Da rang der Meister seine
Hénde, rief ,,Ihr versteht mich nicht!* und starb.

Kurz vor dem Ende seines Lebens stieg Unpo (Yunfeng Wenyue) Zenji auf seinen Platz in
der Dharma-Halle, dankte seinen Schiilern und trug ihnen folgendes Abschiedsgedicht vor:

Sechsundsechzig Jahre weilte ich in dieser Welt.

Vor neunundfiinfzig Dharma-Altern wurde ich Monch.
Falls Zen-Ubende das Wesentliche von mir wissen wollen:
Die Nase liegt unter dem Scheitel.

Nach diesen Worten starb er ruhigen Herzens.

Kassan Zenji (Jiashan Shanhui; 805-881) rief vor seinem Tode die Lehrer im Kloster bei
sich zusammen und sagte zu ihnen: ,,Jahrelang habe ich zu den Ubenden iiber den Weg
gesprochen. Die tiefste Wahrheit des Buddha-Dharma muf3 jeder von euch selbst erkennen.
Ich stehe jetzt am Ende meines Lebens. Die Zeit ist reif. Ich gehe. Und ihr, seid achtsam
und tut so, wie ihr getan habt, als ich noch anwesend war. Stimmt niemals einfach in das
Handeln der Welt-Leute ein, die unbedacht ein trauriges Gesicht zeigen.* In der Nacht nach
dieser Rede starb er.

Aber nicht alle Zenmeister waren bei ihrem Tod in guter korperlicher Verfassung. Manche
starben auch geschwicht und unter groen Schmerzen. Beim Sterben braucht man nicht
mehr spielen. Der Tod ist ein ernsthaftes Ereignis. Gerade im Extremzustand des Sterbens
konnen wir bei manchen Meistern eine tiefe Gelassenheit, ja sogar Heiterkeit spiliren. Ein
Beispiel sind die letzten Tage des schon erwdhnten japanischen Soto-Meisters Ryokan
Zenji (1758-1831). Ryokan Zenji war lange Zeit wegen einer schweren, schmerzhaften
Darmerkrankung bettlagerig. Er war vollig ausgemergelt und zu Tode geschwicht. Trotz
seiner starken Schmerzen verfafte er zum Abschied ein kurzes Gedicht:
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Was mag ich zum Gedenken hinterlassen?
Kirschbliite im Friihling.

Kleiner Kuckuck in den Sommerbergen
und rotgefarbte Ahornblétter im Herbst.

Und als sich die Schiiler sehr besorgt um ihn zeigten, antwortete er ihnen lachelnd:

Ein rotgefarbtes Ahornblatt
zeigt einmal seine schone Seite,

ein andermal die andere —
und fallt herab.

Die Geschichte vom Sterben des Tozan Zenji (Dongshan Liangjie; 807-869) ist besonders
schon und einpragsam (aus dem Text Sodoshu): Am ersten Mérz im Jahre 869 lieB3 sich der
Meister den Kopf rasieren. Nach dem Baden zog er sich nach den Regeln das Kesa
(Flickengewand als Buddha-Kleid) an. Dann lie er die Glocke schlagen, und alle Schiiler
kamen herbei. Er begriifite sie, und danach starb er seelenruhig im Lotossitz. Alle Schiiler
weinten heftig. Da 6ffnete der Meister seine Augen wieder und unterwies sie: ,,Es ist die
wahre Ubung der Hauslosen, innerlich von den Dingen unabhingig zu werden. Warum
heult ihr also alle und seid ewig unzufrieden?** Dann rief er einen Lehrermdnch (Shuji-
Chiji) und trug ihm auf, ein ,,Fest fiir die Dummk®&pfe auszurichten. Da kamen die Abte
anderer Kloster, die seine alten Schiiler waren, und bereiteten das Abschiedsfest vor.
Sieben Tage spiter war alles fertig. Der Meister verbrachte diesen Tag mit allen und al} ein
paar Bissen mit ihnen. Er sagte: ,,Was soll eure Eile? Ausgerechnet, wenn ich die Welt
verlasse, macht ihr so viel Larm und Krach.* Am achten Tag lie er sich baden. Nach dem
Baden setzte er sich im Lotossitz nieder und starb endgiiltig. Sein Lebensalter war
dretundsechzig, sein Monchsalter zweiundvierzig Jahre.

Es entspricht der Weisheit der Buddhalehre, den Tod als Geschehen der Verginglichkeit
ernsthaft in unser Leben zu integrieren. Gerade weil das Leben kurz und vergénglich ist,
ist es absolut kostbar, und die Suchenden werden immer wieder aufgefordert, zu erwachen
und aus dem Erwachtsein heraus ein wahres und sinnvolles Leben zu fiihren. Das finden
wir in der gesamten buddhistischen Uberlieferung, wir lesen es auch in den Zen-Schriften.
Der japanische Meister Dogen (1200-1253) weist in seinen spontanen Dharma-Ansprachen
(Shobogenzo Zuimonki) immer wieder darauf hin, da3 das Leben unsicher und kurz ist und
dafl wir Menschen uns deshalb selbst in diesem Leben dem Buddha-Dharma geméif zur
Reife bringen miissen.

Dieser Verweis auf die Verginglichkeit ist nicht pessimistisch. Der Blick auf die
Verginglichkeit soll vielmehr eine vorldufige, aber sehr wichtige innere Bereitschaft bei
den Weg-Suchenden erwecken. Nur eine solche ernsthafte innere Bereitschaft kann die
seelischen Probleme des Menschseins 19sen.

Der Tod ist nur fiir die Lebenden schwierig, nicht fiir die Toten. Und in der Wirklichkeit
des Lebens ist er nicht einmal fiir alle Lebenden ein Problem. Bis jetzt hat mir niemand
erzdhlt, da3 jemand wegen irgendeines Lebensproblems im Schlaf (!) Selbstmord veriibt
habe. Es ist auch nicht bekannt, dal Neugeborene wegen der heutigen schwierigen
Weltlage ernsthaft iiberlegen, ob sie weiterleben sollen. Mancher Mensch mochte sich
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selbst umbringen, wenn er spiirt und denkt oder glaubt, da3 die Welt, in der er lebt, aus den
Fugen geraten und zerstort ist. Aus diesem Grund sieht er keinen Sinn mehr darin,
weiterhin in dieser Welt zu leben. Aber daraus spricht gerade die grundlegende
Verblendung der Ich-Anhaftung: Die Welt, die fiir ihn personlich keinen Sinn zum
Weiterleben mehr bietet, ist ja nur die Welt, wie sie genau dieser Mensch interpretiert und
versteht. Die WIt, die ihren Sinn verloren hat, ist also nichts anderes als ein Bild, das er
sich selber gemalt hat. Durch diese Beispiele wird deutlich, daf die Vorstellung vom Tod
nur denen ein Problem ist, die wegen der Ich-Anhaftung die Wirklichkeit des Lebens und
der Welt nicht so sehen, wie sie ist. Dies gilt auch fiir Menschen, die Angst vor dem Sterben
haben und davor, nach dem Tod (als Strafe) in die Holle zu kommen. Bei ihnen ist es die
Welt nach dem Tod, die ein Abbild ihrer Vorstellungen ist. Ihr ganzes Leben lang haben
sie immer wieder die Interpretationen gehort, die in ihrer Kultur und in ihrer Gesellschaft
allgemein dariiber verbreitet sind, und sie in sich aufgenommen. Und letztlich haben sie
genau diese Vorstellungen zu ihren eigenen gemacht, sie sind zu ihrem eigenen Bild von
der Welt nach dem Tod geworden: Die Angst vor dem Tod ist geprigt von den
Informationen, die eine Person wihrend ihres Lebens in der Gesellschaft {iber das Leben
nach dem Tod bekommt. Auch dieser ProzeB geht auf die grundlegende Verblendung der
Ich-Anhaftung zuriick. Die Anhaftung an das Ich und an die Bilder, die das Ich iiber die
Zeit nach dem Tod produziert, ist die Grundursache fiir die Angst vor dem Tod. In diesem
Fall fiihrt die Verblendung des Menschen zur Angst vor dem Tod; im ersten Fall dagegen
(keinen Sinn im Weiterleben finden) haftet das Ich an der Sinnlosigkeit seines eigenen
Lebens an.

Unser Leben und unser Tod - genauer gesagt, Leben und Tod in uns - laufen nicht nach
unseren Vorstellungen und Wiinschen ab. Natiirlich sind unsere eigenen Gefiihle und
Gedanken stindig dabei, wenn wir mit anderen Menschen, Lebewesen oder Dingen zu tun
haben. Wir interpretieren und analysieren diese Welt mit unserer eigenen Vernunft und
unserem eigenen Gefiihl. Aber das ist nicht alles. Wir miissen uns stindig bewuft sein, daf3
die Welt, in der wir zu leben glauben, nur die Welt ist, wie wir sie selber interpretieren und
wie wir sie uns mit Hilfe unserer eigenen Gedanken und Gefiihle ausmalen. In diesem
Abbild der Welt sehen wir unseren Tod, und das ist niemals der Tod an sich. Wer das
erkennt, erwacht zur Leerheit der Wirklichkeit, zur Leerheit des Selbst und der Welt. Die
Wabhrheit dieser Leerheit (shunyata) ist immer Gegenstand der (buddhistischen) Lehre,
zum Beispiel auch im Theravada-Samyuta-Nikaya, 35,85: ,,°Leer (sunna) ist die Welt! Leer
ist die Welt!” So sagt man, o Ehrwiirdiger. Inwiefern aber, o Ehrwiirdiger, wird die Welt
als leer bezeichnet? Weil sie, Ananda, leer ist an einem Ich und an etwas zu einem Ich
Gehorenden, darum wird die Welt als leer bezeichnet...” (Nyanatiloka: ,,Der Weg zur
Erlosung®).

Im Herz-Sutra, das alle Mahayana-Schulen hochschitzen, steht der Satz: ,,Alle Dinge
dieser Welt erscheinen als Form und als Substanz. Das ist nichts anderes als ihre Leerheit:
Sie entstehen nicht und vergehen nicht.” Diese Aussage ist keine dogmatisch-nihilistische
Behauptung. Sie beschreibt nur die Wirklichkeit dieser Welt. Spétere Aussagen im Herz-
Sutra widersprechen der normalen dualistischen Vernunft: ,Da ist auch keine
Unwissenheit und kein Ende der Unwissenheit. Da gibt es weder Alter und Tod noch die
Uberwindung von Alter und Tod. Da ist weder Leiden und Ursache von Leiden noch ein
Ende des Leidens noch ein Weg, der zum Ende des Leidens fiihrt.*
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Uber den Begriff ,,Leben und Tod*

Der buddhistische Fachterminus ,,Leben und Tod* — auf Japanisch SHOJI beziehungsweise
Chinesisch SHENG-SI bedeutet zweierlei.

Zunichst ist es die Ubersetzung des Sanskrit-Wortes jati-marana: das heit Geborenwerden
und Sterben (Tod). Das Wort jati-marana kommt zum Beispiel in der Pratitya-Samutpada-
Lehre des Bedingten Entstehens vor.

Zum zweiten ist es aber auch eine Ubertragung des Sanskrit-Begriffs Samsara, was den
Kreislauf der Existenzen in verschiedenen leidvollen Leben bezeichnet. Nach Buddhas ur-
spriinglicher Lehre ist Samsara die Wiedergeburt in verschiedene Existenzformen; diese
haben keine Substanz und erwachsen aus der grundlegenden Gier (trishna) und
Verblendung (avidya). In der wahren Wirklichkeit der shunyata (Leerheit) gibt es ,,Leben*
und ,,Tod*“ als dualistisch verstandene Phianomene nicht. Das Mahayana betrachtet das
Samsara deshalb als die Welt der Erscheinungen, die von ihrem Wesen her gleichzeitig mit
Nirvana identisch ist. ,,Samsara ist nichts anderes als Nirvana. Nirvana ist nichts anderes
als Samsara* (Nagarjuna; 2./3. Jahrhundert christlicher Zeitrechnung: ,.Der Mittlere
Weg®).

Diese beiden Bedeutungen des Begriffs SHOJI (chin. SHENG-SI) - jati-marana
(Geborenwerden und Sterben) und Samsara (unaufhdrliches, leidvolles Leben in den
verschiedenen Existenzformen) - machen deutlich, worin dabei das Problem fiir die
Menschen besteht:

Wer Samsara iiberwinden und beenden will, mul} innerlich-seelisch zu den schon oben
erwdhnten drei beziehungsweise vier Merkmalen als universeller Wahrheit des
Menschseins erwachen. Samsara und Nirvana sind zwar eigentlich bloBe Vorstellungen
und Bezeichnungen, und im Grunde genommen sind sie identisch. Das darf aber nicht
mifverstanden werden: denn unverkennbar gibt es ja Samsara und Nirvana, wie sie
schlieBlich an ihren jeweiligen Wirkungen zu erkennen sind. Aber sie haben keine
wirkliche Substanz: das bedeutet ‘leer’ (shunya). In der shunyata unterscheidet sich nichts
wesenhaft von etwas anderem, und aus Wahrheit und Wirklichkeit der shunyata erwéchst
die Mahayana-Aussage: ,,Klesha-Verblendung ist nichts anderes als Bodhi-Erwachen.*
Klesha sind leidverursachende Emotionen, Plagen, Befleckungen, den Geist triibende
Leidenschaften. Die grundlegenden klesha sind avidya (Verblendung) und trishna
(Begierde). Urspriinglich entspringen sie der universalen Grundlebenskraft in uns
Menschen. Diese Lebenskraft wirkt aber unterschiedlich, je nachdem, ob sie geméal der
shunyata-Wahrheit als Nirvana beziehungsweise maitri-karuna (Giite und Mitgefiihl)
wirkt, oder ob sie als Klesha das leidvolle Leben (Samsara) antreibt.

Im Zen hat man besonderen Wert darauf gelegt und viel Miihe darauf verwendet, die
Wahrheit der shunyata als nicht-dualistische Lebensweisheit im eigenen, konkreten Leben
zu verwirklichen und zu praktizieren. Alle Probleme des konkreten Alltags stellen sich fiir
gewohnlich dualistisch dar. Die beiden eingangs zitierten Zen-Dialoge zeigen eine
menschlich-seelische Reife, die daher kommt, daf3 sich die Meister jahrelang darin iibten,
die gewohnliche, dualistische Weltsicht zu iiberwinden.

Nun ist aber der Tod eine Tatsache, unabhéngig davon, wie man ihm begegnet. Aber die
Zen-Meister haben keine wirren Vorstellungen, und von daher sehen wir bei ihnen keine
Illusionen, keine Angste und keine Verzweiflung, was den Tod betrifft. Zen ist eine Praxis,
die alle Lebensprobleme umfafit. ,Nimm Leben und Tod (beziehungsweise Samsara) als
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Nirvana! Es gibt nichts, das als Leben und Tod zu vermeiden wire, und es gibt auch nichts,
das als Nirvana zu erlangen wére.* (Dogen: Shoji — Leben und Tod. Aus dem Shobogenzo).
Wenn wir den Tod als Verganglichkeit erfahren, die den Sinn des Lebens absolut aufhebt,
so ist das eine vorldufige, aber notwendige und ernsthafte innere Vorbereitung darauf, die
Wirklichkeit des Lebens zu sehen. Es ist ein langer Weg, bis wir akzeptieren, dal Leben
und Tod und der Nirvana-Friede dasselbe sind. Und dieser Weg endet nicht beim eigenen
Seelenfrieden.

Bereits in der Theravada-Lehre wird Wert gelegt auf die Entfaltung der Giite (Metta-Sutta).
In den alten buddhistischen Lehren wird Nirvana als das hochste und letzte Endziel
betrachtet, als restloses Erloschen und endgiiltige Befreiung. Die Mahayana-Lehre
dagegen spricht vom Nicht-Verweilenden Nirvana (MUJUSHO-NEHAN). Nicht-
Verweilendes Nirvana bedeutet: Die prajna-Weisheit ermoglicht das Verlassen der
verwirrenden Welt, gleichzeitig aber bewirkt maitri-karuna (Giite und Mitgefiihl), nicht im
Nirvana-Frieden zu verweilen. Dieses erweiterte Verstdndnis von Nirvana hat mit dem
Bodhisattva-Ideal zu tun. Das Bodhisattva-Wesen (das Erwachte Wesen) hat den Buddha-
Weg praktiziert und ist dadurch reif zur Buddhaschatft, aber es verzichtet auf das Eingehen
ins Nirvana, solange noch nicht alle Wesen von diesem kummervollen, leidhaften Leben
erlost sind. Daher kann Nirvana fiir Mahayana-Bodhisattvas nur das Nicht-Verweilende-
Nirvana sein, wahrend in den alten buddhistischen Schulen das vollkommene Nirvana mit
dem konkreten Tod des Leibes gleichgesetzt wurde. Im Mahayana dagegen leben wir so
lange in der Samsara-Welt, bis alle Lebewesen gerettet sind. Wir jagen nicht unserer
eigenen Vollendung nach, die beim Tod dieses Korpers die letzte Verwirrung dieses
Lebens aufldsen soll.

,Leben und Tod sind das Leben Buddhas* sind Worte Dogen Zenjis. Zu ,,Leben und Tod*
als dem Leben Buddhas zu erwachen, ist die erste und wichtigste Aufgabe auf dem Weg
des Ubens. Aber die zweite wichtige Aufgabe ist immer schon da - das Erwachen zum
Bodhisattva-Geldbnis, zur Verwirklichung des Nicht-Verweilenden Nirvanas in der obigen
Bedeutung. Es ist sehr bedauerlich, daB3 es Strémungen gibt, die Zen als egoistische, ich-
bezogene Jagd nach ,Erleuchtung® miBverstehen. Das Zen ist eine Mahayana-Schule,
deren Hintergrund und Grundlage die gesamte buddhistische Lehre ist. Und sein Ziel ist
es, den Frieden sowohl in der einzelnen Person als auch in dieser ganzen Welt zu
verwirklichen. Die schwerwiegenden Probleme der heutigen Welt in den verschiedensten
Bereichen erfordern es, dal wir Mafnahmen zu ihrer Losung ergreifen. Aber solche
MafBnahmen konnen nur Menschen ergreifen, die sich ernsthaft mit dem eigenen Tod und
mit dem Sinn ihres eigenen Lebens auseinandergesetzt haben. Das war so in alter Zeit, ist
es heute und wird es sicher auch in Zukunft sein.

Unmon Zenji zeigt den Weg, der dahin fiihrt. Auf die Frage: ,,Der Tod ist gekommen. Wie
kann man ihm entgehen?*, antwortet er: ,,Wo gibt es ithn liberhaupt?“ Aus so einer
friedvollen inneren Freiheit von allen Illusionen heraus kdnnen Menschen dann tatsidchlich
imstande sein, fiir diese heutige Welt zu wirken. Im Herz-Sutra steht: ,,Die Bodhisattvas
leben aus dieser tiefen Prajna-Weisheit, nichts hemmt ihren Geist, und aus dieser Freiheit
sind sie ohne Furcht. Jenseits aller Illusionen haben sie Nirvana vollendet.” Daraus
entspringt das erste der vier Bodhisattva-Gelobnisse: ,,Der Wesen sind unendlich viele, wir
geloben, sie alle zu retten. Und im Zen wird héufig rezitiert: ,,Moge diese Gabe das ganze
Weltall erfiillen. Mogen wir mit allen filhlenden Wesen gemeinsam den Buddha-Weg
vollenden.*
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Das ist Zen. Das ist der Geist des Zen. Zen zu praktizieren, ist nichts anderes, als diesen
Geist zu praktizieren und in sich zu verwirklichen. Deswegen iliben wir Zazen als
Verwirklichung des Erwachens und als die Praxis des Bodhisattva-Gelobnisses. Im
,,Gelobnis des Meisters Daichi® wird klar, wie das Problem ,, Tod* im Geist des Zen als
Bodhisattva-Weg gelost wird und sich wandelt:

Moge ich es erfiillen,

mit diesem von Eltern gegebenen Kdorper

mich dem Gelobnis-Meer der Drei Juwelen zu widmen,
vom wahren Weg beim Tun und beim Nicht-Tun
niemals abzuweichen;

auf dem Weg

von diesem Korper zum Buddha-Kérper,
von einem Leben zu einem anderen Leben,
von einer Welt zu einer anderen Welt,
beim Geborenwerden und beim Sterben,
nie getrennt vom Buddha-Dharma,

an jedem Ort, wo ich bin,

ohne Widerstreben, unermiidlich
Lebewesen zu retten;

sei es unterm Schwerterbaum oder auf dem Messerberg,
sei es im kochenden Wasser iiber dem Feuer,

unbeirrt nur diese Shobogenzo-Wahrheit tragend,

wo es auch sei, stets inmitten der Dinge tétig zu sein!

Mogen die Drei Juwelen mich bestérken!
Mogen die Buddhas und Dharma-Vorfahren mich schiitzen!

31



Im Angesicht des Todes

Maya Keller-Grimm

Wire das Universum deine Heimat, dann miitest du mit Lust und Begeisterung eine
Neugeburt anstreben, mit Lust und Begeisterung bereit sein, seelische und korperliche
Leiden anzunehmen, mit Lust und Begeisterung den Miihsalen des Alters entgegensehen
und vor allem mit Lust und Begeisterung sterben. Das Universum selbst wére deine
Zuflucht und deine eigene Unruhe nur das Spiegelbild des Planeten, den du bewohnst. Zu
was sollte dir dann eine Religion niitzen? Im Vergessen des Vergangenen entlohnt dich die
Natur mit dem Gaukelbild eines stets neuen Geschehens, das im Grunde so alt ist wie das
Universum selbst. Weil sich die Welt infolge ihrer Verdnderlichkeit und Leidensfiille
immer in einer Krise befindet und befinden muB3, wirst auch du dich so lange in einer Krise
befinden, wie du vermeinst, ein Teil von ihr zu sein. Sobald du jedoch die
AuBerweltlichkeit deines wahren Wesensgrundes erkennst und an dir erféhrst, stehst du
insoweit bereits am ,,anderen Ufer®, vor dir der in Blitzen aufzuckende Gewitterhimmel
des Universums. Mag unser Leben scheinbar noch so gliicklich verlaufen, zwei Ereignisse
warten auf uns: Tod und Geburt. Selbst wenn wir letztere nicht akzeptieren, so miissen wir
mit ithrer Moglichkeit rechnen. So wir nur eine kleine Reise vorhaben, werden wir uns
darauf vorbereiten. Weshalb also nicht auf eine jederzeit mdglich werdende grof3e Reise?
Unvorbereitet auf eine grofle Reise zu gehen, bringt vielerlei Kiimmernisse mit sich. Es
konnte uns an Nahrung, Kleidung, Unterkunft ermangeln und der fiir uns geeignete
Umgang fehlen, ebenso viele andere Dinge, die das Leben lebenswert machen. Ist man
einmal in die Irre gegangen, ist es ungewill, ob man wieder zu seinem Ausgangspunkt
zurlickfindet.

Leben ist Bewulltwerden: der Buddha spricht von ihm als von einem unauthdérlichen Strom,
der von einer Geburt zur anderen fliet, von einem Tod zum anderen, eingefarbt von
unserem dirstenden Willen, in hellen oder dunklen Farben. Der trotz aller Leiden
ungeminderte Spal am Leben, das Herbeisehnen sinnlichen Genusses, die vollige
Unkenntnis der Situation, in der wir uns befinden, das ist die Ursache des Samsara: ein im
Dunkel des Nichtwissens immer wieder Aufs Neue gewagter Kopfsprung in eine uns
letzten Endes bekannte und doch unbekannte Welt.

Die Uberzahl der Menschen will vom Leben iiberhaupt nur einen kleinen Ausschnitt sehen,
und zwar den, der ihrem diisteren Willen entspricht. Vor allen anderen Aspekten des
Lebens verschlielen sie bewul3t die Augen. Sie leben, ohne das Leben zu kennen, und der
Tod wird an ihre Tiire klopfen, ohne dal} sie sich je der Bedeutung des Lebens und des
Todes bewullt geworden sind. Wir sind nicht zufillig in die Welt hineingeschlittert. Wir
sind da, weil wir von Unrast geplagt sind, weil wir glauben, dall uns die Stille nichts zu
sagen hat und wir nach Selbstbestitigung verlangen in und mit dieser uns wesensfremden
Personlichkeit. Wir sterben auch nicht aus Zufall, sondern nur, weil das, was wir
irrtlimlicherweise ergriffen haben, seinem Wesen nach sterblich ist. Obwohl selbst
unsterblich, klagen wir, wenn das Sterbliche, mit dem wir uns im Nichtwissen
identifizieren, stirbt und das Vergédngliche, an dem wir uns erfreuen, vergeht und
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schmerzliche Empfindungen in uns hervorruft. Schwingen wir mit dem Kosmos, so
schwingen wir mit dem Samsara. Schwingen wir mit dem Samsara, sind wir insoweit
Kinder des Kosmos und damit Wesen, die mit dem Stempel von Geburt und Tod behaftet
sind.

Der Mensch gibt sich alle erdenkliche Miihe, den Tod aus seinem Leben zu verdréngen.
Und doch lebt er jeden Augenblick in seiner unmittelbaren Ndhe. Wire er sich dieser
Tatsache bewuBt, so bliebe ihm konsequenterweise nichts anderes {ibrig, als sich auf seine
Begegnung vorzubereiten oder aber das Leben aus vollen Ziigen zu genie3en und sich vom
Tode iiberraschen zu lassen. Der Normalmensch ist es gewdhnt, alles Mdgliche und
Unmogliche in sein Leben einzukalkulieren und sich gegen eventuelle Unfille zu
versichern. Seine grofle Zukunft nach dem Tode aber klammert er bewul3t aus. Wie kann
diese Rechnung aufgehen? Wer iiberdies glaubt, dem Tode davonlaufen zu konnen, indem
er das Leben mit aller Kraft bejaht und dem Leiden den Riicken kehrt, gleicht einem
Manne, der einem ihn, angreifenden starken Bér entflichen will und sich zu diesem Zweck
in dessen Hohle versteckt.

Wir alle sitzen in einem Warteraum, dessen Tiire der Tod 6ffnet. Es ist eine Traumreise in
der Zeit, die wir in diesem Warteraum erleben. Ist der Traum zu Ende, 6ffnet uns der Tod
dic Pforte. Und wieder sehen wir uns in einem neuen Warteraum mit einer Welt
konfrontiert, die wir im Innersten suchten, entweder laut und lirmend, seelenlos und voller
Unrast und Hast, oder aber mit blithenden Lotossen, wo uns jene Begegnungen werden,
die wir zutiefst ersehnten. Und das hinein in die Ewigkeiten der Zeit, bis wir der endlosen
Kette von Wiedergeburten und Toden im irren Spiel des diirstenden Willens miide werden
und den Warteraum des Todes fiir immer verlassen, um im Erwachen zu unserer eigenen
Buddhanatur zu uns selbst zuriickzukehren.

Immer wieder geschieht es, dal der Mensch angesichts des nahenden Todes zu einer
religiosen Neubesinnung kommt, die Schopenhauer mit den Worten umreil3t: ,,Es stirbt
mancher Verbrecher am Schafott ruhiger als mancher Nichtverbrecher in den Armen der
Seinen.” — Im Anblick der Majestit des Todes fillt jede oberfldchliche Weltanschauung
wie ein Kartenhaus in sich zusammen. Dem Sterbenden wird die unmittelbare Erfahrung,
dal} die Zeit der Phantastereien endgiiltig vorbei ist und fiir ihn nur noch die Hoffnung
besteht, eine Zuflucht zu finden, die dem im Tode auf ihn zukommenden Weltuntergang
standhalt. Je nach der Einfdrbung des Gemiites wird sein Sterben zum hellen oder dunklen
Spiegel der in ihm zutiefst schlummernden Hervorbringungen (sankhara), und je ndher der
Tod riickt, um so plastischer werden seine Gedankenbilder und Sehnsiichte. Selbst die Zeit
beginnt einer transzendentalen Verdnderung zu unterliegen.

Im Tode gleicht der Mensch gemeinhin einem Seefahrer, der voller Entsetzen zusehen
mul, wie sein Schiff mit zerbrochenem Mast und zerfetzten Segeln von Wind und Wogen
in die Tiefe gerissen wird. Da er sich aber von seinem Schiff nicht losreiflen kann, weil er
in dasselbe verliebt ist, sieht er nicht, wie bereits ein neues Schiff auf ihn zusteuert und das
Seil nach ihm auswirft. Erst im letzten Augenblick, da schon die Wasser iiber ihn
hinwegspiilen und er zu versinken glaubt, fiihlt er sich urplétzlich emporgehoben und, wie
er die Augen aufschligt, sieht er sich bereits wieder an Deck eines neuen Schiffes, das mit
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gebldhten Segeln sich in rasender Fahrt von seinem untergegangenen Schiffe entfernt und
nach vorwirtstreibt.

Gesetzt den Fall, die jetzige Stunde wire die letzte Stunde deines Lebens. Wie wiirdest du
dir die folgenden Fragen beantworten: War die Buddhalehre fiir dich vielleicht nur ein
anstrengendes Studium, das dich zwar intellektuell befriedigte, sich aber kaum auf dein
tiagliches Leben auswirkte? Du bist wohl kein schlechter Mensch gewesen und hattest deine
Prinzipien, aber warst du wirklich auch ein guter Mensch in einem hoheren Sinne des
Wortes, der sein Menschsein niitzte? Warest du wohl in der Lage, in deiner letzten Stunde
der dir noch verbleibenden Lebenszeit einen tieferen Inhalt zu geben oder wiirdest du dich
nach einem schnellen Tode sehnen oder gar am liebsten vor ihm davonlaufen?
Moglicherweise wiirde sich in so einem Falle zeigen, da3 du dich weder mit dem Leben
noch mit dem Tode wirklich auseinandergesetzt hast und dich &hnlich einer Eintagsfliege,
die vom Gewittersturm iiberrascht wird und tot umfillt, nun pltzlich vom Tode als einem
unsichtbaren Feind iiberrumpelt fiihlst. Welches Verhalten wiirdest du an den Tag legen?
Wie dem aber auch sei: Deine letzte Stunde konnte fiir dich zu einem Aufstieg werden,
wenn es dir gelingt, liber die Abgriinde deines Gemiites hinweg, jene starken positiven
Impulse, die du in dir trdgst und die du im Besonderen auch durch die Buddhalehre
empfangen hast, zu aktivieren, so daf sie bestimmend zu deinem Ubergang beitragen.
Oder: Glaubst du dich stark genug, dem nahenden Tode gegeniiber eine heroische Haltung
einzunehmen, die jede Illusion ausschliet und bereit ist, fiir die seelischen Belastungen
deiner teils dunklen, teils hellen Vergangenheit selbst die Verantwortung zu tragen und als
aufrechter Mensch durch den Tunnel des Todes zu schreiten?

Oder: Zwar ist dir der Einbruch der Buddhalehre in dein Gemiit gelungen, aber sind diese
neu gesammelten Einsichten und Kréfte nicht viel zu schwach, um den angesichts des
Todes einbrechenden Winden und Stiirmen des Gemiites zu trotzen? Ist die Kraft deines
Vertrauens stark genug, um die Zuflucht zu den Drei Juwelen fiir dich zu einer echten
Wirklichkeit zu machen, die dich iiber den Tod emporhebt und dich zu einer erwiinschten
und ersehnten Wiedergeburt fiihrt? Niitze die Stunde, und du wirst auch die Stunde deines
Todes niitzen! Die Moglichkeit, selbst in der Todesstunde noch einen groflen Sprung zu
tun, bleibt offen, so die Vorbedingungen dazu vorhanden sind.

Oder: Wirst du zu jenen Gliicklichen zédhlen, die schon wihrend ihres Lebens im Loslassen
das Sterben geiibt und gepflegt haben und deren religiéses BewuBtsein gerade in den
letzten Stunden in strahlender Helligkeit zum Durchbruch kommt? Spiirst du bereits jetzt
die gewaltige positive Kraft des an-atta-Gedankens, der dich unter Schmerzen lacheln und
in der GewiBheit deiner eigenen Todlosigkeit das Unaussprechbare in zunehmender
Heiterkeit, Stille und beseligendem Frieden erfahren 14Bt? Bist du ein in den Strom
Eingetretener, so wirst du in deinem Sterben die Frucht des Stromeintrittes pfliicken.
Dieser Tatsache kannst du dir, nach des Buddha eigener Erklérung, so sicher sein, wie sich
eher ein Weltbrand verzogern wiirde, als dal3 der in den Strom Eingetretene nicht die Frucht
des Stromeintrittes pfliickte. Freilich wird dieses scheinbare ,,Wunder* nur derjenige
akzeptieren, der weil}, dal die Weltordnung letzten Endes keine physische, sondern eine
moralische ist; fiir einen anderen wiirde es auch nie in Erscheinung treten.

Mag ein Mensch wihrend seines Lebens sich noch so oft und leicht beliigen, im Angesicht
der Majestit des Todes vermag er es nicht mehr. Vielleicht ist dann jener grofle Augenblick
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gekommen, da sich sowohl dem Weisen als auch dem Toren das ,,Ungeborene* als ,,reines,
klares Urlicht* offenbart, das dem in den Strom Eingetretenen den Weg nach Nirwana
weist, wiahrend es fiir den schwachen Menschen in den Wolken des Nichtwissens wieder
verlorengeht. Und niemand wei3, wohin der Tod ihn fiihrt, allein er selbst! Welche
Bedeutung kommt einem gliicklichen Leben zu, wenn es mit einem schweren,
ungliicklichen Sterben endet?

Wer keinen anderen Schatz besitzt als seine diirftige Personlichkeit, ist ein armer Mensch.
Weinend wird er mit ihr geboren, weinend und klagend beugt er sich unter der Last von
Krankheit und Alter, hoffnungslos und verzweifelt geht er mit ihr dem Tode entgegen. Wer
aber um seinen inneren Reichtum weil3, sich seiner im Transzendenten liegenden Tiefen
bewult ist, fliir den wird sein Leid zur geheimnisvollen Ursache seines Gliickes. Ohne Leid
als die ihm ureigene Reaktion auf die Vergénglichkeit alles Irdischen wiirde der Mensch
einem Schmetterling gleichen, der von den Winden der Verginglichkeit gejagt, sich
taumelnd im Kreise bewegt und nicht imstande ist, den Vogel wahrzunehmen, der mit weit
geoffneten Schwingen und aufgerissenem Schnabel auf ihn zustiirzt, um ihn zu
verschlingen. Nur im Schmerz iiber die Vergénglichkeit wird der Mensch seiner eigenen
Todlosigkeit gewahr; als erster Erwachungs-Impuls wird er allen Wesen zuteil, gleichviel
ob sie sich des Leides als der eigentlichen Gnade ihres Innersten bewuf3t sind oder nicht.

Welcher denkende Mensch wiirde nicht irgendwann einmal, angesichts der Buntheit seines
Gemiites, die ihm die stete Wiederkehr gleichbleibender Willenstendenzen zu bestétigen
scheint, erschrecken? Nach auflen hin présentiert sich ihm die Buntheit des Gemiites im
Zeit-Raum-Kontinuum einer ewigen Wiederkehr in den mannigfachen Bereichen des
Samsara. Letzterer erscheint nur deshalb ertraglich, weil liber jedem unserer Kurzauftritte
der Vorhang des Vergessens fillt und wir der ewigen Wiederkehr des Gleichen, wie es
Nietzsche ausdriickt, im Kreislauf des Werdens nicht gewahr werden.

Wer im Banne des Lebens steht, kann gar nicht anders, als sich selbst als einen Teil dieses
Lebens zu begreifen. Leben ist Bewegung, und auch du suchst Bewegung. In deiner
Personlichkeit gleichst du einer Uhr, die sich immer wieder selber aufzieht. Doch einmal
kommt auch fiir sie die Endzeit und sie fillt auseinander. Dann baust du dir wieder eine
neue Uhr, doch auch ihre Tage werden gezéhlt sein. Und das hinein in die Ewigkeiten der
Zeit. Du wanderst auf Wolken, die dich immer wieder abwerfen. Sterben? Du stirbst doch
nicht! Es stirbt nur dein Leib. Einen Ballon hast du steigen lassen, um mit seiner Hilfe die
Welt zu empfinden und wahrzunehmen. Und nun platzt er. Das ist alles. Es ist dein freier
Wille, ob du wieder einen neuen Ballon steigen ldt oder nicht. Erst wenn wir mit
zunehmender Einsicht beginnen, das Leben mehr und mehr als einen schweren Alptraum
zu empfinden und uns nicht mit ihm identifizieren, erfahren wir uns in unserem tiefsten
Grund als auBerhalb des Lebens, ein Sachverhalt, der uns iiberhaupt erst die Mdglichkeit
gibt, das Leben als solches der Wirklichkeit geméf zu betrachten und zu beurteilen. Wir
sehen uns als ewige Pendler, immer zwischen zwei Leben, immer eingekleidet in Korper
und Geist, niemals in Ruhe gelassen vom diirstenden Willen, immer mit leuchtenden oder
gebrochenen Augen, das Gliick gleich einer rollenden Kugel vor uns herschiebend; wollen
wir sie ergreifen, entwischt sie. Es gibt kein Gliick in der Welt, das nicht vom Winde der
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Verginglichkeit wie Streu hinweggefegt wiirde, und es gibt kein Ungliick, das unseren
Grund zerstoren kdnnte.

Alles Da-sein ist in seinem unauthorlichen Werden die Explosion des diirstenden Willens
nach Leben. Diese Tatsache aber bringt uns in eine katastrophale Lage: Immer schweben
wir zwischen Himmel und Erde, zwischen Gliick und Ungliick, Gesundheit und Krankheit,
Jugend und Alter, UberfluB und Armut, Geburt und Tod. Und diese Situation halten wir
gemeinhin fiir die uns angemessene. Einer besal} ein Haus, in das er seine ganze freie Zeit
und seine Arbeitskraft hineingesteckt hatte. Da kam ein schweres Gewitter und sein Haus
brannte bis auf die Grundmauern nieder. Auch die Feuerwehr konnte nichts mehr retten...
Fiir den Mann wurde es zur Frucht eines guten Karma, weil er sah, da3 das Haus nicht sein
Eigentum war. Er begann, seine Koffer zu packen. —

So du nicht weiit, was nach dem Tode mit dir sein wird, kannst du dich dann wirklich
ruhig zum Sterben hinlegen? Denke einmal nach; du weif3t es, aber vielleicht willst du es
nicht wissen: Du wirst genau dort fortfahren, wo du hier stehen geblieben bist. Oder liebst
du etwa den Tod, weil er zum Leben gehort? Wenn aber nicht, weshalb machst du dich
nicht innerlich von ihm frei? Du solltest deine Irrtiimer und Fehler so lange betrachten, bis
du GewiBheit besitzt: Mit diesen Torheiten ist es nun fiir immer vorbei. Erst dann kannst
du ruhig und gefalit dem Tode ins Auge sehen. Oder willst du die gleichen Fehler noch
einmal begehen, noch einmal das gleiche Leid, die gleichen Enttduschungen kosten, die dir
hier geworden sind? Du wirst wiederkommen in eben der Rolle, die du jetzt spielst. Man
sagt, daB man sich die Todesart nicht wihlen kann. Den Tod als Ubergang aber kannst du
dir sehr wohl wéhlen.

So wenig der Einzelne zur Linderung duflerer Katastrophen beitragen kann, so ist die
Vermeidung innerer Katastrophen, wie sie durch Alter, Krankheit und Tod ausgelost
werden, ganz in seine Hand gegeben. Noch glaubt sich der Mensch im Besitz seiner vollen
Kraft - noch schmiedet er Pléne und fiihlt sich Herr seiner Entschliisse, doch oft geniigen
bereits wenige Jahre, um seine Abwehr gegeniiber den Miihseligkeiten des Lebens zum
Erliegen zu bringen, und dann ist die Katastrophe da. Diesem inneren Aufruhr gegeniiber
unerwiinschten Verdnderungen liegt freilich ein tiefer Kern zugrunde, ndmlich die
unmittelbare Erfahrung der Unangemessenheit leidvoller Zustinde und die Ahnung einer
letztmdoglichen Befreiung. Alles Leben ist ein von uns selbst hervorgebrachter, sich von
Geburt zu Tod, von Tod zu Geburt dahinwélzender BewuBtseinsprozef3, auf den wir mit
Kiimmernissen und Sorgen, mit Schmerzen und Qualen, mit Angsten und Aggressionen
und einer nicht zu stillenden Sehnsucht nach Gliick reagieren. Identifizieren wir uns mit
diesem BewuBtseinsprozel, so gibt es keine Befreiung und wir bleiben die Gefangenen des
Samsara. Im gleichen Mafle aber wie wir uns nicht mit diesen BewuBtseinsprozessen
identifizieren, sie als etwas Fremdes und uns nicht Zugehoriges betrachten, vernehmen wir
die Trommel der Todlosigkeit und das bisher verschlossene Tor beginnt sich zu 6ffnen.
Und so kiindet uns denn auch der Buddha:

Du kannst dich krank und elend fiihlen und dich dennoch gleichzeitig geistiger Gesundheit
erfreuen. -

Du kannst aus dem Schatten der Friichte vergangenen Wirkens heraustreten und im
Sonnenlicht des Buddha-Dhamma vertrauensvoll deinen Weg gehen. -
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Du kannst in Giite die ganze Welt umarmen, ohne an ihr zu haften. -

Du kannst mit Mara (dem Tod) Zwiesprache pflegen, im Wissen, da3 deine Buddha-Natur
ihn besiegen wird. —

Du kannst im Tode deinen Leib fallen lassen und die GewiB3heit besitzen, nicht zu sterben:
»Zwei Silben bedeuten den Tod, drei Silben das ewige Brahman: mama (mein) bedeutet
den Tod, na mama (nicht mein) das Ewige* (Mahabharata).

In den Satipatthana-Meditationen hebt der Buddha hervor, da3 das, was geboren wird, was
altert und stirbt, nur der korperliche Organismus mitsamt dem BewuBtsein ist, sonst nichts.
Aber da ist auch die Realitét des puggala, des Betrachtenden, der zwar von den Gebrechen
seines Leibes nicht mit fortgerissen, nichtsdestoweniger aber unauthorlich von den durch
diesen Leib ausgeldsten schmerzvollen Empfindungen getroffen wird. Als Last-Triger
leidet er unter der sich selbst auferlegten Last seiner Personlichkeit. Die dem Menschen
vom Buddha verordnete Therapie sind die Satipatthana-Meditationen, mit der sich immer
wiederholenden Forderung: ,,Anissito ca viharati — und unangelehnt (an Korper und Geist)
verharrt er.“ Indem wir diesen Rat befolgen und uns nicht an die Beilegungen anlehnen,
verlieren die schmerzvollen Empfindungen ihre zerstérende Kraft, sie sinken ab, wie ein
schwerer Stein, den man in einen See geworfen hat und der nur noch kleine Wellen
hervorbringen kann. Mit jeder schmerzlichen Empfindung werden wir zwar noch von ihren
Wassern bespritzt, aber es lduft sofort wieder ab. Nichts ist mehr im Gemiit vorhanden,
was sich zu einem Gewitter oder gar zu einer Katastrophe zusammenballen konnte.
Hellwach stehen in unserem Geist die Buddhaworte: ,,Wenn auch der Korper krank ist, so
braucht doch der Geist nicht krank zu sein“ (S 22,1, nach Georg Grimm; ,,Buddhistische
Meditationen®, Nr. 566). Und indem wir uns nicht mehr mit unserer Krankheit, unserem
Altwerden, vor allem aber nicht mit dem Absterben unseres Leibes identifizieren, verdndert
sich unser gesamtes Weltbild: Krankheit, Alter und Tod verwandeln sich im Lichte der
anatta-Weisheit zu Gotterboten, die uns auf dem Pfade der Befreiung helfend zur Seite
stehen.

Reinige dein Gemiit; pflastere es nicht voll mit Gedanken und unheilsamen Vorstellungen.
Und wenn du dich Jahrzehnte darum bemiihst, es lohnt sich: Der Welt leer sein, heifit des
Ungeborenen voll sein. Insoweit wir Personlichkeit und Welt als uns unwesentlich
durchschauen, erfahren wir im Erldschen unseres Dranges das sichtbare Nirwana.

Verstrahle Gedanken der Liebe, ehe die Lichter ausgehen - iibe dich im Lassen alles
Irdischen, ehe es dir genommen wird - kehre heim, ehe die Wirbel des Samsara dich wieder
verschlingen - zerstore das Nichtwissen, ehe es deinen Geist vernebelt und die Sonne der
Weisheit wieder im Dunstkreis eines aufsteigenden falschen Scheines verschwindet. Wir
sollten oft an unsere grofe Zukunft nach dem Tode denken. Erst dann wird uns die
einmalige Bedeutung dieses unseres jetzigen Lebens bewuft, das die auf uns
zukommenden Gegenwarten bestimmt. Sie werden bedriickend sein, wenn wir das Jetzt
nicht zu niitzen wissen, und sie werden voll des Lichtes sein, wenn wir im Jetzt den
Schliissel finden, der die verschlossene Tiire O6ffnet. Kein Mensch braucht seinem
Verhingnis entgegenzusehen.
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Im Nichtwissen kann der Mensch sich selbst zu Grabe tragen, und das Kreuz, das er dann
trigt, ist schwerer als das des Nazareners. Das Leiden ist das Echo unserer eigenen Tiefen
auf die unangemessene Situation, in die uns unser diirstender Wille gebracht hat. Im
Sonnenlicht der Weisheit aber kommt dieses Echo zum Verstummen. Der
Erwachungsimpuls (bodhicitta) ist das Aufleuchten der in uns verborgen schlummernden
Weisheit. Gleichwie ein Vogel, mag er sich noch so weit von seinem Nest entfernt haben,
immer wieder zu ihm zuriickfindet, so auch findet der Mensch, mag er sich noch so weit
von seinem eigenen Grunde entfernt haben, im Erwachungsimpuls immer wieder zu seinen
eigenen Tiefen zuriick.

Du kannst Leben und Tod mit vielen Augen betrachten; fehlt dir aber das Auge der
Weisheit, so bist du fiir die Wirklichkeit blind und bleibst das arme Opfer deiner Illusionen,
Traume und Wiinsche. Du verwendest deine Krifte und Energien zur Befriedigung deines
diirstenden Willens, und deine Kreativitit beniitzt du zur Erweckung neuer Begierden und
neuer Wiinsche. In deinem Wahne glaubst du, dich damit selbst zu verwirklichen. Wie
vieles machst du tiberhaupt nur, weil du mit dir selbst nicht zufrieden bist. So du glaubst,
das Leben sei hart, so wird es hart sein; so du aber iiberzeugt bist, der Stirkere zu sein, so
wirst du Leben und Tod meistern und der Friede deines Herzens wird dir nicht versagt
bleiben.

Eine alte Freundin schrieb mir: ,,Manchmal habe ich das Gefiihl des Auseinanderfallens
der Gruppen, des Zerbrechens meiner Kdrpermaschine. Ich selbst sehe diesem Schauspiel
zu und erfahre unmittelbar, dafl es mich in meinen eigentlichen Tiefen nicht bertihrt. Seit
Jahrzehnten habe ich nun mit dieser Maschine gearbeitet; sie ist miide geworden und meint,
es wire an der Zeit aufzuhdren. Meine Identifikation mit ihr habe ich im an-atta-Anblick
insofern geldst, als mich ihr Auseinanderbrechen in keiner Weise betriibt; leider aber ist
der Wunsch nach dem Besitz einer neuen, besseren und feineren Sechssinnenmaschine
noch geblieben. So werde ich also beim Zerbrechen meines Leibes in eine neue
Lebensphase tibertreten. -

Ich spiire, daB3 mein diirstender Wille allméahlich stirbt. Es kann noch ein langes Sterben
werden, aber das ist nicht wichtig. Die Hauptsache ist: er stirbt! Es ist eine einzigartige
Erfahrung, und schon jetzt wird mir manchmal eine Heiterkeit und eine Ruhe zuteil, die
ich vordem nie erfahren habe. Hohe Wellen diirstenden Willens wird es in meinem Leben
nicht mehr geben, weil es im Garten meines Gemiites still geworden ist, allerdings nicht so
still, wie ich es mir wiinschen wiirde. Mein Sehnen geht nach einer stillen, friedvollen
Umwelt, wo ich mich leicht zurechtfinden kann. Die Augen, in die ich blicken mochte,
sollten giitig, aufrichtig und rein sein, und die Worte, die an mein Ohr dringen, sollten
Worte der Weisheit sein, die mein Herz 16sen, so dal} ich Vertrauen fasse und mich keine
Mutlosigkeit befdllt. Ebenso wie mir in diesem Leben auf wundersame Weise Hilfe wurde,
so wird mir auch nach dem Tode meines Leibes Hilfe werden. Ich werde dem guten Freund
begegnen, der mir Weisheit, Liebe und Wiarme schenkt und mich wieder der Buddhalehre
zufiihrt.

Es ist schon einige Male geschehen, dal mir im Anblick einer Landschaft oder beim
Durchstreifen einer fremden Stadt, bei der Begegnung eines Menschen, den ich noch nie
gesehen habe, urplotzlich der Gedanke kommt: ,,deja vu* (,,schon gesehen*)! Das sind jene
besonderen Augenblicke, da aus unbekannten Tiefen die Erinnerung an vergangene Leben
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in mir aufleuchtet. Ich weil}, dal das BewuBtsein die laterna magica ist, derer ich bedarf,
um die Traumwelt des Samsara fiir mich Wirklichkeit werden zu lassen. Wird die Laterne
durch den Tod zerstort, so habe ich Angst, im Dunkeln zu sein und ziinde mir sofort wieder
eine neue Laterne an. Bin ich aber der ewigen Wiederholungen samsarischen Geschehens
einmal wirklich miide geworden, dann weil} ich, dal ich mit dem endgiiltigen Zerbrechen
meiner Laterne in die hochste traumlose Wirklichkeit untertauchen werde, die keiner
laterna magica mehr bedarf, weil sie in sich selbst Geniige findet. Bis dahin ist aber leider
noch ein weiter Weg, und noch drehen die Winde diirstenden Willens das Rad des
Samsara.* -

Mit der Vernunft allein ist unsere Buddhanatur nicht zu erfassen. Wir erfahren sie in
Kummer und Sorgen als untergriindige Abwehr gegeniiber dem allwaltenden Gesetz der
Verginglichkeit, die gleich einem diisteren Totenvogel uns stindig umkreist. Im Leid der
Wesen protestiert das Todlose gegen den Tod — im bodhicitta zeigt es uns den Weg zur
Entrinnung.

Das andere Ufer? Wohin miissen wir gehen, um es zu finden? In andere Welten, andere
Dimensionen? Jenseits der Sonnen, Monde und Sterne? Laf} dich vom Erhabenen bei der
Hand nehmen! Er sagt: Siehe, jenes andere Ufer ist da, wo der wahre Mensch ohne Rang
und Namen beginnt, wo du — von auB3en her gesehen — in einer Wiiste zu sein scheinst, in
Wabhrheit aber in die Fiille reiner Transzendenz untertauchst und das Mysterium letzter und
wahrer Freiheit fir dich Wirklichkeit wird. Deine Buddha-Natur, oder, wenn du willst, das
Reich Gottes, ist weder auf Erden noch im Himmel, sie sind in dir oder sie sind iiberhaupt
nicht - nicht fiir dich. Das Wissen um die todlose Tiefe unseres Grundes ist der eigentliche
Talisman, der den Buddhajiinger auf seinem Weg begleitet!!!

Offne deine Augen! Wie Treibsand dem Meere zuschwimmt, so treiben die Wesen,
eingebettet in Geburt, Kindheit, Jugend, Krankheit und Alter, dem Tode entgegen.
Erwache — oder tradume weiter — eine Zwischenbilanz gibt es fiir dich nicht! Verschiebe die
Begegnung mit dem Tode nicht bis zuletzt, die Uberraschung kénnte zu groB sein! Ein
besonnenes und gliickliches Leben verlangt die Einbeziehung von Tod und Neugeburt. So
du dich nicht zum Spielball deines diirstenden Willens machen willst, solltest du, um die
notwendige Wahlverwandtschaft mit hoéheren Welten herbeizufiihren, folgende vier
Glieder des Stromeintrittes pflegen: ,,Den Umgang mit den auf Hohem Pfade wandelnden
Menschen, die Durchdringung der guten Wirklichkeitslehre, Studium und Meditation und
eine aus tiefer Herzensglite geborene Sittenreinheit” (D 33). Das Giitezeichen aber dieser
vier erlesenen Dinge sind KlarbewuBtheit und Besonnenheit.

Mit jeder Wahrnehmung, jeder Empfindung, jedem Gedanken und jedem Willensimpuls
erfolgt unser Neueintritt in Zeit und Raum. Mit der Ausleerung des Gemiites, in der
Verwirklichung iiberweltlicher Stille aufgrund des Nicht-mehr-Haftens, betreten wir das
,,andere Ufer und beriihren die hochste, in uns selbst ruhende Wirklichkeit. Lebe deshalb
nicht, als ob du sterblich wirest. Lebe im Bewultsein deiner Todlosigkeit; dann lebst du
in Einklang mit dir selbst, und der Tod des Leibes verliert seine Bedeutung. Unsterbliches
kann niemals sterben — Unvergéngliches niemals vergehen — in innerer Erfahrung werden
sie flir dich zum geheimnisvollen Versteck und Eiland. — Die alte Stral3e der Buddhas ist
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dir fremd geworden; und doch ist sie der ndchste Weg in deinen eigenen Grund, fiir den es
keine Begrenzung gibt. ,,Ein Vollendeter — ndmlich unser wahres Wesen — ,ist tief,
unermeBlich, unergriindlich, gleichwie der gro3e Ozean®, kiindet die weise Nonne Khema.
Das Jetzt ist der Augenblick deines Erwachens und damit der einschneidendste Augenblick
deines Lebens. Verpasse ihn nicht! Es konnte sonst fiir dieses Leben zu spit sein. Im
Hiangen an der Welt spiegelt sich dein Wille — in der Stille deine eigene Tiefe. ,,Einer ging
auf Wanderschaft, um die Stille zu suchen — und fand sie nicht. Da hat er das Wandern
gelassen — und die Stille gefunden.*
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Das Mysterium des Lebens und des Sterbens

Lama Anagarika Govinda

Der gewohnliche Mensch glaubt an die Wirklichkeit seiner Sinnenwelt und seines
individuellen Lebens.

Der Denker ist enttduscht, denn er entdeckt, dal das Leben keine groBere Wirklichkeit
besitzt als der Traum.

Der Weise aber, obwohl er sich des illusorischen Charakters unseres Lebens bewuBt ist,
macht, wie der Kiinstler, die illusorischen Formen und vergédnglichen Materialien zum
Triger des Unvergéinglichen und erfiillt sie mit einer Wirklichkeit, die {iber die Grenzen
individuellen Lebens hinausgeht.

Zu wissen, daB} eine Statue aus gewohnlichem Lehm und Stein gemacht ist, sagt nichts iiber
die Natur der Statue aus und bedeutet nicht, dal} wir dem Wesen oder dem Sinn des
Kunstwerkes ndhergekommen sind. In gleicher Weise bringt uns die Analyse des
menschlichen Korpers, seiner seelischen Eigenschaften, BewuBtseinsfaktoren und
geistigen Funktionen nicht dem Wesen oder dem Sinn des Lebens ndher.

Zu wissen, daf3 das Leben Illusion ist, ist nicht von entscheidendem Wert und braucht nicht
daran zu hindern, es zu einem Kunstwerk zu gestalten, zu einem Gebilde von innerer und
duBlerer Harmonie. Das Leben hat nicht Sinn in sich selbst, sondern nur den Sinn, den wir
ithm geben.

Wenn Konfuzius sagt, daf3 es nicht die Wahrheit ist, die den Menschen grofl macht, sondern
dafl es der Mensch ist, der die Wahrheit grofl macht, so diirfen wir diesens Satz dahin
abwandeln, dal3 wir sagen: Es ist nicht das Leben, das den Menschen grof3 macht, sondern
der Mensch, der das Leben grofl macht.

Denn Leben ist iiberall; aber erst, wenn es sich zu einem individuellen Brennpunkt
konzentriert, gewinnt es die Kraft und die Féhigkeit, sich seiner {iiberindividuellen,
allumfassenden Natur bewuf3t zu werden.

Darin besteht die grole Paradoxie des Geistes: Um sich seiner Universalitidt bewulit zu
werden, bedarf es der Individualisierung. Die Individualitit aber bedarf dauernder
Auflésung, Erweiterung und Auflockerung, um nicht zu verhirten, zu erstarren und ihrer
urspriinglichen Funktion verlustig zu gehen. Sie bedarf des Sterbens, der
Wiedereinschmelzung und Verfliissigung, um sich vor dem seelischen Tod zu retten, dem
Tode der Stagnierung, der Erstarrung und Trennung von der Ganzheit des Ursprungs.

Um das Leben grof3 zu machen, diirfen wir es nicht festhalten. Das lehren uns selbst die
Funktionen des Korpers, in dem sich die Gesetze des Lebens widerspiegeln. Jeder Stoff,
den wir festhalten, sei es Luft oder Nahrung, verwandelt sich in Gift. Ausatmung und
Ausscheidung sind ebenso lebenswichtig wie Einatmung und Nahrungsaufnahme. In
gleicher Weise verhilt es sich mit dem Sterben: Es ist ebenso lebensnotwendig wie das
Geborenwerden. Nur dadurch, da3 wir es mit dem Zerfall und der Auflosung des Korpers
gleichsetzen, ohne Beachtung des gleichzeitigen geistigen Regenerierungsvorganges,
kommen wir zu unserer einseitig-negativen Auffassung des Todes.

In der Tatsache des Sterbens enthiillt sich das tiefste Mysterium des Lebens. Die
Notwendigkeit des physischen Todes ergibt sich aus der Notwendigkeit des schopferischen
Geistes, dem keine Einzelform auf die Dauer Geniige sein kann.
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Nur wer begreift, dal Geburt und Tod zwei Seiten desselben Vorganges sind, der sich in
jedem Augenblick des Lebens vollzieht, so wie Ein- und Ausatmung, erkennt, dal} Sterben
nicht der Gegenpol zum Leben, sondern eine Grundfunktion des Lebens selber ist, die in
keiner Weise von der des Geborenwerdens getrennt werden kann.

Darum sagt schon Plutarch, dafl im Augenblick des Todes die Seele das gleiche erlebt wie
die Eingeweihten der groflen Mysterien. Denn die Eingeweihten gehen schon im Akte der
Einweihung durch die Pforten des Todes und der Wiedergeburt und wissen um die
untrennbare Einheit beider im Strome des Lebens.

Das Wissen dieses Mysterium ist bis zum heutigen Tage in Tibet lebendig geblieben und
in den Lehren und Symbolen des Tibetischen Totenbuches niedergelegt. Dieses Buch ist
daher weit mehr als eine Anweisung zum Sterben oder eine Totenmesse oder ein Fiihrer
durch den Bereich des Todes. Es ist ein Buch fiir Eingeweihte, ein Fiihrer fiir die Lebenden.
Sein wirklicher Titel ist: ,,Die Befreiung durch Horen (der Wahrheit) (Tibetisch:
,thosgrol®, gesprochen ,, Tho-dol*) vom Zwischenzustand (Tib.: ,,bar-do*).*

Dieser Zwischenzustand ist aber nicht nur der Zustand zwischen dem physischen Tod und
der Wiedergeburt, sondern umfafit jeden Augenblick unseres Lebens. Denn das Leben des
Unerweckten ist nichts weiter als ein solcher Zwischenzustand, dem keine grofere Realitit
zukommt als den Erlebnissen des Traumes und anderer illusorischer (das heif3t, nur in
begrenztem Sinne ,,wirklicher*) zeitbedingter Geisteszusténde.

Diejenigen aber, die nicht nur mit den Ohren, sondern mit dem inneren Sinn gehort und
schon im Leben diese Lehren verwirklicht haben, sind aus dem illusorischen
Zwischenzustand zur Wirklichkeit erwacht und Meister ihres Lebens und Sterbens
geworden. In Tibet werden sie als ,,Tulkus* bezeichnet, das heif3t als solche, deren Kdrper
(Tib.: ,,sku*) die bewuBte Projektion oder Schopfung (Tib.: ,,sprul®, gesprochen ,,tul*) ihres
Geistes ist, im Gegensatz zum gewohnlichen Menschen, dessen Korper und Personlichkeit
das Produkt unbewufter Triebe und Neigungen ist (die der Gegenstand der Psychoanalyse
sind).

Solche ,,Tulkus* (mein eigener Guru war ein solcher) werden von den Européern félschlich
als ,,lebende Buddhas* bezeichnet, was génzlich irrefithrend ist - wie das meiste, was man
iiber Tibet hort.

»Sprul® ist die schopferische Kraft des Geistes, und wer diese Kraft beherrscht, ist ein
,» Tulku®.

Sollte der Ungeist und die brutale Gewalt der Maschinenzivilisation die lebendige
Tradition des Bardo Thodol und der geistigen Kultur Tibets ausloschen, so wire die
Menschheit des letzten Zusammenhanges mit den gro3en Mysterien der Vorzeit beraubt.
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Die Achtung vor dem Tod

Glinter Neumeyer

Betrachtet man Bilder mit Sterbeszenen aus vergangenen Zeiten, so siecht man Wiirde der
Sterbenden und Verstehen der Begleitenden. Selbst Schreckensbilder des Pest-Todes mit
all ihrem Elend scheinen den Tod nicht zu verdammen.

Bei Naturvolkern sind Geburt und Tod feierliche Begrenzungen des Daseins. Nach
buddhistischer Anschauung sind Geburt und Tod die beiden wichtigsten Ereignisse im
jeweiligen Dasein eines Wesens iiberhaupt. Der eigentliche Schrecken fiir den Wissenden
ist nicht der Tod, sondern die Geburt ins leidbringende neue Dasein.

Durch sonderbare Ausformungen von Mythen und Schopfungsgeschichten entstanden im
Laufe der letzten zwei Jahrtausende Vorstellungen vom ,,Geschopf™, das von einem
allméchtigen Wesen aus dem Nichts durch Geburt hervorgebracht wird und das sich als
Seele nach dem Tode seinem Schopfer wieder zugesellt, um eventuell am jiingsten Tag
zum Gerichtsurteil leiblich wieder aufzuerstehen oder — nach guter Fithrung auf Erden —
auf ewig in einem Paradies zu verweilen. Bei weniger gutem Lebenswandel drohten
Fegefeuer oder Hollenqualen.

Die Folgen dieser eigenartigen Vorstellungen sind aus der Literatur des Abendlandes zu
ersehen. Der Mensch lebt in einem Jammertal, ist abhidngig von der Gnade eines hochsten
Wesens und hat selbst keinerlei Moglichkeiten, sich zu ldutern oder zu verdndern. Martin
Luthers Schriften bringen das ganz klar zum Ausdruck. Je nach Veranlagung strebten die
Frommen nach Anerkennung ihrer Frommigkeit durch das hochste Wesen. Sie lebten ein
Gott wohlgefilliges Leben bis zu ihrem Tode, dem sie gefa3t und ein wenig hoffnungsvoll,
aber auch mit Bangen vor der UngewiBheit, entgegensahen. Die Gesangbiicher sind voll
von diesen Gedanken.

Das gesetzestreue Leben wurde in allen drei theistischen Religionen zum kategorischen
Imperativ der Guten. Damit fielen die Schlechten durch das Sieb. Sie hatten von vornherein
keine Chancen. Und danach lebten sie denn auch. Sie erkannten, dal} sie nur dieses eine
Leben haben wiirden und dall mit dem gefiirchteten Lebensende ,,alles aus* sein wiirde.
Folglich hatte ein Bemiihen um einen besseren Lebenswandel, um ein Vorankommen zur
Vollendung gar keinen Sinn.

Diese Lebens- und Todesanschauung steckte in den Kopfen der Nicht-Frommen und fiihrte
zu Verbrechen und Morden. Diese Denkformen befielen auch Politiker, Kaiser und
Konige, Herrscher wie Beherrschte, Reiche wie Arme, Ménner wie Frauen.

In der Neuzeit verloren die etablierten Religionen ihre Macht, mit ethischen Vorschriften
die Kopfe und Herzen der Menschen im Zaum zu halten. Ideologien boten keinen Ersatz,
eher im Gegenteil, wie die Geschichte seit der russischen Oktober-Revolution erwies.
Haben sich seit der Entwicklung der Naturwissenschaften die Vorstellungen vom Sinn des
Werdens und des Todes verdndert?

Wihrend Naturvolker und religids geprigte Gesellschaften sich noch eine gewisse
Vorstellung von ,seelisch-geistigen* Krédften machen konnten, die in oder hinter der
Materie Wirkungen hervorbrachten, so verloren die Wissenschaftler inzwischen einerseits
jegliche Achtung vor dem Wesen der Materie und damit auch vor dem Lebenden, das ja
einzig und allein aus dieser Materie aufgebaut zu sein schien. Andererseits bewunderten
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sic die Potenzen des Lebenden als etwas geheimnisvoll Angetriebenes und
Vorwirtsstrebendes. Dennoch sind Lebewesen fiir den ,,Wissenschaftler nur ,,biologische
Apparate®, die sich der chemisch-physikalischen Kréfte bedienen, um immer vielfaltigere
Maschinen (Pflanzen, Tiere, Menschen) zu konstruieren. Diese ,,Bio-Maschinen
entstehen durch Zusammentritt von Informationstragern bei der Zeugung und verlieren
ihren materiellen Zusammenhang im Tode.

Mit dieser niichternen Betrachtung verloren ethische Werte im Laufe der letzten 200 Jahre
des sich entwickelnden ,,Reduktionismus® ihren letzten Rest von ,metaphysischer*
Begriindung. Leben und Dasein wurden reduziert auf rein materielle Gegebenheiten und
Abldufe. Selbst gesellschaftlich-soziale und psychische Vernetzungen waren nach dieser
Anschauung durch statistische Analysen und Methoden der Zufalls- und
Chaosforschungen zu begreifen.

Dal} diese ,,Welt-Anschauung* weiter dazu beigetragen hat, den Menschen als in diesem
Leben einmaliges Subjekt (Individuum) zu betrachten, das mit dem Tode jede Erinnerung
und jede Verantwortung fiir sein Leben ablegt, liegt nahe. Krasser Individual-Egoismus
und Tendenzen zum ,,Aus-Leben bis zum AuBersten®, Verachtung der Materie und des
durch Materieanhdufung bestehenden Lebenden sind die heute zu beobachtenden Folgen.
Wie steht nun diese religionslose, naturwissenschaftlich vermaterialisierte Menschheit
dem Tode gegentiber?

Zunichst wurden die Ursachen, die zum vorzeitigen Tode filhren konnen, untersucht,
aufgeklart und mit naturwissenschaftlich einwandfreien Methoden zu beseitigen versucht.
Hygiene, Bakteriologie, Impfwesen, Trinkwasserversorgung, Abwasser-Klarung,
Miillentsorgung,  Lebensmittelhygiene =~ waren = Meilensteine, um  groferen
Menschengruppen den frithen Tod durch Infektions-Krankheiten zu ersparen. Verbesserte
Schwangerschafts- und Séuglingspflege fiihrten zu sich vergrofernden Menschen-
“Bestdnden®, die wiederum durch vergroflerte Feld- und Tierbestdnde zu erndhren waren.
Inzwischen ist die Masse Mensch unter den Sdugetieren der Welt zur grofiten ,,Biomasse*
geworden. Diese Biomasse verbraucht den Grof3teil der Lebensgrundlagen und erzeugt die
gefahrlichsten Gifte, wodurch das Leben fiir alle Lebewesen auf diesem Planeten kiinftig
immer weniger moglich wird.

Damit riickt der Tod, das ,,Ableben®, wieder deutlicher ins Visier auch der Kinder und
jiingeren Menschen. Sie diskutieren bereits in den Schulen iiber die Aussichtslosigkeit, mit
den Problemen der Ubervolkerung, des Hungers, der sozialen Kriege, des Wirmekollaps
und anderer ScheuBlichkeiten der Zukunft fertig zu werden. Auch das setzt die
Hemmschwelle vor dem T6ten und dem Tode drastisch herab.

Schon die Kinder betrachten heute die Reden der Politiker genauer und beobachten, ob
jemand vom ,,Wirtschaftswachstum* oder vom schonenden Umgang mit der Erde, dem
Wasser und der Luft spricht - und sogar danach handelt und handeln 146t oder anregt zum
Handeln.

Eine Geisteshaltung, die den Menschen als materielles Zufallsprodukt einer vollig
sinnlosen Evolution ansieht, kann diesem Leben keinen Sinn verleihen. Damit wird auch
der Tod zur absoluten Sinnlosigkeit, die es so lange wie moglich aufzuschieben gilt. Der
Tod ist Folge des technischen VerschleiBes oder eines gelegentlich auch vorzeitigen
Betriebsunfalls.

Dort setzt nun der Medizinbetrieb ein. Die meisten Krankheiten sind ursidchlich nicht
heilbar. Aufler Infektionen und einigen chirurgisch angehbaren Krankheiten sind die
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allermeisten Krankheiten nur ,,symptomatisch® zu lindern. In anderen Féllen gelingt es,
mit groBtem technischem Aufwand bereits verwirktes Leben unter groen Miihen und
Kosten zu verldngern. Der ,,Ersatzteilmedizin‘ wird es gelingen, todgeweihten Menschen
durch Einpflanzung von Organen bereits ,,Abgelebter (oder sogar frisch Gezeugter!) ihr
Leben um einige Zeit zu verldngern.

Makabre Beispiele verdeutlichen das:

Ein reicher Sédufer stirbt an seiner Leberverhdrtung. Er leistet sich eine neue Leber von
einem Verstorbenen - und séuft mit der neuen munter weiter.

Eine reiche Raucherin stirbt an Lungenkrebs und leistet sich eine neue Lunge - und raucht
ungebremst kriftig weiter.

Der Routinebetrieb einer Klinik sieht den Todesfall moglichst nicht vor. Durch zu viele
Todesfdlle wird die Statistik der Abteilung verdorben. Deswegen gerit eine
Pflegemannschaft bei ersten Anzeichen eines sich anbahnenden Sterbens jedesmal wieder
in hellste Panik.

Diese ,,Blaulicht-Situation* wirkt oft grotesk, denn weit vor dem Zeitpunkt des Alarms
konnte die Entwicklung zum Sterben bereits konstatiert werden. Doch das Pflegepersonal
gerit jedesmal in Aufregung mit erheblichem psycho-physischem Stref3, und das immer so
lange, bis der Tod trotz Infusionen, Spritzen, Kardioschock und Atemmaske eingetreten
ist. Dann wird der ,,abgelebte* Leichnam so rasch wie mdglich weggeschafft. Damit nur ja
nicht die ,,anderen‘ etwas merken.

Andererseits wird sogar bei einem 96-jdhrigen bewuBtlosen Greis nach einem Schlaganfall
ein wochenlanges Kunstleben an Schlduchen und Maschinen aufrecht gehalten. Die Frage
der Angehorigen nach dem ,,Warum* wird mit juristischen Vorschriften und ethischen
Regeln beantwortet. Die Wiirde des natiirlichen Todes wird in Kliniken nicht mehr ge-
“wahrt* (wahrgenommen). Patienten, bei denen das Sterben offensichtlich mit allen
Moglichkeiten nicht abwendbar erscheint, werden jedoch wie eh und je in Abstellkammern
oder Badezimmer geschoben, wo sie neben Abfallbecken allein und einsam ihren Odem
aushauchen diirfen. Dann werden sie flugs in die Eisbox geschoben, wo sie auf den
feierlichen Augenblick des Abschiedes in der Kapelle warten diirfen, um dann durch den
3000 Grad-Ofen und die Knochenmiihle des Krematoriums mit ihren staubigen Materie-
Resten in eine bauchige Urne zu wandern.

Die Angehorigen gehen dem Spektakel des ,,Ablebens* selber tunlichst aus dem Wege.
Haben sie schon wihrend des Lebens die Hidnde ihrer Néchsten nur selten beriihrt, um
Vertrautheit zu spiiren und Néhe zu geben, so versagen sie den Sterbenden diesen letzten
Dienst in zunehmendem MaBe. Der beste Beweis fiir diese Entwicklung sind die
Bestrebungen der Hospiz-Vereine, die den Sterbenden wieder zu einem Sterben in Wiirde
und Geborgenheit verhelfen wollen.

Was ist nun zu konstatieren?

Der Tod ist fiir den religios oder ideologisch geprigten wie fiir den naturwissenschaftlich
denkenden Menschen der Endpunkt des Daseins. Damit wére Dasein an sich sinnlos und
eine Daseins-Ethik nicht begriindbar. Der Tod ist sinnlos, also braucht man ihm weder Sinn
noch Wiirde zu geben. Sinnlosigkeit und Wiirdelosigkeit sind Geschwister.

Wie anders die Gedanken zum Dasein, zu Geburt und Tod in anderen Erfahrungsbereichen!
Die Kraftfelder des Lebenden als eine Kette ohne Anfang und Ende. Der Ubergang von
einer Wandlung in eine Ver-Wandlung, in ein neues, weitgehend vom Eigenstreben der
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Geistes-Seelenkrifte bestimmtes Dasein. Und schon dieses ist das Resultat der
Daseinsformen vor diesem Dasein.

Das sind Gedanken, die eine Lebens-Ethik und einen Daseins-Sinn hervorrufen. Statt
,»Schick“-sal hoherer Krifte ,,Schaff*“-sal aus eigener Verantwortung dem Lebenden und
der Weitergabe des Lebens gegeniiber. Der Materieleib bleibt als Asche zuriick, der Geist-
Leib wandert als ,,elektronisch-photonisches Kraftfeld* (um die Physik zu bemiihen) zum
ndchsten Dasein in verwandelter Form. Dieses Kraftfeld nimmt Verantwortung und
Schaffsal mit. Diesem Kraftfeld schlieBen die Begleiter des Sterbenden auch nach dem
naturwissenschaftlich bestétigten Tod ihre liebevollen Gedanken als Weg-Genossen an.
Wissenschaftlich nicht zu beweisen? Die Wissenschaft kann nicht einmal die Funktionen
des Geistes erklaren, geschweige denn die tiefsten Ur-Gesetze des Seins.

Das Wissen um den Sinn des Daseins als Moglichkeit zur Vervollkommnung geistiger
Kraftfelder, die wie alle Energie unverminderbar sind, bietet den Lebenden einen
trostenden Halt und gibt den Menschengemeinschaften eine Denk- und Handlungs-
Richtlinie, die dem Individuum wohltut und die dem ganzen Planeten Erde wohltun wird.
Achtung vor dem Leben und Achtung vor dem Tode sind die beiden Seiten einer Miinze.
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Tod und Verginglichkeit im Buddhismus

Rev. M. Daishin Morgan

Um dem Tod Sinn zu verleihen, miissen wir den Sinn des Lebens verstehen. Es gibt da ein
wunderbares buddhistisches Gedicht, ,,Die Leuchte Asiens“, das davon spricht, wie
Erleuchtung das Verschmelzen eines Tautropfens mit der leuchtenden See ist. Der Sinn
des Lebens besteht fiir mich darin, dieser Tautropfen zu sein, der eins wird mit der
leuchtenden See. Diese leuchtende See ist das, was ich mit Buddhas Worten ,,das
Ungeborene, das Todlose, das Ungeschaffene®, die Buddha-Natur nennen mochte. Das
Ungeborene ist das, was manchmal auch als Leere bezeichnet wird; dies ist ein Wort, das
ich nicht besonders mag, weil es so leicht kalt klingt, wihrend das Ungeborene die Essenz
des Erbarmens, der Liebe und der Weisheit ist. Wenn dieses Ungeborene in das Zentrum
aller Dinge gestellt wird, wenn wir wissen, was der Sinn und Zweck unseres Lebens ist,
dann besteht die Aussicht, die wahre Zuflucht zu finden. Wenn wir iiber Tod und Leben
nachdenken, dann ist das, worauf es am meisten ankommt, spirituelles Training und nicht
kulturelle Aspekte wie die Kunst des Blumensteckens, Kampfkiinste, Kalligraphie oder
Dichtung. Diese Dinge - wie alle kulturellen Aspekte des Buddhismus - kdnnen ein Stiick
vom Wesen des Buddhismus zeigen, aber wenn wir wirklich dem Leben und dem Tod Sinn
geben wollen, dann miissen wir iiber allem anderen das Ungeborene suchen. Wenn das
Ungeborene unsere wahre Zuflucht ist und wir nicht nach Zuflucht in anderen Dingen
suchen, dann konnen wir Erleuchtung verstehen, und das bedeutet das Wesen des
Mitgefiihls, der Liebe und der Weisheit in uns selbst verstehen.

Vom Leben des Buddha wird gesagt, da3 er, noch bevor er zu seinem spirituellen
Lebensweg aufbrach, der vier Zeichen gewahr wurde: Krankheit, Alter, Tod und das
heilige Leben. Krankheit, Alter und Tod sind die Warnungen, die uns gegeben werden, und
sie sind gleichsam das Mittel zu verstehen, was gemeint ist mit heiligem Leben. Was immer
wir an Einsicht in das Wesen des Todes gewinnen, kommt durch Meditation und tiefes
Verstehen unserer Verginglichkeit. In der Meditation arbeiten wir daran, zu diesem
Tautropfen zu werden, der dazu bereit ist, eins zu werden mit der groen See. Und
irgendwo in dieser groflen See existiert dieser Tautropfen immer noch. Wir versuchen
nicht, diesen Tautropfen zu toten, wir versuchen auch nicht, unser Ich wegzuwerfen, und
dennoch, um eins zu werden mit dem groen Ozean, miissen wir das Ich loslassen. Und
dieses Loslassen des Ich ist genau das, was wir im Augenblick des Todes tun miissen.
Einen guten Tod zu finden, ist das gleiche, wie wahrhaft zu meditieren. Haufig durchleben
wir Angste, und Angst ist eines der wesentlichen Themen, mit denen sich der Mensch im
Westen in seiner meditativen Praxis auseinandersetzen muf3. Wir fiirchten, nichts zu sein,
wenn wir das Ich loslassen, aber das ist nicht wahr. Wenn wir das Ich loslassen, erkennen
wir die gro3e See. Es gibt nichts zu verlieren und alles zu gewinnen.

Die Schwierigkeit erwichst deshalb, weil wir uns reinigen miissen von aller Begierde,
allem Arger und aller Verblendung, um dieses Ich loslassen zu kénnen und ein friedvolles
Herz zu besitzen. Oberflichlich gesprochen sind diese Begierde, dieser Arger und diese
Verblendung, von denen wir uns ldutern, reinigen miissen, das, was Karma genannt wird.
Karma setzt sich aus all jenen Tendenzen und Neigungen zusammen, die uns drgerlich oder
besitzergreifend machen oder die uns veranlassen, in verblendeten Sichtweisen

47



steckenzubleiben. Sie sind das Resultat von Entscheidungen, die wir in der Vergangenheit
getroffen haben.

In der Gegend Englands, in der ich aufgewachsen bin, war eine ,,steife obere Lippe* etwas
allgemein Ubliches. Es bedeutete, daB man seine Gefiihle nicht zeigte. Infolgedessen war
es nicht leicht zu verstehen, was Liebe ist, sowohl im Geben als auch im Empfangen. Ich
fand es schwierig, intensive Gefiihle zuzulassen, insbesondere jene, die entstanden, wenn
mir Liebe entgegengebracht wurde - ich wullte nicht, wie ich reagieren sollte. Das ist
Karma in dem Sinn, daf} dies die Umgebung war, in der ich geboren wurde und in der ich
aufgewachsen bin. Doch dieses Karma ist etwas, was wir verdndern konnen. Neben vielem
anderen war das fiir mich die Erfahrung, sehen zu lernen, wie ich mich selbst von anderen
Menschen abgeschnitten hatte. Schwieriger vielleicht noch war der Proze3 zu erkennen,
daB ich es wert war, geliebt zu werden. Eine Art, in der sich Angst manifestiert, besteht
darin, dal3 wir fiirchten, GewiB3heit zu haben und Vertrauen in uns zu fassen, weil wir
wissen, wie viele Fehler wir in der Vergangenheit gemacht haben. Und deshalb brauchen
wir ein Mittel, um uns mit diesen Fehlern auseinanderzusetzen. Wenn jemand im Sterben
liegt, sind es oft die Fehler aus der Vergangenheit, die einem bewul3t werden. Wir miissen
unser Karma reinigen, wir miissen lernen, die Fehler unserer Vergangenheit loszulassen,
und in diesem Zusammenhang brauchen wir die Fahigkeit und Bereitschaft, diese unsere
Fehler auszusprechen und sie mit anderen zu teilen; und dies ist der Proze3 des Bekennens.
Bekennen dient somit nicht einer Absolution, das heifit einem Freigesprochen-Werden von
Fehlverhalten, sondern es 143t uns erfahren, dal wir von unseren Mitmenschen
angesprochen und akzeptiert sind. Seit frithester Zeit gibt es im Buddhismus die Tradition,
die eigenen Fehler anderen mitzuteilen. Wann immer ich iiber meine eigenen Fehler mit
meinen Mitmonchen oder meiner Lehrerin gesprochen habe, hat mich die Weise, in der sie
angenommen haben, was ich sagte, mit Ehrfurcht erfiillt. Allem voran gibt es im
Buddhismus keinerlei Richten. Wenn wir also unser Innerstes preisgeben und auf diese
Weise darbieten, wird es mit Liebe, Mitgefiihl und vorurteilslos aufgenommen. Es wird
weder entschuldigt noch geurteilt. Es ist, wie es ist, und wir miissen Verantwortung dafiir
ibernehmen und die Konsequenzen unserer Taten akzeptieren. Wenn wir die
Konsequenzen wahrhaft akzeptieren, dann sind wir frei von der Vergangenheit. Bis wir
allerdings wissen, was uns antreibt, bis wir die inneren Zwénge kennen, die uns bewegen,
konnen wir nicht frei sein. In diesem Prozef3, in dieser Arbeit, ist es dullerst hilfreich, diese
innersten Gefiihle mit einer Person unseres Vertrauens teilen zu konnen.

Das Gesetz des Karma ist unausweichlich. Wenn wir in der Vergangenheit sehr von Arger
besetzt waren, dann ist Arger Teil des prigenden Prozesses, der uns zu dem gemacht hat,
was wir sind. Erst wenn wir diesen Arger tatséichlich sehen, sind wir frei davon.

Als junger Monch saf3 ich einem anderen Monch gegeniiber, der fiir meine Begriffe sehr
schlechte Tischmanieren hatte. Er machte beim Essen eine Menge Larm, und ich wurde
deshalb sehr wiitend. So ging das Tag fiir Tag. In einem Kloster hat man keine gro3e Wahl,
wem man gegeniibersitzt. Eines Tages ist mir mit Entsetzen klar geworden, daf3 ich diese
Person haf3te. Alles, was passiert war, war, dafl jemand sein Porridge schliirfte. Und ich
haBte ihn dafiir. Als ich das erkannte, wollte ich von da an nie wieder ein anderes Wesen
hassen. Erst wenn wir die Natur von Hal3 oder irgendwelcher Verblendung sehen, kénnen
wir frei sein davon. Mich dafiir anzuschuldigen oder dafiir zu entschuldigen, wiére génzlich
ohne Nutzen gewesen.
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Wenn es Zeit ist fiir uns zu sterben, dann wird das, was wir im Leben nicht abgelegt haben,
die treibende Kraft sein, die bedingt, was dann geschieht. Unabhingig davon, wie gut es
uns gelungen sein mag, diese Kraft zu ignorieren, wenn sie da ist und in unserem Herzen
lebendig geblieben ist, dann werden wir ihre Macht zu spiiren bekommen. Deswegen ist
die Bereinigung des Karma die wichtigste Aktivitidt in der spirituellen Arbeit eines
Menschen. So wie meine Lehrerin, als ich ihr von den Fehlern erzdhlte, die ich gemacht
hatte, nicht urteilte, sondern nur zuhorte, so hort auch das Ungeborene nur zu, ohne Urteil.
In diesem Moment war meine Lehrerin fiir mich eine Erscheinung des Ungeborenen. Wir
alle haben die Féahigkeit zur Erleuchtung, wir alle besitzen das Buddha-Wesen. Wir konnen
alle dieser Funktion, dieser Aufgabe dienen, fiireinander.

Was geschieht, wenn jemand stirbt, ist, dal} dieses Ich, das wir gekannt haben, anfingt,
sich zu verdndern, aufzubrechen. Lange Zeit war es fiir mich eine wichtige Frage zu
verstehen, was danach passieren wiirde. Jetzt fiihle ich, dal} es keine Rolle spielt. Es spielt
keine Rolle, weil das Wichtigste und Entscheidende ist, da3 ich Zuflucht zu Buddha,
Zuflucht zum Dharma, Zuflucht zum Sangha nehme. Die Frage ist, ob ich bereit bin, der
Tautropfen zu sein, der in die leuchtende See schliipft. Wenn ich diese Bereitschaft, diese
Offenheit besitze, dann spielt alles andere keine Rolle. Kommt Leben, dann ist da Leben,
kommt der Tod, dann ist da Tod. Leben und Tod sind innerhalb des Ungeborenen. Leben
und Tod sind das, was wir von diesem Ungeborenen wahrnehmen konnen. Und das
Wunderbare daran ist, dal das Ungeborene alles umfaflt, sowohl Erbarmen, Liebe und
Weisheit als auch die Begierde, den Hall und die Verblendung. Nichts ist ausgeschlossen.
Aufgrund dessen ist dieser Tautropfen annehmbar in dieser leuchtenden See. Aber wird
dieser Tautropfen bereit sein, eins zu sein mit dieser leuchtenden See, oder werden die
Taten meiner Vergangenheit sich vor mir aufrichten und mich veranlassen, mich selbst zu
richten? Im Buddhismus gibt es die Gestalt des Yama, des Richters der Toten. Yama ist in
uns. Wir selbst sind es, die uns richten. Wenn wir unser Leben an uns voriiberziehen sehen,
so wie es passieren wird im Augenblick des Todes, dann werden wir in der Lage sein,
abzulassen von einem Selbstrichten, einer Selbstverurteilung - nur wenn wir gelernt haben,
still zu sein inmitten unserer Fehler, und nur wenn wir gelernt haben, uns selbst zu
vergeben.

Wie konnen wir an diesen Punkt kommen, uns selbst zu akzeptieren? Dies ist ein ProzeB,
der anfingt, sobald du anfingst, die Meditation zu erlernen. Wenn wir meditieren, miissen
wir lernen, einfach still zu sein. Alle Arten von Gedanken, Gefiihlen und Emotionen
entstehen, wandern durch unseren Geist und vergehen. Wenn wir in der richtigen Weise
meditieren, erlauben wir diesen Gedanken, Erinnerungen und Emotionen, einfach
weiterzuziehen. Das hei3t, wir miissen nichts verdrangen und an nichts festhalten.

Wenn also eine Erinnerung an ein Fehlverhalten aus der Vergangenheit aufkommt, miissen
wir die Bereitschaft haben, einfach nur still zu sein im Herzen der Angelegenheit.
Manchmal wird diese Erinnerung schnell voriibergehen, manchmal nicht. Nur wenn wir
bereit sind, die Konsequenzen aus unseren Handlungen zu akzeptieren, werden wir in der
Lage sein, still zu sein, im Herzen all der Gefiihle, die da kommen. Wenn ich wiitend war
und jemanden ungerecht behandelt habe, dann fiihle ich mich schlecht. Es ist sehr wichtig,
daB ich dann auch bereit dazu bin, mich schlecht zu fiihlen. Nicht darin zu schwelgen,
sondern einfach offen zu sein, zu wissen, was es ist, was ich fiihle, zu wissen, was ich getan
habe, und um schlie8lich mein Bestes zu geben, um es wieder gutzumachen. Vielleicht
mich bei jemandem zu entschuldigen; vielleicht gibt es auch nichts, was ich tun kann. Was
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ich allerdings immer tun kann, ist zu erkennen, daf3 ich einen Fehler gemacht habe und daf3
ich wirklich beabsichtige, es niemals wieder zu tun. Das heift nicht, daB ich damit den
Konsequenzen meines Argers entgehe. Das bedeutet, daB ich nicht linger an meinen Arger
gefesselt bin.

Hieraus wird deutlich, daB3 es eine Verbindung gibt zwischen der Art, wie wir leben, und
der Art, wie wir sterben. Ich mochte ein wenig davon sprechen, wie es ist, mit denjenigen
zusammen zu sein, die sterben. Als ich das erste Mal in dieser Situation war, hat mich das
sehr gedngstigt. Meine Angst galt weniger dem Tod als vielmehr der Frage, was ich tun
sollte. Da war ich, ein Monch, der eigentlich {iber derartige Dinge Bescheid wissen sollte,
aber ich hatte keine Ahnung. Und das war der Schliissel, nimlich die Tatsache, dal mir
bewul3t war, dal} ich nichts wul3te. Manchmal kann es ein Problem sein, alles zu wissen.
Ich fand heraus, daB3 ich nicht zu wissen brauchte, was zu tun sei; es geniigte, still zu sein.
Ich hatte Angst, und da zu sitzen mit meiner Angst, war genug. Indem ich einfach inmitten
meiner Angst still war, habe ich dem Sterbenden etwas darbieten konnen. Ich habe nicht
versucht, eine Predigt zu halten, sondern einfach gezeigt, wie man es macht, still zu sein.
Es geniigt, dall wir unsere Bereitschaft darbringen zu zeigen, dal wir nicht wirklich wissen,
nicht alle Antworten kennen. Und dies akzeptieren, die Bereitschaft haben, damit zu leben.
Dann schaffen wir Raum fiir das Ungeborene. Das gleiche gilt fiir die Erfahrung von
Trauer. Wenn jemand, den wir sehr geliebt haben, gestorben ist, miissen wir zuallererst
diese Situation akzeptieren. Als jemand starb, den ich sehr geliebt habe, entdeckte ich in
mir eine erstaunliche Mischung von Gefiihlen, tiefe Trauer und Feierlichkeit.

Eine der grofen Freuden des Monchdaseins besteht in der Aufgabe, manchmal eine
Beerdigungsfeier abzuhalten. Mir fillt es schwer, wéhrend einer Beerdigung nicht zu
weinen. Und zwar nicht, weil ich so sehr trauere, sondern weil es so wunderschon ist und
gleichzeitig sehr traurig und mich tief bewegt. Je mehr wir lernen, still zu sein, desto mehr
verlieren wir die Angst vor Gefiihlen; selbst ein Englander mit einer steifen oberen Lippe
verliert die Angst vor Gefiihlen.

Eine unserer groften Schwierigkeiten ist, die Tatsache zu akzeptieren, dal3 wir sowohl
menschliche Natur als auch Buddha-Natur besitzen. Ein vielfach verwendetes Thema in
der chinesischen Malerei ist das Bild von einem knurrenden Tiger, der zu einem feurigen
Drachen am Himmel hinaufschaut. Der Tiger knurrt, und doch sind seine Ohren angelegt
auf die gleiche Weise, wie es Katzen tun, wenn sie Angst haben. Der Tiger hat Angst, aber
er lduft nicht davon. In diesem Symbolismus stellt der Drache das Ungeborene dar, und
der Tiger ist unser groBartiges Ich. Dieses Ich ist wirklich liberragend und verdient allen
Respekt, denn wir werden niemals in der Lage sein, der Tautropfen zu sein, der in die
leuchtende See schliipft, solange wir nicht die GroBartigkeit des Tautropfens hochschétzen.
Und trotz allem hat der Tiger Angst. Was uns beféhigt, unsere Mensch-Natur und unsere
Buddha-Natur zu vereinen, ist die Fihigkeit, still zu sein. Es ist wahrlich genug, einfach
still zu sein, es ist genug zu wissen, dal man Angst hat. Im Verstehen dessen, ist man frei.
Man fiihlt zwar noch immer Angst, aber man kann sich dafiir entscheiden, nicht in Angst
zu handeln. Da ist nichts falsch an dem, was wir fiihlen, aber wir miissen erkennen, daf}
Gefiihle stindigem Wandel unterworfen sind und daf sie in der Tat nicht die wahre
Zuflucht sind. Erleuchtung hat nichts damit zu tun, sich gut zu fiihlen. Emotionen kommen
und gehen, und sie sind unabhingig von verschiedenen Arten externer Umsténde, iiber die
wir keine Kontrolle besitzen. Wie konnten wir das Leid anderer sehen und uns gut dabei
fiihlen? Die wahre Zuflucht ist viel tiefer als vergéngliche Gefiihle, und dennoch miissen
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wir den Gefiihlen die notwendige Aufmerksamkeit schenken. Sie sind, wenn man so will,
die Streifen im Fell dieses groBartigen Tigers, aber sie sind nicht die Zuflucht. Der Tiger
schaut auf zum Drachen und fiihlt Angst. Im Leben wie im Tod werden wir viele Dinge
finden, die uns Angst machen werden. Aber wenn wir bereit sind, ernsthaft auf das zu
schauen, was vor uns entsteht, und wenn wir wissen, dafl dies der wahre Drache ist, dann
werden wir Frieden finden.

Ich hoffe, dal3 ich, wenn ich sterbe, in der Lage sein werde, dem Ungeborenen von
Angesicht zu Angesicht gegeniiberzutreten. Ich denke iiber das Ungeborene nicht als ein
Ding - und ich weil3, da3 das Ungeborene existiert - und dal3 es nichts gibt, woran ich mich
festhalten konnte. Laf3t euch nicht tuschen durch den Begriff Leere, indem ihr denkt, daf3
nichts da ist; oder indem ihr die Hilfe zuriickweist, die euch der Drache anbietet, wenn die
Zeit kommt zu sterben. Manchmal haben wir ein einseitiges Verstidndnis der Tatsache im
Buddhismus, da3 Form Leere ist. Wie miissen gleichermallen verstehen, dafl Leere Form
ist. Das Ungeborene nimmt Form, Gestalt an und verbleibt ungeboren, ungeschaffen.
Nichts ist getrennt vom Ungeborenen, nichts ist fiir das Ungeborene unannehmbar. Das
Ungeborene ist da mit offenen Armen, mit unendlicher Geduld und unendlichem
Erbarmen. Wir miissen uns lediglich entscheiden, dieser Tautropfen zu sein, der in die
leuchtende See schliipft, und wir werden herausfinden, da3 auf eine sehr reale und
wirkliche Weise Geburt und Tod nicht langer existieren.
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Abschied nehmen — Nicht festhalten, loslassen!
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Ein echter Bhikkhu

Georg Grimm/A. H. Leonowens

Mrs. A. H. Leonowens, eine feingebildete, streng protestantische Amerikanerin, die in den
Jahren 1862 bis 1868 als Erzieherin am koniglichen Hof zu Bangkok wirkte, erzdhlt in
ihrem Buch ,,The English Governess at the Siamese Court* von einer Unterredung, die sie
eines Tages mit dem damaligen Konig Mongkut von Siam (derselbe war vor seiner
Thronbesteigung 27 Jahre lang buddhistischer Monch gewesen) hatte. Der Konig fragte
sie, ob sie das Wort Liebe oder Metta verstehe, wie ihr Apostel Paulus es im 13. Kapitel
seines Korintherbriefes erkléart habe; und was Paulus meine, auf welche Sitte er anspiele,
wenn er sage: ,,Selbst wenn ich meinen Leib dahingebe zum Verbrennen und habe keine
Liebe, so niitzt es mir nichts?* Nach einigem Hin- und Herreden habe dann der Konig
gesagt: ,,.Dal} jemand alle seine Giiter zum Unterhalt der Armen hingibt, ist in diesem Lande
bei den Fiirsten wie im Volke etwas Gewdohnliches; oft behilt der Geber fiir sich nicht
genug zuriick, um eine Handvoll Reis zu kaufen. Doch braucht er deshalb nicht zu
befiirchten, daBB er verhungern werde; denn der Hungertod ist unbekannt, wo der
Buddhismus gelehrt und gelebt wird. Ich kenne einen Mann aus koniglichen Stamm, der
frither unermeBlich reich war. In seiner Jugend fiihlte er so viel Mitleid mit den Armen,
den Alten, den Kranken und denen, die in Angst und Sorge waren, da} er schwermiitig
wurde, und nachdem er einige Jahre mit bestdndiger Unterstiitzung der Bediirftigen und
Hilflosen hingebracht hatte, gab er in einem Augenblick alle seine Giiter zur Verpflegung
der Armen hin. Dieser Mann hat nie etwas vom heiligen Paulus und dessen Schriften
gehort, aber er kennt das buddhistische Wort Metta und bemiiht sich, es in seiner Fiille zu
begreifen. Als er dreifig Jahre alt war, wurde er buddhistischer Monch. Fiinf Jahre lang
hatte er als Géartner gearbeitet; er wihlte diese Beschéftigung, weil er sich dabei viele
niitzliche Kenntnisse von den medizinischen Eigenschaften der Pflanzen erwerben und
folgeweise sich jederzeit als Arzt denen anbieten konnte, die ithre Kur nicht zu bezahlen
vermochten. Aber er konnte sich mit einer so unvollkommenen Lebensweise nicht
zufriedengeben, wahrend ihm der Weg zur volligen Erkenntnis der Vollendung, Wahrheit
und Menschenliebe noch offenblieb; deshalb wurde er Geistlicher. Dies geschah vor 65
Jahren, und jetzt ist er 95 Jahre alt. Ich kenne keinen grof3eren Menschen als ihn; er ist grof3
in Threm christlichen Sinn: liebevoll, mitleidig, langmiitig, rein. Wihrend er Gértner war,
wurden ihm einmal seine wenigen Werkzeuge von einem Menschen gestohlen, dem er
viele Freundschaftsdienste erwiesen hatte. Bald darauf begegnete ihm der Konig und fragte
nach seinen Bediirfnissen. Er erwiderte, da3 er Werkzeuge fiir seine Gértnerei bendtigte.
Darauf wurden ihm solche Geriitschaften in groBem Uberflu zugesandt, und er teilte sie
sofort mit seinen Nachbarn, wobei er die meisten und besten jenem Mann zukommen lief3,
der ihn bestohlen hatte. Von dem Wenigen, was ihm verblieben war, teilte er allen
Bediirftigen freigebig mit. Nicht seine eigenen Bediirfnisse, sondern nur die anderer waren
fiir ihn Grund zum Erbitten oder Gewéhren. Jetzt ist er auch im buddhistischen Sinn grof3;
er liebt weder das Leben, noch fiirchtet er den Tod; er verlangt nichts, was die Welt geben
kann, sondern nur den Frieden eines beseligten Geistes. Dieser Mann, der jetzt an der
Spitze der Geistlichkeit Siams steht, wiirde, ohne auch nur an Schaudern zu denken, seinen
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Leib lebend oder tot dem Feuer hingeben, wenn er dadurch nur einen Schimmer ewiger
Wahrheit erlangen, oder eine Seele vor Tod oder Leid bewahren kdnnte.*

Etwa anderthalb Jahre nach dieser Unterredung wurde Mrs. Leonowens eiligst zum Konig
berufen, den sie in einer Klosterzelle am Sterbelager des vorerwidhnten Greises antraf. Mrs.
Leonowens berichtet hieriiber:

»Eines Abends holte mich plotzlich eine Pagenschar eilends ab, als gerade die
untergehende Sonne ihre letzten Strahlen in die Hallen des Palastes warf. Als sie in ihrem
Glutmeer am Horizont versunken war, betrat ich die lange Reihe der Klosterzellen, die sich
an den Tempel anschlieBen. Weite wallende Getreidefluren und Oleanderalleen lagen
zwischen mir und der fernen Stadt mit ihren Pagoden und Paldsten. Die Luft war frisch und
wiirzig und schien leise klagend durch die Betelstraucher und Kokospalmen, die das
Kloster umsdumten, zu streichen.

Die Pagen lieBen mich hier auf einer steinernen Treppenstufe Platz nehmen, um ihm mein
Eintreffen anzukiindigen. Der Mond war schon lange klar und kiihl aufgegangen, und ich
saB}, gespannt auf den Ausgang dieses Erlebnisses, da, als ein Jiingling in schneeweilem
Gewand mit einer brennenden Kerze in der einen und einer Lilie in der anderen Hand
erschien und mich durch einen Wink zum Eintreten aufforderte. Wahrend wir die langen,
niedrigen Korridore durchmaBen, welche die Zellen der Monche voneinander trennen, traf
das dumpfe Murmeln von Stimmen, welche die Hymnen der buddhistischen Liturgie
sangen, an mein Ohr. Das tiefe Dunkel, die Einsamkeit, der monotone und geddmpfte
Rhythmus der Gesédnge, alles war romantisch und aufregend fiir mich.

An der Schwelle einer der Zellen machte mein Begleiter Halt und bat mich mit leiser,
eindringlicher Stimme, die Schuhe auszuziehen; zugleich warf er sich in tiefster Demut zu
Boden und blieb dort regungslos liegen. Unwillkiirlich stutzte ich und lief in beklommener
Neugier meine Augen priifend iiber das Bild schreiten, das sich mir in der Zelle bot.

Dort saf3 der Konig, und auf ein Zeichen von ihm trat ich ein und setzte mich an seine Seite.
Auf einer rohen, ungefihr sechseinhalb Fuf3 langen und hochstens drei Ful3 breiten Pritsche
mit einem harten Holzblock als Kopfkissen lag ein sterbender Monch. Ein einfaches
Gewand von verblichener gelber Farbe bedeckte seinen Korper, die Hinde waren auf der
Brust gefaltet; sein Haupt war kahl, und die wenigen weillen Haare, die noch iibrig sein
mochten, um die eingesunkenen Schldfen zu umsdumen, waren sorgfiltig abgeschoren —
auch die Augenbrauen waren abrasiert, die Fiie blo und unbedeckt und die Augen
aufwirts gerichtet, doch nicht mit der leeren Starrheit des Todes, sondern mit dem
Ausdruck ernster Betrachtung oder Forschung. Kein Anzeichen von Unruhe war
vorhanden, kein Symptom von Schmerz, Angst oder Kummer.

In der Haltung seines Korpers und in dem Ausdruck seines Antlitzes nahm ich erhabene
Ehrfurcht, Ruhe, Versenkung in sich selbst wahr. Er schien mit einem anwesenden Geist
zu verkehren. Mein Eintritt machte keinen Eindruck auf ihn. Zu seiner Rechten stand eine
matt brennende Kerze in goldenem Leuchter, zur Linken eine zierliche goldene Vase mit
weiBlen Lilien. (...) Genau iiber dem Herzen lag ein kleines Knéuel ungesponnener
Baumwolle, das zur Verteilung an die anwesenden Monche bestimmt war, die
dichtgedringt in der Zelle sa3en, so dal man sich kaum noch riihren konnte. (...) Von Zeit
zu Zeit erhob einer von ihnen in der feierlichen Versammlung seine Stimme und sang die
Formel der dreifachen Zuflucht, worauf der ganze Chor einfiel.

Als der Klang der Gesdnge an sein Ohr schlug, erhellte ein fliichtiges Lécheln das bleiche,
fahle Antlitz des sterbenden Greises mit sichtbarem mildem Glanz, wie wenn die Giite und
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Demut seines Wesens bei ihrem Abschied ihren lieblichen milden Schein dort zuriicklassen
wollten. Fast war das verzehrende Entziicken seines Blickes, der tief in das Unsichtbare
einzudringen schien, zu heilig fiir profane Augen. Reichtum, Stand und Ehre, alles hatte er
vor mehr als einem halben Jahrhundert aus Mitleid fiir die Armen und aus Liebe zur
Wahrheit hingegeben. Hier war nichts zu bemerken von dem Schwankenden,
Unbestimmten oder Zusammenhanglosen eines mit Sinnenverwirrung oder Phantasien
verbundenen Todes. Er ging ein zu einer klaren, ewigen Ruhe. Mit einem Lacheln hochsten
Friedens sagte er: ‘Eurer Majestidt empfehle ich die Armen, und dies, was von mir
iibrigbleibt, gebe ich hin zum Verbrennen.” Und diese seine letzte Gabe war in der Tat
alles, was er hatte. Ich kann mir keinen Anblick denken, der die innige Anteilnahme und
den unausloschlichen Eindruck von Ehrfurcht, den er hervorrief, mehr verdienen konnte
als das ruhige Sterben dieses guten, alten ‘Heiden’. Allmdhlich ward sein Atem schwer,
und plétzlich, indem er sich mit groler Anstrengung dem Konig zuwandte, sagte er: ‘Nun
will ich gehen!” Alsbald stimmten die Mdnche laut den Gesang der Zuflucht an: ‘Phra
Araham sangham saranam gacchami...” Nur wenige Minuten noch, und das geistliche
Oberhaupt von Siam hatte ruhig seinen letzten Atemzug getan. Die Augen waren offen und
starr, die Hinde noch gefaltet, ein Ausdruck seligen Friedens lag in seinen Ziigen. Herz
und Augen fiillten sich mir mit Trinen, und doch fiihlte ich mich seltsam getrdstet. Durch
welche Hoffnung? Das weil} ich nicht; denn ich wagte nicht, danach zu fragen.*

Am folgenden Tag wohnte Mrs. Leonowens auf Veranlassung des Konigs der
Leichenbestattung auf dem Watt Sah Kate-Friedhof bei. Damit auch durch die irdischen
Uberreste des Monches noch anderen Wesen eine Wohltat erwiesen werde, ward das
Fleisch des Leichnams von den Knochen getrennt und hungrigen Hunden als Futter
dargereicht; die Gebeine aber, und was noch daran geblieben war, wurden bis auf den
letzten Rest verbrannt, und ihre in einem irdenen Gefdf} sorgfaltig gesammelte Asche ward
in den kleinen Girten armer Leute, die sich keinen Diinger kaufen konnten, ausgestreut.
Dann wandte sich der Konig an Mrs. Leonowens mit den Worten: ,,.Das heil3t, seinen Leib
hingeben zum Verbrennen. Das ist es, was lhr Apostel Paulus im Sinn hatte, diese Sitte
unserer buddhistischen Vorfahren, diese vollstindige Selbstverleugnung im Leben wie im
Tode, als er sagte: ‘Selbst, wenn ich meinen Leib hingebe zum Verbrennen und habe keine
Metta, so wire es mir nichts niitze.”*
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Uber dem Tod von Mayum Kiinsang Detschen

Jiirgen Pilartz

Als ich sie im April 1991 in Kathmandu besuchte, lag sie im Sterben. Zwei Jahre zuvor
hatte sie eine schwere Gallenoperation durchgemacht, von der sie sich nie ganz erholt hatte.
Anfang 1991 war sie zum zweiten Mal operiert worden; dabei hatte man Krebs im ganzen
Bauchraum festgestellt und nur eine Entlastungsoperation vorgenommen.

Jetzt lag sie in threm Zimmer im Kloster, wurde von ihren Nonnen und einer franzosischen
Arztin gepflegt und von ihrer Familie umsorgt. Sie hatte seit zwei Monaten keine feste
Nahrung zu sich nehmen konnen und das meiste, was sie trank, erbrach sie wieder. Sie
erhielt einen Liter Infusion tiglich und geringe Dosen eines mittelstarken Schmerzmittels.
Als ich sie besuchte, war sie bei vollem Bewulltsein. Obwohl Bauchkrebs normalerweise
mit groBen Schmerzen verbunden ist, war sie vollig ruhig und entspannt. Erst in den letzten
Tagen ihres Lebens bekam sie etwas starkere Schmerzmittel. Sie war sehr abgemagert und
in den letzten Tagen wurde sie auch unruhiger. Thre Familie schaute stindig nach ihr.

Ich kannte sie seit mehr als zehn Jahren. Sie hatte in der Nidhe der Guru Rinpoche Hohle
von Pharping bei Kathmandu gelebt, allein mit einigen Begleitern. Sie baute in Pharping
ihr eigenes Kloster auf, das 1988 fertig geworden war. Ihr besonderes Anliegen war es
immer gewesen, sich fiir praktizierende Frauen einzusetzen und sie war Vorbild fiir viele
tibetische, aber auch westliche Frauen.

In den letzten Tagen vor ihrem Tod besuchten sie Tenga Rinpoche, Dilgo Khyentse
Rinpoche und Chatral Rinpoche, der ihr eine Einweihung und eine Meditationsiibertragung
gab, bei der ich zugegen war. Es hiel3, daf} ihr Geist sich mit dem von Chatral Rinpoche
vermischte und daf sie lange auf einer hohen Stufe der Meditation mit Chatral Rinpoche
verweilte. Das war etwa eine Woche vor ithrem Tod.

Immer mehr Lamas kamen, um sie noch einmal zu sehen. Alle, die sie kannten, waren der
Meinung, dal3 ihr beim Tod nichts Schlechtes geschehen konne, da sie ihr ganzes Leben
lang praktiziert habe. Auch Chatral Rinpoche gab zum Ausdruck, daB3 sich ihr Tod auf
einem hohen Niveau ereignete.

Am Morgen des 11. Tages dieses tibetischen Monats ist sie entschlafen, wie man es bei
uns sagt. Thre Atmung, Bewegungen, ihr Herzschlag, alles war immer langsamer
geworden, bis schlieBlich der Stillstand aller Lebensfunktionen eintrat. Ich stellte fest, wie
Hénde und Fiile kalt wurden, wie der Herzschlag authorte und die Atmung zum Stehen
kam.

Sie war im voélligen Frieden und schon seit einigen Tagen wie in einer stindigen
Meditation. Obwohl sie noch Tage zuvor gelegentlich diesen oder jenen Wunsch gedufBert
hatte, sagte sie wahrend der letzten Tage gar nichts mehr. In Meditation entschlief sie mit
geschlossenen Augen fast unmerklich. Thr Sohn Chdkyi Nyima Rinpoche bemerkte, daf3
sich Korper und Geist trennten und er rief mehrmals ,,AH* in ihr Ohr. Urgyen Tulku kam,
und es wurde ein Ritual mit allen ausgefiihrt. Danach wurde ihr Gesicht zugedeckt, und es
kamen viele Leute mit Kataks, um sich von ihr zu verabschieden. Am Nachmittag wurde
eine weitere Puja zusammen mit der gesamten Familie ausgefiihrt. Zur selben Zeit ging ein
Unwetter mit Blitz und Donner auf Kathmandu nieder. Danach waren Regenbogen zu
sehen.
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Danach wurde das Tuch von dem Gesicht der Mayum gezogen; ihr Mund war jetzt
geschlossen, und sie lachelte. Sie sah friedlich und entspannt aus, was sehr beeindruckend
war.

Sie lag zwei Tage auf ihrem Sterbelager und weiterhin kamen sténdig Leute, die sich von
ihr verabschiedeten. Am Nachmittag des auf ihren Tod folgenden Tages, das heil3it etwa 36
Stunden nach dem Tod, wurde ein Ritual ausgefiihrt, in dem ihr Geist aufgefordert wurde,
den Korper zu verlassen. Man ging davon aus, da} ihr Geist bis zu diesem Zeitpunkt in
Meditation in ihrem Korper verweilte. Am Ende des Rituals zog Urgyen Tulku am
Haarschopf des Leichnams. Danach flo3 Fliissigkeit aus ihrer Nase, zuerst rotliche
Fliissigkeit aus dem rechten Nasenloch und etwas spiter eine griauliche Fliissigkeit aus dem
linken Nasenloch.

Fir die Verbrennungszeremonie wurde ihr Korper in  Meditationshaltung
zusammengebunden, das heift, Arme und Beine waren liberkreuz. Hier war deutlich keine
Leichenstarre vorhanden. Alle Finger, Arme und Beine waren ganz beweglich und lieen
sich leicht libereinanderschlagen. Sie wurde mit Safranwasser abgewaschen. Dabei waren
nicht wie sonst iiblich Leichenflecken zu sehen. Nur die oberste Haut hatte sich abgelost
und darunter war strahlend weifle Haut, obwohl sie eine dunkelhéutige Tibeterin gewesen
war. Bestimmte Mandalas und Schriften wurden auf ihren Korper gebunden, und sie wurde
in Tiicher eingehiillt. Glocke und Dorje wurden ihr in die Hinde gelegt. Sie wurde in eine
mit Béndern geschmiickte Kiste gesetzt, in der sie um das Kloster herum bis zu ihrer
Verbrennungsstétte getragen wurde. Diese hatte man direkt nach ihrem Tod im Innenhof
des Klosters zu bauen begonnen.

Die Verbrennungszeremonie war dhnlich wie bei Seiner Heiligkeit Karmapa. Es fanden
fiinf Pujas gleichzeitig in den verschiedenen Himmelsrichtungen statt. Tenga Rinpoche
war als Vertreter der Kagyiipa gekommen, ein Reprisentant der Sakyapa-Schule, Mingling
Trichen, und einer seiner Sohne als hohe Vertreter der Nyingmapa. Chatral Rinpoche und
Tulku Urgyen Rinpoche saflen nebeneinander.

Sehr viele Leute kamen und nahmen Abschied. Sicherlich waren 300 Monche da und
insgesamt an die 1000 Menschen, darunter auffillig viele Nepali, aber auch Tibeter und
Westler. Die Pujas begannen vormittags. Nach der Mittagspause kam die Kiste mit dem
Korper der Mayum in den Stupa-Ofen, und die Pujas gingen weiter. Viele Opfergaben,
Krauter, Holzer, Getreide und so weiter wurden in den Ofen hineingegeben. Nach Ende
der Pujas wurde der Ofen zugemauert. Einige Tage spéter wurde der Ofen wieder gedffnet.
Es sollen Reliquien gefunden worden sein.

Ich empfand es als besonders schon, daBl ihre gesamte Familie wéhrend dieser Zeit
anwesend war. Tulku Urgyen Rinpoche war widhrend all dieser Zeit in Bodhanath
geblieben und hatte sich 6fters bei mir erkundigt, wie es seiner sterbenden Frau ging. Thre
Sohne, ihr Bruder und die gesamte Verwandtschaft und ihre Diener waren beteiligt. Sie
starb im Kreis ihrer Familie, was sich sehr organisch anfiihlte. Als sie starb, weinten einige,
doch als die guten Zeichen kamen, ging es allen wieder gut.

Ich habe ihren unmittelbaren Tod als Abschiednehmen in der Familie erlebt, die
Verbrennung als Abschied in einem 6ffentlichen Rahmen. Die Pujas, die nach threm Tod
stattfanden, schlossen ihr Leben ab.

Am meisten beeindruckte mich, daB3 sie so ruhig und entspannt war, und trotz grofer
Schmerzen offenbar absolut klar in Meditation verweilte. Es war beeindruckend, wie sie
loslassen konnte und friedvoll einschlief.
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Der Tod meiner Mutter — Ein Tod in Dhamma

S.N. Goenka

Ich war einer von sechs S6hnen. In jungen Jahren wurde ich von meinem Onkel und meiner
Tante (Mr. Dwarkadas und Mrs. Ramidevi Goenka), die damals sechs Tochter, aber keinen
Sohn hatten, adoptiert.

Meine Adoptivmutter war eine ergebene Schiilerin meines Lehrers Sayagyi U Ba Khin. In
den sieben Jahren, in denen sie Vipassana unter Sayagyis Anleitung praktizierte, hatte sie
grofle Fortschritte gemacht, und Sayagyi schitzte sie sehr. Soweit bekannt, war sie die
einzige Schiilerin Sayagyis, die in seiner Gegenwart starb.

Im Jahr 1967, als meine Mutter etwa 70 Jahre alt war, wurde bei ihr Leberkrebs im
fortgeschrittenen Stadium diagnostiziert. Keiner in der Familie wuflte, wie lange sie schon
gelitten hatte, da sie nie geklagt hatte. Erst eine Woche vor ihrem Tod erwéhnte sie in
mildem Ton einige Schmerzen, die sie in der Leber verspiirte. Als ithre Schwiegertochter
(meine Frau, Mrs. Goenka) sie bat, die Schmerzen zu beschreiben, antwortete sie: ,,Nun,
sie sind vergleichbar mit denen, die eine Frau bei der Geburt hat - nur daf3 diese Schmerzen
keine Pause haben.*

Vor ihrem Tod hatte sie sieben Jahre lang ernsthaft meditiert. Sie ging zu jedem Kurs im
Meditationszentrum; ob fiir zehn Tage, einen Monat oder egal wie lange, ihr Koffer war
immer gepackt. Dariliber hinaus machte sie auch Selbstkurse zu Hause. Obwohl sie aus
einer frommen Familie stammte, in der religiése Zeremonien eine grofle Rolle spielten,
zeigte sie kein Interesse mehr an Riten und Ritualen. All das hatte sie hinter sich gelassen.
Vom Moment der Krebsdiagnose bis zu ihrem Tod sieben Tage spiter erlaubte sie
niemandem, mit ihr {iber die Krankheit zu reden. Sie gab strenge Anweisung, dafl nur
Vipassana-Meditierende in ihr Zimmer kommen diirften, und dann nur, um zu meditieren.
Sie durften eine halbe, eine ganze oder mehrere Stunden dort meditieren und sollten dann
still hinausgehen.

In unserer Hindu-Gemeinde war es iiblich, da} die Freunde eines Sterbenden in sein Haus
kamen, um ithm ihre Aufwartung zu machen und Abschied zu nehmen. Meine Mutter war
sehr beliebt in der Gemeinde, und es gab viele Menschen, die sie wéihrend ihrer letzten
Krankheit besuchen wollten. Sie gab Anweisung, daB alle, die nicht meditierten, zwar
kommen konnten, aber nicht ihr Zimmer betreten sollten. Sie sollten einfach nur still
drauBen vor der Fliegentiir sitzen.

Meine Mutter war zwar nicht an &drztlicher Behandlung interessiert, aber als ihr Sohn war
es meine Pflicht, dafiir zu sorgen. Jeden Tag kamen der Hausarzt und ein Spezialist, um
nach ihr zu sehen. Wenn sie nach ihren Schmerzen gefragt wurde, sagte sie: ,,Ja, da sind
Schmerzen. Na und? Anissa, anissa (die burmesische Art der Aussprache von anicca —
Verginglichkeit).” Sie mall dem keine Wichtigkeit bei.

Eines Morgens &dullerte der Spezialist die Befiirchtung, daBl die durch den Krebs
verursachten Schmerzen ihren Schlaf beeintrachtigen konnten. Als er sie fragte: ,,Haben
Sie letzte Nacht gut geschlafen®, antwortete sie: ,,Nein, ich habe nicht geschlafen. Er
schrieb ihr ein Rezept fiir Schlaftabletten aus, die sie noch am selben Abend einnahm. Am
nidchsten Tag kam der Doktor wieder und fragte sie, ob sie geschlafen habe, und sie
antwortete: ,,Nein.
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Am dritten Tag fragte er nochmals, und sie antwortete wieder: ,,Nein. Obwohl sie nicht
klagte, befiirchtete der Arzt, dal} sie deshalb nicht schlafen konne, weil sie so sehr unter
ithren Schmerzen zu leiden habe. Da Arzneimittel knapp waren, schrieb er, um
sicherzugehen, Rezepte fiir drei verschiedene, sehr starke Schlafmittel aus, wobei er davon
ausging, dall vermutlich nur eines davon vorhanden sein und gekauft wiirde. Es konnten
jedoch alle drei besorgt werden, und aus Versehen erhielt sie so eine dreifache Dosis. Am
ndchsten Morgen berichtete sie lediglich, dall ihre Augenlider zwar schwer geworden
seien, aber sie dennoch die ganze Nacht nicht geschlafen habe.

Dann kam ich auf den Gedanken, daf3 der Doktor sie nicht verstand. Fiir einen Vipassana-
Meditierenden ist Schlaf unwichtig, besonders auf dem Totenbett. Trotz der
Beruhigungsmittel hatte meine Mutter sich mit starker Entschlossenheit wachgehalten.
Jeden Augenblick hatte sie Vipassana praktiziert. Ich erklirte dem Arzt, daB3 Schlafmittel
keine Hilfe fiir sie wéren, aber er verstand mich nicht. Er sagte: ,,Ich habe ihr diese Medizin
gegeben, und selbst das hat ihr nicht geholfen zu schlafen. Das kann nur heilen, daf} sie
grofle Schmerzen leiden muf3.* Ich sagte: ,,Es sind nicht die Schmerzen, es ist Vipassana,
was sie wachhélt und was bewirkt, daB sie sich stets ihrer Empfindungen bewuft bleibt.*
Als wir aus dem Zimmer herauskamen, sagte er: ,,An ihrer Mutter ist etwas Besonderes. In
einem Haus in der Nachbarschaft lebt eine Frau gleichen Alters, die ebenfalls Leberkrebs
hat. Thr geht es sehr schlecht, und sie schreit vor Schmerzen, aber wir kdnnen sie nicht
trosten. Es tut uns so leid, sie in diesem elenden Zustand zu sehen. Und hier ist ithre Mutter,
die einfach nur lachelt, wenn wir kommen.*

In der Nacht, in der sie starb, meditierten einige Familienangehdrige mit ihr. Um 23 Uhr
sagte sie zu uns: ,,Es ist schon so spit. Geht Thr jetzt alle schlafen. Um Mitternacht herum
bemerkte die Krankenschwester, die Dienst hatte, daB3 kein Puls mehr an ihren
Handgelenken zu fiihlen war. Sie bekam Angst, und da sie glaubte, der Tod wire nun ganz
nah, fragte sie: ,,Darf ich ihre Kinder wecken?* Meine Mutter sagte: ,,Nein, nein, meine
Zeit ist noch nicht gekommen. Wenn meine Zeit kommt, werde ich es Thnen sagen.” Um
drei Uhr morgens sagte sie der Schwester: ,Jetzt ist die Zeit da. Wecken sie alle
Familienmitglieder. Ich muB jetzt gehen.” Und so wurden wir alle geweckt. Wir kamen
und entdeckten, daf3 in vielen Teilen ihres Korpers kein Puls mehr war. Wir riefen Sayagyi
und den Familienarzt an, die beide umgehend kamen. Als der Arzt erschien, sagte er, sie
habe nur noch wenige Minuten zu leben.

Sayagyi traf kurz danach ein. Meine Mutter lag auf dem Riicken. Obgleich kein Puls mehr
in ithren Handgelenken vorhanden war (es war, als wéren sie tot), fand sie, sobald sie ihren
Lehrer sah, die Kraft, thre Hdnde zu heben und zusammenzufalten, um ihm ihre
Ehrerbietung zu erweisen.

Ungefahr fiinf Minuten, bevor sie starb, schaute sie mich an und sagte: ,,Ich méchte sitzen.*
Ich schaute zum Arzt hiniiber, der sagte: ,,Nein, in ein paar Minuten wird sie sterben. Wenn
Sie sie bewegen, wird es ein schmerzvoller Tod sein. Schon jetzt leidet sie grofe
Schmerzen. Lassen Sie sie.* Sie horte, was er entgegnet hatte, sagte mir aber erneut: ,,Nein,
laB mich sitzen.* Ich dachte: ‘Dies ist ihr letzter Wunsch. Thr sind die Schmerzen egal. Was
der Arzt sagt, ist unwichtig. Ich muB ihr helfen, sich aufzusetzen.” So legte ich ihr einige
Kissen in den Riicken. Mit einem Ruck setzte sie sich auf in die Meditationshaltung mit
gekreuzten Beinen und schaute uns alle an. Ich fragte sie: ,,Fiihlst du Empfindungen?
Fiihlst du aniss)a? Sie fithrte ihre Hand oben auf den Kopf und sagte: Ja, ja, anissa. Sie
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lachelte, und eine halbe Minute spater starb sie. Wahrend ihres Lebens hatte ihr Gesicht
ein Leuchten. Jetzt, im Tod, lag ebenfalls ein Leuchten auf ihrem Gesicht.
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Am Sarg meiner Mutter

Ekkehard Saf3

Zuerst sitze ich am Kopfende des Sarges. Allein mit der Mutter. Allein mit ihrem
Leichnam.

Ja, das ist noch ihr Gesicht. Es ist schon in seiner unbeweglichen Ruhe. Fast noch lebendig
- und doch ganz ohne Leben.

Es ist gut, ohne Furcht hier neben der Mutter zu sitzen. Ihren Tod wahrzunehmen, der auch
mein Tod sein wird. Es ist gut, jetzt nicht auszuweichen und davonzugehen, sondern
stillzustehen, stillzusitzen, um diesen Lebensaugenblick auszuhalten. Lebensaugenblick
des Todes. Was erblickt mein Auge?

Die guten Menschen, deren Beruf es geworden ist, Leichen zu versorgen, haben sich Miihe
gegeben, diesen Augen-Anblick ,,schon® zu gestalten. Der Korper der Mutter ist wirklich
in den Sarg ,.gebettet. Ein weilles Tuch bedeckt sie, ihre Hénde sind gefaltet. Ein
Tannenzweig steckt in ihnen. Ein paar Blumen sind auf dem Tuch verteilt. In der linken
Ecke des Raumes brennen drei Kerzen.

Ich streiche behutsam tiber die Hinde der Mutter, spiire ihre Kélte.

Ich hole den Stuhl an die Seite des Sarges und setze mich gerade so neben die Mutter, wie
ich im Heim immer neben ihrem Bett gesessen habe. Betrachte das Antlitz der toten Mutter.
Eine Leichenbetrachtung im Sinne des Buddha.

Diese Stunde im Leben soll nicht so rasch vergessen werden. Was die Mutter mit ithrem
geduldigen Sterben lehrte, schliet nun mit dem Tod ab. Und weil ich in all diesen letzten
Jahren nicht weggesehen habe, gelingt es mir, den Schrecken zu bannen. Ruhig kann ich
neben dem Leichnam sitzen, den Tod so annehmen, wie er ist: Leiden hat aufgehort, das
Lebensfieber brennt nicht mehr, nur noch unbewegliche Stille. Und in diesem Schweigen
das Abbild, die letzte fiir mich sichtbare Zeichnung des Wesens der Mutter. Klar, schon,
iiberhaupt nicht héBlich.

Auch hier schieben sich zwei Bilder iibereinander: das Totenschidelschattenhafte beim
Betrachten von vorn, das fast noch Lebenspulserfiillte beim Anschauen des Gesichtes von
der Seite. Der Nachhall der Lebenskrifte scheint wie eine feine Bewegung iiber die
Wangen zu ziehen.

Kann man den ,,Tod* sehen? Sehe ich hier ein Ende? Was sehe ich denn iiberhaupt? Einzig
Ruhe, Stille, Unbeweglichkeit. Ja, es ist etwas zu einem Ende gekommen. Vor allem hat
Leiden aufgehort. Leiden, das sich zuletzt mit jedem Lebenstag steigerte, als wollte es
sagen: Ist es nun nicht genug mit dem Lebensdurst?

Warum sollte es nicht wohltun, das briichig gewordene Korpergehduse loszulassen? Doch
das scheint nicht so leicht zu sein, wenn wir es allzu sehr geliebt haben.

»Schwer stirbt, wer am Leben hingt.*

Ein Leben ist vorbei. Mein Leben steht diesem Vorbei gegeniiber. Und Leben rings umbher.
Im Hause des Leichenbestatters spielen die Kinder tiber meiner toten Mutter und mir, iiber
dem Tod und dem Leben.

Der Wind heult um das Haus.

Es wird hier klar, da3 ich nicht weil3, was Leben ist und auch nicht weil}, was Tod ist.
Nichtwissen wird offenbar am Sarg mit dem Leichnam der Mutter.
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Jetzt muB sich der Wert einer Anschauung zeigen. Sehe ich den Tod nicht erst jetzt, sondern
sind mir seine Anzeichen seit langem vertraut, kann er nicht mehr so schrecklich fremd
und unversténdlich sein. MuB3 er vielleicht sogar etwas Vertrautes fiir mich haben.

Waren Stille und Frieden am Bett meiner sterbenden Mutter immer anziehender geworden,
kann der Frieden des Todes nichts Absto3endes an sich haben. Wie sollte diese Ruhe keine
Botschaft fiir mich haben?

Die erhabene Stille des miitterlichen Leichnams spricht von der uralten Wahrheit, die so
schwer zu verstehen ist:

,»Kein Leben gibt es ohne Tod.
Verginglich ist ja, was erscheint,
Nur Werden zum Gewesensein:
Entstanden, muf es untergehn.*

Jetzt ist der Augenblick, diese Wahrheit ein fiir allemal zu begreifen. Die Ndhe des Buddha
will mir alle Trauer in Freude verwandeln: ,,Freut euch! Geodffnet sind zum Todlosen die
Tore!*

Als Prinz hatte er noch beim Anblick eines Toten geklagt: ,,O Schande iiber die Geburt,
daB sie mit dem Tod endet!* Als Erwachter ist er voller Freude, weil er den Weg gefunden
hat, den immer wieder eintretenden Tod zu besiegen.

,» Todesmacht bezwungen!
Hochster Sieg errungen!
Frei von allem Werden fiir immer!* (Ud 3,10)

Wenn ich diesem Weg nachfolge, kann auch ich das ,,Reich der Freiheit* gewinnen. Dieses
Reich der Freiheit ist nicht von dieser Welt.

Ich kann den Leichnam der Mutter mit den Augen der Welt betrachten: dann kommen
Trauer, Klage, Jammer auf. ,,Die Arme, sie kann nun nicht mehr genieflen, was mir alles
noch zufallt!*“ Und ich kann den Leichnam der Mutter mit den Augen der Weltiiberwindung
betrachten: dann entstehen Freude und Heiterkeit und Dankbarkeit. ,,Die Gliickliche geht
nun hellere Wege, ist frei vom Leiden an diesem Leben!* Wie sollte ich mich nicht fiir sie
freuen! Thr mit meiner Freude nahe sein!

Diese Augen allerdings miissen erst geodffnet werden. Von ,Natur aus®“ sind sie
geschlossen. Und darum eben ist Leiden nicht zu iiberwinden. Immer leide ich, wenn ich
mit den Augen der Welt sehe. Immer iiberwinde ich Leiden, wenn ich mit den Augen der
Weltlosigkeit sehe. ,,Uber alles in der Welt wird sich mein Herz erheben.* Auch iiber die
immer wiederkehrende Totenklage.

Neben dem Leichnam der Mutter gilt es, das unerschiitterliche Vertrauen zum Buddha zu
bewahren, zu vertiefen. Und das wéchst gerade im Annehmen und Erkennen der
Verginglichkeit. Mit dem Vergénglichen sich einzulassen, ist nicht gut. Das fiihrt nicht
zum Frieden, zum Nirwahn. Uber das Vergingliche hinauszusehen, sich klarzumachen,
dal3 diese Materieform hier nicht alles ist, das macht fahig zum Loslassen und bringt mich
dem Frieden, dem Nirwahn, niher.

Nur der Durst nach Dasein 148t Klage und Jammer aufkommen. Das Versiegen des Durstes,
seine allmdhliche Abschwichung, fiihrt immer nidher an das Nirwahn heran.
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Sollte mir nicht in diesem Lebenstodesanblick der Durst ein wenig vergehen?

Ich will mir das Bild der toten Mutter gut einprédgen und nicht so leicht vergessen.

,»Alle diese Daseinsweisen, - unbestindig sind sie, leidvoll, dem Verwehen unterworfen.*
In wenigen Tagen schon werden die Flammen des Brennofens die Gestalt der Mutter
ausloschen. Ein Haufchen Asche mit ein paar Knochen bleibt von ihr zuriick. Wie sollte
das identisch sein mit ihrem Wesen, mit dem, was ihr Leben ausgemacht hat! Mit dem,
was von ihr gerade jetzt fortlebt, indem ich es in mir sehe und fiihle!

Wenn es jetzt ganz still in mir wére, dann konnte ich noch eine andere Art von Fortleben
wahrnehmen, jene Art, von welcher der Buddha immer sprach.

Er sah die Wesen kommen und gehen, sah die Wirkung ihrer Taten, sah das endlose
Kreisen. Und in diesem Anblick war es ,,nichts besonderes, dal3 ein Menschenwesen zum
Sterben kommt.* Es konnte gar nicht anders sein. Wo Leben gewollt wird, muf3 Sterben
eintreten.

,,Es gibt eine Betrachtung, die, wenn entfaltet und haufig gelibt, zu génzlicher Abwendung
fiihrt, zur Loslosung, Erloschung, zum Frieden, zur Durchschauung, zur Erwachung, zum
Nibbana. Welches ist diese eine Betrachtung? Die Betrachtung iiber den Tod.* (A 1,26)
Das habe ich mir gemerkt und bin der Empfehlung gefolgt. So ist es nun kein schwerer
Augenblick, neben dem Leichnam der Mutter still zu sitzen. Vielleicht hat sich meine
Wahrnehmung schon etwas gedndert unter der Wegweisung des Erwachten. Ich sehe
keinen Schrecken mehr in diesem Bild. Ich kann ganz ruhig sein, mich zum Frieden fiihren
lassen. In den Friedensbereich eintreten, den der Tod um mich ausbreitet.

Mutter und Sohn sind sich nicht so fern, wie es aussieht. Ich selbst bin dlter geworden mit
dem Altern der Mutter. Sie ist mit einem langen Leben vorausgegangen. Ich folge nach
und weil} nicht die Zeit. Dann bin ich einer, der vorausgeht, und andere folgen nach.

,»Das Rauschen des endlosen Stromes der Vergénglichkeit reif3t alles mit sich fort* (Georg
Grimm).

Nur wenn ich diese Betrachtung héufig iibe, kann ich zum Frieden gelangen. Wenn ich es
zulasse, daf3 sich der Tod wieder verheimlicht, kann ich ihn nicht besiegen. Der Buddha
sagt, ich muf} ihn festhalten und so griindlich betrachten, daf3 er mutlos von dannen zieht.
Tod kann immer nur sein, wenn ich Leben ergreife. Wenn das Willensfeuer brennt. Hore
ich auf zu ergreifen, gibt es kein Werden mehr (Ud 3,10). Und ohne Werden gibt es keinen
Tod, der immer wieder unterbricht, anfangen 148t, unterbricht, anfangen 1a6t.
Geburtsstunde - Todesstunde. Zeit, die uns unerreichbar bleibt. Wir lassen uns selbst und
unsere Spuren zuriick in der Welt. Eine Weile gehen die anderen mit unseren Spuren um,
dann verwehen auch sie.

Es ist nicht erkldrbar: Die Stunde am Sarg meiner Mutter tat nicht weh. Mutter und Sohn
hatten den Abschied geiibt in den vergangenen drei Jahren. Ein letztes Mal sind ihre Korper
nahe beieinander.

Ich stehe auf, kiisse die kalte Stirn der Mutter und sage tief innen: ,,Ich danke Dir
Dann verlasse ich langsam den Raum und das Haus.

"‘
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Mitgehen durch Tod und Trauer

Christine Longaker/Martin Frischknecht

Wenn der Tod auftritt, fiihlen viele Menschen sich tiberfordert. Die Experten der Medizin
sind es aber auch, ihnen sollte der ,, Fall*“ nicht iiberantwortet werden, denn Sterben ist
keine Krankheit. Christine Longaker bildet seit Jahren freiwillige Helfer in
Sterbebegleitung aus. Martin Frischknecht besuchte Christines ersten Kurs in der Schweiz
und stellte ihr im Anschluf einige Fragen.

Martin Frischknecht: Im angelsdchsischen Raum gibt es eine wachsende Zahl von
Sterbehospizen, man rechnet bereits mit iiber tausend solcher Institutionen. Auch in der
Schweiz hat sich in jlingster Zeit in Sachen Sterbebegleitung etwas getan, und es entstehen
die ersten Hospize. Welche Bediirfnisse stehen hinter der Hospiz-Bewegung?

Christine Longaker: Verglichen mit den bestehenden medizinischen Einrichtungen stehen
die Hospize einmalig da. Sie kiimmern sich nicht allein um die Bediirfnisse des sterbenden
Menschen, sondern auch um die Betreuung der ihm nahestehenden Personen, und das vor
dem Tod wie auch danach in der Zeit der Trauer. Der sterbende Mensch selbst wird
umfassend versorgt, das heit, man kiimmert sich auch um gesellschaftliche, finanzielle
oder emotionale Probleme, die im Angesicht des Todes aufkommen mdgen. Diese Hilfe
wird von einem ganzen Team geleistet, dessen Mitglieder sich in diesen einzelnen Fragen
besonders gut auskennen. Die Hospiz-Mitarbeiter haben sich mit ihrer eigenen Todesangst
auseinandergesetzt, sie handeln aus dem Verstindnis heraus, dafl der Tod ein natiirlicher
und begriiBenswerter Teil des Lebens ist.

Eine weitere Besonderheit der Hospiz-Bewegung liegt darin, da3 die Sterbenden darin
unterstiitzt werden, daheim zu sterben. Rund um die Uhr haben Sterbende die Moglichkeit,
Helfer zu sich nach Hause zu rufen, und dieses Angebot gilt unabhingig davon, ob der
Patient es bezahlen kann oder nicht. Die Hospize hdngen dementsprechend sehr stark von
der Unterstiitzung durch die Offentliche Hand ab.

Martin Frischknecht: Arbeiten festangestellte Profis fiir die Hospize, oder sind es eher
unbezahlte, freiwillig Helfer?

Christine Longaker: Meistens besteht das Hospiz-Team aus einer Kombination von
beidem. Die Festangestellten stehen mit ithrer Zeit und ihren Fihigkeiten vollumfanglich
zur Verfiigung. Da sie sich aber um mehrere Patienten gleichzeitig kiimmern miissen, sind
die freiwilligen Helfer die ideale Ergdnzung der Professionellen. Die Freiwilligen nehmen
sich Zeit, dem Sterbenden zuzuhoren, sie geben ithm die ndtige Unterstiitzung und
kiimmern sich um die Angehorigen; wenn nétig, gehen sie einkaufen, kochen und helfen
in der Betreuung von Kindern.

Martin Frischknecht: Der Tod ist in unserer Gesellschaft ein verschwiegenes und
unterdriicktes Thema. Durch die Hospize scheint sich da etwas zu verédndern.

Christine Longaker: Es ist eine der grundlegenden Ansichten der Hospiz-Bewegung, dal3
der Sterbende als lebendige Person betrachtet und mit Achtung behandelt werden soll. Der
Tod selbst gilt als natiirlich, er ist etwas, das auf uns alle zukommt, keinesfalls wird er als
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ein Versagen oder eine Strafe betrachtet. Das Ziel besteht darin, den Sterbenden so
gewOhnlich wie moglich leben zu lassen, ihm moglichst viel Schmerz zu ersparen, ohne
ihn aber so zu betduben, daf er den Kontakt zur Aullenwelt verliert.

Meiner Meinung nach sollte sich diese Einstellung im ganzen Gesundheitswesen
verbreiten. Der Patient sollte besser informiert sein, und es sollte ihm mehr Kontrolle {iber
die Behandlung eingerdaumt werden. Er sollte als vollwertiger, entscheidungsfahiger
Mensch behandelt und respektiert werden. Da man sich in unserer Gesellschaft aber sehr
vor dem Tod filirchtet und mdglichst wenig damit zu tun haben will, fithlen sich Sterbende
in Spitdlern ohne Hospiz-Betreuung oft sehr verlassen.

Martin Frischknecht: Das scheint einer der Griinde dafiir zu sein, daf} viele Menschen lieber
zu Hause sterben mochten.

Christine Longaker: Die meisten Menschen mochten lieber zu Hause sterben als im Spital.
In unserer Gesellschaft herrscht aber die Meinung vor, das sei heute nicht mehr méglich.
Wir meinen, wir wiilten nicht, was zu tun sei, und wir mdchten die Betreuung von
Sterbenden lieber den Experten {iberlassen. Daheim sind Sterbende aber besser
aufgehoben. Sie befinden sich in einer liebevollen, vertrauten Umgebung, wo sie sich
weniger gehemmt fiihlen, sie haben die bessere Kontrolle iiber das, was mit ihnen vorgeht,
und ihr Leben hat ganz allgemein gesprochen, seinen eigenen Wert.

Martin Frischknecht: Wie bist du personlich zur Hospiz-Bewegung gekommen?

Christine Longaker: Mein Mann starb vor zwolf Jahren an akuter Leukémie, und ich
betreute ihn in seinem letzten Jahr zwischen der Diagnose und dem Tod. Es gab zu der Zeit
in den Vereinigten Staaten insgesamt erst drei Hospize. Als ich damals vernahm, daf3 es so
etwas tliberhaupt gibt, dachte ich sofort, es wire wunderbar, wenn mein Mann und ich eine
solche Betreuung fianden und er zu Hause sterben konnte. Die Leukdmie-Abteilung, auf
der er die meiste Zeit im Spital verbrachte, war zwar recht angenehm fiir uns beide. Die
Abteilung war mit Hilfe der Schwestern eingerichtet worden, und es kamen darin recht
viele Hospiz-Prinzipien zum Ausdruck. Die Schwestern konnten sich fiir den einzelnen
Patienten Zeit nehmen, sie trugen verschiedenfarbige Uniformen, und sie wurden
ausdriicklich dazu ermuntert, mit den Angehorigen Kontakt aufzunehmen. Es gab da eine
kleine Kiiche, in der die Angehdrigen Mahlzeiten zubereiten und fiir weitere Besucher Tee
kochen konnten, und die Atmosphére der Abteilung war bestimmt von einem guten
Grundton.

Wenn mein Mann aber auf anderen Abteilungen lag, machten wir ganz andere Spital-
Erfahrungen. Die Atmosphédre dort war geschéftsmafig, die Kiiche war mir nicht
zuginglich, niemand vom Personal schien fiir uns wirklich zustdndig zu sein, und abends
um acht wurde ich heimgeschickt. Es wire sehr bitter gewesen, wenn wir nur diese
Erfahrung gemacht hétten. Fiir einen Kranken mag eine solche Atmosphére vielleicht noch
angehen. Er kann zu sich sagen, dal} er es ja nicht allzu lange hier aushalten muf3 und bald
wieder heimkann. Doch der Sterbende hat keine solchen Aussichten. Als ich nach dem
Tode meines Mannes erfuhr, dafl in meinem Wohnort ein Hospiz entstand, setzte ich mich
mit den Leuten in Verbindung und bot meine Hilfe an.

Martin Frischknecht: Nach dem Tod kommt fiir die Hinterbliebenen eine Zeit der Trauer.
Auch hier scheint nicht alles so abzulaufen, wie man es sich gemeinhin vorstellt.
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Christine Longaker: Fiir mich war das die schwierigere Zeit als davor. Als mein Mann im
Sterben lag, waren immer wieder Menschen um mich, mit denen ich mich aussprechen
konnte. Nach seinem Tode fiel diese Unterstiitzung weg. Natiirlich versuchten
verschiedene Angehdrige mich zu unterstiitzen, aber wirklich verstehen konnten sie mich
nicht. Ich wuB}te ja nicht einmal selber, was da auf mich zukam, geschweige denn, wie ich
anderen gegeniiber meine Bediirfnisse hétte ausdriicken sollen.

Es war so schmerzhaft, dall ich mehrere Male meinte, mit der Trauer nie fertig zu werden
und dariiber den Verstand zu verlieren. Spiter entdeckte ich, da3 viele von der Trauer
dhnlich betroffen werden, und da3 wir auf uns alleine gestellt nicht damit zurechtkommen
konnen. Das Schlimmste daran ist, dal} es scheinbar kein Ende nimmt.

Die Zeit der Trauer beginnt mit einer Art Schock als unmittelbare Reaktion auf den Tod.
Dieser Zustand einer gewissen Betdubtheit kann mehrere Wochen dauern, bei mir waren
es vier Monate. Ich fiihlte ein biBchen Trauer, sonst war ich aber wohlauf, fiihlte mich gut,
als ob nichts Besonderes geschehen wére. Ich schétzte mich gliicklich, die Sache so leicht
ausgestanden zu haben. Die Umwelt reagiert auf ein solches Verhalten natiirlich ziemlich
verstidndnislos. Als mich nach Monaten die Tatsache, da3 mein Mann gestorben war, aber
wirklich traf, war es ein Schmerz, als ob mein Herz in Stiicke gerissen wiirde. Ich litt und
weinte eine Woche lang. Dann kehrte wieder Frieden in mich ein. Ich konnte die Trauer
loslassen, und das Leben machte mir Freude.

Wie aus dem Nichts kam aber wieder diese Betdubtheit auf, wie ich sie in der Zeit gleich
nach dem Tod bereits erlebt hatte. Und darauf folgte wieder dieser schreckliche Schmerz,
als ob mir gerade eben jemand gesagt hitte, mein Mann sei gestorben. Der Schmerz hatte
sich im Vergleich zum ersten Mal nicht etwa gemildert, im Gegenteil, er war noch
schlimmer geworden. Und das Verriickteste dabei war, daBl sich diese Abfolge der
Zustinde nun endlos wiederholte. Wahrend anderthalb Jahren fiel ich so vom einen ins
andere.

Martin Frischknecht: Was hat diesen Kreislauf schlie3lich unterbrochen?

Christine Longaker: Wenn ich in der Periode war, in der mich der Schmerz iiberwiltigte,
dachte ich oft: ,,Ich halte es nicht mehr aus ohne dich. Du muf}t zuriickkommen.* Es wurde
mir klar, daf3 ich, solange ich so dachte, nicht vom Schmerz und von der Einsamkeit werde
loskommen konnen. Also begann ich, wenn ich an diesem Schmerz litt, meinen Mann ganz
bewullt loszulassen und mir den Abschied von ihm vorzustellen. Das brachte den
schmerzvollen Teil der Trauer schlieB3lich zu einem Ende.

Martin Frischknecht: Woher wuBltest du dann, dass du wirklich durch warst?

Christine Longaker: Ich glaube, der Punkt ist erreicht, wenn man an den verstorbenen
Menschen denkt und dabei noch eine gewisse Trauer empfindet, vom Schmerz aber nicht
mehr derart tiberwéltigt wird.

Obwohl man sich der Unbesténdigkeit aller Dinge bewullter geworden ist, ist es einem nun
wieder moglich, neue Beziehungen einzugehen und andere zu lieben.

Martin Frischknecht: Du meinst, da besteht eine Angst, dal3 eine neue Beziehung wieder
auseinandergerissen werden konnte?

Christine Longaker: Ja, in der Zeit der Trauer ist man zu sehr mit sich selber beschéftigt,
als dafl man sich auf neue Beziehungen einlassen konnte. Spéter ist das wieder moglich.
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Den Schmerz, den einem eine Trennung bereitet, wird man natiirlich nie ganz vermeiden
konnen.

Martin Frischknecht: Was ritst du als Sterbebegleiterin einem Menschen, auf den eine Zeit
der Trauer zukommt?

Christine Longaker: Ich versuche, ihn iiber diesen Proze und seine mogliche Lénge zu
informieren, denn es scheint mir sehr wichtig zu sein, daf3 der Trauernde nicht glaubt, in
seinem Leid allein und unverstanden zu sein. Er soll alle Gefiihle ausdriicken konnen: Wut,
Enttauschung, Eifersucht, Schmerz - was immer hochkommen will, soll Raum haben und
zu seinem Ausdruck finden kdnnen. Wenn wir Gefiihle ausdriicken konnen, gelingt es uns,
sie loszulassen. Das hilft uns auch, den verstorbenen Menschen loszulassen. Fiir spiter
scheint mir wichtig zu sein, dem Trauernden zu vermitteln, da3 er nicht auf ewig in seinem
Leid gefangen sein muf3 und daf} die Sache einmal ein Ende haben wird.

Martin Frischknecht: Wer fiir ein Hospiz arbeitet, wird offensichtlich mit sehr
unterschiedlichen Aufgaben konfrontiert. Wie war es fiir Dich, als du das erste Mal in den
Einsatz kamst?

Christine Longaker: Ich wurde ans Krankenbett einer 68-jdahrigen Frau gerufen, die an
Brustkrebs litt mit Metastasen in allen Organen. Ihre ungefahr 40-jdhrige Tochter, die sehr
an ihr hing, stand am Krankenbett und sagte mir, daB} sie sich ein Leben ohne ihre Mutter
kaum vorstellen konne. Die Mutter sei ihr wichtiger als Mann und Familie. Da es sich um
meinen ersten Einsatz als Sterbebegleiterin handelte, war ich natiirlich sehr aufgeregt und
peinlich darauf bedacht, nur ja keine falsche Bemerkung zu machen. Bevor ich das
Krankenzimmer betrat, hatte ich mich fiir eine Weile hingesetzt und mich mit dem
Gedanken beruhigt, daf ich wirklich nicht wuflte, was zu tun sei, und daB3 es in dem Sinn
auch nichts geben konnte, was ich hétte falsch machen koénnen. Um mich mit der mir
fremden Person etwas vertraut zu machen, stellte ich mir vor, sie sei wie meine Grofmutter,
die ich gesehen hatte, als sie starb.

Ich betrat den Raum, begriifite die Patientin, und wir blickten uns fiir eine, wie mir schien,
lange Weile in die Augen. Mit ithrem Blick teilte sie mir mit, dal3 sie keine Angst vor dem
Sterben hatte und dal} sie bereit war, alles loszulassen. So entstand zwischen uns rasch ein
gutes Einvernehmen. Ich setzte mich auf einen Stuhl und unterhielt mich mit ihr. Sie
erzdhlte mir von ihrem verstorbenen Mann und von den Reisen, die sie mit einem Caravan
unternommen hatte. Als sie davon sprach, wie gerne sie Golf spiele, weinte sie ein biBchen
und bedauerte, dal} sie es nie mehr werde tun konnen. Das war ihre Art, mir mitzuteilen,
daB sie um ihren nahen Tod Bescheid wuflte. Im weiteren Verlauf des Gespréchs zeigte es
sich aber, dal} ihre Tochter davon offensichtlich nichts wulte.

Ich verliel den Raum, um mich drauflen mit der Tochter alleine zu unterhalten. Sie zeigte
sich beeindruckt von der Offenheit ihrer Mutter, die ihr Weinen vor mir nicht unterdriickt
hatte. Als sie dann auch noch meinte, ich miisse wohl eine besonders erfahrene Hospiz-
Mitarbeiterin sein, dafl ihre Mutter mir gegeniiber so offen gewesen war, wurde mir klar,
dal} sie, die Tochter es war, die das Sterben der Mutter nicht wahrhaben wollte. Sie
bedringte mich nun sehr stark mit der Frage, wie ich den Gesundheitszustand ihrer Mutter
einschétze. Vorerst gab ich ihr nur ausweichende Antworten und verwies flir weitere
Auskiinfte auf die Arzte. Aber nein, sie wollte unbedingt und sofort von mir wissen, ob
thre Mutter noch eine Chance habe, gesund zu werden. Also faite ich mir ein Herz und
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sagte ithr unumwunden, dal3 ihre Mutter wohl sehr bald sterben werde. Sie explodierte:
,Was erlauben Sie sich, mir so etwas einfach so zu sagen! Nein, nein“, schrie sie mich an,
,,das ist nicht wahr! Meine Mutter wird nicht sterben. Sie darf nicht sterben, denn ohne sie
kann ich nicht leben!* Alle Wut und zuriickgehaltenen Emotionen platzten jetzt aus ihr
heraus. Als sie sich ausgeschrien hatte, begann sie zu schluchzen und zu weinen. So
entstand flir mich Raum, sie zu trésten und ihr die Sache schonend beizubringen. Als sie
sich dann tatsdchlich mit dem nahen Tod der Mutter abgefunden hatte, geschah das
Verriickte, was niemand mehr fiir moglich gehalten hatte: Die Mutter erholte sich noch
einmal und konnte das Spital verlassen. Die beiden Frauen verbrachten zusammen noch
ein gutes halbes Jahr, bis die Mutter tatsdchlich starb.

Martin Frischknecht: Wie werden Hospizmitarbeiter auf ihre Aufgabe vorbereitet?
Christine Longaker: Ein grundlegender Teil der Ausbildung besteht darin, da3 wir uns mit
unseren eigenen Erfahrungen rund um den Tod auseinandersetzen und uns unsere eigenen
Gefiihle gegeniiber dem Tod bewuft werden. Das verringert die Angst vor dem Thema
Sterben und macht es leichter, das Thema und die Gefiihle, die damit zusammenhéngen,
mit anderen Menschen zur Sprache zu bringen. Wir besprechen die speziellen Bediirfnisse
des sterbenden Menschen und lernen die Situation der Trauernden verstehen. In Ubungen
und Rollenspielen haben die kiinftigen Betreuer die Moglichkeit, beide Seiten dieser
menschlichen Begegnungen kennenzulernen.

In ausfiihrlicheren Kursen informiere ich auch dariiber, wie Kinder dem Tod begegnen und
wie ihre Trauer aussehen kann. Wir behandeln mehr praktische Fragen zur Betreuung der
Familie und wie man sie in puncto Begrébnis berdt. Und schlieBlich werden auch ethische
Fragen diskutiert. In der Hospiz-Bewegung wird die Meinung vertreten, dafl die
sogenannte passive Sterbehilfe der ethisch richtige Weg ist. Das heiflit, dem Patienten
werden durch Medikamente die Symptome gemildert, ohne aber durch &dullere
EinfluBnahme sein Leben zu verlédngern.

Martin Frischknecht: Was motiviert die Leute, eine solche Aufgabe anzutreten?

Christine Longaker: Einige haben bereits gewisse Erfahrungen mit Sterbebegleitung
gemacht und sich dabei nicht besonders wohl gefiihlt. Sie wissen dann, daf3 sie es ein
weiteres Mal besser machen wollen. Andere fithlen, dal3 sie selber den Tod besser
verstehen mochten, und wollen sich auf diese Weise auf ihn vorbereiten. Die Motive der
Sterbebegleiter sind also durchaus nicht von reiner Selbstlosigkeit bestimmt. Wir lernen
sehr viel von den Sterbenden, diese Arbeit macht uns aufrichtig. Sie lehrt uns, das
Wesentliche in unserem Leben zu erkennen und den hohen Wert unserer Beziehungen zu
schitzen. Obwohl es so scheint, als ob wir unsere Hilfe fiir nichts hergében, fiihlen sich
Sterbebegleiter durch ihre Aufgabe oft reichhaltiger beschenkt als durch alles andere, was
sie in ihrem tiglichen Leben unternehmen.

Martin Frischknecht: Wir leben nun aber in einer Gesellschaft, in der hinter fast jeder
Handlung die Absicht steht, etwas davon zu profitieren. Mufl da ein Sterbender den
scheinbar selbstlosen Motiven eines ihm bis dahin unbekannten Sterbebegleiters nicht fast
zwangslaufig mifltrauen?

Christine Longaker: Tatséchlich profitieren wir viel von der Begegnung mit Sterbenden.
Die Erfahrungen, die wir machen, helfen uns, selber zu wachsen und zu reifen. Wie
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sterbende Menschen mit ihren Schwierigkeiten fertig werden, zeigt uns, was auch fiir uns
moglich ist. Es besteht also ganz bestimmt ein Verhiltnis des Austauschs zwischen
Sterbendem und Begleiter. Die meisten Menschen haben keine Schwierigkeiten, dieses
besondere Verhiltnis anzunehmen.

Martin Frischknecht: Ich mdchte meine Frage verdeutlichen: Da viele Sterbebegleiter auch
durch ihren religiosen Hintergrund motiviert sind, hitte ich als Sterbender gewisse
Bedenken, daB3 sie sozusagen hinter meiner Seele her sind, um sie noch im letztmdglichen
Moment in ihren Himmel zu kriegen.

Christine Longaker: Es 148t sich nicht bestreiten, da3 es in den Vereinigten Staaten Hospize
gibt, die vor diesem Hintergrund arbeiten. Ich mdchte dazu aber bemerken, dal3 dieser
Ansatz von der Hospiz-Bewegung insgesamt nicht geteilt wird. Die weitaus meisten
Hospize werden von Menschen mit unterschiedlichem religiosem Hintergrund gefiihrt, und
es bestehen keinerlei Absichten, unter den Sterbenden zu missionieren.

Davon abgesehen glaube ich aber, dafl mit dem Sterben sehr wohl eine wichtige spirituelle
Aufgabe auf uns zukommt. Wir sollten zum Sterben bereit werden und lernen, fiir das
Leben einen guten Abschluf3 zu finden. Ein Sterbender mochte in seinem Leben einen
gewissen Sinn erkennen; er will sehen, da3 er etwas gelernt hat im Leben, selbst wenn er
viele Fehler beging, und er mochte sterben konnen, ohne von Reue oder Schuld belastet zu
sein. Der Sterbebegleiter kann ihm helfen, diese Dinge zu kliren.

Martin Frischknecht: Es gibt wohl viele Menschen, die sich von der christlichen Kirche
entfernt haben und dann voller Angst auf den Tod zugehen, da sie fiirchten, als Ungléubige
in der Holle zu landen.

Christine Longaker: Selbst im christlichen Glauben besteht die Auffassung, dafl einem
Fehler jederzeit vergeben werden konnen. Doch wir sind es gewdhnt, sehr hartherzig mit
uns umzuspringen. Stindig sind wir uns eines Fehlers bewuflt und gewirtigen dafiir eine
Strafe. Doch was immer wir im Leben falsch gemacht haben, stets besteht die Moglichkeit,
es zu bereuen. Jeder von uns kann Fehler begehen - das ist ja wohl der Grund, warum wir
iiberhaupt auf diesem Planeten sind. Es kommt darauf an, diese Dinge loszulassen und
dariiber hinaus zu gehen.

Es ist keinesfalls so, daB3 sich die géttliche Gnade, oder wie immer wir es nennen wollen,
uns gegeniiber verschlossen hétte und nun darauf wartet, dal wir reuig in den Schof3 der
Kirche zuriickkehrten. Wir sind es, die sich verschlieBen. Die Gnade ist immer da und
mochte uns erreichen. Wir sind verschlossen, wir leben in einem Haus, dessen Tiiren wir
verschlossen und dessen Fenster wir verdunkelt haben. Da sitzen wir drin und behaupten,
drauBlen sei’s finster. Es liegt absolut an uns, diesen Zustand zu veridndern, indem wir uns
der Gnade zuginglich machen.

Martin Frischknecht: Du personlich betrachtest das Thema Tod von einem buddhistischen
Erfahrungshintergrund aus. Wie kommt es, da3 Menschen, die eine Form von Meditation
praktizieren, meinen, durch Meditation iiber den Tod zu lernen?

Christine Longaker: Es ist immer schwierig, etwas liber die Meditationsform anderer Leute
auszusagen, aber es gibt wohl eine bestimmte Qualitit von Kontemplation, die viele
Meditationsformen miteinander teilen. Wenn man sich wirklich auf ein tiefes Nachdenken
iiber den Tod einldft und sich die unvermeidliche Tatsache des eigenen Todes
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vergegenwartigt, so kommt man bestimmt zu einem besseren Verstindnis der Sache, als es
die meisten Menschen fiir gewohnlich aufbringen. Ist einem die Vergénglichkeit des
Lebens bewuBt, so entwickelt man einen guten Sinn fiir das, was wirklich wichtig ist im
Leben. Durch Meditation kénnen wir nicht herausfinden, was genau im Sterben mit uns
geschehen wird, aber die Qualitdt des Todes kdnnen wir bereits im Leben finden.

Martin Frischknecht: In Deinen Kursen verwendest du als Grundlage das tibetische
Totenbuch. Was in diesem mehr als tausendjidhrigen Werk iiber den Ablauf des Todes
berichtet wird, deckt sich in verbliiffender Weise mit den Nahtoderfahrungen, wie sie in
jiingster Zeit im Westen gesammelt und veroffentlicht worden sind. Haben die Tibeter ihr
Wissen auch durch Nahtoderfahrungen erhalten?

Christine Longaker: Nein. Das Tibetische Totenbuch wurde in seiner urspriinglichen Form
formuliert von Padmasambhava, einem Meister des 8. Jahrhunderts, der unter den Tibetern
als ,,zweiter Buddha“ gilt. Er hatte alle verschiedenen Lehren des Buddha gesammelt, ob
sie sich nun auf die Erleuchtung im Leben oder im Tod bezogen. Das sogenannte
Totenbuch ist nur ein kleiner Teil einer gesamten, umfassenderen Lehre. Es wurde von
einem spéteren Meister wiederentdeckt und seitdem im tibetischen Buddhismus als eine
Art von Geheimlehre von Generation zu Generation weitergegeben. Wenn wir Westler es
heute in die Hand nehmen, fillt es uns sehr schwer, seine Aussagen zu verstehen, denn
dieses Buch ist Teil einer Lehre, die immer sehr stark von Erfahrung und weniger von
Theorie ausging.

Diese an der Erfahrung ausgerichtete Haltung des Buddhismus ganz allgemein erklirt, wie
es zu einer solchen verbliiffenden Ubereinstimmung kommen kann zwischen dem, was das
Totenbuch berichtet, und Nahtoderlebnissen des zwanzigsten Jahrhunderts. Der
Buddhismus ist in dem Sinne kein Glauben, sondern eine Anleitung dazu, ,,die Dinge zu
erkennen, wie sie sind“ - nichts anderes bedeutet das im siidostasiatischen Raum fiir die
buddhistische Lehre verwendete Wort ,,Dhamma*“. Die buddhistische Botschaft heif3t also
immer: ,,Glaub’ nicht, was man dir erzédhlt. Versuch’ es und mach’ die Erfahrungen selber.
Ich kann dir nur den Weg beschreiben und vielleicht noch ein bifichen das Ziel.*

Martin Frischknecht: Der Tod 148t sich allerdings schlecht ausprobieren. In gewilem Mafle
scheint man da doch fortgeschritteneren Geistern Vertrauen entgegenzubringen.

Christine Longaker: Es wir davon ausgegangen, daf3 der Geist von derart hohen Meistern
wie den Verfassern des Totenbuches nicht so eingeschrénkt ist wie der unsrige. Hétten sich
ihre Einsichten nicht iiber die Jahrhunderte hinweg stidndig bewihrt, wiren sie kaum bis in
unsere Tage iiberliefert worden. Eine sich an der Erfahrung und nicht am Glauben
orientierende Haltung zeigt sich iibrigens auch bei den modernen Nahtoderfahrungen. Als
die berichtenden Personen daraufthin befragt wurden, ob sie vor ihrem Nahtoderlebnis eine
bestimmte Glaubensvorstellung iiber das Leben nach dem Tode hatten, zeigte es sich, daf3
gerade das Gegenteil der Fall war. Zwei von drei Leuten, die von Erlebnissen in Todesndhe
berichteten, sagten von sich, sie seien in threm Vorleben ausgesprochene Pragmatiker
gewesen und hédtten an nichts dergleichen geglaubt. Diese Ironie des Schicksals zeigt
eindriicklich, daB3 das, was wir im Tod erleben, wenig mit dem zu tun hat, was wir erwarten.
So gesehen niitzt es auch wenig, sich auf eine bestimmte Art von Leben nach dem Tod
vorzubereiten, nur um spéter herauszufinden, daf alles ganz anders ist.
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Martin Frischknecht: Was wir tun, um uns auf die Erfahrung des Sterbens vorzubereiten,
mul also bereits im Leben Sinn machen.

Christine Longaker: Genau. Die BewuBtheit des eigenen Todes filihrt uns zur Einsicht, daf3
alle Dinge vergénglich sind. Daran kdnnen wir verstehen lernen, warum wir so viel Leid
ertragen miissen im Leben. Nach buddhistischer Auffassung entsteht das Leid durch unser
Verhaftetsein an den Dingen, die sich uns durch ihre Unbestindigkeit fortwdhrend
entziehen. Es sind sozusagen die kleinen Tode, die uns immer wieder Schmerzen bereiten.

Martin Frischknecht: Was geschieht nach buddhistischer Auffassung im Augenblick des
Todes?

Christine Longaker: Zum Zeitpunkt der Empfangnis vereinigen sich die Essenzen von
Mutter und Vater im neu entstehenden Korper, und es kommen die vier Elemente
zusammen, um einen neuen menschlichen Organismus zu bilden. Die Erde bildet das
Fleisch und die Knochen, das Wasser die korpereigenen Fliissigkeiten, die Luft bildet den
Atem, und das Feuer liefert die Warme des Korpers.

Zum Zeitpunkt des Todes geschieht das Umgekehrte. Dieser ProzeB3 beginnt damit, daf3
sich die Elemente aus dem Korper zurlickziehen. Das fiihrt gleichzeitig zu einer
Verwirrung der Geistestatigkeit, was sich in verschiedenen Symptomen zeigt: Der
Sterbende vermag Bekannte nicht mehr zu erkennen, und es féllt ihm schwer, Lust und
Schmerz, Kalt und Warm zu unterscheiden. Das kann einige Zeit dauern, aber auch sehr
rasch vonstatten gehen. Wenn sich dem sterbenden Menschen das Element Erde entzieht,
wird er diinner, der Korper verliert seine Kraft, und man fiihlt sich in keiner Lage mehr
recht wohl. Es ist, als ob ein enormes Gewicht auf einem lastete. Wenn sich das Wasser
entzieht, verringern sich die Korpersifte. Da es an Speichel fehlt, féllt das Schlucken
schwer, und der Urin wird dicker. Wenn das Feuer den Korper verldBt, kann man
beobachten, dafl die Kdorpertemperatur von den Extremititen her gegen das Herz hin
zurlickgeht. Und schlieBlich verldBt die Luft den Kdrper. Das zeigt sich darin, daB3 beim
Sterbenden das Ausatmen immer ldnger wird und das Einatmen immer kiirzer bis zum
letzten Atemzug, und das ist nach allgemeingiiltiger Auffassung der Moment des Todes.
In der tibetischen Tradition geht man aber davon aus, da3 sich nun im Innern des Menschen
weitere Prozesse abspielen. Die verschiedenen Winde, die bis dahin die Krifte des Korpers
bewegt hielten, beginnen sich im Herzzentrum zu konzentrieren. Wenn sie
zusammengefunden haben, folgen ihnen die beiden Essenzen der Eltern. Die Essenz des
Vaters bewegt sich vom Kopf hinunter ins Herz, und die Essenz der Mutter steigt aus dem
Unterleib ins Herz. Finden sie dort zusammen, so umfangen sie das BewuBtsein wie bei
der Empféangnis. Der Sterbende verliert das BewuBtsein in einem Gefiihl allumfassender
friedvoller Dunkelheit. Daraus erwacht er und sieht sich einem unerhort starken, zuvor nie
geschauten Licht gegeniiber, einer strahlenden Helle von absoluter, ungetriibter
BewuBtheit ohne Anfang und Ende. Gelingt es, sich zu Lebzeiten oder eben im Moment
des Todes mit diesem Licht zu vereinigen, so kehrt man zu seiner wahren Natur zurtick.
Diese Vereinigung ist das, was man als Erleuchtung bezeichnet.

Martin Frischknecht: Konnte dieses allumfassende Licht auch mit dem Wort ,,Seele®
umschrieben werden?

Christine Longaker: Keinesfalls, denn damit verbindet sich immer noch die Vorstellung
von etwas Personlichem. Sich mit diesem Licht zu vereinigen bedeutet, jede Vorstellung
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von Personlichkeit hinter sich zu lassen und in einen Zustand der Nicht-Dualitét
einzutreten.

Das ist es, was den Leuten beim Sterben so viel Angst macht, denn sie sind mit der
Vorstellung von etwas Unbegrenztem absolut nicht vertraut. Obwohl wir alle auf diese
Erfahrung zugehen, sperren sich die meisten Leute davor und wollen die Kontrolle iiber
das, was mit ihnen geschieht, nicht loslassen. Angesichts dieses Lichts versuchen sie, ihren
Geist zuriickzuhalten, und das flihrt schlieBlich zur Wiedergeburt.

Martin Frischknecht: Vielen Dank fiir das Gespréch.
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Erinnerungen an den Tod von Wilfried Behre

Lama Yeshe Tharchin

Am 7. August 1986 starb mein Dharma-Freund Wilfried im anthroposophischen
Krankenhaus von Herdecke bei Dortmund. Wilfried hatte viele Jahre schon engen Kontakt
zu tibetischen Lamas gehabt und war 1981 nach Kamalashila gekommen, wo er
mafgeblich bei der Einrichtung des neuen Institutes beteiligt war.

Erst im Februar 1986 war entdeckt worden, da3 er schwer an Magenkrebs erkrankt war.
Nach zwei schweren Operationen im Euskirchener Krankenhaus gaben die Arzte alle
Hoffnungen auf. Obwohl Wilfried selbst immer noch mit einer Besserung rechnete, war
klar, daB sein Tod nur noch eine Frage der Zeit war. So waren wir froh, dafl das
Krankenhaus in Herdecke, das unter anderem fiir seinen sanften Umgang mit Patienten und
seine gute Kiiche bekannt ist, bereit war, Wilfried aufzunehmen.

Im Juli verstéirkten sich die Anzeichen, dafl Wilfried nicht mehr lange leben wiirde. Eine
vollige Verdnderung ereignete sich in ihm. Trotz schwerer Schmerzen empfing er gerne
Besuch, und jeder seiner vielen Freunde besuchte ihn auch gerne. Er zeigte Anteilnahme
am Leben seiner Besucher. Eine besondere Liebe ging von ihm aus, und er verschlof sich
nur, wenn er es vor Schmerzen kaum mehr aushalten konnte.

Die letzten Wochen wurde er in einem Einzelzimmer untergebracht. Walburg, unser
gemeinsamer Freund Bruno und ich wechselten uns in der Tag- und Nachtwache ab. Die
freundlichen und liebenswiirdigen Krankenpfleger lieBen uns jederzeit auf der Station sein.
Wir konnten dort schlafen und ihre Kiiche und Béder mitbenutzen.

Auf seiner Fahrt vom Kamalashila Institut nach Hamburg besuchte S.E. Shamar Rinpoche
Wilfried etwa zehn Tage vor seinem Tod. Wilfried schaffte es, sich aus eigener Kraft mit
gefalteten Hinden im Bett aufzusetzen, und Shamar Rinpoche sagte zu ithm, er solle dafiir
beten, in Dewachen wiedergeboren zu werden.

In den letzten Tagen hatte Wilfried groBBe Schmerzen, aber in der letzten Nacht schlief er
ruhig. Ich lag direkt im Bett neben ihm, war aber auch so miide, daf ich eingeschlafen war.
Gegen Morgen wurde ich von seiner schwerer werdenden Atmung wach und ich rief die
Pfleger. Sie sagten, daf3 der Tod bevorstiinde, und Walburg und Bruno wurden gerufen.
Wilfried tat seinen letzten Atemzug in unserem Beisein. Die Pfleger lieBen uns mit
Versténdnis fiir unsere buddhistische Praxis zunichst einige Stunden mit Wilfried allein.
Wir riefen sofort Shamar Rinpoche in Hamburg, Gendiin Rinpoche in der Dordogne und
Tenga Rinpoche im Kamalashila Institut an. Tenga Tulku sagte zu, am Nachmittag ins
Krankenhaus zu kommen.

Zunichst machten wir eine leise Tschenresig-Puja am Sterbebett mit mehreren Dewachen-
Gebeten und Mantras. Dann kamen die Pfleger und sagten, da3 der Korper in die Krypta
gebracht werden miifite, wo er drei Tage lang liegen bleiben kdnnte. Die Krypta des
Krankenhauses war ein schoner Raum im Keller, in dem nur sehr dezente Andeutungen
christlicher Kunst hingen. Am Kopfende des Totenlagers hing ein schones Gemaélde, das
eine rote Sonne zeigte. Dieses ergénzten wir durch ein Poster des Buddha Amitabha.
Ubrigens hatten wir den Kérper so vorsichtig wie mdglich transportiert. Da ich wuBte, daf
man den Korper unmittelbar nach dem Tod nach tibetisch-buddhistischer Vorstellung nicht
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driicken und fest anfassen sollte, hoben wir ihn, so gut es ging, mit dem Bettlaken auf einen
fahrbaren Tisch, auf dem er dann per Fahrstuhl in den Keller geschoben wurde.

Am spéten Vormittag kam die gesamte Belegschaft der Station, auf der Wilfried gelegen
hatte, zu einer kleinen Abschiedsfeier, bei der jeder Pfleger ein Gebet vortrug. Offenbar
waren es christliche Gebete, aber in einer modernen Sprache.

Am Nachmittag kam Tenga Rinpoche und fithrte die Zeremonie des Phowa
(Ausschleudern des BewuBtseins) durch. In der akustisch sehr stark resonierenden Kapelle
hallten die Stimmen des Rinpoche und seiner Monche und gingen durch Mark und Bein.
Mehrmals rief der Rinpoche die Silbe ,,Phet”. Dann lieB er mir sagen, dal3 ich nun ein
Haarbiischel von der Fontanelle des Toten ziehen kdnnte. Tatséchlich lieen sich die Haare
16sen, als ldgen sie nur auf der Haut.

Tenga Rinpoche zeigte sich zufrieden mit der Phowa, und ich fragte ihn, was das Ergebnis
sei. Er sagte, das BewuBtsein hétte zuvor den Korper schon verlassen. Es sei aber noch in
der Ndhe gewesen. Er habe mit Hilfe einer Visualisation das BewuBtsein zuriickgeholt und
es dann durch die Offnung an der Fontanelle hinausgeschleudert. Auf die Frage, wo das
Bewuftsein von Wilfried nun hingegangen sei, antwortete Rinpoche, es sei an einem guten
Ort und wir sollten uns keine Sorgen um ihn machen.

In Kamalashila wurde eine groBe Amitabha-Tsog-Puja mit Tenga Rinpoche durchgefiihrt.
Diese wurde in einer kleinen Gruppe drei Wochen lang fiir Wilfried weitergefiihrt.
Wilfried wurde in Gegenwart von Tenga Rinpoche, seiner Mutter, seiner Frau, von
Familienangehorigen und einer groflen Schar von buddhistischen Freunden auf dem
Friedhof von Bad Miinstereifel beerdigt. Eine Dharma-Freundin Wilfrieds sagte, es sei zu
spiiren gewesen, daB3 hier niemand war, der litt. Als guter Freund von Wilfried empfand
ich einen tiefen Segen. Mir war ein Beispiel von Vergénglichkeit, von Sterbebegleitung
und Befreiung geschenkt worden, mir und vielen Menschen unserer Zeit.
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Begleitung im Sterben — Helfen wollen und helfen konnen
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Umgehen mit dem Tod

Choégyam Trungpa Rinpoche

Einem sterbenden Menschen die Wahrheit zu sagen, ist die beste Gelegenheit, Vertrauen
auszudriicken. ‘Du liegst im Sterben, lasse dich einfach darauf ein, lasse dich einfach ein
auf das, was mit dir geschieht.’

Mir wurde die Fahigkeit, mit sterbenden Menschen umzugehen, anerzogen. Seit meinem
neunten oder zehnten Lebensjahr war ich stdndig mit Sterbenden, Menschen kurz vor ihrem
Tod oder bereits Toten konfrontiert. Dies geschah andauernd, etwa fiinf oder sechsmal pro
Woche. In Tibet sind Korper und Tod stindig in so lebendiger Weise prasent, da3 die
Menschen dieser Kultur es nicht als besonders irritierend oder schwierig empfinden. Aber
wir im Westen empfinden den Umgang mit der Todeserfahrung als dullerst schwierig.

Es ist wohl notwendig, einer Person zu sagen, daB sie stirbt - auller, wenn sie sich im Koma
befindet. Wir sollten es die Person wissen lassen, dafl sie wirklich im Sterben liegt.
Eheménner oder Ehefrauen sind vielleicht nicht willens, diesen Schritt zu tun und ihren
Partnern zu sagen, da} sie sterben; aber, wenn ihr Freunde seid, oder der Ehemann
beziehungsweise die Ehefrau, ist dies die beste Gelegenheit, eurem Vertrauen wirklich
Ausdruck zu verleihen. Wenigstens eine Person spielt iiberhaupt nicht dieses Spiel der
Heuchelei, das es dem/der andern nur recht machen will. Solche Heucheleien sind wiahrend
des ganzen Lebens geschehen, die ganze Zeit {iber: Man sagt dir, du seist diinn, wenn du
dick bist; wenn du arm bist, sagt man dir, daB3 dies in Ordnung sei, dafl du verhdltnisméaBig
reich seist; was auch immer. Aber dies tritt als letzte Wahrheit auf. Von diesem
Gesichtspunkt aus, sage es einer Person, wenn sie sterben wird! Letztendlich ist es wirklich
wunderbar, da3 jemand, der dich wirklich gernhat, dich nicht anliigen wird, um es dir
einfach nur recht zu machen, oder, um auf harmlose Weise mit dir umzugehen. Du bist
willens, eine schlechte Botschaft zu bringen, selbst wenn die andere Person sich dagegen
wehren wird. Ein solches grundlegendes Vertrauen ist ganz wunderbar. Und ich meine, wir
sollten dieses Prinzip verallgemeinern: Wenn eine Person sich dem Tode néhert, bringt ihr
die Tatsache nahe, daB sie sterben wird, daB3 sie kurz vor ihrem Tod steht! Gleichzeitig ist
diese Mitteilung nichts Besonderes, nicht sehr viel.

Ihr solltet in der Lage sein, mit der korperlichen Verfassung einer Person umgehen zu
konnen und den subtilen Verfall in deren kdrperlichen Sinnen bemerken: Die Fahigkeit zur
Kommunikation, der Horsinn, das Empfindungsvermdgen des Korpers, das Gefiihl fiir den
Gesichtsausdruck - alles nimmt ab. Aber gleichzeitig kann eine Person mit einem enorm
starken Willen, die daran gewohnt ist, ein oberfldchliches Lachen aufzusetzen, im letzten
Augenblick des Todes auch ein Licheln aufsetzen und sagen: ,,Alles in Ordnung, mir
geht’s ganz ausgezeichnet.“ Diese Person versucht, ihr hohes Alter zu bekdmpfen, sie
versucht, die Beeintridchtigung der Sinne zu bekdmpfen. Dies konnte auch geschehen.
Einfach das Tibetische Totenbuch ans Totenbett einer Person zu tragen und es ihr
vorzulesen, hat nicht viel Sinn; die sterbende Person weill dann lediglich, da3 du irgendeine
Art von Zeremonie vollfithrst. Wenn ihr mit einem solchen Text umgehen wollt, solltet ihr
auch Verstidndnis von der ganzen Sache haben, damit ihr nicht einfach nur das Tibetische
Totenbuch lest; ihr solltet stattdessen versuchen, auf der Gespriachsebene zu wirken. Ein
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solches Gesprich konnte folgendermallen vor sich gehen: ,,Du stirbst, du verld3t deine
Freunde und deine Familie. Deine Umgebung, an der du Gefallen hast, wird nicht ldnger
da sein. Du wirst uns verlassen. Aber gleichzeitig gibt es etwas, das beim Tod weitergeht.
Es gibt ein Fortbestehen. Dein positives Verhéltnis zu deinen Freunden und zu den Lehrern
besteht fort. Also arbeite an diesem Fortbestehen, diesem grundlegenden Fortbestehen, das
nichts mit Ego zu tun hat. Es ist ein sehr sumpfiger Boden, aber immerhin gibt es iiberhaupt
einen Boden.

Wenn du stirbst, wirst du beim Verlassen des Korpers alle mdglichen schockierenden
Erlebnisse haben. Auch deine alten Erinnerungen werden in der Form von Halluzinationen
zuriickkommen. Das geschieht ganz natiirlich mit dir, wenn du stirbst. Aber gleichzeitig
leisten wir dir Gesellschaft, unsere Freundschaft ist bei dir, wie auch dein grundlegendes
Wesen. Ich war dir immer sehr nahe. Deshalb sage ich dir ohne zu zogern, daf3 du sterben
wirst. Der spirituelle Freund bleibt und die Freundschaft mit dem Dharma besteht ebenfalls
weiter. Wenn dir in Visionen und Halluzinationen etwas geschieht, lasse dich einfach auf
die wirklichen Geschehnisse ein, statt zu versuchen, vor ihnen wegzulaufen. Lasse dich
einfach darauf ein. Da ist fester Boden. Gehe einfach damit um. Es ist egal, was geschieht.
Lasse dich mit der Grundlage (die du hast) darauf ein. Das funktioniert: Du bahnst dir
deinen Weg hindurch.*

Gleichzeitig wird die sterbende Person vermutlich an Intelligenz und BewuBtheit verlieren;
sie wird auch eine andere Dimension von hoherem Bewultsein entwickeln, ein Gefiihl fiir
die Umgebung. Es ist genauso, wie bei einer Person, die zum Mutterleib zuriickkehrt:
dieses Gefiihl fiir die Umgebung entsteht. Es ist also duBlerst wichtig, dal3 ihr fahig seid,
eine grundlegende Wérme und eine grundlegende Qualitit eurer Wahrhaftigkeit im
Umgang mit der sterbenden Person zu bereiten, anstatt nur wiederzugeben, was andere
euch aufgetragen haben. ,,.Lasse dich ein auf das, was ist. Lasse dich ein auf mich; lasse
dich einfach darauf ein. Du liegst im Sterbebett und du stirbst. Du stirbst, lasse dich einfach
darauf ein, lasse dich ein auf das, was dir geschieht. Etwas besteht fort.*

Um eine Person in den Zustand des klaren Lichtes zu bringen, scheint es notig, dal3 ihr die
feste Basis habt, mit dem klaren Licht, das die Festigkeit der Person darstellt, umzugehen.
Deine Freunde wissen, dall du sterben wirst, aber sie werden deshalb nicht kopflos. Sie
sind tatséchlich da, wirklich da, auf positive Weise und vollkommen da. Und sie sagen dir,
daf} du sterben wirst. Sie wissen, dal} du sterben wirst. Sie wissen, dal} du sterben wirst,
aber sie sind wirklich da. Wenn sie nicht wirklich da sind, erregen sie dein MiBtrauen,
selbst wenn sie dir sagen, dal3 du sterben wirst. Das bringt alle moglichen Kettenreaktionen
in Gang: Etwas Seltsames scheint hinter deinem Riicken zu geschehen; es scheint, als ob
deine Freunde nur etwas rezitieren, was ithnen aufgetragen wurde, als ob sie von einem
Computer programmiert seien. Vollkommen da zu sein, wenn eine Person stirbt, und
lediglich mit den einfachen Dingen umzugehen, ist also sehr, sehr wichtig.

Mit dem Jetzt umzugehen ist duflerst kraftvoll, weil es fiir die sterbende Person an diesem
Punkt eine Unsicherheit in Bezug auf ihre korperliche und geistige Verfassung gibt. Die
einzige Sprache, die ihr verwenden konnt, stiitzt sich auf das Sprechen durch eure Korper:
Ihr benutzt euren Mund, eure Zunge, die Zéhne und den Atem, um zu der Person zu
sprechen. Thr kommuniziert auf dieser Ebene mit der anderen Person, die ebenfalls in
diesem Zustand von Korper, Gehirn und Atem lebt - die zu diesem Zeitpunkt schwicher
wird. Aber ihr geht mit dieser Situation um. Eine feste, grundlegende Basis bereitzustellen,
scheint sehr wichtig zu sein.
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Zu diesem Zeitpunkt ist der Tod nicht ldnger eine Erfindung. Er geschieht wirklich. ,,Du
stirbst. Wir sehen dir beim Sterben zu. Aber wir sind deine Freunde, deshalb sehen wir dir
beim Sterben zu. Wir glauben an die feinstoffliche Eigenschaft in dir, deinen Korper zu
verlassen und dich in eine Leiche zu verwandeln. Das ist wunderbar. Du weif3t, daf3 du
stirbst, und wir wissen, dal3 du sterben wirst. Das ist das groBartigste und beste Beispiel
von Freundschaft, das du uns zeigen kannst.“ Schon allein dies ist eine wunderbare und
reiche Kommunikation; sie stellt wirklich eine enorme weitere Inspiration fiir die sterbende
Person dar.

Der springende Punkt ist, sich auf den Menschen einzulassen und Ubertragung oder eine
Begegnung im Geist der Person zu entwickeln. Dies geschieht zwischen den Gespréchen,
in den Pausen: ,,Dies hat nichts mit deinem Tod zu tun, aber lall uns zusammen sein. Wir
wollen uns gleichzeitig fiireinander 6ffnen. Sollen wir das tun? Lal3 es uns tun. Los geht’s.
Wir wollen uns 6ffnen. Das ist wunderbar, lal es uns nochmals machen.*

Es ist gleichzeitig gut zu versuchen, die Menschen vor unnétigen Sorgen zu bewahren.
Wenn die Person mitmacht, konntest du iiber ihr Verhiltnis zu ihren Eltern und
Verwandten sprechen. Wenn ein Mensch seinen Korper verldBt, neigt er dazu, tiber die
unausgesprochenen Dinge nachzudenken. ,,Ich wiirde dies so gerne jemandem mitteilen;
ich wiinsche mir, ich kdnnte dies einer Person sagen.* Ein enormes Bedauern findet statt.
Es ist wie auf einer langen Reise in einem fremden Land. Wir denken: ,,Ich wiirde dies so
gerne jemandem erzéhlen, dem/der so und so. Mochtest du es horen? Mochtest du dies
sehen?* Auf unseren langen Reisen konnen wir Briefe schreiben, Telegramme schicken,
telefonieren, aber leider hat die sterbende Person keine dieser Moglichkeiten oder
Kommunikationsmittel. Deshalb ist es sehr wahrscheinlich, daf} eine solche Person sich in
einen sehr deprimierten und paranoiden Zustand verwickelt. Sie wiirde gerne eine
Beziehung zu Menschen herstellen und ihre Erfahrungen wirklich mitteilen - ihr Verhiltnis
zu threm Familienleben oder ihre besonderen Anliegen. Versucht also, mit der sterbenden
Person auch tiber deren familidre Beziehungen, liber ihre Freunde und dariiber, was sie
gerne sein wiirde, zu sprechen. ,,Ich wiirde gern einen Doktortitel in diesem oder jenem
Fach erlangen.” — ,,Du wolltest das, aber jetzt kannst du es nicht mehr, weil du im Sterben
liegst. In Ordnung. Du wolltest das tun, nicht wahr. Aber das ist jetzt vorbei. Jetzt stirbst
du.”“ Es erfordert wirklich Mut, auf diese Weise zu kommunizieren. In einer solchen
Situation solltet ihr immer {iber die ehrgeizigen Wiinsche der Person, die ein grofes
Hindernis darstellen, sprechen. Ehrgeizige Wiinsche jeglicher Art sind das grofite
Hindernis fiir die Person. Es ist, als ob sie letztendlich mit anderen Menschen in Beziehung
treten wollte, aber sie kann es nicht. Sie verspiirt eine enorme Klaustrophobie, weil sie
vollkommen abgeschnitten ist. Deshalb ist es sehr wichtig, direkt damit umzugehen.
Moglicherweise kennt ihr die Person schon lange Zeit; dann kdnntet ihr das Gesprich auch
auf gemeinsame Erlebnisse in der Vergangenheit bringen. - ,,Erinnerst du dich an unsere
erste Begegnung? - Du bist gegen mein Auto gefahren. Wir trafen uns damals und
beschlossen, liber unsere Versicherungsscheine zu sprechen, und wir kamen auf das ganze
Thema Meditation und Buddhismus. Das war toll. Und nun sind wir hier.” - Alles in dieser
Art wire dullerst hilfreich. In anderen Worten, es geht darum, der Person, die sterben wird,
eine sehr normale und feste personliche Situation anzubieten und mit ihr so direkt und
gleichbleibend wie mdglich umzugehen. Das scheint der Hauptpunkt zu sein.

Frageen und Antworten
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Frage: Ich kann mir einen sterbenden Menschen vorstellen, der viele korperliche
Schmerzen hat. Vielleicht will dieser Mensch mit seiner restlichen Kraft einfach nur still
sein, seine Augen schlieen und seinen Korper ruhig und entspannt halten. In diesem Fall
konnte jemand, der dann zu ihm spricht und dauernd seine Aufmerksamkeit fordert,
wirklich sehr ldstig sein. Dieser Mensch hétte nicht einmal die Kraft, dem andern zu sagen,
still zu sein.

Chogyam Trungpa: Sei einfach da, sitze da. Sage ihm wenigstens, da3 er sterben wird.
Tatsédchlich ist es bei vielen Menschen so, da3 sie von ihrer Reserveenergie oder ihrer
Hauptenergie zehren konnen, wenn ihre Grundenergie abnimmt. Zu diesem Zeitpunkt
werden sie sehr wach: Sie fangen an zu sprechen, setzen sich sogar auf. Das passiert sehr
oft, miifit ihr wissen. Dann ist die Gelegenheit da, mit ihnen in Beziehung zu treten.

Frage: Worum geht es, wenn wir versuchen, mit der sterbenden Person so zu
kommunizieren, wie Sie es vorgeschlagen haben. Nach welcher Art von
Wahrnehmungsvermdgen sollten wir Ausschau halten?

Chogyam Trungpa: Nun, die Wahrnehmung sollte die ganze Umgebung erfassen. Es ist
genau wie bei einem Interview {iber Meditation. Thr habt ein gewisses Gefiihl fiir die
Umgebung der ganzen Situation. Wenn ihr zu viel Druck ausiibt, seid ihr unsensibel. Ubt
ihr zu wenig Druck aus, bedeutet das, daB3 ihr &uBerst schwach seid und nicht genug Energie
habt, euer Vertrauen in die Person zu legen. Ein solches Wahrnehmungsvermdgen hingt
nur vom Seinszustand einer Person ab. Es gibt wirklich keinerlei Anleitung dafiir. Es mul3
genau auf euren Fahigkeiten, eurem Einfilhlungsvermdgen basieren. Es hdngt nicht so sehr
davon ab, wie weise oder vollkommen ihr seid, sondern davon, wieviel die Situation von
euch fordert. Wenn ihr diese Situation akzeptiert, dann werdet ihr euch so dullern, wie es
sein soll.

Frage: Rinpoche, was ist, wenn man mit der Person sehr verbunden und iiber ihr Sterben
sehr beunruhigt ist? Vielleicht begegnen wir ihrem Sterben mit Unwillen oder mit Furcht,
oder wir haben zwiespéltige Gefiihle zu ithrem Sterben — alle Arten von sehr lebhaften
Emotionen. Und indem wir versuchen, ihr dies sehr direkt mitzuteilen, eroffnen wir ihr
auch, wie wir uns fithlen. Ich meine, wir geben irgendwie ein gewisses Mal3 an Kontrolle
auf, indem wir in der Situation bleiben - fiir die sterbende Person und fiir uns selbst. Wenn
wir der Person sagen, wie wir uns fiihlen, biirden wir ihr damit nicht etwas Schweres auf?
Chogyam Trungpa: Das verursacht kein besonderes Problem. Es ist Raum fiir Gefiihle des
Aufgewiihltseins vorhanden - immer. Das sollt ihr unbedingt wissen. Es ist Raum da, um
zu kommunizieren; es ist Raum fiir euch da, aus der Fassung zu geraten. Dann fiihlst du,
daBB Raum fiir alles da ist, und die ganze Angelegenheit ist sehr offen. Ihr miit also
keineswegs vollkommen sein. Es ist fiir alles Platz. Deshalb sprecht ihr ja mit der Person.
,Du wirst sterben; wir sind auler Fassung, weil du sterben wirst, weil wir dich verlieren
werden und so weiter.” Ihr solltet versuchen, dies zu tun. Ihr kénnt weinen, wif3t ihr, alles!
Das ist wunderbar. Es ist immer Raum da. (Lacht)

Frage: Wie sollten Thre Schiiler nach Threm Wunsch mit Threm Tod umgehen?
Chogyam Trungpa: Eine tolle Party feiern. (Geldchter)

79



Frage: Rinpoche, wenn man zu einem Sterbenden gehen will und dieser bereits tot ist, gibt
es dann noch etwas zu tun?

Chogyam Trungpa: Ich denke, ja. In dem Sinne, dall du wirklich dort, in der Gegenwart
dieser Person sein muf3t. Der springende Punkt ist, dal3 du tatsdchlich zu dir selbst sprichst,
wenn du die sterbende Person akzeptierst. Du sagst es dir wirklich selbst. Wenn du die
ganze Angelegenheit auf diese Weise betrachtest, dann ist deine Stabilitit Teil dieser
Person. Du erscheinst dir selbst in einer sehr stabilen Weise, also fiihlst du dich automatisch
stabil. Und wenn sich da eine vollkommen ausgeflippte Person im Bardozustand befindet,
wirst du auch zu ihr sprechen.

Frage: Gibt es irgendwelche Probleme mit Raum und Zeit?
Chogyam Trungpa: Es gibt keine Entfernung: Jemand in Japan konnte jemand in Amerika
sein.

Frage: Sollte dies mit Worten ausgefiihrt werden oder symbolisch?
Choégyam Trungpa: Das hdngt davon ab, wie sicher du dir selbst bist. Es ist etwas sehr
Gewohnliches, Wortliches. Es hingt davon ab, wie sehr du dir selbst vertraust.

Frage: Was ist, wenn man auf ein Unfallopfer trifft und nichts iiber Erste Hilfe weil3, oder
ob die Person sterben wird oder nicht?

Chogyam Trungpa: Nun, alle, die das Tibetische Totenbuch studieren, sollten etwas iiber
Erste Hilfe wissen.

Frage: Ich denke, dall der Tod etwas sehr Einfaches ist, dal Sterben eine sehr einfache
Situation ist.

Chogyam Trungpa: Das ist durchaus richtig, aber im Allgemeinen muf3 ich sagen, daf3 die
Menschen in Amerika oder alle Menschen im Westen sehr unreif und unterentwickelt sind,
was den Tod angeht. Die ganze Angelegenheit ist fiir sie sehr geheimnisvoll. Fiir die
amerikanischen Indianer zum Beispiel ist das ganz anders. Thr konnt euch vorstellen, als
amerikanischer Indianer geboren zu sein und Wild zu schieBen, Sport zu treiben und
dauernd mit blutigen Dingen zu tun zu haben. Amerikaner oder westliche Menschen im
Allgemeinen sind vollkommen auflerhalb dieses Bereichs. Sie sehen sich Filme an, was
nicht gerade eine natiirliche Situation ist. Sie betrachten den Tod als blo83 erfunden, wie die
Filme. Und sie sehen nur in sehr beschrinktem Malle wirkliches Blut. Das ist eines der
grofiten Probleme, die sie haben. Blut verwirrt sie. Einen toten Menschen oder einen
Leichnam herumliegen zu haben, ist etwas Besonderes. Unsere Welt ist zu sanft geworden
durch den Versuch, jegliche wirklich negative Eigenschaft des Todes wegzuschlieen. Es
gibt noch nicht einmal Metzgerldden in diesem Land. Alles ist verpackt, mit Zellophan
dariiber. Man sieht kein Hacken, kein Ségen, kein aufgehingtes Fleisch. Das reicht nicht
ganz, um ein menschliches Wesen zu sein, es ist nicht genug, um eine lebendige Person
auf dieser Erde zu sein. Sie haben nicht genug rohe und holprige Eigenschaften, was eine
Menge Paranoia verursacht. Auch beim Tod gibt es Tiicher, um Blut oder Speichel, der aus
der sterbenden Person austritt, wegzuwischen. Fiir alles ist gesorgt. Alles ist weil: der rote,
schwarze und griine Anblick von Korpern wird andauernd von weil3 verdeckt. Das ist
duBerst traurig.
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Frage: Rinpoche, wenn wir mit Freunden zu tun haben, die keine Buddhisten sind, wie
sollen wir uns dann verhalten?

Chogyam Trungpa: Nun, es ist einfach eine Frage ihres Sterbens und wie du mit ihnen
umgehst. Du kannst mit grundlegendem Verstindnis handeln - ich meine, versuche nicht,
sie auf ihrem Totenbett zu bekehren (Gelachter). Das hat {iberhaupt keinen Sinn. Sage
ihnen einfach, was geschieht; deshalb sind wir hier. Sei fest und gleichbleibend. Alles ist
wirklich: Dein Sterben ist wirklich, und deine Krankheit ist wirklich, und dein Puls ist
wirklich.

Frage: Angenommen, man weif}, daB jemand stirbt, und das erstreckt sich liber mehrere
Monate - gibt es eine sinnvolle Vorbereitung?

Chogyam Trungpa: Ich meine, ja. Vermittle dieser Person so viel wie mdglich davon, daf3
es eine lebendige Situation ist, die sie erlebt. ,,Du wirst nicht in die Einsamkeit hinein
sterben, sondern du wirst in gewisser Weise weiter da sein.*

Frage: Was ist mit einer Person, die stirbt, ohne an etwas zu glauben; was geschieht mit
ihr?

Chogyam Trungpa: Sie geht durch die gleichen Erfahrungen; es muf nicht religios sein.
Sie geht auf jeden Fall durch die gleiche menschliche Situation.

Frage: Ist es von Belang, was mit dem Korper geschieht?

Choégyam Trungpa: Nicht bei einem Bodhisattva; dein Korper kdnnte einem Krankenhaus
gestiftet werden. Im Sinne des Tibetischen Totenbuches ist es von Belang, ob dein Korper
verbrannt, begraben oder im Wasser beigesetzt wird. Ich selbst werde verbrannt werden.

Frage: Stort die Anwesenheit der Kinder den Sterbeprozef3 der Eltern? In Japan sieht man
das so, wegen der Anhaftung der Eltern an ihre Kinder.

Chogyam Trungpa: Ich denke das ganz und gar nicht. Es wére sehr hilfreich fiir die Kinder,
diesen Lebensiibergang zu sehen, den sie beim Geborenwerden sehen sollten.
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Unser wirkliches Heim
Ein Lehrgesprich fiir eine iltere, dem Tode nahe Laienanhingerin und ihre
versammelte Familie

Ajahn Chah

Nun nimm dir in deinem Geist fest vor, dem Dhamma mit Respekt zu lauschen. Wahrend
ich spreche, gib so acht auf meine Worte, als ob Buddha selbst vor dir sitzen wiirde.
Schliele deine Augen und mache es dir bequem, sammle deinen Geist und mache ihn
einsgerichtet. Erlaube demiitig dem Dreifachen Juwel der Weisheit, der Wahrheit und der
Reinheit in deinem Herz zu verweilen, um auf diese Weise dem Vollkommen Erwachten
Respekt zu zollen.

Heute habe ich dir nichts Materielles mitgebracht, das ich dir anbieten konnte, nur
Dhamma, die Lehre des Buddha. Hor gut zu! Du solltest verstehen, dal sogar der Buddha
selbst mit seinem grofen Vorrat an gesammelter Tugend den physischen Tod nicht
vermeiden konnte. Als er alt geworden war, gab er seinen Korper auf und lie3 dessen
schwere Last los. Nun muflt auch du lernen, mit den vielen Jahren, die du bereits von
deinem Korper abhidngig warst, zufrieden zu sein. Du solltest das Gefiihl haben, dal} es
genug ist.

Du kannst es mit dem Geschirr vergleichen, das du schon so lange hast - deine Tassen,
Unterteller, Teller und so weiter. Anfanglich waren sie sauber und gldnzend, aber jetzt,
nach so langem Gebrauch, zeigen sich Abnutzungserscheinungen. Einige sind bereits
zerbrochen, einige sind verschwunden, und die, welche iibriggeblieben sind, verlieren an
Wert. Da sie keine dauerhafte Form besitzen, ist es nur natiirlich, dal3 es so ist. Mit deinem
Korper verhilt es sich genauso - er hat sich kontinuierlich verdndert seit dem Tag, an dem
du geboren wurdest, durch deine Kindheit und deine Jugend hindurch, bis er sein jetziges
Alter erreicht hat. Das mufit du akzeptieren. Der Buddha sagte, da3 Bedingungen
(Sankharas), gleich ob innere, korperliche oder du3erliche Bedingungen, Nicht-Selbst sind,
und es daher ihre Natur ist, sich zu verdndern. Kontempliere diese Wahrheit, bis du sie klar
erkennst.

Dieser Klumpen Fleisch, der hier liegt und verfillt, ist Saccadhamma, die Wahrheit. Die
Wabhrheit dieses Korpers ist Saccadhamma, und sie ist die unwandelbare Lehre des
Buddha. Der Buddha lehrte uns, den K&rper zu betrachten, ihn zu kontemplieren und uns
mit seiner Natur abzufinden. Wir miissen imstande sein, mit dem Korper in Frieden zu
leben, in welchem Zustand er sich auch befinden mag. Nun, da dein Korper mit dem Alter
verféllt und anfingt, dem Ende entgegenzugehen, wehre dich nicht dagegen, aber la3
deinen Geist nicht mit verfallen, halte den Geist davon getrennt. Gib ihm Energie durch
die Erkenntnis der wahren Natur der Dinge. Buddha lehrte, da3 so die Natur des Korpers
ist, er kann nicht anders sein. Nachdem er geboren wurde, wird er alt und krank und
schlieBlich stirbt er. Es ist eine groBe Wahrheit, die du gegenwiértig erfahrst. Betrachte den
Korper mit Weisheit und erkenne sie.

Sogar wenn dein Haus iiberflutet wird oder niederbrennt, welche Gefahren es auch immer
bedrohen mogen, lall sie nur das Haus bedrohen. Wenn eine Flut kommt, lal3 sie nicht
deinen Geist iiberfluten. Wenn ein Feuer ausbricht, 1af3 es nicht dein Herz verbrennen. Lal3
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nur das Haus, das, was aulerhalb von dir ist, iiberflutet werden und brennen. Erlaube dem
Geist, seine Verhaftungen loszulassen. Die Zeit ist reif!

Du bist schon lange Zeit am Leben. Deine Augen haben eine Unzahl von Formen und
Farben gesehen, deine Ohren haben viele Gerdusche gehort, du hattest eine Unzahl
Erfahrungen. Und das ist alles, was sie waren - blo3 Erfahrungen. Du hast kostliche Speisen
gegessen, und all der Wohlgeschmack war blo3 Wohlgeschmack, nichts weiter. Die
unangenchmen Geschmackserfahrungen waren nur unangenchme
Geschmackserfahrungen, das ist alles. Wenn das Auge eine schone Form sieht, dann ist
das alles, was es ist, blo3 eine schone Form. Eine hafliche Form ist blof3 eine héaBliche
Form. Das Ohr hort einen entziickenden, melodidsen Klang und es ist nichts weiter als das.
Ein schriller, unharmonischer Klang ist einfach so - schrill und unharmonisch.

Der Buddha sagte, ob reich oder arm, jung oder alt, menschlich oder tierisch, kein Wesen
in dieser Welt kann sich lange in einem Zustand halten, alles erfihrt Wandel und
Entfremdung. Das ist eine Tatsache des Lebens, die wir nicht autheben konnen. Aber der
Buddha sagte auch, dall wir etwas tun kdnnen, ndmlich K6rper und Geist zu kontemplieren,
um ihre Unpersonlichkeit zu erkennen; zu sehen, dafl weder Korper noch Geist ich oder
mein ist. Sie besitzen eine rein voriibergehende Realitét. Es ist wie mit diesem Haus, es ist
nominell deines, du konntest es nirgendwohin mitnehmen. Das gleiche gilt fiir deinen
Reichtum, deinen Besitz und deine Familie - all das gehort dir nur dem Namen nach. Es
gehort dir nicht wirklich, es gehort der Natur. Nun gilt diese Wahrheit nicht nur fiir dich,
jeder ist in derselben Situation - sogar der Buddha und seine erleuchteten Schiiler. Sie
unterschieden sich von uns nur in einer Weise, und zwar in ihrem Annehmen der
Seinsweise der Dinge, sie erkannten, daf} es gar nicht anders sein kann.

Der Buddha lehrte uns also, diesen Korper zu betrachten und zu untersuchen, von den
FuBsohlen aufwérts zum Scheitel und dann wieder zuriick zu den Fiilen. Betrachte den
Korper einfach einmal. Was siehst du? Gibt es da irgendetwas, das wirklich rein ist? Kannst
du irgendeine bleibende Essenz finden? Dieser ganze Korper baut bestéindig ab, und der
Buddha lehrte uns zu erkennen, daf3 er nicht uns gehdrt. Es ist natiirlich fiir den Korper,
sich so zu verhalten, denn alle bedingt entstandenen Phidnomene sind dem Wandel
unterworfen. Wie konnte es auch anders sein? Eigentlich ist an dem, wie der Korper ist,
nichts verkehrt. Es ist nicht der Korper, der dich leiden macht, es ist dein falsches Denken.
Wenn du das Richtige falsch siehst, muf3 es zu Verwirrung kommen.

Es ist wie mit dem Wasser eines Flusses. Es flieit natiirlicherweise das Gefille hinunter,
es flieft nie dagegen an, das ist seine Natur. Wenn sich jemand ans FluBufer stellen wiirde
und dem Wasser zusédhe, wie es schnell seinem Weg folgt, und er sich dimmlicherweise
wiinschte, es moge bergauf flieBen, wiirde er leiden. Sein falsches Denken wiirde seinem
Geist den Frieden rauben. Er wiirde wegen seiner falschen Anschauung, seines gegen den
Strom Andenkens, ungliicklich sein. Wenn er rechte Anschauung besidfle, wiirde er
erkennen, dal Wasser unvermeidlich das Gefille hinunterflieBen muf; und so lange, bis
dieser Mann diese Tatsache erkannt und akzeptiert hitte, wiirde er aufgebracht und
argerlich sein.

Der FluB3, der dem Gefille folgen muB, ist wie dein Korper. Jung gewesen, ist dein Korper
jetzt alt geworden, und méandert nun seinem Tod entgegen. Wiinsche dir nicht, dal} es
anders wire, es liegt nicht in deiner Macht, es zu dndern. Der Buddha riet uns, die Dinge
so zu sehen, wie sie sind, und dann unsere Verhaftungen daran loszulassen. Nimm dieses
Gefiihl des Loslassens als deine Zuflucht. Meditiere weiter, auch wenn du dich miide und
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erschopft fiihlst. LaB deinen Geist mit dem Atem verweilen. Nimm ein paar tiefe Atemziige
und dann griinde den Geist auf dem Atem mit Hilfe des Mantras ‘Buddho’. LaB3 diese
Ubung zur Gewohnheit werden. Je erschdpfter du dich fiihlst, desto feiner und schérfer
muf} deine Konzentration werden, damit du mit den schmerzlichen Empfindungen, die
aufsteigen, zurechtkommst.

Wenn du ermiidest, dann halte dein Denken an, la3 den Geist sich sammeln und wende
dich dann dem Wissen um den Atem zu. Behalte einfach die innere Rezitation "Buddho,
Buddho’ bei. LaB alle AuBerlichkeiten los. Klammere dich nicht an Gedanken iiber deine
Kinder und Verwandten, klammere dich an tiberhaupt nichts. Lal los. Lall den Geist sich
in einem Punkt sammeln und laf} diesen gesammelten Geist mit dem Atem verweilen. Lal3
den Atem das einzige Objekt des Wissens im Geist sein. Konzentriere dich, bis der Geist
sich zunehmend verfeinert, bis Empfindungen unbedeutend werden und eine grof3e innere
Klarheit und Wachheit auftritt.

Wenn schmerzliche Empfindungen aufsteigen, werden sie schrittweise von selbst
aufthoren. SchlieBlich wirst du den Atem betrachten, als ob er ein Verwandter wire, der
dich besuchen kommt. Wenn ein Verwandter geht, begleiten wir ihn hinaus und
verabschieden ihn. Wir schauen ihm nach, bis er aus unserem Sichtfeld verschwunden ist
und dann gehen wir wieder hinein. Den Atem beobachten wir auf die gleiche Weise. Wenn
der Atem grob ist, wissen wir, daf3 er grob ist, wenn er zart ist, wissen wir, daf3 er zart ist.
Wihrend er zunehmend zarter wird, folgen wir ihm weiter, wihrend wir gleichzeitig den
Geist erwecken. SchlieBlich verschwindet der Atem ganz, und alles, was bleibt, ist das
Gefiihl der Wachheit. Das wird ,,den Buddha treffen* genannt. Wir haben diese klare
wache Achtsamkeit, die ‘Buddho’ genannt wird, der, der weil3, der, der wach ist, der
Strahlende. Es ist ein Treffen und Leben mit Buddha, mit Wissen und Klarheit.

Es war der historische Buddha aus Fleisch und Blut, der ins Parinibbana einging. Der wahre
Buddha, der Buddha, der klares strahlendes Wissen ist, das wir bis heute erleben und
erreichen kdnnen - und wenn es uns gelingt, ist das Herz geeint.

LaB3 also los! Leg alles ab, alles mit Ausnahme des Wissens. Lal3 dich nicht von Visionen
oder Gerduschen, die in deinem Geist wihrend der Meditation aufsteigen, verwirren. Lege
sie alle ab. Halte an iiberhaupt nichts fest. Verweile einfach mit dieser nicht-dualen
Achtsamkeit. Mach dir keine Sorgen iiber Vergangenheit und Zukunft, sei einfach still und
du wirst den Ort erreichen, an dem es kein Fortschreiten mehr gibt, kein Zuriickweichen,
kein Anhalten, wo es nichts zum Festhalten oder Anklammern gibt. Warum? Weil es dort
kein ich, kein mein, kein Selbst gibt. Es ist alles verschwunden. Der Buddha lehrte uns, auf
diese Weise von allem leer zu sein, nichts mit uns zu tragen. Er lehrte uns, zu wissen und
wissend loszulassen.

Den Dhamma erkennen, den Weg zur Freiheit vom Kreislauf von Geburt und Sterben, ist
eine Arbeit, die jeder fiir sich selbst tun mul. Versuche also, loszulassen und die Lehren
zu verstehen. Strenge dich wirklich an bei deinen Kontemplationen. Sorge dich nicht um
deine Familie. Zurzeit sind sie, wie sie sind, in der Zukunft wird es ihnen gehen wie dir.
Niemand in dieser Welt kann diesem Schicksal entgehen. Der Buddha lehrte uns, alles
abzulegen, was keine wirklich bleibende Substanz hat. Wenn du alles ablegst, wirst du die
Wabhrheit sehen, sonst nicht. So ist das, und es ist fiir jeden in dieser Welt gleich. Also
sorge dich nicht und klammere dich an nichts.

Sogar wenn du dich beim Denken ertappst, nun, dann ist das auch in Ordnung, solange du
weise denkst. Denke nicht dimmlich. Wenn du an deine Kinder denkst, denke an sie mit
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Weisheit, nicht mit Dummbheit. Denke weise und erkenne, wohin der Geist sich auch
wendet, sei dir seiner Natur bewulit. Wenn du etwas mit Weisheit erkennst, dann 1a3t du
es los, und es entsteht kein Leid. Der Geist ist hell, freudig und in Frieden und da er sich
von Ablenkungen abwendet, ist er ungeteilt.

Gerade jetzt kannst du dich wegen Hilfe und Unterstiitzung dem Atem zuwenden. Das ist
deine eigene Arbeit, nicht die von jemand anderem. Lal3 die anderen ihre eigene Arbeit
tun. Du hast deine eigene Pflicht und Verantwortung und du muf3t nicht die deiner Familie
auf dich nehmen. Nimm nichts anderes an und 1aB alles los. Dieses Loslassen wird deinen
Geist beruhigen. Deine einzige Verantwortung ist nun, deinen Geist zu sammeln und ihn
zu befrieden. Lal} alles andere den anderen. Formen, Gerdausche, Geschmicke - laf} die
anderen sich darum kiimmern. LaB alles hinter dir und tue deine eigene Arbeit, erfiille deine
Verantwortung. Was immer in deinem Geist aufsteigt, mag es Angst vor Schmerz, Angst
vor dem Tod, Furcht um andere oder was immer sein, sag’ einfach dazu: *Stére mich nicht.
Du bist nicht mehr meine Sache’. Fahre einfach fort, das zu dir zu sagen, wenn du die
Dhammas aufsteigen siehst.

Worauf bezieht sich das Wort Dhamma? Alles ist ein Dhamma. Es gibt nichts, das nicht
ein Dhamma wére. Und was ist die "Welt’? Die Welt ist genau der geistige Zustand, der
dich im Moment aufregt. *Was wird dieser Mensch tun, was wird jener tun? Wer wird sich
um sie kiimmern, wenn ich tot bin? Wie werden sie zurechtkommen?’ Das alles ist nur ‘die
Welt’. Auch das Aufsteigen eines Gedankens, der Furcht vor Tod oder Schmerz ist die
Welt. Wirf die Welt weg! Die Welt ist, wie sie ist. Wenn du ihr erlaubst, im Geist
aufzusteigen und das BewuBtsein zu dominieren, dann wird der Geist verdunkelt und kann
sich nicht selbst sehen. Also, was immer im Geist erscheint, sage einfach: "Das geht mich
nichts an. Es ist vergénglich, unbefriedigend — Nicht-Selbst.’

Zu denken, daB du gerne noch lange leben wiirdest, wird dich leiden machen. Aber zu
denken, da3 du gerne sofort oder sehr schnell sterben wiirdest, ist auch nicht richtig. Es ist
Leiden, nicht wahr? Bedingungen gehoren nicht uns, sie folgen ihren eigenen natiirlichen
Gesetzen. Du kannst nichts an der Seinsweise des Korpers verdndern. Du kannst ihn ein
biflchen hiibscher machen, ihn fiir eine Weile anziehend und sauber machen, wie die jungen
Maidchen, die ihre Lippen bemalen und ihre Nagel lang wachsen lassen, aber wenn das
Alter kommt, sitzen alle im gleichen Boot. So ist der Kdrper, und du kannst ihn nicht
andern. Was du aber verbessern und verschonern kannst, ist der Geist.

Jeder kann ein Haus aus Holz oder Ziegeln bauen, aber der Buddha lehrte uns, dal3 diese
Art Heim nicht unser wirkliches Heim ist, daf} es nur dem Namen nach unser ist. Es ist ein
Heim in der Welt und es folgt dem Lauf der Welt. Unser wahres Heim ist innerer Frieden.
Ein duBerliches Heim mag zwar hiibsch sein, aber es ist nicht sehr friedlich. Es gibt diese
Sorge und dann jene, diese Befiirchtung und dann jene. Also sagen wir, es ist nicht unser
wirkliches Heim, es ist auBBerhalb von uns, frither oder spéter miissen wir es aufgeben. Es
ist kein Ort, an dem wir fiir immer leben konnten, weil es uns nicht wirklich gehort, es ist
Teil der Welt. Unser Korper ist genauso, wir nehmen ihn als Selbst an, als ,,Ich* und
,mein®, aber in Wirklichkeit ist dem iiberhaupt nicht so, er ist bloB ein weiteres weltliches
Heim. Unser Korper folgte von Geburt an seinem natiirlichen Weg, bis er jetzt alt und
krank ist, und das kann man ihm nicht verbieten. So ist es eben. Thn sich anders zu
wiinschen, wire genauso dumm, wie sich zu wiinschen, daf3 eine Ente ein Huhn wire.
Wenn du siehst, dal das unmoglich ist, weil eine Ente eine Ente sein muf, ein Huhn ein
Huhn sein muf3 und weil Korper alt werden und sterben miissen, wirst du Stirke und
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Energie finden. Wie sehr du auch wiinschen magst, da3 der Korper weiterbesteht und noch
lange Zeit hilt, er wird es nicht tun.

Der Buddha sagte: ‘Anicca vata sankhara; uppadavayadhammino; upajjhitva nirujjhanti;
tesam vupasamo sukho.’

Das Wort Sankhara bezieht sich auf diesen Korper und Geist. Sankharas sind verganglich
und unbestindig, einmal entstanden, vergehen sie wieder, und doch mdchte sie jeder
dauerhaft. Das ist Dummheit. Schau dir den Atem an. Hereingekommen, geht er wieder
hinaus, das ist seine Natur, das muB3 so sein. Die Einatmung muf} sich mit der Ausatmung
abwechseln, es mufl Wandel geben. Sankharas existieren durch den Wandel, du kannst es
nicht verhindern. Denke einmal nach: konntest du einatmen, ohne auszuatmen? Wiirde sich
das gut anfiihlen? Oder konntest du einfach nur einatmen? Wir mochten die Dinge
dauerhaft, aber das konnen sie nicht sein, es ist unmoglich. Wenn der Atem
hereingekommen ist, muf3 er wieder heraus, wenn er herausgekommen ist, kommt er
wieder herein und das ist natiirlich, oder nicht? Einmal geboren, werden wir alt und krank
und dann sterben wir, das ist v6llig natiirlich und normal. Es geschieht, weil die Sankharas
ihre Arbeit getan haben. Weil sich das Einatmen und das Ausatmen abgewechselt haben,
deshalb gibt es die menschliche Rasse heute immer noch.

Sobald wir geboren sind, sind wir tot. Unsere Geburt und unser Tod sind eine Einheit. Es
ist wie mit einem Baum: Wenn es eine Wurzel gibt, muf} es auch Zweige geben. Wenn
Zweige da sind, muf} es eine Wurzel geben. Du kannst nicht das eine haben ohne das
andere. Es ist ein bifichen ldcherlich zu sehen, wie die Menschen bei einem Todesfall so
bekiimmert und durcheinander, verheult und traurig sind und wie sie anlidBlich einer Geburt
gliicklich und erfreut sind. Es ist Verblendung, nur hat sich niemand das jemals klar vor
Augen gefiihrt. Ich denke, wenn du schon weinen willst, dann eher, wenn jemand geboren
wird. Denn eigentlich ist Geburt Tod, Tod ist Geburt, die Wurzel ist der Zweig, der Zweig
die Wurzel. Wenn du weinen muf3t, weine bei der Wurzel, weine bei der Geburt. Schau
genau: wenn es keine Geburt gibe, gibe es keinen Tod. Kannst du das verstehen? Denke
nicht zuviel. Denke einfach: ,So sind die Dinge eben.’

Es ist deine Arbeit, es ist deine Pflicht. Gerade jetzt kann niemand dir helfen, es gibt nichts,
was deine Familie und deine Besitztiimer fiir dich tun konnten. Alles was dir nun helfen
kann, ist das rechte Gewahrsein.

Also zaudere nicht. LaB3 los. Wirf alles ab.

Denn auch wenn du nicht loslaBt, fingt trotzdem alles an, dich zu verlassen. Kannst du
nicht sehen, wie all die verschiedenen Teile deines Korpers versuchen, wegzuschliipfen?
Nimm dein Haar: Als du jung warst, war es dick und schwarz und nun fillt es aus. Es geht.
Deine Augen waren gut und stark und nun sind sie schwach, und dein Augenlicht ist
getriibt. Wenn die Organe genug haben, gehen sie, dies ist nicht ihr Heim. Als du ein Kind
warst, waren deine Zdhne gesund und fest, nun wackeln sie und vielleicht hast du falsche.
Deine Augen, Ohren, Nase, Zunge - alles versucht zu gehen, weil dies nicht ihr Heim ist.
Du kannst kein dauerhaftes Heim in einem Sankhara einrichten, du kannst fiir eine Weile
bleiben und dann muf3t du gehen. Du bist wie ein Mieter, der iiber sein winzig kleines Haus
wacht, wihrend seine Augen immer schlechter werden. Seine Zéhne sind nicht so gut, seine
Ohren sind nicht so gut, sein Korper ist nicht so gesund, alles 148t nach, verlaft ihn.

Du brauchst dir iiber nichts Sorgen zu machen, denn das ist nicht dein wirkliches Heim, es
ist nur eine voriibergehende Herberge. Nachdem du in diese Welt gekommen bist, solltest
du ihre Natur kontemplieren. Alles, was existiert, bereitet sich darauf vor, zu verschwinden.
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Schau dir deinen Korper an. Gibt es da irgendetwas, was noch im Orginalzustand wére. st
deine Haut, wie sie einmal war? Ist es dein Haar? Es ist nicht mehr das gleiche, oder?
Wohin ist alles verschwunden? Das ist die Natur, die Seinsweise der Dinge. Wenn ihre
Zeit voriiber ist, gehen Bedingungen ihren Weg. Diese Welt ist nichts, worauf man sich
verlassen konnte - es ist ein endloser Kreislauf von Stérungen und Schwierigkeiten,
Freuden und Schmerzen. Niemals finden wir Frieden.

Wenn wir kein wahres Heim haben, sind wir wie ein zielloser Reisender, der auf diesem
Weg eine Weile geht und dann auf jenem, der eine Weile anhilt, um dann wieder weiter
zu wandern. Bis wir in unser wahres Heim zuriickkehren, fithlen wir uns unwohl, was
immer wir auch tun. Wir sind wie jemand, der sein Dorf verlassen hat, um auf eine Reise
zu gehen. Erst wenn er wieder nach Hause kommt, kann er sich wirklich entspannen und
wohlfiihlen.

In der Welt kann nirgendwo echter Friede gefunden werden. Die Armen haben keinen
Frieden, noch haben ihn die Reichen. Erwachsene haben keinen Frieden, Kinder haben
keinen Frieden, die Ungebildeten haben keinen Frieden und auch die Hochschulerzogenen
haben ihn nicht. Es gibt keinen Frieden, nirgendwo. Das ist die Natur der Welt.
Diejenigen, die wenig Besitz haben, leiden, und das tun auch die, die viel haben. Kinder,
Erwachsene, die Alten, jeder leidet. Das Leid, alt zu sein, das Leid, jung zu sein, das Leid,
reich zu sein und das Leid, arm zu sein - es ist alles nichts als Leiden.

Wenn du die Dinge auf diese Weise kontemplierst, wirst du Aniccam (Verganglichkeit)
und Dukkham (Unbefriedigendsein) sehen. Warum sind die Dinge vergéinglich und
unbefriedigend? Sie sind es, weil sie Anatta (Nicht-Selbst) sind.

Sowohl dein Kdorper, der hier krank und schmerzend liegt, als auch der Geist, der sich der
Krankheit und der Schmerzen bewuft ist, werden Dhammas genannt. Das, was formlos ist,
die Gedanken, Gefiihle und Wahrnehmungen, werden Namadhamma genannt. Das, was
von Schmerz und Pein geplagt wird, wird Rupadhamma genannt. Das Materielle ist
Dhamma, und das Immaterielle ist Dhamma. Also leben wir mit Dhammas, in Dhammas,
wir sind Dhammas. In Wahrheit ist nirgendwo ein Selbst zu finden, es gibt nur Dhammas,
die bestindig aufsteigen und wieder vergehen, wie es ihrer Natur entspricht. Jeden Moment
durchlaufen wir Geburt und Tod. So ist die Seinsweise der Dinge.

Wenn wir an den Buddha denken, wie wahr er sprach, dann fithlen wir, wie sehr er der
Verneigung, der Verehrung und des Respektes wert ist. Wann immer wir die Wahrheit von
etwas erkennen, sehen wir seine Lehre, sogar wenn wir nie wirklich den Dhamma geiibt
haben. Aber selbst, wenn wir die Lehren kennen, sie studiert und geiibt haben, ihre
Wahrheit jedoch noch nicht erkannt haben, sind wir immer noch ohne Heim.

Also verstehe diesen Punkt, alle Menschen, alle Geschopfe, alle sind dabei zu gehen. Wenn
Wesen eine angemessene Zeit gelebt haben, gehen sie ihren Weg. Die Reichen, die Armen,
die Jungen, die Alten, alle Wesen miissen diesen Wandel erfahren.

Wenn du erkennst, dal3 dies der Lauf der Welt ist, wirst du das Gefiihl bekommen, daf} sie
ein ermiidender Ort ist. Wenn du siehst, daf3 es nichts Stabiles oder Substantielles gibt, auf
das du dich verlassen konntest, wirst du dich ermiidet und enttduscht fithlen. Enttduscht zu
sein, bedeutet jedoch nicht, dall du abgeneigt bist. Der Geist ist klar. Er sieht, da3 es nichts
gibt, das getan werden konnte, um die Sachlage zu dndern. So ist der Lauf der Welt. Auf
diese Weise wissend, kannst du die Anhaftungen loslassen, loslassen mit einem Geist, der
weder gliicklich noch ungliicklich ist, sondern in Frieden mit den Sankharas durch das
Erkennen mit Weisheit ihrer verdnderlichen Natur. ‘Anicca vata sankhara’ — alle Sankharas
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sind vergédnglich. Einfach gesagt — Vergénglichkeit ist der Buddha. Wenn wir ein
vergingliches Phinomen wirklich klar sehen, werden wir erkennen, dal} es bestindig ist,
bestindig in dem Sinne, dal es unwandelbar dem Wandel unterworfen ist. Das ist die
Besténdigkeit, die den lebenden Wesen eigen ist.

Es gibt eine bestindige Transformation von der Kindheit bis zum Alter, und genau diese
Verginglichkeit, diese Natur des Wandels, ist bestéindig und unwandelbar. Wenn du es so
betrachtest, wird dein Herz beruhigt sein. Nicht nur du muf3t das durchmachen, jeder muf3
es.

Wenn du die Dinge so betrachtest, wirst du sie als ermiidend ansehen, und Enttduschung
wird aufsteigen. Deine Freude an der Welt der Sinnenfreuden wird schwinden. Du wirst
erkennen, wenn du eine Menge Dinge besitzt, hast du vieles zurlickzulassen, wenn du
wenig hast, 148t du wenig zuriick. Reichtum ist nur Reichtum, langes Leben ist nur langes
Leben, sie sind nichts Besonderes.

Wichtig ist, dal wir handeln sollten, wie es der Buddha lehrte, und unser eigenes wahres
Heim mit der Methode bauen, die ich dir erklért habe. Baue dein Heim. Lal3’ los. Laf3’ los,
bis der Geist den Frieden erreicht, der frei ist von Vorankommen, frei von Zuriickweichen
und frei von Stillstand. Freude ist nicht unser Heim, Schmerz ist nicht unser Heim. Freude
und Schmerz nehmen beide ab und sterben.

Der groBle Lehrer sah, daB3 alle Sankharas verginglich sind, und so lehrte er uns, unser
Anhaften an ihnen loszulassen. Wenn wir das Ende unseres Lebens erreichen, haben wir
sowieso keine Wahl, wir werden nichts mit uns nehmen kénnen. Wire es da nicht besser,
die Dinge vorher niederzulegen? Sie sind nur eine schwere Last; warum nicht jetzt diese
Last abwerfen? Warum sich damit abgeben, sie herumzuschleppen? Lal} los, entspanne
dich und Iaf deine Familie sich um dich kiimmern.

Die, welche die Kranken pflegen, wachsen in Giite und Tugend. Einer, der krank ist und
damit anderen diese Gelegenheit gibt, sollte die Dinge nicht schwierig fiir sie machen.
Wenn du Schmerzen hast oder das eine oder andere Problem, laf3 es sie wissen und halte
den Geist in einem heilsamen Zustand. Jemand, der seine Eltern pflegt, sollte seinen Geist
mit Wirme und Freundlichkeit fiillen und sich nicht in Abneigung verfangen. Dies ist die
Zeit, in der du zuriickzahlen kannst, was du ihnen schuldest. Von deiner Geburt an durch
deine Kindheit, wihrend deines Aufwachsens, warst du von deinen Eltern abhédngig. Wir
sind heute nur deshalb hier, weil unsere Eltern uns auf so viele Weisen geholfen haben.
Wir haben ihnen gegeniiber eine unermefliche Dankesschuld.

Deshalb haben sich heute alle deine Kinder und Verwandten hier versammelt.

Seht, wie eure Eltern eure Kinder werden. Vorher wart ihr ihre Kinder, und nun werden sie
eure. Sie werden dlter und alter, bis sie wieder Kinder werden. lhre Erinnerungen
verblassen, ithre Augen sehen nicht mehr so gut und ihre Ohren hdren nichts mehr,
manchmal verwechseln sie die Worte. Lal3t euch davon nicht aufregen. Alle, die ihr Kranke
pflegt, mii3t wissen, wie man losl4t. Haltet euch nicht an den Dingen fest, la8t einfach los
und laBt thnen ihren eigenen Lauf. Wenn ein junges Kind unfolgsam ist, lassen ihm die
Eltern manchmal seinen Willen, nur um des lieben Friedens willen, um es gliicklich zu
machen. Nun sind eure Eltern wie solch ein Kind. Ihre Erinnerung und ihre Wahrnehmung
haben sich verwirrt. Manchmal verwechseln sie eure Namen, oder ihr bittet sie, euch eine
Tasse zu geben und sie bringen einen Teller. Das ist normal, lat euch davon nicht drgern.
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Laf3t die Patienten sich an die Freundlichkeit derer erinnern, die pflegen und die geduldig
die schmerzlichen Gefiihle ertragen. Gebt euch geistig Miihe, lafit den Geist nicht zerstreut
und aufgeregt werden und macht die Sache nicht schwierig fiir die, die nach euch sehen.
Die, die Kranke pflegen, sollen ihren Geist mit Tugend und Freundlichkeit fiillen. Seid der
unangenchmen Seite dieser Arbeit nicht abgeneigt. Lallt es euch nichts ausmachen,
Speichel und Schleim oder Urin und Exkremente wegzuputzen. Versucht euer Bestes.
Jeder in der Familie sollte mithelfen.

Dies sind die einzigen Eltern, die ihr habt. Sie gaben euch das Leben, sie waren eure Lehrer,
eure Pfleger und eure Arzte - sie waren alles fiir euch. DaB sie euch aufgezogen haben,
euch gelehrt haben, ihren Reichtum mit euch geteilt und euch zu Erben gemacht haben, ist
die groBe Wohltiterschaft der Eltern. Deshalb lehrte der Buddha die Tugenden Kataiifiu
und Katavedi, um die Tiefe unserer Dankesschuld zu wissen, und den Versuch, sie
abzutragen. Diese beiden Dhammas ergdnzen einander.

Wenn unsere Eltern der Hilfe bediirfen, wenn sie krank sind oder in Schwierigkeiten, dann
tun wir unser Bestes, um ihnen zu helfen. Das ist Katafifiukatavedi, es ist eine Tugend, die
die Welt erhélt. Sie verhindert das Auseinanderbrechen von Familien, sie macht sie stabil
und harmonisch.

Heute, in dieser Zeit der Krankheit, habe ich euch den Dhamma als Geschenk gebracht.
Ich besitze keine materiellen Dinge, die ich euch geben konnte, auch scheint es in diesem
Haus davon zur Geniige zu geben, und deshalb gebe ich euch Dhamma, etwas, das einen
bleibenden Wert hat, etwas, das ihr nie erschopfen konnt. Nachdem ihr es von mir erhalten
habt, konnt ihr es an so viele wie ihr nur wollt weitergeben, und es wird niemals weniger
werden. Das ist die Natur der Wahrheit. Ich bin gliicklich, daf} ich dieses Geschenk des
Dhamma geben konnte, und ich hoffe, es wird dir die Stirke geben, mit deinen Schmerzen
zurechtzukommen.
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Buddhistische Sterbevorbereitung und Sterbebegleitung

Dean Krasomil

Sterben und Tod sind ein wichtiges Thema bei allen Rassen und Religionen. Wie die Lamas
oft sagten: ,,Unterschiedliche Glauben und Religionen sind lediglich verschiedene Wege
zum selben Ziel.“ Aber, wenn es um Tod und Sterben geht, konnen diese Unterschiede
sehr wichtig sein. Im Allgemeinen wird der Tod in der westlichen Tradition und
Gesellschaft von allen so gut es geht ignoriert. Sterbenden wird oft ausgewichen, auch in
der eigenen Familie, weil niemand weil3, was man sagen oder tun konnte. Viel zu oft wird
ein triigerisches Theater inszeniert, in dem medizinisches Personal, der Sterbende und seine
Angehorigen die tragische Komddie auffiihren. ,,Ndchste Woche wird es dir wieder besser
gehen!*

Weshalb ist es so schwierig, sich mit Tod und Sterben auseinanderzusetzen? Rationalismus
und Materialismus sind zwei wichtige Fundamente der westlichen Gesellschaft.
,Fortschritt™ heiflit unser Motto. Traurigerweise betrachten wir Tod und Sterben als etwas,
das keinen Fortschritt mit sich bringt, und verweisen diese Themen in den Bereich dessen,
was wir uns unter Leere vorstellen - durch einfaches Ignorieren im Sinne des Orwellschen
,,Nicht-Denkens®.

Der Tod wird zu allen von uns kommen, und wenn der Prozel3 des Sterbens beginnt, werden
die meisten von uns Hilfe in irgendeiner Form brauchen kénnen. Tod und Sterben kdnnen
gewinnbringend in einer materialistischen Gesellschaft sein - doch lediglich fiir diejenigen,
die die erforderlichen Dienste bereitstellen.

Im Westen ist eine wichtige Herangehensweise an das Thema Tod und Sterben die
Psychologie. Kurse dazu werden in den meisten westlichen Universititen von den
psychologischen Fakultiten angeboten. Der Grund hierfiir ist vermutlich, dal der
Geisteszustand eines Sterbenden nicht mehr als normal, sondern eher als pathologisch
eingestuft wird. Doch inwiefern veréndert sich das BewuBtsein der meisten Sterbenden?
Vereinfacht konnte man sagen, dal3 Sterbende um so spiritueller werden, je néher sie dem
Tod kommen. Die Betrachtung des Lebens und der eigenen Person kippt und erfalit eine
neue Dimension. Charles Tart beobachtete: ,,Die herkdommliche westliche Psychologie hat
die spirituelle Seite der menschlichen Natur nur sehr diirftig erfa3t, wobei sie ihre Existenz
entweder ignoriert oder als pathologisch brandmarkt. Doch viel des Elends unserer Zeit
entstammt einem spirituellen Vakuum. Unsere Kultur und unsere Psychologie haben die
spirituelle Natur des Menschen nicht beriicksichtigt. Doch die Kosten dieser versuchten
Verdrangung sind enorm. Wenn wir uns selbst, unsere spirituelle Seite finden wollen,
kommen wir nicht umhin, die Psychologien anzuschauen, die sich damit beschéftigt
haben.*

Im letzten Satz bezieht sich Tart auf die Psychologien des Ostens. Als einer der gro3en
Erforscher von verdnderten BewuBtseinszustdnden verdffentlichte Charles Tart eine Reihe
psychologischer Theorien des Ostens in seinem bahnbrechenden Buch ,,Transpersonal
Psychologies®. Uns interessiert in diesem Zusammenhang die buddhistische Haltung
gegeniiber Tod und Sterben.

Kaum jemand wird in Frage stellen, da3 gro3e Teile des Buddhismus am besten mit Hilfe
westlich-psychologischer Terminologien verstanden werden konnen. Die westliche und
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buddhistische Betrachtungsweise unterscheiden sich insofern nicht, als Tod und Sterben
als psychologischer Prozel3 aufgefait werden. Der grof8e Unterschied liegt jedoch darin,
daB die westliche Psychologie Tod und Sterben als etwas Krankhaftes behandelt, wiahrend
Buddhismus den SterbeprozeB} als die groite Moglichkeit im Leben betrachtet, Befreiung
zu erlangen. Der Hauptunterschied liegt darin, wie sich westliche Sichtweise und
Buddhismus dem Thema nédhern. Es stellt sich natiirlich die Frage, weshalb der Westen
verdnderte BewuBtseinszusstidnde, das hei3t verdnderte spirituelle Obertone, wéhrend des
Sterbens als krankhaft einstuft. Einen interessanten Gesichtspunkt dazu lieferte Daniel
Golemann: ,,Unsere normsetzende kulturelle Realitdt ist staatsbedingt. Insoweit wie
‘Realitdt’ mehrheitlich bestétigt ist, wenn auch willkiirlich, einvernommen, kann ein
verinderter Bewulitseinszustand einen antisozialen, unbeherrschten Daseinszustand
darstellen.” Nach Ramanujan bildet ein verdndertes Bewuftsein einen Versto3 gegen
unausgesprochene kulturelle Ubereinkiinfte und wird so zur , Demaskierung des vom
Menschen Geschaffenen. Es verletzt gemeinhin erwartete Loyalitit und verursacht einen
Zusammenbruch des Vorhersagbaren und Sicheren.“ Auf diese Unvorhersagbarkeit
griindete die 6ffentliche Haltung zur zwangsweisen Hospitalisierung von Psychotikern. Da
verdnderte BewuBtseinszustinde die soziale Ordnung auf dieselbe Weise umstoBen
konnten, kann es sein, dal eben diese Angst vor dem Unvorhersagbaren als eine
Haupttriebkraft in unserer Kultur wirkt, die Mittel zur Induktion verdnderter
BewuBtseinszustinde — wie Psychodelica zum Beispiel oder allgemeiner auch Meditation
- mifltrauisch zu betrachten und zu unterdriicken.*

Wenn Golemann recht hat, betrachtet die westliche Perspektive — so erstaunlich dies auch
sein mag - die verdnderte Spiritualitidt eines sterbenden Menschen als eine Bedrohung der
etablierten Ordnung. Nach westlich-psychologischer Terminologie ist sie pathologisch.
Welch ein Unterschied der Standpunkte! Zum Gliick verdndert sich diese westliche
Haltung allméhlich. Wenn wir so die westliche und buddhistische Haltung zu diesem
Thema vergleichen, finden wir einen wesentlichen Unterschied bei der Sterbevorbereitung
und Sterbebegleitung. Obwohl eine Analyse der buddhistischen psychologischen
Grundlagen eigentlich zu diesem Thema gehorte, wiirde sie hier den Rahmen sprengen.
Hier wird es mehr darum gehen, wie ein durchschnittlich praktizierender Buddhist sich auf
den Tod vorbereiten und Sterbenden helfen kann.

Lassen sie uns ehrlich sein! Wie viele von uns praktizierenden Buddhisten konnen wirklich
mit Tod und Sterben umgehen? Wie wiirden Sie reagieren, wenn ein lhnen sehr
nahestehender Mensch plotzlich oder nach kurzer Krankheit stiirbe? Oder wenn ein Arzt
Ihnen plotzlich mitteilte, dal Sie nur noch zwei Wochen zu leben hitten? Wiirde die
Schockwelle alles davonwaschen, was Sie im Buddhismus gelernt haben? Sind Dharma
und Thr Leben ein und dasselbe, oder ist es etwas, das Sie tun, wenn Sie die Zeit dazu
haben? Dies wire der Moment der Wahrheit fiir einen Dharma-Praktizierenden. Haben sie
schon einmal versucht, einem sterbenden Freund oder Verwandten zu helfen und dabei
festgestellt, wie wenig Sie tatsdchlich helfen konnen?

Der Versuch, das Totenbuch der Tibeter einem sterbenden Nicht-Buddhisten vorzulesen,
wird nichts bringen. Er wiirde sogar eher schaden als niitzen. Sterben ist oft sehr kurz. Wie
wiirden Sie in einer solch kurzen Zeit bei einer sterbenden Mutter oder einem Vater
reagieren? Vermutlich wiirden Sie Gefiihle der Unzulénglichkeit iiberwiltigen. Genau bei
solch einer Gelegenheit ist es sehr wichtig, sich sicher zu fithlen und zu wissen, was zu tun
ist, wie man Dharma in Praxis iibersetzt, sei es Dharma-Schwestern und Briidern oder auch
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Nicht-Buddhisten gegeniiber. Zu diesem Zeitpunkt kommt es wirklich nicht darauf an, ob
und welche Religion der sterbende Mensch hat. Das Wichtige ist Ihre Erkenntnis und Thr
Verstiandnis der Verginglichkeit.

Im Grund tauchen hier zwei Themen auf: Die buddhistische Vorbereitung auf den Tod zum
einen und Sterbebegleitung aus der Dharma-Perspektive zum anderen. Ist ein Buddhist auf
den Tod vorbereitet, kann er anderen helfen, die sterben. Wenn Sie denken, sie seien auf
den Tod vorbereitet, wie wiirden Sie reagieren, wenn Sie dem ersten Sterbenden helfen
wollten? Es ist gut moglich, daf Sie selbst sehr schnell zum Lernenden wiirden und der
Sterbende zum Lehrer. Es verdandert sich niemals wirklich - es gibt nur Variationen zum
selben Thema. Bescheidenheit im Angesicht des Todes ist die einzig realistische Haltung.

Buddhistische Vorbereitung auf den Tod
Als Modell schlage ich folgende Bedingungen als Anhaltspunkte vor:

1. Zuflucht genommen zu haben

2. Einweihung fiir Dorje Sempa, Tschenrezig, Phowa und Amitabha
3. mindestens drei Jahre Dharma-Praxis

4. mindestens drei Jahre Meditations-Erfahrung

Ich betrachte diese vier Punkte als blof3es Minimum fiir einen Buddhisten, der sich bewuf3t
auf den Tod vorbereiten mochte. Doch wie bei allem, gibt es Ausnahmen. Wie oben gesagt,
sind dies Anhaltspunkte. Aus meiner eigenen Erfahrung wiirde ich sogar sagen, daf3 ich
mich nach dreijdhriger Dharma-Praxis und Meditationserfahrung nicht richtig auf den Tod
vorbereitet fiihlte. Zufluchtnehmen ist wie das Offnen einer Tiir und das Eintreten. Die
Einweihungen, Dharma-Praxis und Meditation sind die drei Séaulen fiir das Wachstum. Sie
gehoren alle zusammen. Bei Einweihungen geschieht etwas sehr Subtiles. Manchmal ist es
wie eine Explosion, manchmal breitet es sich in einem wie ein warmes Gefiihl aus. Oft
weill man nicht genau, was geschieht, aber normalerweise geht es mit einem Gefiihl grof3er
Seligkeit einher. Fiir einen Menschen aus dem Westen ist es oft schwierig zu verstehen,
was es bedeutet, wenn eine tantrische Gottheit implantiert wird. Einweihungen kénnen
einen ,,high* werden lassen. Doch dann kommen die beiden Arbeitspferde Dharma-Praxis
und Meditation. Beide konnen mitunter schwierig, anstrengend und vielleicht langweilig
werden. Aber sie sind wirklich notwendig. Ohne sie kommt man nirgendwo hin. Aus
traditioneller Sicht kann man das verstehen als Horen (Einweihungen), Kontemplation
(Dharma-Praxis) und Meditation.

Von dieser Grundlage ausgehend widre der nichste Schritt, die Voraussetzungen zu
erweitern. Dorje Sempa, Tschenrezig und Amitabha sollten mindestens zweimal taglich
praktiziert werden; Phowa mindestens einmal im Monat und Meditation mindestens
zweimal téglich. Dies mag fiir jemanden mit einem Acht-Stunden-Tag und eigenem
Haushalt recht zeitraubend sein. Es ist ein Vorschlag; jeder Mensch muB seine Zeit selbst
einteilen. Gleichzeitig wire es gut, mehr der verfiigbaren Literatur {iber Tod und Sterben
zu lesen. Die Dharma-Praxis wird das Verstindnis dessen, was Sie gelesen haben, vertiefen
- vielleicht nicht so sehr intellektuell, sondern intuitiv, was aus den Einweihungen und der
Praxis resultiert. Allmédhlich werden Sie das Gefiihl bekommen, dall Sie anfangen zu
verstehen, um was es eigentlich geht - und dann sind Sie sich wieder tiberhaupt nicht sicher.
Es ist ein bifichen illusorisch. Vielleicht haben Sie das Gefiihl, Thre tantrischen Gottheiten
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sind ein bilchen schiichtern, aber dennoch im Hintergrund da, um Ihnen zu helfen. Und
am wichtigsten dabei ist, da3 Sie meditieren.

Meditation ist die Methode, mit der Sie letztlich tiefer gehen, so dal die Frucht reift. Ich
kann nicht genug betonen, wie wichtig Meditation ist, um zu beginnen, etwas iiber den
ProzeB3 des Todes zu verstehen. Aber natiirlich reicht Meditation alleine nicht aus. Wie
bereits gesagt, gehdren alle drei Bausteine - Einweihungen, Dharma-Praxis und Meditation
- in einer Einheit zusammen, wenn die Realisation erreicht werden soll. In der Meditation
werden Sie verdnderte BewuBtseinszustinde erfahren. Dabei werden Sie beginnen, die
Endlosigkeit des Geistes zu verstehen, der eine Phase und dann eine weitere wahrnimmt.
Der Ausdruck ,,Phase ist ebenso wie jeder andere unzureichend, um das, was
durchscheint, zu beschreiben. Ich habe gefunden, dal Symbole dem Erfahrenen eher
nahekommen, doch dies ist ein Thema fiir sich. Wenn sie die Natur des Geistes in der
Meditation erfahren, werden Sie verstehen oder fiithlen, da3 Sie (das heif3t Ihr Geist) nicht
Ihr Korper sind. Wenn Sie dies bemerkt haben, ist der erste wichtige Schritt auf dem Weg
der Sterbevorbereitung und der Sterbebegleitung vollzogen. Ich habe dies in wenigen
kurzen Worten beschrieben, doch die Anstrengung, die es erfordert, dieses Ziel zu
erreichen, ist enorm.

Sterbebegleitung

Dieser Teil setzt voraus, daf es sich bei dem Sterbebegleiter um einen Buddhisten handelt,
der zumindest obige Voraussetzungen erfiillt und weiter praktiziert. Da die
Sterbebegleitung fiir Buddhisten und Nicht-Buddhisten zu Beginn des Sterbeprozesses in
wichtigen Punkten verschieden ist, ergibt sich folgende Aufteilung:

Sterbende Buddhisten

Je nach Reife der Praxis und Erfahrung des sterbenden Menschen ergeben sich eine Anzahl
von Variationen. Eine kurze Dorje Sempa Praxis ist am Anfang hilfreich. Danach sollte
eine kurze Erorterung der Vier Edlen Wahrheiten mit dem Schwerpunkt auf ,,Loslassen*
erfolgen. Vielleicht wire danach ein Gespréch iiber die Vergianglichkeit aller Dinge und
die Geschichte von Buddha und der jungen Mutter, deren Kind gerade gestorben war,
niitzlich. Es ist moglich, daf3 sich dies eriibrigt, wenn der sterbende Dharma-Freund die
Erkenntnis bereits erreicht hat. Vielleicht erweist sich Schmerz als ein groBer Storfaktor.
In diesem Fall konnen Achtsamkeitsmeditation und Visualisations-Praxis helfen. Das Feld
ist zu weit, um an diesem Punkt auf etwas zu bestehen. Man muf3 nach dem Gefiihl gehen.
Wenn lhre Praxis gut ist, konnen Sie flexibel sein. Ein Gespréch iiber die Berichte von
Nah-Tod-Erfahrungen und das Totenbuch der Tibeter ist wichtig. Das erste Bardo des
Sterbens sollte mehrmals im Detail durchgegangen und auf Meditationserfahrungen
bezogen werden. Besonders sollten auftretende korperliche Verdnderungen beobachtet
werden, so dal man mit Hilfe des Totenbuches der Tibeter weill, in welchem Stadium
Korper und Geist sind. Hat der Dharma-Freund einen Lehrer, so sollte er oder sie
versuchen, den eigenen Geist in dem des Lehrers ruhen zu lassen. Kommt der Tod ndher
und wird der Sterbende schwicher, bewegt man sich auf eine andere Ebene. Vielleicht
horen Sie auf zu sprechen und singen nur noch ruhig die Mantras des Dorje Sempa,
Tschenrezig und Amitabha oder seines personlichen Yidams. Wenn der Dharma-Freund
stirbt, gibt es drei mogliche Wege zu handeln:
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1. Ist er ein realisiertes, erleuchtetes Wesen, kennt sein Geist den Weg; lassen Sie ihn
alleine gehen.

2. Hat er eine Phowa-Initiation, fiihren Sie die notigen Prozeduren, wie im Text
beschrieben, durch.

3. Gehort er zu keiner der beiden obigen Gruppen, fassen Sie kurz die Instruktionen aus
dem Totenbuch zusammen und fiihren Sie fiir ihn eine Phowa-Praxis durch. Es eriibrigt
sich zu sagen, daf3 diese Dinge am besten von einem Lama durchgefiihrt werden. Bedenkt
man jedoch, wie wenige Lamas zur Verfiigung stehen, konnen Sie als praktizierender Laie
aufgerufen sein, einem sterbenden Dharma-Freund zu helfen. Die Rolle eines
verantwortlichen Laienpraktizierenden ist in der Karma-Kagyu-Tradition wohl festgelegt.
Sterbende Nicht-Buddhisten

Da diese Menschen von unterschiedlichen Glaubenssystemen kommen, kénnen nur
allgemeine Hinweise zur Hilfe gegeben werden. Unabhéngig davon, ob Sie eine enge
Beziehung zum Sterbenden haben oder nicht, miissen Sie offen sein und sich von ihm
Hinweise geben lassen, welche Gedanken ihn beschiftigen. Versuchen Sie, einen Punkt
aufzugreifen und ihn als Modell zu benutzen, mit dem Sie ihm helfen loszulassen.
Vielleicht mochte er einfach mit jemandem iiber seine Angste reden, sein mangelndes
Wissen iiber das, was vor ihm liegt, oder iiber unerledigte Geschifte, die ihn noch belasten.
Viele Sterbende scheinen nicht zu erfassen, daf3 alle irdischen Angelegenheiten in Kiirze
fiir sie von keinerlei Bedeutung mehr sein werden. Andere gehen weise und ohne jeden
Gedanken an die Illusion, die sie gerade hinter sich gelassen haben. Es ist schwierig fiir
die, die einfach nicht loslassen und ihre Situation nicht akzeptieren kénnen. Die Liste der
Moglichkeiten ist nahezu unendlich. Das Beste fiir Sie ist zuzuhdren und wenn nétig zu
antworten. Versuchen Sie nicht zu fiihren, au3er wenn der Sterbende dies will. Oft ist es
gut, einfach nur da zu sein, ohne etwas zu sagen. Manchmal hilft es, die Hand des
sterbenden Menschen zu halten. Stilles Singen des Tschenrezig-Mantras hilft dem anderen
oft, sich zu entspannen. Praktizieren Sie jedoch vor allem innere Einfiihlsamkeit.

Es ist schwer, mehr als allgemeine Hinweise zur Sterbebegleitung zu geben. Wenn Sie
vorher schon Kontakt- und Kommunikationsprobleme auf der menschlichen Ebene hatten,
kann es sein, da3 Sie nicht helfen konnen. Andererseits kann es sein, dal} sich Ihre
Hemmungen auflésen, wenn Sie bei einem Sterbenden sind, und vielleicht finden Sie
heraus, daf} Sie Liebe und Mitgefiihl geben kdnnen, ohne ein Wort zu sprechen. Liebe und
Mitgefiihl sind fiir die Sterbebegleitung am wesentlichsten. Wenn Sie diese Eigenschaften
nicht haben, stimmt etwas mit ihrer Dharma-Praxis nicht. In einem solchen Fall ist es sehr
notwendig, Bodhicitta zu entwickeln, bevor Sie versuchen, sich selbst auf den Tod
vorzubereiten oder Sterbenden zu helfen.

Dieser Artikel wurde auf Anfrage hin von einem Menschen mit begrenzter Erfahrung, doch
mit viel gutem Willen, geschrieben. Ich spiire, daf} ich von meinen beiden Wurzel-Lamas,
Kalu Rinpoche und Gendiin Rinpoche, geleitet wurde. Alle Fehler jedoch sind von mir. Es
ist zu hoffen, daB dieser Artikel die Tiir zu weiteren Beitragen von Menschen mit mehr
Erfahrung und Erkenntnis 6ffnet.
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Begleitet sterben — Geleitet sterben?

Alfred Weil

Zwei Dinge konfrontieren uns mit dem Tod: die Aussicht der eigenen (korperlichen)
Vernichtung und das Sterben anderer. Der eigene Tod beriihrt, belastet und dngstigt uns
nur als Vorstellung oder geistige Vorwegnahme eines im Grunde unvorstellbaren
Erlebnisses. Der Tod anderer dagegen wird zumindest gelegentlich unmittelbare
Erfahrung. In einem Fall mag man stummer Zeuge sein, im anderen direkt Beteiligter,
Angehoriger oder Nahestehender.

Darum soll es im Folgenden gehen: ob die ,,Begleiter im Sterben‘ fiir ihre schwierige
Aufgabe geriistet sind und wie sie diese bewiltigen - oder ob sie selbst der Hilfe bediirfen.
Gelingt es ihnen, eine Atmosphidre der Ruhe und der Wiirde zu schaffen oder eine solche
der Bedriickung und Lahmung? Gelingt es, den emotionalen Bediirfnissen des Sterbenden
Rechnung zu tragen, oder stehen eigene Trauer und Verzweiflung im Mittelpunkt? Wird
das Sterben bewuf3t und mit klarem Wissen erlebt oder als etwas Unbegreifliches, dem man
verwirrt und ohnméchtig gegentiibersteht? Kann der Tod gar als eine Situation des Lernens
verstanden und als Chance ergriffen werden?

Es sollen mit den folgenden Zeilen vier charakteristische Beispiele skizziert werden, die
sich im buddhistischen Pali-Kanon finden. Vier Schlaglichter, in denen sich Menschlich-
Allzumenschliches und Uberlegenes widerspiegelt, Alltagssicht und Weisheit,
Hilflosigkeit und Kraft, Verzweiflung und Zuversicht.

Verstiandliche und uns allzu nahe, aus der weisheitlichen Sichtweise eines Erwachten aber
dennoch unangemessene Ziige finden wir in dem mythologischen Bericht iiber die Konigin
Subhadda, deren Gatte im Sterben liegt. Sie strdubt sich gegen den Gedanken, daf ihr
geliebter Mann Sudassano von ihr gehen wird. Zu grof3 scheint ihr der Verlust. Mit allen
Mitteln versucht sie, seine Gedanken noch einmal auf das Leben mit seinen angenehmen
Seiten und Freuden zu lenken - in der Hoffnung, der Lebenswille des Mannes konnte
gestarkt werden, er selbst wiirde dadurch neue Kraft gewinnen und weiter am Leben
bleiben. ‘Die Welt ist zum Genie3en da, und genielen soll man sie, solange es geht’, meint
sie offenbar. Und so malt sie ein verlockendes Bild der Freude an Besitz und Reichtum:
,»dieh’, o Konig, du hast da vierundachtzigtausend Stidte mit Kusavati der Konigsburg als
erster: daran erquicke den Willen, am Leben laB’ dir gelegen sein! Sieh’, du hast da
vierundachtzigtausend Paldste mit dem ‘Dhamma-Palast’ als erstem: daran erquicke den
Willen, am Leben laB3> dir gelegen sein! Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend
Erkerhallen mit der groBen Empfangshalle als erster: daran erquicke den Willen, am Leben
laf3’ dir gelegen sein!* (D 17, in Anlehnung an Neumann)

Es folgen in der Aufzéhlung die Ruhebetten des Konigs, seine Elefanten und Pferde, die
Wagen und Juwelen, seine Frauen, Ratgeber und Untergebene, das Vieh, Speicher mit
Kleidern und allerlei Gebrauchsgegenstinden. Sie sollen den Geist des Mannes gewinnen.
Sterben heil3t Abschied nehmen von allem Materiellen und Gewohnten: von Besitz, den
Mitmenschen und schlielich vom eigenen Korper. Noch in diesem Moment seine
Begehrlichkeit und Wiinsche auf die Sinnesobjekte zu richten, hiele, sich den Tod schwer
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zu machen in dem verzweifelten Versuch festzuhalten, was schlieBlich doch schwinden
mul}. Wie konnten da die Worte Subhaddas hilfreich sein?

Aber der sterbende Sudassano 1463t sich davon nicht mehr fesseln, sein Blick ist auf anderes
gerichtet und er weist das Ansinnen seiner Frau zurlick. Mehr noch, er ist es, der sie belehrt
und zu tieferer Einsicht bringt.

,Lange hindurch, Konigin, bist du mir auf erwiinschte, liebreiche, angenehme Art
entgegengekommen: und nun kommst du mir in der letzten Stunde auf unerwiinschte,
lieblose, unangenehme Art entgegen.*

»Wie, sagst du, Konig, komm’ ich Dir entgegen?*

,»30 komme du mir entgegen: ‘Eben alles, was einem lieb und angenehm ist, muf3
verschieden werden, aus werden, anders werden. Lal}’ dir im Sterben nichts am Leben
gelegen sein: schwer stirbt wer am Leben héngt; nicht gut geheilen wird der Tod eines
solchen. Sieh’, du hast da vierundachtzigtausend Stddte, mit Kusavati der Konigsburg als
erster: davon wend’ ab den Willen, la’ dir am Leben nichts gelegen sein. Sieh’, du hast
da alle diese vierundachtzigtausendfachen Schitze: davon wend’ ab den Willen, 1a8’ dir
am Leben nichts gelegen sein.’

Eine ganz andere Situation erleben wir bei Nakulapita und Nakulamata, deren Ehe in der
buddhistischen Tradition als Beispiel einer makellosen Lebensgemeinschaft bis zuletzt gilt.
Nakulapita ist akut von einer todlichen Krankheit bedroht (die er am Ende aber {iberlebt).
Nakulamata, seine Frau, hat im Gegensatz zu Subhadda keinerlei selbstsiichtige und
egoistische Motive, die sie in der vermeintlichen Sterbestunde ihres Mannes in ihrer
Weisheit irre machen. Und sie weil3, daf} ihrem Mann keine verlangenden Gedanken oder
weltliches Sehnen den Abschied vom Leben schwer machen konnten, allenfalls die Sorge
um das Wohlergehen der zuriickgelassenen Frau. Deshalb versucht sie, ithn zu beruhigen.
»Mochtest du doch nicht voller Sorgen dahinscheiden! Qualvoll stirbt man, wenn man
voller Sorgen ist. Getadelt hat der Erhabene den sorgenvollen Tod. Vielleicht denkst du:
‘Nakulamata wird nach meinem Tode nicht imstande sein, die Kinder zu erndhren und den
Haushalt weiterzufiihren.” Doch das darfst du nicht denken. Denn ich verstehe mich darauf,
Baumwolle zu spinnen und Wolle zu verarbeiten, und dadurch bin ich wohl imstande, die
Kinder zu erndhren und den Haushalt weiterzufiihren. Mogest du daher nicht voller Sorgen
dahinscheiden! Qualvoll stirbt man, wenn man voller Sorgen ist. Getadelt hat der Erhabene
den sorgenvollen Tod.” (A V1,16, in Anlehnung an Nyanatiloka/Nyanaponika)

Um ihrem Mann ein von UngewiBheit freies Sterben zu ermoéglichen und um zu
verhindern, daB sich Nakulapita aus Beunruhigung innerlich nur schwer von seinem
jetzigen Dasein l6sen kann, erinnert sie ihn noch einmal an ihre Lebenserfahrung und ihre
Lebenstiichtigkeit. Er braucht keine materielle Not fiir seine Frau zu befiirchten, auch keine
Gefdhrdung ihres spirituellen Fortkommens. Ihre moralische Integritét ist unantastbar, ihre
seelische Ausgeglichenheit stabil und ihre geistige Orientierung in der Lehre des
Erhabenen gefestigt:

,»Vielleicht aber denkst du: ‘Nakulamata hat in dieser Lehre und Ordnung noch keinen
festen Ful3 gefaB3t, keinen Halt und Trost gefunden; ist noch nicht dem Zweifel und der
UngewiBheit entronnen, ist noch ohne Selbstvertrauen, noch nicht unabhéngig von anderen
in des Meisters Anweisung.” Doch das darfst du nicht glauben...“.a.0.)
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Die Hilfe auf dem Sterbelager ist der letzte Dienst, der einem Menschen zuteilwerden kann
und ein sehr wichtiger zumal. Kénnen doch diese Minuten auch mitentscheiden, wie der
,,Ubergang* verliuft und wie es ,,driiben* weitergeht. Wenn bei Sudassano und Nakulapita
jeweils die gemiitsmaBige, emotionale Loslosung von allem Bisherigen und Diesseitigen
im Vordergrund stand und Unterstiitzung und Ermutigung bei der Transzendierung, lernen
wir nun einen weiteren Aspekt kennen: die Fiihrung zu Hoherem und Erhabenerem
‘danach’.

Wohl fiihrte die Priesterkaste zu Zeiten des Buddha die Worte ,,Brahma“ und ,,brahmische
Welt“ dauernd im Munde, aber ein brahmisches Leben fiihrte sie dadurch noch keineswegs.
Im Laufe der Jahrhunderte waren tieferes religioses Wissen und eine entsprechende
religidse Praxis verloren gegangen, die in ihnen zu Lebzeiten gottliche Wesensart hitten
entfalten konnen. Thnen blieben nur noch die ausgefeilten Rituale, die groBen Opferfeste
und die Hoffnung, mit ihrer Hilfe jenseits des Todes in brahmische Welt aufzusteigen.
Das trifft auch auf den schwerkranken Priester Dhananjani zu, der seine letzten Stunden
vor sich hat. Es entbehrt nicht einer gewissen Ironie des Schicksals, dal} er als Brahmane
ausgerechnet Sariputto, einen Mdnch des Buddha, fragen muf3, welcher Weg denn zu
Brahma fiihrt. Sariputto allerdings kennt ihn, weil er um die karmischen Gesetze weifl und
um die Weise des Wiedererscheinens der Wesen nach ihrer jeweiligen Gemiitsart. Wer
nach dem Tod in der Welt der Brahmagotter wiedergeboren zu werden wiinscht, hat zu
Lebzeiten eine entsprechende Gemiitsart zu entwickeln oder sich wenigstens in der
Todesstunde zu ihr aufzuschwingen. So kann der Rat Sariputtos an Dhananjani nur sein,
die vier ,,gottlichen Verweilungszustinde* in sich zu entfalten und seine Wesensart fest in
Giite, Mitempfinden, Mitfreude und Gleichmut zu griinden.

,Den Weg, Dhananjani, der zu Brahma fiihrt, werd’ ich Dir zeigen: hor’ es und achte wohl
auf meine Rede.*

,Ja, Herr!“, erwiderte da aufmerksam Dhananjani der Priester dem ehrwiirdigen Sariputto.
Der ehrwiirdige Sariputto sprach also:

,»Was ist das also, Dhananjani, fiir ein Weg, der zu Brahma fiihrt? Da strahlt ein Mdnch
liebevollen Gemiites weilend nach einer Richtung, dann nach einer zweiten, dann nach der
dritten, dann nach der vierten, ebenso nach oben und nach unten: iiberall in allem sich
wiedererkennend durchstrahlt er die ganze Welt mit liebevollem Gemiite, mit weitem,
tiefem, unbeschrianktem, von Grimm und Groll geklartem. Das ist der Weg, der zu Brahma
fiihrt. Weiter sodann: erbarmenden Gemiites, freudevollen Gemiites, unbewegten Gemiites
weilend strahlt ein Monch nach einer Richtung, dann nach einer zweiten, dann nach der
dritten, dann nach der vierten, ebenso nach oben und nach unten: iiberall in allem sich
wiedererkennend durchstrahlt er die ganze Welt...* (M 97, in Anlehnung an Neumann)
Der Brahmane beherzigt den Rat und zieht aus thm besten Gewinn. Kaum hat ihn Sariputto
verlassen, stirbt er, und sein erhobenes Gemiit 1463t ithn unmittelbar in brahmischer Welt
wiedererstehen.

Sariputto ist es auch, der Anathapindiko in den letzten Stunden beisteht. Der Kaufmann
Anathapindiko ist seit vielen Jahren Anhénger des Buddha und als groBziigiger Spender
und Unterstiitzer des Ordens bekannt. Nun ist der Stifter des berithmten Jetahain-Klosters
in Savatthi dem Tod nahe. Trotz heftigster Schmerzen bedarf er auf dem Sterbelager aber
nicht so sehr der moralischen Unterstiitzung. Sein Korper liegt von Krankheit gequélt
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danieder, doch sein Gemiit ist ruhig, und vor allem, sein Geist ist klar. Das erkennt
Sariputto und er nutzt die Sterbestunde, um dem Kaufmann eine letzte und sehr
weitreichende Lehrdarlegung und Ubungsanweisung zu geben, die sonst nur an
fortgeschrittene Monche gerichtet wird.

,»Da hast du dich denn also zu {iben: ‘Keiner Form werd’ ich anhangen, und keiner Form
verbunden sein wird mein BewuBtsein’: also hast du dich wohl zu iiben. Da hast du dich
denn also zu iiben: ‘Keinem Tone werd’ ich anhangen, und keinem Tone verbunden sein
wird mein BewuBtsein’... ‘Keinem riechbaren, keinem schmeckbaren oder tastbaren
Gegenstand und keinem Gedanken werd’ ich anhangen, und keinem riechbaren,
schmeckbaren oder tastbaren Gegenstand und keinem Gedanken verbunden sein wird mein
BewuBtsein’...“ (M 143, in Anlehnung an Neumann)

Detailliert und vollstindig umreiflit Sariputto alle Elemente der Welterscheinungen, an
denen die Wesen haften konnen und die damit zu Fesseln werden. Er lenkt den Geist
Anathapindikos auf ihre vollige Durchschauung und die Notwendigkeit des Loslassens.
Nichts im gesamten Samsaro ist von Dauer, ruft er in Erinnerung, alles erweist sich als
unbestindig und damit als nicht tatsichlich erfiillend. Wie konnte etwas wirklich
Lohnendes darunter zu finden sein?

In seinem Innersten beriihrt erlangt Anathapindiko tiefe Einsicht in die Natur der Dinge.
Die Todesstunde wird fiir ihn zur Chance weisen Erkennens und nicht alltdglicher geistiger
Klarheit. Und Sariputto, der Begleiter seines Sterbens, ermoglicht sie ihm. Bald darauf
stirbt Anathapindiko, um in ,,erhabener Himmelswelt* wiederzukehren.

Es ist offensichtlich: Das Verhalten der Zuriickbleibenden den Sterbenden gegeniiber, ihre
Gefiihle, Motive und Gedanken sind Gradmesser fiir ihre realistische oder noch illusionére,
verblendete Sicht der Existenz. Sie zeigen, ob und wie sehr sie selbst noch am Dasein
haften. Sie geben Auskunft iiber vergebliches Diirsten nach Dasein, nach Erleben und
Sinneskontakten oder den Grad der Einsicht in die Vergénglichkeit, die Unzulidnglichkeit
und Substanzlosigkeit alles Gewordenen. Und eben daraus resultiert ihre Fahigkeit oder
Unfihigkeit, dem Sterbenden in seiner letzten Stunde zu helfen.
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Der Tod der anderen

Bokar Rinpoche

Die Methoden des Mitgefiihls

Frage: Mitgefiihl soll die Trauer ersetzen. Welche Mittel konnen wir dann zur wirksamen
Unterstiitzung dieses Mitgefiihls einsetzen? Welche bewirken, dal aus ihm etwas anderes
als ein einfaches Gefiihl wird?

Bokar Rinpoche: Zusétzlich zu unserer liebenden Hinwendung helfen wir dem Sterbenden
oder dem Verstorbenen, indem wir spirituelle Ubungen ausfiihren, deren Verdienst wir ihm
widmen: zu den drei Juwelen beten, den Armen geben, Opfergaben darbringen, einen Stupa
umwandeln, Mantras rezitieren und so weiter.

Frage: Wenn wir in diesem Zusammenhang die Meditation von Chenresig fiir einen Toten
oder einen Sterbenden ausfiihren, wie sollen wir da vorgehen?

Bokar Rinpoche: Wenn wir die Chenresigpraxis fiir einen Verstorbenen ausfithren — und
dies betrifft gleichermallen jede andere positive Handlung, die man einem Verstorbenen
widmet — richten wir zunédchst unseren Geist in dem Augenblick auf ihn aus, in dem wir
den Erleuchtungsgeist erzeugen: Wir denken, dafl wir fiir sein Wohl handeln wollen, um
thm zu helfen, sich aus den Leiden zu befreien; wir denken, daf} wir hierfiir Manis rezitieren
oder eine andere spirituelle Praxis ausfiihren wollen. Dann visualisieren wir im Augenblick
der eigentlichen Praxis, wiahrend wir das Mantra rezitieren, wie folgt:

Chenresig sendet aus seinem Herzen ein Licht aus, das den Verstorbenen beriihrt, ihn von
seinem schlechten Karma und von allen in seinem Geist seit anfangsloser Zeit
angesammelten Schleiern reinigt. Wir denken, daf} er wirklich von allem Leid befreit und
von Freude und Gliick erfiillt ist.

Wiéhrend wir das Mantra rezitieren, kdnnen wir auch die Visualisierung des ,,Geben und
die Biirde auf sich nehmen® ausfiihren: Wir stellen uns vor, dall wir ein weilles Licht
ausatmen, das sich liber den Verstorbenen ausbreitet und ihm unser Gliick gibt; daB wir ein
schwarzes Licht einatmen, mit dem wir seine Leiden auf uns nehmen.

Wihrend wir am Ende die Widmung sprechen, denken wir, dal wir dem Sterbenden oder
Verstorbenen allen Verdienst der Praxis und der Rezitation des Mantras geben, damit er
im Land Dewachen wiedergeboren werden kann.

Dies kann zum Wohle jedes Menschen, sei er nun ein Buddhist oder nicht, ausgefiihrt
werden.

Frage: Wenn wir Mantras in Gegenwart von Sterbenden rezitieren, gibt es da eines, das
geeigneter ist als andere?

Bokar Rinpoche: Das Mantra von Chenresig, die Namen der Buddhas, irgendein Mantra,
das man kennt, eignen sich: denn sie alle tragen eine grofe spirituelle Kraft in sich. Man
muf jedoch mit der Rezitation eine tiefe Absicht, Segen zu bringen, verbinden.

Am besten ist es, die Mantras horbar in das Ohr des Sterbenden zu sprechen. Wenn jedoch
der Sterbende oder seine Umgebung diese Rezitation ablehnt, kann man das Mantra still
sagen, wihrend man den Buddha als gegenwértig im Raum visualisiert: Wir denken, daf3
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sein Korper ein strahlendes Licht aussendet, das den Sterbenden beriihrt und die Schleier
und Fehler beseitigt, die seinen Geist triilben, so wie die Sonne den Morgentau auflost.

Frage: Welche Art von Opfergaben kann man zum Wohl eines Verstorbenen darbringen?

Bokar Rinpoche: Alle Opfergaben sind gut. Es wird gesagt, dal die materiellen
Opfergaben, die dem Lama oder dem Sangha dargebracht werden, besonders segensreich
sind - aber sie schlieBen andere Weisen, das Geben zu praktizieren, nicht aus: Spenden fiir
die Armen, Spenden fiir den Bau von Statuen, von Stupas oder von Tempeln, Darbringen
von Licht auf dem Altar und so weiter. Man kann auch die Gabe des Lebens ausiiben,
indem man Fische oder andere Tiere, die getotet werden sollen, kauft und befreit. Was
zahlt, ist die Ausrichtung, die wir unserem Geist geben. Wir miissen dem Verstorbenen
den Verdienst unserer Handlung widmen, indem wir denken: ,,Ich fiihre dieses Opfer zum
Wohle des anderen aus.* Steht uns der Besitz des Toten zur Verfligung, dann wird es flir
ihn segensreich sein, wenn wir diesen Besitz auf die gleiche Weise verwenden: indem wir
Spenden oder Opfergaben darbringen, damit zu seinem Wohl Zeremonien ausgefiihrt oder
Mantras rezitiert werden.

Frage: Mantras und Gebete rezitieren, Wunschgebete sprechen, Opfergaben darbringen
und so weiter — all dies sind Handlungen aus Mitgefiihl, die wir selbst zum Wohl eines
Verstorbenen ausfiithren konnen. Zusitzlich konnen wir einen oder mehrere Lamas bitten,
ein Ritual fiir den Verstorbenen zu zelebrieren; wir fiigen unserer Bitte eine traditionelle
Opfergabe bei. Welche genauen Angaben mull man in einem solchen Falle machen?
Bokar Rinpoche: Soweit mdglich, mufl man dem Lama folgendes {ibermitteln:

e den Namen der Person,

e ihren Todestag,

e mdglichst ein Foto; ein Foto ist ausgezeichnet.

Frage: In Tibet war es {iblich, den Toten Nahrung anzubieten. Was ist dies fiir ein Brauch?
Bokar Rinpoche: Wihrend der 49 auf den Tod folgenden Tage fiihrte man die Opferung
von ‘Sur’ durch: Man rostete auf offener Glut etwas Mehl und fiigte ein bilchen von der
Nahrung des Tages hinzu. Gleichzeitig fiihrte man ein kurzes Ritual durch.

Es heif3t, dal der Verstorbene, der iiber einen mentalen Korper verfiigt, sich vom Geruch
der Lebensmittel und nicht von ihrer Substanz ernédhrt. So wird angenommen, daf3 diese
Praxis fiir den Toten sehr hilfreich ist. Das Verbrennen des ‘Sur’ soll diesen Geruch
darbringen. Am besten wird diese Opferung zu den Essenszeiten durchgefiihrt. Jeder kann
dieses kurze Opferritual, das ‘Surchd’ heif3t, durchfiihren, man muf3 dazu nicht Lama sein.
Wenn wir nicht wissen, wie wir es ausfiithren sollen, konnen wir einfach die verbrannte
Nahrung ohne Ritual opfern: Wir weihen sie, indem wir dreimal OM AH HUNG rezitieren,
dann rezitieren wir Manis. Fir ‘Surchd’ kann man neben Mehl alle mogliche andere
Nahrung, ausgenommen Fleischprodukte, verwenden.

Die Wirksamkeit der Buddha-Namen, der Mantras und der Gebete

Frage: Die Buddha-Namen und die Mantras sind nur Worte. Woher nehmen sie ihre Kratft,
eine spirituelle Hilfe weit {iber ihren Sinn hinaus zu entfalten?

Bokar Rinpoche: Der Buddha ist ein Wesen, das wihrend zahlloser Kalpas die Motivation,
fir das Wohl aller Wesen zu wirken, entwickelt, Verdienst angesammelt und
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Wunschgebete gesprochen hat. Daher riihrt die Macht, die mit seinem Namen verkniipft
ist. Allein diesen Namen zu horen, gibt einen Anstof3 zur Befreiung. Es ist die Kraft des
Buddhageistes, die sich durch seine Namen ausdriickt.

Ebenso sind die Mantras Formeln, die Buddha ausgesprochen hat und die mit seiner
spirituellen Kraft aufgeladen sind. Sie besitzen also dieselbe Macht wie die Buddha-Namen
und beziehen gleichermallen ihre Wirksamkeit aus der Kraft, die in Kalpas der Reinigung,
der Ansammlung und der Wunschgebete fiir das Wohl der Wesen im Geist des Buddha
konzentriert ist.

Frage: Die Mantras, die Wunschgebete und die Bitten sind vor allem eine Handlung
unseres Geistes. Wir haben schon Schwierigkeiten genug zu verstehen, wie eine geistige
Handlung ein anderes Wesen beeinflussen kann, das in seinem Korper gegenwirtig ist; um
so mysteridser ist es, wenn die Person, der man helfen mdchte, tot ist, und man nicht weil3,
wo 1hr Geist sich befindet. Wie konnen wir die Wirksamkeit der Mantras und der Gebete,
welche wir fir die Toten rezitieren, beurteilen?

Bokar Rinpoche: Zunéchst betrachten wir den Fall, dal wir die Mantras oder die
Wunschgebete in Gegenwart des Korpers oder der korperlichen Reste rezitieren. Es bleibt
eine Verbindung zwischen dem Geist des Toten und dem Korper, der ihm wéhrend des
Lebens gehorte. Uber diese Verbindung l4uft die Hilfe, die wir durch unsere Rezitation
geben. Selbst ohne jeglichen materiellen Tréger kann sich eine Hilfe allein zwischen Geist
und Geist bewegen. Die wahre Natur des Geistes aller Wesen ist das, was wir Buddhanatur
nennen. Also sehen wir es so an, dafl diese Buddhanatur einhellig den Geist aller Wesen
umfalt, daB3 es also keine Diskontinuitit gibt. Daher hat die Absicht oder die Ausrichtung
eines Wesens die Macht, den Geist eines anderen Wesens zu beeinflussen.

Das ist dem Fernsehen dhnlich: Es ist drahtlos, unsichtbar, und dennoch ereignet sich
etwas, denn in der offenbaren Leere des Himmels pflanzen sich Wellen fort und dienen als
Tréager fiir Bild und Ton. Der Geist ist gleichermallen leer in seinem Wesen, aber er ist
nicht nur leer. Der Dharmakaya (Wahrheitskorper) ist ebenfalls dynamische Klarheit, was
die Manifestation des Sambhogakaya (Ausstrahlungskorper) und des Nirmanakaya
(Erscheinungskorper) ermoglicht, die Klarheit-Leerheit jenseits aller Konzepte und aller
Begrenzungen sind. Wenn der Dharmakaya nur Leere wére, kime das dem Nichts gleich.
Aufgrund der Tatsache, daBB der Geist nicht nur Leerheit ist und andererseits eine
Kontinuitdt des Geistes auf der Ebene der Buddhanatur besteht, gibt es eine Interaktion
zwischen dem Geist der verschiedenen Wesen. Daher entsteht eine segensreiche Wirkung,
wenn wir Wunschgebete sprechen und Visualisierungen durchfiihren. Es ist die Macht des
Miteinanderverflochtenseins, die es ermdglicht zu helfen.

Die Essenz des Dharmakaya ist leer, aber ihm ist eine ursdchliche Dynamik eigen, aus der
sich alle Erscheinungen manifestieren. Diesem Prinzip entspringt die Kraft der Wiinsche
und Gebete.

Einzelheiten

Frage: Es heif3t, daB beim Sterben der Austritt des BewuBtseins aus dem Korper des
Verstorbenen durch die eine oder andere ,,Pforte des Kdrpers seine kiinftige Wiedergeburt
beeinfluflt. Was bedeutet das?

Bokar Rinpoche: Das Bewultsein kann den Korper durch eine der sogenannten ,,acht
unreinen Pforten‘ verlassen: durch den After, die Harnréhre, den Nabel, die beiden Augen,
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den Mund, die Ohren, die Nase und eine Stelle zwischen den Augenbrauen. Diese Pforten
sind unrein, da sie zu Wiedergeburten in den bedingten Welten fiihren, das heif3t zu einer
der sechs Klassen der Wesen. Wenn man Powa ausiibt, schlie3t man diese Pforten, indem
man jede mit Hilfe der Visualisierung der Silbe HRI versiegelt. Andererseits 6ffnet man
die Pforte der ,,Brahmadffnung® auf dem Scheitel des Kopfes. Durch diese Offnung muf3
dafl BewuBtsein austreten, um in den reinen Landern wiedergeboren zu werden.

Wenn man den Korper des Toten beriihrt, hei3it es, dal dadurch das BewuBtsein zu der
beriihrten Stelle hingezogen wird. Man mul} dies also wenigstens wihrend der Stunde
vermeiden, die auf das Ableben folgt, am besten wihrend der drei folgenden Tage. Wenn
man verpflichtet ist, den Korper anzufassen, sollte man ihn auf dem Scheitel des Kopfes
beriihren, andernfalls lduft man Gefahr, das BewuBitsein zu einer Wiedergeburt in den
niederen Bereichen zu veranlassen. Es heiflt auch, man soll in der Ndhe des Korpers nicht
laut sprechen und keinen Larm machen.

Frage: Was geschieht, wenn man — ohne die eigentlichen Pforten zu beriihren — einen
neutralen Teil des Korpers beriihrt, zum Beispiel das Knie oder den Arm?

Bokar Rinpoche: Wenn man das Knie beriihrt, wird deswegen das BewuBtsein nicht durch
das Knie austreten, aber es besteht die Gefahr, daf3 es zu den unteren Pforten hingezogen
wird. Eine Korperberiihrung oberhalb der Giirtellinie wird das Bewulltsein zu einer
unreinen Pforte des Kopfes ziehen.

Frage: Heutzutage denken manche Menschen, dal3 es besser ist zu sterben als zu leiden,
und sprechen sich fiir die aktive Sterbehilfe aus. Ist dies positiv zu bewerten?

Bokar Rinpoche: Nein, ganz und gar nicht. Selbst wenn die physischen Leiden sehr grof3
sind, selbst wenn man im Augenblick den Eindruck hat, dem Sterbenden Linderung zu
verschaffen, so lduft Sterbehilfe dennoch darauf hinaus, einen Menschen zu toten. Das ist
also eine sehr negative Handlung.

Frage: In einigen Landern begribt man die Toten, in anderen Lindern dschert man sie ein.
In Tibet zerteilte man héufig den Kadaver, um ihn den Geiern zu geben. Auf welche Art
und Weise soll man am besten mit dem Kdorper verfahren?

Bokar Rinpoche: Die Art, wie man mit einem Kdorper verfahrt, ist fiir sich genommen ohne
Bedeutung, wenn sie nicht mit einer spirituellen Einstellung verbunden ist. Ob man ihn
beerdigt, verbrennt oder dem Wasser iibergibt, macht keinen Unterschied. Im Buddhismus
fiihrt man beim Verbrennen eines Leichnams ein Ritual aus, welches ,,Feueropfer heif3t
und hilft, die Fehler der karmischen Schleier des Verstorbenen zu ,,verbrennen®. Nur in
diesem Sinne bringt die Eindscherung Segen. Auch wird der Verstorbene einen gewissen
Nutzen daraus zichen, wenn man seinen Leichnam mit der Motivation, den Fischen oder
den Krustentieren etwas Nahrung zu geben, ins Meer oder in einen FluB3 wirft oder ihn in
Zusammenhang mit einer religiosen Praxis beerdigt. All dies sind in erster Linie
Unterschiede in den Gebriduchen der einzelnen Linder, und es ist gut, sich ihnen
anzupassen.

Frage: Was soll mit der Asche geschehen, wenn man eine Eindscherung vornimmt?

Bokar Rinpoche: Man kann sie bewahren und rituell reinigen. Insbesondere vermischt man
sie mit durch Blasen geweihtem Sand, nachdem man Mantras rezitiert hat. Man kann auch
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hohe Lamas bitten, beim Ausfiilhren von Ritualen auf die Asche zu blasen. Diese
,Reinigung der Asche* ist fiir den Toten eine gro3e Hilfe. Man kann die Asche dann auch
dazu verwenden, Tsa-Tsas herzustellen.

Besondere Techniken

Frage: Kann die Technik des Powa, welche wir selbst im Augenblick des Sterbens
anwenden konnen, auch fiir eine andere Person durchgefiihrt werden?

Bokar Rinpoche: Ja. Ein Lama oder jemand mit groer Erfahrung darin kann Powa fiir
einen anderen praktizieren. Man praktiziert Powa fiir Menschen, die keine tiefgriindige
Kenntnis der wahren Natur ihres Geistes entwickelt haben.

Fiir einen Meditierenden jedoch, der viel praktiziert hat, wird man nicht so sehr Powa
ausfithren, sondern ihm eher dabei behilflich sein, da3 er im Sterben seinen Geist in sich
selbst ruhen lassen kann. Diejenigen, die ihm beistehen, erinnern ihn daran, dal} er seine
Meditation ohne Ablenkung aufrechterhalten muf3. Er stirbt also im BewuBtsein der wahren
Natur des Geistes.

Frage: Was ist ,,materieller Powa*?

Bokar Rinpoche: Es ist eine Mischung aus verschiedenen Substanzen, die in Form von
Pillen auf die Brahmadffnung des Verstorbenen gelegt werden, um das BewuBtsein zu
dieser ,,Ausgangspforte, welche den Weg zu den reinen Landern erdéffnet, hinzuziehen.
Die benutzten Substanzen sind entweder ,heilige Hefen* oder eine Mischung aus
Magnetpuder, Honigalkohol und Pulver aus verbrannten Muscheln. Diese Substanzen
wirken durch die ithnen eigene Kraft und brauchen nicht geweiht zu werden.

Frage: Bestimmte Techniken, die im Augenblick des Todes angewandt werden, heiflen
,Befreiung durch Geschmack®, ,,Befreiung durch Beriihrung® und Befreiung durch
Horen®. Was ist damit gemeint?

Bokar Rinpoche: Die ,,Befreiung durch Geschmack* bezieht sich auf Substanzen, die in
Form von kleinen Pillen zur Einnahme bestimmt sind. Diese Substanzen sind haufig
,Hefen* unterschiedlicher Herkunft, deren Zubereitung im Laufe der Zeiten keinerlei
Unterbrechung erfahren hat:

e Zubereitung grofler Meister der Vergangenheit;

e Hefen, die aus Termas stammen, Pillen, die ,,Siebenmal Brahma-Geboren* genannt
werden;

e Hefen aus Reliquien und Ringsel, die von Buddhas, Bodhisattvas und Meistern der
Vergangenheit stammen;

e Hefen der , fiinf Haute* und der ,,fiinf tantrischen Nektararten*, welche durch grof3e
Verwirklichte der Vergangenheit in Indien oder Tibet zubereitet wurden.

Diese Substanzen sollten vor dem Sterben eingenommen werden.

Die ,,Befreiung durch Beriihrung bezeichnet meistens den ,,angehefteten Kreis der
Befreiung®, das heil3t ein quadratisches Stiick Papier, das auf eine bestimmte Weise gefaltet
ist und kreisformig eingeschriebene Mantras enthélt. Falls moglich verbrennt man diese
Mantras nach dem Tod iiber dem Herzen. Andernfalls kann man das Papier auch gesondert
verbrennen und die Asche auf das Herz geben.
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Die ,,Befreiung durch Horen* bezieht sich auf das Vorlesen von Texten flir den Sterbenden
oder den Toten. Diese Texte heiflen ,,Beschreibungen®, denn sie beschreiben der Person
den sich vollziehenden Proze3 und die dabei auszufiihrende Praxis. Das Bardo Thodrol
gehort zu dieser Gruppe.

Es ist sehr hilfreich, wenn eine solche Beschreibung vor dem eigentlichen Tod vorgelesen
wird. Die dem Tod vorangehenden Schwichezustinde und Krankheiten konnen
verhindern, dal} wir uns daran erinnern, selbst wenn wir den Dharma etwas kennen und
eine gewisse Erfahrung damit haben, unsere spirituelle Praxis jedoch nicht hinldnglich
tiefgreifend ist. Beim Vorlesen der in den Texten der ,,Befreiung durch Horen* enthaltenen
Anweisungen durch einen Lama oder einen Freund wird unser Gedichtnis wieder
aufgefrischt. Der Text des Bardo Thodrdl enthélt solche Beschreibungen, die man vor dem
Tod anwenden sollte.

Derselbe Text enthdlt des Weiteren die Beschreibung dessen, was sich Tag fiir Tag im
Bardo ereignet. Man liest also dem Verstorbenen tiglich den entsprechenden Abschnitt
VOr.

Der Begriff ,,Befreiung™ muf} in diesen verschiedenen Ausdriicken auf verschiedenen
Ebenen verstanden werden. Fiir diejenigen, deren karmische Schleier sehr wenig
ausgeprigt sind, ermoglichen diese Methoden wirklich eine rasche Befreiung. Fiir andere,
deren Geist von dichten Schleiern bedeckt ist, bewirken sie das Einpflanzen eines Samens
der Befreiung.
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Transzendierung — Das Wesen von Tod und Sterben
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Tod — Bardo — Wiedergeburt

Geshe Thubten Ngawang

Das Thema des heutigen Vortrags ist Tod, Zwischenzustand und Wiedergeburt. Einige von
Ihnen sind sicherlich gekommen, weil Sie sich selbst als praktizierende Buddhisten fiihlen,
andere, weil Sie sich fiir dieses Thema interessieren und weil sie wissen mochten, welche
Erklarungen der Buddhismus zu geben hat. Ich will versuchen, den Stoff so darzustellen,
daB Thre unterschiedlichen Interessen dabei weitgehend berticksichtigt werden. Allerdings
ist es unmoglich, allen Wiinschen zu entsprechen. Ich hoffe jedoch, daB3 jeder von Thnen
etwas von dem Vortrag haben wird.

Wir alle filhren als Lebewesen auf dieser Erde unser Leben. Wir verfolgen dabei
verschiedene Absichten und Ziele. Als Menschen sind wir in der Lage, Pline zu machen
und ihre Verwirklichung zu betreiben. Was wir in diesem Leben tun und erlangen wollen,
planen wir, und versuchen, es abzusichern, um unsere Ziele auch zu erreichen. Das ist
etwas, das alle Menschen tun. Ein anderes Thema ist, was wohl nach dem Ende dieses
Lebens auf uns zukommt; ob tiberhaupt etwas kommen wird oder nicht. Dazu wird wohl
nur in den religiosen Traditionen etwas gesagt; vielleicht noch in verschiedenen weltlichen
Philosophien. Auf jeden Fall ist klar, dal3 es hier um etwas geht, das uns nicht offen vor
Augen liegt.

Im Allgemeinen sind unsere Interessen sehr stark auf materielle Dinge gerichtet. Die
Ursache dafiir liegt vielleicht in dem enormen materiellen technischen Fortschritt, den wir
erleben. Er bewirkt, da3 sowohl unsere korperlichen als auch unsere geistigen Krifte zum
grofiten Teil mit materiellen Dingen, etwa mit unserem materiellen Wohlstand, beschéftigt
sind. So wird den alten religiosen Traditionen oder Philosophien mit ihren Auskiinften {iber
das, was nach dem Tode kommt, das Interesse entzogen.

Einige aber bedriangt gleichwohl die Frage, ob nach diesem Leben iiberhaupt noch etwas
kommt, ob es eine Existenz nach dem Tod gibt. Falls die Antwort ‘ja’ lautet, entsteht
deutlich eine grofle Verantwortung, was unsere personliche Zukunft angeht; denn
vorausgesetzt, es kommt etwas nach dem Tod, so sollten wir jetzt handeln, um uns auf
diese Zeit vorzubereiten. Das ist von grof3er Bedeutung.

In den verschiedenen Religionen ist dieses vorsorgliche Handeln ein Grundthema. Zum
Beispiel sagen nicht-buddhistische Religionen, daB man durch den Glauben an Gott und
das Einhalten seiner Gebote die Ursachen dafiir schafft, um nach diesem Leben in die Ndhe
Gottes zu gelangen oder in das Paradies Gottes einzugehen. Alle Religionen erkldren
Mittel, die dazu dienen sollen, etwas Gewilinschtes fiir die Zeit nach dem Tod zu erreichen.

Begriindung der Wiedergeburt

Ich mochte heute dazu etwas aus buddhistischer Sicht sagen. Danach kdnnen wir drei
Phasen unserer Existenz voneinander unterscheiden. Jetzt leben wir. Am Ende dieses
Lebens steht der Tod. Wir werden krank, kommen vielleicht ins Krankenhaus, und es wird
offensichtlich, da} wir sterben miissen. Das Sterben ist ein Abschnitt.

Nach dem Tod gelangen wir in eine Zwischenexistenz. Wir nehmen fiir eine kurze Zeit
einen voribergehenden Korper an. Dieser Zwischenzustand ist eine Vorstufe fiir die
nichste Existenz. Er bildet den zweiten Abschnitt.
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Dann werden wir in irgendeinem der verschiedenen Daseinsbereiche, die es gibt,
wiedergeboren und fiithren dort unser Leben, bis wir wieder sterben miissen, wieder in den
Zwischenzustand gelangen, wieder geboren werden. Die Geburt ist der dritte Abschnitt.
Solange wir nicht die Erleuchtung und damit die Befreiung erlangen — was nur durch die
entsprechenden Mittel mdglich ist — bleiben wir weiter in diesem Kreislauf von Tod,
Zwischenzustand und erneuter Geburt gefangen.

Als ein Grund fiir diese Kontinuitdt wird im Buddhismus die besondere Natur des Geistes
angeflihrt. Der Geist wandelt sich von Augenblick zu Augenblick. Er nimmt von Moment
zu Moment einen neuen Zustand an. Wir konnen konkret bei uns beobachten, wie jeder
Geisteszustand in einen neuen Geisteszustand iibergeht, dieser wieder in einen neuen und
so fort. Dieser Prozef3 geht auch iiber den Tod hinaus weiter. Das heif3t, der Geist im Tod
wandelt sich in einen Geist nach dem Tod und schlieBlich in den Geist einer neuen
Existenz, wobei die verschiedenen physischen Grundlagen, die dann vorhanden sind, den
Korper des neuen Wesens bilden. So setzt der Geist sich immer weiter fort und nimmt
dabei die unterschiedlichen Korper der verschiedenen Daseinsbereiche an. Auf diese Weise
wird die Wiedergeburt im Buddhismus erklért.

Wir bestehen aus einem Korper und aus einem Geist. Wenn wir den Korper untersuchen,
so stellen wir fest, da} er aus verschiedenen physischen Grundelementen besteht, aus
verschiedenen atomaren Zusammensetzungen, die sich als Materie immer weiter
fortsetzen. Wenn wir sterben, das heiflt der Geist sich vom Korper trennt, zerfdllt der
Korper zwar in verschiedene Bestandteile, doch bleiben diese immer etwas Materielles; sie
gehen tiber in andere materielle Zustinde. Es ist unmoglich, dall der Korper zu Geist wird
oder zu anderen Phidnomenen, die keine physische Substanz besitzen. Die korperlichen
Elemente bleiben in ihrer Grundnatur eine materielle Substanz. Nur die Zustéinde dieser
Substanz &dndern sich.

Ahnlich ist es auch mit unserem Geist. Der Geist bleibt Geist. Er wandelt sich nur in seinen
Zustinden. Was in seinem Wesen Klarheit und Erkenntnis ist, kann sich nur in etwas
wandeln, das in seinem Wesen ebenso Klarheit und Erkenntnis ist. Das geschieht auch iiber
den Tod hinaus, so daf3 der Geist sich weiter fortsetzt, wieder mit einem neuen Kdrper
verbindet und in eine neue Existenz eintritt.

Dieses Kreisen im Daseinskreislauf besteht, wie gesagt, aus drei Abschnitten: Tod,
Zwischenzustand und Wiedergeburt.

Was heifit Sterben?

Die buddhistischen Erkldrungen iiber das Sterben beschreiben verschiedene Phasen, in
deren Verlauf sich die Elemente eines Lebewesens am Ende einer Existenz auflésen. Nach
diesen Erkldrungen besteht ein Lebewesen aus sechs grundlegenden Elementen. Dabei gibt
es zwei verschiedene Darstellungsweisen, was diese sechs Elemente sind.

Nach einer Erklarungsweise sind die sechs Elemente zum einen die vier Grundstoffe,
ndmlich Erde, Wasser, Feuer und Wind; mit anderen Worten ausgedriickt: das feste
Element, das fliissige Element, das Hitze-Element und das bewegliche Element. Dazu
kommen als fiinftes Element der Raum und als sechstes Element das Bewultsein.

Die verschiedenen korperlichen Elemente des Sterbenden verlieren nach und nach ihre
Kraft. Dies geschieht, wie schon angedeutet, in verschiedenen Phasen. Die folgenden
Erklarungen, die aus den tantrischen Schriften des Buddhismus stammen, gehen von dem
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Normalfall aus, daBB man aufgrund einer gewohnlichen Krankheit stirbt, also nicht vom
Umstand eines plotzlichen Todes, eines Unfalls etwa.

In den tantrischen Schriften heift es, daBl es flinfundzwanzig grobstoffliche Elemente gibt,
die sich wihrend des Sterbens auflosen. Um sie nur kurz zu nennen:

Die Fiinf Aggregate sind Korper, Empfindungen, Unterscheidungen, Gestaltende Faktoren
und BewuBtsein.

Die Vier Elemente wurden bereits genannt: Erde (Festes), Wasser (Fliissiges), Feuer
(Wirme) und Wind (Bewegungsenergie).

Die Sechs Sinneskrifte sind die Sinneskraft des Auges, des Gehors, der Nase, der Zunge,
des Korpers und des Geistes.

Die Fiinf Sinnesobjekte sind Sichtbares, Tone, Geriiche, Geschmécke und Tastobjekte.
Dabei handelt es sich nicht um die dulleren Sinnesobjekte aullerhalb der Person, sondern
um die inneren: das Sichtbare, das Horbare, das Schmeckbare, das Riechbare und das
Tastbare, das mit der Person verbunden ist.

Die fiinf grundlegenden Urspriinglichen Weisheiten sind die Spiegelgleiche Weisheit, die
Weisheit der Gleichheit, die Unterscheidende Weisheit, die Handlungsvollendende
Weisheit und die Weisheit der eigentlichen Realitit.

Das sind insgesamt fiinfundzwanzig Elemente, die im Tod verschiedene Verédnderungen
und Auflésungsprozesse durchlaufen. Man nennt sie die fiinfundzwanzig grobstofflichen
Elemente. Die Erklarungen {iber diese Elemente, ihre Verdnderung und ihre Auflosung
wihrend des Sterbens, wollen wir anhand des menschlichen Daseins betrachten.

Solange wir leben, sind die fiinfundzwanzig grobstofflichen Elemente die Grundlage fiir
das Leben selbst. Sie sind die Elemente, die das Weiterleben, das Aufrechterhalten des
Lebens ermdglichen. Wiahrend des Todes 16sen sich diese verschiedenen Elemente auf.
,,Auflosen® bedeutet, dal} sie ihre Kraft verlieren, das Leben weiter zu unterstiitzen. Dabei
gibt es verschiedene Phasen, in denen gleichzeitig mehrere Elemente ihre Kraft verlieren,
sich ,,auflosen®. Diese verschiedenen Stufen mdchte ich nun erldutern, allerdings nicht
ausfiihrlich; denn dafiir reicht die Zeit nicht. Ich will mich vielmehr darauf beschrinken,
nur die wichtigsten Anzeichen und Vorgénge zu nennen.

Phasen der Auflosung

Wenn man von einem natiirlichen Tod durch Krankheit oder Alter ausgeht, kann man
verschiedene &uflere Anzeichen fiir die verschiedenen Stufen des Sterbeprozesses
beobachten. Wihrend der ersten Phase verliert der Sterbende seine korperliche Kraft, die
Gliedmaflen werden diinner, sein Augenlicht ist getriibt, er verliert auch die Fahigkeit, die
Augenlider zu schlieBen und zu 6ffnen, was wir normalerweise stindig und reflexhaft tun.
Dieser Reflex 148t nach, und die Augen bleiben langer gedffnet. Zudem vermindert sich
die duBere Ausstrahlung. Solange wir lebendig sind, haben wir eine gewisse lebendige,
natiirliche Ausstrahlung. Diese geht in der ersten Phase des Sterbens verloren.

Dies alles sind Zeichen, die man von aullen an dem Sterbenden beobachten kann. Hierzu
kommen innere Anzeichen, die der Sterbende selbst erlebt. Es heif3t, dal3 er in dieser Phase
eine Erscheinung wie eine Luftspiegelung, dhnlich einer Fata Morgana, erlebt.

Diese Verdnderungen geschehen in der ersten Phase des Sterbens, wihrend folgende
Elemente ihre Wirkungskraft verlieren: von den Fiinf Aggregaten das korperliche
Aggregat, von den vier Elementen das feste Element, von den Sechs Sinneskréften die
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Sinneskraft des Auges, von den Fiinf Sinnesobjekten das Sichtbare und von den Finf
Weisheiten die Spiegelgleiche Weisheit.

Dann vollzieht sich die zweite Phase des Sterbens, in der sich wiederum fiinf Elemente
auflosen: von den Fiinf Aggregaten das Aggregat der Empfindungen, von den Elementen
das Fliissige, von den Sinneskriften die des Gehors, von den Objekten die Téne und von
den Fiinf Weisheiten die Weisheit der Gleichheit.

Auch dabei treten verschiedene Anzeichen auf. Ein Anzeichen ist, dal} der Sterbende nicht
mehr die Kraft hat, sich Empfindungen von Gliick und Leid, die mit den fiinf Sinnen
zusammenhédngen, bewullt zu machen. Als du3eres Anzeichen kann man beobachten, dafl
sein Korper austrocknet, besonders Hals und Zunge werden trocken. Er kann Tone nicht
mehr deutlich horen; nicht nur dullere Tone, sondern auch den inneren Ton, das natiirliche
Rauschen, das wir normalerweise in den Ohren haben. Als inneres Anzeichen erlebt der
Sterbende eine Erscheinung wie von verpuffendem Rauch. Die deutlichsten duBerlichen
Anzeichen sieht man wihrend der ersten Phase; jetzt, in der zweiten Phase, sind &dul3ere
Anzeichen nicht mehr so deutlich erkennbar. Aber man kann bei genauer Beobachtung
doch sehen, daf3 diese zweite Phase eingetreten ist. In der Zeit vor diesen Ereignissen, noch
in der ersten Phase, ist es sehr gut moglich, den Sterbenden zu beeinflussen und ithm von
auflen zu helfen. Wenn es einem mdglich ist, sollte man das auch tun.

Wie man Sterbenden helfen kann

Bei der Hilfe sollte es darum gehen, dal man versucht, den Sterbenden zu beruhigen, daf3
man ihm Mut macht, daB man versucht, ihm Angste zu nehmen, daB man versucht, ihn zu
trosten und dhnliches. Das Ziel sollte sein, seinen Geist in einen ruhigeren Zustand zu
bringen. Es ist besonders wichtig, dal man den Sterbenden an heilsame Dinge erinnert, die
er im Leben sehr geschitzt hat und zu denen er Vertrauen hat. Fiir religiose Menschen kann
dies der Gott oder der Griinder der eigenen Religion sein, etwa Jesus im Christentum. Man
kann die Vorziige dieses Vertrauensobjektes loben und den Sterbenden daran erinnern.
Wenn er keiner bestimmten Religion nachgeht, kann man versuchen, ihn an anderes zu
erinnern, was ihm in dieser schwierigen Stunde weiterhelfen konnte, beispielsweise
besonders aullergewdhnliche Menschen, deren Vorziige man beschreibt und so in seinem
Geist Vertrauen zu ihnen entfacht.

Wenn jemand Buddhist ist, kann man ihm die Vorziige des Buddha, der Lehre, der
Geistigen Gemeinschaft, des Lamas und dhnliches beschreiben und damit versuchen,
seinen Geist mit weiterhelfenden heilsamen Inhalten zu erfiillen. Damit keine Begierden
und Anhaftungen entstehen, sollte man vermeiden, den Sterbenden an alle moglichen
materiellen Dinge und Bindungen dieses Lebens zu erinnern, die ihm das Sterben noch
schwerer machen. Man sollte ihn stattdessen an seine guten Taten im Leben erinnern, wie
er anderen Menschen oder der Gemeinschaft gedient hat, und auch daran, was er in seinem
Leben an Schlechtem unterlassen hat: zum Beispiel, dall er kein Mensch war, der Konflikte
oder gar Kriege in der Welt geschaffen, der anderen Leid gebracht hat und dhnliches. Man
sollte thn an seine guten Handlungen, an seine gute Lebensfithrung erinnern, so daf} in
seinem Geist Mut und Selbstbewuftsein aufkommen und er seine Furcht verliert.

Alles, was in diese Richtung geht und dazu beitrdgt, den Geisteszustand positiv zu
beeinflussen, sollte man anzuwenden versuchen. Denn wenn man mit Freude tiber die
guten Handlungen des Lebens stirbt, in einem heilsamen, gefestigten und freudigen Geist,
wie er in den verschiedenen Religionen angestrebt wird - in einem Geist von Glauben und
Vertrauen oder in einem Geist, der von Mitgefiihl und Liebe zu anderen gepréagt ist -, dann
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ist es eindeutig, daB} auch die folgende Existenz nach dem Tod in eine gute Richtung
verlduft. Es ist dann unmoglich, dafl das BewuBtsein nach dem Tod in niedrigere, leidvolle
Daseinsbereiche gerit.

In der dritten Phase 16sen sich die nichsten fiinf Elemente auf. Diese sind das Aggregat
der Unterscheidung, das Hitze-Element, der Geruchssinn, die Geruchsobjekte und die
grundlegende Weisheit der Unterscheidung.

Wihrend dieser Phase verliert der Sterbende die Féahigkeit, sich an Freunde, Feinde oder
ihm gleichgiiltige Menschen zu erinnern. Wihrend des Lebens hat man Vorlieben fiir
einige, Abneigungen gegen andere, dritte sind einem gleichgiiltig. Diese Fahigkeit der
Unterscheidung zwischen Freund, Feind und Gleichgiiltigem verliert sich nun. So kann
sich der Sterbende nicht mehr an die Namen von Verwandten oder anderen nahestehenden
Menschen erinnern. Da das Hitze-Element sich auflost, verliert der Sterbende die Féhigkeit
des Verdauens von Nahrung. Auch wird das Ausatmen gegeniiber dem Einatmen kiirzer,
und der Sterbende verliert die Geruchswahrnehmung. Diese Anzeichen zéhlt man alle zu
den dufleren Anzeichen; sie konnen in gewisser Weise auch von den Auflenstehenden
festgestellt werden. Als inneres Anzeichen erféhrt der Sterbende zu diesem Zeitpunkt eine
Erscheinung wie Feuerfunken oder Glithwiirmchen.

Dann kommt die vierte Phase, in der sich nicht nur fiinf, sondern sicben Elemente
auflosen: von den Fiinf Aggregaten die Gestaltenden Faktoren, ferner der Wind oder das
bewegende Element, der Geschmackssinn, die Geschmacksobjekte und die grundlegende
Weisheit der Durchfiihrung oder Vollendung von Handlungen. Dazu verliert auch der
Tastsinn seine Kraft; mit anderen Worten, die Sinneskraft des Korpers und die Tastobjekte,
die man normalerweise innerhalb des eigenen Korpers fiihlt, 16sen sich auf.

Man sagt, weil das Aggregat der Gestaltenden Faktoren sich aufldst, ist der Sterbende von
diesem Zeitpunkt an nicht mehr in der Lage, den Korper zu bewegen. Weil die
grundlegende Weisheit der Handlungsvollendung sich aufldst, ist der Sterbende nicht mehr
fahig zu denken, daB dieses oder jenes erledigt werden muB3. Er kann sich Handlungen nicht
mehr bewuf3t machen.

Normalerweise gibt es in unserem Korper zehn verschiedene Bewegungsenergien oder
Winde, die man aufteilt in fiinf sekundidre Winde und fiinf Stammwinde. Diese
durchdringen die verschiedenen Regionen unseres Korpers in bestimmten Energiekanélen,
die auf Sanskrit nadi heiBen. Wihrend dieser Phase verschmelzen die peripheren Winde in
den &duBeren Korperregionen, den verschiedenen GliedmaBlen und so weiter, mit den
Stammwinden in dem zentralen Kanal.

Als weiteres Anzeichen dafiir, dal sich das bewegende Element auflost und seine
Wirkungskraft verliert, kommt die Atmung vollstindig zum Erliegen. Das Ausatmen wird
immer ldnger, das Einatmen immer kiirzer. Schlielich atmet der Sterbende noch einmal
lang aus und nicht wieder ein. Es heifit auch, dal man sieht, wie dem Sterbenden
Fliissigkeit aus den Augen lduft. Als AuBlenstehender wiirde man wahrscheinlich sagen,
dafl der Mensch nun gestorben ist. Man kann beobachten, da3 die Zunge kiirzer wird und
dal} der Zungengrund blau anléutft.

Als inneres Anzeichen fiir diese Phase erlebt der Sterbende eine Erscheinung, die dem
flackernden Licht einer Butterlampe oder einer Kerze éhnlich ist.

Nach den nicht-tantrischen Unterweisungen des Buddhismus, den sogenannten Sutra-
Unterweisungen, befindet sich das BewuBtsein jetzt in einem subtilen Zustand, den man
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»subtiles TodesbewuBtsein nennt. In den Sutra-Unterweisungen wird erklért, dall dieser
Zustand nur eine kurze Zeit andauert.

Was an Elementen von den anfangs genannten fiinfundzwanzig grobstofflichen Elementen
nun noch bleibt, ist von den Aggregaten das BewuBtsein, von den fiinf Elementen das
Raum-Element, von den Sinneskriaften die Sinneskraft des Geistes, von den
Objektbereichen der Bereich der Denkobjekte und von den fiinf Grundweisheiten die
Weisheit der eigentlichen Realitét.

In den folgenden Phasen losen sich die groberen BewulBtseinszustinde auf; sie wandeln
sich in immer feinere, tiefere BewuBtseinszustinde um. Damit gehen verschiedene
Erscheinungen einher. Sie werden die ,,Weille Erscheinung®, die ,,Rote Zunahme* und das
»Schwarze Nahe-Erreichen® genannt.

Zuerst kommt die Phase der Weillen Erscheinung. Die achtzig verschiedenen gréberen
begrifflichen Bewultseinsebenen, die normalerweise in unserem Leben Grundmuster
unseres Denkens bilden, 16sen sich auf in eine subtilere Ebene des Bewulltseins, die man
die Weille Erscheinung nennt. Das hat zu tun mit dem Aufbau der inneren Kanile, worin
die verschiedenen Energien verlaufen, mit denen das BewuBtsein zusammenhéngt.

Es gibt einen Mittleren Kanal, der umgeben wird von zwei Nebenkanilen - dem Rechten
und dem Linken Kanal. Diese umschniiren den Mittleren Kanal an vielen Stellen, so daf3
normalerweise in unserem Leben zwar im Mittleren Kanal Energie vorhanden ist, diese
aber niemals aktiv wird. Die duleren Winde oder Energien im Korper, die au3erhalb dieser
zentralen Kanéle liegen, gehen mit groberen, begrifflichen BewuBtseinszustdnden einher.
Sie nennt man die ,,achtzig natiirlichen Begriffsmuster. Diese peripheren Winde 16sen sich
nun auf. Das heil}t, sie sammeln sich immer mehr in den zentralen Kanilen. Schlie8lich
treten alle dulleren Winde in den Mittleren Kanal ein, und zwar zuerst vom oberen Ende
her, das etwa in Hohe des Scheitels oder der Schidelkrone sitzt. Denn aufgrund des
Sterbevorganges 16sen sich die Umschniirungen des Rechten und Linken Kanals um den
Mittleren Kanal, und es ist mdglich, daB3 die duBeren Winde in den Mittleren Kanal
eintreten. Dadurch kommt zum ersten Mal Bewegung der Winde in dem Mittleren Kanal
auf.

In dem oberen Ende des mittleren Kanals, in der Schidelkrone, befindet sich ein
sogenannter ,,essenzieller Tropfen®, eine bestimmte Substanz, die wir von unserem Vater
bekommen haben. Jetzt, da diese Offnung geweitet ist und die duBeren Winde in den
mittleren Kanal einstromen, bewegt sich dieses sogenannte ,,Weille Element* in ihm
hinunter bis zur Hohe des Herzens, wo sich das Zentrum aller Kanéle und Energien
befindet, und damit geht die Erfahrung einer leuchtend weilen Erscheinung einher.
Deshalb spricht man von der Phase der Wei3en Erscheinung.

Ahnliches geschiecht am unteren Ende des Mittleren Kanals. Auch dort 16sen sich die
Umschniirungen, und die peripheren Winde kénnen in ihn eintreten. Dadurch beginnen die
Winde im Mittleren Kanal auch von unten her, sich zu bewegen, und damit wird auch das
BewuBtsein aktiv, das mit diesen Winden verbunden ist.

Im Nabelzentrum im Mittleren Kanal sitzt ein weiterer essenzieller Tropfen, das Rote
Element, das wir von der Mutter geerbt haben. Dieses Element hat die Natur des Feuers
und bewegt sich dadurch nach oben. Deshalb werden die Winde und das damit
einhergehende Bewultsein des Mittleren Kanals auch von unter her aktiv. Die Winde und
das Bewultsein steigen zum Herzzentrum auf: Der Sterbende erlebt die Rote Erscheinung.
Diese Phase nennt man deshalb Phase der Roten Zunahme.
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Zum einen fallen also die Winde im Mittleren Kanal bis zur Hohe des Herzens von oben
herab, und zum anderen steigen sie von unten her auf. Damit verbunden sind die Weille
und die Rote Erscheinung.

Im Energiezentrum in der Hohe des Herzens befindet sich der sogenannte ,,Unzerstorbare
Tropfen®, das Element, das wir zuallererst am Beginn einer neuen Existenz erhalten. In
diesem Unzerstorbaren Tropfen befindet sich allersubtilste Energie, verbunden mit
allersubtilstem Bewulftsein.

Wenn nun von oben her die Winde herabfallen und von unten heraufsteigen, treffen sie in
Hohe des Unzerstorbaren Tropfens zusammen. Es geschieht ein Zusammenstofl der
unteren und oberen Winde, wodurch der Sterbende eine dunkle, schwarze Erscheinung
erlebt, dhnlich einer Ohnmacht. Diese Phase nennt man das Schwarze Nahe-Erreichen. Es
wird verglichen mit einer tiefschwarzen Nacht, wenn der Himmel von dunklen Wolken
verdeckt ist.

Die Erfahrung des klaren Lichts

Was nun noch an Energie iibrig ist, ist die Energie in dem unzerstorbaren Tropfen. Diese
nennt man auch den ,,Lebenserhaltenden Wind“. Sie ist die allersubtilste Energie in uns.
Und damit verbunden ist die allersubtilste BewulBtseinsebene. Dieses Bewuf3tsein nennt
man auch das angeborene ,,Natiirlich-anwesende BewuBtsein®.

Die Energie und das damit einhergehende BewuBtsein in dem Unzerstdrbaren Tropfen sind
in unserem Leben niemals aktiv. Zu diesem Zeitpunkt im Tod, wenn all die duBleren
Umschniirungen der Kanile gelockert sind, werden sie zum ersten Mal tétig, und der
Sterbende erlebt eine vollkommen klare Erscheinung wie einen vollig leeren Raum. Die
vorherigen Erscheinungen, die Weile Erscheinung, die Rote Erscheinung und die
Schwarze Erscheinung, sind vollig verschwunden. Ein noch subtilerer BewuBtseinszustand
ist eingetreten.

Solche Erscheinungen, die mit groberen BewuBtseinsstrukturen einhergehen, werden jetzt
nicht mehr erlebt werden, sondern eben nur noch eine vollkommen klare Erscheinung wie
der ginzlich leere Raum.

Etwas Ahnliches kann man vielleicht in der Morgenstunde im Herbst erleben, wenn der
Himmel glasklar ist, frei von Wolken, aber auch frei von Sonnen- oder Mondlicht.

Diese Erfahrung nennt man das ,,Klare Licht des Todes*. Jedes Wesen erlebt sie im
allerletzten Moment des Lebens.

Die tantrischen Schriften erklidren, dafl man sich diesen Zustand zunutze machen kann,
wenn man sich im Leben darauf vorbereitet hat. Man kann sich vorbereiten, indem man im
Leben versucht, die letzte Realitét, die als Leerheit (Sanskrit: sunyata) beschrieben wird,
zu erkennen und sich an sie zu gewdhnen. Mit Leerheit ist gemeint: Abwesenheit von
inhdrenter, unabhingiger Existenz in den Phdnomenen.

Wenn man in diesem Leben diese Erkenntnis der sunyata entwickelt und sich daran
gewohnt hat, kann man den Zustand des Klaren Lichts dazu benutzen, nicht nur die
gewoOhnliche Leere wahrzunehmen, sondern sunyata, die Leerheit, also die letztliche
Realitét aller Phanomene, zu erfahren.

Gelingt das - so beschreibt es die Sprache des Tantra -, dann , trifft die Mutter auf das
Kind.*

Die ,,Mutter* ist das BewuBtsein des Klaren Lichts des Todes. Dieses tritt bei jedem auf.
Es ist so natiirlich wie die Mutter. Wenn man dies Licht verbindet mit der Erkenntnis der
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letztlichen Realitit, der sunyata, dann ist es so, wie wenn die Mutter mit ihrem Kind
zusammentrifft; es entsteht etwas Neues, Zusétzliches.

Der Korper des Bardo

Der Zustand des Klaren Lichtes des Todes kann kurz, er kann auch langer andauern. Die
Zeitspanne ist nicht eindeutig festgelegt. Er wird dadurch beendet, daf} in der allersubtilsten
Wind-Energie eine gewisse Bewegung aufkommt und dadurch auch das BewuBtsein
wieder in grobere Zustinde gerédt. Damit beginnt die Phase der Zwischenexistenz: Aus der
subtilen Wind-Energie als substantieller Ursache und dem BewuBtsein als mitwirkender
Ursache entsteht ein subtiler Korper des Zwischenzustands, der auf Tibetisch Bar-do (bar
do) heift.

Dieser Korper des Zwischenzustandes ist ein geisthafter, subtiler Korper. Er dhnelt in
seinem Aussehen dem Korper, den man in der darauffolgenden neuen Existenz annehmen
wird. Er kann sich iiberall hinbewegen, ohne durch materielle Gegenstinde gehindert zu
werden. Die Wesen des Zwischenzustandes konnen untereinander ihre Korper
wahrnehmen, aber mit unserem gewohnlichen Auge kann der Zwischenzustandskorper
nicht wahrgenommen werden.

Wenn sich jemand in seinem Leben in den verschiedenen tantrischen Praktiken geiibt hat
und wenn er ein sehr enges Verhiltnis zu seinem Geistigen Lehrer oder einem anderen
Geistigen Freund hat, ist es moglich, dal ihm von einer solchen Person im
Zwischenzustand geholfen wird. Das Wesen im Zwischenzustand kann zum Positiven hin
beeinfluBBt werden, so dal3 es eine giinstige Wiedergeburt annimmt oder gar die Befreiung
aus dem Daseinskreislauf erlangt. Es bedarf dazu einer sehr tiefgriindigen Ebene der
tantrischen Ubungen. Aus diesem Zusammenhang stammt auch das tibetische Buch ,,Bar-
do To6-drol* (bar do thos grol). Bard-do To-drol bedeutet: ,,Befreiung durch Horen im
Zwischenzustand*®.

Der Geist im Zwischenzustand ist sehr leicht lenkbar - 4hnlich wie ein Boot, anders als zu
Land, im Wasser leicht hierhin oder dorthin bewegt werden kann. Ebenso leicht ist der
Geist im Zwischenzustand zu beeinflussen, wenn eine enge Verbindung zu einem Meister
oder einem spirituellen Freund besteht und wenn genligend Gewdhnung an die
verschiedenen Ubungen im Leben angeeignet wurde; denn die wichtigsten
Voraussetzungen fiir eine positive Leitung sind, da3 sich der Mensch im Zwischenzustand
an die verschiedenen Praktiken in seinem vergangenen Leben sehr stark gewdhnt hat und
daB er unerschiitterlich diesen Lehren und Ubungen vertraut. Wenn er diesen
Geisteszustand des Vertrauens wihrend des Sterbens beibehélt und im Zwischenzustand
fortsetzt, kann thm auch von aulen geholfen werden.

Es ist wiederum dhnlich wie mit dem Boot auf dem Wasser: Das Boot ist zwar leicht auf
dem Wasser zu bewegen, um es aber an die gewiinschte Stelle ziehen zu kénnen, muf3 es
ein Seil haben, das fest angebunden ist. Sonst wird das Boot umhertreiben, ohne dafl man
Kontrolle dariiber hitte.

Es ist moglich, daB der Sterbende Hilfe durch Meister erfahrt, die verschiedene Rituale
durchfiihren wie zum Beispiel die Uberleitung des BewubBtseins in einen reinen Bereich,
die auf Tibetisch Po-wa (pho ba) heiit. Dall dies moglich wird, hingt von vielen
Voraussetzungen ab. Es heil}t in den buddhistischen Schriften: Um Fortschritt auf einem
geistigen Weg zu erreichen, muB die Ose des eigenen Vertrauens vorhanden sein, worin
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sich der Haken des Erbarmens und des Mitgefiihls des Buddha einhaken kann, so daf3 der
Buddha einem weiterhelfen kann. Das gilt auch im Zwischenzustand.

Eintritt in den Mutterleib

Der Zwischenzustand dauert langstens sieben Wochen. Er kann auch sehr viel kiirzer sein.
Aber es heif3t, dall er ldngstens sieben Wochen, also neunundvierzig Tage, andauert. Dann
findet definitiv eine Wiedergeburt statt.

Im Fall einer Wiedergeburt als Mensch tritt man in den Mutterleib ein, das BewuBtsein
verbindet sich mit den essenziellen Substanzen der Eltern.

All diese Vorgénge stehen unter dem Einflul des eigenen Karmas. Wie sie vonstatten
gehen und welche Art von Geburt man nimmt, hingt von der Kraft des eigenen Karmas
ab, aber auch von anderen Umstinden.

Fiir die Geburt ist insbesondere notwendig, dal3 sich die Eltern in sexueller Vereinigung
befinden, dall ihre Keimsubstanzen fruchtbar sind und dal sich das Wesen des
Zwischenzustandes in der Ndhe authélt, um in diese korperliche Verbindung eintreten zu
konnen.

Es hei3t, daB8 es drei verschiedene Hindernisse gibt, die eine Geburt vereiteln. Ein
Hindernis wire, wenn das Wesen des Zwischenzustandes bei der kdrperlichen Vereinigung
der Eltern zwar zugegen wire, aber von seinen fritheren Taten her, also von seinem Karma
her, keine Verbindung mit diesen Eltern hitte. Wenn die karmische Verbindung nicht
vorhanden ist, wird sich das Bewuf3tsein nicht mit den korperlichen Substanzen der Eltern
verbinden konnen.

Ein anderes Hindernis trite auf, wenn die Gebarmutter nicht entsprechend vorbereitet oder
aufnahmefihig wére fiir das befruchtete Ei. Auch dariiber werden in den Schriften
verschiedene Erklarungen gegeben, welche Fehler vorliegen konnen.

Ein weiteres Hindernis liegt in den Substanzen der Eltern selbst, wenn FEi- oder
Samenzellen bestimmte Fehler aufweisen oder nicht zur rechten Zeit zusammentreffen.
Auch dann kommt es zu keiner Empfangnis. Wenn diese Hindernisse nicht vorhanden sind,
kann die eigentliche Geburt stattfinden, das heilt die Empfingnis, die man als
Wiedergeburt bezeichnet.

Es folgen dann die verschiedenen Phasen und Vorgédnge des Kindes im Mutterleib, die uns
sicher bekannt sind.

Besonders wichtig ist, daB3 sich zu dieser Zeit die Mutter mit Zuneigung um das werdende
Kind sorgt und jene Dinge verhindert oder unterldft, die seiner Gesundheit schaden; denn
das Kind hat schon Empfindungen im Mutterleib, es reagiert sehr stark auf Kélte oder Hitze
und dhnliches.

Fragen und Antworten

Frage: Was bedeutet hier ,,subtil*?

Geshe Thubten Ngawang: Hier wird etwas subtil genannt, das fiir die korperlichen Sinne
nicht zugénglich ist und nur mit dem Geistigen BewuBtsein, mit dem Denken, erfaf3t
werden kann. Auch da gibt es wiederum verschiedene Abstufungen. Bestimmte
BewuBtseinszustinde werden mit der gewohnlichen Ebene des Denkens nicht mehr
erfahren, sondern liegen auf einer tieferen Ebene. All das, was damit zusammenhéangt, wird
in diesem Fall als subtiler oder feiner bezeichnet.
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Frage: Wie lassen sich solche Félle beschreiben, dal Menschen - etwa bei einem Unfall -
das Gefiihl hatten, ihren Korper schon verlassen zu haben, aber dann doch nicht gestorben
sind und iiber ihre Erfahrungen berichten konnten? War der Zwischenzustand schon
eingetreten?

Geshe Thubten Ngawang: Das ist sehr schwer zu beurteilen. Zwar heiit es, dal im
Zwischenzustand das BewulBtsein oft sehr klar ist und vielféltige Erinnerungen hat aus dem
vergangenen Leben. Aber das wére ja dann schon der Zwischenzustand, der eigentlich erst
dann eintritt, wenn man schon gestorben ist. Es heifit aber auch, da3 es in einigen seltenen
Féllen moglich ist, selbst aus dem Zwischenzustand wieder in den vorherigen Korper
zurlickzukehren. Vielleicht sind es solche Fille, die Sie ansprechen. Aber nur in
besonderen, tantrischen Schriften wird die Mdglichkeit eingerdumt, dafl jemand aus dem
Zwischenzustand wieder zuriickgelangt in den vorherigen Kdorper. In den allgemeinen
buddhistischen Schriften, zu Beispiel dem Abhidharmakosa von Vasubandhu, wird
ausgeschlossen, daf so etwas moglich ist. Das heiit: Wenn der Zwischenzustand erreicht
ist, ist man definitiv gestorben, ist es unmdglich, wieder in den alten Korper
zuriickzugelangen.

Frage: Was bedeutet ,,Spiegelgleiche Weisheit*?

Geshe Thubten Ngawang: ,,Spiegelgleiche Weisheit” bezieht sich darauf, da3 sich in
unserem Bewultsein vielfaltige Objekte gleichzeitig widerspiegeln — &hnlich wie in einem
Spiegel die vielfaltigsten korperlichen Gegenstdnde zur gleichen Zeit erscheinen konnen.

Frage: Befindet sich ein Mensch im Zwischenzustand, wenn er ins Koma gefallen ist?
Geshe Thubten Ngawang: Das ist sicher nicht der Zwischenzustand; der Zwischenzustand
ist der Zustand, in den man nach dem Leben gelangt. Wenn man im Koma ist, dann lebt
man noch, das BewuBtsein ist noch mit dem Korper verbunden. Zwar hat das BewuBtsein
durch die korperliche Konstitution, durch die korperlichen Umsténde, in dem Moment sehr
stark an Kraft verloren, so da3 kein bewufites Wahrnehmen oder Denken mdglich ist. Aber
das BewuBtsein ist weiter im Kdrper vorhanden.

Frage: Woher kann man von den beschriebenen Vorgéngen wissen?

Geshe Thubten Ngawang: Das ist zum einen deshalb mdéglich, weil das Bewulltsein sehr
weit entwickelt werden kann, bis hin zur Buddhaschaft, zur Allwissenheit. Auf hoheren
Entwicklungsstufen konnen solche subtilen BewuBltseinsebenen, in denen wir gewdhnlich
wie ohnmadchtig sind, bewullt erlebt werden; und jemand, der wie ein Buddha
Allwissenheit erlangt hat, kann dariiber genaue Beschreibungen abgeben. Das ist der
Grund, warum man diese Erkldrungen in den Sutras und Tantras des Buddha, also in seinen
verschiedenen Unterweisungen, findet. Aulerdem ist es so, daf3 viele dieser Vorgidnge auch
belegt werden konnen, zum einen mit Hilfe logischer Beweise, zum anderen aber auch
durch Erfahrungen mit verschiedenen dhnlichen BewuBtseinszustinden, die man schon in
diesem Leben erleben kann.

Das gilt besonders, wenn diese Erfahrungen mit einem spirituellen Pfad in Verbindung
gebracht werden, auf dem ein Mensch tatsdchlich sein BewuBtsein weiterentwickelt. Dann
konnen die verschiedenen tieferen Bewultseinsebenen und die Vorgéinge, die sich sonst
im Tode nur auBlerhalb der eigenen Kontrolle manifestieren, auch bewuf3t hervorgerufen
werden. Dabei erlebt der Ubende, daB seine Erfahrungen mit denen iibereinstimmen, die

115



auBergewohnliche Menschen auf ihrem Weg gemacht und an ihre Nachwelt weitergegeben
haben. Durch die Vielzahl von Untersuchungen, Begriindungen und Erfahrungen sind
diese Erkldrungen zustande gekommen.
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Was geschieht im Moment des Todes?

S.N. Goenka

Um zu verstehen, was beim Tod passiert, sollten wir zundchst verstehen, was Tod
eigentlich bedeutet. Der Tod ist wie eine Biegung, ein Knick in einem fortwihrenden Strom
des Werdens. Es scheint so, als sei der Tod das Ende eines Prozesses des Werdens, und
sicherlich mag dies im Falle eines arahant (eines vollkommen befreiten Wesens) oder eines
Buddha so sein. Bei einem gewdhnlichen Menschen jedoch setzt sich der Flu3 des Werdens
selbst nach dem Tode noch weiter fort. Der Tod setzt den Aktivititen eines Lebens ein
Ende und startet im unmittelbar darauffolgenden Moment das Spiel eines neuen Lebens.
Auf der einen Seite ist der letzte Moment dieses Lebens und auf der anderen Seite der erste
Moment des néchsten Lebens. Es ist so, als ob die Sonne sofort nach dem Untergang wieder
aufgehen wiirde, ohne einen Zeitraum der Dunkelheit dazwischen, oder als wiirde der Tod
das Ende eines Kapitels im Buch des Werdens markieren, und schon im allerndchsten
Augenblick wiirde ein anderes Kapitel des Lebens beginnen.

Obwohl kein Gleichnis den exakten Prozef iliberzeugend vermitteln kann, konnte man
dennoch sagen, dal} dieser Flul einem Zug vergleichbar ist, der auf einem Gleiskorper
dahinfédhrt. Er erreicht den Bahnhof des Todes und fahrt, nachdem er die Geschwindigkeit
fiir einen Moment leicht gedrosselt hat, mit derselben Geschwindigkeit weiter. Er stoppt
nicht einmal filir einen Moment an der Station. Fiir jemanden, der kein arahant ist, ist die
Station des Todes kein Endbahnhof, sondern eine Kreuzung, ein Knotenpunkt, von dem
einunddreiflig verschiedene Gleise in unterschiedliche Richtungen auseinanderlaufen.
Sobald der Zug an der Station ankommt, wechselt er sofort auf das eine oder andere Gleis
iiber und fahrt weiter. Dieser rasende Zug des Werdens, angetrieben durch die Energie der
kammischen Reaktionen der Vergangenheit, eilt stdndig von einer Station zur néchsten
weiter, auf dem einen oder anderen Gleis — eine fortwdhrende Reise, die ohne Unterlal3
weitergeht.

Dieses Wechseln der Gleise geschieht automatisch. Wie das Schmelzen von Eis zu Wasser
und das Gefrieren von Wasser zu Eis nach Naturgesetzen vor sich geht, so wird der
Ubergang vom einen zum anderen Leben ebenfalls durch fest vorgegebene Gesetze der
Natur bestimmt. Entsprechend diesen Gesetzen wechselt der Zug nicht nur selbsténdig die
Gleise, er schmiedet und verlegt die néchsten Gleise dariiber hinaus ebenfalls selbst. Fiir
diesen Zug des Werdens ist die Kreuzung des Todes, wo der Wechsel der Gleise stattfindet,
von grofler Bedeutung. Hier wird das gegenwirtige Leben verlassen, was cuti
(Verschwinden, Tod) genannt wird. Das Ableben des Korpers erfolgt, und unmittelbar
darauf beginnt sofort das ndchste Leben; dieser Proze wird patisandhi genannt
(Empféangnis oder Beginn des nédchsten Lebens). Dieser Moment des patisandhi ist Folge
beziehungsweise Resultat des Todesaugenblicks. Der Moment des Todes bringt den
Moment der Empféangnis hervor. Da jeder letzte Todesmoment der Schopfer des folgenden
Geburtsmoments ist, bedeutet Tod nicht nur Tod, sondern ist gleichermallen auch Geburt.
An diesem Knotenpunkt verwandelt sich Leben in Tod und Tod in Leben.

Auf diese Weise ist jedes Leben eine Vorbereitung auf den nichsten Tod. Wenn jemand
weise ist, wird er sich bemiihen, das Beste aus diesem Leben zu machen und
Vorbereitungen fiir einen guten Tod zu treffen. Der beste Tod ist derjenige, der der letzte
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ist - keine Kreuzung, sondern ein Endbahnhof: der Tod eines arahant. Hier wird es kein
Gleis mehr geben, auf dem der Zug weiterfahren kann. Aber bis eine solche Endstation
erreicht ist, kann man zumindest sicherstellen, dall der nachste Tod zu einer guten Geburt
fithrt und daB3 der Endbahnhof in einem angemessenen Zeitraum erreicht wird. Es hingt
alles von uns und unseren eigenen Bemiihungen ab. Wir sind die Erschaffer unserer
eigenen Zukunft. Wir erschaffen gleichermallen unser eigenes Wohlergehen oder Elend,
wie auch unsere Befreiung.

Wie ist es zu erkldren, dall wir selbst die Urheber und Baumeister der Gleise sind, die den
immer weitereilenden Zug des Werden empfangen? Um dies zu beantworten, miissen wir
verstehen, was kamma (Tat, aktives Handeln) ist.

Die gute oder schlechte Absicht unseres Geistes ist kamma. Welcher Art sie im Einzelnen
auch immer sein mag, die edle oder unedle Absicht, die im Geist erscheint, wird zur Wurzel
jeglicher Handlung auf der geistigen, verbalen oder korperlichen Ebene. Infolge eines
Kontakts an einer der Sinnespforten entsteht BewuBtsein, daraufhin gibt die sanna
(Wahrnehmung und Erkennen) eine Bewertung der Erfahrung ab, Empfindungen (vedana)
tauchen auf, und eine kammische Reaktion (sankhara) findet statt. Diese willentlichen, von
der Absicht und Motivation gesteuerten Reaktionen sind sehr unterschiedlicher Art. Einige
sind wie eine Linie, die man auf die Wasseroberfldche gemalt hat, andere wie ein Strich,
den man durch den Sand gezogen hat und wieder andere sind wie eine lange, in Fels
gemeiflelte Kerbe. Ist die Absicht heilsam, wird auch die Handlung zu einer heilsamen,
und die zu erwartenden Friichte werden segensreich sein; ist die Absicht dagegen
unheilsam, wird die Handlung ebenfalls unheilsam sein und Friichte von Kummer und
Leiden hervorbringen.

Nicht alle dieser Reaktionen resultieren in einer neuen Geburt. Einige sind so schwach und
oberflachlich, daB sie iiberhaupt keine nennenswerten Friichte hervorbringen. Andere sind
ein wenig stirker und schwerwiegender, werden jedoch noch innerhalb dieses Lebens
abgetragen; sie werden nicht mit ins ndchste Leben hiniibergenommen. Wieder andere, die
noch schwerer wiegen, ziehen mit dem FluB des Lebens weiter in die nichste Geburt
hiniiber, aber sie bewirken selbst keine neue Geburt. Nichtsdestoweniger konnen sie sich
in diesem wie im nédchsten Leben weiter vervielfachen. Dariiber hinaus sind jedoch viele
kammas bhava-kammas oder bhava-sankharas, das heift solche, die eine neue Geburt
verursachen, ein neues Leben. Jedes einzelne dieser kammas 16st den Prozel3 des Werdens
aus und trigt eine magnetische Kraft in sich, die abgestimmt ist auf eine bestimmte Ebene
der Existenz oder Stufe der Wiedergeburt. Die Schwingungen des bhava-kamma werden
sich mit den Schwingungen des bhava-loka (Welt, Ebene), die die gleiche Intensitit haben,
vereinen, und die beiden werden sich entsprechend den universellen Gesetzen, denen die
Krifte des kamma gehorchen, gegenseitig anziehen.

Sobald eines dieser bhava-kammas erzeugt worden ist, wird sich dieser Zug des Werdens
zu dem einen oder anderen der einunddreiffig Gleise an dem Bahnhof des Todes
hingezogen fiihlen. In Wirklichkeit sind diese einunddreiBfig Gleise die einunddreiBig
Daseinsbereiche oder Ebenen der Wiedergeburt. Das sind die elf kama lokas (Reiche der
Sinnlichkeit: die vier niederen Daseinsbereiche, die menschliche Welt und sechs
himmlische Reiche); die sechzehn rupa-brahma lokas (wo noch ein sehr feinstofflicher
materieller Korper existiert) und die vier arupa-brahma lokas (nichtmaterielle Welten, wo
nur noch der Geist vorhanden ist).
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Im letzten Augenblick dieses Lebens wird ein bestimmtes bhava-sankhara an die
Oberflaiche kommen. Dieses sankhara, das in der Lage ist, eine neue Geburt zu bewirken,
wird sich mit den Schwingungen der ihm entsprechenden Existenzebene verbinden. Zum
Zeitpunkt des Todes liegen alle einunddreiig Welten offen vor uns; das sankhara, das
erscheint, bestimmt, welches Gleis der Zug des Daseins als néchstes befihrt. Genauso wie
ein Zug auf ein neues Gleis gestofen wird, bewirkt die Kraft der bhava-kamma-Reaktion
einen Schub, mit dessen Energie der BewuBtseinsfluB3 in die neue Existenz hineingestoflen
wird. Zum Beispiel wird sich das bhava-kamma von Zorn oder Bosheit, das den Charakter
von Hitze, Unruhe und Anspannung in sich trdgt, mit einem der niederen Daseinsbereiche
verbinden. In gleicher Weise kann sich ein bhava-kamma mit metta-Charakter (der
Eigenschaft mitfithlender Liebe), das friedvolle und ausgeglichene Schwingungen
aussendet, nur mit einem der brahma-lokas vereinen. Dies ist das Gesetz der Natur, und
diese Gesetze sind so vollkommen angelegt, dal3 es bei ihrer Anwendung nie zu Fehlern
kommt. Natiirlich sollte man sich dariiber im Klaren sein, dal3 es aufler der Kraft der
angehéuften sankharas keinen Fahrgast in dem Zug gibt.

Im Moment des Todes wird im Allgemeinen irgendein sehr intensives sankhara an die
Oberfliche kommen. Es kann sowohl heilsamer als auch unheilsamer Natur sein. Wenn
man zum Beispiel in diesem Leben seinen Vater oder seine Mutter ermordet hat oder
irgendeinen sehr wertvollen heiligen Menschen, dann wird die Erinnerung an diese Tat im
Augenblick des Todes in einem aufsteigen. In gleicher Weise wird sich, wenn man eine
tiefe Meditationspraxis ausgeiibt hat, ebenfalls ein entsprechender Geisteszustand
einstellen. Wenn es kein so intensives bhava-kamma gibt, das erscheinen konnte, dann
wird ein vergleichsweise weniger starkes kamma an die Oberfliche kommen. Diejenige
Erinnerung, die wachgerufen wird, welche es auch immer sein mag, wird sich als das
kamma manifestieren. Es konnte zum Beispiel sein, dal man sich an ein heilsames kamma
einer Nahrungsspende fiir einen verehrungswiirdigen Menschen erinnert, oder man konnte
sich daran erinnern, jemanden getdtet zu haben. Reflexionen iiber solche vergangenen
kammas konnen auftauchen. Andererseits konnen auch Objekte erscheinen, die mit diesem
speziellen kamma in Beziehung stehen. Man konnte den gefiillten Teller mit Efwaren
sehen, den man als dana (Spende) gab, oder die Waffe, die benutzt wurde, um jemand
anderen zu toten. Diese werden kamma-nimittas (Zeichen) genannt.

Oder es kann sein, dal} ein Zeichen oder Symbol aus dem nédchsten Leben erscheint. Dies
wird gati-nimitta (Abschieds-Zeichen oder Zeichen des Verlassens) genannt. Diese
nimittas entsprechen dem bhava-loka, zu dem sich der Flul hingezogen fiihlt. Es konnte
die Szenerie irgendeiner himmlischen Welt sein oder vielleicht der Tierwelt. Der Sterbende
wird oft eines dieser Zeichen als eine Vorwarnung erfahren, so wie der Scheinwerfer des
Zuges das vor ihm liegende Gleis erhellt. Die Schwingungen dieser nimittas sind identisch
mit den Schwingungen der Daseinsebene der nidchsten Geburt.

Ein guter Vipassana-Meditierender hat es in seiner Macht, die Gleise zu vermeiden, die zu
den niederen Daseinsbereichen fithren. Man entwickelt ein klares Verstdndnis der Gesetze
der Natur und praktiziert und iibt sich, um jederzeit auf den Tod vorbereitet zu sein. Wenn
man bereits ein fortgeschrittenes Alter erreicht hat, gibt es um so mehr Grund, in jedem
Moment aufmerksam zu bleiben. Welche Vorbereitungen werden unternommen? Man
praktiziert Vipassana, indem man gleichmiitig bleibt mit allen im Kd&rper auftauchenden
Empfindungen, und durchbricht dadurch das Gewohnheitsmuster, auf sie zu reagieren. So
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entwickelt der Geist, der normalerweise immer wieder neue unheilsame sankharas erzeugt,
die neue Gewohnheit, gleichmiitig zu bleiben.

Beim Herannahen des Todes wird man mit groler Wahrscheinlichkeit mit sehr
unangenehmen Empfindungen konfrontiert werden. Fortgeschrittenes Alter, Krankheit und
Tod sind dukkha (Leiden). Sie bewirken unangenechme Empfindungen groberer Natur.
Wenn man nicht darin getibt ist und nicht die Féhigkeit besitzt, diese Empfindungen mit
Gleichmut zu beobachten, wird man sehr wahrscheinlich mit Gefiihlen von Zorn,
Gereiztheit oder Groll reagieren und damit einem bhava-sankhara mit den gleichen
Schwingungen die Gelegenheit geben, an die Oberfliche zu kommen. Wie einige
fortgeschrittene Meditierende bewiesen haben, kann man sich jedoch erfolgreich bemiihen,
das Reagieren auf diese auBlerordentlich schmerzhaften Empfindungen zu vermeiden,
indem man zum Zeitpunkt des Todes Gleichmut bewahrt. Dann werden selbst jene tief im
UnbewuBten verborgenen bhava-sankharas, die diesen Empfindungen entsprechen, keine
Moglichkeit haben zu erscheinen. Jeder gewoOhnliche Mensch wird im Allgemeinen
sorgenvoll und dngstlich oder gar starr vor Schrecken sein, wenn der Tod sich ndhert, und
wird so einem angstbesetzten bhava-sankhara Gelegenheit gebe, an die Oberfliche zu
kommen. Auf die gleiche Weise konnen bei dem Gedanken, sich von seinen Lieben trennen
zu miissen, Gram, Trauer, Niedergeschlagenheit und andere Gefiihle auftauchen, und das
dementsprechende sankhara wird nach oben steigen und den Geist beherrschen. Ein
Vipassana Praktizierender schwécht diese sankharas durch das gleichmiitige Beobachten
aller seiner Empfindungen, so daf3 sie zum Zeitpunkt des Todes nicht erscheinen. Die
wirkliche Vorbereitung auf den Tod ist diese: ein Gewohnheitsmuster zu entwickeln, das
uns dazu anregt, immer wieder die sich im Korper und im Geist manifestierenden
Empfindungen mit Gleichmut und mit dem Verstdndnis von anicca (Verganglichkeit) zu
beobachten.

Im Moment des Todes wird diese starke Gewohnheit des Bewahrens von Gleichmut
automatisch erscheinen, und der Zug des Daseins wird auf ein Gleis geleitet werden, auf
dem es moglich sein wird, im neuen Leben Vipassana zu praktizieren. Auf diese Weise
bewahrt man sich vor einer Geburt in einer der niederen Welten und erlangt eine Existenz
in einem hoheren Bereich. Dieser Schritt ist sehr wichtig, da Vipassana in den niederen
Welten nicht praktiziert werden kann.

Ein Meditierender, der an der Schwelle des Todes steht, kann sich gliicklich schétzen, wenn
er nahe Verwandte oder Freunde in der Nihe hat, die Vipassana praktizieren kdnnen und
metta-Schwingungen erzeugen, die besonders vorteilhaft und unterstiitzend fiir einen
friedvollen Tod sind. Sie werden eine gute Dhamma-Atmosphire aufrechterhalten, die frei
ist von Trauer und Klagen und bedriickter Stimmung.

Manchmal kommt es vor, daf ein Nichtmeditierender eine vorteilhafte Wiedergeburt im
Moment des Todes erlangt, was auf die heilsamen bhava-sankharas wie Freigebigkeit,
untadeligen Lebenswandel und andere sehr starke heilsame Qualitdten zuriickzufiihren ist.
Die besondere Errungenschaft eines gefestigten Vipassana-Meditierenden ist jedoch, dal3
man sich die Mdglichkeit schafft, eine Daseinsform zu erlangen, in der man fortfahren
kann, Vipassana zu praktizieren. Auf diese Weise, durch das allméhliche Vermindern des
Vorrats an angehduften bhava-sankharas, verkiirzt man seine Reise des Werdens und
erreicht das Ziel friiher.

Man kommt in diesem Leben mit Dhamma in Kontakt, weil man sich in der Vergangenheit
durch gute Taten grole Verdienste erworben hat. Machen Sie dieses menschliche Leben
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erfolgreich fiir sich, indem sie Vipassana praktizieren, damit, wenn sie sterben miissen, der
Tod mit einem gleichmiitigen Geist kommt und Wohlergehen fiir die Zukunft mit sich
bringt.

Fragen und Antworten

Frage: Wie konnen Meditierende mit ihrem Kummer nach dem Tode eines ihnen
nahestehenden Menschen umgehen?

Goenkaji: Meditierende sollten weise sein und das Gesetz der Natur verstehen. Diejenigen,
die gestorben sind, sind gestorben. Auch wenn wir um sie weinen und beten, es ist
unmoglich, daf sie zuriickkommen. Wir alle sehen ein, dal die Toten fiir immer von uns
gegangen sind. Was wir jedoch nicht verstehen: Wenn wir uns an die erinnern, die von uns
gegangen sind, und Schwingungen der Trauer, des Ungliicklichseins oder des Weinens und
Klagens erzeugen, diese Schwingungen auch die geliebten Verstorbenen, wo immer sie
auch sein mogen, erreichen werden und ungliicklich machen. Niemand mochte, daf unsere
Lieben, die von uns gegangen sind, ungliicklich sind. Wir mochten, daf} sie gliicklich,
friedvoll und befreit sein mogen, egal, wo sie sich gerade aufhalten. Durch unser Trauern
und Klagen senden wir ihnen jedoch Schwingungen, die sie immer mehr bedriickt werden
lassen. In Wirklichkeit schaden wir denen, die wir gerne gliicklich sehen mochten.

Ein zweiter schidlicher Effekt ist, dal wir durch unser Trauern und Klagen um die Toten
Samen von sankharas des Leidens séden. Wir werden bedriickt und ungliicklich, und dieser
Samen des Kummers und Leids wird uns nichts als Kummer und Leid in der Zukunft
bringen. Die Natur kiimmert sich nicht darum, ob das Sden des Samens klug oder logisch
ist. Der Samen ist der des Leidens, und er mufl zwangsldufig Leiden bringen. SchlieBlich
erzeugen wir ein Gewohnheitsmuster des Geistes, und dadurch, daBl wir es weiter
verstdrken, werden wir mehr und mehr ungliicklich. Dieses Gewohnheitsmuster wird auch
in Zukunft groBes Leiden iiber uns bringen. Wir haben begonnen, uns selbst zu schaden,
indem wir Samen des Leidens erzeugt haben.

Ein dritter schiadlicher Effekt ist, daBB dieses Empfinden von Leid und Kummer die
Atmosphdre um uns herum durchdringt. Jeder in unserer Néhe wird durch unsere
Empfindungen und Gefiihle selbst ungliicklich. Wir haben damit begonnen, uns selbst zu
schaden, haben begonnen, allen uns nahestehenden, geliebten Menschen, die noch um uns
leben, zu schaden, und wir haben angefangen, unseren Lieben zu schaden, die bereits von
uns gegangen sind. Diese Handlungsweise von uns ist daher auf dreifache Weise schidlich.
Weise Menschen erkennen, wenn sie sich der Verstorbenen erinnern, daf3 vielleicht Trauer
und Kummer in ihrem Geist entstehen. Sie werden umgehend ihren Geist beruhigen und
anfangen, metta-Schwingungen (liebevolle Giite, mitfiihlende Liebe) zu entwickeln,
Schwingungen, die angefiillt sind von Frieden, Harmonie und Gliick. Diese Schwingungen
erreichen die von uns Gegangenen, die sich friedvoller fiihlen werden. Diejenigen, die
metta praktizieren, erzeugen ein sankhara des Friedens und der Harmonie, und dieses wird
thnen die Frucht des Friedens und der Harmonie bringen. Dartiber hinaus werden die metta-
Schwingungen die Atmosphére durchdringen und ihr ebenfalls Harmonie bringen. So
ergeben sich segensreiche Auswirkungen auf dreifachem Weg — dem Weg Dhammas.

121



Gedanken zum Thema Organtransplantation und Sterben

Rev. M. Daishin Morgan

Da Operationen, die eine Transplantation von Organen erfordern, vermehrt ausgefiihrt
werden, besteht wachsender Druck, Organspender zu finden. In England, aber auch in
verschiedenen anderen europdischen Léndern, haben die Regierungen eine Kampagne
eingeleitet, um die breite Offentlichkeit davon zu iiberzeugen, Organspenderausweise mit
sich zu tragen, die die Erlaubnis geben, die Organe des Ausweisinhabers fiir
Transplantationszwecke zu benutzen, falls man bei einem Unfall getotet werden sollte. Ich
glaube, jeder, der die Moglichkeit in Betracht zieht, im Falle seines Todes Organe zu
spenden, sollte gewissenhatft iiber diesen Schritt nachdenken.

Der Tod ist weniger ein plotzliches Ereignis als ein Proze. Wenn jemand in einem
Unfallgeschehen stirbt und Herz und Gehirn aufgehort haben zu funktionieren und keine
Schmerzempfindung mehr da ist, so hat diese Person fiir mehrere Stunden nach Eintreten
des Todes noch immer eine subtile Verbindung zu ihrem Kdorper. Die buddhistische Lehre
weist auf diese Tatsache hin, und ich weifl aus meiner eigenen Erfahrung der Meditation
mit Verstorbenen, dafl dies wahr ist. Aus meinem Verstidndnis ist es somit falsch, den
Korper einer Person noch weiter zu beunruhigen, indem wir die Organe dieses Korpers fiir
Transplantationszwecke entnehmen. Dies insbesondere deshalb, weil Organe so bald wie
moglich nach Eintritt des klinischen Todes entfernt werden miissen, in jedem Fall jedoch,
bevor der Korper erkaltet ist.

Der Tod ist nicht das Ende des Lebens, so wenig wie dieses Ich ewig ist. Die Art und
Weise, in der Leben auch nach dem Tod fortfahrt zu existieren, ist nur schwer in Worte zu
fassen, da diese Erfahrung jenseits unseres Verstindnisses von Raum und Zeit liegt. Die
Ubergangsphase zur Zeit des Todes ist spirituell von groBer Bedeutung. Zu diesem
Zeitpunkt hat die Person die Gelegenheit, auf ihr Leben zuriickzublicken. Sie kann wéhlen,
all die Dinge, die sie begehrte, aufzugeben, und sie kann lernen, jene Dinge und Menschen,
denen sie im Leben mit Aversion gegeniiberstand, zu lieben und anzunehmen. Die Art und
Weise, wie diese Person ihr Leben gelebt hat, wird die Reaktion auf diesen Riickblick
beeinflussen, aber dieser Zeitraum des Riickblickes bietet gleichsam die Gelegenheit, das
bisherige Verhalten zu dndern. Ableitend aus der Tradition sagen wir, da3 diese Periode
fiir 49 Tage nach dem Tod andauert, und nach Ablauf dieser Zeit wird die Person in ein
anderes Leben hineingeboren, falls etwas ungeklirt verblieben ist. Dieses neue Leben
bietet somit eine weitere Gelegenheit, diesen ProzeB3 der Arbeit an der Selbstbereinigung
fortzufiihren. Die spezifische Form des neuen Lebens wird bestimmt durch die Art der
Begierde, des Hasses oder der Verblendung, die ungelost und nicht transformiert
verblieben sind. Das neue Leben wird sich in menschlicher, tierischer oder anderer Form
manifestieren, abhidngig davon, welche Form die bestmdgliche Hilfe bietet, die verbliebene
unerloste Begierde, den Hal3 und die Verblendung zu bereinigen.

Wenn wir den Korper einer verstorbenen Person nicht beunruhigen, sondern stattdessen
unsere Liebe und Meditation darbieten, konnen wir helfen, die Gelegenheit, personliches
ungelostes Karma zu bereinigen, positiv zu nutzen. Die subtile Verbindung zum Kdérper
16st sich gewohnlich einige Stunden nach dem Tod; in manchen Fillen kann dieser Prozef3
auch ldnger dauern. Die Funktion der Begridbniszeremonie im Buddhismus ist es, dem
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Toten beim Loslassen von allem verbleibenden Sich-Festklammern an Korper und Geist
beizustehen. Eine Kremation oder ein Begrédbnis stellt zu diesem Zeitpunkt keine
Beunruhigung mehr dar, und falls Organe fiir Transplantationen jetzt verwendet werden
konnten, wiirde ich moglicherweise iiber das Thema ganz anders empfinden.

Der Prozef3 der Riickschau auf das eigene Leben beginnt gewdhnlich einige Zeit vor dem
klinischen Tod, manchmal sogar Jahre vor dem Tod, wenn jemand nicht gewaltsam stirbt
und wenn er bewuflt sein nahendes Ende wahrnimmt. Der Weg der Meditation ist in der
Tat eine bewuBte Entscheidung, Karma, das durch Korper, Sprache und Geist verursacht
worden ist, zu bereinigen, so dal wir befreit sterben konnen, das heift frei von Festhalten
und Feindseligkeit, die uns daran hindern, in ewige Meditation einzugehen. Der
Augenblick des klinischen Todes und die Zeitspanne unmittelbar danach ist jedoch
kritisch, ungeachtet dessen, ob wir uns auf den Tod vorbereitet haben oder nicht. Wir
werden sehr offen und empfinglich, wenn die uns bekannten Bestandteile von Korper und
Geist sich aufzuldsen beginnen. Dank des Erbarmens Buddhas kénnen wir unser Leben
mit einer Klarheit sehen, die wir uns bis dahin nicht erlaubt haben, und die Weise, wie wir
in Gier, HaB3 und Verblendung verstrickt waren, wird plotzlich offensichtlich. Hier gibt es
keinen Urteilsspruch, sondern nur Klarheit. Die Gefahr ist, da3 wir dazu neigen, uns selbst
zu verurteilen. Besonders wenn wir nicht gewohnt waren, uns selbst zu reflektieren, kann
diese Klarheit zunichst bewirken, daf} wir an uns und an unserem Wert zweifeln und daher
die liebende Umarmung des Ungeborenen, Todlosen und Unverdnderlichen ablehnen. Das
Ausmal} des Erbarmens einem Sterbenden gegeniiber ist wunderbar dargestellt in der Figur
des Amitabha Buddha, der diejenigen, die ihn glaubig anrufen, in das ,,Reine Land*
geleitet.

Im Leben miissen wir lernen, unsere Fehler zu sehen, sie darzubieten und weiterzugehen.
Dasselbe gilt fiir den Tod. Wenn wir fortfahren, am Ich - unserem Ego - festzuhalten,
schaffen wir die Bedingungen fiir die Geburt eines neuen ,,Ich* und verldngern damit den
Kreislauf des Leidens. Wenn wir wihrend des Lebens in unserem Herzen an Bitterkeit
festhalten, zehrt diese an uns, und wir werden ungliicklich. Wenn wir sterben, hindern uns
diese bitteren Gefiihle daran, bedingungslos zu lieben. Wir miissen lernen, bedingungslos
zu lieben, wenn wir Frieden finden wollen. Wenn wir dies nicht fertiggebracht haben,
bevor wir sterben, haben wir nun die letzte Gelegenheit dafiir, bevor es nétig wird, in ein
anderes Leben einzutreten und Umstinden zu begegnen, die wiederum Bitterkeit
verursachen. Dieser Prozel3 wird sich fortsetzen von Leben zu Leben, bis wir den Entschluf3
fassen, uns von Bitterkeit zu reinigen und allen, die uns Unrecht getan haben und die uns
geschadet haben, zu vergeben; das Schwierigste kann sein, uns selbst zu vergeben.

Wenn wir Gier, Ha3 und Verblendung loslassen, treten wir mit dem Tod ein in ewige
Meditation. Dies kann nicht in Worte gefa3t werden; aber es ist Einswerden mit der Quelle
des Erbarmens, der Liebe und der Weisheit - und das ist Buddha. Buddha ist unendliches
Erbarmen, und im Sterben liebt und akzeptiert uns Buddha bedingungslos; wir diirfen uns
nur nicht von Seiner grofen Liebe abwenden. Buddha verurteilt und verdammt uns
niemals; wenn wir jedoch diese Liebe nicht zulassen kdnnen, verurteilen wir uns selbst als
unwiirdig.

Viele Menschen denken nicht nach iiber den Tod, noch verstehen sie den eigentlichen
Zweck des Todes, aber wenn jemand iiber das Besagte tief meditiert hat und trotzdem den
Entschluf3 falt, seine Organe zu spenden als ein Akt der GroBziigigkeit anderen gegeniiber,
so kann ich sein Mitgefiihl nur bewundern. Wir wissen jedoch nicht, was es heiit zu
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sterben, bis die Zeit kommt, und in diesem Moment werden wir moglicherweise fiihlen,
dal wir alle Hilfe brauchen, die wir erhalten konnen. Wenn sich jemand nicht sehr genau
kennt, dann meine ich, da3 es unklug ist, die eigenen Organe zu spenden. Ich kann somit
der Kampagne der Regierung nicht zustimmen, die die Offentlichkeit ermutigt, Organe zu
spenden. Es beriihrt mich unangenehm, daB im Rahmen dieser Offentlichkeitsarbeit
versucht wird, an die Schuldgefiihle des einzelnen zu appellieren. Ich glaube auch, dal} es
falsch ist, wenn die Verwandten eines gerade Verstorbenen um Erlaubnis gefragt werden
konnen fiir die Spende seiner Organe. Niemand, wie nahe verwandt auch immer, hat das
Recht, iiber die Organe einer anderen Person zu verfiigen.

Ich bin mir bewult iiber die Konsequenzen dieser Ansicht, da3 ndmlich diejenigen, die an
Nierenversagen und anderen Krankheiten leiden, in Ermangelung einer
Organtransplantation sterben werden. Aber ich glaube nicht, daf3 jemand das Recht hat zu
erwarten, da} andere zum Zwecke seines Wohlbefindens Teile ihres Korpers geben. Fiir
Menschen, die den Tod fiirchten und die keinen Glauben und kein Vertrauen in den
Sterbevorgang als ein Geschehen haben, das in den Handen Buddhas liegt, ist es schwierig,
Erbarmen in der Entfaltung von Leben und Tod zu sehen. Aber im Leben, in Krankheit
und Tod liegt ein groBes Erbarmen, welches wir erfahren kdnnen, wenn wir unser Herz
offnen.

Anmerkung
Bei Verwendung des ménnlichen Pronomens in der Bezugnahme auf Buddha Amitabha und Buddha sollte
jedoch verstanden werden, dafl Buddha véllig jenseits eines Geschlechts wie weiblich oder mannlich ist.
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Nicht das Ende — Fortexistenz, Bardo und Wiedergeburt
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Die Fortexistenz in der Lehre des Buddha

Paul Debes

Westliche Verstandnisschwierigkeiten

Die Beeinflussung, Belehrung und Erziehung des durchschnittlichen westlichen Menschen
in den letzten etwa hundert Jahren hat bewirkt, daf3 er sich heute fast nicht vorstellen kann,
dafl und wieso das Leben beim Zusammenbruch des Korpers im Tode in irgendeiner Weise
fortgesetzt werden konnte. So besteht die Tatsache einer groflen und tief verwurzelten
Verstindnislosigkeit gegeniiber den Aussagen des Erwachten und anderer gro3er Weiser
iiber das Leben und seine Gesetze. Die Folge davon ist, da3 viele westliche Menschen
iiberhaupt nicht an die Lehre des Buddha von der Fortexistenz herangehen mogen und
konnen.

Die Lehre von der Fortexistenz, das heillt von der Fortsetzung des Erlebens im Erleiden
und Agieren auch iiber den Wegfall des gegenwértigen Leibes hinaus, ist aber eine die
ganze Lehre des Erwachten durchsetzende und sie bestimmende Aussage: Wollte man
diese aus den Lehrreden herausnehmen, so bliebe ein sinnloser und unverstiandlicher Rest
zurlick.

Wenn die Existenz so beschaffen ist, daB der sogenannte Tod nicht die endgiiltige
Beendigung, sondern eben nur ein Situationswechsel, der Ubergang in eine neue Situation
ist, deren Qualitdt bedingt und bestimmt ist durch das innere und &uflere Verhalten des
betreffenden Wesens in der vorherigen Existenzform - wenn die Existenz in Wirklichkeit
so beschaffen ist, dann muB} jeder Mensch, der sie so nicht sieht, der an ein endgiiltiges
Ende im Tod glaubt, sich in seinem jetzigen Leben zwangsliufig falsch verhalten. In den
Lehrreden des Palikanon wird die sogenannte ,,falsche Anschauung® etwa wie folgt
formuliert:

,,Es gibt kein Jenseits, es gibt keine geistige Geburt, es gibt keine Saat und Ernte guter und
boser Werke.“ (M 117)

Und der Erwachte sagt, dall von der falschen Anschauung, weil sie unrealistisch ist, weil
sie die wirkenden, wirksamen Gesetze nicht sieht, alles Elend und Leiden ausgeht und daf3
nur mit der rechten Anschauung der Anfang des Heiles gewonnen werde.

Das Hauptproblem

Alle irgendwie aufkommenden Behauptungen iiber die Fortexistenz nach dem Tode
stoBen, besonders bei dem gebildeten westlichen Menschen, immer wieder auf die
Kernfrage: Wie soll diese Fortexistenz gedacht und vorgestellt werden, wie konnte sie vor
sich gehen, nachdem der Leib, den man doch zum Sehen, Horen, Denken, Reden und
Handeln braucht, fiir endgiiltig ausscheidet und vergeht und nachdem man mit dem
Vergehen des Leibes von allen geistig-seelischen Erscheinungen nichts mehr erkennen und
entdecken kann?

Diese Fragestellung ist wesentlich bedingt durch die Vorgehensweise der
Naturwissenschaften, denn da es zur Methode der Naturwissenschaft gehdrt, immer nur an
den Korpern die Lebenserscheinungen zu untersuchen und nie anderweitig nach dem
Leben zu suchen, so konnte die so vorgehende Forschung die Lebenserscheinungen ja auch
nirgend anders entdecken als nur an den Kdorpern, gleichviel ob auch auferhalb der uns
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bekannten Korper Lebenserscheinungen vorhanden sind oder nicht. Mit dieser Abgrenzung
und Einengung ihres Forschungsbereiches aber hat die Naturwissenschaft ganz ungewollt
die Vorstellung geschaffen, da3 Leben und Leib oder Seele und Leib identisch seien und
dall darum die Vernichtung des Leibes im Tode auch die Vernichtung des Lebens sein
miusse.

Und je mehr der westliche Mensch aus den Quellen der naturwissenschaftlichen Forschung
sich gebildet hat, um so schwieriger — ja, fast unmoglich — ist ihm die Vorstellung, dal3 die
Personlichkeit des Menschen, also das Wesentliche und Prigende, den leiblichen Tod
iiberstehen soll in einer solchen Weise, daf3 ihr durch den Tod kein Abbruch getan ist.
Selbst diejenigen westlichen Menschen, die als Christen sich bemiihen, den Glauben an ein
Weiterleben nach dem Tode hochzuhalten, kdnnen sich keinerlei lebendige Vorstellung
von der Art des Weiterlebens machen, die etwa mit den zutage tretenden sinnlichen
Erfahrungen und mit den Forschungen der Naturwissenschaft vereinbar wéren. Diese dem
Gldubigen selbst am meisten peinliche Tatsache héngt eben damit zusammen, da3 das
Leben mit dem Leibe ihm allzu sinnenféllig vor Augen tritt, denn es erscheint ihm wahrend
seines ganzen Lebens ununterbrochen in aller bunten Lebendigkeit, daB3 er aber von einem
Leben ohne diesen Leib nichts erfahrt. Darum kann er auch keinerlei bildhafte, lebendige,
erfahrene Vorstellung von einem Leben ohne Leib haben. So steht er mit seinem Glauben
an ein Leben nach Vernichtung seines gegenwirtigen Leibes ganz im Leeren ohne Bilder,
ohne Erfahrung, ohne Vorstellung - und darum ist dieser Glaube eben oft auch ohne Kraft
und Halt.

Die nachfolgenden Ausfiihrungen sollen der Versuch zur ndheren Erarbeitung dieses
Problems sein. Wie der Erwachte die Lehre von der Fortexistenz begriindet, das ist in den
westlichen Kreisen meistens miflverstanden oder kaum erfaf3t worden, weil der moderne
westliche Mensch von einer ganz anderen Weltanschauung und Seinssicht ausgeht als die
Zeitgenossen des Buddha. Und solange der Mensch nicht eine deutliche und klare
Vorstellung davon bekommt, was es an ihm ist, das beim Zusammenbruch des Leibes
weiterbesteht, so lange bleibt fiir den Menschen alle Behauptung von Fortexistenz leere
Behauptung. Darum wollen wir jetzt untersuchen, woraus der Mensch nach der Lehre des
Erhabenen iiberhaupt besteht, um dann aussagen zu koénnen, welche von diesen
Bestandteilen den Tod iiberleben und welche vernichtet werden.

Am Menschen sind erkennbar seelische Erscheinungen und der Leib.

Der sogenannte ,lebendige Mensch* tritt in Erscheinung als ein von vegetativen
Vorgidngen unterhaltener Korper (rupa), an welchem seelisch-geistige Erscheinungen
(nama) bemerkbar sind. Der Erwachte nennt sie: Gefiihl, Wahrnehmung, Absicht auf
(Wiederholung von) Beriihrungen oder geistigen Uberlegungen.

Die Grundlage dieser geistig-seelischen Erscheinungen ist das Erlebenwollen, sind die
Tendenzen.

Die Grundlage des lebendigen Menschen, die Wurzel, aus welcher das korperlich Sichtbare
und das geistig-seelisch Erkennbare hervorgehen, ist jedoch dem normalen Menschen
verborgen. Es ist sein Erlebenwollen, ein Gespanntsein auf bestimmte Erlebnisse. Bei der
Beriihrung der Sinne durch die Objekte wird dieses Wollen, werden die in den
Sinnesorganen wohnenden Tendenzen als die Empfindlichkeit, die ,,reizbare Substanz‘
beriihrt.

127



Eine jede Tendenz ist, wie ihr Name sagt, ein Auf-etwas-aus-Sein, und zwar ist es eine
geistige Kraft auf ein bestimmtes Erlebnis hin.

Der Erwachte vergleicht eine jede Tendenz mit einer juckenden Aussatzwunde (M 75),
welche zum Kratzen und Reiflen treibt, um den Juckreiz der Wunde voriibergehend nicht
zu spiiren. So ist auch jede Tendenz (oder Trieb) ein Ersehnen bestimmter Erlebnisse, und
sie treibt den Geist des Menschen an, alles Mdogliche anzustellen, um das Ersehnte
herbeizufiihren.

Die Tendenzen, ein sechsfacher Erlebenshunger, sind die unbewufite Motorik und
Problematik der Lebewesen.

Da jede Tendenz ein anderes Gespanntsein nach einer anderen Beriihrung ist, so ist die
Summe der Tendenzen, die einen Menschen bewegen, auch eine Summe von unmefB3bar
vielfdltigen Spannungen, Ersehnen, Verlangen. Da aber dieses vielfiltige Gespanntsein
lebenslinglich ohne groe Verdnderungen im Menschen besteht, so ist er sich dessen nicht
bewuflt. Dennoch wird die Spannung gefiihlt, denn es besteht ja nicht ein Zustand der
Entspannung, der Ruhe und inneren Heiterkeit und des Friedens; es ist also weder ein
positiver wohltuender Zustand noch eine neutrale Verfassung ohne Wohl und Wehe,
sondern es ist eine grole Summe von Mangelgefiihlen, von mehr oder weniger stark
gefiihlten, aber nicht erkannten Ersehnungen. Diese Gesamtheit des von allen vorhandenen
Tendenzen ununterbrochen ausgehenden und darum eben nicht mehr bewuften
Gespanntseins, Hungerns, Verlangens und Ersehnens - das ist die lebenslidngliche
Grundbefindlichkeit des Menschen.

Dieser sechsfache Erlebnishunger, die Tendenzen (oder Triebe) nach bestimmten
sichtbaren Formen und Konturen, nach bestimmten horbaren Tonen, nach Diiften,
Schmeck- und Tastbarem und der Drang nach geistiger Orientierung durchdringen und
durchziehen als sinnlich nicht wahrnehmbare Spannungen und Dringe die Sinnesorgane
und damit den ganzen Korper, weshalb sie im Fleischkdrper (rupa-kaya) einen Trieb- oder
Spannungs- oder Empfindlichkeitskorper (nama-kaya) bilden. ,,Nama* heifit zu deutsch
,Name® oder auch ,,das Nennende* und von daher ,,Urteilende”. Der Urteiler ist der
jeweilige Trieb nach bestimmten Erlebnissen. Weil er Bestimmtes will, darum empfindet
er alles, was bei ihm ankommt, entweder seinem Willen gemiB oder seinem Willen
widerwirtig. Erst dieses den Sinnesorganen innewohnende spezifische spannungshafte
Wollen macht aus den stofflichen Sinnesorganen einen Empfinder, der das jeweils
Empfundene als ,,angenehm* oder ,,unangenehm* oder ,,gleichgiiltig* beurteilt.

In dem Wort , kaya“ von nama-kaya driickt sich die Strukturiertheit der Empfindlichkeit in
Korperform aus. Das heifit, der Drang nach Erlebnis von Sichtbarem ist im Auge, der
Drang nach Tonerlebnis ist im Ohr, der Drang nach Dufterlebnis ist in der Nase, nach
Schmeckerlebnis in der Zunge, der Drang nach Tastungen durchzieht den ganzen Korper,
so dal} auch die speziellen Sinnesorgane, wie Auge, Ohr und so weiter auler Formen und
Tonen und so weiter auch Tastberiihrungen empfinden und bei zu starkem Druck warnen.
Der Drang nach Orientierung und Steuerung ist im Geist.

Der Erwachte sagt deutlich (D 15), da beide Korper - Fleischkorper und
Empfindlichkeitskdrper — zusammen erst die sechsfache sinnliche Wahrnehmung
ermoglichen. In Bezug auf den Empfindlichkeitskorper heif3t es:
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»Wenn es solche charakteristischen Wirkungen, Erscheinungen und Eigenschaften, die
einen Empfindlichkeitskorper (nama-kaya) ausmachen, nicht gibe, konnte dann die
Beriihrung des gegenstidndlichen Korpers empfunden und benannt werden?* -

Der Monch antwortet: ,,Das ist nicht mdglich, o Herr.*

Das heil3t, wenn unser gegenstiandlicher Korper nicht von Driangen nach Empfindung der
Sinnendinge durchzogen wire, dann konnte das an seine Sinnesorgane Gekommene nicht
empfunden und benannt werden. Die den Empfindlichkeitskorper bildenden Tendenzen
und Anliegen stellen einen ununterbrochenen Hunger nach Beriihrung dar. Kommen die
erwiinschten Beriihrungen, so meldet der Hunger: ,,Das tut wohl“, bei entgegengesetzten
,wehe“. So gehen alle Gefiihlsurteile auf den hungrigen durstigen Empfindlichkeits-,
Spannungskorper zuriick, und ebenso alle anderen vorgenannten psychischen
Erscheinungen, die Geist und Charakter, Gedédchtnis, Wissen und Anstreben eines Wesens
ausmachen. Im Folgenden bezeichnen wir den Spannungsleib, die Gesamtheit der
Tendenzen, und die davon ausgehenden psychischen Erscheinungen kurz als ,,Psyche*.

Die Psyche kann in feinstofflicher Form ohne Fleischleib leben.

Der Erwachte bezeichnet die Beschaffenheit der menschlichen und tierischen Korper als
,grob* (olarika), die Korper der {ibrigen iiber-, neben- und untermenschlichen Wesen der
sinnlichen Welt dagegen als ,,himmlisch* (dibba) in dem Sinne von ,,feiner, von geringer
Dichte, fiir Menschenaugen nicht sichtbar. Die in manchen westlichen Kreisen iibliche
Bezeichnung mit ,,Astralkdrper weist in eine &hnliche Richtung. Da sie aber oft mit
unklaren oder spekulativen Vorstellungen verbunden wird, erscheint die Bezeichnung
»feinstofflicher Korper* treffender. Ebenso wie der grobstoffliche Leib (sarira) wird auch
der feinstoffliche Leib als ,,Form* bezeichnet, besteht also wie der erstere aus den vier
Aggregatzustinden oder ,,Hauptbeschaffenheiten* (mahabhuta): Festigkeit, Fliissigkeit,
Temperatur und Luft. Da aber bei dem feinstofflichen Leib die vier Aggregatzustinde
anders gemischt sind als bei dem Fleischleib (fast ohne Festigkeit und Fliissigkeit), so ist
er fiir den normalen Menschen unter normalen Umstédnden unsichtbar und untastbar.

Es ist also zwischen allen Wesen der sinnlichen Welten kein struktureller, sondern nur ein
gradueller Unterschied in der Dichte der Korpermasse. Sie haben alle auch einen als
»stofflich®, als ,,materiell empfundenen Kdrper. Aber der eine ist grober, das hei3t dichter,
der andere feiner, das heilt von geringerer Dichte. Und meistens konnen die
feinerstofflichen Wesen auch das Grobere, also unsere Korper, wahrnehmen, selten aber
umgekehrt.

Ein solcher feinstofflicher Kdrper von geringerer Dichte ,,bewohnt* auch jetzt schon samt
dem Spannungsleib unseren Fleischkdrper. Insofern sind wir jetzt schon ein ,,jenseitiges
Wesen®, das - samt feinstofflichem Korper - fiir einige Zeit in diesem grobstofflichen
Korper eingeschlossen ist, durch dessen ,,Instrumente* es wihrend dieser Gefangenschaft
nur die Gegenstinde von dhnlicher Dichte und Wellenldnge wahrnehmen kann und darum
in seinem von der Geburt dieses Korpers an aufgebauten Geist nur die Dinge ,,dieser Welt*
weil.

Spitestens mit dem Ablegen des groben Werkzeuges erkennt das Wesen, dal3 es einen Tod
in dem Sinne einer Vernichtung nicht gibt, dal es mit seinen gesamten Eigenschaften,
Neigungen und Erkenntnissen einfach weiterhin ,,da ist* und daB es auch dort in der
»anderen Welt* ebenso wenig allein ist wie zuvor unter den Menschen.

129



Der feinstoffliche Leib besitzt also trotz seiner erheblich geringeren Dichte und graduellen
Unsichtbarkeit alle kdrperlichen Eigenschaften des Fleischleibes samt der Eignung als
Werkzeug der sinnlichen Wahrnehmung - abgesehen nur vom gréberen Tasten des
Fleischleibes. Die Gesamtheit der Tendenzen (Spannungsleib) des normalen Menschen
bildet eine Einheit nicht mit dem dichten massenreichen Fleischleib (olarika kaya), sondern
mit dem feinstofflichen Leib (dibba-kaya). Und diese Einheit besteht in einer nur
mittelbaren und auflésbaren Verbindung mit dem Fleischleib. Der Spannungsleib des
normalen Menschen befindet sich also, wenn er im Fleischleib verweilt, immer mit dem
feinstofflichen Leib im Fleischleib, und wenn er auBlerhalb des Fleischleibes verweilt,
immer im feinstofflichen Leib auBlerhalb des Fleischleibes. Das Tendenzengefiige, das ja
den Spannungsleib bildet mit dem feinstofflichen Leib geringer Dichte, kann also durchaus
ohne den dichteren Fleischleib leben.

Da der an die feinstoffliche Struktur gebundene Spannungsleib alle geistigen und
seelischen Eigenschaften der betreffenden Person enthdlt und da er mittels des
feinstoftlichen Leibes auch alle Sinnesfunktionen ebenso wie mit dem Fleischleib erfiillen
kann, so kann man den ,,Spannungsleib im feinstofflichen Leib* — da er jenseits unserer
sinnlichen Wahrnehmung, also sinnestranszendent ist - auch als den ,Jenseitigen*
bezeichnen.

Der Jenseitige kann den Fleischleib verlassen und in ihn zuriickkehren.

Der Spannungsleib im feinstofflichen Leib kann den Fleischleib zeitweilig verlassen (in
manchen Traumen, Hypnosen und in manchen anderen Fillen auch mit vollem BewuBtsein
und Willen), und er verldfit ihn beim Tode endgiiltig. Bei voriibergehendem Verlassen des
Fleischleibes ist dieser zwar vollig bewuBtlos, weil alles Geistige bei der ausgestiegenen
Person ist, bleibt aber von den vegetativen Vorgédngen in mehr oder weniger reduzierter
Form unterhalten.

Der Erwachte lehrt, da3 der bis zu einem gewissen Lauterungsgrad gediechene Mensch die
Fahigkeit gewinnt, aus dem Fleischleib voriibergehend auszusteigen:

»Weiter sodann, Udayi, habe ich meinen Jiingern die Verhaltensweisen gewiesen, in
welchen erfahren meine Jinger aus diesem Leib einen anderen hervorgehen lassen,
gestalthaft, geistig gebildet, zu jeder gewiinschten Begliederung fahig, von iiberlegener
Macht.”“ (M 77)

Diese Fihigkeit verspricht der Erwachte nicht dem normalen Menschen, sondern, wie aus
der betreffenden Lehrrede zu erkennen ist, dem bis zu einem ganz erheblich hohen
Liuterungsgrad vorgeschrittenen Ménch. Als Voraussetzung fiir diese Ubung nennt der
Erwachte die vollige Uberwindung des gesamten Begehrens (kama).

Um das Verhiltnis des aus dem Fleischleib aussteigenden Jenseitigen zu dem verlassenen
Fleischleib zu kennzeichnen, vergleicht der Erwachte diesen Vorgang mit einer aus einem
Korb herausgleitenden Schlange (M 77). Dieses fiir den westlichen Menschen ungewohnte
Bild mag man mit dem einer Katze im Korb vertauschen. So wie die Katze auch ohne Korb
in der gleichen Weise lebendig und lebensféhig ist wie mit Korb, so auch ist die Psyche
ohne Fleischleib ebenso lebendig und lebensfahig wie mit thm. So wie Manner nach dem
Verlassen eines Bootes und wie ein Autofahrer nach dem Verlassen des Autos ebenso
lebendig sind wie in Boot und Auto, so auch ist die Psyche ohne Fleischleib ebenso
lebendig wie mit ihm.
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So kann man also die Psyche als den Kern des Menschen bezeichnen und den Fleischleib
als das Vehikel, die Schale. Aber mit der Bezeichnung ,,Kern* ist nicht gesagt, da3 die
Psyche etwa ,,ewig® und unverdnderlich sei, sondern nur eben, dal sie das eigentliche
Wesen des Menschen in seinem Fiihlen und Wissen und Wollen und Denken ausmacht,
wihrend der Fleischleib eben nur ein grobes, bewulltloses und willenloses Werkzeug fiir
entsprechend grobe Verrichtung ist.

Der Mensch wird nicht gezeugt, sondern empfangen.

Jener Akt, den wir ,,Zeugung* nennen, fithrt nur dann zur sogenannten ,,Befruchtung®,
wenn neben den bekannten biologischen Voraussetzungen gleichzeitig ein Jenseitiger in
den Mutterleib einsteigt und nun einen Fleischleib als Werkzeug fiir sich aufbaut. Der
Erwachte beschreibt diesen Zusammenhang in M 38 wie folgt:

,»Wenn Drei sich vereinigen, dann kommt es zur Bildung einer Leibesfrucht. Wenn Vater
und Mutter zusammenkommen und die Mutter ihre periodische Empféangniszeit hat und
auch der Jenseitige hinzutritt, so kommt es - durch der Drei Vereinigung - zur Geburt eines
Menschen.*

Das Paliwort, das an obiger Stelle mit ,,Jenseitiger* iibersetzt ist, hei3t ,,gandhabba®.
,Gandhabba“ werden in den Lehrreden haufig erwihnt als eine der vielerlei Arten von
jenseitigen Wesen. Menschen, die in ihrem Menschenleben nur geringen moralischen
Gewinn erworben haben, gesellen sich nach dem Versagen des menschlichen Korpers
jenseits des Todes der ,,geringen Art jenseitiger Himmelswesen®, eben den ,,gandhabba*
zu (D 21), und von dem Jenseitigen, der vor seiner neuen Inkarnation als Mensch steht,
heiit es in den Lehrreden, dal3 er in der seiner neuen Inkarnation unmittelbar
vorangegangenen Zeit menschendhnliche Qualititen, also etwa die eines ,,gandhabba®,
hatte.

Wie aus den Aussagen des Erwachten hervorgeht (zum Beispiel M 93), weil} der Jenseitige
nach der Inkarnation in den meisten Féllen nichts mehr von seinen Erlebnissen vor der
Inkarnation. Aber der Erwachte zeigt, dal manche Menschen nach der Geburt und
besonders in den ersten Jahren des neuen Menschenlebens sich sehr wohl an ihre
vergangene Daseinsform erinnern. Dariiber hinaus lehrt der Erwachte Ubungswege, durch
welche ein jeder Mensch, der diese Ubungen mit all ihren Voraussetzungen in der
entsprechenden Reihenfolge und Griindlichkeit iibt, sich unendlich vieler vergangener
Daseinsformen erinnert.

Tod ist nicht Untergang, sondern nur Weiterreise.

So wie mit der Geburt eines Menschen nur seine Schale, der Fleischleib, neu begonnen hat,
wihrend der Kern des Menschen, die Psyche, schon vor der Geburt lebte - ganz ebenso
auch ist der sogenannte ,,Tod* des Menschen lediglich der Zusammenbruch der Schale,
des Fleischleibes (kayassa bheda), wihrend sein Kern, die Psyche mit feinstofflicher Form,
voOllig unberiihrt von dem Zusammenbruch des Leibes ebenso weiterlebt wie ein Mensch,
nachdem er sein Fahrzeug verlassen hat. Der Erwachte sagt, daB es vom sogenannten
Sterben eines Menschen bis zum Eintritt der neuen Lebensform etwa so lange dauere, wie
es dauert, wenn man eine Last von der Schulter ablegt und zu Boden setzt (A 1,6). Das
bedeutet also, daf} das sogenannte Sterben nichts anderes ist als das Aussteigen der Psyche
in feinstofflicher Form aus dem Fleischleib. In dem Augenblick, wo sie ausgestiegen ist,
beginnt bereits ihre neue Daseinsform, und nun gelangt sie in der ihr geméBen Form
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dorthin, wohin sie nach der Qualitdt und Beschaffenheit, welche sie sich im Laufe des
Leibeslebens erworben hat, gehort.

Wer schon einmal andere Menschen hat sterben sehen, der konnte in der Regel nicht sehen,
wie der Jenseitige sich vom Fleischleib absetzte, aber trotzdem ist der Augenblick zu
erkennen, wo bei dem von der Psyche endgiiltig verlassenen Fleischleib alle willkiirlichen
Regungen endgiiltig authoren, wihrend der vegetative Proze mit Ein- und Ausatmung
noch eine Weile weitergeht.

Wir miissen wissen und bedenken, da3 der normale Mensch wegen der Unsichtbarkeit des
Jenseitigen oder besser gesagt, wegen seiner eigenen Blindheit ein vollig falsches Bild von
Geburt und Tod gewinnt. Er sieht nur das Entstehen des Fleischleibes, sieht dessen
Bewegung im Laufe des Lebens, er sieht die Starre des Fleischleibes bei der Leiche, und
er weill um die Verwesung. Er sieht also den Werdegang nur der Schale des Menschen,
sieht aber nicht den Kern, und aus dieser einseitigen Betrachtung kommt er zu der vollig
falschen Auffassung von der Geburt als dem Anfang und von dem Tode als dem Ende der
Person.

Die Kette der Geburten ist nicht ,,Seelenwanderung®.

Obwohl der Jenseitige immer wieder inkarniert und exkarniert, immer wieder einen
Fleischleib anlegt und ablegt, so darf dabei doch nicht {ibersehen werden, da3 die von
Geburt zu Geburt wandernde Seele oder Psyche, der Spannungsleib, nicht unveridndert
bleibt, sondern, wie schon gesagt, sich innerhalb eines jeden Lebens wandelt. Die Psyche
kennt zwar nicht einen solchen totalen Untergang, wie ihn der Fleischleib erlebt, und auch
keinen totalen Neuaufbau wie bei einem Fleischleib vor der Geburt, aber
nichtsdestoweniger verdndert sie sich wahrend ihres Daseins ununterbrochen in kaum
merklicher, aber bestindig fortschreitender Weise, und zwar wird sie durch jeden
Gedanken im Sinne dieses Gedankens etwas verdndert.

Der im Westen gebrauchliche irrefithrende Begriff ,,Seelenwanderung* schafft die falsche
Vorstellung, als ob eine ewige, sich zumindest in einem bestdndigen individuellen Kern
gleichbleibende Seele von Geburt zu Geburt wandere. Da sich in Wirklichkeit aber das
Tendenzgefiige ununterbrochen verdndert, so spricht der Erwachte von der ,,Kette der
Wiedergeburten®.

Die im Laufe dieses sinnlichen Lebens zum Besseren oder Schlechteren gewandelte Psyche
verlaB3t eines Tages den verbrauchten Leib, und sie findet sich, wenn sinnliche Tendenzen
vorhanden sind, nach kiirzerer oder langerer Existenz in jenseitigen sinnlichen Bereichen
wieder bei Eltern mit dhnlichen Seelen ein, baut sich wieder das zur sinnlichen
Wahrnehmung erforderliche physische Werkzeug und nach der Geburt jene ,,Geist*
genannte Erfahrungsansammlung auf. Sie nennt sich wieder ,,Ich* und bezeichnet dieses
Ich mit dem Namen der neuen Familie, nimmt deren Gepflogenheiten und Auffassungen
an, bejaht und verneint wiederum, wandelt sich im Seelenfeld wiederum, zieht wieder aus
dem Leib aus, zieht wieder neu ein, wandelt sich wiederum und so fort.

So wie ein Handwerker seine Arbeit am anderen Morgen in dem Zustand vorfindet, in dem
er sie am Abend zuvor verlassen hat, so auch finden wir uns in der neuen Existenz mit
genau den Tendenzen vor, die wir bis zum Ende des vorigen Lebens aus den positiv und
negativ bewertenden Gedanken geschaffen haben. Wer als ein unguter oder bosartiger
Mensch geboren wurde, aber durch gute Einfliisse zur beharrlichen Vermehrung und
Verstiarkung guter Tendenzen und zu ebenso konsequenter Abschwichung und Auflésung
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schlechter Tendenzen gekommen und darum bis zu seinem Tode ein gutartiger besserer
Mensch geworden ist, der findet nach der Auflosung des Leibes, sobald er wieder
Menschentum erlangt und seine Saat reif ist, bei gutartigen Menschen Zutritt, wird also in
einer erheblich besseren Umwelt geboren als im vorigen Leben.

Ebenso ist es umgekehrt. Die bei Tod und Wiedergeburt in Erscheinung tretenden
Wandlungen, wonach ein Wesen von gemeinen zu edlen Menschen, aus einem
schrecklichen zu einem guten und harmonischen Milieu wandern kann, sind nur scheinbare
Wandlungen: In Wirklichkeit hatte das weitergewanderte Wesen selbst diese Wandlung
seiner Tendenzen bis zum Ende seines letzten Lebens vollzogen.
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Bardo

Kalu Rinpoche

‘Bardo’ bedeutet wortlich: ‘Ein Intervall zwischen zwei Dingen.” ‘Bar’ bedeutet ‘Intervall’
und ‘Do’ bedeutet ‘zwei’. Wir kdnnen uns dieses Intervall rdumlich oder zeitlich denken.
Der Raum zwischen zwei Héausern ist ein Bardo. Die Zeitspanne zwischen Sonnenaufgang
und Sonnenuntergang, das Intervall des Tageslichts, ist ein Bardo. Ein Bardo kann von
langer oder kurzer Dauer, von weiter oder begrenzter Ausdehnung sein.

In hohem MafRe besteht unsere Erfahrung aus Intervallen zwischen einem Ding und einem
anderen. Selbst im Falle fliichtiger Gedanken, die in unserem Geist entstehen, gibt es ein
Intervall zwischen einem Gedanken, der entsteht und verschwindet, und dem néichsten
Gedanken, der auftaucht. Solch eine Liicke, selbst wenn sie winzig klein ist, ist ein Teil
jedes Prozesses. Alles, was wir erfahren, hat diese Beschaffenheit von Intervallen zwischen
Zusténden.

Die sechs Bardos

Bestimmte Arten des Bardo sind wichtiger als andere. Eine der bedeutendsten ist unser
Wachzustand vom Moment der Geburt bis zu der Zeit, zu der wir sterben. Dieser
Wachzustand ist der erste gro3e Bardo in unserer Erfahrung, der Bardo zwischen Geburt
und Tod (Kyeshi Bardo/skye-shi’i bar-do).

Der Bardo des Traumzustandes, der von dem Moment, in dem wir nachts schlafen gehen,
bis zu dem Moment dauert, in dem wir morgens erwachen, ist ein anderes Beispiel. Der
Zustand des BewuBtseins, der widhrend dieses Intervalls herrscht, wird Traum-Bardo
(Milam Bardo/rmi-lam bar-do) genannt.

Fiir gewohnliche Leute schafft das Trauma des Todes einen Zustand der BewuBtlosigkeit,
der fiir unbestimmte Zeit andauert: Sie mag sehr kurz oder ziemlich lang sein.
Ublicherweise nimmt man an, daB diese Periode der Ohnmacht dreieinhalb Tage dauert.
Danach beginnt das BewuBtsein des Individuums wieder zu erwachen und Dinge auf eine
neue Weise zu erfahren. Auf das Intervall der BewuBtlosigkeit, in das der Geist durch das
Trauma des Todes getaucht wird und das bis zum Wiedererwachen des Bewultseins
dauert, bezieht man sich im Tibetischen Chonyi Bardo (chos-nyid bar-do), das Intervall
der letztlichen Natur der Erscheinungen; hier wird der Geist in seine eigene Natur getaucht,
wenn auch auf eine verwirrte oder unwissende Weise.

Die nédchste Phase der Nachtoderfahrung ist das Wiedererwachen des BewuBtseins. Sie
schlieBt die vielen Tage mit ein, die man damit verbringen kann, die fantastischen
Projektionen des Geistes zu erleben, die Halluzinationen, die vom Geist der
Nachtoderfahrung geschaffen und erfahren werden. Das Intervall zwischen dem Moment
des Wiedererwachens des Bewulltseins (dem Ende des Chonyi Bardo) und dem Moment
der tatsdchlichen physischen Wiedergeburt in einer der sechs Welten von Samsara wird als
Sipa Bardo (srid-pa bar-do), Bardo des Werdens bezeichnet. Eine andere Deutungsweise
des tibetischen Begriffs ist die als Bardo der Mdglichkeit, da wir ja an diesem Punkt eine
physische Geburt noch nicht vollzogen haben und es viele Mdglichkeiten fiir verschiedene
Arten des Daseins gibt.
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Dies sind die vier Hauptbeispiele fiir das Bardo-Prinzip. Ein weiteres Beispiel ist der
Zustand der Meditation: Wenn jemand wirksam zu praktizieren beginnt, dann gibt es eine
bestimmte Verdanderung im BewuBtsein; wenn diese Person sich aus der Meditation erhebt
und sich wieder weltlichen Aktivititen zuwendet, dann endet dieser Bewul3tseinszustand.
Das Intervall der tatsdchlichen formalen Meditation wird der Bardo der meditativen
Stabilitdt, Samtdan Bardo (bsam-gtan bar-do), genannt.

Der sechste Bardo, den wir unterscheiden, ist der Bardo der Schwangerschaft, Kyend Bardo
(skye-gnas bar-do). Dieses Intervall beginnt am Ende des Bardos des Werdens, wenn das
BewuBtsein des Wesens sich mit dem Sperma und dem Ei im Mutterschof3 vereinigt, und
dauert bis zu der Zeit der physischen Geburt, dem Anfang des Bardos zwischen Geburt
und Tod.

Diese sechs Arten von Bardo, die wir als Menschen oder fithlende Wesen in Samsara
erleben, konnen zum besseren verdndert werden, doch die Macht, dies zu tun, liegt im
Wachzustand. Gerade im Bardo unseres jetzigen Lebens konnen wir den grofiten
Fortschritt in der Entwicklung der Féhigkeit machen, mit allen anderen Bardo-Zustinden
wirksam umzugehen. Was wir liblicherweise mit dem Wort Bardo meinen, ist jedoch der
Bardo des Werdens, die Phase der Halluzinationen vor einer neuen korperlichen
Empfingnis.

Die fiinf Elemente und die Natur des Geistes

Unser jetziger, unerleuchteter Zustand basiert auf einem Zustand grundlegender
Unwissenheit, einem grundlegenden diskursiven BewufBtsein, Kiinshi Namshe (kun-gzhi
rnam-shes). Es ist das grundlegende BewuBtsein, das verdreht und verwirrt ist. Es gibt
dennoch eine Mdglichkeit, die wahre Natur des Geistes zu erfahren, und wenn dieses reine
Bewulltsein gegenwirtig ist, erfahren wir nicht ldnger Kiinshi Namshe, sondern Kiinshi
Yeshe (kun-gzhi ye-shes).

Diese Verdnderung einer einzelnen Silbe, von Nam zu Ye bringt einen gewaltigen
Unterschied zum Ausdruck, weil wir uns nun auf die grundlegende urspriingliche
BewuBtheit beziehen statt auf grundlegende Unwissenheit.

In beiden Fillen sprechen wir liber den Geist, der essentiell verkorpert, was wir in unserem
physischen Universum die fiinf Elemente nennen. Das Potential fiir diese Elemente
existiert im Geist und hat immer existiert - es ist nichts, was zu einer bestimmten Zeit
geschaffen wurde. In seiner inhdrenten Natur besitzt der Geist immer die fiinf elementaren
Eigenschaften, und es ist dieses Potential, aus dem die Erfahrungen des Nachtodzustandes
entstehen.

Wenn wir iiber den Geist sprechen, sprechen wir iiber etwas, das kein Ding an sich ist. In
seinem grundlegendsten Sinn ist der Geist nicht etwas, was wir beschranken kdnnten. Wir
konnen nicht sagen, dal er einen bestimmten Umrif3, GroBe, Ort, Farbe oder irgendein
anderes begrenzendes Merkmal besitzt. Das Element, welches wir Raum nennen, das
innerhalb unserer Wahrnehmungssituation ebenfalls keine begrenzenden Merkmale
besitzt, ist genau diese Leerheit des Geistes; dies ist die elementare Eigenschaft des
Raumes im Geist.

Aber der Geist ist nicht einfach leer; er hat das erleuchtende Potential, alles Mdgliche
wahrzunehmen. Diese unbegrenzte Fihigkeit des Geistes, alles wahrzunehmen, ist seine
erleuchtende Natur und entspricht dem Element des Feuers.
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Dieser Geist, essentiell leer und erleuchtend, verursacht alle Erfahrung, ob in Samsara oder
Nirvana, die ebenso im Geist verwurzelt ist wie die Pflanzen in der Erde. Diese Funktion
des Geistes als Ursprung aller Erfahrung entspricht der elementaren Eigenschaft der Erde.
Ein weiterer Aspekt des Geistes ist seine dynamische Qualitét. Der Geist steht nie still:
Keine einzige Erfahrung in ihm dauert an, sondern sie geht schnell in eine andere iiber. Ob
man eine emotionale Reaktion erlebt, eine Erfahrung von Freude oder Schmerz oder eine
sinnliche Wahrnehmung wie Sehen oder Horen, die Inhalte des Geistes sind in dauernder
Veridnderung begriffen. Diese fortlaufende Aktivitit des Geistes ist die elementare
Eigenschaft des Windes.

Der Geist mit diesen vier elementaren Eigenschaften ist immer so gewesen und wird immer
so sein. Diese Stetigkeit und die Tatsache, dal der Geist sich selbst verschiedenen
Situationen anpal3t, entspricht dem Element des Wassers. Gerade so wie Wasser seine
Stetigkeit behélt und sich, indem es flief8t, jeder Form anpalft, ist der Geist auch flieBend,
stetig und anpassungsfihig.

Die fiinf Elemente und der physische Korper

Der Ursprung oder die Basis aller Erfahrung ist der durch die fiinf elementaren
Eigenschaften charakterisierte Geist. Im Augenblick befinden wir uns in der besonderen
Situation des korperlichen Wachzustandes, in dem wir erfahren, was als ,,der Korper des
vollstindig gereiften Karma* (nam-min-gyi lii/rnam-smin-gyi lus) bezeichnet wird. Dies
bedeutet hier, dal3 vollstdndig gereifte karmische Tendenzen diese scheinbar feste konkrete
Projektion des Geistes entstehen lieen, die unser physischer Korper ist.

Diese Verbindung zwischen dem Korper, den wir jetzt erfahren, und dem Geist, der ihn
geschaffen hat, besteht in folgender Weise. Die festen Elemente unseres Korpers, wie
Fleisch und Knochen, entsprechen dem Element Erde, gerade so wie die ‘Festigkeit’ des
Geistes in seiner Funktion als Grundlage und Ursprung aller Erfahrung das Element Erde
widerspiegelt. Ebenso entsprechen die Korperfliissigkeiten - wie Blut, Speichel, Urin,
Lymphe und so weiter - dem Element Wasser. Die biologische Warme des Korpers ist das
Element des Feuers, wihrend das Element Raum den Offnungen des Kérpers und der
raumlichen Trennung der Organe entspricht, die, anstatt eine homogene Masse zu bilden,
unterschieden und getrennt voneinander sind. Schlielich gibt es das Element Wind, das
mit dem Atem verbunden ist und den Organismus durch den Proze3 der Atmung erhilt.
Kurz gesagt, aus dem Geist, der die flinf elementaren Eigenschaften verkorpert, entwickelt
sich der physische Korper. Der physische Korper selbst ist mit diesen Eigenschaften
ausgestattet, und aufgrund dieses Geist-Korper-Zusammenhanges nehmen wir die duflere
Welt wahr, die ihrerseits aus den fiinf elementaren Qualititen von Erde, Wasser, Feuer,
Wind und Raum zusammengesetzt ist.

Die fiinf Elemente im Bardo

Gerade jetzt sind wir am Wendepunkt zwischen unreinen und unerleuchteten Zustéinden
des Daseins und der Mdglichkeit der Erleuchtung. Gewohnliche Wesen erleben den
Chonyi Bardo als eine Periode tiefer BewuBtlosigkeit, die auf den Augenblick des Todes
folgt. Da gibt es keine geistige Aktivitit oder Wahrnehmung, nur einen leeren Zustand von
grundlegender BewulBtlosigkeit. Dieser Bardo endet mit dem ersten Schimmer von
BewuBtheit im Geist. In dem Intervall zwischen dem Ende des Chonyi Bardo und dem
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Beginn des Sipa-Bardo entsteht, was die Vision der fiinf Lichter genannt wird. Thr
Erscheinen ist verkniipft mit den flinf elementaren Qualitéten.

Die verschiedenen Farben, die der Geist im Bardo-Zustand wahrnimmt, sind der natiirliche
Ausdruck, die Ausstrahlung der grundlegenden, inneren Eigenschaften des Geistes. Das
Element Wasser wird als weilles Licht wahrgenommen, Raum als blaues Licht, Erde gelb,
Feuer rot und Wind griin. Diese Farben sind Ausdruck der elementaren Qualitéten im Geist,
wenn das erste Schimmern der BewuBtheit in Erscheinung tritt.

So wie das Bewultsein sich zu entwickeln und mehr wahrzunehmen beginnt, wird auch
die Erfahrung der elementaren Qualititen weiterentwickelt. Was vorher der einfache
Eindruck von verschiedenen Strahlen oder Farben von Licht war, verdndert sich nun. Das
Licht beginnt sich zu sammeln und sich zu einem thigle (thig-le) zu verbinden -
Lichtpunkte oder Lichtbidlle unterschiedlicher GroBe. Innerhalb dieser Sphéren des
konzentrierten Lichtes erfahren wir die Mandalas der friedvollen und zornvollen
Gottheiten.

In diesem Zusammenhang sprechen wir von den fiinf Bereichen des Daseins. In jedem von
ihnen konnen wir aufgrund der unreinen Ebene unserer Erfahrung wiedergeboren werden.
Die iibliche Beschreibung ist die der sechs Daseinsbereiche, der sechs hauptsdchlichen
Gefiihle, die dahin fithren, und der sechs Buddhas, die in ihnen erscheinen. Im
Zusammenhang mit dem fiinffachen Mandala-Muster werden jedoch Verlangen und
Habgier zusammengefalit, weil sie derselben grundlegenden Natur der Anhaftung
teilhaben, und so wird der Bereich der Asuras weggelassen, indem die hoheren Asuras den
Gottern der Begierde in der Gotterwelt zugerechnet und die niederen Asuras ins Tierreich
mit einbezogen werden.

Die Mandalas der friedvollen und zornvollen Gottheiten

Von einer absoluten Ebene aus sind der Geist, der eine Gottheit wahrnimmt, und die
Gottheit selbst keine zwei verschiedenen Dinge, sondern essentiell dasselbe. Solange wir
jedoch keine direkte Verwirklichung besitzen, hat der Geist den Eindruck, ein ‘Ich’ zu sein,
welches das, was es erlebt, als ‘anderes’ erfdhrt und ansieht. Wéahrend der
Nachtoderfahrung fiihrt diese Spaltung zu einer Neigung des Geistes, sich bedroht zu
fihlen, wenn das erste Mandala der friedvollen Gottheiten erscheint: das Mandala der fiinf
Buddha-Familien, ihre Geféhrtinnen und ihr Géttergefolge, und eine sechste Familie, die
von Dorje Sempa, die wie ein Baldachin liber dem ganzen Mandala schwebt. Zu dieser
Zeit sehen wir gewaltige spharische Konzentrationen von Licht, in dem wir das Mandala
der friedvollen Gottheiten wahrnehmen, von denen ein duflerst strahlendes Leuchten
ausgeht. Fiir den verwirrten Geist ist diese Ausstrahlung geradezu tiberwiltigend, und den
friedvollen Gottheiten ins Gesicht zu sehen ist wie der Versuch, in die Sonne zu starren.
Mit den friedvollen Gottheiten nehmen wir gleichzeitig die sechs Lichtstrahlen wahr, die
mit den Daseinsbereichen des Samsara verbunden sind. Diese sind viel weniger intensiv,
so daB der Geist, der vor der Erfahrung der reinen Formen zuriickschreckt, dazu neigt, sich
von den geddmpften Lichtstrahlen, die zu den verschiedenen Zustdnden der Wiedergeburt
in Samsara fiihren, angezogen zu fiihlen. Auf diese Weise wird der verwirrte Geist zu
samsarischer Wiedergeburt gezogen.

Auf das Mandala der friedvollen Gottheiten folgt das Mandala der zornvollen Gottheiten.
Wieder verursacht Unwissenheit, dal3 das Leuchten und die Macht dieser Formen, die
spontane AuBerungen der eigenen Natur des Geistes sind, als etwas AuBeres und
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Bedrohliches wahrgenommen werden. An diesem Punkt wird die Nachtoderfahrung
furchterregend und erschreckend, anstatt zu einer Erfahrung der Einheit zwischen
Wahrnehmendem und Wahrgenommenem.

Die Moglichkeit der Erleuchtung im Bardo

Der Zyklus der Lehren, der im Tibetischen als bardo thodrol (bar-do thos-grol) bezeichnet
wird, und die damit verbundenen Erméichtigungen sind verfaflt, um den Praktizierenden zu
helfen, den Segen zu erhalten und das Verstindnis zu entwickeln, das ihnen in der
Nachtoderfahrung helfen wird. Mit dieser Unterstiitzung werden die reinen Formen, wenn
sie wahrgenommen werden, als das gesehen, was sie sind - Projektionen des Geistes, die
essentiell mit thm identisch und weder duf3erlich noch bedrohlich sind. Befreiung entsteht
in dem Augenblick des Nachtodzustandes, wenn das BewuBtsein erkennen kann, dal3 seine
Erfahrungen nichts anderes als der Geist selbst sind. Die Lehren und die Erméchtigungen,
die mit dem Zyklus des Bardo Thodrol verbunden sind, machen uns mit den Gottheiten
und den Erkldarungen bekannt und bereiten uns so auf das vor, was nach dem Tod geschieht.
Die Moglichkeit der Erleuchtung im Nachtodzustand beruht auf drei Dingen. Das erste ist
die grundlegend erleuchtete Natur des Geistes, der Samen der Buddhaschaft, ohne den
nichts moglich wére. Das zweite ist der Segen, der den reinen Formen der Gottheiten
innewohnt. Das dritte ist die Verbindung, die wir mit diesen Gottheiten durch die
Ermichtigungen hergestellt haben, und das sowohl intellektuelle wie intuitive Verstdndnis
von dem, was tatsdchlich geschieht. Wenn all diese drei Elemente zusammenkommen,
besteht die Moglichkeit, im Augenblick der Konfrontation mit den Mandalas der
Gottheiten Befreiung zu erlangen. Wenn diese Befreiung im Intervall zwischen dem
Chonyi Bardo und dem Bardo des Werdens nicht zustande kommt, dann wirkt der Nutzen,
die Ermichtigungen erhalten zu haben und die Belehrungen {iber die Natur der
Nachtoderfahrung zu verstehen, in der darauffolgenden Phase der Nachtoderfahrung, dem
Bardo des Werdens. Das bedeutet, daB wir entweder eine positive Wiedergeburt im
Kreislauf von Samsara erfahren, oder in einigen Féllen in dem, was wir Buddha-Felder
nennen, wiedergeboren werden, ein groBer und sicherer Schritt zur letztendlichen
Erleuchtung.

Der Bardo des Werdens

Die Erfahrung, den Mandalas der Gottheiten ins Angesicht zu sehen, ist nur von kurzer
Dauer, und, falls die Moglichkeit ungenutzt bleibt, tritt der Geist in den Bardo des Werdens
ein. Die Situation hier entspricht ungefdhr dem, was wir jetzt erfahren: Viele verschiedene
Eindriicke entstehen stindig im Geist, und wir halten daran fest und nehmen sie als letztlich
wirklich. Von diesem Halluzinationszustand wird traditionellerweise gesagt, dal3 er
neunundvierzig Tage andauere, bis das BewuBtsein wieder physische Form als Embryo
annimmt. Am Ende jeder Woche gibt es das Trauma der Erkenntnis, daf3 wir tot sind, und
unser Geist taucht in einen weiteren Zustand der BewuBtlosigkeit wie derjenige unmittelbar
nach dem Tod, doch nicht ganz so tief. Nach jeder dieser sehr kurzen Perioden der
BewulBtlosigkeit kehrt das BewuBtsein zuriick, und wiederum zeigen sich die Mandalas der
Gottheiten, doch nun auf eine fragmentarische und fliichtige Weise. Die
aufeinanderfolgenden Moglichkeiten, die durch diese Erscheinungen geboten werden, sind
nicht so grofl wie in der ersten Phase, aber die Mdglichkeit der Befreiung wiederholt sich
wihrend der ganzen Nachtoderfahrung.
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Die Symbolik des Mandalas der Gottheiten

Die Reinheit der Erleuchtung wird durch das Mandala der Gottheiten verkorpert. Zum
Beispiel erkennen wir auf der reinen Ebene das, was wir normalerweise als die finf
Skandhas (die Aggregate des Geist-Korper-Komplexes) erfahren, als die Buddhas der fiinf
Familien. Die elementaren Eigenschaften des Geistes, die wir als die Elemente in unserem
physischen Korper und dem duferen Universum erfahren, sind auf der reinen Ebene die
fiinf weiblichen Gefahrtinnen der fiinf Buddhas. Auf der gewdhnlichen Ebene erfahren wir
acht Arten des verwirrten BewuBtseins, wiahrend diese auf der reinen Ebene acht ménnliche
Bodhisattvas sind. Auf der unreinen Ebene sprechen wir von den acht Objekten dieser
verschiedenen BewuBtseinsarten, auf der reinen Ebene sprechen wir von den acht
weiblichen Bodhisattvas. Jede dieser reinen Formen driickt eine erleuchtete Sichtweise
eines Teils unserer unreinen Erfahrung aus. Es ist nicht nur mdglich, die verschiedenen
Aspekte unseres unreinen BewuBtseins mit den reinen Formen zu verbinden, sondern auch
diese reinen Formen mit der Natur des Geistes selbst zu verkniipfen.

Es gab und konnte immer noch viele Kommentare geben iiber die Beziehung zwischen
diesen unterschiedlichen Ausdrucksebenen und unserer eigenen Erfahrung. Fiir unsere
gegenwirtigen Absichten reicht es aus zu verstehen, dal die sechs Bardos, die wir kurz
erliutert haben, die sechs Hauptphasen der Erfahrung jedes im Kreislauf der
Wiedergeburten wandernden Wesens sind. In jedem davon ist die Praxis des Dharma von
hochstmoglichem Wert, weil wir uns dadurch von Verwirrung, Verdunkelung und
negativen Gefiihlen reinigen und auBerdem BewuBtheit und Verdienst weiterentwickeln
konnen.

Fragen und Antworten

Frage: Sind die Mandalas der friedvollen und zornvollen Gottheiten nicht mit einer
bestimmten kulturellen Tradition verbunden? Wie werden sie von denen wahrgenommen,
die in anderen Traditionen erzogen wurden?

Kalu Rinpoche: GemiB der Uberlieferung dieser Lehren macht es nichts aus, ob Sie
Buddhist sind oder nicht: Sie werden in jedem Fall die Erfahrung der zornvollen und
friedvollen Gottheiten erleben. Der Vorteil, ein Buddhist zu sein oder diese besondere
Herangehensweise praktiziert zu haben, liegt darin, da Sie Ihre Erfahrung als das
erkennen werden, was sie ist. Aber die Erfahrung ist grundlegend dieselbe, selbst fiir nicht
menschliche Wesen. Jedes Wesen, das durch den Bardo geht, hat eine Wahrnehmung der
Lichter, der konzentrierten Lichtsphiren und der Mandalas, die darin erscheinen.
Normalerweise jedoch gibt es kein Wiedererkennen und keinen Versuch des Erkennens,
nur ein Gefiihl, daB die Erfahrung furchterregend und erschreckend ist. Der Geist ist
entsetzt und entzieht sich der Erfahrung.

In den traditionellen Texten wird gesagt, dal sogar das BewuBtsein eines Insekts im Bardo-
Zustand dieselbe Erfahrung macht. Alle Wesen in den sechs Daseinsbereichen haben das,
was tathagathagarbha, Samen der Erleuchtung, genannt wird, grundlegende Bewuftheit
der letztendlichen Natur des Geistes. Genau aus diesem entstehen die Bardo-Erfahrungen
als natiirliche Projektionen des Geistes, nicht aus etwas, das durch kulturelle Bedingungen
geschaffen wurde.
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Frage: Der Geist wird traditionellerweise so beschrieben, dal er drei Aspekte hat. Sind die
drei Elemente, die diesen Aspekten entsprechen, wichtiger als die verbleibenden zwei?
Kalu Rinpoche: In der Darstellung des Geistes, in der er drei Aspekte hat - seine Essenz ist
leer, seine Natur ist Klarheit und seine Manifestation ist ungehindert - betrachten wir die
Leerheit und die Klarheit des Geistes als die Elemente von Raum und Feuer. Das Element
des Windes, die stindige Bewegung des Geistes, ist der dritte Aspekt, ungehinderte
Manifestation. Nun ist das Element Erde die Funktion des Geistes als Ursprung und
Grundlage aller Erfahrung, und das Element Wasser ist die Stetigkeit des Geistes. Diese
zwei Funktionen (Stetigkeit und Grundlage) beziehen sich auf alle drei Aspekte. So ist der
Geist essentiell leer (Raum), hat Klarheit (Feuer) und die Fahigkeit, sich ungehindert zu
manifestieren (Wind), und in allen drei Aspekten findet sich Bestidndigkeit (Wasser) und
die Féahigkeit, eine Grundlage zu geben (Erde).

Frage: Ich habe gehort, dall der Korper fiir drei oder vier Tage nach dem Tod nicht gestort
werden sollte. Im Westen ist es Brauch, den Korper sehr bald nach dem Tode
einzubalsamieren. Wie wichtig ist es, dafl der Kdrper ungestort bleibt, und fiir wie lange?
Kalu Rinpoche: Allgemein gesprochen ist es gut, den Korper so lange wie moglich
ungestort zu lassen. Aber unter vielen Umsténden ist dies schwierig, weil wir einfach nicht
die in den Bardo-Belehrungen widergespiegelte Einstellung dem Tod gegeniiber haben.
Sobald ein Mensch gestorben ist, fithlen wir, dal der Geist diesen Korper nicht langer
braucht. Wir haben nicht die gleiche Art von Respekt vor dem Leichnam, den Buddhisten
in Tibet haben.

Aber es ist nicht leicht, diese Ideen zu erkldren, und wenn Sie nur sagen, ,.bewegen oder
beriihren sie den Kdrper nicht, ohne einen Grund zu nennen, konnten Sie die Leute einfach
nur drgerlich machen. Andererseits konnen Sie vielleicht einige dieser Vorstellungen
erklidren. Die Leute konnten zumindest die Wichtigkeit dessen, was Sie sagen, fiir Sie
anerkennen, und, da sie ja ein gewisses Gefiihl von Respekt gegeniiber dem Leichnam
haben, ihr Bestes tun, um ihn nicht zu storen. Es ist schwer zu sagen. Der allgemeine
Grundsatz, einen Korper fiir eine kurze Zeit nach dem Tod nicht zu storen, sollte unterstiitzt
werden. Das ist nutzbringend.
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Wiedergeburt - Glaube oder Realitit?

Klaus Heinsch

Bei vielen Menschen bedeutet der Tod das absolute Ende. Man stellt sich einen
immerwihrenden Tiefschlaf vor. Die Lebensenergien beenden aber jeden Schlaf, solange
der physische Korper noch funktionsfahig ist. Andererseits kann man sich nicht vorstellen,
dafB3 das eigentliche Selbst, das innerste Sein, total vernichtet, endgiiltig annuliert wird. Wer
zum ersten Mal der buddhistischen Lehre begegnet, wird auf den Begriff ‘Wiedergeburt’
stoBBen. Diese Lehre geht davon aus, dafl mit dem Tode eines Menschen das Erfahren nicht
endet, der Tod somit nicht die totale Vernichtung bedeutet. Es ist offensichtlich, dal3 der
Korper mit allen Sinnesorganen in seine materiellen Bestandteile zerfillt - ein Vorgang,
der irreversibel ist. Da das Bewuftsein von Sinneseindriicken gendhrt wird, entstehen von
den Sinnesorganen her keine neuen Bewultseinsinhalte; kurz, das BewuBtsein der
materiellen Daseinsebene erlischt.

Bleibt nun etwas {ibrig, oder was bleibt {ibrig? Den Menschen zu eigen sind die priméren
geistigen Energien und Antriebe (sankhara), ohne die sich nichts bewegen wiirde, und das
unstillbare Verlangen nach Dasein. Weiterhin identifiziert sich der Mensch gewdhnlich mit
seinem Korper und weit fester noch mit seinen Gefiihlen, Wahrnehmungen,
Denkprozessen, Willensregungen, Absichten und BewuBtseinsinhalten. Diese Energien
suchen und finden in einer befruchteten Eizelle eine neue addquate Daseinsgrundlage.
Buddha lehrt: ,,Wenn Vater und Mutter vereint sind und die Mutter hat ihre Zeit und das
zur Geburt dringende Wesen ist bereit, bildet sich eine Leibesfrucht.*

Der Lebensdurst ist also Ursache fiir die Geburt. Dieser Durst hat aber auch eine Ursache,
kann nicht ohne Ursache sein. Ein vorhergehender LebensprozeB ist also zwingende
Voraussetzung fiir die Ergreifung einer neuen Lebensgrundlage. Riickwérts gesehen kann
es daher keinen ersten Anfang gegeben haben. Dies bestitigt Buddha ausdriicklich. So
berichtet er: ,,Solchen Gemiites, innig, geldutert, gesdubert, gediegen, schlackengeklirt,
geschmeidig, biegsam, fest, unversehrt, richtete ich das Gemiit auf die erinnernde
Erkenntnis fritherer Daseinsformen. Ich erinnerte mich an manche friithere verschiedene
Daseinsform, als wie an ein Leben, dann an zwei Leben, dann an drei Leben, dann an vier
Leben, dann an fiinf Leben, dann an zehn Leben, dann an zwanzig Leben, dann an dreiBlig
Leben, dann an vierzig Leben, dann an fiinfzig Leben, dann an hundert Leben, dann an
tausend Leben, dann an hunderttausend Leben, dann an die Zeiten mancher
Weltenentstehungen, dann an die Zeiten mancher Weltenvergehungen, dann an die Zeiten
mancher Weltenentstehungen-Weltenvergehungen. ‘Dort war ich, jenen Namen hatte ich,
jener Familie gehorte ich an, das war mein Stand, das mein Beruf, solches Wohl und Wehe
habe ich erfahren, so war mein Lebensende; dort verschieden, trat ich anderswo wieder ins
Dasein: da war ich nun, diesen Namen hatte ich, dieser Familie gehorte ich an, dies war
mein Stand, dies mein Beruf, solches Wohl und Wehe habe ich erfahren, so war mein
Lebensende; da verschieden trat ich hier wieder ins Dasein.” So erinnerte ich mich mancher
verschiedenen fritheren Daseinsform, mit je den eigentiimlichen Merkmalen, mit je den
eigentiimlichen Beziehungen.*

Dies sind Buddhas Worte, iiberliefert im Majjhima Nikaya, 4. Rede, und gleichlautend an
vielen anderen Stellen des Pali-Kanons. Der Uberlieferung zufolge gab es zu allen Zeiten
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einzelne, denen es gelang, sich an frilhere Daseinsformen zu erinnern. Ihr Verstdndnis der
Welt und ihr eigenes Dasein wurde schlagartig um eine neue, unermefliche Dimension
erweitert. Gleichzeitig wurde ihnen klar, daB3 nur sie selbst die Verantwortung fiir ihr
Schicksal tragen. Alles Klagen {iber die scheinbare Ungerechtigkeit in der Welt beruht nur
auf der Beschrankung, die iiber die Grenzen von Geburt und Tod nicht hinaussehen kann.
Da jedes Dasein ein vergangenes voraussetzt, ist auch zu erwarten, dal immer wieder ein
neues Dasein ergriffen wird, solange der Lebensdurst nicht aufgeldst ist. Eine unendlich
grofle Anzahl von Existenzen einer sehr groflen Zahl von Wesen kann man sich wie einen
ewig brodelnden Kessel vorstellen, in dem die Wesen, in die Strudel eingebunden, auf- und
abtauchen. Immer wieder finden andere Konfigurationen statt. Die Zahl der Begegnungen
ist daher auch unbegrenzt. Daraus ergibt sich, dal im Verlaufe langer Zeiten jeder
jedermanns Vater, Mutter, Sohn, Tochter, Gatte und so weiter gewesen sein konnte. Alle
Bereiche des Daseins - von der qualvollsten Holle bis zur héchsten Gotteswelt - hat man
also schon vielfach durcheilt. Diese Konsequenz konnte allen Rassisten den Boden
entziehen. Was hat es denn fiir einen Sinn zu sagen: ‘Ich bin Weiler’, wenn diese eine
Existenz nur ein winziges Glied einer unendlich langen Reihe ist?

Die Vergangenheit kann man getrost auf sich beruhen lassen. Wie ist es aber mit der
Zukunft? Manche, die an Wiedergeburt denken oder dariiber sprechen, reagieren
emotional. Sie weisen den Gedanken heftig zuriick oder versuchen mit allen Mitteln, das
Gegenteil zu beweisen. Woher kommt aber die Ablehnung?

Nun, man konnte folgendes vermuten: Man strdubt sich dagegen, die grdfere
Verantwortung zu iibernehmen, die Verantwortung fiir das eigene Schicksal. Man ahnt
dumpf die Wahrheit, will sie aber nicht sehen und beweist dann messerscharf, daf3 nicht
sein kann, was nicht sein darf.

Warum wohl? Das Unheimliche dabei ist vor allem, dall man nicht weil3, wo und wie man
wiedergeboren wird. Die Wiedergeburt richtet sich nach den angesammelten Tendenzen,;
sind sie gut, kann das neue Dasein in hoheren Welten, bei negativen Tendenzen aber auch
in untermenschlicher Welt stattfinden.

Die Aussicht, in einem Armutsgebiet das Licht der Welt wieder zu erblicken oder in einer
Hundehiitte oder in einer Tierversuchsanstalt, ist so entsetzlich, dall man lieber in seiner
Beschrinkung bleibt. Die verbleibende Angst verstérkt die ohnehin vorhandene Furcht vor
dem unausweichlichen Tode. Weder durch Verdrangung noch durch Spott kann man die
Gesetze der Kausalitit auftheben. Jedes Dasein mit seinen Verstrickungen ist Ursache fiir
das Ergreifen einer neuen Lebensgrundlage.

Es gibt zahlreiche Berichte von Menschen, die sich an vergangene Existenz erinnerten,
meist von Kindern. Sie wurden teilweise auch verifiziert. Mangelndes
Erinnerungsvermogen ist jedoch kein Argument. Der erwachsene Durchschnittsmensch
kann sich in der Regel nicht einmal an seine eigene Geburt erinnern - er wird aber nicht so
toricht sein, deswegen abzustreiten, dafl er geboren worden ist.

Manche hingegen hoffen aufgrund ihres Glaubens auf ein verklidrtes Dasein nach dem
Tode, das natiirlich nie vergehen soll. Doch {iberall sieht man neues Leben entstehen. Und
das war schon immer so.

,»Was immer auch entstanden ist, muf} alles wieder untergehen.*

Da ein fiir alle nachvollziehbarer Beweis fehlt, sind die kausalen Zusammenhénge von Tod
und Geburt fiir den einzelnen entweder exotischer Glaube oder eine Theorie, die ganz gut
mit den Beobachtungen libereinstimmt. Oder — fiir ganz wenige — selbst erkannte Tatsache.
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Ist man in Europa bereit, die Folge ursdchlich verkniipfter Existenzen als Moglichkeit zu
akzeptieren? Offenbar ist der Westen noch nicht geneigt, von seiner Scheinsicherheit und
seinem Paradiesglauben abzugehen. Vielleicht ist es auch gut, daf sich die MittelmaBigkeit
nicht an vergangene Daseinsformen erinnern kann; manche wiirden womdoglich Besitz-
Anspriiche aus der Vergangenheit stellen, bei anderen wiirden alte Feindschaften neu
aufleben und bei manchen die Erinnerung ‘Ich war...” neuen Diinkel entstehen lassen.

Es bringt nichts, iiber Karma und Wiedergeburt nachzudenken. Richtiger und wichtiger ist
es, die Verkniipfungen in der Gegenwart zu erkennen, das Anhaften an und das
Identifizieren mit den sich stéindig d&ndernden Daseinssubstraten, sowohl den materiellen
als auch den geistigen. Denken und das DenkbewuBtsein wird — besonders im Westen —
stark tiberbewertet, die Denkvorgédnge gelten als oberste Entscheidungsgrundlage. Sie sind
aber auch nur dynamische kausale Prozesse mit zeitbegrenztem Wert - letztlich also
wertlos.

Wer den dynamischen Prozef des Lebens durchschaut und sich davon geldst hat, braucht
sich um die Zukunft keine Sorgen zu machen - um die Vergangenheit erst recht nicht. Es
genligt aber nicht, dies nur auf der Ebene des Denkens zu vollziehen; die Wesenlosigkeit
aller korperlichen und geistigen Vorgénge muf} existentiell erfahren werden. Das wird aber
nur selten erreicht. Wem es aber gelingt, kdmpft nicht mehr und fragt nicht mehr nach
Vergangenheit oder Zukunft. Er sieht den Brodel, bis er auch das letzte, feinste Anhaften
daran aufgegeben hat.

Kein Mutterschof3 kann ihn mehr anziehen.
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Das Uberleben des BewuBtseins

Sogyal Rinpoche

Jeder von uns hegt tief im Innern den Wunsch zu leben und weiterzuleben, was vielleicht
schon ein deutliches Zeichen einer Ahnung ist, da3 es ein Leben nach dem Tode geben
konnte. Wenn Leben oder BewulBtsein den Tod nicht {iberlebten, gébe es weder
irgendeinen Sinn des Lebens noch eine letztendliche Gerechtigkeit. Dennoch behaupten
viele Menschen, daf3 sie nicht an ein Leben nach dem Tode glauben. Wie wir jedoch hdufig
im Leben entdecken, hat das, was wir glauben, manchmal wenig oder gar nichts mit der
Realitét zu tun.

Manche Menschen behaupten: Weil sie sich nicht an ihre fritheren Leben erinnern, kann es
diese auch nicht gegeben haben. Dies beweist jedoch nicht unbedingt, daf3 sie zuvor nicht
gelebt haben. Zum Beispiel hast du vielleicht frither in diesem Leben eine Erfahrung
furchtbaren Leidens gemacht. Mitten in seiner ganzen Intensitit werden dir alle
Einzelheiten sehr nahe und sehr real erschienen sein. Jetzt ist das aber schon so lange
vorbei, dafl du dich nicht nur kaum mehr daran erinnerst, sondern es kommt dir sogar so
vor, als sei dies jemand anderem geschehen. Dennoch bist du genau diese Person. Genauso
geht das BewuBtsein — ob du dich daran erinnerst oder nicht — durch verschiedene
Ubergangsstadien und Ausfille des Gedichtnisses. Obwohl du mit dem Sterben deine
Identitét verlierst, bist du noch immer die gleiche Person. Deinen Pal3 zu verlieren bedeutet
nicht, da3 du aufhorst zu existieren!

In Tibet, wo Reinkarnation als eine Tatsache des Lebens anerkannt ist, erinnern sich selbst
die reinkarnierten Lehrer nicht unbedingt an alle Einzelheiten ihrer friiheren Leben. Das
Wichtigste bei ihnen ist, wie die Weisheit, die sie aus der Vergangenheit ererbt haben und
die tief in ihr BewuBtsein eingebettet ist, erweckt und enthiillt werden kann.

Es gibt Menschen, die sich mit dem Gedanken trésten, thre Zufluchtnahme zu einem
Glauben an Reinkarnation wiirde ihnen bereits eine wiinschenswerte kiinftige Geburt
garantieren - dhnlich einem der Vorteile, die man durch den Beitritt zu einem exklusiven
Club erhilt. Ich nahm einmal an einer franzosischen Fernsehsendung iiber Reinkarnation
teil, in der alle ganz aufgeregt dariiber sprachen, wo sie gerne wiedergeboren werden
wiirden oder iiber die beriihmten Personlichkeiten, die sie in fritheren Leben waren.
Menschen spekulieren gerne iiber Reinkarnation. Dies geht jedoch vollig an der Sache
vorbei. Denn die Umstédnde unserer ndchsten Geburt hdngen gédnzlich davon ab, wie wir
dieses Leben leben. Das ist der Hauptpunkt des Lebens und der Hauptpunkt des Todes.
Wissenschaftlich gesehen ist es unmoglich zu beweisen, ob es ein Leben nach dem Tode
gibt oder nicht. Aber so gesehen ist es genauso unmdoglich zu beweisen, ob es ein Morgen
gibt oder nicht. Die ndchste Minute ist die Reinkarnation dieser Minute, die nichste Stunde
i1st die Reinkarnation dieser Stunde, und das Heute ist die Reinkarnation des Gestern.
Genauso konnte dann dieses Leben die Wiederverkdrperung einer vorigen Existenz sein.
In jedem Falle scheint es sicherer, dem Uberleben des BewuBtseins nach dem Tode den
Vorteil der Eventualitit einzurdumen. Im Westen haben wir gegen fast jedes vorstellbare
Ereignis eine Versicherungspolice. Doch ironischerweise haben wir es ausgerechnet
hinsichtlich unseres eigenen Todes versdumt, eine Versicherung abzuschlieen oder uns
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auf das vorzubereiten, was tatsdchlich den grof8eren Teil des Lebens ausmacht, ndmlich die
Ewigkeit. Ganz zu schweigen von unserem nédchsten Leben - wir haben unser BewuBtsein
vollig vernachléssigt.

Wenn es ein Uberleben nach dem Tode gibt, lautet die Frage, die wirklich beantwortet
werden mul3, was iiberlebt oder welche Art von BewuBtsein iiberlebt. Der wichtigste Punkt
hierbei - der des Verstehens der ‘Natur des Geistes’ oder des BewulBtseins - ist im Westen
wissenschaftlich nicht erforscht worden. Die meisten Untersuchungen haben sich darauf
beschrinkt, die Projektionen des Geistes zu betrachten, anstatt den Geist, der sie
hervorbringt. Denn derjenige, der leidet, und derjenige, der sich an Gliick erfreut, ist beides
der Geist. Derjenige, der stirbt, ist der Geist und derjenige, der iiberlebt, ist der Geist.
Deshalb dreht sich die gesamte buddhistische Lehre, insbesondere der Teil iiber Tod und
Sterben, um das Verstehen der wahren Natur unseres Geistes, der wahren Natur unseres
Seins.

Das Tibetische Totenbuch ist jetzt im Westen ziemlich bekannt, aber ohne den Hintergrund
seiner Aussagen zu verstehen, diirfte es mehr als nur etwas verwirrend sein. Es bildet nur
einen Teil eines vollstindigen Lehrzyklus der bemerkenswerten Personlichkeit
Padmasambhava, der den Buddhismus nach Tibet und in das Himalaya-Gebiet brachte und
der von den Tibetern als ein ‘zweiter Buddha’ angesehen wird. Diese spezifischen Lehren
zeigen, wie der verwirrte Geist durch das Erkennen seiner eigenen wahren Natur ‘in die
urspriingliche Natur des Buddha-Geistes befreit werden’ kann. Der tatséchliche Titel des
sogenannten ‘Tibetischen Totenbuches’ (diese Bezeichnung wurde von Dr. W. E. Evans-
Wentz fiir die erste englische Ubersetzung geprigt) lautet die ‘GroBe Befreiung durch
Hoéren im Bardo’.

Das tibetische Wort ‘Bardo’ bedeutet schlicht Ubergang oder Zwischenraum zwischen
zwei Wirklichkeiten. Padmasambhava erfafite das ganze Spektrum des Lebens und des
Todes innerhalb des Kontextes von sechs dieser Bardos, drei des Lebens und drei des
Todes. Zu jedem einzelnen gehort eine Serie von Lehren und Meditationsiibungen. In
diesen Zwischenstadien ist die Moglichkeit, dal die Natur des Geistes offenbart wird,
besonders grof3. Tatsdchlich machen wir stindig Bardo-Erfahrungen. Gegenstand dieses
Ansatzes ist es, diese Moglichkeiten zum Erwachen, die sich im Leben und im Tod laufend
bieten, nutzen zu lernen.

Die drei Bardos des Lebens sind:

e von dem Augenblick unserer Geburt bis zu unserem Tod - dieses Leben
e der Schlaf- und Traumzustand
e der meditative oder hohere Bewul3tseinszustand

Die stindig formulierte Botschaft des Tibetischen Totenbuches ist die Notwendigkeit, sich
jetzt, im Leben, auf den Tod vorzubereiten. In der buddhistischen Ausbildung werden
insbesondere zwei Faktoren hervorgehoben: die Erkenntnis der Natur des Geistes auf der
absoluten Ebene und, auf der relativen Ebene, die Notwendigkeit, das Wirken von Karma
zu beobachten und zu respektieren.

Aus buddhistischer Sicht hat der Geist zwei Aspekte: den ‘gewo6hnlichen Geist’, der im
Tibetischen als ‘Sem’ bezeichnet wird, und die ‘grundlegende BewuBtheit” oder Klarheit
des Geistes, die ‘Rigpa’ genannt wird. Der gewdhnliche Geist, Sem, beinhaltet jenes
Verstidndnis von einem Selbst, das wir gerne fortsetzen wiirden. In unserem Bediirfnis
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weiter zu existieren, wiinschen wir irrtlimlich das Fortbestehen des gewohnlichen Geistes,
denn er ist der einzige Anhaltspunkt, den wir fiir unsere Existenz haben. In Wirklichkeit
gibt es jedoch noch einen anderen Aspekt von uns, jenseits des gewohnlichen,
aberglidubischen Geistes, den wir nicht erkannt haben: unsere wahre Natur, welche nicht
stirbt, sondern einfach iiberlebt. In der buddhistischen Lehre geht es darum, durch
Meditation und Praxis diese Natur des Geistes zu erkennen, die jenseits von Geburt und
Tod ist. Wenn dir dies gelungen ist und du das Vertrauen und Wissen besitzt, sie alleine
erkennen zu konnen, dann bist du vorbereitet, wenn du durch die Zwischenstadien gehst.
Im Tode kannst du dieses Leben mit mehr Zuversicht loslassen, im Wissen, dafl du
praktisch tiberhaupt nichts verlierst - tatsdchlich gewinnst du nur.

In allen Religionen finden wir ein Grundthema, ndmlich, dal jeder von uns eine
innewohnende Grundeigenschaft des Gutseins besitzt. Buddhisten nennen sie ‘Buddha-
Natur’. Im Laufe unserer Entwicklung versuchen wir alle, jenes Gutsein aufzudecken oder
zu befreien. Jede unserer positiven Handlungen bringt uns diesem Ziel ndher; unsere
negativen Handlungen hingegen hemmen oder verdunkeln es noch mehr. Der Grund,
weshalb wir in diesem Leben leiden, liegt darin, da3 wir unserer wahren Natur nicht treu
sind. Gleichzeitig ist Leiden eine Lehre. Manchmal scheint es, als wire der eigentliche
Grund, weshalb wir in diesem Leben leiden, der, dieses Gutsein in uns zu befreien. Warum
sonst entwickeln wir uns? Es muf3 da irgendeinen Grund geben; das Leben ist kein Scherz,
es ist wirklich.

Im Herzen der Reinkarnation liegt das Prinzip von Karma. Es gibt keinen groeren Irrtum
als zu denken, Karma und Reinkarnation wiren einfach Theorien der Vorherbestimmung.
Tatsdchlich liegt die Zukunft in unseren eigenen Hidnden und in unseren eigenen Taten:
»Wenn du dein vergangenes Leben erkennen willst, betrachte deine jetzigen
Lebensbedingungen. Wenn du dein zukiinftiges Leben erkennen willst, betrachte deine
jetzigen Taten.” In anderen Worten: die Art, wie wir unser jetziges Leben fiihren, ist der
eigentliche Schliissel zu unserer Zukunft. Das Wort ‘Karma’ bedeutet Handeln. Jede
unserer Taten zeitigt Wirkungen und trigt bereits ihre Folgen in sich. Wir kénnen jedoch
die natiirliche Entwicklung von Karma nicht sehen, weil sich die Folgen nicht unmittelbar
einstellen. Stattdessen reden wir einfach von ‘Gliick’, wenn wir gliicklich und zufrieden
sind, oder von ‘Pech’, wenn Schwierigkeiten auftauchen.

Im Osten, der Heimat des groBeren Teils der Weltbevolkerung, ist das Leben nach dem
Tode eine Realitdt. Doch der Glaube an die Reinkarnation allein wird dich nicht ‘retten’.
Es geht eher darum, ob ein Mensch diese Erkenntnis als Basis benutzt, um ein positives
Leben zu fiihren. Ein guter Buddhist lebt Karma, anstatt lediglich daran zu glauben.

Im Buddhismus erkldren wir den Prozef3 der Verwirrung mit Begriffen, die auf Tibetisch
‘Digpa’ und ‘Dribpa’ heilen. Beide wurzeln in der durch unsere Sturheit und unsere
Unwissenheit verursachten Unwissenheit. Digpa, negative Handlungen oder neurotische
Vergehen, kommt im Buddhismus dem Konzept ‘Siinde’ am nédchsten. Dribpa,
Verdunkelung oder Verunreinigung, entsteht, wenn wir eine negative Handlung begehen,
so wie eine Rauchwolke von einem Feuer aufsteigt. Diese Triibungen des Geistes fiihren
in der Folge zu weiterer Unachtsamkeit und Gedankenlosigkeit. Wenn wir unachtsam sind,
verfallen wir eher in negative Handlungen, mit dem Ergebnis, da wir unbewufit und
gedankenlos erneut negatives Karma oder Digpa erzeugen, das seinerseits noch mehr
Geistestriibung schafft. So wird daraus ein Teufelskreis. In wenigen Worten, Karma wirkt
auf unseren Geist und dies wiederum beeinfluflt unser Leben.
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Wie der grof3e tibetische Meister Longchenpa sagte, besteht die einzige Mdglichkeit, einen
Kreis aufzulosen darin, ihn durchzuschneiden. Genau da, wo man ihn durchschneidet, ist
der Anfang und das Ende. Wenn wir dies aber sofort erkennen wiirden, geschéhe genau in
diesem Moment die Erleuchtung und die Verwirrung endete hier und jetzt. In diesem
Augenblick konnten wir es tun, indem wir bei uns selbst und mit unserem eigenen Geist
anfangen.

Der erste Schritt ist, bewul3t achtsamer zu werden, denn wenn du es bist, wird es tatsdchlich
weniger Verdunklung geben. Aufmerksam bemiihst du dich, negative Handlungen zu
vermeiden und gleichzeitig festigst du deine Achtsamkeit durch Kontrolle des Geistes in
der Meditation, zum Beispiel mit einer Ubung wie dem bloBen Beobachten des Atems; die
Konzentration steigerst du durch Ausrichten auf eine einzige Handlung. Einmal entwickelt,
klért diese Achtsamkeit selbst die eigene Bewuftheit und bannt Verdunkelungen.

Ein weiteres wichtiges Element buddhistischer Praxis und Vorbereitung auf den Tod ist,
wie der einzelne durch Kontemplation sowie Meditation auf das gefiihlsméBige Annehmen
des Todes hinarbeitet und lernt, wie er Krisen, Umwélzungen und Verdnderungen in
seinem Leben nutzen kann. Diese Veranderungen oder kleinen Tode, die in unserem Leben
so hdufig auftreten, bilden eine lebendige Verbindung mit dem Tod, da sie uns zum
Loslassen bewegen und uns die Mdglichkeit bieten, durch die von ihnen geschaffene Liicke
den himmelsgleichen, leeren, offenen Raum der wahren Natur unseres Geistes zu sehen.
Im Ubergangsstadium und in der UngewiBheit des Wechsels liegt die Méglichkeit zum
Erwachen.

Dann gibt es die umfassende Meditations- und Reinigungspraxis, die in der direkten
Einflihrung des Schiilers in die Natur des Geistes durch den Lehrer gipfelt. Dies wird
danach durch Praxis integriert und stabilisiert. In diesem Integrationsprozell werden alle
Gedanken und Gefiihle befreit. Wenn dir dies gelingt, bist du bei deinem Tod féhig, in der
Erkenntnis deiner wahren Natur zu verbleiben. Unser hochstes Ziel im Laufe vieler Leben
ist, unseren grundlegenden Geist zu entdecken. Langsam wird dieser enthiillt; wenn er
vollig verwirklicht wird, ist dies Erleuchtung.

Wichtiger als ein wissenschaftlicher Beweis fiir das Uberleben des BewuBtseins ist es fiir
den einzelnen, was dies wirklich fiir thn oder sie bedeutet oder was er oder sie hiermit
anfingt. Aus einem tiefen Verstehen entsteht eine persdnliche Uberzeugung; dies ist in
jeder Hinsicht eine wissenschaftliche Entdeckung. Wenn jemand die Fortdauer und den
Sinn des Lebens und die Auswirkungen seiner Handlungen klar erkennt, ist dies der
Ausloser, ein gutes Leben zu fiihren. Wenn wir wirklich auf unsere eigenen Handlungen
achtgeben, dann liegt die Zukunft in unseren Hénden. Deshalb ist die beste Form, dich auf
die Zeit des Todes vorzubereiten, mit dem zu beginnen, was du jetzt tust.

Die buddhistische Tradition legt das Hauptgewicht der Praxis auf das Aufgeben der
Verhaftung, der Konditionierung und der Gewohnheiten, die die Ebene des getriibten
Geistes bilden. Wenn wir sterben, sterben alle Erinnerungen, die wir in diesem Leben
gesammelt haben, vollig. Wenn wir wiedergeboren werden, entwickeln wir ein neues
Gedidchtnis. Aber tief in uns ist das Karma als Grundcharakter oder Veranlagung verankert.
Das Karma beeinfluf3t unser ganzes Wesen.

Unabhéngig davon, ob wir uns an unsere fritheren Leben erinnern oder nicht, unsere wahre
Natur existiert und tiberlebt. Der Moment des Todes ist der Augenblick, in dem wir
durchbrechen und Befreiung erlangen konnen. Wenn wir versagen, dann deshalb, weil wir
nicht loslassen konnen. Wir lassen nicht los, weil wir an unseren alten, gewohnten
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Handlungsweisen festhalten, und diese werden zum Kern unseres neuen Lebens. Unsere
kiinftige Geburt wird von unserer alten Handlungsweise bestimmt. Wir sind vielleicht nicht
in der Lage, uns vollig hinzugeben, und so konnen karmische Spuren bleiben. Doch je mehr
wir in der Lage sind aufzugeben, desto freier und gereinigter wird unser Karma und bedingt
so eine bessere Wiedergeburt.

Der Bardo dieser Lebenszeit umfalit die zwei anderen Bardos des Lebens: Schlaf und
Traum, sowie den meditativen Zustand. Alle drei sind — wenn gut genutzt — Moglichkeiten
zur Verwirklichung der Natur des Geistes. Wenn wir sensibler fiir die Liicke oder das
Ubergangsstadium werden, sind wir besser darauf vorbereitet, wenn es in machtvollerer
Form beim Sterben erscheint. Durch die Meditation selbst erlangen wir ein klareres
Verstdandnis des Geistes und werden mit seiner wahren Natur vertraut. Der Traumzustand
kann uns ebenfalls helfen, den Wachzustand besser zu verstehen und eine gelostere und
humorvollere Haltung dem Leben gegeniiber zu entwickeln. Ein spirituell Praktizierender
kann mit dem Schlaf arbeiten, denn die Aufrechterhaltung der BewuBtheit wahrend des
Schlafes ist eine Form, fiir den Tod zu proben; genauso entspricht der Traum dem Bardo-
Zustand nach dem Tod. Schlaf und Traum kdnnen von einem Meditierenden auch als
Spiegel benutzt werden, ob seine Praxis funktioniert oder nicht.

Wihrend eines Tages durchlaufen wir verschiedene Ebenen des BewuBtseins: Unser
Wachzustand ist hiervon die grobste, der Traumzustand ist subtiler und der Tiefschlaf am
substilsten. Ahnlich ist es mit Leben und Tod; unser normales Leben stellt die grobste
Bewulltseinsebene dar, der Zwischenzustand zwischen Tod und Wiedergeburt ist subtiler,
und der Tod selbst ist die subtilste Ebene.

Die drei von Padmasambhava skizzierten Bardos des Todes sind:

e der Bardo im Augenblick des Todes, das heil3t die Zeit vom Beginn des Sterbevorgangs
bis zu seinem Hohepunkt im Tod

e der Bardo des ‘Dharmata’ - die ‘Essenz der Dinge, so wie sie sind’, wenn die Natur des
BewuBtseins in Form von Visionen erscheint

e der Bardo des Werdens, vom Zeitpunkt an, in dem das Bewufltsein den Korper verlaft,
bis zur nichsten Geburt

Der Geist hat viele Ebenen. Hier geht es darum, ob du an derjenigen, die iiberlebt,
dranbleiben kannst, und diejenige, die stirbt, loslassen kannst, wie beim Setzen auf das
richtige Pferd. Was im Tod stirbt, ist das Festhalten, das die reine Energie unseres Geistes
schwiécht und seinen natiirlichen Raum bewdlkt. Wenn diese Neigung zum Festhalten im
Augenblick des Todes stirbt und wenn wir loslassen, bietet sich die Mdglichkeit des
Erwachens ganz direkt. So wie nach Auflosung der Wolken der klare Himmel ganz
natiirlich da ist, ist das, was Tod und Verénderung iiberlebt, das, was wahr ist. Und in dieser
Wabhrheit findet Erleuchtung statt. Dies ist das buddhistische Verstindnis von Ewigkeit als
einem Raum, wo selbst die Unbestdndigkeit Teil einer grundlegenden Bestdndigkeit ist.
Im Tod sterben alle groben Aspekte unseres Korpers, unser Ego, unser Gedéchtnis und die
vielen &uBerlichen Ebenen des BewuBtseins schélen sich ab und sterben ebenfalls. Wir
sterben in unsere Essenz hinein, in unsere wahre Natur; von dort werden wir
wiedergeboren. Die Kenntnis der Natur des Geistes und die Aufrechterhaltung der
erweiterten Sicht gewéhrt uns den Mut, all die kleineren Aspekte unseres Selbst, wie unsere
Verhaftungen, zum Zeitpunkt des Todes aufzugeben.
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Obwohl der grundlegende Geist oder ‘Rigpa’ immer da ist, ist er gewohnlicherweise hinter
dem wolkengleichen Schirm unseres denkenden Geistes verborgen. Doch gelegentlich,
angeregt durch Meditation oder bestimmte Situationen, werden wir zu einem tiefen Wissen
um die grundlegende Essenz des Geistes erweckt. Im Augenblick des Todes, wenn der
gewohnliche Geist vollstdndig stirbt, erleben wir vollstindige Erleuchtung. Dies ist die
Geburt von ‘Rigpa’ in seiner ganzen Fiille. Obwohl wir alle im Sterben diese Erfahrung
machen, kommt es darauf an, wie wir sterben. Dies ist abhdngig davon, ob wir praktiziert
haben oder nicht. Fiir spirituell Praktizierende ist der Moment des Todes der kronende
Augenblick. Wenn sie die Essenz des Geistes erfahren, ist ihnen diese durch die Praxis
bereits vertraut, daher kdnnen sie sich mit ihr vereinigen, wobei sie Erleuchtung erlangen.
Das Tibetische Totenbuch beschreibt viele Moglichkeiten der Befreiung in den drei Bardos
des Todes. Es ist dazu bestimmt, in Gegenwart eines sterbenden Menschen, der durch seine
Praxis mit dieser Tradition vertraut ist, gelesen zu werden, um sein Wiedererkennen zu
wecken und die Natur des Geistes immer wieder einzuftihren.

Beim FEintritt in den ‘Bardo des Augenblicks des Todes’, wenn die Anzeichen darauf
hindeuten, dal3 der Tod unvermeidlich bevorsteht, sollte ein Mensch all seine Stirke
zusammennehmen und sich, statt sich zu viel zu sorgen oder zu viel zu denken, auf die
Essenz seiner spirituellen Praxis ausrichten. Im Augenblick des Todes ist der geistige
Zustand des Individuums von hochster Bedeutung, und es ist wesentlich, da3 er nicht
verwirrt ist oder gestort wird. Eine friedvolle und liebevolle Atmosphire, die Moglichkeit,
dieser letzten Zeit des Lebens wirklich einen Sinn zu geben, die Chance zur Vergebung
und Klérung unerledigter Geschifte und vor allem das Aufgeben der Verhaftung
unterstiitzen deshalb alle die Féhigkeit einer Person, sich im Augenblick des Todes
hinzugeben.

Einem Sterbenden zu helfen bedeutet, ihm beim Verstehen der Natur des Geistes zu helfen.
Wenn ein Praktizierender sich dem Tod ndhert, macht ihn seine Praxis selbstgeniigsam,
obwohl er offensichtlich aus liebevoller Unterstiitzung Nutzen ziehen kann. Doch wenn
wir in die Lage kommen, jemandem zu helfen, der iliber keine spirituelle Erfahrung in
seinem Leben zur Unterstiitzung verfiigt, stellen wir fest, dafl unsere Liebe selbst in ihm
diese Unterstiitzung hervorbringen und seiner spirituellen Essenz zum Durchbruch
verhelfen kann. Liebe kann einem Menschen helfen, mit dem Sterben ins Reine zu
kommen. Je mehr er es akzeptiert, um so mehr kann er verstehen.

Es ist auch sehr wichtig, das Gewahrsein im Augenblick des Todes aufrechtzuerhalten.
Wenn einem dies nicht gelingt, wird das BewuBtsein unterbrochen, und es wird kein
Erinnern geben, da man in eine andere Seinsweise iibergegangen sein wird; in ein Gebiet,
wo das vorherige Bewufltsein keine Mdglichkeit des Erinnerns und des Vertrautfiihlens
hat. Aus diesem Grund fiirchten sich die meisten von uns vor dem, was nach dem Tod
geschieht; da wir nicht mit dem Geist gearbeitet haben, haben wir keine Vorstellung davon,
was wir erfahren werden.

Zwischen den Phasen der ‘Kernerfahrung’ und anderen Aspekten der Nahtod-Phédnomene,
wie sie von Autorititen wie Moody, Sabom, Ring und Grey berichtet werden, und der sehr
genauen Beschreibung der Erfahrung des Sterbens und des Todes in den mit dem
Tibetischen Totenbuch verbundenen traditionellen Lehren konnen erstaunliche Parallelen
entdeckt werden. Der Sterbeprozel selbst beginnt mit den ‘Stadien der Auflosung’. Diese
Auflosung ist genau der umgekehrte ProzeB3 des Geburtsvorgangs. Dieser Geburtsvorgang
beginnt damit, dal zu der Zeit der Empfangnis das Bewulltsein des zukiinftigen Kindes
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von dem ‘karmischen Wind’ oder der Neigung zu dem Ort getragen wird, wo die kiinftigen
Eltern sich lieben. Wenn es sie sieht, wird es davon beriihrt und ein Gefiihl der Anziehung
und Abstofung entsteht: Anziehung zur Mutter und Ablehnung gegeniiber dem Vater
erzeugt ein ménnliches Kind, das Gegenteil ein weibliches. In dem Augenblick, in dem
sich Sperma und Ei vereinen, wird das Bewuftsein eingesaugt und die Elemente der Essenz
des Vaters und der Mutter liefern die Grundlagen fiir den Korper. In der Folge steigt die
Essenz, die vom Vater kommt, in die Ebene des Kopfes und die von der Mutter sinkt hinab,
um unter dem Nabel, im Bereich des Unterleibs zu verbleiben.

Der Todesproze3 beginnt mit der Auflésung eines Elements in das andere bei gleichzeitiger
Auflésung der psychologischen Komponenten oder ‘Aggregate’ des Ego, nimlich Form,
Gefiihle, Wahrnehmung, Intellekt oder Vorstellung und BewuBtsein. Die Stadien der
Auflésung sind jeweils begleitet von erkennbaren dufleren, physischen Zeichen sowie
inneren Erfahrungen. Das Erdelement 16st sich in Wasser auf, das Wasser in Feuer und das
Feuer in Luft. Wenn sich die Luft auflst, atmet die Person aus und kann kaum mehr
einatmen. SchlieBlich hort sogar das Ausatmen auf. Jetzt 16st sich die ‘innere Luft’ in den
Zentralkanal auf. Die Essenz des Vaters steigt hinab, begleitet von einer innerlichen
‘weillen Vision’, die mit dem Blick durch ein Fenster auf den Herbstmond verglichen wird.
Dann steigt - mit einer ‘roten Vision’ wie bei einem Sonnenuntergang - die Essenz der
Mutter hinauf. Wenn sich beide im Herzen treffen und verschmelzen, verliert sich das
Bewultsein in einen dunklen, leeren Raum.

Der Geist stirbt nur fiir einen Augenblick. Wenn du aufwachst, erlebst du das reine
Leuchten des Geistes, die subtilste Ebene des BewuBtseins, die mit einem makellosen
Herbsthimmel in der Morgenddmmerung verglichen wird. Der entscheidende Punkt ist
nun, wie wir im Augenblick des Todes vorbereitet sind und wie wir demzufolge reagieren.
Ein Mensch, dessen Energien sehr verschlossen sind oder mit wenig spiritueller Praxis,
kann in dem Zustand der Dunkelheit ziemlich lange bleiben. Dann erscheint das Leuchten,
die Erfahrung des erleuchteten Geistes nur eine oder zwei Sekunden lang. Fiir einen
geiibten Praktizierenden dagegen schwindet das Bewultsein nur fiir kurze Zeit, nach der
es zur Vision des erleuchteten Geistes erwacht.

Wenn die Natur des Geistes mit threr Energie von ungeheurer Lichtheit ddmmert, kann ein
duBerst erfahrener Praktizierender sie einfach als die Natur seines Geistes erkennen. Indem
er sie mit seinem eigenen erwachten Zustand verbindet, bleibt er voll bewul3t, verschmilzt
damit und erlangt dadurch Befreiung. Fiir die anderen wird an dem Punkt, wo ihr duBerer
Atem aufhort, der innere Atem aber noch andauert, mit der Lesung des Tibetischen
Totenbuches begonnen oder, falls sie in der Meditationspraxis des ‘Phowa’ — der direkten
Ubertragung des BewuBtseins in den erleuchteten Zustand — geiibt sind, erhalten sie
Unterstiitzung zur Durchfiihrung dieser Praxis.

Alle Konditionierungen, alles, was den erleuchteten Geist verdeckt hat, ist abgefallen, und
die wahre Natur der Wirklichkeit stellt sich unverhiillt dar. Hiermit tritt das BewuBtsein in
den ‘Bardo des Dharmata’ ein — in das ‘So-Sein’ oder die Natur der Wirklichkeit. Wenn
jemand die erste Vision des klaren Lichts nicht erkennt, 16st sie sich auf und verschwindet.
Nun beginnt der Geist, sich von seinen Projektionen zu befreien. Wenn seine
Blockierungen befreit werden, wird Energie freigesetzt und entlddt sich als Visionen von
Farben, Kldngen und Licht, die in der Tradition des Tibetischen Totenbuches als 42
friedvolle und 58 zornvolle Gottheiten dargestellt werden. Diese Energie besitzt die
Qualitdt der Elemente Erde, Wasser, Feuer, Luft und Raum in ihrer subtilen Form. Das
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BewuBtsein erfihrt all die verschiedenen Aspekte des Geistes wie Arger, Verlangen,
Unwissenheit und so weiter, die die blockierten Energien unserer innewohnenden Natur
sind. Nun, befreit und gedftnet, erscheinen sie in ihrer Weisheitsform in iiberwiltigendem
Licht und Glanz. Alles hingt davon ab, ob ein Mensch diese Vision als Projektionen seines
eigenen Geistes, als nichts anderes als seine innere Weisheit erkennen kann. Denn wenn
man zu diesem glidnzenden Licht der Weisheit, der Freisetzung dieser Energien, Zuflucht
nehmen kann, bietet sich hier erneut eine Moglichkeit zur Befreiung.

Dies ist jedoch schwierig fiir jemanden, der nicht die Erfahrung der Praxis besitzt, das
Vertrauen und die Stabilitit, die aus dem Verstindnis der Natur des Geistes erwachsen.
Wir sind eher geneigt, uns in unsere alten Gewohnheiten zu fliichten, als einfach
loszulassen; wir neigen zum Beispiel eher zu Arger als zu seinem reinen und befreiten
Gegenstiick. Denn gleichzeitig taucht aus unserer wihrend des Lebens aufgebauten
Grundneigung zur Verhaftung eine Reihe Erfahrungen von Instinkten auf wie Aggression,
Gier, hartndckige Dummbheit, Leidenschaft, Eifersucht, Arroganz und Selbstberauschung.
Diese Energien erscheinen als sanftes, behagliches Licht, weniger herausfordernd und
iiberwiltigend als das Licht der Weisheit. Wenn unsere Reaktion unserem Instinkt folgt,
dann schreiten wir auf eine Geburt zu, die durch die verwirrte und geschwéchte Energie
bestimmt ist, mit der wir uns identifizieren.

Den meisten Menschen mogen die Beschreibungen dieser Visionen, wie sie im Tibetischen
Totenbuch ausgefiihrt werden, ziemlich seltsam erscheinen. Da jeder aus den gleichen
psychologischen Komponenten und Elementen besteht, wird auch jeder durch sie
hindurchgehen, allerdings werden westliche Menschen sie wahrscheinlich in der ihnen
mehr vertrauten Form erleben. Das Hauptprinzip der Visionen ist nicht so sehr ihr
Aussehen, sondern wie sich ein Mensch auf sie bezieht. Thre Form liefert dem
Praktizierenden, der sich auf die Energie, Leuchtkraft und Qualitdt der Vision einlassen
kann, einen Bezugspunkt.

Wenn es jemandem nicht gelingt, diese Visionen als Projektionen zu erkennen und dadurch
Befreiung zu erlangen, 16sen diese sich auf. An diesem Punkt verldat das BewuBtsein den
Korper und reist weiter in den ‘Bardo des Werdens’. Es besitzt nun einen ‘geistigen
Korper’ mit einer Anzahl von Charakteristika. Er ist leicht und leuchtend, und vom
BewuBtsein sagt man, es sei neunmal klarer als im Leben, hellsichtig und im Besitz von
wunderbaren Kriften. Er dhnelt dem Korper der vorangegangenen Existenz, ist jedoch
vollkommen und jugendlich. Er kann sich ungehindert fast {iberallhin bewegen und durch
bloBes Denken reisen, obwohl sein einziges Licht ein schwaches Gliihen ist, das den
unmittelbar vor ihm liegenden Raum erhellt.

Das BewuBtsein macht im Bardo verschiedene Erfahrungen, zum Beispiel wiederholt es
alle Erfahrungen, die es im Leben machte, es kehrt dabei sogar an Orte zuriick, wo es
vielleicht nur ein einziges Mal ausgespuckt hat; es macht allerhand entsetzliche
Erfahrungen und es erféhrt, wo es wiedergeboren werden wird. Zunichst erkennt es nicht,
dal} es tot ist, und versucht, mit seiner Familie zu reden, ohne eine Antwort zu bekommen,
was 1thm unfaf3baren Kummer bereitet. Wenn es sicht, wie seine Verwandten schluchzen,
iiber seinen Besitz verfiigen und seinen Platz am Tisch nicht aufdecken, erkennt es, dal3 es
tot ist. Es kann jedoch die vielen anderen Reisenden im Bardo, die es trifft, sehen und mit
thnen reden.

Viele Eigenschaften dieses geistigen Korpers wie die groBere Klarheit des BewuBtseins,
die Beweglichkeit, die {ibernatiirliche Wahrnehmung, die hohere Sensibilitit, die Fahigkeit
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zur Konzentration und Meditation, sofern sie ihm vermittelt wurde, und die durch die
intensive Angst im Bardo geschéarfte Aufmerksamkeit machen ihn tatséchlich zuginglicher
fiir spirituelle Hilfe von den Lebenden in Form von Praxis oder guten Taten in seinem
Namen oder auch einfach guten Gedanken in seine Richtung. Dies gilt insbesondere fiir
die 21 Tage nach dem Tod. Es wird gesagt, da3 die gesamte mit dem Tod verbundene
Bardo-Erfahrung durchschnittlich 49 Tage dauert, von denen die ersten 21 mehr mit dem
soeben gelebten Leben zu tun haben und die iibrigen mehr mit dem kommenden Leben
verbunden sind.

Da das BewuBtsein so extrem leicht und beweglich ist, sind alle aufkommenden guten oder
schlechten Gedanken sehr machtvoll. Daher kann zum Beispiel eine Reaktion wie Arger
beim Anblick von in nachléssiger Form fiir ihn durchgefiihrten Ritualen oder iiber gierige
Verwandte, die sich um seinen Besitz zanken, sehr wirksam und gefdhrlich sein. Das
Totenbuch ermahnt deshalb das BewulBtsein dringend, sich vor unreinen Gedanken, vor
Gefiihlen wie Aggression und Angst sowie Haften an frilherem Besitz zu hiiten.
Gleichzeitig versucht das Totenbuch, bei dem toten Menschen Verbindung mit irgendeiner
spirituellen Erfahrung, die er vielleicht hatte, wiederzuerwecken und gibt erneut Hinweise,
wie er diese Gelegenheit nutzen kann, um die Natur des Geistes zu erkennen und Befreiung
zu erlangen. ,,Sei nicht abgelenkt®, rit es, ,hier liegt die Trennungslinie, wo Buddhas und
begrenzte Wesen unterschieden werden.* Uber diesen Augenblick wird gesagt: ,,In einem
Augenblick sind sie getrennt, in einem Augenblick - Vollkommene Erleuchtung.*

Es folgen Hinweise, wie man die Zeichen der nichsten Geburt erkennt, wie hierdurch eine
unvorteilhafte Geburt vermieden werden kann und man stattdessen eine Geburt zum
Beispiel in der Menschenwelt wihlen kann, wo man dann eventuell erneut der Lehre
begegnet.

Wir haben hier nun einen kurzen Blick auf die buddhistische Sichtweise vom Uberleben
des Bewultseins geworfen und dessen Weg durch Leben und Tod verfolgt. Was
durchgéngig auffillt, ist die nachdriickliche Betonung des Verstehens der Natur des Geistes
oder Bewulfltsein als hochstem Ziel des Lebens, als wesentlich zur Vorbereitung fiir den
Augenblick des Todes und fiir ein Sterben ohne Bedauern. In gewissem Sinn wurde der
zentrale Punkt der buddhistischen Lehre von Milarepa folgendermallen zusammengetalt:
,»Mich meiner selbst nicht zu schimen, wenn ich sterbe.“ Ein gewohnlicher Mensch, der
diese Perspektive der Fortdauer des BewuBtseins durch eine Reihe von Leben hindurch
hat, wird sicher niemals am Leben verzweifeln oder den Selbstmord als letzte Moglichkeit
sehen. Wie das BewuBtsein den Tod {iberlebt, hidngt von seinen unmittelbaren
Bedingungen, seinem Zustand in eben diesem Augenblick ab. Um fiir die Zukunft Sorge
zu tragen, miissen wir der Gegenwart unsere Aufmerksamkeit widmen, dem BewuBtsein,
das wir hier und jetzt haben. Wir neigen dazu, sehr besorgt um das Uberleben des
BewuBtseins zu sein, doch wie wir gesehen haben, ist eben dieses Bewulltsein selbst die
ganze Grundlage fiir unsere Arbeit und Entwicklung. Daraus sollte das Bemiihen um eine
tiefere Bewulitheit von uns selbst folgen. Ein Verstehen dieses grundlegenden
BewuBtseins, das wir alle teilen, kann uns zu einem sorgsameren Umgang und einer
positiveren, verantwortlicheren Haltung dem Leben gegeniiber anregen. Da eine solche
BewubBtheit iiber das einzelne Individuum hinausgeht, kdnnte sie eine sehr bedeutsame
Rolle hinsichtlich der Forderung einer erleuchteteren Sicht der Welt spielen und zu jenem
Frieden und jener Harmonie ermutigen, nach der wir uns alle sehnen.
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Sterben lernen — leben lernen
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Hoffnung und Inspiration im Tod finden

Christine Longaker

In meinem Vortrag mochte ich Thnen grundlegende Informationen zum Thema Tod und
Sterben geben und ein Verstindnis vermitteln, vielleicht sogar eine Botschaft, die Thnen in
Ihrem eigenen Leben im Umgang mit sich selbst und anderen helfen soll.

Ich verstehe mich selbst als ein Mensch, der versucht, den Tod zu erforschen,
herauszufinden, was der Tod eigentlich ist. Meine Nachforschungen begannen vor 14
Jahren, als mein Mann an Leukédmie starb. Sein Sterben dauerte ein Jahr. Wihrend dieses
Jahres lernte ich einen wesentlichen Grundsatz kennen, tliber den ich stets lehre. Und ich
denke, auch Sie werden ihn wahrscheinlich nicht wieder vergessen.

Dieser Grundsatz beinhaltet, dal Sterben stets ein bestimmtes Mal} an Leiden umfalit. Das
ist der unvermeidbare Teil des Leidens, um den man nicht herumkommt. Wir sind alle
vertraut damit. Hierzu gehort, wenn wir wahrnehmen, wie der Korper verfallt, wie wir
immer schwicher werden, verursacht durch eine Krankheit.

Es ist aber nicht nur das korperliche Leiden, es ist vor allem das emotionale Leiden, dem
wir in unserem Leben ausgesetzt sind. Beziiglich dieses emotionalen Leidens mdchte ich
Sie bitten, sich an Ihr Befinden und Ihre Gefiihle in einer Zeit Ihres Lebens zu erinnern, als
Sie etwas sehr Bedeutendes verloren. Vielleicht war es eine wichtige Beziehung, vielleicht
Ihre Arbeit, vielleicht wichtige Zukunftspline, die Sie aufgeben muflten. Vielleicht war es
auch nur der Umstand, eine Wohnung aufgeben zu miissen. Und wenn Sie sich daran
erinnern, wie es war, als sie durch diese Phase Ihres Lebens gegangen sind, werden Sie
wissen, wieviel Schmerzen das mit sich brachte. Vielleicht haben Sie sich dabei geweigert
loszulassen. Vielleicht waren Sie wiitend oder traurig. Vielleicht haben Sie bis heute nicht
losgelassen.

Von diesem Punkt aus wollen wir untersuchen, was passiert, wenn wir sterben. Wir
verlieren dann nicht nur eine Sache, ein Ding, eine Person, sondern alles auf einmal. Das
ist das Leiden beim Sterben! Es ist eine ganze Menge, was man loszulassen hat. In der
Regel ist niemand von uns besonders gut darin, etwas loszulassen, etwas aufzugeben.

Wie Sie vielleicht durch Elisabeth Kiibler-Ross wissen, gibt es fiinf Phasen, die man im
SterbeprozeB3 durchlduft. Sie macht jedoch darauf aufmerksam, daf} nicht jeder auf die
gleiche Art und Weise stirbt, und damit auch nicht jeder alle fiinf Phasen durchlautft.

Es gibt Leute, die ihr Sterben niemals akzeptieren. Die grundlegende Bedeutung dieser
fiinf Phasen ist es aber gerade, da3 man sich schrittweise mit dem Abschiednehmen, dem
Loslassen, dem Sterben, und der daraus resultierenden Trauer, auseinandersetzt und sich
mit dem Tod anfreundet. Manche Menschen schaffen es, durch diesen Prozef3, durch diese
Trauer hindurchzugehen, andere Menschen nicht. Allen Sterbenden gemeinsam ist also
dieses Leiden, diese Trauer, und die Notwendigkeit, alles loszulassen.

Zu meinen prinzipiellen Erfahrungen, die ich bereits beim Sterben meines Mannes machte,
gehort aber auch, daBl es eine Menge unndtiges Leid gibt, das Sterbende heutzutage
durchzumachen haben. Diese Erfahrungen sind die Kehrseite des Grundsatzes. Dieses
unndtige Leiden hat eine Menge unterschiedliche Ursachen. Es resultiert vor allem daraus,
dafl wir nicht damit vertraut sind, was an dem Sterbevorgang natiirlich ist. Wir haben nie
tiber den Tod nachgedacht und uns auch nicht darauf vorbereitet. Wir haben in unserem
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Leben niemals gelernt, wiirdevoll loszulassen. Deshalb haben wir Angst und leisten
Widerstand. Die Menschen, die bei uns sind, haben Angst, iiber den Tod zu sprechen oder
gar uns zu sagen, daf} wir sterben miissen.

Daneben gibt es eine mehr praktische Ebene des Leidens, wenn Sterbenden nicht die
erforderliche Pflege und Zuwendung zuteilwird und die physischen Schmerzen nicht
ausreichend gelindert werden kénnen.

Beide Seiten des Prinzips habe ich erlebt, als mein Mann starb. Wir hatten innerhalb dieses
Jahres aber auch sehr viele positive Erfahrungen. Ich gebe hierzu ein Beispiel.

Alles, was ich bis zu dem Zeitpunkt, als ich von der Leukdmie meines Mannes erfuhr, iiber
den Tod gelernt hatte, war, dafl der Tod tragisch, grauenhaft und bedngstigend ist. Als wir
im Krankenhaus erfuhren, dafl mein Mann tddlich erkrankt war, dachten wir, der Rest
unseres gemeinsamen Lebens wire so von der Krankheit vorgezeichnet, da3 es nur aus
Angst und Leid bestehen wiirde. Da faiten wir den Entschluf3, uns mit dem Tod
auseinanderzusetzen, um zu sehen, ob wir nicht auch darin etwas Positives finden konnten
- so etwas wie ein Geschenk. Wir hatten zu dieser Zeit keinen Glauben und keine
Vorstellung, was wihrend und nach dem Tod geschehen wiirde. Auf so etwas konnten wir
uns also nicht abstiitzen. Wir waren uns auch bewuf3t, dafl unsere Beziehung zu dieser Zeit
nicht die beste war und wir Kommunikationsschwierigkeiten hatten.

Ich machte in diesem Jahr die Erfahrung - obwohl die Schwierigkeiten fortbestanden und
er dem Tod oft sehr nahe war - da3 wir nicht alles als schrecklich und tragisch erlebten.
Ich machte auch die Erfahrung, daB3 uns all die Fehler unterliefen, die man in dem Prozef3
des Sterbens und der Sterbebegleitung macht, wenn man nichts dariiber weiB3.

Da ich eine praktische Person bin, glaube ich, man sollte aus gemachten Fehlern lernen.
Allerdings dauert es meist wieder lange Zeit, bis erneut ein nahestehender Mensch stirbt,
bei dessen Betreuung und Begleitung einem dann die Erfahrung zugutekommen kann. So
war ich sehr erfreut, als ich ein Jahr spéter eine Anstellung als Volontirin im Hospiz von
Santa Cruz bekam.

Ich mdchte Thnen ein Beispiel fiir einen Fehler geben, den wir gemacht haben. Er ist typisch
fiir den Umgang zwischen dem Sterbenden und seiner Familie. In den ersten vier Monaten
hatte mein Mann zahlreiche Krisen. In dieser Zeit verbrachte er drei Wochen eines jeden
Monats im Krankenhaus, stets dem Tode sehr nahe. Es war gerade in einer Zeit, die er zu
Hause verbrachte, als er einen Tag vor Weihnachten den vereinbarten Besuch bei seinem
Arzt im Krankenhaus machte. Der Arzt stellte in seinem Bein ein Blutgerinnsel fest und
sagte thm, dal es genauso gefdhrlich sei, wie das Blutgerinnsel, das er zuvor in seiner
Lunge gehabt hatte. Es sei also notwendig, im Krankenhaus zu bleiben.

Wir sahen uns an und wufiten beide, es wiirde unser letztes Weihnachtsfest sein. Auflerdem
hatten wir einen kleinen Sohn. Mein Mann entschied sich daher, das Fest mit seiner Familie
zu verbringen und erst nach Weihnachten ins Krankenhaus zu gehen. Wir waren trotzdem
beide tottraurig, weil wir wuBlten, dall es unser letztes Weihnachtsfest sein wiirde. Wir
wullten, dal3 er erneut ins Krankenhaus muf3te und sein Leben wieder in akuter Gefahr war.
Er ging nach dem Fest ins Krankenhaus, und eine Woche spiter war Silvester.
Normalerweise feiert man in dieser Nacht das beginnende neue Jahr. Wir wullten, dal3 er
in diesem Jahr sterben wiirde. Wir hatten Angst, dariiber zu sprechen. Also versuchte ich,
Silvester sehr miide zu wirken, um noch vor Mitternacht nach Hause gehen zu konnen,
denn ich war sehr verlegen und traurig bei dem Gedanken an das, was das ndchste Jahr uns
bringen wiirde.
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Eine Woche spiter war unser Hochzeitstag. Wir hatten uns so darauf gefreut, etwas
besonderes zu unternehmen. Aber die Arzte wollten ihm nicht erlauben, das Krankenhaus
zu verlassen. Dann stieBen wir jedoch auf einen Doktor, der frisch verheiratet war. Wir
bedringten ihn, meinen Mann zu beurlauben. Er erklérte sich einverstanden unter der
Bedingung, dal mein Mann zuvor noch die nichste chemotherapeutische Anwendung
nehmen wiirde. Das wiirde seine Sicherheit wdhrend des hiuslichen Aufenthaltes
verbessern. Nach der Anwendung durfte er auch nach Hause. Nur, diese Behandlung hatte
ihn so geschwicht, da3 wir nichts unternehmen konnten.

Sie konnen sich vorstellen, wie traurig wir waren. Auflerdem hatten wir beide das Gefiihl,
wenn wir dem anderen erzdhlten, was uns bewegt, ihn mit der eigenen
Niedergeschlagenheit anzustecken. So war ich der Ansicht, ihm nichts erzidhlen zu diirfen,
und er war der gleichen Ansicht.

Zehn Tage spater war mein Mann durch die vorhergehende Chemotherapie schwer
erkrankt. Er konnte nicht aufstehen, muflte sich iibergeben und fiihlte sich sehr schwach
und elend. Er sagte zu mir: ,,Christine, gehe bitte an den Medikamentenschrank im Bad
und nimm alles heraus! Ich bin drauf und dran, alle Medikamente zu schlucken, um ein
Ende zu machen.*

Ich nahm das sehr ernst, ging zu dem Medikamentenschrank und sah all die Flaschen und
Priparate an. Ich tliberlegte, wie ich sie vor ihm verstecken konnte fiir die Zeit, in der ich
zur Arbeit gehen muBlte. Letztendlich entschied ich, dal kein Versteck gut genug sei. Ich
miiflte sie mit mir herumtragen, stellte aber fest, daf nicht alles in meine Handtasche pafte.
AuBerdem war mir klar, daf er sich auch umbringen konnte, wenn ich die Medikamente
verstecken oder mit mir herumtragen wiirde. So ging ich zu seinem Bett zuriick und erklérte
ihm, dal es zwar hart sei, fiir ihn zu sorgen, daf} es hart sei, seinem Tod ins Gesicht zu
sehen, daf} ich dieses aber leisten konne. Wenn er sich jedoch das Leben ndhme, damit
konne ich nicht umgehen. Das sei zu schwer fiir mich. Ich bat ihn, dies nicht zu tun.
Infolgedessen fingen wir zum ersten Mal an, dariiber zu sprechen, was uns schon die ganze
Zeit bewegte; Trauer und all die Gefiihle, {iber die wir nie gesprochen hatten. Zu meiner
groBen Uberraschung geschah genau das Gegenteil von dem, was ich all die Zeit befiirchtet
hatte. Wir flihlten uns nicht langer schwer, deprimiert und traurig. Das Gegenteil geschah.
Es war wie eine Wolke, die sich verfliichtigte. Wir fiihlten uns erleichtert und fast erfreut.
Ich denke, Sie verstehen jetzt, was ich mit unnétigem Leid meine. Ich hatte eine falsche
Vorstellung. Statt dal wir ehrlich miteinander waren und unseren Kummer teilten, dachte
ich, wir hitten ihn voreinander zu verheimlichen.

Wie Sie wissen, haben wir in unserer Kultur viele negative Vorstellungen und Bilder iiber
den Tod. Daher riihrt auch die verbreitete Annahme, man solle seiner Frau, seinem Mann
oder wem auch immer nicht erzdhlen, dal er sterben mull. Wir haben die Vorstellung,
Sterben sei das Schlimmste, das einem passieren kann.

Wenn man viel mit Sterbenden zusammen ist, dann findet man heraus, dal} es nicht das
Schlimmste ist, das passieren kann. Das Schlimmste ist nicht das Sterben selbst, sondern
der Umstand, sich verlassen, ungeliebt, schutzlos und ausgeliefert zu fiihlen.

Nachdem wir uns ausgesprochen hatten, entstand ein ungetriibter, klarer Zustand. Wir
fiihlten uns erleichtert, empfanden viel Liebe und konnten wieder lachen. Meinem Mann
ging es danach fiir flinf Monate sehr viel besser.

Diese Einsicht ist ein wesentlicher Teil der Motivation in der Hospiz-Bewegung, die
inzwischen weltweit verbreitet ist, auch in Deutschland. Die Hospiz-Bewegung versucht,
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eine sehr bedeutende philosophische Betrachtungsweise in die westliche Gesellschaft zu
reintegrieren, ndmlich die Einsicht, daf3 es natiirlich und ganz in Ordnung ist zu sterben. Es
ist keine Tragodie.

Die Arbeit in der Hospiz-Bewegung orientiert sich daran, was Sterbende am meisten
brauchen. Und was brauchen sie? Sie wollen in der verbleibenden Zeit noch leben und sich
freuen diirfen. Sie wollen ihre Schmerzen gelindert haben und mdchten eine
medikamentose Behandlung erhalten, die es ihnen erlaubt, bewullt zu bleiben und sich
noch um Nahestehende kiimmern zu konnen. Sie brauchen sehr viel Verstindnis und auch
Unterstiitzung in dem ProzeB3, den Tod zu akzeptieren. Vor allem brauchen Sterbende das
Gefiihl der Zugehorigkeit, daB sie nicht verlassen und allein sind. Daher sind Hospize auch
sehr darauf ausgerichtet, eine gute und aufrichtige Kommunikation zwischen den
Sterbenden und den Angehorigen zu férdern. Sie sollten sich ehrlich begegnen, ohne Liigen
und Verstecken.

Ich habe einige Religionen zu diesem Thema studiert. Vor allem habe ich bei einem
tibetischen Lehrer studiert. Ich war sehr iiberrascht, wie brauchbar und in der Praxis
anwendbar seine Belehrungen waren. Vieles von dem, was iiber den Tod und den
SterbeprozeB3 gelehrt wurde, hatte ich bereits bei meinem Umgang mit Sterbenden
beobachtet. Sie konnen sich wahrscheinlich vorstellen, daf} ich in all den Jahren meiner
Arbeit in der Hospiz-Bewegung niemals jemanden betreute, der Buddhist war. Natiirlich
habe ich auch nicht immer meine religiose Orientierung erklért.

An den buddhistischen Belehrungen fand ich sehr bemerkenswert, dal mir Erkldrungen
und Anweisungen fiir die Vorbereitung auf meinen eigenen Tod gegeben wurden. Ganz
besonders war es die Sichtweise, den Tod als eine einzigartige Chance in der eigenen
spirituellen Praxis und Entwicklung zu begreifen. Mir wurde in immer stirkerem Maf3e
bewult, wie notwendig es ist, Sterbende in ihrem personlichen Glauben, ihrer persénlichen
religiosen Tradition zu bestirken. Alle groBen Religionen dieser Welt unterstreichen, daf3
der Tod ein sehr entscheidender Schnittpunkt ist. Von ganz besonderer Bedeutung - auch
aus buddhistischer Sicht - ist, dafl der Tod einem nicht geschieht, dal man nicht das Opfer
ist. Es ist vielmehr ein sehr aktives Geschehen, das jeder Sterbende selbst stark beeinfluf3t.
Meine Aufgabe bei der Betreuung von Sterbenden sehe ich darin, ithnen aufzuzeigen,
welche inneren spirituellen Bindungen ihnen Mut und Vertrauen geben.

SchlieBlich fiihrten mich meine Nachforschungen auch zu den Erkenntnissen {iber
Nahtoderlebnisse. Nachdem Raymond Moodies Buch iiber Nahtoderlebnisse erschienen
war, gab es eine Menge Kritik und Zweifel in der Offentlichkeit. Einer der Einwiinde
bestand in der Behauptung, daf} die geschilderten Erlebnisse und Bilder dieser Menschen
lediglich das widerspiegelten, was diese Personen glaubten oder nach Eintreten des Todes
erwarteten. Es sei also so etwas wie eine letzte Fantasie. Es konnte auch an dem Morphium
gelegen haben, das einige dieser Menschen zu besonders starken Fantasien angeregt hitte.
Um die Richtigkeit dieser Bedenken zu beweisen, sammelten zwei Forscher viele Fakten.
Einer dieser Forscher war Professor fiir Psychologie, der andere ein Mediziner. Aber sie
entdeckten genau das Gegenteil von dem, was sie erwartet hatten. In einem Verhéltnis von
zwel zu eins hatten Personen Nahtoderlebnisse, die vorher keinerlei Glauben und keine
Vorstellungen von einem Leben nach dem Tod gehabt hatten. Man kann also sagen, dal3
die Erlebnisse nach dem Tod nichts mit dem zu tun haben, was man glaubt.

Ich weiB3 nicht, wie viele von Thnen die Berichte kennen. Allen Erlebnissen gemeinsam ist,
unabhingig von der Todesart, zunédchst eine Phase der Dunkelheit. Spezifisch ist auch die
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Empfindung, den Korper zu verlassen und getrennt davon zu existieren - nur als Geist, als
BewuBtsein. Selbstverstindlich verallgemeinere ich hier. Das muf3 nicht unbedingt bei
jedem so deutlich werden.

Die meisten Personen, die ldnger als eine Minute klinisch tot sind, machen tiefergehende
Erfahrungen. Sie haben ein Gefiihl von Bewegung durch die Finsternis hindurch, bis zu
einem warmen, leuchtenden Licht. Sie sagen, daf} in diesem Licht ein Gefiihl von etwas
Gegenwirtigem sei, wie eine Wesenheit, und die ist in Kommunikation mit ihnen. Diese
Wesenheit ist reine Liebe und Mitgefiihl. Viele beschreiben sie als die Liebe, nach der man
sich ein Leben lang gesehnt hat.

Danach beginnt fiir die meisten Personen ein Riickblick auf das eigene Leben. Man erblickt
alle Details, auch lingst Vergessenes. Man sieht nicht nur, was geschah, sondern — aus
einer groBeren Weisheit heraus — auch, was es fiir andere bedeutete. Sie sagen, dieses
liebevolle Wesen, dessen Gegenwart sie spiliren, wiirde sie nicht beurteilen, sie nur mit
Mitgefiihl anschauen, so wie eine Mutter ihr Kind. Sie sagen, derjenige, der beurteilt, sei
man selbst. Sie hétten Verwirrung und Scham dariiber gefiihlt, anderen Leid zugefiigt zu
haben.

Ein Mann erzihlte, wihrend er sein Leben betrachtet habe, sei stets das Gefiihl einer im
Raum stehenden Frage prasent gewesen: ,,Was hast du in Deinem Leben erreicht? Was
hast du in puncto Liebe und Weisheit erreicht?* Und ein junger Mann sprach sogar davon,
daB er sich irgendwie hereingelegt gefiihlt habe. Es sei wie ein Test gewesen, und niemand
habe ihn vorgewarnt.

Wenn die Menschen diese Riickschau halten, haben sie oft den starken Wunsch, die Dinge
nochmals tun zu diirfen, gut tun zu diirfen, nun, da sie fithlen, was wirklich wichtig sei.
Dabei haben wir uns daran zu erinnern, dafl wir diese Geschichten von Menschen horten,
die die grofle Chance erhielten, dies tatsdchlich zu tun. Nachdem diese Menschen in ihr
Leben zuriickkehrten, zu ithren Familien, zu ihrer Arbeit, hatten sich thre Werte vollig
gedndert. Zuvor waren sie sehr beschiftigt gewesen, sie hatten keine Zeit fiir ihre
Mitmenschen, sie arbeiteten hart, um die Rechnungen zu bezahlen. Es geschah alles in
Hetze. Man schrie die Kinder an, stritt sich mit dem Partner. Aber ein Mann sagte, nun
habe er erfahren, daf3 es tatsdchlich einen Sinn im Leben gebe: Alle von uns, die gesamte
Menschheit, leidet gemeinsam. Wir schwimmen alle im selben Suppentopf. Wir haben
Starken und Schwichen, aber wir leben, um die Liebe zu lernen, um uns gegenseitig zu
helfen.

Jetzt mdchte ich iiber die vier Hauptpunkte sprechen, die ich immer und immer wieder als
Ursachen des unnotigen Leidens Sterbender sehe. Sie werden sie wiedererkennen, denn im
Grunde habe ich sie schon alle angesprochen.

Der erste Punkt ist der, dal wir uns in unserem Leben nicht wirklich damit
auseinandersetzen, warum wir leben, was der Sinn des Lebens ist, wie wir unser Leben
erfiillen konnen. Wir haben die falschen Priorititen. Wir schaden uns und anderen.

Ich weil3 nicht, wie es Thnen geht, aber ich hatte immer Probleme damit, den Sinn meines
Lebens zu finden. Ich hatte immer die Hoffnung, mir wiirde es so ergehen wie in den
Bibelgeschichten, da3 eines Tages, wihrend ich eine Strafle entlanggehe, Gott aus einem
Busch heraus wispert: ,,Dies ist der Sinn deines Lebens.* Ungliicklicherweise ist das bis
jetzt nicht geschehen. Mein Problem war lange Zeit die Vorstellung, mein Leben sei nur
dann sinnvoll, wenn ich alles aufgeben wiirde, um nur noch den Menschen zu helfen, zum
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Beispiel wie Albert Schweitzer oder Mutter Teresa. Aber unser Leben mul} nicht einer so
groflen Aufgabe gewidmet sein, um sinnvoll zu sein.

Ich glaube, daB} jeder, der im Sterben liegt und auf sein Leben zuriickblickt, sich fragt, was
wirklich sinnvoll war. Sie konnen sich vorstellen, wie gut sich ein Sterbender fiihlt, wenn
er sagen kann, ich habe sehr vielen geholfen. Aber den meisten Menschen wird es so wie
mir gehen, mit groBem Bedauern zu erkennen, wie selbstsiichtig man war, wie viele
negative Gedanken und Verhaltensweisen man hatte.

Inzwischen sehe ich einen Weg, wie ich anderen oder auch mir selbst bei dieser
Schwierigkeit helfen kann. Sie sollten den Riickblick gemeinsam mit mir halten, um nicht
nur auf die Schwichen und Versdumnisse zu schauen, sondern auch auf die eigenen
Starken und Verdienste.

Sie kennen den Begriff Schuld. Wir sind meist sehr gut darin, uns schuldig zu fiihlen. Ich
mochte diesen Begriff gegen den Begriff des Bedauerns austauschen. Bedauern beinhaltet
eine Kraft. Im Unterschied zu Schuld bedeutet Bedauern, dafl wir einsehen, Fehler gemacht
zu haben. Aber wir sind entschlossen, dagegen etwas zu tun, dies fiir die Zukunft zu dndern.
Und so tritt anstelle eines Gefiihls der Hilflosigkeit die Frage, wen habe ich verletzt, was
ist es, dessen ich mich zu schimen habe. Und man ergreift die Initiative. Man nimmt
Verbindung zu diesen Menschen auf, man schreibt ihnen Briefe und versucht, seine Fehler
wiedergutzumachen. Man untersucht praktisch, was unerledigt geblieben ist. Und man
beginnt, daran weiterzuarbeiten, es zu Ende zu bringen. In Wirklichkeit unterscheiden sich
hierbei Leben und Sterben nicht. Die Aufgabe ist eigentlich stets die gleiche. Nur, Sie
haben jetzt mehr Kraft und Energie, als wenn Sie sterben.

Auch wenn ihr Leben bisher nicht sehr sinnvoll war, kénnen Sie sich fragen, wie Sie Ihr
Leben in den letzten Wochen oder Tagen sinnvoll gestalten konnen. So kénnen Sie sich
zum Beispiel gegeniiber anderen aufrichtig verhalten und dankbar sein. Wenn man
allerdings im Bett liegt, Schmerzen hat und immer schwicher wird, so fragt man sich, was
kann ich jetzt noch fiir andere tun? Im Grunde ist es wichtig, wie man seinen Geist benutzt,
wie man sich gegeniiber den Menschen verhilt. Das ist stets ein Ausdruck des eigenen
Wesens.

Ich erzdhle Thnen eine Geschichte hierzu. Ein Mann lag im Sterben. Er hatte eine sehr
liebevolle Familie, die sich um ihn kiimmerte. Sein psychischer Zustand und seine
Umgebung waren sehr harmonisch. In dieser Familie fiihlte sich der Hospizler fehl am
Platze und schuldig, daB er nichts tun konnte. Er dachte bereits daran wegzugehen, um
jemanden aufzusuchen, der seine Hilfe noétiger hétte. Er entschlof3 sich jedoch, den Mann
anzusprechen und ihn zu fragen, ob es noch irgendetwas gébe, was er fiir ihn tun konne.
Der Mann stie3 einen Stof3seufzer aus und sagte, wie froh er iiber diese Frage sei, denn da
gebe es etwas, worum er niemand anderen hitte bitten mogen: ,,Mein Bruder und ich hatten
einst einen schrecklichen Streit. Wir haben seit vierzig Jahren nicht mehr miteinander
gesprochen. Ich wiirde ihn gern wiedersehen und mich mit ihm ausséhnen.* Der Volontir
lebte sichtlich auf und erkundigte sich nach dem Namen und der Anschrift des Bruders. Er
schaffte es nach einigen Nachforschungen, den Bruder ausfindig zu machen, rief ihn an
und erkldrte ihm die Situation seines Bruders und dessen Anliegen. Er war sehr
erschrocken zu horen, da3 der Mann mit seinem sterbenden Bruder nichts zu tun haben
wollte und auch sonst nichts zu sagen hatte.

Und dies ist der zweite Punkt der Schwierigkeiten, die sterbende Menschen haben. Sie
haben mitmenschliche Beziehungen, die in der Vergangenheit mit Problemen befrachtet
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wurden. Da Schwierigkeiten oder gar Blockaden in der Kommunikation bestehen, fiihlen
sie sich hoffnungslos. Der Hospizler war sehr bestiirzt und zerbrach sich den Kopf dartiber,
was er dem Sterbenden nun sagen sollte. Schlieflich sagte er sich, da3 das Wichtigste, was
zu geschehen hatte, bereits geschehen sei. Er ging zu dem Sterbenden und sagte ihm in
einer sehr geschickten Art und Weise: ,,Ich habe Thren Bruder gesprochen. Er wird nicht
kommen, aber er horte Thr Anliegen.*

So etwas passiert hdufig. Wenn die Sterbenden die meiste Zuwendung, Unterstiitzung und
Liebe brauchen, erhalten sie das Gegenteil. Einer der Griinde fiir diese
Kommunikationsschwierigkeiten ist, daB3 in der Vergangenheit entstandene negative
Gefiihle nicht geklart wurden. Ein anderer Grund ist, daf} die Familienmitglieder beziiglich
einer solchen Angelegenheit meistens sehr verkrampft sind. Sie haben Angst, ein solches
Thema anzusprechen. Dabei ist es besonders schwierig, aufrichtig zu sein, wenn es ein
schwerwiegendes Tabu in der Familie oder zwischen bestimmten Personen gibt.

Noch ein anderer Grund fiir solche Blockaden sind besondere Verhaltensmuster in jeder
Familie, wie in diesem Beispiel das Muster, sehr hoflich miteinander umzugehen.
Vielleicht nehmen sowohl der Sterbende wie auch die Familie diese Schwierigkeiten wahr.
Aber es ist dann schwer, pl6tzlich anders zu handeln. Jeder ist hilflos und weil3 nicht, wie
er diesen Bann durchbrechen soll.

Ich habe eine ganze Reihe von Freunden in der Welt, die sogar meine Seminare besuchen,
aber auch sie rufen mich an, wenn ein Nahestehender stirbt, um mich zu fragen, was sie
sagen sollen. Es ist ein sehr bedeutender Punkt der Kommunikation, an dem sie nicht
weiterkommen. Ich frage dann zuriick: ,,Was fiihlst du denn?* Sie sagen dann oft: ,,Ich
wiirde gerne da sein und helfen, aber ich habe Angst. Vielleicht stehe ich nur im Wege,
und der Sterbende will mich nicht bei sich haben. Vielleicht kimpft er auch noch mit der
Akzeptanz seines Sterbens. Vielleicht mochte er nicht dariiber reden.* Dann antworte ich:
»Genau das ist es, was du ihm sagen muf3t.*

Eine andere Sache, die Sie sich in einer solchen Situation klarmachen miissen, ist, dal} eine
Person erst dann gestorben ist, wenn sie den letzten Atemzug getan hat. Noch lebt sie! Sie
besuchen eine lebende Person!

Ich habe noch einen anderen Tip, den ich Thnen geben mdchte. Als ich das Training fiir die
Hospizvolontire im Santa Cruz County leitete, gab ich ihnen den Rat: ,,Versucht niemals,
vollkommen zu sein! Wenn Ihr perfekt sein wollt, werdet Thr euch immer wie auf
Eierschalen bewegen und Ihr werdet niemals natiirlich sein. Versucht, nichts
vorzutduschen. Macht Ihr einen Fehler, so steht dazu und entschuldigt euch.*

Beziiglich des Umgangs mit nicht abgeschlossenen, unbearbeiteten Ereignissen gibt es
noch einen Aspekt. Es ist die Situation, dal3 eine Person, zu der wir sprechen wollen, nicht
gewillt ist, uns anzuhoren, nicht erreichbar ist, oder schon gestorben ist. Dann entsteht ein
Gefiihl der Hilflosigkeit. In meinen Seminaren lehre ich Methoden, wie man sich in solchen
Situationen helfen kann.

Der dritte Punkt der Schwierigkeiten, die Sterbende haben, besteht darin, daB3 ihre
Beziehung zum Leiden ungeklrt ist, sie nicht verstehen, mit dem Leiden umzugehen.
Wir verstehen das Leiden als das Unangenehme, das uns widerfdhrt. Das Leiden ist aber
unsere Reaktion darauf. Wer stidndig Kranke pflegt, weil, da zwei Patienten mit der
gleichen Krankheit vollig unterschiedlich reagieren. Der eine leidet entsetzlich, der andere
kaum.
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Selbstverstindlich umfallit der ProzeB3 des Sterbens sehr schmerzvolle Augenblicke und
Umsténde, aber wir miissen sie ansehen und durchstehen. Wir miissen erkennen, daf3 alles
zu unserer Vorstellung iiber das Leben in Beziehung steht. Wir wollen den Schmerz
vermeiden und nur Freude erfahren. Aber ist es nicht bedeutungsvoller zu realisieren, daf3
zum Leben beides gehort?

Wenn Sie sich jetzt wieder an die Situationen erinnern, in denen lhnen groBles Leid
widerfuhr, so werden Sie erkennen, dal3 dieses Leid fiir Sie sinnvoll war, oft sogar
konstruktive Verdnderungen zum Besseren bewirkte. Leiden verdndert uns. Leiden
verdandert uns auch gegen unseren Willen. Wollen wir versuchen, die Wande um uns immer
dicker zu machen, um das Leiden fernzuhalten, oder wollen wir leben? Leiden ist nicht nur
ein Teil des Sterbens, es ist ein wesentlicher Bestandteil des Lebens selbst! Es bringt uns
dazu, unsere inneren Schranken zu iiberwinden. Aber dazu gehort die Bereitschaft, sich
darauf einzulassen.

Als mein Mann starb, gab es eine Zeit, in der ich sehr verzweifelt war. Ich hatte das Gefiihl,
mich auf dem bodenlosen Grund eines tiefen Brunnens zu befinden, und niemand war da.
Ich fiihlte mich wie in der Falle. Ich sah keinen Ausweg. Wie ich schon sagte, damals habe
ich an nichts und niemanden geglaubt. Trotzdem wufte ich, ich muf hier raus. Und ich
habe gebetet. Wenig spéter stieg so ein Bild in mir hoch, das weltweit publiziert worden
war. Es zeigte eine vietnamesische Mutter mit ihrem Kind auf dem Arm, die in
Verzweiflung zum Himmel schaut. Als dieses Bild in mir aufstieg, empfand ich sofort eine
Verbindung zu allen leidenden Menschen auf der Welt. Mir wurde klar, wir alle miissen
einen gemeinsamen Weg durch das Leid finden. In dem Augenblick war es, als ob die
Schale, die mich umgeben hatte, gesprengt wiirde. Leiden bringt uns dazu, den Sinn des
Lebens zu finden! Es ist der Anfang des spirituellen Pfades!

In unserem Hospiz war ein pensionierter katholischer Priester, der als Volontér arbeitete.
Er erzdhlte mir die Geschichte einer &dlteren Frau, die zwar gesund, aber sehr verbittert war.
Sie war zickig und beschwerte sich iiber jeden und alles. Selbst ihre Kinder wollten sie
nicht mehr besuchen. Sie war einfach unertraglich. Dieser Priester besuchte sie jede
Woche. Er war sehr hoflich zu ihr und bemiihte sich, sie immer geduldig anzuhoren. Eines
Tages erhielt er den Notruf einer anderen Familie. Dort war eine junge Frau, deren Mann
iiberraschend gestorben war. Sie hatte vier kleine Kinder zu versorgen. Und er horte von
all ihren Angsten, ihrem Schmerz, ihren Sorgen, wie es weitergehen sollte. Sein Herz
wurde ganz eingenommen von ihren Noten. Als er bei nédchster Gelegenheit erneut die
verbitterte und jammernde alte Frau besuchte, verlor er die Geduld. Er sagte, daf es ihm
sehr leidtue, dal} sie sterben miisse, daf} ihre Kinder sie nicht mehr besuchen wiirden und
er ihr nicht helfen konne, weil sie sich nur um ihre eigenen Probleme kiimmern wiirde. Und
dann erzdhlte er ihr von der verzweifelten jungen Frau. Er schlug ihr vor, sich dieser jungen
Frau zu widmen, fiir diese zu beten und ihr zu helfen. Die alte Frau verwandelte sich in der
darauffolgenden Zeit vollig. Sie strahlte Liebe und Giite aus und kiimmerte sich um die
Anliegen der jungen Frau, so gut sie es noch konnte.

Leiden sind also nicht dullere Umstdnde! Leiden ist unsere Reaktion darauf!

Es gibt eine Vielzahl von Moglichkeiten, wie man positiv reagieren kann. Und es wird
sowohl im Buddhismus wie auch im Christentum gleichermaflen betont, wie hilfreich es
ist, sein Leiden jemandem zu widmen.
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Der vierte Punkt tritt ein, wenn eine Person stirbt, aber keine klaren Vorstellungen iiber
den Tod hat und nicht weil3, wie sie dem Tod begegnen soll. Dies ist in unserer Gesellschaft
sehr haufig der Fall.

Die Bilder vom Tod erzeugen Stre3 und Angst. Es gibt in unserem Kulturraum viele, die
Atheisten oder Nihilisten sind, die keine Vorstellungen iiber ein Leben nach dem Tod
haben und auch nicht daran glauben. Vielleicht haben sie aus jlingeren Jahren eine
Vorstellung vom Tod, die sie dngstigt. Vielleicht spielen sie mit dem Gedanken, dal3 es
doch einen Himmel und eine Holle geben konnte, auch wenn sie es nicht glauben wollen.
Wirklich viele Menschen halten nur deshalb so verzweifelt am Leben fest, weil sie diese
Moglichkeiten fiirchten. Hinzu kommt, daB3 sie beim Riickblick auf ihr Leben zu dem Urteil
gelangen, daf3 sie den Himmel nicht verdient haben und die Holle als einen Zustand oder
Ort ewigen Leidens verstehen.

Ein Weg aus dieser Situation ist Hingabe und Gottvertrauen. Menschen, die ihren Frieden
mit Gott gemacht haben, leben in der Zuversicht, wenn sie sterben, Gott zu treffen und eins
mit ihm zu werden. Aber fiir die meisten ist Gott etwas von ihnen sehr Entferntes. Und sie
wissen nicht so recht, ob Gott Spal3 versteht. Da ist auch diese Unsicherheit, ob man Gottes
iiberhaupt wiirdig ist. Wird er mich modgen, wird er mich akzeptieren? Und andere
Menschen zweifeln daran, ob Gott ihnen wirklich ihre Siinden vergeben wird.

Den Weg, den ich sehe und auch in der Praxis beschreite, um Sterbenden bei dieser
Problematik zu helfen, besteht darin, gemeinsam mit ihnen herauszufinden, was sie
glauben, worauf sie vertrauen, statt das zu vertiefen, woriiber sie besorgt sind. Wenn sie an
Gott oder Jesus Christus glauben, dann soll man sie ermutigen, diesen Glauben in ihr Leben
einzubringen, eine aufrichtige und klare Beziehung zu Gott aufzubauen, so daf3 Gott keine
entfernte und unbekannte Instanz bleibt. Es gilt herauszufinden, welche Art spiritueller
Praxis, Gebete oder Texte sie inspiriert und ihnen ein Gefiihl des Vertrauens und der Liebe
zu Gott gibt, anstelle des Gefiihls der Gottesferne und der eigenen Unwiirdigkeit.

Jede Religion hat Empfehlungen fiir eine Praxis oder fiir Gebete in Vorbereitung auf den
Tod. So zeigte mir zum Beispiel der als Volontir in der Hospiz-Bewegung titige
katholische Priester ein kleines Biichlein, das ausschlie8lich Gebete fiir Sterbende enthielt.
Es waren sehr schone Gebete. Sie bitten um die Aufnahme des Sterbenden durch Gott und
haben somit auch mit dem Loslassen zu tun.

Ich stelle mir vor, wie schon es sein miifite, wenn die Familie eines Sterbenden solche
Gebete in den Wochen und Stunden vor dem Tod ihrer Angehorigen gemeinsam sprechen
wiirde. Das wiirde auch die Spannung in der Familie zum Teil 16sen, dieses Festhalten,
dieses nicht loslassen wollen seitens der Familie. Durch solche Gebete wird das Loslassen
des Sterbenden sinnvoller und leichter, da er doch zu Gott geht. Es transzendiert den
Schmerz iiber die bevorstehende Trennung.

Auch die buddhistisch-tibetische Tradition, die ich studiere, kennt eine bestimmte Praxis,
die hilft, einen Menschen im Augenblick des Todes in die Wahrheit zu entlassen. Es wird
betont, daB3 dies auch im Leben schon praktiziert werden sollte. Dann fallt es beim Sterben
leichter.

Der oberste Grundsatz, um jemanden friedvoll sterben zu lassen - insbesondere, wenn ihm
jeglicher Glaube und jegliche spirituelle Praxis fehlt - ist, ihn zu unterstiitzen, mit einem
befriedeten Geist zu sterben, ohne Zorn, ohne Festhalten, aber in dem Gefiihl, geliebt zu
werden.
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Das sind nur ,Ratschlige in einer NufBlschale* fiir die Sterbebegleitung. Es ist ein
umfangreiches Gebiet. Deshalb behandele ich es in der Regel auf Seminaren. Doch hoffe
ich, daB} Sie einiges von dem Vorgetragenen in IThrem Herz bewahren, so dal3 es verfiigbar
ist, wenn Sie es benotigen. Ich hoffe aber auch, Sie bewahren in Threm Herzen, dal der
Tod wie ein Spiegel ist, der reflektiert, wie wir gelebt haben. So sind all diese Ratschliage
fiir die Unterstiitzung Sterbender gleichzeitig Ratschldge fiir das Leben, fiir die Freude
daran.
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Der Tod zeigt sein Gesicht

Anagarika Kassapa

Irgendwann im Jahre 1979 wihrend meiner Monchszeit in der Island-Hermitage in
Dodanduwa/Sri Lanka. Unser Mittagsmahl war beendet, und ich saf} auf der Veranda
meiner Hiitte. Eiligen Schrittes kam Ehrwiirden Piyaratana, unser Hauptmonch, auf mich
zuund rief etwas zu mir heriiber. Wir verstdndigten uns in der Palisprache, und ich verstand
von dem, was er mir zurief nur Fetzen, doch es reichte: ,,Jemand ertrunken - komm schnell
zur Lagune - wir miissen tauchen und nach ihm suchen!*

Ich lief hinter ihm her, so schnell es meine Schlappsandalen erlaubten. Wir erreichten das
Ufer, stiegen in unser Boot ein und im Verein mit den anderen Monchen tauchten wir
immer wieder bis auf den schlammigen Grund, um den Versunkenen zu bergen. Das
Wasser war von dem aufgewiihlten Schlamm so triibe geworden, dal wir um uns herum
nur noch einen braunlichen Schimmer wahrnahmen. Schlie8lich gaben wir die Suche auf.
Ich fragte einen der Mdnche, wer denn der Ertrunkene sei und wie sich das Ganze
zugetragen habe. ,,Der Mochtegern-Busfahrer, war die Antwort. Er war mir wohlbekannt,
doch seinen Namen wullte niemand. Er hie3 Karunaratna, wie mir spéter Ehrw. Piyaratana
mitteilte, ,,Juwel des Mitempfindens®. Frither war er Koch in der Island-Hermitage, dann
machte er seinen Busfiihrerschein, blieb aber ohne Anstellung und kam daher 6fter zu uns.
An seinem Todestag — er hatte recht viel zu Mittag gegessen — sah ihn einer unserer
Helferjungen in die Lagune steigen und hinausschwimmen. Nach einer kurzen Strecke
verfingen sich seine Beine in seinem Sarong, er geriet in Panik, schlug wild mit den Handen
um sich und sank nach verzweifeltem Kampf mit erhobenen Armen in die Tiefe. Der Junge
lief so schnell er konnte zu Ehrw. Piyaratana und berichtete tihm den Vorfall. Piyaratana
rief eiligst die Monche zur Hilfe herbei, doch wir konnten Karunaratna nicht mehr dem
Tod entrei3en.

Ehrw. Piyaratana setzte nun mit dem Boot iiber die Lagune und verstindigte Mr. Vas, den
Ortspolizeichef von Dodanduwa. Mr. Vas rief seine Leute zusammen und bald kehrte
Ehrw. Piyaratana mit ihnen zuriick. Mit Tauchermasken ausgeriistet begannen sie ihr
Werk, und nach kaum einer Viertelstunde hatten sie Karunaratna gefunden und geborgen.
Der Tag ging zur Neige, und ich kehrte zum Schauplatz des Geschehens zuriick.
Karunaratna lag auf einer Holzbank, als ob er noch lebte. Daneben stand eine Druckluft-
Petroleumlampe und verbreitete ein grelles Licht, um Nachtgetier fernzuhalten.

Ich bertihrte den kalten, braunen Korper — die Totenstarre hatte schon eingesetzt. Mehrere
Monche kamen heran, und wir trugen die Holzbank mit dem Toten auf die Veranda einer
leerstehenden Monchshiitte, wo wir thn auf einer Pritsche aufbahrten und mit einem
Leintuch bedeckten. Mein Mitmonch Nanadipa und ich hielten die erste Totenwache.

Die Nacht war driickend schwiil, und schon bald nahm ich die ersten Anzeichen der
Verwesung wahr. Mit einem leicht zischenden Gerdusch bildeten sich Speichelbldschen in
seinen Mundwinkeln, als ob er noch ausatmete. Doch es waren Verwesungsgase, die nach
aullen drangen. Beim Morgengrauen war der Korper schon leicht angeschwollen, und
Karunaratnas silbernes Halskettchen spannte sich straff um seinen bereits aufgetriebenen
Hals.
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Nach wachend verbrachter Nacht 16sten uns andere Monche ab. Wir nahmen unser
Friihstiick zu uns und génnten uns einige Stunden der Ruhe, dann aber kehrten wir zu dem
Toten zuriick. Schon lag Verwesungsgeruch in der Luft. Mehrere Karabas, bis zu drei
Meter lange, eidechsendhnliche Reptilien, krochen heran und wollten sich an dem
faulenden Fleisch laben. Sie lieBen sich schwer vertreiben, zischten wiitend und schlugen
mit den Schwinzen um sich. Wehe, wenn die treffen! Thre Schwanzschlige konnen
Knochen brechen.

Es wire an der Zeit gewesen, den Leichnam beizusetzen, doch warteten wir noch auf die
Eltern, die ja sicherlich dem Begribnis beiwohnen wollten. Sie kamen und kamen nicht,
und warum? Ein Telegramm mit der Todesnachricht war noch nicht abgegangen. So blieb
denn der Leichnam noch tiber der Erde.

Die zweite Nacht brach herein, und wieder salen Nanadipa und ich bei dem Toten. Er war
bereits unformig aufgedunsen, und auf der Haut hatten sich Blasen gebildet, in denen
Gewebewasser hin- und her sickerte, bis sie zerplatzten. Die Zunge quoll aus dem Mund,
die Augenlider hatten sich unter dem Druck der angeschwollenen Augen gedffnet, und die
Pupillen schauten wie schwarzgraue Knopfe unter ihnen hervor.

Plotzlich gingen ruckartige Bewegungen durch den Korper. Die Arme winkelten sich
seitwérts in Schulterhohe vom Korper ab, und nach einer Weile riickten die Beine nach
und spreizten sich wie bei einem Baby. Wir berichteten dies einem dlteren Mann aus
Dodanduwa, der uns ofter besuchte, und der meinte dazu: ,,Es ist gut, da ihr dies
beobachtet habt und nicht unsere Jungen. Sie wéren in Panik davongerannt.*

Wieder setzte Ehrw. Piyaratana mit dem Boot iiber die Lagune und kehrte mit einem Trupp
Minner zuriick. Sie schleppten Bretter und Werkzeug heran und begannen in Eile, einen
primitiven Sarg zu zimmern. Ringsum standen mehrere Druckluftlampen und warfen ihr
grell-weilles Licht auf die emsig hin- und her huschenden Miénner, die sich geisterhaft von
thren Schatten abhoben.

Indessen verfarbte sich der Leichnam blau und sprang an verschiedenen Stellen auf.
Pestilenzartiger Geruch erfiillte die Luft, und wir salen mit dem Riicken gegen die Wand,
damit er uns nicht in die Nase drang. Die stark geschwollene Zunge hatte sich ganz aus
dem Munde geschoben, und die Augen waren wie Tennisbélle aus thren Hohlen gequollen.
Nun trugen die Ménner den roh gezimmerten Sarg heran. Jeder von uns packte ein Stiick
des Leintuchs, auf dem der Tote lag, und bei angehaltener Luft hoben wir die faulige Masse
in den Sarg. Zwei Ménner deckten schleunigst den Deckel dartiiber.

Der Morgen brach an. Wir beschlossen, den Toten am Nachmittag beizusetzen und nicht
langer auf die Eltern zu warten. Der Mann, der das Telegramm aufgeben sollte, hatte ein
schlechtes Gewissen, weil er dies so lange hinausgezogert hatte, und quengelte herum, wir
sollten doch noch warten, bis die Eltern kimen. Ehrw. Piyaratana aber sagte ihm kurz
angebunden: ,,Dann bring den Sarg bei Dir zu Hause unter!* Das machte ihn still.

Am friihen Nachmittag hatten sich mehrere Freunde versammelt, um den Toten zum Grabe
zu geleiten. Einige Neugierige wollten unbedingt den verwesenden Leichnam sehen und
driangten, den Deckel zu 6ffnen. Durchdringend schaute sie einer der Méanner an, und dann
tat er ithnen den Gefallen. Oh, wie diese Neugierigen zuriickfuhren! Mit zugehaltenen
Nasen oder mit den Hidnden vor den Augen wandten sie sich entsetzt ab. Karunaratnas
Gesicht hatte sich zu einer knolligen Fratze entstellt, so grausig, dafl das Grausige ins
Licherliche iiberkippte. Schnell verschlo8 der Beherzte den Sarg, und der Zug setzte sich
in Bewegung zu Karunaratnas Grabstitte im Dschungel. Rasch wurde das Grab
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zugeschaufelt, und nur einige armselige Blumen schmiickten die nackte Erde. Erst am
néchsten Tag erschienen die Eltern. Von Trauer niedergedriickt betrachteten sie das frische
Grab und bald reisten sie wieder ab. Schon nach kurzer Zeit begann der Dschungel die
Stétte zu tiberwuchern, und nun wird sie wohl niemand mehr finden.

Dies alles liegt nun weit zuriick. Der Tod eines Mitmenschen bot uns Gelegenheit zu einer
Leichenbetrachtung im Sinne der Buddhalehre. Ob von uns irgend jemand bei dieser
Betrachtung in die erste Versenkung eintreten konnte, weill niemand, doch wird sie bei uns
allen einen tiefen, lebensverdndernden Eindruck hinterlassen haben. Noch 6fter haben wir
Leichenbetrachtungen gepflegt, indem wir in Krankenhdusern bei Obduktionen zugeschaut
haben.

Was bedeutet es fiir unser Leben, wenn es heif3t: ,,Auch dieser Korper ist so geartet, wird
dem nicht entgehen?* Es soll uns zeigen, dal wir noch nicht einmal Herr und Eigner
unseres Korpers sind, er stirbt uns weg und keine Macht der Welt kann dies verhindern.
Dazu sagt eine Textstelle: ,,Der Korper ist nicht euer, ihn gebet auf! Habt ihr ihn
aufgegeben, wird es euch lang zum Heil und Segen gereichen.*

Viele Menschen verdringen die Tatsache des Todes, und wenn er vor ihnen steht oder
einen ihrer Angehdrigen dahinrafft, sind sie rat- und hilflos. Was haben sie alles noch
vorgehabt? Was wollten sie noch alles werden, erreichen, erleben und genielen? Doch
angesichts des Todes hilft kein Sich-Autbdumen und Kampfen, keine Verzweiflung, weil
all unser Streben nach Gliick, Erfolg, sozialer Stellung und personlicher Geltung sich als
ein Griff ins Leere erweist. Was ist von Kaisern, Konigen, Pdpsten, Prisidenten,
Diktatoren, Politikern, Generidlen, Dichtern, Denkern, Wissenschaftlern und Heiligen
iibriggeblieben als Geschichte, Lehren und Werke? Und was bleibt vom ,,gewdhnlichen
Sterblichen*? Nichts als die Erinnerung im Gedéchtnis der Hinterbliebenen! Sind auch sie
tot, ist er vergessen. Sollte uns das nicht klarmachen, daB3 all unser Jagen nach
selbstgestellten und selbstsiichtigen Zielen letztlich nur unserer Eitelkeit dient und nichts
als ein Greifen nach Seifenblasen ist, die im Weltenlauf verschwinden? Das einzig
Sinnvolle ist, dies als Irrsinn zu erkennen und nach Befreiung zu streben.

Es ist ein Unding, den Tod zu tabuisieren und in die Illusion vom Daseinsgliick zu fliehen.
Wer sich jedoch mit dem Tode auseinandersetzt, bricht seine Schrecken, und dazu ist die
Betrachtung verwesender Leichen &uferst hilfreich. Ist nicht unser ganzes Leben
gleichzeitig auch ein Sterben? Jeden Moment wird ein Stlickchen Gegenwart zur
Vergangenheit. ,,Die Vergangenheit ist nicht mehr, die Zukunft ist noch nicht, und auch in
der Gegenwart gibt es keinen festen Halt“, sagt ein Zen-Meister der alten Zeit.

Jeder Moment unseres Lebens, und sei er noch so kurz, ist ein kleiner Tod. Je groBer die
Zeitspanne, um so deutlicher offenbart sich, daB3 das Vergangene unwiederbringlich dahin
ist. Wo ist das Kind geblieben, das wir einmal gewesen sind, wo der Jiingling oder das
junge Médchen, und wo der reife Mann oder die reife Frau, wenn das Leben ausklingt?
Und was liegt vor uns? Alter, Krankheit, Tod und Wiedergeburt!

Wer nach dem Leben greift, greift gleichzeitig auch nach dem Tode, denn Leben und Tod
sind untrennbar. Und wer 146t uns so heftig nach dem Leben greifen? Nichts als Gier,
verblendet durch den Wahn, dall im Leben und in der Welt ,,etwas zu holen* sei. Nichts
fiihrt diese Gier so sehr ad absurdum wie die Leichenbetrachtung; was die Gier zu
erhaschen vermag, ist nur eine Anhdufung vergénglicher Dinge, die sich in ihrer
Gesamtheit ausnehmen wie eine fluktuierende Wolke, in der nichts den Moment
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iiberdauert: Korperliches, Gefiihle, Wahrnehmungen, Willensregungen und BewuBtsein.
Und was bleibt iibrig? Ein verwesender Leichnam, der sich in seine Elemente auflost.

,»Die Knochenburg, bedeckt mit Fleisch,
gefiillt mit Blutes Saft und Kraft,
beherbergt Alter, Not und Tod,
Hochmut, Stolz und Heuchelei®,

heifit es in den Texten. Diese Knochenburg lebt natiirlich, gelenkt durch ihre geistig-
seelische Komponente wie eine Marionette durch ihren Spieler. Betrachten wir einmal
dieses Leben! Welchen zum Teil wahrhaft bedriickenden Einfliissen ist der Embryo
ausgesetzt, solange er noch im Mutterleib weilt? Und die Geburt? Ist sie nicht auch eine
leidvolle Erfahrung fiir Mutter und Kind? Wie oft bringt die Dressur der Erziechung auch
in den gliicklichsten Familienverhéltnissen das Kind zur Verzweiflung? Nicht viel anders
ist es mit der Schulzeit, der Berufsausbildung, dem Auf und Ab des Liebeslebens mit
seinen zum Teil recht schmerzlichen Erfahrungen, dem Berufsleben mit seinem Verdruf3,
den Ehejahren mit ihren Sorgen, den Problemen der Kindererziehung, den Schwierigkeiten
mit Amtern und Behdrden, der Absicherung des Alters, und am Ende erwartet uns noch
der Tod. Wie viele Kriege mit Millionen von Toten, Hungersnéten, Seuchen und
Katastrophen sind iiber die Menschheit hinweggezogen? Wie viele Menschen werden von
Diktatoren entrechtet, in Straflager abtransportiert, gefoltert und ermordet? Nicht zu
vergessen das seelische Elend in unserer eiskalten modernen Welt, wo der Mensch zur
Wegwerfware geworden ist! Lohnt es sich wirklich, immer wieder nach Dasein zu greifen,
von Hoffhung und Erwartung geblendet? Und was geschieht, wenn sich die Daseinsgier,
durch tibles Karma belastet, einmal ,,vergreift und zur Wiedergeburt in den niedrigen
Daseinsbereichen unterhalb der menschlichen Stufe fiihrt? Eine Verkettung von Leiden
konnte Wirklichkeit werden, gegen die Konzentrationslager und Folter harmlos sind.
Natiirlich kénnen wir auch, gestiitzt auf Verdienste und geistige Ubung, in Gétterwelten
landen und lange Zeit tiberirdisches Gliick genieBen. Aber auch die Gotter sind sterblich,
auch sie zittern vor dem Tode und dem Absturz aus dem Gliick. Kein Gliick hat Bestand,
und dies ist eine leidvolle Tatsache, an der kein Gott und kein Teufel etwas zu dndern
vermag.

Furchtbar, nicht wahr! Aber dies ist die Daseinsrealitit, wie sie ist, und es hat keinen Sinn,
vor ihr die Augen zu verschlieBen und sich der Gliicksillusion zu ergeben. Wohl weilten
wir in der anfangs- und endlosen Daseinsrunde schon viele Male in den Gétterwelten, doch
wieviel 6fter sind wir grausame Tode gestorben und werden es immer wieder, solange wir
nicht das todlose Nibbana erreicht haben und somit dem Daseinskreislauf fiir immer
entronnen sind. Wir brauchen nur fallenzulassen, was wir bisher festgehalten haben: das
Daseinwollen um jeden Preis! Es liegt in unseren Mdglichkeiten, nur die Wolke der
Verblendung hindert uns daran. Dal} sie sich liberwinden 146t, sollte uns mit der grofiten
Zuversicht erfiillen.

Sollten wir nun in Korperfeindlichkeit verfallen, weil der Kdorper eine todgeweihte
Knochenburg ist? Mitnichten! Auch unser Auto wird einmal schrottreif, und trotzdem
pflegen und warten wir es, damit es uns lange Zeit sicher von Ort zu Ort trage. Ebenso
sollten wir mit unserem Korper umgehen, er will mit Liebe behandelt werden, gerade weil
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er so hinféllig ist. Korperfeindlichkeit ist Selbsthal und Anzeichen einer inneren
Gespaltenheit, die sich in Unlebendigkeit dullert und kopflastig macht.

Ein Beispiel dafiir, wie wir nicht mit dem Korper umgehen sollten, ist der
Hochleistungssport, in dem man um fliichtiger Siegerehren willen den Koérper durch
Training und Medikamente miflhandelt, um das Letzte aus ihm herauszuholen. So mancher
hat sich dadurch zum Kriippel gemacht. Auch dies geschieht aus einem verkappten
Selbsthal3, hinter dem der Diinkel steht: Ich will besser sein als der andere!

Es ist kein Fehler, wenn wir durch gezielte Korperiibungen wie zum Beispiel Yoga
gesteigerte Bewulitheit zu erlangen und unser Lebensgefiihl zu verbessern versuchen,
mogen auch manche Kopfbuddhisten sagen, es verstieBe gegen die Lehre, weil es
lustbetont ist. Gewill kann korperliches Wohlgefiihl zu korperlicher Begehrlichkeit und
narzisstischer Selbstgefalligkeit fiihren, wer jedoch diese Falle kennt, tappt nicht mehr in
sie hinein. IThm ist das Erleben der Wechselwirkungen zwischen Geist und Korper (nama
und rupa) wichtiger als das Aufgeladensein mit neuen Energien.

Scheinbar Unbedeutendes kann zum Schliisselerlebnis werden. Jemand berichtete mir, dal3
er bei der Arbeit am Atem Vokale summte und ihr Vibrieren bis in die Finger- und
Zehenspitzen verspiirte. Thm war dabei, als ob ein sanftes Feuer seinen Korper von innen
heraus belebte. Bei genauerem Hinsehen aber fragte er sich, ob er nicht gerade durch diese
Ubung das Niederbrennen zu Tode wahrniihme, so wohltuend es auch sei.

Ja! Thm wurde klar, da3 unser ganzes Leben ein Prozef3 des Niederbrennens ist, der sich in
der Ubung widerspiegelt. Das soll nicht heien, daB solche Ubungen das Abbrennen der
Lebenskraft beschleunigen, im Gegenteil, sie erneuern sie. Und doch ist das Auf und Ab
der Vokalschwingungen beispielhaft fiir das Entstehen und Vergehen von Moment zu
Moment, das unaufhaltsam dem Tode zusteuert. So erkannte er, da3 der Lebensprozef3
gleichzeitig auch ein Sterbeprozef ist.

Bei Korperiibungen solche Entdeckungen zu machen, setzt natiirlich Geschultsein in der
Vipassana-Meditation voraus, zu deutsch: Einblicks-Meditation. Je intensiver der Einblick
in den Korper wird, um so mehr offenbaren sich alle die geistig-seelischen Vorgénge, die
mit dem Geschehen im Korper parallel laufen. Eine unsterbliche Seele ist nirgends zu
finden, was wir als ,,geistig-seelisch® bezeichnen, ist nichts als ein Geflimmer von
Gefiihlen, Wahrnehmungen, Willensimpulsen und Bewul3tsein ohne Dauer, ein Aufleben
und Sterben von Moment zu Moment. ,,Das bin ich, das gehort mir, das ist mein Selbst® -
welch ein Wahn! ,,Was niitzt mir die ganze Meditation, wenn sie mich doch nur zu solch
grausigen Entdeckungen fiihrt, mochte mancher sagen, ,,ich will schone Erlebnisse
haben!* Keine Angst, du wirst sie haben! Aber sie sind vergédnglich. Gibt es etwas
Schoneres, als die Daseinsrealitit hinnehmen zu koOnnen, wie sie 1ist, ohne in
Lebensfeindlichkeit zu verfallen? Gibt es etwas Schoneres, als die Gliicksillusion nicht
mehr nétig zu haben?

,,In diesem sechs Spannen grof3en Korper, mit Wahrnehmung und BewulBtsein ausgertistet,
ist die Welt enthalten, der Welt Entstehung, der Welt Auflosung und der zu der Welt
Auflosung fithrende Pfad®, sagt eine Textstelle. Das heilit, Nibbana ist da wie das Wasser
in der Tiefe eines Brunnens oder der uns umgebende Luftraum, und es gibt einen Pfad zu
ihm hin, einen Ausweg inmitten unserer geistig-leiblichen Gesamtheit (nama-rupa). Wir
beschreiten ihn in der losgeldsten Betrachtung des Korpers, der Gefiihle, des Geistes und
der geistigen Gestaltungskrifte, und er fiihrt todsicher zum Leidensende, wenn wir nicht
von ihm abirren. Gibt es eine ,,frohere Botschaft*?
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Die Uberwindung des Todes

Lama Anagarika Govinda

Da der Tod kein unmittelbares Erlebnis, sondern nur ein aus dulleren Geschehnissen
abgeleiteter Begriff ist, so hingt die Befreiung vom Tode von der Uberwindung des
Begriffs ab. Dies aber kann nie durch den Intellekt geschehen, der ja gerade die Zone des
begrifflichen Denkens ist, sondern nur durch Wiederherstellung des Erlebniszustandes.

In anderen Worten: Die Verbegrifflichung unserer Individualitdt schafft das ,,Ich®, die
Verbegrifflichung des Wechsels (der einseitig nur unter dem Aspekt des Vergehens
gesehen wird), unter Bezugnahme auf jenes illusorische ,,Ich®, schafft den Tod. Weder der
Tod noch das ,,Ich* konnen erlebt werden. Sie sind die beiden entgegengesetzten Enden
derselben Begriffsreihe. Thr Kennzeichen, wie das jedes Begriffes, ist Begrenzung,
Abgrenzung.

Wire der Tod etwas Wirkliches, so konnten wir ihn erleben. In dem Augenblick aber, in
dem wir ihn erleben wiirden, hétten wir den Beweis erbracht, dal} er das erlebende Subjekt
nicht zerstort und somit nicht das ist, wofiir wir ihn halten.

Wenn der Tod aber etwas ist, das gar nicht erlebt werden kann, warum sollten wir uns dann
vor ihm fiirchten? Wir wiirden uns ja auch nicht vor einer Krankheit fiirchten, von der wir
wissen, dal} sie uns gar nicht befallen kann. Wenn wir den Tod dennoch fiirchten, so
beweist dies nur, wie sehr wir unter der Herrschaft des Intellekts stehen.

Eine typische Eigenschaft des Intellekts ist das Streben nach Objektivitit. Sie ist berechtigt
und niitzlich, solange es sich um Objekte, das heillt um begrifflich Abgrenzbares handelt
(denn be-“greifen” kann man nur Begrenztes, Gegenstindliches); sie versagt aber
naturgemal} in allen lebenswichtigen Fragen, das heif3t in denen, die den Menschen selbst
angehen. Anstelle jener intellektuellen Objektivitdt subjektives Erleben zu setzen, ist der
einzige Ausweg aus dem Dilemma des Geistes.

Das Problem der Todesiiberwindung (oder der Unsterblichkeit) ist somit gar kein
objektives, sondern ein rein subjektives und ist dementsprechend nur erlebnismifig zu
l16sen. Objektiv gibt es noch weniger einen Tod als subjektiv, sondern hdchstens den
Leichnam, den aber doch ernstlich niemand fiir die Person des Verstorbenen ansieht -
andernfalls man ihn nicht beerdigen oder verbrennen wiirde.

Die Uberwindung des Todes liegt also durchaus im Bereich des Méglichen. Zwar kénnen
wir uns in die BewuBtseinslage des Kindes oder des Tieres, das nicht stirbt, weil es vom
Sterben nichts weil, nicht zuriickversetzen; aber wir konnen uns iiber den Standpunkt des
Durchschnittsmenschen, der dem Tod ausgeliefert ist, weil er ihn glaubt, hinausentwickeln,
indem wir die Ich-Illusion durchschauen und somit die Voraussetzung des Todes zunichte
machen.

Die Vernichtung der Ich-Illusion ist aber keineswegs identisch mit der Vernichtung der
Individualitdt oder der individuellen Kontinuitit. Ganz im Gegenteil: Erst durch die
Vernichtung dieser hemmenden und einschrinkenden Illusion wird es moglich, liber die
Grenzen der momentanen ,lIchheit, jenes nur gedachten Bezugszentrums unserer
vielfdltig bedingten Personlichkeit, hinauszusehen und den Zusammenhang mit
vorhergegangenen und zukiinftigen Lebensformen zu erkennen.
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Es ist in Tibet eine wohlbekannte geistige Ubung der in die Bardo-Lehren Eingeweihten,
in jene tieferen Schichten der Psyche einzudringen, in die sich das Bewuftsein im
Augenblick des physischen Todes zuriickzieht, und so das Erlebnis des Uberganges von
einer Lebensform zur anderen geistig vorwegzunehmen. Es handelt sich hier nicht um die
BewuBtmachung der Vergangenheit oder der Zukunft, die Erinnerung friiherer Leben oder
die Vorausschau kiinftiger Existenzen, sondern um etwas viel Wichtigeres: die bewul3te
Leitung unserer psychischen Kréfte im Augenblick des Aufthorens der korperlichen
Funktionen oder die bewuBlte Projektion dieser Kréfte in einem @hnlichen, wahrend der
Meditation hervorgerufenen Zustande der Befreiung vom Einflu3 kérperlicher Funktionen.
Durch die Beobachtung und Befolgung der Naturgesetze ist es dem Menschen gelungen,
die Naturkréfte zu beherrschen. Durch Beobachtung und Befolgung geistiger Gesetze wird
er zum Herrn des Geistes.

Seit Jahrtausenden hat man sich darum gestritten, ob der Mensch unsterblich sei oder ob
mit dem physischen Tode alles vorbei sei. Dabei hat man das Wesentliche tibersehen: daf3
Unsterblichkeit oder Vernichtung keine naturgegebenen Tatsachen sind, sondern von uns
selbst abhdngen.

Der Mensch ist sterblich, solange er sich nicht bemiiht, liber seinen gegenwértigen Zustand
hinauszukommen, das heiflt iiber den Zustand seines gegenwértigen Unwissens, seines
Sichgeniigens mit den unwesentlichen Teilerscheinungen seines Daseins. Unsterblichkeit
ist nicht eine Gabe der Natur oder eines Gottes: Sie mufl erworben werden.

Die alte, so furchtbare Lehre von der ewigen Verdammnis (die so wenig zu der Idee eines
giitigen Gottes palit) hat ihren Ursprung in der richtigen Erkenntnis, dafl das Individuum,
das den Anschluf} an die grolen Zusammenhénge seiner Existenz und seines inneren Seins
nicht gefunden hat, in der Tat der Verginglichkeit anheimfdllt und sich um seine
Unsterblichkeit bringt. Denn Unsterblichkeit ist nicht die Fortexistenz einer unbewuf3ten
Lebenskraft, sondern das BewuBtsein der eigenen tieferen Wirklichkeit. Es ist das Wissen
um die Wirklichkeit jenes groBen Stromes, in dem unser jetziges Leben nur einen
Augenblick darstellt. In diesem Wissen liegt die Befreiung vom Tode, das Erlebnis und die
Verwirklichung der Unsterblichkeit.
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Die Todlosigkeit ist gefunden

Winfried Kruckenberg

Etwa 500 Jahre vor unserer Zeitrechnung ereignete sich der Uberlieferung nach Folgendes:
Der im gesicherten Wohlstand lebende Prinz Siddhartha Gautama Shakyamuni, der spétere
Buddha, machte eines Tages eine Ausfahrt und traf dabei auf einen Kranken, auf einen
gebrechlichen Alten, auf einen Toten und auf einen wandernden Bettelmdnch. Da iiberfiel
ihn plotzlich die Frage: ,,Muf3 auch ich so werden? Ist das ganze Leben etwas, was mit viel
Hoffnungen beginnt und unwiderruflich mit Altern, Krankheit und Tod enden muf3? Ist das
Leben unwiderruflich Leiden?*

Diese Frage nach dem Sinn des Lebens, die Frage nach der Uberwindung der Todesangst
und die Frage, was nach dem Tode ist, stellt sich irgendwann jedem in unerbittlicher Hérte.
Die Spannung zwischen Leben-Wollen und doch Sterben-Miissen ist offenbar Schicksal
allen Lebens. Wo Geburt ist, ist Altern, Krankheit und Tod.

Das Erlebnis dieser Ausfahrt erschiitterte den spiteren Buddha nun so sehr, dal er
beschloB, sein Leben als indischer Prinz aufzugeben und als Bettelmonch diese Frage zu
untersuchen. Etwa zehn Jahre lang studierte er so alle diesbeziiglichen Lehren des alten
Indien, bis er die Erleuchtung erlangte, bis er die Losung fand. Er gestaltete sie aus und
lehrte seinen Weg 45 Jahre lang bis zu seinem Tode. In gleicher Weise wird seine Lehre
bis heute dargelegt. ,,Die Todlosigkeit ist gefunden!*, verkiindete er in seiner ersten Rede.
Es ist wohl klar, daf3 er damit nicht behaupten wollte, dal3 er die Moglichkeit zum ewigen
Leben auf der Erde gefunden habe, denn seine ganze Lehre beruht auf einer sorgfaltigen
Analyse der Wirklichkeit, die sogar zu Erkenntnissen fiihrte, die von den
Naturwissenschaften, der Medizin und der Biologie erst in den letzten Jahrzehnten auf
anderem Wege erreicht wurden. Aufgrund dieser Analyse der Wirklichkeit erarbeitete er
einen Weg zur Aufhebung des Leidens durch rechte Achtsamkeit, rechte Erkenntnis,
rechtes Handeln. Er sagt: ,,Eines nur zeige ich immer wieder: das Leiden, seine Entstehung,
seine Aufhebung und den zur Aufhebung fithrenden Weg!*

Leiden wird hier jedoch viel umfassender gesehen als nur in Bezug auf Altern, Krankheit
und Tod. Der Buddha sagt in der Rede von Benares: ,,Qualvolle Welt, von Eindriicken
geplagt, das Siechtum, meint sie, sei thr Wesen. Die Welt, in der sich alles andern muB, sie
hangt und krankt am Dasein, hat es gern. Doch was man gernhat, das bringt Angst. Wenn
man sich dngstigt, quilt man sich. Vom Dasein loszukommen, hilft das Reinheitsleben.
Asketen und Brahmanen, die behaupten, man kdnne vom Dasein sich befrei’n, indem man
es genieft, ach, alle diese sind durchaus unbefreit, erklére ich. Asketen und Brahmanen,
die behaupten, entrinnen konne man dem Dasein, wenn man sich kasteie, ach, auch alle
diese sind ihm nicht entronnen, sage ich. Dies Leiden ist bedingt durch alles Haften. Ist
alles Haften aufgegeben, gibt’s kein Leiden mehr. Sieh diese Welt, die Wesen krank durch
Unverstand und doch des Daseins froh, sie sind durchaus nicht frei, denn alles Dasein
iberall und von jeder Art ist unbestindig, leidvoll, muB sich stets verdndern. Wer dieses,
wie es ist, in hochster Weisheit schaut, der diirstet nicht mehr nach Genuf3, nicht nach
Kasteiung. Ist aller Durst von jeder Art vernichtet und jede Spur vertilgt, dann ist Nirvana.*
Hier sind zwei Grunderkenntnisse angefiihrt, auf die immer wieder Bezug genommen wird:
die ausnahmslose Verédnderlichkeit der Welt, die Feststellung, dal es in der Welt der
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Erscheinungen nichts gibt, was sich nicht verdndert, daB3 sich alles verdandern muf3, und die
Feststellung, daB alle Verdnderungen nach dem Ursache-Wirkungs-Prinzip erfolgen, daf3
es also keine Wunder geben kann, sondern nur unvollstindiges Wissen iiber die
Bedingtheit allen Geschehens.

In Bezug auf diese beiden Grunderkenntnisse von der Welt sagt der Buddha nun
hinsichtlich des Leides: ,,Das Leiden ist bedingt durch alles Haften.* Nicht-Haften bedeutet
folglich die Authebung des Leidens. Wer oder was haftet aber nun an den Erscheinungen
der Welt? Worin besteht es? Das Haften entsteht durch die Vorstellung von etwas
Bleibendem, Statischem, Unverdnderlichem im Menschen, die Vorstellung von einer
Personlichkeit, einer Seele, einem Ich, das mit dem Korper, der Person, dem Besitz
gleichgesetzt wird. Aufgrund der stindigen Verdnderung aller Dinge wird aber
unabwendbar offensichtlich, da3 diese Vorstellung nicht der Wirklichkeit entspricht, daf3
Altern einsetzt, Verlust und Tod. Die Gier, es dennoch halten zu wollen, 143t Schmerz,
Gram und Verzweiflung entstehen. Leidensauthebung bedeutet also hier, die nicht der
Wirklichkeit entsprechende Vorstellung von einem unveridnderlichen, statischen Ich im
Menschen aufzuldsen, das dann ja auch nicht mehr haften kann.

Der Buddha weist deshalb immer wieder auf den irrealen Charakter des Ich in
verschiedensten Beispielen hin, zum Beispiel darauf, dal unsere Gedanken nicht unser Ich
sein konnen, denn, wenn sie nicht mehr vorhanden sind, hat sich an dem Ich nichts
verdndert. Wenn wir einen Finger, einen Ful} verloren haben, hat sich an unserem ,,Ich*
ebenfalls nichts gedndert! Man kann die Beispiele beliebig fortsetzen: Es 148t sich kein Ich
finden. Was ist aber nun dieses nicht fabare und doch so méchtige Ich? Es ist das Ergebnis
eines permanent dahinflieBenden BewuBtwerdeprozesses, eines dauernd sich verdndernden
Vorganges. Die Identitdt mit dem jeweils Vorangegangenen ist nur eine Tduschung, die
durch die Kontinuitéit des Prozesses entsteht. Diese wiederum entsteht dadurch, daB3 jeder
BewuBtseinsaugenblick einen vorangegangenen als Ursache hat. Die landlaufige
Téuschung besteht also darin, dal die Kontinuitit des Ich-Bewulltwerdens fiir Identitét
gehalten wird und so der Eindruck eines Seins, einer Statik, einer Personlichkeit entsteht,
wo in Wirklichkeit nur ein stindig weiterlaufender Prozef3 vorhanden ist. Das Wort ,,Ich*
hat also keinen realen Seinswert, sondern dient nur der Verstdndigung unter den Menschen,
so, wie wir vom Sonnenuntergang sprechen und doch genau wissen, da3 die Sonne nicht
untergeht.

Wer diesen ungewohnten Gedanken bis hierher gefolgt ist und sie auch verstanden hat,
wird sich vielleicht sagen: ,,Verstanden habe ich zwar, aber wie soll ich diese Trennung
von meiner bisherigen Ich-Vorstellung nicht nur denken, sondern wirklich erreichen?* Der
Buddha empfiehlt unter anderem die Ubung der Leichenfeldbetrachtung. Das bedeutet die
Betrachtung von Toten, verwesenden menschlichen Leichen, die im alten Indien und in
Tibet an bestimmten Stellen niedergelegt wurden und auch Geiern zum Fral3 dienten. Hier
soll nun zunéchst das reine Beobachten und die reine Achtsamkeit geiibt werden. Die dabei
auftretenden Emotionen miissen unbeirrt, unerschiitterlich und standhaft durchlebt werden,
bis nur noch reines, klar bewuBtes, von Gefiihlen nicht verzerrtes und gestortes Sehen der
Zusammenhinge, der GesetzmiBigkeit allen Geschehens da ist und die Erkenntnis: So ist
die Welt - unbestindig, leidvoll, unpersonlich, nicht-ich! Kein Sein, keine Statik, kein
bleibendes Ich ist zu erkennen, das hier zerstort werden konnte.

Bei uns gibt es solche Totenstitten nicht, aber es gibt viele Gelegenheiten, wo man {iben
kann, was hier geiibt werden soll. Jeder Medizinstudent muf} es {iben, wenn er in die
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Anatomie oder die Pathologie kommt. Wer es nicht lernt, wird nie ein guter Chirurg, aber
auch kaum ein guter Arzt werden. Es geht bei dieser Ubung ganz allgemein darum, die
Identifizierung mit der Umwelt zu verhindern, um sie dadurch unverzerrt, ich-frei erkennen
zu konnen, wie sie ist, als Grundlage richtigen Handelns, gleichmiitig, aber nicht
gleichgiiltig.

Die gleiche Haltung strebt der erfahrene Buddhist in Bezug auf seine korperlichen und
geistigen Vorginge an. Wenn sie dem Erléschen zustreben, so ist sein Ziel, auch den
Augenblick des Todes in gleicher Weise zu erfahren: klarbewuBt, gleichmiitig, verstehend,
giitig und freudig, ohne Zuneigung, ohne Abneigung. Wo ist der Tod als Schrecken oder
Vernichtung? Wo kein Ich ist, kann auch keines vernichtet werden oder sterben, und alle
anderen Prozesse laufen in ewig wechselnder Weise weiter. Vor undenklichen Zeiten
beginnend und bis in unendliche Zeiten weiterlaufend, treten sie hier als Fels oder FluB3,
dort als Blume, dort als Tier oder Mensch in immer wechselnden Formen von neuem in
Erscheinung. Wo und was sind hier Geburt und Tod? Es sind willkiirlich von uns der
Verstindigung halber herausgenommene Punkte eines endlosen FlieBens von
Erscheinungen, die nur aufgrund unserer unvollstindigen Erkenntnis und unserer
Identifizierung mit ihnen besonders herauszuragen und besondere Bedeutung zu haben
scheinen.

Leben und Tod in dieser ausgewogenen, wirklichkeitsgemiBen Weise in allen Situationen
zu erkennen und zu erfahren, gelingt trotz vielen Ubens nur schwer; aber mit jedem
erfolgreichen Schritt wird das Leben leichter, schoner, unbeschwerter, furchtloser. Da es
darauf ankommt, das Ich-bin-Denken und die Identifizierung mit ihm zu vermeiden und
das Ich-Phianomen als reinen, substanzlosen, permanent flieBenden BewuBtwerdeprozel3
zu begreifen und zu handhaben, mufl man seinen GesetzmaBigkeiten, dem Entstehen und
Vergehen von Vorstellungen, Gedanken und Gefiihlen besondere Aufmerksamkeit
widmen. Besonders gute, zusammengefalite Hinweise hierfiir finden sich im Tibetischen
Totenritual, in dem diese Belehrungen dem Sterbenden als Wegweisungen mitgegeben
werden. AbschlieBend sagt hier der Lama: ,,Hast du dich abgewendet, bist du am Ende
deines langen Traumes des Bardo angekommen. Nun stehst du vor Shindje, dem Herrn des
Todes. Du wirst vergeblich versuchen zu liigen, die schlechten Taten, die du begangen hast,
zu verbergen. In dem widerstrahlenden Spiegel, den der hochste Richter in den Hénden
hilt, erscheinen die Formen aller mentalen und physischen Handlungen. Hore dennoch zu!
Wisse, daB alle Gestalten, welcherlei sie auch sein mogen, die du im Bardo erblickst und
fiirchtest, unwirkliche Traumbilder sind, durch dich erschaffen, von dir projiziert, ohne daf3
du sie als deine Schopfung erkennst. Der Spiegel, in dem Shindje zu lesen scheint, ist die
Erinnerung, die die Kette der vergangenen Taten zurtickruft, und diese richtet nach deinen
eigenen Begriffen.

Du selbst wirst dir nach deinen eigenen Neigungen dein Urteil sprechen und dir diese oder
jene Wiedergeburt zuteilen. Kein schrecklicher Gott treibt dich. Du gehst von allein! Die
Gestalten der erschreckenden Wesen, die sich deiner beméachtigen und dich zu deiner neuen
Geburt driangen werden, sind von dir selbst mit den Kréiften bekleidet, die in dir wohnen.
Denn wisse: AuB3erhalb deiner Trugbilder gibt es weder den Herrn, den Richter der Toten,
noch Gotter oder Ddmonen, noch auch den Besieger des Todes. Verstehe dies und sei frei!*
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Der Tod und Buddhas Weg

Edgar Thriemer

Die Erfahrung von Tod und Vergénglichkeit ist ein zentraler Punkt im Buddhismus. Sie
kann ein sehr direkter Zugang fiir das Verstdndnis der buddhistischen Grundlehren sein.
Kein Geringerer als Max Scheler nannte daher Buddha ‘den groBBen Lehrer des Todes’.
Wenn wir aus buddhistischem Verstindnis iiber den Tod, das Nachtodliche, das Todlose
und die Unsterblichkeit sprechen, miissen wir uns zunichst klarmachen, daf3 wir hier zwei
Problemkreise unterscheiden miissen:

Auf der einen Seite miissen wir verstehen, dal Geburt und Tod ein und derselbe Vorgang
ist. In beiden Durchgingen sind wir im Kreislauf des Samsara also noch unterwegs zum
Ziel. Alle Wiedergeburtslehren gehdren hierher. Alle Stadien des Sterbeprozesses, alle
Zwischenzustinde sind noch im Kreislauf von Samsara anzusiedeln. Es handelt sich dabei
nach der Definition von Lama Govinda um ,,die Kontinuitit einer stindig wachsenden und
im Wachstum sich wandelnden BewuBtseinskraft*.

Auf der anderen Seite ist das Ziel des Kreislaufes von Samsara das Nirvana. Nirvana ist
das Erwachen zur Ganzheit, zur Universalitit und damit zur Unsterblichkeit, zur
Todlosigkeit, zur Befreiung, zum Heil.

Buddhas Lehre hat das zweite, hat Nirvana zum Ziel - also Befreiung von den Samsara-
Zustinden. Damit liegt das Ziel der Lehre Buddhas jenseits von Leben und Tod. Nicht
umsonst wird Buddha daher der ‘gro3e Lehrer des Todes’ genannt. Oft wird Buddha auch
als der ‘beste Arzt’ bezeichnet, als der ‘Zerstorer der Sterblichkeit” und als einer, der ein
Heilmittel gegen den Tod zu geben weill. Wir bekommen von Buddha keine Antwort auf
die Frage des ‘Danach’! Das Heilsziel ist auch kein ‘Jenseits’. Das Heilsziel ist hier im
Leben erfahrbar und erreichbar! Buddha sagt nichts tiber das Nachtodliche. Leben und Tod
sind eine Einheit. Er gibt uns aber ein Medikament, ein Heilmittel gegen den Tod, gegen
die Sterblichkeit, gegen das Leiden. Dieses Heilmittel ist der ‘Achtgliedrige Pfad’. Er wird
auch der ‘Mittlere Weg’ genannt. Ein Weg, der die Gegensétze der Dualitit iiberwindet
und die Einheit zum Ziel hat.

In der Kommentarliteratur zum Pali-Kanon wird uns die Legende von Kisagotami
iiberliefert. Sie berichtet von einer jungen Frau, die im vollen Gliick des Lebens steht. Von
grofler Schonheit, mit dem einzigen Sohn eines begiliterten Mannes verheiratet, hat
Kisagotami einem Knaben das Leben geschenkt. Doch als ihr einziges Kind im zarten Alter
stirbt, raubt ihr dieses Ereignis ihre Fassung. Von Verzweiflung und Hoffnung gejagt, wie
von Sinnen, lauft Kisagotami, das tote Kind an die Brust gedriickt, von Haus zu Haus, auf
der Suche nach einem Heilmittel gegen den Tod. Ein buddhistischer Mendikant dachte
jedoch: ,,Sie hat keine Einsicht, und sprach zu ihr: ,,Mein liebes Kind, ein Heilmittel, wie
du es wiinschst, habe ich selber zwar nicht, aber ich glaube, einen zu kennen, der es hat.*
,»Oh, sage mir, wer das ist®, sprach Kisagotami. ,,Der Buddha kann dir das Heilmittel
geben, geh’ zu ihm*, lautete die Antwort. Sie begab sich zu Gautama und, indem sie sich
vor ihm verneigte, sprach sie: ,,Herr und Meister, kennt ihr ein Heilmittel, das fiir mein
Kind gut sein wiirde? ,Ja, ich kenne eines®, antwortete der Lehrer. ,,Ich brauche einige
Sentkorner®, fuhr er fort, und als das arme Midchen eifrig versprach, etwas von diesem
ganz gewohnlichen Arzneimittel zu bringen, fiigte er hinzu: ,,Du muft sie Dir von einem

174



Hause geben lassen, wo nicht ein Sohn, Gatte, Vater, Mutter, Sklave gestorben ist. ,,Sehr
wohl“, sagte sie und ging fort, um die Senfkorner zu erbitten, wéihrend sie stets ihr totes
Kind bei sich trug. Die Leute sprachen: ,,Hier sind Senfkérner, nimm sie.*“ Aber wenn sie
fragte: ,,Ist vielleicht in dem Hause meines Freundes der Sohn oder Gatte, Vater, Mutter
oder Sklave gestorben?, dann antwortete man ihr: ,,Frau, was redest du da? Der Lebenden
sind wenige und der Toten so viele!!* Sie ging alsdann in andere Héuser, aber hier hieB3 es:
,,JJch habe einen Sohn verloren®, dort: ,,Wir haben unsere Eltern verloren®, an anderer
Stelle: ,,Ich habe meinen Sklaven verloren.*

Jetzt, als es ihr nicht moglich war, auch nur ein einziges Haus zu finden, wo niemand
gestorben war, fing es an, in ihrem Geiste hell zu werden, und, indem sie sich zur
Entschlossenheit aufraffte, begrub sie die Leiche des Kindes in einem Walde, kehrte zum
Buddha zuriick und beugte sich vor ihm nieder.

Buddha sprach zu ihr: ,,Hast du die Senfkorner? ,,Herr*, erwiderte sie, ,,ich habe sie nicht;
die Leute sagen mir, dafl der Lebenden wenige und der Toten so viele sind.* Darauf redete
er mit ihr iiber jenen wesentlichen Teil seiner Lehre - iiber die Unbesténdigkeit der Dinge
- bis ihre Zweifel verscheucht waren und sie, ihr Los auf sich nehmend, eine Schiilerin
ward und den ersten Pfad betrat.

Kisagotami hat sicherlich einen Trost bekommen: ndmlich den, daf es allen Menschen
gleich geht - alle sterben, alle erleiden einen Verlust. Aber es ist sicher nicht die einzige
Konsequenz aus dieser Geschichte. Kisagotami bekommt zwar kein Heilmittel, das ihren
Sohn wieder zum Leben erweckt, aber man hat den Eindruck, da3 Buddha ihr dennoch ein
Heilmittel gegeben hat. Denn es heiflt: Wéhrend der Suche nach den Senfkérnern fing es
an, ,in ihrem Geist hell zu werden”. Die Wirkung des Medikaments bezieht sich
offensichtlich auf ihren eigenen Geist. Auf der Suche nach den richtigen Senfkdrnern tritt
eine innere Wandlung ein. Die duBleren Zeichen sind: Sie a6t die Leiche des Kindes los,
1468t sie im Wald zuriick und tritt den Jiingern des Buddha bei. Sie betritt den Achtfachen
Pfad, und dieser beginnt bekanntlich mit der rechten Einsicht.

Wir sehen, es besteht ein wichtiger Zusammenhang zwischen unserem Leid und unserer
Erkenntnis. Wie wir die Dinge in der Welt sehen und erleben, hingt von unserer Einsicht
ab. Und aus diesem Zusammenhang entwickelt sich konsequenterweise der Weg zur
Beseitigung des Leides. Unsere Lebenseinstellung ist es, das Festhalten-Wollen, das nicht
Los-Lassen-Konnen ist es, was Leid erzeugt. Wir akzeptieren nicht die Vergénglichkeit,
die Unbestindigkeit, die stdndige Verédnderung — anicca —, und dies fiihrt uns zu dukkha —
dem Leid.

Der Weg, auf den wir geschickt werden, um die Senfkdrner zu suchen, ist unser Heilmittel,
ist unser Heilsweg. Wir machen Erfahrungen und gewinnen dabei Einsichten, die wir in
Handlungskonsequenzen umsetzen, die dann zum Heilsziel, zu einer verwandelten
Existenz fiihren - wir machen uns auf den Weg. Der Weg selbst ist also das Heilmittel.
Der Weg zum Todlosen fiihrt iiber die Annahme des Todes, iiber die geistige Verarbeitung
von Erfahrungen. Es gilt dabei, eine innere Freiheit angesichts dieser vergénglichen Welt
zu gewinnen. Buddha bietet uns den Weg an als ein Medikament gegen unser Leiden, den
Weg gegen Krankheit, Alter und Tod. Buddha 148t sich niemals ein auf allerlei
metaphysische Spekulationen und er weist immer wieder Vorwiirfe zuriick von Leuten, die
ithn miBlverstehen. Er sagt: ,,Dessen, was ich nicht lehre, beschuldigen mich manche
filschlich. Nach wie vor lehre ich nur, was Leiden und Ubel ist und wie es aufhort.
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Klassisch fiir die Sichtweise des Buddha ist das Pfeil-Gleichnis. In Majjhima-Nikaya 63
wird berichtet, wie der Monch Malunkyaputta sich eines Tages dariiber zu drgern beginnt,
daB thm Buddha nie Auskunft iiber folgende Fragen gegeben habe: ob die Welt ewig oder
nicht ewig, begrenzt oder unbegrenzt ist; ob Seele und Leib ein und dasselbe oder
verschieden sind; ob ein Vollendeter nach dem Tod lebt oder nicht lebt oder sowohl lebt
als auch nicht lebt oder weder lebt noch nicht lebt.

Malunkyaputta entschlie8t sich, den Buddha um Aufkldrung zu bitten. Buddhas Antwort
lautete: ,,Nimm an, ein Mensch sei von einem vergifteten Pfeil getroffen worden und seine
Freunde und Verwandten holten einen tiichtigen Wundarzt, der Verwundete aber sagte:
‘Nicht eher will ich den Pfeil herausziehen lassen, als bis ich weil3, ob der Mensch, der
mich verwundet hat, ein Adliger oder Brahmane oder ein Biirger oder ein Schudra ist, wie
er mit Vornamen und Familiennamen heift, ob er grof3 oder klein oder von mittlerer Grof3e
ist, ob seine Haut schwarz, braun oder hell ist, aus welchem Dorf oder aus welcher Stadt
er stammt, ob er einen Bogen oder eine Armbrust benutzt hat, woraus die Bogensehne
bestand, welcher Art der Pfeil ist, ob die Pfeilfeder von einem Geier oder einem Reiher
oder von einem Habicht oder von einem Hahn oder von einem anderen Vogel stammt, ob
die Sehne von einem Rind oder von einem Biiffel oder von einem Hirsch oder von einem
anderen Tier stammt, wie die Pfeilspitze beschaffen ist.” Dieser Mensch wiirde sterben,
bevor er all dies erfahren hatte.*

Buddha hat all die Fragen, die in dem Pfeilgleichnis anklingen, nicht beantwortet. Lassen
wir also unerklirt, was der Buddha nicht erklért hat. Halten wir uns an das, was er erklart
hat. Er sagt selbst: ,,Auf jeden Fall gibt es Geburt, Alter und Sterben, Kummer, Trauer,
Schmerz, Gram und Verzweiflung, deren Uberwindung in diesem Leben schon ich lehre.*
Buddha lehrt die Vier Edlen Wahrheiten und sonst nichts:

1. Was das Leid ist;

2. woraus das Leid entspringt;

3. wie es aufhort;

4. auf welchem Weg es zum Authoren gebracht wird.

Unser unsinniges Verhalten wird geschildert im Pfeilgleichnis. Auch im FloBgleichnis
klingt dies an, wie man sich sinnvoll und situationsentsprechend verhilt. In Majjhima-
Nikaya 22 erzdhlt Buddha von einem Wanderer, der auf seinem Weg an ein gefahrliches
FluBufer gerit und auf die sichere, gegeniiberliegende Seite libersetzen will. Da er weder
Briicke noch Schiff zur Verfiigung hat, baut er sich aus Schilf und Rohr ein Flo, mit dem
es ihm gelingt, heil das andere Ufer zu erreichen. Die Pointe der Erzdhlung liegt nun darin,
dal} der Mann, dort angelangt, aus lauter Begeisterung fiir sein FloB beschlieft, es sich auf
die Schulter zu laden und auf dem weiteren Weg mitzuschleppen, wohin auch immer.
Buddha erklart seinen Monchen dieses Verhalten als vollig unsinnig. Richtig wire es
vielmehr gewesen, das Flo3 am Ufer liegenzulassen und unbeschwert weiterzugehen. Mit
dieser Erklarung bezieht er das Gleichnis auf seine eigene Lehre: ,,Die Lehre gleicht einem
FloB, das man benutzt, um {liber einen Strom an das andere Ufer zu gelangen, das man aber,
wenn es diesen Zweck erfiillt hat, nicht mehr mit sich herumschleppt.*

Wie im Pfeilgleichnis beschrieben, sind wir alle in einer lebensbedrohenden Situation, und
ein guter Arzt mit seinem Medikament ist da. Alle unsere metaphysischen Fragen sind
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vollig tberfliissig. Das Wissen, von welchen Vogeln die Pfeilfedern stammen, ist fiir das
Herausnehmen des Pfeiles, die Beseitigung des Leides, belanglos.

Buddha spricht allen metaphysischen Theorien, allen Kosmologien, Anthropologien,
Eschatologien, allen Aussagen iiber das Ende der Welt, {iber die Auferstehung der Toten,
iiber das jlingste Gericht, iiber ein Reich Gottes auf Erden, grundsitzlich jegliche Funktion
fiir die wahre Erlosung ab.

Buddha will keine Auskunft geben iiber interessante Themen, sondern er zeigt, wie der
Mensch sich befreien kann vom Leiden. Der giftige Pfeil mul beseitigt werden, und alle
Spekulationen, Theorien und MutmaBlungen entspringen immer nur unserer falschen
Lebenseinstellung. Buddha sagt: ,,Menschen mit falschen Lebenseinstellungen befinden
sich wie Fische gefangen in einem Netz, aus dem sie sich durch noch so viel Herumzappeln
nicht befreien konnen.* Falsche Anschauungen sind es also, die uns gefangenhalten. Die
Aufhebung des Nicht-Wissens, die rechte Einsicht, ist der Beginn der Leidensauthebung.
Die Todesproblematik in der eigenen Existenz ist nur zu l6sen durch verénderte Sicht —
nidmlich der Ein-sicht in ‘dukkha’ — ‘anicca’ — ‘anatta’ und die Kausalreihe der ‘Bedingten
Entstehung’.

Die Erfahrung und die Einsicht sind — wie wir sahen — von allergrof3ter Bedeutung in der
Lehre Buddhas. Er selbst hat in den bekannten Ausfahrten — in der Begegnung mit dem
Kranken, Alten und Sterbenden — den Anstofl bekommen, die ,,Welt zu verlassen®, so wie
es Kisagotami getan hat. Die ,,Welt verlassen als Konsequenz unserer Einsicht bedeutet
nun aber nicht, irgendwohin zu gehen oder auszusteigen!

Buddha sagt: ,,Das aber verkiindige ich, oh Freund: In eben diesem sechs Klafter hohen,
mit Wahrnehmung und BewuBtsein versehenen Korper, da ist die Welt enthalten, der Welt
Entstehung, der Welt Ende und der zu der Welt Ende fithrende Pfad.*

Die Welt und der Welt Ende befindet sich im Menschen selbst. Welt, Vergédnglichkeit und
Leid stehen in einer Reihe. Damit ist der Mensch das Wesen im Kreislauf der Geburten
(Samsara), das in seiner eigenen Existenz die Erlésung finden kann. ,,Die Welt verlassen
heiB3t somit, die Wandlung der inneren weltlichen Gesinnung. Buddha beschreibt dies so:
,Vernichtet war Nicht-Wissen, aufgegangen Wissen, vernichtet war Dunkelheit,
aufgegangen Licht, wie ich da wachsam eifrig, zielbewulit weilte.“ ,,Das Todlose ist
gefunden® — war sein Jubelruf nach seiner Erleuchtung. Die Welt zu verlassen, wie Buddha
es tat und Kisagotami, heilit, das Heilsame zu suchen; die Welt zu verlassen heif}t, die
Verginglichkeit des Daseins klar zu erkennen, die Substanzlosigkeit und die Ichlosigkeit.
Die Welt zu verlassen hat nichts mit Askese zu tun. Askese wire eine negative
Weltbezogenheit, ebenso wie Weltverfallenheit die positive Weltbezogenheit wire.
Buddha lehrt den Mittleren Pfad, das heifit, er verwirft beide Extreme, da beide Extreme
eine Fixierung an die Welt darstellen. Er zeigt den Weg zum inneren Frieden — durch
Einsicht. Begierde und Askese, Genull und Todessehnsucht, Leben und Tod - beides ist
Anhaften, ist Illusion, ist Bindung an die Welt, ist ‘Durst’.

Der Mittlere Pfad ist der Weg in die Freiheit, er macht sehend und will herausfiihren aus
der Verginglichkeit — in die Todlosigkeit. Der Tod soll nicht verdringt werden.
Todesverdringung wire die grofite Verblendung, wiére vollendetes Nicht-Wissen. Die
Vorstellung vom ewigen Leben als ein Danach ist ebenso eine Verdringung wie die
Vorstellung der Materialisten, dafl mit dem Tode alles aus ist. Der Tod soll nicht verdrangt
werden, sondern eine Anderung der Geisteshaltung soll herbeigefiihrt werden. Die Lehre
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von dukkha - dem Leiden - soll erkannt und der Weg zur Befreiung gegangen werden. Die
Welt bleibt dieselbe, was sich dndert, ist der Unterschied im Erleben.

Gleichmut ist das Ziel — nicht Gleichgiiltigkeit. Keine griesgramige Todessehnsucht - diese
wire nur der negative Ausdruck des ‘Durstes’ — sondern heiterer Gleichmut und giitige,
mitleidsvolle Gesinnung, beides ist Ausdruck und Kennzeichen von Freiheit.

Der Erloste identifizierte sich nicht mehr mit dem Vergénglichen, damit ist er befreit von
der Sorge um sein eigenes Ich. Damit hat er das Leid und den Tod selbst iiberwunden, und
ebenso alle Spekulationen und MutmaBungen iiber das nachtodliche Schicksal. Buddha
sagt, er kenne keine Form des Ich-Glaubens, aus der nicht Kummer, Gram und
Verzweiflung erwachse.

Gefordert ist das Aufgeben des Ich-Wahnes. Die Anatta-Lehre ist somit eine spirituelle
Ubungsanweisung, und in der Praxis bereitet sie allen Spekulationen iiber das Nachtodliche
ein Ende. Die Anatta-Lehre teilt weder den Standpunkt des modernen Materialismus, der
glaubt, mit dem Tod gehe auch das Ich zugrunde, und sie teilt auch nicht den Standpunkt
und die Spekulationen {iber ein ewiges oder transzendentes Sein nach dem Tode. Wer die
Anatta-Lehre befolge, gewinne zu Lebzeiten eine neue Freiheit, in der auch der Tod
iiberwunden ist. Eine Bewufltseinsentwicklung in genau diesem Sinne ist gefordert. Diese
notwendigen BewuBtseinsentwicklungen konnen die Worte Albert Einsteins
verdeutlichen: ,,Ein menschliches Wesen ist Teil des Ganzen, das wir Universum nennen,
ein in Raum und Zeit begrenzter Teil. Es erféhrt sich selbst, seine Gedanken und Gefiihle
als etwas von allem anderen Getrenntes, eine Art optische Tduschung seines BewuBtseins.
Diese Tduschung ist fiir uns eine Art Gefangnis, das uns auf unser personliches Verlangen
und unsere Zuneigungen fiir einige wenige uns nahestehende Personen beschrankt. Unsere
Aufgabe mul} es sein, uns aus diesem Geféngnis zu befreien.*

Und Buddha will hinausfiihren aus diesem Gefiangnis. Sein Weg hat ein therapeutisches
Ziel — es ist die Loslosung von der Welt, das heilit, von unserer weltlichen Gesinnung zur
Ego-Freiheit. Er weist deshalb alle Ansichten zuriick wie: da3 dieses BewuBtsein durch die
Wiedergeburten hindurch wandere und sich nicht dndere (Egoverstirker); die Frage,
welches Selbst von den Wirkungen meiner Taten beriihrt werde (Antwort: Nicht-Ich-
Lehre); die Frage nach dem, was war oder sein wird, oder ob man ist oder nicht ist, schon
geboren war oder nicht; er warnt vor den Gefahren der Wiedergeburtslehre fiir das rechte
Verstdandnis der Lehre Buddhas; er warnt ausdriicklich davor, wegen der Hoffnung auf ein
himmlisches Leben ein heiliges Leben zu fiithren, dies wire nur eine Art ‘Durst’ auf spétere
Lust!

Er will das Todlose — das Nirvana — das Verwehen, die Einsicht in ‘dukkha’, ‘anicca’ und
‘anatta’ und die Freiheit von Gier, Hal3 und Verblendung: ,,Alles habe ich {iberwunden,
alles habe ich erkannt, von allen Dingen bleibe ich unberiihrt, alles habe ich aufgegeben.
Durch die Vernichtung der Gier bin ich frei geworden, nachdem ich selbst die Erkenntnis
erlangt, wessen Anhénger sollte ich mich nennen? Nirvana habe ich erreicht!*

Was ist nun Nirvana im Leben — als Verwirklichung? In Digha-Nikaya 11,41 heil}t es
programmatisch: ,,Weltflucht ist die Freiheit.“ Negativ ausgedriickt ist es Freiheit von
Durst und Leid, von Egozentrik, von Unwissenheit, von den fiinf Hemmnissen, frei von
Todesfurcht, Zeit-frei, frei vom Ich-Wesen. Positiv ausgedriickt ist es Ruhe, Frieden,
Gleichmut.

Die Todesfurcht soll — im Leben — iiberwunden werden, durch die Befreiung vom
anhaftenden Durst. Die Uberwindung der Todesfurcht fiihrt zu einem neuen Verhalten im
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Leben. Der Schrecken des Todes liegt in der Grundangst, mit dem Vergédnglichen selbst
unterzugehen, in der Furcht, sich selbst zu verlieren.

Der Vollendete gewinnt in der Freiheit des Nirvana seine wahre Identitdt, die sich
allerdings nicht mehr positiv bestimmen 148t als Individualitét, denn er vergil3t darin, nach
sich selbst zu fragen und um sich selbst besorgt zu sein. Im Shodoka von Meister Yoka
heiflt es im ersten Vers:

,,Lieber Freund,

Hast du nie einen Menschen gesehen,
Der selbst die Wahrheit ist,

Der, tiber aller Lehre stehend,

Sich auch tiber alles Tun erhebt,

Der aufgehort hat, sich abzumiihen,
Der vollkommen frei ist?

Er sucht nicht mehr die Wahrheit,
Den Irrtum verwirft er nicht mehr.*

Und im Chinesischen heifit es:

,,Iritt er in den Wald,

So bewegt sich kein einziges Gras;
Taucht er in das Wasser ein,

So bildet sich nicht eine einzige Welle.
Niemand bemerkt ihn,

Weil er von sich selbst

Keine Notiz mehr nimmt.*

In der Meditation sterben wir ein wenig. Mit der Erleuchtung wird der Tod
vorweggenommen. Buddha sagte, wenn ein Mensch etwas iiber sein Schicksal nach dem
Tode wissen wolle, so solle er in den ‘Spiegel der Wahrheitslehre’ blicken. Dieser bestehe
im Vertrauen auf die drei Kleinodien Unbestdndigkeit (anicca), Unpersonlichkeit (anatta),
Unzulédnglichkeit (dukkha).

Die Lehre der Wahrheit, die der Erhabene so wohl verkiindet hat, hat ihren Wert schon fiir
das irdische Dasein in der Gegenwart, nicht erst in einer ungewissen Zukunft. Sie ist so,
daB man sagen kann: ,,’Komm und sieh’, sie ist klar, iiberzeugend, und ihre Erkenntnis
finden die Weisen im eigenen Innern.*

Buddha lenkt den Blick weg von der Frage iiber die Existenz nach dem Tod, hin auf die
Verwirklichung des Nirvana, der Erlosung im Leben. Er weist von sich selbst weg - auf
den ‘Spiegel der Weisheitslehre’, er sagt, die Weisheit werde im eigenen Innern erkannt.
Buddha hilt die Frage nach dem Danach fiir unméglich und zugleich fiir unnétig. Ein
sogenanntes ewiges Leben gehort immer noch zu dem Kreislauf von Samsara - es ist nur
die Verlidngerung des Problems von Leben und Tod. Vorstellungen iiber ein Jenseits sind
ebenso Spekulation, mit ihnen verfdllt der Mensch der Selbsttduschung und der
Todesverdringung.

Buddha lehrt den Mittleren Pfad — er vermeidet die Antipoden, er meidet den
Vernichtungsglauben und den Jenseitsglauben. Er nimmt Elemente von beiden auf. Indem
er einerseits die Sittlichkeit lehrt, vermeidet er den Nihilismus, und indem er andererseits
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die Einsicht lehrt, vermeidet er den blinden Glauben. Indem er Sittlichkeit und Einsicht mit
Meditation verknlipft, zeigt er den Heilsweg - den Weg, der die Grenzen des sogenannten
Diesseits sprengt.

Der Tod ist dann keine Bedrohung mehr. Sehnsucht und Unruhe sind gestillt. Der Befreite
hat das Geheimnis des Nirvana ins Leben geholt und es ist zum Geheimnis seines eigenen
freien Wesens geworden, das nicht mehr in begrifflicher Benennbarkeit einzufangen ist.
Die Frage des Danach ist unnotig geworden. Notig allein ist, die Lebensproblematik zu
kldren und zu 16sen, aus der heraus die Frage nach dem Danach entspringt.

Es ist ein Weg zu finden, der sowohl Nihilismus als auch Jenseitsspekulationen vermeidet.
Dieser Weg ist nur zu finden iiber ein Leben selbstloser Sittlichkeit. Er ist die
Verwirklichung der Selbstlosigkeit in der Liebe, einer heilsamen Liebe ohne jede
Anhaftung.

Es heif3t, daB3 alle Tugendverdienste, die wir im Rahmen des Geburtenkreislaufes bewirken
konnen, um schlieB3lich ans Ende zu kommen, nicht den Wert eines Sechszehntels von dem
hitten, was die Liebe, die Gemiitserlosung bewirke (Itivuttaka 27). Der Erhabene sprach:
,,Wer die Liebe entstehen 146t unermeBlich, mit Bedacht - diinn werden die Bande ihm...*
,» Wie eine Mutter ihren eigenen Sohn, ihr einziges Kind mit ithrem Leben schiitzt, so moge
man zu allen Lebewesen entfalten ohne Schranken seinen Geist.*

Es sind die Vier Géttlichen Verweilzustinde Liebe - Mitgefiihl - Mitfreude - Gleichmut.
Diese vier gilt es immer mehr zu realisieren. Gleichmiitige Liebe heif3t aber nicht, ohne
Engagement, sondern ohne eigenniitzige Interessen zu sein. Apostel Paulus sagt es mit
dhnlichen Worten: ,,Die Liebe sucht nicht das ihre.” Und in Korinther 13,5 heif}t es: ,,Sie
treibt die Selbstsucht aus.” Und in Korinther 14 heif3t es: ,,Die Liebe sei euer Weg und euer
Ziel.”“ Und so konnte Buddha sagen (Majjhima-Nikaya 22): ,,So wurde verkiindet von mir
die Lehre: klar, unverhiillt, geklért, unverschleiert: Diejenigen Mdnche, die zu Lebzeiten
Heilige geworden sind, das Werk getan haben, die Biirde niedergelegt haben, zum Heil
gelangt sind, die Daseinsfesseln vernichtet haben und in vollkommener Weise erlost sind,
fiir die gibt es keine Riickkehr zum Wiedererscheinen. So ist, oh Mdnche, wohlverkiindet
worden von mir die Lehre: Diejenigen Monche, die die fiinf weltlichen Fesseln beseitigt
haben, sie werden spontan wiedergeboren, um dort zu erldschen, ohne Wiederkehr in diese
Welt. So ist, oh Monche, wohlverkiindet worden von mir die Lehre: diejenigen die die drei
Fesseln beseitigt haben und von Gier, Hall und Verblendung erleichtert wurden, sie sind
Einmalwiederkehrende, sie sind in den Strom der Erlosung gelangt. Dem Untergang
entronnen, entschlossen zur Erleuchtung strebend. So ist, oh Mdnche, wohlverkiindet
worden von mir die Lehre: Diejenigen die gemé der Erwachung, gemdll dem Glauben
leben, sie alle streben zur Erwachung. So ist, oh Monche, wohlverkiindet worden von mir
die Lehre: Diejenigen, in denen Vertrauen und Liebe sind, sie alle streben zum Himmel.’
Dies sprach der Erhabene. Mit Wohlgefallen freuten sich die Monche an des Erhabenen
Rede.*
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Leben und Tod

Shigetsu Sasaki Sokei-an Roshi

,»50 habe ich gehort: Einmal weilte der Buddha im Karanavenuvana in Rajagriha. Sthavira
Mahakasyapa und Sthavira Shariputra hielten sich zu der Zeit auf dem Berg Gridhrakuta
auf. Damals gab es viele Ketzer, und eines Tages kamen einige von ihnen zu Shariputra.
Als sie den Sthavira sahen, griiiten sie ihn und erkundigten sich nach seiner Gesundheit.
Dann traten sie zur Seite und, nachdem sie sich gesetzt hatten, richteten sie folgende Frage
an ihn: “Was denkst du, o Shariputra, wird der Tathagata in der Zukunft Leben und Tod
haben?’

Shariputra antwortete den Ketzern: ‘Lokanathas Antwort auf diese Frage war avyakrta
(erhabenes Schweigen).’

Die Monche fragten weiter: ‘Was denkst du, o Shariputra, wird der Tathagata nicht Leben
und Tod haben in der Zukunft?’ Shariputra antwortete den ketzerischen Monchen: ‘Der
Buddha antwortete auf diese Frage mit avyakrta.’

Wieder fragten sie Shariputra: ‘Wird der Tathagata in Zukunft beides haben, Leben und
Tod sowie nicht Leben und Tod?’ Shariputra erwiderte: ‘Auf diese Frage antwortete
Lokanatha mit avyakrta.’

Sie fragten weiter: ‘Shariputra, wird der Tathagata weder Leben und Tod noch nicht Leben
und Tod haben in der Zukunft?’ Shariputra sagte: ‘Lokanatha antwortete mit avyakrta.’
Noch einmal richteten sich die ketzerischen Monche an Sthavira Shariputra: ‘Warum
antwortete Lokanatha auf diese Fragen - ob der Tathagata Leben und Tod habe in der
Zukunft, oder ob er nicht Leben und Tod habe in der Zukunft, oder ob er sowohl Leben
und Tod als auch nicht Leben und Tod habe in der Zukunft, oder ob er weder Leben und
Tod noch nicht Leben und Tod habe in der Zukunft — mit avyakrta? O Sthavira, das ist die
Antwort eines Idioten oder Narren. Sie entscheidet nichts und erklért nichts. Buddha ist
wie ein Kind, er hat keine Selbsterkenntnis.” So sprachen die Ketzer. Dann erhoben sie sich
und gingen weg.

Zu jener Zeit pflegten Sthavira Mahakasyapa und Sthavira Shariputra die iibliche
Mittagsmeditation unter einigen Baumen zu praktizieren, die nicht weit auseinander lagen.
Als Sthavira Shariputra bemerkte, daB3 die ketzerischen Modnche aus dem Garten
verschwunden waren, begab er sich zu Sthavira Mahakasyapa. Sie griifiten einander, und
jeder erkundigte sich nach der Gesundheit des anderen. Dann trat Sthavira Shariputra zur
Seite, und nachdem er sich gesetzt hatte, berichtete er Mahakasyapa tiber den Besuch der
ketzerischen Mdnche und sagte:

‘O Sthavira Mahakasyapa, aus welchem Grund und zu welchem Zweck hat Lokanatha nie
ein Wort gesagt zur Frage, ob der Tathagata Leben und Tod habe in der Zukunft, ob er
nicht Leben und Tod habe in der Zukunft, ob er beides, Leben und Tod sowie nicht Leben
und Tod habe in der Zukunft, oder ob er weder Leben und Tod noch nicht Leben und Tod
habe in der Zukunft?’

Sthavira Mahakasyapa antwortete Sthavira Shariputra: ‘Wenn der Tathagata gesagt hitte,
er habe Leben und Tod in der Zukunft, hétte er rupa als Wirklichkeit anerkannt. Wenn der
Tathagata gesagt hitte, er habe kein Leben und Tod in der Zukunft, hétte er ebenfalls rupa
anerkannt. Auch wenn er gesagt hétte, er habe beides, eine Zukunft und keine Zukunft,
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hitte er rupa anerkannt. Tathagata ist derjenige, dessen rupa vollstindig vernichtet worden
ist, dessen Geist vollkommene Befreiung erlangt hat, und unergriindlich, grenzenlos,
zeitlos ist und der im Nirvana weilt, dem Zustand absoluter Vernichtung. Wenn deshalb
jemand sagen wiirde, der Tathagata habe zukiinftig Leben und Tod, wére seine Ansicht
nicht richtig. Wenn jemand sagen wiirde, Tathagata habe kein Leben und Tod in der
Zukunft, oder er habe sowohl eine Zukunft als auch keine Zukunft, oder er habe weder
Zukunft noch keine Zukunft, wire auch das nicht richtig. 0 Shariputra, wenn der Tathagata
gesagt hitte, daB er Leben und Tod habe in der Zukunft, hitte er vedana
(Sinneswahrnehmung), samskara (das Unterbewuf3te) und vijnana (BewuBtsein selbst) als
Wirklichkeit anerkannt, er hitte Bewegung, Denken, Tauschung, Zweckdenken und
Anhaften anerkannt.

Wenn der Tathagata gesagt hitte, er habe weder Zukunft noch keine Zukunft, wire es
genau dasselbe, wie das eben Dargelegte. Tathagata hat Anhaften vernichtet, er hat
Befreiung erlangt. Hitte er also gesagt, da3 es eine Zukunft gebe, wire seine Sicht nicht
richtig gewesen. Hitte er gesagt, es gebe sowohl eine Zukunft als auch keine Zukunft, oder
es gebe weder Zukunft noch keine Zukunft, wire das auch nicht richtig gewesen. Tathagata
hat Anhaften vernichtet und Befreiung erreicht. Sein Geist ist unergriindlich, grenzenlos,
zeitlos und weilt im Nirvana, dem Zustand absoluter Vernichtung. OShariputra, das ist der
Grund und der Zweck, dafl Tathagata auf alle diese Fragen mit avyakrta antwortete.” Nach
diesem Gespriach kehrten Mahakasyapa und Shariputra beide zu ihrem eigenen
Aufenthaltsort zuriick.*

Dieses Sutra ist in sehr einfacher Form geschrieben, doch es ist sehr wichtig, weil es den
wirklichen Drehpunkt des Buddhismus zum Thema hat. Dieser Drehpunkt ist avyakrta.

In den Agamas gibt es viele Erzidhlungen, die mit der Frage, ob der Buddha in Zukunft
Leben und Tod erfahren werde, im Zusammenhang stehen. Der Buddha antwortete darauf
immer mit Schweigen. Dieses Schweigen wird durch das Wort avyakrta angedeutet.
Wortlich bedeutet es, der Buddha ‘sagte nichts’. Doch das gentigt nicht. Es ist auch nicht
richtig, avyakrta bloB als “Stille’ zu iibersetzen. Buddhas Schweigen ist nicht dasselbe, wie
wenn man einfach nichts sagt, und seine Haltung ist nicht blo Ausdruck der Stille. Die
Chinesen benutzen fiir dieses Schweigen den Ausdruck ‘lautloser Donner’. So ein
wichtiges Prinzip des Buddhismus kann nicht mit Worten erkldrt werden, es mul3
demonstriert werden. Doch alle Gétter und Gottinnen, alle empfindenden Wesen, Katzen,
Hunde, Bdume und Straucher verstehen es. Dieser Zustand des Wortes existierte vor dem
ersten Wort, welches ‘A-a-a’ war, und wird nach dem letzten Wort existieren, welches ‘Ha-
a-a’ sein wird. Mit euren Worten ausgedriickt heilt das, daf} dieses Schweigen vor Alpha
und nach Omega existiert. Es ist allgegenwirtig, seine Weisheit allwissend und seine Kraft
allméchtig. Der buddhistische Glaube wird durch dieses Tor betreten, und jeder, der
Erleuchtung erlangen will, muf3 dieses Schweigen iiben. Das ist Meditation. Die Wirk-
lichkeit dieses avyakrta ist also etwas sehr Grofes.

Natiirlich gibt es viele Ausdriicke zur Beschreibung dieses Zustandes: akasa, sunyata,
Leerheit usw. Man kann auch den buddhistischen Ausdruck dharmakaya benutzen und
sagen, Buddhas dharmakaya ist allgegenwirtig, allméchtig, allwissend. Oder man
verwendet westliche philosophische Begriffe wie ‘Realitét’, ‘Wirklichkeit’ oder ‘absolutes
Nichts’.

Die Monche, die Shariputra die Fragen stellten, waren Brahmanen und Jains, d. h. Moénche,
die nicht zur Sangha des Buddha gehdrten und deshalb aus der Sicht der Buddhisten
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‘Ketzer’ waren. Sie glaubten an die Existenz eines Ichs. Sie glaubten, dall es eine
individuelle Seele gebe, die nach dem Tod irgendwo weiterlebe. Buddhisten glauben nicht
an ein solches Ich. Unser Ich ist kolossal, grenzenlos, es ist das ganze Universum. Es hat
keinen Kern. Dieses ganze Universum ist Einheit, BewuBtsein, Seele, Ich. Es ist nicht
notig, kleine Ichs hineinzustellen wie kleine Punkte. Das ganze Universum ist Ich selbst,
Ich ist das Universum. Doch die ketzerischen Monche verfolgten eine bestimmte Absicht
mit ihren Fragen. Sie wollten ndmlich Shariputra eine Falle stellen und dachten: ‘Wenn er
sagt, der Tathagata werde nach dem Tod existieren, konnen wir ihn fragen, wo er existieren
werde.’

Die Fragen der Monche wurden in der iiblichen, der Logik Indiens entsprechenden Form
gestellt. Die Konstruktion der Hindu-Logik ist: ‘ja’, ‘nein’, ‘sowohl ja als auch nein’,
‘weder ja noch nein’. Man nennt dies die Frage auf vier FiiBen. Wir sagen gewdhnlich ‘ja’
oder ‘nein’ - das sind zwei Fii3e, doch die Inder sagen auch ‘sowohl ja als auch nein’ und
‘weder ja noch nein’. Die europidischen Gelehrten lassen diese Formen oft als Ballast
beiseite, doch Buddhisten miissen sich daran halten.

Diese vier Fragen sind zusammengefaf3t in der einen Frage: ‘Hat der Buddha Leben und
Tod nach dem Tod, hat er Leben und Tod nach Nirvana?’ Es ist eine grof3e Frage.
Gewohnlich antwortet man auf die Frage, ob es Leben nach dem Tod gebe: ‘0 ja, es gibt
ewiges Leben.” ‘Wie lange dauert das?” ‘Oh, es dauert Aonen, endlose Kalpas.” Ein Kalpa
ist eine sehr lange Zeit. Es dauert so lange, bis ein Engel, der alle hundert Jahre einmal aus
dem Himmel kommt, um mit dem Armel seines Schleiergewandes einmal iiber den
Kalpastein zu fahren, diesen Stein schlieBlich ganz und gar weggewischt hat. Der Buddha
antwortete nicht so. Seine Antwort war - Schweigen.

Im Sanskrit wird Buddhas Haltung oder Zustand ‘tatha’ genannt. Tatha bedeutet nichts
anderes als ‘Dies’ oder ‘Das’. Man kann es nicht mit Worten erklédren. Es ist die absolute
Wabhrheit des Zustandes der Wirklichkeit. Es kann nicht erkldrt und nicht verstanden
werden, der menschliche Intellekt kann es nicht erfassen. Gott hat keinen Namen. Doch es
gibt einen zutreffenden Ausdruck dafiir, ein absolutes ‘Wort’, das die Bedeutung
vermittelt, es ist - Schweigen. Dieses Schweigen ist ein Seinszustand. Stellt euch vor, daf3
es im ganzen Universum nichts gibt, auller diesem ‘tatha’. In euren Worten ausgedriickt,
heifit das: ‘Gott existiert, Gott ist.” Im Sanskrit heifit diese Existenz ‘bhutathata’(‘so
seiend’) und ist Ausdruck der ‘Seinheit’ (engl. ‘Isness’) oder des ‘Soseins’. Das Universum
wurde von niemandem geschaffen, doch es existiert vom anfanglosen Anfang bis zum
endlosen Ende. Der Buddha kam von dort und kehrt dorthin zuriick. Deshalb nennen wir
ihn ‘Tathagata’ (‘gata’ bedeutet ‘gekommen’): ‘So ist er gekommen und so wird er gehen.’
Buddha ist von nirgends gekommen und wird nirgends hingehen. Er kam in die Welt, sich
umgestaltend in die menschliche Form mit zwei Beinen, genau als ‘Das’, bhutathata.
Deshalb ist es toricht, Fragen zu stellen wie: ‘Hat Tathagata ein zukiinftiges Leben oder
nicht?’ Shariputras Antwort an die Monche, avyakrta, war genau und klar. Es ist nicht
notig, ‘ja’ oder ‘nein’ zu sagen. Wenn das Auge der Monche dieses Schweigen hitte sehen
konnen, hétten sie sofort verstanden, ohne ein weiteres Wort zu verlieren. Wenn man diese
Antwort auf dem Papier beschreiben will, kann man natiirlich nicht einfach eine leere Stelle
lassen, also benutzt man das Wort avyakrta. Auf einem Musikblatt ist der leere Raum
zwischen den Noten avyakrta. Das ist der wirkliche Drehpunkt des Buddhismus.

Die ‘ketzerischen’ Mdnche waren von Shariputras Antwort enttduscht: ,,°O Sthavira, das
ist wie die Antwort eines Idioten oder Narren. Sie entscheidet nichts und erklirt nichts.
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Buddha ist wie ein Kind. Er hat keine Selbsterkenntnis.” So sprachen die ‘Ketzer’, dann
erhoben sie sich und gingen weg.*

Schweine erkennen den Wert eines Diamanten nicht. Shariputra gab eine wunderbare
Antwort. Seine Rede war laut wie Donner, doch Taubstumme konnten kein Wort horen.
In einem anderen Sutra nimmt diese Art der Unterweisung ein anderes Ende: Ein Jain
stellte dem Buddha dieselben Fragen: ‘Hat Buddha Leben und Tod nach seinem Tod? Hat
Buddha nicht Leben und Tod nach seinem Tod? Hat er sowohl Leben und Tod als auch
nicht Leben und Tod nach seinem Tod? Hat er weder Leben und Tod noch nicht Leben und
Tod nach seinem Tod?’ Buddha antwortete auf jede dieser Fragen mit - Schweigen. Darauf
verbeugte sich der Jain tief und sagte: ‘O Tathagata, durch eure Glite, euer mahamaitri
(grenzenlose Giite) und euer mahakaruna (grenzenloses Mitgefiihl) habt Ihr mein geistiges
Auge geoffnet. Ich habe Buddhas Wissen erreicht.” Dann ging er weg.

Ananda war bei dieser Begegnung dabei und horte aufmerksam zu. Nachdem der Jain
gegangen war, sagte Ananda: ‘Lokanatha, warum sagtet Thr kein Wort zu ihm? Ich kann
nicht verstehen, warum dieser Jain sagen konnte, daf er sein geistiges Auge 6ffnete, wegen
eurem mahamaitri und mahakaruna, wo Ihr doch nicht ein Wort gesagt habt. Bitte enthiillt
mir euer Geheimnis!’

Der arme Ananda konnte Buddhas Geist nie verstehen und stellte dem Buddha viele
Fragen. Dieser antwortete ihm immer geduldig und freundlich: ‘O Ananda, dieser Jain war
wie ein gutes Pferd. Er sah den Schatten der Peitsche und rannte.” Ein gutes Pferd rennt,
bevor es von der Peitsche getroffen wird. Dieser Jain war wie ein gutes Pferd. Der Buddha
lobte ihn.

Das tiefgriindige Prinzip des Schweigens wird auch in der folgenden Erzéhlung behandelt:
Als der Buddha einmal am Stralenrand meditierte, gab es ein Gewitter. Ein Blitz schlug in
einen riesigen Baum ein, spaltete ihn in zwei Hélften und totete neun Ochsen auf dem Feld.
Ein FuBBginger sah den Buddha am Stralenrand meditieren und sagte: ‘O Buddha, habt Thr
diesen schrecklichen Donnerschlag gehort?” Der Buddha antwortete: ‘Nein’. Der
FuB3gidnger war sehr erstaunt. ‘Eure Meditation war so tief, da3 Ihr den Donner nicht gehort
habt? Der Blitz sauste durch einen grofen Baum und schlug ihn entzwei. Habt Ihr das
Krachen nicht gehort?” Der Buddha blieb still. ‘Der Blitz hat neun Ochsen getotet. Willt
Ihr das?’ ‘Nein.” Der Fu3génger lobte das tiefe und bodenlose Samadhi des Buddha. ‘Bud-
dha, Ihr seid wunderbar, Ihr habt den schrecklichen Donner nicht gehort.’

Wenn die Leute dieses Sutra lesen, denken sie gewdhnlich, der Buddha habe den Donner
tatsdchlich nicht gehdrt. Wie dumm! Man kann den Buddhismus nicht verstehen, wenn
man die Sutras so falsch interpretiert. Wie konnte ein Mensch in der Meditation sein
gegenwartiges Bewultsein so taub machen, dal3 er einen Blitz, der einen Baum spaltet und
neun Ochsen totet, nicht bemerken kann? Ein derartiger Glaube ist Unsinn! Natiirlich
erkannte der Buddha in der Meditation das Gerdusch des krachenden Donners sehr genau
und sah den Blitz, sah den Baum auseinanderfallen und neun Ochsen toten. Aber er
beobachtete diese Erscheinung vom Standpunkt des bhutathata aus, dem Standpunkt des
wesentlichen Seins des Universums, und gab diesem Ausdruck: Da war kein Gerdusch,
kein Blitz, kein Baum, weder Donner noch Ochsen, weder Raum noch Zeit, weder Vergan-
genheit noch Gegenwart noch Zukunft. ES ist absolut, ES ist unendlich.

Dieses Schweigen ist der Stiitzpunkt des Buddhismus. Was ist der Stiitzpunkt des
Christentums? Es ist Gott! Im Buddhismus nennen wir es DAS. Zu Beginn meiner
Vortrédge sitze ich immer eine kleine Weile im Schweigen. Jemand sagte einmal: ‘Osho,
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machen Sie doch nicht so ein komisches Gesicht, ich mul} einfach lachen, wenn Sie so
dasitzen.” Es tut mir leid, ich mache kein komisches Gesicht. Ich sitze nur hier im
Schweigen. Es gibt keinen anderen Weg, um DAS auszudriicken. Das ist der Anfang
meines Vortrages.

Friiher dachten die Zuhorer, wenn ich im Schweigen dasal3, ich hétte ein Wort vergessen,
und versuchten, es zu finden. Manchmal sagte jemand: ‘Hochwiirden, brauchen sie ein
Worterbuch?’ Nein, ich brauche kein Worterbuch. Das, was ich ausdriicke, steht nicht im
Worterbuch. Es gibt kein Wort dafiir. Das menschliche Wesen kann DAS nicht erkliren.
Ich sage DAS, ich sage nicht ‘Diese Haltung’ oder ‘Dieses Schweigen’. Menschliche
Wesen konnen DAS nicht erkldren. Bevor ich meinen Mund 6ffne fiir einen Vortrag, bilden
wir alle zusammen eine vollkommene Einheit in derselben Natur des Geistes, in avyakrta.
Dieses Schweigen wird auch raja-yoga-samadhi genannt. Es ist das Hochste aller yoga-
samadhi. Theoretisch gesprochen werden die vier Aspekte ‘haben’, ‘nicht haben’, ‘sowohl
haben als auch nicht haben’ und ‘weder haben noch nicht haben in diesem Schweigen
vollstindig vereinigt und ausgedriickt. ‘Ja’ und ‘nein’ verschmelzen vollkommen, deshalb
wird es raja-yoga-samadhi genannt. Wenn jemand in einem Zen Tempel auf diese Art
sprache, wiirde er allerdings geschlagen. Eine derartige Erkldrung ist nicht Zen. Kiimmert
euch nicht um solche Erklarungen, folgt der Antwort des Buddha!

Mahakasyapa antwortete auf Shariputras Frage, warum der Buddha nie ein Wort sagte,
wenn er gefragt wurde, ob er Leben und Tod habe in der Zukunft: ‘Wenn Tathagata gesagt
hitte, er habe Leben und Tod in der Zukunft, hitte er rupa als Wirklichkeit anerkannt.” Das
ist eine wunderbare Antwort. Sie bezieht sich auf die flinf skandhas: rupa, vedana, samjna,
samskara, vijnana. Wenn der Buddha gesagt hitte, er habe Leben und Tod in der Zukuntft,
hétte er seinen Korper als Wirklichkeit anerkannt. Er hétte zugegeben, dal3 er endlos im
physischen Korper leben wiirde. Hétte er gesagt, ‘Nein, es gibt keine Zukunft fiir den
Tathagata’, hédtte er seinen physischen Korper ebenfalls anerkannt, denn dieses ‘Nein’,
diese negative Antwort, wire aus der Bejahung gekommen: ‘Jetzt habe ich einen Korper,
doch in der Zukunft werde ich keinen haben.” Deshalb sagte er kein Wort.

Fiir den Buddha ist DAS weder Existenz noch Nicht-Existenz. ES hat keinen Anfang, also
wurde ES nicht geschaffen. Aber wenn es im ganzen Universum keinen Anfang gidbe, wire
iiberhaupt nichts vorhanden. DAS ist ein Sein, - wir kénnen nicht dariiber sprechen, doch
DAS existiert. Wir konnen nicht sagen DAS existiere nicht. In diesem Fall sind die Worte
‘ja’ oder ‘nein’ vollkommen nutzlos. Wir brauchen dieses Sein weder zu verneinen noch
zu bejahen. Verneinung und Bejahung gehdren zum menschlichen Denken. Aber das grof3e
Sein hat nichts mit dem menschlichen Denken zu tun. DAS ist vor allem anderen
dagewesen - vor der menschlichen Wahrnehmung, vor dem menschlichen Wort, vor dem
menschlichen Denken. Also brauchen wir kein Wort dariiber zu sagen. Wir enden bei
avyakrta. Das ist der Anfang, die Mitte und das Ende des Buddhismus.

Fast jedermann ist damit einverstanden, Kdrper, Sinneswahrnehmung, Gedanken und das
UnterbewuBlte als unwirklich zu betrachten, aber alle bejahen das zentrale BewuBtsein,
vijnana. Das ist die Seele.

Warum hat der Buddha dann aber nicht gesagt: ‘Sicher, nach meinem Tod existiert
Bewuftsein?” Warum bestitigte der Buddha dieses BewuBtsein nicht?

Das wire nicht Buddhismus. Unser BewuBtsein existiert nach dem Tod nicht. Es existiert
nur solange, wie es Spiegelung gibt. Wenn es keine Spiegelung gébe, entstiinde kein
Bewufitsein. Bewultsein erscheint, wenn der physische Korper mit seinen Sinnen
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erscheint. Wenn der physische Korper verschwindet, brauchen wir kein BewuBtsein. Wenn
Bewultsein sein eigenes Gewahrsein verliert, ist es nicht mehr BewulBtsein.

Wir konnen weder iiber Existenz noch tiber Nicht-Existenz sprechen. Wenn wir versuchen,
etwas gedanklich zu erfassen, suchen wir immer nach einer Grundlage fiir den verbalen
Ausdruck und bauen dann auf diesen verbalen Gedanken auf. Deshalb gelingt es uns nicht,
die wirkliche Grundlage herzustellen. Buddhisten finden die Grundlage im Schweigen.
Philosophen verschwenden Millionen von Wortern, um die Definition des Lebens zu
finden. Wir Buddhisten sagen kein Wort, doch die Definition ist hier: Schweigen. Das ist
wirklich die Grundlage und die Definition des alltdglichen Lebens. Wir bewegen uns von
dort aus. Thr konnt euch natiirlich zur Unterhaltung dem Denken hingeben und darin
schwelgen, aber im Zen ist der Ausgangspunkt Schweigen, avyakrta. Auch die flnf
skandhas beruhen darauf.
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Aus dem Tibetischen Totenbuch
Die Hauptverse zu den Bardos

,Nun, da mir das Bardo der Geburt (dieses Lebens) ddmmert, will ich die Faulheit
aufgeben, fiir die in diesem Leben keine Zeit ist, will unbeirrt den Pfad von Lernen,
Nachdenken und Meditation beschreiten, die Projektionen und den Geist zum Pfad machen
und die drei Kayas verwirklichen; nun, da ich einmal einen Menschenkorper erlangt habe,
bleibt dem Geist auf dem Pfad keine Zeit mehr zu schweifen.

,Nun, da mir das Bardo der Samadhi-Meditation ddmmert, will ich die Vielzahl der
Ablenkungen und Verwirrungen aufgeben und will im grenzenlosen Zustand ruhen ohne
Greifen und Storung, sicher in den zwei Ubungen: Visualisation und Vollendung. Zu dieser
Zeit der Meditation, einsgerichtet und frei von Aktivitét, will ich der Macht verwirrter
Emotionen nicht verfallen.*

,Nun, da mir das Bardo des Traumens ddmmert, will ich den leichengleichen Schlaf
gleichgiiltiger Ignoranz aufgeben und meine Gedanken ohne Ablenkung in ihren
natiirlichen Zustand eintreten lassen, indem ich die Trdume kontrolliere und in Lichtheit
verwandle. Ich will nicht schlafen wie ein Tier, sondern Schlaf und Praxis vollkommen
vereinen.

,Nun, da mir das Bardo des Augenblickes vor dem Tode dimmert, will ich alles Greifen,
Sehnen und Anhaften aufgeben, will unabgelenkt in das klare Gewahrsein der Lehre
eintreten und mein BewuBtsein in den Raum des ungeborenen Geistes aussschleudern; nun,
da ich diesen aus Fleisch und Blut zusammengefiigten Korper verlasse, werde ich ihn als
voriibergehende Illusion erkennen.

,»Nun, da mir das Bardo des Dharmata ddammert, will ich alle Regungen von Furcht und
Panik aufgeben, will, was immer auch erscheint, als meine Projektion erkennen und als
Vision des Bardo; nun, da ich diesen entscheidenden Punkt erreicht habe, will ich die
Friedvollen und Zornvollen, meine eigenen Projektionen, nicht fiirchten.*

»Nun, da mir das Bardo des Werdens aufgeht, will ich meinen Geist einsgerichtet

konzentrieren und versuchen, die Wirkung guten Karmas zu verlédngern...
Dies ist die Zeit, die Standhaftigkeit und reine Gedanken erfordert...*
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unerwihnt bleiben diirfen. Gedankt sei den Autorinnen und Autoren fiir die Texte und den
DBU-Mitgliedsgemeinschaften fiir die Unterstiitzung auf vielen Ebenen beziechungsweise
den Verlagen fiir die Genehmigung des Nachdrucks.

Herzlichen Dank an Susanne Stackler fiir die grofle Hilfe bei der Erstellung des
Manuskripts, an Eva de Buron, Sylvia Wetzel und Doris Wolter fiir die kritische Durchsicht
der Einleitung, an Heike Misskampf flir das Korrekturlesen und an Thomas Geist fiir das
Layout.

A W.
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Es scheint, daf$ es kaum eine Zivilisation gege-
ben hat, die dem Sterben und der Sterblichkeit
so unwissend und hilflos gegeniiberstand wie die
unsere. Wir wollen mit dem Tod nichts zu tun
haben - und kénnen deshalb nicht mit ihm um-
gehen. Wer aber das Wesen des Lebens begrei-
fen will, mufs das Wesen des Todes verstehen.
Der Buddha nannte gar Krankheit und Tod als
Grunde dafir, dafs Erwachte in dieser Welt er-
scheinen und ihre Lehre vortragen...

Im Gegensatz zur naturwissenschaftlich-materia-
listischen Betrachtungsweise, fiir die der Tod «das
Ende> ist, hat der Buddhismus eine einzigartige
Psychologie des Todes, ja des Nachtodes begriin-
det. Sie ist im Westen noch kaum bekannt, und
ihre ganze Tiefe gilt es erst noch auszuloten. Sie
konnte die Grundlage werden fiir eine vollig ver-
anderte Umgangsweise mit Tod und Sterben -
individuell wie gesellschaftlich. Das gilt im me-
dizinischen, im psychologischen, im sozialen und
religiosen Bereich gleicherweise.
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