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VORWORT

Das Bardo Thodol (Tibetisch: bar-do i-thos-grol) ist ein Text
aus einer Gruppe von Unterweisungen iiber sechs Arten der
Befreiung: Befreiung durch Horen, Befreiung durch Tragen,
Befreiung durch Sehen, Befreiung durch Erinnern, Befreiung
durch Schmecken und Befreiung durch Beriihren. Diese Un-
terweisungen wurden von Padmasambhava verfasst und von
seiner Frau, Yeshe Tsogyal, zusammen mit dem Sadhana der
beiden Mandalas der zweiundvierzig friedlichen und der acht-
undfiinfzig rasenden Gottheiten aufgezeichnet.
Padmasambhava vergrub diese Texte bei den Gampo-Hii-
geln in Zentraltibet, in denen spater der grofe Lehrer Gam-
popa sein Kloster griindete. Viele andere Texte und heilige
Gerite wurden gleichermaflen an verschiedenen Orten in
ganz Tibet vergraben und sind deshalb als Terma, »verborgene
Schitze«, bekannt. Padmasambhava gab an seine fiinfund-
zwanzig Hauptschiiler die Kraft weiter, diese Termas aufzu-
finden. Die Bardo-Texte wurden spéter von Karma-Lingpa,
einer Inkarnation eines dieser Schiiler, wiedergefunden.
Befreiung heift in diesem Fall, dass wer immer mit dieser
Lehre in Berithrung kommt - und sei es auch nur in der Form
des Zweifels oder auch mit unvoreingenommenem Geist -,
durch die in diesen Schitzen enthaltene Macht der Uberlie-
ferung einen plétzlichen Schimmer der Erleuchtung erfahrt.
Karma-Lingpa kam aus der Nyingma-Tradition, seine
Schiiler jedoch gehorten alle zur Kagyii-Tradition. Er gab
die erste Uberlieferung der sechs Befreiungslehren an Dé-
diil-Dorje, den dreizehnten Karmapa, der sie wiederum an
Gyurme-Tenphel, den achten Trungpa weitergab. Diese Uber-
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lieferung blieb in den Surmang-Kléstern der Trungpa-Linie
lebendig, von wo aus sie sich wieder zuriick in die Nying-
ma-Tradition ausbreitete.

Der Schiiler dieser Lehre iibt das Sadhana und studiert die
Texte, um mit den beiden Mandalas als Teil seiner eigenen
Erfahrung ganz vertraut zu werden.

Ich erhielt diese Uberlieferung im Alter von acht Jahren
und wurde von meinen Erziehern, die mich auch im Umgang
mit sterbenden Menschen anleiteten, im Sinne dieser Lehre
geschult. Das bedeutet, dass ich von jener Zeit an etwa viermal
in der Woche sterbende oder tote Menschen besuchte. Solch
unabléssige Begegnung mit dem Vorgang des Sterbens, vor
allem dem der eigenen besten Freunde und Verwandten, wird
tirr die Schiiler dieser Tradition als duflerst wichtig angese-
hen. Auf diese Weise bleibt die Vorstellung der Verganglichkeit
keine philosophische Ansicht, sondern wird zur lebendigen
Erfahrung.

Dieses Buch ist ein weiterer Versuch, diese Lehre den Schii-
lern im Westen zuganglich zu machen. Ich hoffe, dass in naher
Zukunft auch das Sadhana iibersetzt werden kann, damit diese
Tradition in ihrer Gesamtheit fortgesetzt werden moge.

Chogyam Trungpa, Rinpoche



EINLEITUNG

Es hat sich ergeben, dass diese im Rumtek-Kloster in Sikkim
geschrieben wird. Vom Kloster blickt man iiber das Tal nach
Gangtok, wo vor einem halben Jahrhundert die erste engli-
sche Version des Bardo Thédol von Kazi Dawa-Samdup iiber-
setzt und von W. Y. Evans-Wentz herausgegeben wurde. Eine
weitere Verbindung stellt die Tatsache dar, dass diese neue
Ubersetzung (die englische Originalausgabe) als Teil einer
Schriftenreihe erscheint, die Herrn Evans-Wentz gewidmet ist.

Die Arbeit von Kazi Dawa-Samdup und W. Y. Evans-
Wentz ist so bekannt und 19ste ein solch grofles Interesse am
Buddhismus aus, dass man fragen mag, ob eine neue Fassung
tiberhaupt notig sei. Einen Teil der Antwort gibt Evans-Wentz
in seiner eigenen, die »den Pionier-Charakter der Arbeit« be-
tont. Seit jener Zeit, besonders nach der Flucht vieler der
hochsten Lamas aus Tibet, ist das Ausmafl der Information
iber den tibetischen Buddhismus und das Interesse daran be-
trachtlich gewachsen. Er ist nicht mehr nur Thema akademi-
scher Studien, sondern eine lebendige Tradition, die nun im
Westen Wurzeln schldgt. So wird eine neue Auffassung der
Ubersetzungsarbeit moglich, die der praktischen Anwendung
des Textes und der Vermittlung seines vitalen und unmittel-
baren Charakters besonderes Gewicht beimisst.

Im Sommer 1971 hielt Chégyam Trungpa, Rinpoche, in
der >Tail of the Tiger Contemplative Community« in Ver-
mont ein Seminar mit dem Titel Das Totenbuch der Tibeter,
welches in diesem Band als Kommentar zum Totenbuch
enthalten ist. Wahrend des Seminars benutzte er einen ti-
betischen Text, wiahrend die Zuhoérerschaft ihm anhand der
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Evans-Wentz-Ausgabe folgte. Da immer wieder Fragen zur
Ubersetzung und zum Stil des Ausdrucks auftauchten, wurde
beschlossen, eine neue Version zu erarbeiten. Als Grundlage
fiir diese Ubersetzung wurden die von E. Kalsang herausge-
gebene tibetische Ausgabe (Varanasi, 1969) sowie drei Block-
drucke benutzt. Ein paar geringfiigige Auslassungen und Irr-
timer wurden im Riickgrift auf die Blockdrucke korrigiert,
doch weisen die vier Texte keinerlei Abweichungen in den
wesentlichen Punkten auf. So ist es doch recht iiberraschend,
hier betrichtliche Widerspriiche zur fritheren Ubersetzung zu
finden. Ohne auf alle Einzelheiten einzugehen, sollen einige
der besonders auffallenden Punkte erwahnt werden.

Kazi Dawa-Samdup hat in der Ubersetzung des Ofteren
den Wortlaut des Originals verdndert, da er ihn als fehler-
haft ansah. In den Anmerkungen fithrt der Herausgeber die
benutzten tibetischen Texte an — ein Manuskript und einen
Blockdruck - und fiigt oft hinzu, der Ubersetzer habe gewisse
Irrtiimer korrigiert. Mit den meisten dieser Veranderungen
wurde offenbar angestrebt, das System der Entsprechungen
von Gottheiten, symbolischen Farben usf. mit den Systemen,
die sich in anderen Texten finden, in Ubereinstimmung zu
bringen. (Die von Francesca Freemantle an dieser Stelle an-
gefiihrten Unstimmigkeiten in der englischen Ausgabe der
Version von W. Y. Evans-Wentz, Oxford University Press,
1960, wurden von Lama Anagarika Govinda in der von ihm
neu bearbeiteten deutschen Ausgabe z. T. im Text berichtigt,
oder aber in den Fuflnoten angemerkt. Anm. d. Ubs.)

In der buddhistischen Ikonografie findet sich jedoch keine
absolute Ubereinstimmung. Offensichtliche Unregelmifig-
keiten, wie in diesen Fallen, sind haufig, und es gibt immer
einen Grund dafiir. In allen Féllen stimmen unsere vier Texte
mit dem Blockdruck von Evans-Wentz, in den meisten Féllen
auch mit seinem Manuskript {iberein, sodass diese Uberein-
stimmung mit grofSer Wahrscheinlichkeit auf die korrekte
Fassung des Textes hindeutet.
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Andere Unterschiede der beiden Ubersetzungen bestehen
in der Behandlung der spezifisch buddhistischen Terminologie.
Die urspriinglichen Schriften des Buddhismus sind in Sanskrit
oder Pali (das sich aus dem Sanskrit herleitet) geschrieben und
wurden seit etwa dem siebenten Jahrhundert ins Tibetische
tibersetzt. Zu jener Zeit war die tibetische Sprache noch von
keinem hoch entwickelten Denksystem beeinflusst, weshalb das
buddhistische System ohne allzu grof3e Schwierigkeiten tiber-
nommen werden konnte. Tatsichlich wurde sogar zur Uber-
mittlung der buddhistischen Lehren eine neue philosophische
Sprache geschaffen. Diese Texte in eine européische Sprache
des zwanzigsten Jahrhunderts zu tibersetzen, stellt jedoch eine
vollig andere Situation dar. Das westliche Denken hat sich in
ganz anderen Bahnen als das dstliche entwickelt. Wahlt man
also ein Wort aus dem Vokabular der europédischen Philoso-
phie oder Religion, so wird es unvermeidlich alle moglichen
Assoziationen und Implikationen enthalten, die den zugrunde
liegenden buddhistischen Vorstellungen durchaus fremd sein
mogen. Umgekehrt mag der volle Bedeutungsspielraum eines
Sanskritwortes sich nicht durch ein einziges Wort einer west-
lichen Sprache wiedergeben lassen. In solchen Fillen wiirde
das entsprechende Wort im Englischen oder Deutschen genau-
so vieler Erkldrung bediirfen wie das Original, wahrend das
Sanskritwort jedoch den Vorteil hat, von méoglicherweise irre-
fithrenden Assoziationen im Denken des Lesers frei zu sein.

Gewisse Ausdriicke sind deshalb in Sanskrit, ihrer ur-
spriinglichen Sprache wiedergegeben, obwohl das Bardo Tho-
dol in tibetischer Sprache geschrieben wurde. Ebenso sind die
Namen der Gottheiten in Sanskrit gegeben, da sie in dieser
Form bekannter sind und in anderen Texten leichter wieder-
erkannt werden konnen. Dieser Vorgehensweise folgten oft
auch die tibetischen Ubersetzer, im Falle des Totenbuches
jedoch nicht durchgéngig.

Es mag inkonsequent erscheinen, dass zwei tibetische
Worter verwendet werden, so >Bardo« selbst und das Wort
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»Yidam«. Ein Grund ist, dass diese Worter am einfachsten zu
gebrauchen sind, und dass sie zum anderen der am Buddhis-
mus interessierten Leserschaft vertraut sind. Die méogliche
Ubersetzung von Bardo als »Zwischenzustand« wirkt in héu-
figer Wiederholung unschon, genauso wie das Sanskrit-Wort
»Antarabhavas, das zudem ein ungewdhnlicher Ausdruck ist,
da diese Lehre mehr in Tibet als in Indien beheimatet ist.
Yidam hat im tibetischen Buddhismus ganz andere Impli-
kationen als das Sanskritwort Istadevata, welches die >aus-
erwihlte Gottheit« im Hinduismus bezeichnet. Man hat Yi-
dam als >Schutzgottheit« iibersetzt (ein Ausdruck, der eher
der Beschreibung der Dharmapalas vorbehalten sein sollte)
oder auch als »betreuende Gottheits, aber alle diese Ausdriicke
erwecken den Anschein, dass es sich dabei um dufSere We-
senheiten handelt, die als personliche Beschiitzer oder Helfer
wirken, wahrend die wahre Bedeutung von Yidam ganz inner-
lich und psychologisch ist. Der Yidam ist ein Ausdruck des
eigenen fundamentalen Wesens, das in einer gottlichen Form
vorgestellt wird, damit man sich darauf beziehen und seine
ganze latente Kraft ausdriicken kann.

Es ist auffillig, dass einige der Worter, die am besten ge-
eignet sind, die Lehren des Buddhismus auszudriicken, Be-
standteile der Sprache der modernen Psychologie sind. Die
Einstellungen mancher Schulen der westlichen Psychologie
kommen dem Buddhismus oft néher als die der westlichen
Philosophie und Religion.

Die Vorstellung der Stinde zum Beispiel wird unvermeid-
lich mit der Erbstinde in Verbindung gebracht, mit Schuld
und Stithne, die in den meisten Ostlichen Lehren keinen Platz
haben. Der Buddhismus sucht stattdessen nach der letzten
Ursache von Stinde und Leid und entdeckt, dass es der Glaube
an ein Selbst oder Ich als Zentrum der Existenz ist. Dieser
Glaube wird nicht von einem eingeborenen Ubel verursacht,
sondern ist Folge der Unbewusstheit, des Unwissens um das
wahre Wesen des Seins. Da wir die Gesamtheit des Lebens
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von diesem falsch zentrierten Gesichtspunkt her erleben,
koénnen wir die Welt nicht erkennen, wie sie wirklich ist. Dies
ist gemeint, wenn gesagt wird, die Welt sei unwirklich. Das
Heilmittel ist, die Illusion zu durchschauen, die Leere — das
Nichtvorhandensein dessen, was unwahr ist - zu erkennen.
Untrennbar von der Leere ist das Licht - das Vorhandensein
dessen, was wirklich ist -, der Urgrund, in dem das Spiel des
Lebens stattfindet.

Begriffe wie Konditionierung, neurotische Gedanken-
strukturen und unbewusste Einfliisse scheinen in diesem
Buch angebrachter als konventionelle religiése Begriffe. Im
Kommentar werden Worter wie Neurose und Paranoia ge-
braucht, nicht um pathologische Umstéinde, sondern um die
natiirlichen Folgen dieses zugrunde liegenden Geisteszustan-
des zu beschreiben. >Projektionenc stehen fiir unsere Art, die
Dinge zu sehen, ndmlich gefarbt von unseren Einstellungen.
Im Haupttext wird damit ein tibetisches Wort (snang) tiber-
setzt, das grundsitzlich >Licht« oder >Erscheinung« bedeutet,
sowohl innerlich als auch duflerlich, und das Kazi Dawa-Sam-
dup mit>Gedankenform«oder »Vision« ibersetzt. »Projektion«
tiberwindet diese Unterscheidung zwischen dem Subjektiven
und dem Objektiven.

Ein ganz kurzer Abriss der fiir dieses Buch bedeutsamen
buddhistischen Psychologie mag als Grundlage fiir die aus-
fithrlichen Erklarungen im Kommentar von Nutzen sein. Die
Entwicklung des egozentrischen Zustandes des Seins wird im
System der fiinf Skandhas analysiert. Skandha ist wortlich ein
Haufen oder eine Gruppe, aber seine Bedeutung ist besser
wiedergegeben mit »psychologische Komponentex.

Die erste Komponente ist Form (Ripa), der Anfang von
Individualitit und getrennter Existenz und die Aufspaltung
der Erfahrung in Subjekt und Objekt. Jetzt gibt es ein primi-
tives »Ichs, das sich einer dufleren Welt bewusst ist. Sobald
dies eintritt, reagiert das Ich auf seine Umgebung: dies ist die
zweite Stufe, Empfindung (Vedana). Es ist noch nicht voll
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entwickeltes Gefiihl, nur instinktive Zuneigung, Abneigung
oder Indifferenz. Es wird jedoch sofort komplexer, indem sich
niamlich die zentralisierte Wesenheit nicht nur durch passives,
sondern durch aktives Reagieren selbst behauptet. Das ist die
dritte Stufe, Wahrnehmung (Samjna) im eigentlichen Sinne,
wenn das Ich sich eines Reizes bewusst ist und automatisch
darauf reagiert. Die vierte Komponente ist Geistesregung
(Samskara), welche die intellektuelle und emotionale Aktivi-
tat der Interpretation umfasst, die auf die Wahrnehmung folgt.
Sie setzt die Dinge zusammen und baut die Strukturen der
Personlichkeit und des Karma auf. Und schlief3lich gibt es das
Bewusstsein (Vijhana), welches alle Sinneswahrnehmungen
und den Geist zusammenfasst. Das Ich ist nun ein ganz fiir
sich bestehendes vollstindiges Universum geworden; anstatt
die Welt direkt wahrzunehmen, wie sie ist, projiziert es seine
eigenen Bilder um sich herum.

Die fundamentale Lehre dieses Buches ist die Erkenntnis
der eigenen Projektionen und die Auflsung der Empfindung
eines Ich im Licht der Wirklichkeit. Sobald dies geschehen ist,
verkehren sich die fiinf psychologischen Komponenten des
verblendeten oder unerleuchteten Geisteszustandes in Fakto-
ren der Erleuchtung. Sie werden in ihre transzendentalen oder
gelduterten Formen umgewandelt, die wihrend der ersten finf
Tage des >Bardo der Dharmata« erscheinen.

Wihrend dieser visiondren Erfahrungen erscheinen auch
die sechs Daseinsbereiche. Es sind dies die sechs Hauptzustan-
de des verblendeten Geistes; im Kommentar sind sie ausfiihr-
lich beschrieben. Jeder dieser Zustinde erscheint zusammen
mit seiner Alternative, der Moglichkeit, jene besondere Be-
sessenheit aufzugeben, vom Festhalten an der Sicherheit einer
zentralisierten Wesenheit abzulassen und stattdessen in die
entsprechende Manifestation der Weisheit aufzugehen.

Diese »Weisheiten«sind die Mandalas der fiinf Tathagatas.
Tathagata heifSt wortlich der >So-Gegangene« und kann um-
schrieben werden mit »der, der mit dem Wesen dessen, was
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ist, eins geworden ist«. Tathagata ist synonym mit Buddha,
dem >Erwachten¢, und Jina, dem >Siegreichen«. Die finf
Tathagatas sind also die fiinf Hauptformen der Energie des
Buddha-Wesens, des vollig erwachten Bewusstseins. Die
Eigenschaften, die sie verkorpern, sind die fiinf Weisheiten,
aber im Samsara — der Welt oder der Geistesverfassung, in
der wir leben - erscheinen diese Energien als fiinf Gifte oder
verblendete Gefiihle. Jedes Ding in der Welt — alle Lebewesen,
Orte, Ereignisse und so weiter — besitzt eine iiberwiegende
Charakteristik, die es mit einer der fiinf Eigenschaften ver-
bindet; deshalb sind diese auch als die fiinf Familien bekannt.

Der erste der finf Tathagatas, im Zentrum des Mandalas
platziert, ist Vairocana. Er représentiert das Grundgift der Ver-
blendung oder des Unverstandes, der absichtlich nicht-ver-
steht, und aus dem sich alle anderen Gifte entwickeln. Aber
er ist auch die Weisheit des Dharmadhatu, des grenzenlosen,
alldurchdringenden Raumes, in dem jedes Ding existiert, wie
es wirklich ist. Dies ist die Umkehrung des Unverstandes, der
Unwissenheit. Da Vairocana die Ausgangs- und Zentralfigur
ist, ist seine Familie einfach als die Tathagata- oder Bud-
dha-Familie bekannt, wobei die Namen wieder das Gegenteil
der Unwissenheit darstellen.

Der zweite Tathagata ist Aksobhya auf der ostlichen Seite
des Mandalas, die, der indischen Tradition folgend, unten dar-
gestellt wird. In anderen Texten kann AkSobhya im Zentrum
und Vairocana im Osten erscheinen, sodass sich oft einige Ab-
anderungen ihrer Attribute finden; daher erscheinen sowohl die
weil3e als auch die blaue Farbe am ersten und am zweiten Tag
und sind gelegentliche Unregelméfiigkeiten in der Mandala-
struktur offensichtlich. Ak$obhya ist der Herrscher der Vajra-
Familie, deren Gift Aggression oder Hass ist. Diese werden in
die Spiegelgleiche Weisheit umgewandelt, die jedes Ding ge-
lassen und unkritisch reflektiert.

Im sudlichen Teil des Mandalas, der auf der linken Seite
abgebildet wird, findet sich Ratnasambhava, der Herrscher der
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