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1. Allgemeines

Sowohl die Trimsikavijiaptikarika (Tr) von Vasubandhu als auch Sthiramatis
Kommentar dazu, das Trimsikavijiiaptibhasya (TrBh), gehoren zu den wichtigsten
Werken der Yogacara oder Vijiianavada Tradition. Beide Texte sind im Sanskrit
Original erhalten geblieben, wurden wissenschaftlich bereits ausfiihrlich
untersucht und in verschiede westliche Sprachen iibersetzt.! Vinftadevas
Subkommentar zu Sthiramatis TrBh, die Trimsikatika (TrT), ist groBteils nur in
der tibetischen Ubersetzung erhalten geblieben und wurde von Leslie Kawamura
zum ersten Mal im Jahre 1975 aus dem Tibetischen ins Englische iibersetzt.” Im
Jahre 1985 publizierte Padmanabh S. Jaini erstmals die entdeckten Sanskrit
Fragmente der TrT.?

Diese Diplomarbeit konzertiert sich auf die Darstellung der drei
Beschaffenheiten (#risvabhava) in Vinitadevas Subkommentar (TrT) zu
Sthiramatis Werk (TrBh), und im speziellen auf die Verse 20-25 von
Vasubandhus Tr, in welchen die drei Beschaffenheiten (parikalpita,- paratantra,-
parinispanna-svabhava) dargestellt werden.

Die Einleitung gibt einen historischen Uberblick iiber die relevanten Texte und
thre Autoren, sowie T{ber die Entstehung der Yogacara Schule, ihre
hermeneutischen Prinzipien und die zentrale Lehre der drei Beschaffenheiten.

Vinitadevas Kommentar zu den obengenannten Versen wird aus dem
Tibetischen iibersetzt, da zu diesem Textteil nach aktueller wissenschaftlicher
Forschung kein Sanskrit Original erhalten ist. Die kritische Edition der tibetischen
Ubersetzung der TrT stiitzt sich auf die kanonischen Ausgaben von Derge, Peking
und Narthang. Bei der Ubersetzung wird das im Sanskrit erhaltene Kommentar
Sthiramatis (TrBh) miteinbezogen, um Vinitadevas TrT genauer verstehen zu
konnen, weil Vinitadeva in seinen Zitaten meist nur den Beginn der jeweiligen
Verse der Tr und Textpassagen des TrBh anflihrt. Durch den Vergleich mit
Sthiramatis Kommentar ist es moglich diese Zitate (pratikd) eindeutig zu
1dentifizieren und somit die TrT besser zu verstehen.

Als Grundlage fiir einen Vergleich der urspriinglichen indischen Tradition des

Yogacara und eine rezenten tibetischen Tradition, wurde der Kommentar (Sum cu

! Zur Tr und zum TrBh siehe Kapitel 2.2.1., S. 13-15.

2 Kawamura 1975. Die TrT wurde bereits 1953 ins Japanische iibersetzt, siche Kapitel 2.2.2., S.
16-18.

? Jaini 1985. Zur TrT siche Kapitel 2.2.2., S. 16-18.
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pa'i tshig le'ur byas pa'i mchen 'grel) des tibetischen Gelehrten 'Ju Mi pham zu

den selben Versen der Tr tibersetzt.



2. Einleitung

2.1 Historisch-philologischer Hintergrund

2.1.1 Vasubandhu

Genaue Informationen iiber Vasubandhu, den Autor der
TrimsSikavijiiaptikarika, sind bekannt aus Biographien, welche in der chinesischen
und tibetischen Sprache iiberliefert wurden. Die Alteste davon ist die chinesische
Ubersetzung des Lebens von Vasubandhu von Paramartha (499-569). Laut
Paramartha wurde Vasubandhu am Anfang des vierten Jahrhunderts n.Chr. in
Purusaputra im Konigreich Gandhara, als jiingerer Bruder von Asanga’ geboren.
Zuerst studierte er den Abhidharma des Vaibhasika im Sarvastivada Orden.
Weiter heilt es, dass er den Abhidharmakosa aus der Vaibhasika Sichtweise und
dazu spéter einen Kommentar (Abhidharmakosabhdsya) aus der Sautrantika
Sichtweise verfasste. Als er dann die Mahayana Sichtweise vertrat, verfasste er
Kommentare zu verschiedenen Werken®, so wie den Prajiiaparamitasitras,
Yogacara und Logik.”

Seit dem Erscheinen der Studie von Takakusu im Jahre 1904, haben
verschiedene Wissenschaftler® die Lebensdaten und Werke des Vasubandhu zu
bestimmen versucht.’

Erst 1951 publizierte Frauwallner'® eine neue, kritische Evaluierung der

Lebensdaten Vasubandhus, auf der Grundlage verschiedener bis dahin verfligbarer

4 P'o-seou-p'an-teou fa che tschouan, Tai-sho Edition 2049, siche Frauwallner 1961, 130, 148.
Diese Biographie ist von J.Takakusu ins Englische {ibersetzt worden und erschien im Jahre 1904
unter dem Titel "The Life of Vasubandhu by Paramartha (499-569)". Siehe Takakusu 1904.

> Zu Asanga, siehe Taranathas "History of Buddhism in India" in Chattopadhyaya 1990, "History
of Buddhism by Bu ston" in Obermiller 1986 und Frauwallner 1969.

® Fiir eine Auflistung der Werke von Vasubandhu siche Nakamura 1989, 268ff. und Tola 2004,
STHE.

7 Siehe Anacker 1984, 11ff.

¥ 1911 schlug Péri nach genauer Untersuchung von allen zuginglichen Materialien 350 n.Chr. als
Geburtsdatum von Vasubandhu vor. Spiter trugen andere Wissenschaftler wie Prof. Kimura, G.
Ono, U. Woglihara, H. Ui und viele andere zu diesem Thema bei. Alle diese Beitrédge wurden 1929
von J. Takakusu zusammengefasst. Er versuchte dabei, seinen vorangegangenen Vorschlag die
Lebenszeit des Vasubandhu auf das flinfte Jahrhundert festzulegen, wieder zu etablieren. Siehe
Jaini 1958, 48.

® Paramatha gibt nimlich zwei Daten fiir Vasubandhu an: In seiner Biographie etwa 1100 nach
Buddhas parinirvana; und in seinem Kommentar zam Madhyantavibhaga etwa 900 nach Buddhas
parinirvana. Takakusu entschloss sich fiir die erste Datierung und schlug 420-500 n.Chr. als die
Lebenszeit des Vasubandhu vor. Siehe Jaini 1958, 48.
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Textquellen in Sanskrit, Tibetisch und Chinesisch. Auf der Basis der damals
vorherrschenden Theorien beziiglich der Datierung des Vasubandhu - laut Péri im
vierten Jahrhundert'' und laut Takakusu im fiinften Jahrhundert - stellte
Frauwallner vor dem Hintergrund der Berichte Paramarthas die Hypothese der
zwei Vasubandhus auf: Vasubandhu, der Altere (320-380 n.Chr.), der jiingere
Briider Asangas'’, welcher zahlreiche Satras und Werke des Maitreya-Asanga
kommentierte, und Vasubandhu, der Jingere (400-480 n.Chr.), welcher den
Abhidharmakosa verfasste und dem auch die Yogacara Werke Vimsatika und
Trimsika zugeschrieben werden.

. . . 1
Frauwallners Hypothese wurde von vielen Wissenschaftlern nicht angenommen. "

2.1.2 Sthiramati

Uber das Leben von Sthiramati (510-570)'", dem Verfasser des
Trimsikavijiiaptibhasya, berichten die beiden tibetischen Geschichtsschreiber, Bu
ston rin chen sgrub und Taranatha. Thre Aussagen stimmen grofteils iiberein.'
Laut diesen tibetischen Quellen war Sthiramati ein aulergewohnlicher Gelehrter
des Abhidharma des Hinayana und Mahayana. Laut Bu ston und Taranatha war
Sthiramati Schiiler von Gunamati (440-520), welcher an der Kloster-Universitit
Nalanda gelebt haben soll. Mit diesem soll Sthiramati nach Valabht in Kathiavar
iibersiedelt sein. Den beiden Autoren zu folge soll auch Vasubandhu in Nalanda
sein spéteres Leben verbracht haben. Ob Sthiramati auch Schiiler von
Vasubandhu war, ist aus diesen Quellen nicht moglich festzulegen. '

Eine weitere wichtige Quelle iiber diese Zeit sind die Werke des chinesischen

Pilgers Hsilian-tsang (602-664), welcher in der Zeit die er in Nalanda verbrachte

' Frauwallner 1952. Vgl. auch Frauwallner 1961, 129ff.

' Péri 1911.

12 Siche Frauwallner 1951, 17. Laut Taranatha wurde Vasubandhu ein Jahr nach Asanga geboren.
Siehe Schiefner 1869, 122.

3 Siehe Schmithausen 1967, 109f. und Mejor 1989-90, 275f. Es gibt Wissenschaftler wie Jaini,
welche die Theorie der zwei Vasubandhus vertreten, obwohl sie nicht vollstindig mit Frauwallner
iibereinstimmen. Siehe dazu Jaini 1958 und Mejor 1989-90. Andere, wie H. Sakurabe und L.
Schmithausen, sind Befiirworter der Meinung, dass nur ein Vasubandhu existierte. Siehe dazu
Boquist 1993, 116.

' Daten nach Hattori und Frauwallner. Siehe Kawamura 1975, 2. Fiir eine Auflistung aller
Sthiramati zugeschrieben Werke siche Kawamura 1975, 47.

' Siche Obermiller 1986, 147-9, Chattopadhyaya 1990, 179-181.

16 Siehe Kawamura 1975, 40f.
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Vasubandhus TrimsSikavijiiaptimatratda, zusammen mit zehn Kommentaren'’
entdeckte, von denen einer auch jener von Sthiramati war. Laut Hsilian-tsang
wurde die Schule von Valabht in Kathiavar, die zu ihrer Zeit neben der Schule
von Nalanda stand, von Gunamati in der ersten Héilfte des 6. Jh. gegriindet. Thr
bekanntester Vertreter wiederum war Sthiramati, der neben Dharmapala als der

einflussreichste Vertreter der Yogacara Schule galt.'®

2.1.3 Vinitadeva

Die Lebensdaten von Vinitadeva (645-715),19 dem Verfasser der Trimsikatika
und Vimsatikatika, sind schwierig festzulegen und wurden von verschieden
Historikern und Forschern unterschiedlich datiert, weil wenig iiber sein Leben
bekannt ist, auBer der Texte die ihm zugeschrieben werden.”® Laut Taranatha war
Vinitadeva ein Gelehrter (dcarya) der Kloster-Universitit Nalanda und lebte
zeitgleich mit Sahajalalita. Taranatha zufolge soll Vinitadeva Kommentare zu
Werken der logisch-erkenntnistheoretischen Tradition des Buddhismus
(pramana)®' verfasst haben. Bu ston rin chen sgrub schreibt wiederum in seinem
Werk iiber die Geschichte des Buddhismus, dass Vinitadeva eben diese
Kommentare gemeinsam mit Sankarananda schrieb.”? Laut Kawamura sind diese
Informationen aber nicht ausreichend, um Vinitadevas Lebensdaten festzulegen,
da sowohl die Lebensdaten von Sahajalalita als auch jene von Sankarananda nicht
genauer bekannt sind.”> Vidhyabhusana gibt in seinem Werk iiber die indische

Logik die Lebenszeit von Vinitadeva um 700 n.Chr. an.**

7 Die zehn in Prosa verfassten Kommentare zur Trimsikavijiaptimdtrata sind von Dharmapala,
Sthiramati, Nanda, Citrabhanu, Gunamati, Jinamitra, Jianacandra, Bandhusri, Suddhacandra und
Jinaputra. Die Trimsika und diese zehn Kommentare sind die Basis fiir Hslian-tsangs Ch'eng wie-
shih lun. Siehe Cook 1999,1.

'8 Siehe Frauwallner 1969, 395 und vgl. Cook 1999, 1f.

1 Nach Kawamura (1975). Laut Jaini waren Yagamuchi und Kawamura ausschlaggebend fiir die
Etablierung der relativen Chronologie der wichtigsten Yogacara / Vijianavada Gelehrten, wie
unter anderem auch Vinitadeva. Siehe Jaini 1985, 470.

*% Siehe Chattopadhyaya 1990, 251. Fiir Vinitadevas Werke die in der tibetischen Sprache erhalten
worden sind siche Jaini 1985, 470 und Kawamura 1975, 56f.

! Diese, in der tibetischen Ubersetzung erhaltenen Texte sind hauptsichlich Kommentare zu
Dharmakirtis Werken: die Nyayabindutika, die Hetubindutika, die Sambandhapariksatika, die
Samtanantarasiddhitika, die Vadanyayatika und die Alambanapariksdtika, ein Kommentar zu der
Alambanapariksa (vrtti) von Dignaga. Siehe Jaini 1985, 470 und Kawamura 1975, 56f.

> Bu ston (chos 'byung) in Obermiller 1986, 155.

# Kawamura 1975, 49.

** Vidhyabhusana, 1921, 320.
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Etienne Lamotte meint, dass Vinitadeva der Sarvastivada Schule angehorte und
legt die Lebenszeit Vinitadevas auf das Ende des achten und die erste Hilfte des
neunten Jahrhunderts fest.”” Diese Daten sind anderes als jene der meisten
Gelehrten und aus Lamottes Arbeit gehen die Grundlagen fiir seine Datierung
nicht klar hervor.”® Dass Vinitadeva ein Sarvastivadin war, scheint im Einklang
mit den Blauen Annalen zu sein, in welchen er unter den zahlreichen Abhidharma
Gelehrten erwédhnt wird. Dies bestitigt aber nicht unbedingt Vinitadevas
Zugehdrigkeit zu dem Sarvastivada.”’

Kawamura versucht in seiner Arbeit die Lebensdaten von Vinitadeva eindeutig
festzulegen. Er stiitzt sich dabei auf die Arbeit von J. Naudou®, welcher unter
Einbeziechung der Biographie des Taranatha, der Arbeit von Stcherbatsky®, der
Blauen Annalen und Vinitadevas Werken eine wesentliche Grundlage fiir
Kawamuras Schitzung darstellt. Als zweite Grundlage fiihrt Kawamura ein Zitat
aus Vinftadevas dMigs pa'i brtag pa'i 'grel bshad an*® Er kommt auf Grund
dessen zu dem Schluss, dass Vinitadeva von 645-715 n.Chr. gelebt haben
konnte.”!

Funayama relativierte spater diese Aussage mit der Meinung, dass Vinitadevas
Bliitezeit eindeutig zwischen Dharmakirti (etwa 600-660 n.Chr.) und Dharmottara
(etwa 740-800 n.Chr.) gelegen haben muss, dass heiit etwa 690-750 n.Chr.
Funayama untersuchte Vinitadevas Chronologie auf Basis der Zusammenhinge

zwischen Vinttadevas Hetubindutika, Arcatas Hetubindutika und Sékyabuddhis

* Siehe Lamotte 1958, 602, 606.

26 Siehe Kawamura 1975, 49-50.

7 Roerich 1949, 346. Kawamura gibt zu bedenken, dass es zwei Abhidharmas gibt, des Mahayana
und des Hinayana, und daher die Zugehorigkeit Vinitadevas zur Tradition der Sarvastivadins nicht
eindeutig festzulegen ist. Sieche Kawamura 1975, 50.

*$ Naundou 1968, 61f.

29 Stcherbatsky 1958, 40.

3% dMigs pa'i brtag pa'i 'grel bshad ist ein Kommentar zu der Alambanapariksa (vrtti), dMigs pa'i
brtag pa'i 'grel, von Dignaga, eines seiner wichtigsten Werken. Dieses Werk gehort zusammen mit
der Vimsatika und der Trimsika von Vasubandhu zu den grundlegendsten Texten der Yogacara
Schule, insofern als in diesem Text die grundlegendsten Lehrsétze der Schule dargelegt werden.
Siehe Tola 2004, 10.

! Siche Kawamura 1975, 56. Weiter fasst Kawamura seine Untersuchung Vinitadevas folgend
zusammen: ,,1) He was a teacher at Nalanda, 2) as a logician, he followed the school of
philological interpretation, 3) as a master of the Vinaya texts, he followed the Sarvastivada school,
4) he was learned in both, the lower and the higher Abhidharma texts, 5) he was probably not very
popular, 6) although two texts attributed to him are commentaries on works composed by
Vasubandhu and Sthiramati, he was probably not known for those works, and 7) he contributed
very little to the further development of the Buddhist Mentalistic trend.” Siehe Kawamura 1975,
59.

11



Pramanavarttikatika.> Vinitadevas Lebensdaten sind also nur ungefihr
festlegbar, wie aus der obigen Zusammenfassung der Quellen und

wissenschaftlichen Arbeiten hervorgeht.

2.1.4 Ju Mipham

Das Leben von Ju Mi pham rgya mtsho™ (1846-1912) wurde in verschiedenen
Werken zusammengefasst. Eine ausfiihrliche Biographie ist zum Beispiel in »Nyig
ma'i chos 'byung™* von bDud 'joms rin po che zu finden. Diese Biographie basiert

auf Mi phams "Essential Hagiography"*’

von mKhan po Kun bzang dpal ldan,
welche in weiten Teilen von Pettit ibersetzt wurde.”® Duckworths
zusammengefasste Biographie stiitzt sich ebenfalls groBteils auf dieses Werk.”’
Mi pham wurde in Tibet, in der Kham Provinz geboren. Er galt als
auBBergewOhnlich begabtes Kind. Mit sechs Jahr konnte er bereits zahlreiche Texte
auswendig und studierte Astrologie. Als er zwolf Jahre alt war, wurde er im
Kloster Jumohor (ju mo hor gsang sngags chos gling), einem Zweig des Zhechen
(zhe chen) Klosters, welches mit der Ubertragungslinie des Mindrélling (smin
grol gling) in Verbindung steht, ordiniert. Spéter verbrachte Mi pham viel Zeit im
Retreat, studierte mit vielen wichtigen Lehrern seiner Zeit, verfasste Texte zu
unterschiedlichen Wissensgebieten und schrieb Kommentare zu verschiedenen

indischen Werken38, wie eben auch zu Vasubandhus Vimsatika und Trimsika. Er

steht in der Rime (ris med) Tradition.” Mi phams umfangreiche Werke umfassen

32 Funayama 2001, 309-10. Auch Brunnhélzl stiitzt sich bei der Datierung Vinitadevas auf
Funayama. Siehe Brunnhoélzl 2011, 17.

33 mi pham 'jam dbyangs rnam rgyal rgya mitsho. Seine Namen, gemi$ der Auflistung im TBRC
(Tibetan Buddhist Recourse Center), sind: mi pham rnam rgyal rgya mtsho, mi pham rgya mtsho,
'fu mi pham rnam rgyal rgya mtsho und jam mgon mi pham rgya mtsho.

* bsTan pa'i rnam bzhag und rNyig ma'i chos 'byung sind in der englischen Ubersetzung unter
dem Titel "The Nyingma School of Tibetan Buddhism" zu finden. Siehe Dudjom 1991, 867-80.

3% Gangs ri'i khrod kyi smra ba'i seng ge gcig pu 'jam mgon mi pham rgya misho'i rnam thar
snying po bsdus pa dang gsung rab kyi dkar chag snga 'gyur bstan pa'i mdzod rgyan ist der Titel
der "Essential Hagiography" in seinen Gesammelten Werken. Siehe Pettit, 1999, 22. Vgl.
Goodman 1981, und Schuh, 1973, xv-xxxviii. Schuh war der erste westliche Wissenschaftler der
Miphams Werke im Detail untersuchte.

3¢ Siehe Pettit 1999, 23-39.

*7 Siehe Duckworth 2008.

*% Siehe Duckworth 2008, xxiii-xxiv. Fiir weitere Informationen beziiglich Mi phams Leben vgl.
Hoppkins 2006, 13-29.

%% Rime (ris med) bedeutet nicht sektiererisch (keine Position einnehmend). Der Rime-Zugang ist
einer des Anerkennens sowohl der Unterschiedlichkeit der mannigfaltigen Linien und Belehrungen
als auch ihrer Giiltigkeit als Anweisungen die zum gleichen, letztendlichen Verstindnis fiihren.
Einige der Begriinder dieser Bewegung waren Jamgon Kongtrul (jam mgon kong sprul blo gros
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insgesamt 27 Binde.”” Er zihlt zu den groften tibetischen Gelehrten des 20.
Jahrhunderts.

2.2 Uberblick iiber die Texte

2.2.1 Die TrimSikavijiaptikarika und das Trimsikabhasya

Unter dem Titel "Nachweis, dass alles nur bloBes Erkennen ist"
(Vijiiaptimatratasiddhi) sind zwei Werke erhalten, eines in zwanzig (Vimsatika,
V$) und eines in dreiBig Versen (Trimsika, Tr). Diese werden beide Vasubandhu
zugeschrieben. Der Text in zwanzig Versen beschiftigt sich damit, die
Unwirklichkeit der duBleren Welt nachzuweisen‘”; zu diesem Text ist auch ein
Kommentar von Vasubandhu selbst erhalten. Zum zweiten Text in dreilig Versen,
der Tr, gibt es von Vasubandhu keinen Kommentar. Das konnte darauf hinweisen,
dass dieses sein letztes Werk war und es ithm nicht mehr moglich war vor seinem
Tod einen Kommentar zu verfassen.*

Die Tr und Sthiramatis Kommentar dazu, das Trimsikabhdasya (TrBh) sind im
Sanskrit-Original erhalten und wurden 1925 von Sylvain Lévi herausgegeben.®

Auf der Basis dieser Edition wurden einige Ubersetzungen erstellt.**

’

mtha' yas, 1813-1899), der seine Ausbildung in den Nyingma (rnying ma) und Kagyu (bka
brgyud) Traditionen erhielt und Jamgyang Khyentse Wangpo (jam dbyangs mkhyen brtse'i dbang
po, 1820-1892), der in den Sakya (sa skya) und Nyingma (rnyig ma) Traditionen aufgewachsen
war. Zur Geschichte und Philosophie der Rime Tradition siehe Ringu Tulku 2006 und Smith 2001,
2371f.

“0 Fiir eine Ubersicht zu Mi phams Werken siehe Duckworth 2008, xxiv — xxvii. Um mehr iiber Mi
yhams philosophische Position zu erfahren sieche Mathes 1996, 177ff. und Puntsho 2005.

' Die V§ ist eines der wichtigsten Werke von Vasubandhu und der Yogacara-Schule. Die
grundlegenden Thesen der Yogacara-Schule, "die Nichtexistenz der duleren Wissensobjekte", "die
Existenz des bloBlen Erkennens" und weitere Themen, wie die Kritik der Theorie der Atome,
werden darin dargelegt. Sieche Frauwallner 1969, 356ff. und Tola 2004, 73. Eine Sanskrit-Edition
der V§ zusammen mit der Tr wurde von Lévi herausgegeben. Siehe Lévi 1925. Fiir seine
Ubersetzung der V§ ins Franzosische siehe Lévi 1932, fiir eine deutsche Ubersetzung siehe
Frauwallner 1969, 366ff. Fiir eine englische Ubersetzung siche Anacker 1984, Kalupahana 1987,
Kochumuttom 1982 und Wood 1991. Zu verschiedenen Editionen und anderen V§ Ubersetzungen
siche weiter Powers 1991 und Tola 2004, 72ff. Fiir Sanskrit-Manuskripte der Tr und V§ siehe
Mimaki 1989.

*2 Siche Frauwallner 1969, 351.

3 Siehe Lévi 1925. Tibetische Ubersetzungen der Tr und des TrBh sind im tibetischen bsTan 'gyur
zu finden: Tr 5556, TrBh 5565 (Peking Edition). Eine chinesische Ubersetzung der Tr befindet
sich im Tai-sho XXXI, 1586. Eine kritische Edition sowohl des Skr. und als auch des tib. Textes
von dem TrBh wurde von Buescher herausgegeben. Siehe Buescher 2007. Weitere
bibliographische Informationen befinden sich in Nakamura 1989, 268 ff., Powers 1991, 64f. und
Potter 1983, 75f.
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Der Inhalt der Tr und des TrBh kann wie folgt kurz zusammengefasst werden:
Im ersten Vers der Tr wird iiber alles, was als ein Selbst (a@tman) oder als
Gegebenheiten (dharma) benannt wird, gesagt, dass dieses alles blo die
Umwandlungen des Bewusstseins (vijianaparinama) ist. Verse 2-16 erldutern
diese Umwandlungen, welche dreifach sind, im Detail: das Grundbewusstsein
(alayavijiiana)®, das Denken (manas) oder auch das befleckte Denk-Bewusstsein

(klistamanas vijiiana)*® genannt und das sechsfache, auf Sinnen beruhende

* Fiir englische Ubersetzungen der Tr siehe Anacker 1984, Kalupahana 1987, Kochumuttom 1982
und Wood 1991. Fiir eine englische Ubersetzung des TrBh siehe Chatterjee 1980. Siche auch
Lusthaus 2002 und Cook 1999 fiir weitere Studien und Ubersetzungen der chinesischen
Textquellen. Fiir weitere Informationen {iber die Tr siehe auch Boquist 1993, 132ff. Fiir eine
deutsche Ubersetzung der Tr siche Frauwallner 1969, und eine deutsche des TrBh siehe Jakobi
1932. Fiir eine franzosische Ubersetzung der Tr und des TrBh siehe Lévi 1932, 611f.

* Fiir eine etymologische Erklirung des Begriffs dlayavijiiana siche Schmithausen 1987 (2), 274-
5, FN 137: It is [called] alayavijiiana because living beings stick to it (aliyate) as to [their] self*
(aus dem Mahayanasamgraha und dem Abhidharmasamuccayabhasya). Das Grundbewusstsein
oder das Grunderkennen (alayavijiiana) ist ein grundlegender psychischer Komplex, welcher die
Basis der individuellen Existenz, aber auch der individuellen Befreiung ist. Die Existenz des
Grundbewusstseins erklart auch, warum man aus dem Zustand der Versenkung der Unterdriickung
(nirodhasamapatti) wieder zuriick zum bewussten Zustand kommen kann. Daraus folgt, dass das
Grundbewusstsein, obwohl es den Begriff "Bewusstsein" (vijfiana) beinhaltet, unbewusst sein
muss. Es ist auch, als Verbindung zwischen einer Handlung und ihrer Wirkung, ein Speicher der
karmischen Aktivitit. Es enthdlt die Eindriicke (vasana) und Samen (bija) der mentalen und
physischen Handlungen, so lange bis die Umstinde kommen, welche ihre Reifung (vipaka)
bringen. In manchen Fillen wurde das Grundbewusstsein selbst als ein Same mit einer zukiinftigen
Wirkung begriffen im Sinne von einem "Selbst", das heif3it einem Faktor, welcher zustindig fiir das
zukiinftige Leben nach dem Tod ist. Die verschiedenen Funktionen des Grundbewusstseins zeigen
wie nahe es der Idee oder der Vorstellung eines "Selbst" kommt. Im Mahayana ist das
Grundbewusstsein ein Bespiel dafiir, wie buddhistische Denker einen Ersatz fiir das Selbst gesucht
haben. Siehe Bronkhorst 2009, 160-1. Das Grundbewusstsein wird von Vasubandhu in der Tr mit
einem Wasserstrom verglichen, welcher, obwohl er sich in jedem Moment verdndert, trotzdem
eine gewisse Identitdt bewahrt. Siehe Williams 1989, 90f. Das Grundbewusstsein ist aber auch ein
echtes Erkennen, welches als Objekt die gesamte Welt (bhdjanaloka) hat. Dieses Objekt wird
allerdings nicht zur Génze in den bewussten Zustand gebracht. Vasubandhu vertritt hier also den
Gedanken nach dem die gesamte Erscheinungswelt durch das Unbewusste erschaffen wird und nur
weitere Erkenntnisvorgdnge Teile von dieser Schopfung bewusst machen konnen. Das
Grundbewusstsein wird von einigen Geistesfaktoren (caifta) begleitet und es kann mit einem
Erkenntnisstrom verglichen werden, welcher seit anfangsloser Zeit ohne Unterbrechung existiert.
Erst mit der Umgestaltung der Grundlage (@srayaparivriti) 16st sich das Grundbewusstsein auf.
Siehe Frauwallner 1969, 352f. Weiteres zu alayavijiiana siche Schmithausen 1987 und Waldron
2003.

“ Die zweite Umwandlung des Bewusstseins wird "manas" genannt. Es handelt sich dabei nicht
um das Bewusstsein Namens manovijiiana, welches eines des sechsfachen aktiven
Bewusstseinsarten (pravritivijiiana) ist und zu der dritten Umwandlung des Bewusstseins gehdrt.
Sthiramati aber spricht in dem TrBh zur Tr 5 liber manas als das befleckte Denken (klistamanas).
Siehe Buescher 2007, 62 und Kochumuttom 1982, 137. Das befleckte Denkbewusstsein
(klistamanas vijiana) nimmt das Grundbewusstsein aus dem es entspringt als sein Objekt und
erfasst filschlicher Weise dieses als ein reales "Selbst". Begleitet wird manas insbesondere von
vier Lastern: Glauben in Bezug auf sich selbst (atmadrsti), Unwissenheit in Bezug auf sich selbst
(atmamoha), Stolz an sich selbst (atmamana) und Anhaftung an sich selbst (atmasneha). Dieses
Bewusstsein besteht wihrend des ganzen Wesenskreislaufes. Allerdings kann dieses einstweilen
im Zustand der Versenkung (nirodhasamapatti) und auch durch die vorstellungsfreie Weisheit
(nirvikalpajiana) unterbrochen werden. Erst mit der Umgestaltung der Grundlage
(asrayaparivrtti), kann sich dieses gemeinsam mit dem Grundbewusstsein (alayavijiiana)
auflosen. Sieche Frauwallner 1969, 353.
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Bewusstsein (pravrttivijiiana).’ Verse 18 und 19 erkliren den Ursprung der
Vorstellung (vikalpa) und des Grundbewusstseins (alayavijiana).*® Verse 20-25
stellen die Lehre der drei Beschaffenheiten (zrisvabhava)” und der drei
Wesenlosigkeiten (trividhd nihsvabhavata)®® dar. Die Verse 26-30 erldutern die

Einsicht des bloBen Erkennens (vijiiaptimatrata)’' und wie diese zu erlangen ist.>*

*" Die dritte Umwandlung, das sechsfache, aktive Bewusstsein (sadpravrttivijiianani), ist das
Erkennen (vijiapti) oder die Wahrnehmung (upalabdhi) der sechsfachen Objekte, welche heilsam,
unheilsam und keines von beidem sind, wie in der Tr 8 dargestellt wird /... sadvidhasya ya
visayasyopalabdhih sa kusalakusaladvaya /| Das sechsfache Bewusstsein beinhaltet das visuelle
(caksurvijnana), das auditive (srotravijiiana), das olfaktorische (ghranavijiiana), das Geschmacks-
Kochumuttom 1982, 140f. Das Denkbewusstsein besteht immer, aufler wenn es unterbrochen
wird, ndmlich im bewusstlosen Zustand, bei Betdubung, Ohnmacht, in der Versenkung der
Unterdriickung (nirodhasamapatti), in der Versenkung der Unbewusstheit (asamjiiisamapatti) und
auch im Zustand der Unbewusstheit (asamjriika). Siche Frauwallner 1969, 354.

* Die Umwandlung des Bewusstseins fingt mit alayavijiiana, "dem Grundbewusstsein", an und
resultiert in vikalpa, "der Vorstellung”. Bis zu dieser Passage der Tr wird von Vasubandhu
erlautert, wie die zweite Umwandlung (manas oder manonamavijiana) und die dritte
Umwandlung (pravrttivijiiana) zu Stande kommt. Die Entstehung der ersten Umwandlung
(alayavijiiana) wurde bis dahin noch nicht beschrieben. Genauso wurde auch die Vorstellung
(vikalpa), das letztendliche Resultat der Verwandlung des Bewusstseins in das Subjekt-Objekt
Verhiltnis, nicht erldutert. In den Versen 18 und 19 wird nun respektive der Ursprung der
Vorstellung (vikalpa) und des Grundbewusstseins (alayavijiana) dargelegt. Siehe Kochumuttom
1982, 147.

* Nach dem die Umwandlungen (parinama) dargestellt wurden, stellt Vasubandhu in den Versen
20-22 der Tr die Lehre der drei Beschaffenheiten (zrisvabhavavada) dar. Alle Gegebenheiten
haben eine vorgestellte, eine abhingige und eine vollkommene Beschaffenheit (parikalpita,
paratantra und parinispannasvabhava). Die vorgestellte Beschaffenheit ist ein Ding (vastu),
welches entweder als Subjekt oder als Objekt erfasst wird, aber weder Subjekt noch Objekt ist.
Dieses ist fiir Vasubandhu rein vorgestellt (parikalpita). Diese Formen konnen duBerlich oder
innerlich sein, inklusive buddhadharma, erklért Sthiramati im TrBh. Siehe TrBh, Buescher 2007,
122.9: yad yad vastu vikalpyate | adhyatmikam bahyam vantaso yavad buddhadharma api /
Sthiramati erklért weiter, dass diese Formen nur eine vorgestellte Natur haben und keine Natur,
welche ein Gegenstand der kausalen Bedingung wire. Siehe TrBhg Buescher 2007, 122.12: yad
yvad vastu vikalpyavisayas tad yasmat sattabhavan na vidyate | tasmat tad vastu
parikalpitasvabhavam eva | na hetu pratyayapratibaddha svabhavam /| Die abhéngige
Beschaffenheit wird in der Tr und in dem TrBh als eine Vorstellung (vikalpa) beschrieben, welche
von anderen (para) Ursachen und Bedingungen (hetupratyaya) abhingig (paratantra) ist, und von
diesen bestimmt wird (tantrayate). Die Abhéngige, welche auch das Vorstellen (parikalpa) oder
das falsche Vorstellen (abhiitaparikalpa) genannt wird, ist der Geist (citta) und die Geistesfaktoren
(caitta), welche der Dreierwelt angehoren. Siehe Tr und TrBh Buescher 2007, 122.21:
paratantrasvabhavas tu vikalpah pratyayodbhavah | atra ca vikalpa iti paratantrasvariipam...Wie
im TrBh von Sthiramati erklart wird, ist die vollkommene Beschaffenheit vollkommen, da sie
ohne Verdnderung entstanden ist. Sie ist frei von dem Subjekt-Objekt (grahya-grahaka)
Verhiltnis. Das bedeutet, dass sie das immerwéhrende Freisein der Abhéngigen (paratantra) von
der Vorgestellten (parikalpita) ist. Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.8: avikaraparinispattyda sa
parinispannah | tasyeti  paratantrasya  purveneti  parikalpitena |  tasmin  vikalpe
grahyagrahakabhavah parikalpitah... Vgl. Kochumuttom 1982, 151-6. Zu den drei
Beschaffenheiten siehe auch Kapitel 2.3.3., S. 27-31 und meine Ubersetzung der TrT, das Kapitel
4.2.,S. 50ft.

*® Nach dem die drei Beschaffenheiten erklirt wurden, wird ihre jeweilige Wesenlosigkeit
dargelegt. Aus Sthiramatis TrBh geht hervor, dass eine Wesenlosigkeit (nihsvabhavatd) die
Abwesenheit eines spezifischen Merkmales, welches zu existieren scheint, bedeutet. Siehe TrBh,
Buescher 2007, 128.6: svena svena laksanena vidhyamanavad bhavati ... In der Tr werden drei
Wesenlosigkeiten genannt: Die Wesenlosigkeit des spezifischen Merkmals
(laksananihsvabhavata), die Wesenlosigkeit des Entstehens (upattinihsvabhavata) und die
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2.2.2 Die Trimsikatika

Die Trimsikatika ist der wahrscheinlich am meisten studierte Kommentar
Vinttadevas. Dies ist sicher mit der Wichtigkeit der Trimsika Vasubandhus und
des Trimsikabhasya Sthiramatis in Zusammenhang zu sehen. Jedoch erfiillt die
TrT, laut Jaini, nicht die Erwartungen, welche von einem Subkommentar zu so
bedeutenden Werken wie der Tr und dem TrBh zu erhoffen wiren.” Diese
Meinung teilt auch Kawamura und bezieht sich dabei auf Zitate von
Gangopadhyaya und Stcherbatsky, in denen eine mdgliche Erklarung fiir
Vinitadevas Art des Kommentierens gegeben wird, ndmlich, dass er in seinen
Kommentaren der Methode des einfachen und wortlichen Kommentierens
folgte.”

Vinitadevas Kommentare, die TrT5 > und die Vimsatikatika, wurden zuerst 1953
von Yamaguchi Susumu und Nozawa Josho aus der tibetischen Ubersetzung ins
Japanische iibersetzt.”® Im Jahre 1975 erschien die Doktorarbeit von L.
Kawamura, in welcher er unter anderem die TrT aus dem Tibetischen ins
Englische iibersetzte. Im Jahre 1985 publizierte Jaini erstmals die Sanskrit
Fragmente der TrT.”’

Kawamura teilt Vinitadevas TrT in zwei Abschnitte’ 8,

A) Die Einleitung.
B) Der eigentliche Subkommentar.

Die Einleitung wird wie folgt aufgeteilt®:

absolute Wesenlosigkeit (paramarthanihsvabhavata). Vgl. Kochumottom 1982, 156-8. Zu den
drei Wesenlosigkeiten siehe auch die Ubersetzung der TrT, Kapitel 4.2., § 15, S. 711f.

> Siehe S.27, FN 111 und S. 50, FN 275.

52 Siehe Wood 1991, 49 und Kochumuttom 1982, 127ff. Kochumuttom fast die Tr wie folgt
zusammen: ,,verse labc: Atman and Dharma as Subjectivity and Objectivity, verse 1d-16: The
Transformation of Consciousness, verse 17: All is Mere Representation of Consciousness, verse
18-19: The Origin of vikalpa and alayavijiiana, verse 20-22: Triple Nature of Reality, verse 23-25:
The Threefold Naturelessness, verse 26-30: The Realisation of Mere Representation of
Consciousness.” Vgl. Anacker 1984, 183ff., Boquist 1993, 134ff., Frauwallner 1969, 383ff.

> Siehe Jaini 1985, 470.

> Kawamura 1975, 50ff. Vgl. Stcherbatsky 1958, 40 und Gangopadhyaya 1971, Vorwort.

> Die tibetische Ubersetzung von Sum cu pa'i 'grel bshad von Jinabhadra, Silendrabodhi und
Danasila ist in bsTan 'gyur enthalten. sDe dge: Sems tsam, Vol. 240 (hi), 4070, 1°'-63*". sNar
thang: Sems tsam, Vol.149 (ku),1*'-73". Peking: Sems tsam, Vol. 114 (ku), 5571 2*-69%.

>% Siehe Nozawa 1953. Fiir eine tibetische Ausgabe der TrT siehe Takeda 1938.

> Padmanabh S. Jaini hatte bereits 1966 von einer von ihm nicht niher genannter Quelle dreizehn
Palmblétter erhalten, die wie sich spiter erwies die Fragmente der TrT enthielten. Siehe Jaini
1985, 71.

> Kawamura gibt bei der Angabe der Unterteilung der TrT keine Sanskrit Begriffe und nur
inkonsequent tibetische Begriffe an. Ich habe diese meinem Verstidndnis nach erginzt.

%% Siehe Kawamura 1975, 83: “1. The title of the work, 2. The section divisions, 3. The verses of
the salutation and 4. The purpose of the treatise. The last of these has four parts: a) To give a
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Der Titel des Werkes (Trimsikatika, Sum cu pa'i 'grel bshad).
Die Unterteilung der Abschnitte (bam po snga).
Die Verse der Ehrerbietung (marngalasioka).*’

b=

Die Intention der Abhandlung (prayojana, dgos pa).”!

a) Ein richtiges Verstdndnis der Tatsache, dass das "Selbst" (atman, gang
zag) und "die Gegebenheiten der Realitit" (dharma, chos) keine
bestindige Grundlage (nairatmya, bdag med) haben, auf welche sie
reduziert werden konnen.*

b) Beseitigen der Hindernisse, welche in Befleckungen bestehen
(klesavarana, nyon mongs pa'i sgrib pa), und der Hindernisse zur
Allwissenheit (jiieyavarana, shes bya ba'i sgrib pa).*”®

¢) Die fiihlenden Wesen zur Frucht des bloBen Erkennens (vijiaptimatra,
rnam pa rig pa tsam) zu fithren.**

d) Beseitigen der zwei Arten der einseitigen Sichtweise des Eternalismus

(Sasvatadrsti, rtag par lta ba) und des Nihilismus (ucchedadrsti, chad

par lta ba).%

Der eigentliche Subkommentar (TrT) wird in sieben Themenbereiche

zusammengefasst®:

1. Die dreifache Umwandlung (parinama, 'gyur ba).

correct understanding of the fact that the 'self 'and 'the entities of reality' have no abiding principle
to which they can be reduced, b) To remove 'conflicting emotions' and 'primitive beliefs about
reality, ¢) To lead sentient beings to the fruition of 'awareness gua sensa' and d) To remove the two
kinds of partial views.”

5 Die Verse der Ehrerbietung sind dem Bodhisattva Maiijust und dem Verfasser der Abhandlung,
Vasubandhu, gewidmet. Sieche Kawamura 1975, 85-87.

" In diesem Teil gibt Vinitadeva einen Uberblick iiber den behandelten Gegenstand (yul), an
welche Personen sich der Text richtet (‘brel pa can), seinen Inhalt (brjod par bya ba), die Intention
der Abhandlung (dgos pa) und die enthaltene Botschaft (‘brel ba). Siche Kawamura 1975, 88.

62 Vinitadeva unterteilt diejenigen Personen die filschlich verstehen (log par rtog pa) in
diejenigen, die doppelsinnig verstehen (gnyis su rtog pa), namlich die Sammitiya-Schule (kun gyis
bkrul ba), und diejenigen, die missverstehen (phyin ci log pa), ndmlich die Madhyamikas (dbu ma
pa). Siche Kawamura 1975, 92-8.

% Im Mahayana ist es notwendig beide, sowohl die Hindernisse, welche in Befleckungen bestehen,
als auch die Hindernisse zur Allwissenheit zu beseitigen um die Allwissenheit (thams cad mkhyen
pa) oder Buddhaschaft zu erlangen. Siehe Kawamura 1975, 98ff.

% Das bloBe Erkennen bedeutet: Wenn der Geist (sems) und die Geistesfaktoren (sems las byung)
frei von dem zu ergreifenden Subjekt (‘dzin pa) und dem ergriffenen Objekt (gzung ba) sind. Siehe
Kawamura 1975, 1044t

% Mit Eternalisten sind hier die Sarvastivadins und mit Nihilisten die Prasangika-Madhyamikas
gemeint. Siche Kawamura. 109ff.

% Fiir eine detaillierte Besprechung der einzelnen Abschnitte siche Kawamura 1975. Dieser
Gliederung Kawamuras ist inhaltlich an Vasubandhus Tr angelehnt. Siehe Kapitel 2.2.1., S. 13-15.
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2. Das Verhiltnis zwischen dem Grundbewusstsein (alayavijiana, kun
gzhi rnam par shes pa) und der finf Arten des Bewusstseins (der fiinf
Sinne).

3. Das Verhdltnis zwischen dem Grundbewusstsein und dem
Denkbewusstsein (manovijiiana, yid kyi rnam par shes pa).

4. Die Definition des bloBen Erkennens (vijiaptimatra, rnam pa rig pa
tsam).

5. Die drei Beschaffenheiten als  Prinzipien der  Realitit
(parikalpitasvabhava, paratantrasvabhdva, parinispannasvabhava).

6. Die drei Wesenlosigkeiten (trividha nihsvabhavata).

7. Die fiinf Pfade (pasicamarga, lam Inga).®’

Die Themenbereiche 5 und 6 umfassen Vinitadevas Kommentar zu den Versen
20-22 bzw. 23-25 der Tr, auf welche sich diese Arbeit konzentriert. Die TrT ist
selbst urspriinglich in fiinf Abschnitte (bam po) gegliedert, deren Aufteilung aber

in Bezug auf den Inhalt des Textes ganz willkiirlich ist.*®

2.2.3 Sum cu pa'i tshig le'ur byas pa'i mchen 'grel

Der Kommentar zur Tr namens Sum cu pa'i tshig le'ur byas pa'i mchen 'grel ist im
zwdlften Band 'Tu Miphams gesammelter Werke (gsung 'bum) zu finden.® 'Ju Mi
pham verfasste sowohl diesen kurzen Kommentar zu der Tr als auch einen zu der
V3. In diesem Kommentar zu Tr sind sowohl die Verse der Tr als auch Teile des
TrBh eingebettet. Die Verse der Tr sind markiert. Fiir meine Ubersetzung von 'Ju
Miphams Kommentar zur Tr 20-25 habe ich zwei Ausgaben verglichen. Die
allermeisten Unterschiede konnen auf die Druckqualitit der &lteren Ausgabe
zurlick gefiihrt werden, da diese an einigen Stellen nicht gut lesbar ist. In der

modernen Ausgabe sind diese Stellen ausgebessert. In meinen Recherchen habe

%7 Siehe Kawamura 1975, 84: “1) The three Transformations, 2) the relationship between the
substratum awareness and the five perceptual operations, 3) the relationship between the
substratum awareness and the intellect, 4) definition of 'awareness qua sensa', 5) the three specific
constitutive principles of reality, 6) the three negative facticities and 7) the five paths. Each of the
seven topics are further divided into smaller divisions ...”
% Kawamura 1975, 84.
% TBRC Work Number W23468, gsung 'bum mi pham rgya mtsho, Reconstructed and reproduced
from the surviving prints at the order of H. H. Dilgo Chentse Rinpoche. Paro, Bhutan: 1984-
1993(1), S. 343-358. TBRC Work Number W2DB16631, Mi pham rgya mtsho gsung 'bum.
Khreng tu'u: gangs can rig gzhung dpe rnying myur skyobs lhan tshogs, 2007(12): 34-60
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ich keine Ubersetzungen oder Studien zu diesem Kommentar Mi phams finden

konnen.

2.3 Die Yogacara-Schule

2.3.1 Urspriinge und Entstehung

Die Entstehung der Yogacara oder Vijiianavada™ Schule liegt in der Zeit des
Gupta-Reichs im 4. Jh. n.Chr. Diese Periode dauerte etwa zwei Jahrhunderte an
und stellt eine wichtige Bliiteperiode der klassischen, indischen Zivilisation dar.
In der ersten Phase der Gupta-Periode lebten auch die Begriinder der Yogacara
Schule, Asanga und Vasubandhu.”’

Diese Schule ist dem Mahayana zuzurechnen, insofern als in den spéter
verfassten Yogacara-Werken der Erlosungsweg des Mahayana dargelegt wird. In
den frither verfassten, dltesten Werken, wie der Yogacarabhiumi, finden sich
neben den nach der Mahayana-Sichtweise verfassten Textteilen auch éltere
Passagen, die mehr dem frithen Buddhismus entsprechen.”” Yogacara hat also
seine Wurzeln in Stromungen des Buddhismus, welche in die Zeit vor dem
Mahayana zuriick gehen. Das kann speziell fiir bestimmte philosophische
Gedanken gesagt werden, welche einerseits von der Schule iibernommen wurden,

und andererseits fiir die eigene Lehre weiter entwickelt wurden.”

7 Schmithausen weist auf Jonathan Silks (2000) Aufsatz hin, in welchem dieser im Detail zeigte,
dass der Begriff "Yogacara" in nach-kanonischen Texten verschiedener buddhistischer Schulen
vorkommt. Der Begriff "Yogacara" im Allgemeinen bezieht sich auf eine Person, in meisten
Filllen einen Monch, dessen Ubungen (dacara) die Askese und das spirituelle Streben, meist mittels
meditativer Praktiken der Konzentration, sind. Der Begriff "Yogacara" wurde aber auch im
doxographischen Zusammenhang fiir Anhdnger der Sichtweise des Vijiianavada verwendet,
welche die Theorie des bloBen Erkennens (vijiiaptimatra) vertreten. Siehe Schmithausen 2007,
213. Vgl. Edgerton 1953 (2), 448. Bronkhorst erwihnt, dass es nicht eindeutig ist, ob der Begriff
"Yogacara" im Sinne eines determinativen Kompositums (fatpurusa), "Ausiibung des Yoga", oder
im Sinne eines possessiven Kompositums (bahuvrihi), "einer dessen Ubung Yoga ist", zu
interpretieren ist. Siehe Bronkhorst 2009, 157. Weiteres siche Schmithausen 1969, 811. Der
Begriff "Vijiianavada" bezeichnet hingegen jene philosophische Schule, welche die Grundlehre
vertritt, dass es keine realen Dinge gibt, sondern nur Geist, bloBes Erkennen oder Wahrnehmung
(citta, vijiiapti, vijiiana). Vgl. Buescher 2008, 1-2 und Hall 1986.

! Williams 1989, 77.

> Siche Schmithausen 1978, 112. Schmithausen zeigt, dass die Yogacarabhimi eine
Zusammenstellung aus verschiedenen Textteilen ist. Siehe Schmithausen 1969, vgl. Frauwallner
1969, 256.

3 Siehe Bronkhorst 2009, 158. Vgl. Kritzer 1999, 279-280. Schmithausen weist auf Sautrantrika-
Vorstellungen in den Yogacara Werken Tr und V$ hin. Siehe Schmithausen 1967. Siehe auch
Rospatt (1995), welcher zeigt welche Rolle die Lehre der Augenblicklichkeit in Yogacara-Werken
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Schon im fritheren Buddhismus wurde ausgehend von der Selbstlosigkeit der
Person (pudgalanairatmya), die Selbstlosigkeit auch auf alle zusammengesetzen
(samskrta) Objekte erweitert. In den Prajiaparamitasiitras und im Madhyamaka
wird dann auch die Leerheit aller Phdnomene (dharmasiunyata) oder die
Selbstlosigkeit aller Phdnomene (dharmanairatmya) auf der absoluten Ebene
(paramartha) gelehrt. Die Entstehung der Prajfiaparamitasiitras und des
Madhyamaka vertiefte im Buddhismus die Sichtweise, dass die Welt der
Gegebenheiten nicht in der Art und Weise existiert in der sie erscheint.”*

Mit den Prajiaparamitasiitras war die Entwicklung des Mahayana Buddhismus
jedoch noch nicht beendet. Ein Mahayana Sutra, das Samdhinirmocanasmra75 s
verkiindet, dass die Lehre des Buddha in drei "Raddrehungen" (dharmacakra)
zusammenzufassen ist. Die erste Raddrehung umfasst die Lehren des Hinayana’®,
die Zweite die Lehren der Prajiaparamitasiitras, welche mit der Madhyamaka-
Sichtweise der Leerheit iibereinstimmen’’ und in den Satras der dritten

Raddrehung wird die Lehre des Yogacara dargestellt.”® Laut der Yogacara-

einnimmt. Zu der Lehre der Augenblicklichkeit siche auch Rospatt 1998, 471f.: ,,The oldest
transmitted proofs of momentariness are recorded in the early Yogacara sources. They are still
primarily directed against other Buddhist and derive the momentariness of all phenomena in the
three ways. First, it is presupposed that the mind is momentary — this stance is also shared by
Buddhist opponents who do not accept the momentariness of matter — and on this basis it is
concluded that matter, too, has to be momentary. This conclusion is based on the demonstration
that mind and matter can only depend upon each other and interact as they do because they have
the same duration. Second, by referring to ageing and similar processes it is proved that everything
changes all the time and thus undergoes origination and destruction at every moment. This
argument rests on the presupposition that any form of transformation implies the substitution of
one entity for another. This proof from change reflects the presumable doctrinal background
underlying the formation of the doctrine of momentariness. Third, it is argued that everything has
to perish as soon as it has originated because, otherwise it would persist eternally. This would be at
odds with the law of impermanence. The argument rests on the presupposition that destruction
cannot be brought about from without and that it is impossible for an entity to perish on its own
account after it has persisted as this would require a change of nature. The latter presupposition
reflects the view that self-identical entities cannot change.”

" Siehe Bronkhorst 2009, 152.

> Fiir den tibetischen Text und eine franzosische Ubersetzung des Samdhinirmocanasiitra (SNS)
siche Lamotte 1935. Vgl. Powers 1995.

"® Hinayana wird auch "der Pfad des Horers" (§ravakaydna) genannt. Zusitzlich wird in der
buddhistischen Literatur des Hinayana auch "der Weg des Einzel-[gehenden] Buddha"
(pratyekabuddhayana) erwihnt. Siehe Bronkhorst 2009, 117. Das SNS erklart, dass der Buddha in
Varanasi die Lehre der vier edlen Wahrheiten lehrte. Diese tiefgriindigen Belehrungen haben aber
eine vorldufige Bedeutung (neyartha) und um sie richtig zu verstehen ist eine Interpretation
notwendig. Siehe Williams 1989, 79. Vgl. Lamotte 1935, 85, (30) und 206, (30). Siehe auch
Kapitel zur Hermeneutik 2.3.2., S. 23-27.

" Die erste Lehrrede des Buddha ist im Satra Namens: "Die Drehung des Rades des Dharma"
(Dharmacakrapravartanasitra) erhalten. In der Astasahasrikaprajiaparamita verkiinden die
Gotter das zweite dharmacakra. Siehe Williams 1989, 79. Vgl. D'Amato 2012, 3. Das SNS erklart,
dass auch diese herausragenden Belehrungen einer weiteren Interpretation bediirfen (neyartha).
Siehe Williams 1989, 79. Vgl. Lamotte 1935, 85, (30) und 206f., (30).

" Das SNS erklirt, dass die letztendliche Belehrung des SNS selbst vollkommen eindeutig,
ausgezeichnet, uniibertrefflich, mit keiner Uneinigkeit versehen und in seiner Bedeutung wortlich
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Tradition muss daher das zweite dharmacakra, die Prajnaparamita-Lehre der
Leerheit aller Gegebenheiten, weiter interpretiert werden, weil diese Lehre nur
eine vorldufige Bedeutung (neyartha) lehrt. Die Prajiiaparamita-Lehre der
Leerheit sollte demnach mit der dreifachen Wesenlosigkeit (nihsvabhavata)’
bestimmt, und im Lichte der Lehre der drei Beschaffenheiten (frisvabhava)®,
welche die definitive Bedeutung (nitartha) darstellt, weiter interpretiert werden.”’
Zu den éltesten Quellen der Yogacara Schule gehdren die bereits erwéhnten
Texte: das SNS, die Bodhisattvabhiimi, welche der wahrscheinlich dlteste Teil der
Yogdcarabhiimi ist, sowie das Lankavatarasitra.** Wichtige Werke sind dariiber
hinaus die sogenannten "Maitreya-Asanga Werke": der Abhisamayalamkara, der
Madhyantavibhaga (MAV)*  der Dharmadharmatavibhdga (DhDhV)*, der
Mahayanasitralamkara (MSA)* und der Ratnagotravibhiaga (RGV), auch das

Mahayanottaratantra genannt.86 Der Kommentar zum RGV, die

zu nehmen ist (nitartha). Siehe Williams 1989, 79. Vgl. Lamotte 1935, 85, (30) und 207, (30). Die
Darstellungen der zweiten und der dritten Raddrehung (dharmacakra) sind jedoch nicht eindeutig
und so sind verschiedene Mdoglichkeiten der Interpretation vorhanden. Siehe Bronkhorst 2009,
152. Vgl. Harris 1991, 70-1.
" Die Wesenlosigkeit der Merkmale (laksananihsvabhavata), die Wesenlosigkeit des Entstehens
(utpattinihsvabhavata) und die absolute Wesenlosigkeit (paramarthanihsvabhavata) werden zum
ersten Mal im SNS erwéhnt. Siehe Mathes 2007, 323. Die drei Wesenlosigkeiten werden in Bezug
auf die drei Beschaffenheiten oder die drei Merkmale unterschieden. Die vorgestellte
Beschaffenheit (parikalpita) wird als die Wesenlosigkeit des Merkmals dargestellt, die abhidngige
Beschaffenheit (paratantra) wird als das abhédngige Entstehen (pratityasamutpada) oder als die
Wesenlosigkeit des Entstehens beschrieben. Die absolute Beschaffenheit (parinispanna) wird als
die absolute Wesenlosigkeit definiert und mit der absoluten Wahrheit (paramartha) aller
Gegebenheiten gleichgesetzt. Siehe Mathes 1996, 161.
% Das siebte Kapitel des SNS spricht von drei Merkmalen (trilaksana, mtshan nyid gsum), das
vorgestellte Merkmal (parikalpitalaksana, kun brtags pa'i mtshan nyid), das abhdngige Merkmal
(paratantralaksana, gzhan gyi dbang gi mtshan nyid) und das vollkommene Merkmal
(parinispannalaksana, yongs su grub pa'i mtshan nyid).
¥ Aus den Unterlagen der Vorlesung "Exegetische Prinzipien des Madhyamaka und Yogacara"
von Prof. Mathes an der Universitdt Wien, "Institut fiir Stidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde",
SS 2005. Zu den hermeneutischen Prinzipien des Yogacara siehe auch Kapitel 2.3.2., S. 23-27 und
Kapitel 2.3.3., S. 27-31.

Fiir eine Sanskrit-Edition siehe Nanjio 1923. Fiir eine englische Ubersetzung des
Lankavatarasiitra (LAS) siehe Suzuki 1956.
% Fiir eine englische Ubersetzung und eine Studie des MAV und des Madhyantavibhagabhasya
(MAVBN) siche D'Amato 2012.
¥ Fir eine deutsche Ubersetzung und eine Studie des DhDhV und der
Dharmadharmatavibhagavrtti (DhDhVV) siehe Mathes 1996.
¥ Fir eine franzosische Ubersetzung und den Sanskrit Text des MSA und
Mahayanasiitralamkarabhdsya siehe Lévi 1907/1911. Fiir eine englische Ubersetzung siehe
Thurman 2004.
% Die historische Existenz des Bodhisattva Maitreya wird angezweifelt und es wird vermutet, dass
entweder Asanga selbst die Werke verfasste, oder, dass die Autorenschaft auf einen menschlichen
Autor namens Maitreya (auch Maitreyanatha genannt), der vielleicht Asangas Lehrer war,
zuriickzufiihren ist, obwohl es unwahrscheinlich scheint, dass der Abhisamayalamkara und der
RGV von dem gleichen Autor stammen, wie die andere drei Werke. Siehe Williams 1989, 80, vgl.
Frauwallner 1969, 296ff. Fir den Sanskrit Text des RGV siehe Takasaki 1966 und fir eine
englische Ubersetzung des RGV siehe Johnston 1950. Fiir eine Studie zum RGV und eine
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Ratnagotravibhagavyakhya, welcher Asanga zugeschrieben wird, zitiert Sutras,
welche davon sprechen, dass alle Lebewesen eine Buddha-Natur
(tathagatagarbha) besitzen. Damit ist gemeint, dass alle Lebewesen bereits
vollstindige Buddhas sind, aber diese Tatsache auf Grund ihrer hinzukommenden
Befleckungen und spirituellen Verunreinigungen nicht erkennen.®’ Asanga selbst
verfasste noch weitere Werke wie den Mahayanasamgraha (MSgr) und den
Abhidharmasamuccaya, ein Werk welches den Abhidharma des Yogacara
zusammenfasst.*® Der MSgr wurde etwa im 4. Jh. n.Chr. verfasst. Darin werden
die Hauptlehrsitze der Yogacara Schule im Detail dargelegt.*” Weiter gehoren zu
den wichtigsten Werken die schon erwidhnten Texte des Vasubandhu, die
Vimsatika, die Trimsika, der Trisvabhavanirdesa’ und seine Kommentare zum
MAV und zum DhDhV.”"

Zu erwihnen sind auch Dharmapala und Sthiramati. Beide diese Lehrer lebten
im 6. Jh. n.Chr. und vertraten zwei unterschiedliche Yogacara-Sichtweisen.
Wichtige Werke Sthirmatis sind das 7rimsikabhdasya (TrBh) und die
Madhyantavibhagatika.”® Nicht zuletzt stammt ein wichtiger Kommentar zu der
Tr aus der chinesischen Tradition, das Ch'e eng-wie-shin lun

(Vijiaptimatratasiddhi) Hsiian-tsangs.”

englische Ubersetzung des Kommentars zur Ratnagotravibhagavyakha von 'Gos lo tsa ba gGzhon
nu dpal siche Mathes 2008a.

¥7 Takasaki argumentiert, dass die Tathagatagarbha-Tradition als eine eigenstindige Richtung
begann, sich aber dann nicht als unabhéngige Tradition weiter entwickelte, da sie in die Yogacara
Schule eingegliedert wurde, speziell in Bezug auf die Gleichsetzung der Buddha-Natur
(tathagatagarbha) mit dem Grundbewusstsein (alayavijiiana). Diese Anregung wird im
besonderem im LAS gemacht. Siehe Williams 1989, 96, vgl. Takasaki 1966, 57-61. Der RGV und
seine vyakhya enthalten auch Textpassagen, welche die Theorie der Buddha-Natur
(tathagatagarbha) in die gingige Mahayana Hermeneutik einzubetten versuchen, indem diese
Theorie in Beziehung z.B. mit der Soheit (fathata) gebracht wird. Das fithrt dazu, dass die
Buddha-Natur nur als Ursache bzw. Same der Buddhaschaft ausgelegt wird. Siehe Mathes 2008a,
2.

¥ Siehe Williams 2000, 156. Fiir eine franzosische Ubersetzung des Abhidharmasamuccaya siehe
Rahula 1971, fiir eine englische Ubersetzung siehe Rahula 2001. Fiir eine Studie des
Abhidharmasamuccaya siehe Beyer 2010.

% Bronkhorst 2009, 158. Fiir eine franzosische Ubersetzung und den chinesischen und tibetischen
Text des Mahayanasamgraha siche Lamotte 1973 und fiir eine englische Ubersetzung aus dem
Chinesischen siehe Keenan 2003. Nagao publizierte einen Index zu Asangas Mahdayanasamgraha,
siche Nagao 1994.

% Fiir eine englische Ubersetzung des Trisvabhavanirdesa (TSN) siehe Kochumuttom 1982, Tola
2004, Wood 1991.

°! Williams 1989, 81.

°2 Fiir einen Sanskrit Text der Madhyantavibhagatika (MAVT) sieche Yamaguchi 1934.

% Siche Frauwallner 1969, 394ff. und Williams 1989, 81f. Fiir eine franzosische Ubersetzung des
Ch'e eng-wie-shin lun (CWSL) siehe Vallée Poussin 1928/1929, fiir eine englische Ubersetzung
sieche Cook 1999. Fiir Studien zu CWSL siehe Lusthaus 2002 und Schmithausen 2005.
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2.3.2 Hermeneutik

Die Geschichte des Buddhismus ist gepragt durch den grof8en geographischen
Raum, in dem er sich verbreitete, und den daraus resultierenden Konfrontationen
mit mannigfaltigen Kulturen, in welchen sich letztendlich unterschiedliche
Formen des Buddhismus herausbildeten. Verschiedene buddhistische Schulen
stiitzten und beriefen sich auf verschiedene Gruppen von Sttras. Um die Vielfalt
der Lehre, die durchaus auch widerspriichliche Inhalte aufwies, verstehen zu
konnen, wurde bereits im fritheren Buddhismus die Unterscheidung zwischen den
Worten Buddhas (buddhavacana) mit vorlaufiger (neyartha) und definitiver
Bedeutung (nitartha) getroffen.”

Um festlegen zu konnen, bei welchen Texten es sich tatsdchlich um die Worte
Buddhas handelt, wurden bereits in den frilheren Satras bestimmte
Grundprinzipien festgelegt. Im Mahapadesasiitra® wurde die Authentizitit eines
Textes durch vier Regeln definiert: (1) Der Text muss sich auf die Authoritét des
Buddha stiitzen, (2) auf die Authoritdt einer formal gegriindeten, spirituellen
Gemeinschaft (sarigha), (3) auf die Authoritdt mindestens eines Gelehrten
(sthavira) und (4) der Text muss in Ubereinstimmung mit anderen Siitras, den
Regeln der buddhistischen Disziplin (vinaya) und der Prinzipien der
Buddhistischen Philosophie sein.

Nachdem die Authentizitit einer Textquelle bewiesen war, war es erforderlich,
den Text auch korrekt zu interpretieren, um mit Sicherheit verstehen zu konnen
was dessen Autor vermitteln wollte. Auch fiir die Interpretation kanonischer Texte

waren genaue Regeln festgelegt. Das Catuhpratisaranasiitra’® beschreibt unter

% Siehe Mathes 2008b, 1. Lehrreden mit vorliufiger Bedeutung benétigen demnach eine weitere
Interpretation. Dies wurde damit begriindet, dass die Aussagen mit einer bestimmten Absicht
gemacht wurden und eben diese erst verstanden werden muss. Damit konnten widerspriichliche
Inhalte erkldrt werden. Diese Unterscheidung wurde von der Mahasamghika Schule nicht
angenommen, mit der Begriindung, dass es unter allen Lehrreden Buddhas nichts gibt, welches
nicht der tatsichlichen Bedeutung entspricht (amyathartha) und alle von Buddha dargelegten
Sttras in ihrer Bedeutung deutlich sind. Siehe Lamotte 1988, 16.

% Das Mahdpadesasiitra, welches sich mit der Beurteilung der Authentizitit der Texte befasst,
erschien schon in fritheren Sammlungen von Stitra und Vinaya. Siehe Lamotte 1988, 11.

% Das Catuhpratisaranasitra, "Das Siitra der Vier Anhaltspunkte", welches sich mit der
Beurteilung der Interpretation befasst und in Sanskrit und Chinesisch erhalten ist, ist im Gegensatz
zum Mahdapadesasitra in der frithen kanonischen Literatur nicht bekannt und scheint erst spéter
verfasst worden zu sein. Es kommt erst zB. im Abhidharmakosa und in der
Abhidharmakosavyakhya vor. Weiteres ist es auch in den Satras und den Sastras des Madhyamaka
und Yogacara zu finden, wie zB. in der Milamadhyamakavrtti und der Bodhisattvabhiimi. Obwohl
das Mahapadesasitra erst in der Zeit nach der Etablierung der buddhistischen Schulen in seiner
letztendlichen Form erschien, haben sich die Ideen welche es enthilt seit der Zeit der frithesten
Texte der kanonischen Literatur entwickelt. Siehe Lamotte 1988, 11f.

23



dem Begriff "Anhaltspunkt" (pratisarana) vier Prinzipien bzw. Regeln zur
Interpretation eines Textes:
1. Die Lehre (dharma) ist der Anhaltspunkt und nicht der Lehrer als Person
(purusa).
2. Die Bedeutung (artha) der Lehre ist der Anhaltspunkt und nicht der
Buchstabe (vyarnijana).

3. Die Lehre mit definitiver Bedeutung (nitartha) ist der Anhaltspunkt und

nicht die Lehre mit vorldufiger Bedeutung (neyartha).”’

4. Direkte Erkenntnis (j7igna) ist der Anhaltspunkt und nicht gewohnliches,

konzeptuelles Bewusstsein (vijiiana).”

Im Mahayana wurden diese hermeneutischen Methoden beibehalten, so wie die
Unterscheidung  zwischen neyartha und nitartha. So konnten die
frithbuddhistischen Lehren als Lehren mit vorldufiger Bedeutung (neyartha) in
das eigene hermeneutische System integrieren werden. Den Abhidharma-
Lehrinhalten, da sie nicht die Leerheit aller Gegebenheiten lehren, wurde eine
Intention im Sinne eines Ziels (prayojana) oder eine Absicht (abhipraya)
zugeschrieben und dadurch wurden sie als Aussagen mit vorldaufiger Bedeutung
ausgelegt.”

Die Madhyamikas stiitzten sich auf die Prajfiaparamitasiitras, welche die

Leerheit aller Gegebenheiten (dharmasiunyata) lehren: Alle Gegebenheiten sind

7 Wie Vasubandhu in seiner Vyakhyayukti (VY) zeigt, gibt es auch in alt-kanonischen Texten
interpretationsbediirftige Belehrungen. Im Udanavarga gibt es einen Vers, der als Beweis dafiir
gilt, dass der Buddha Belehrungen mit vorldufiger Bedeutung lehrte. Aus den Unterlagen der
Vorlesung "Exegetische Prinzipien des Madhyamaka und Yogacara" von Prof. Mathes an der
Universitat Wien, "Institut fiir Siidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde", SS 2005: ,Nachdem er
Mutter und Vater getdtet hat, und nachdem er den Kénig, die zwei reinen [Brahmanen], und das
Reich samt seinen Bewohnern getdtet hat, zieht der Brahmane ohne Siinden von dannen.” Vgl.
Mathes 2007, 332. Udanavarga XXIX.24: matram pitaram hatva rdajanam dvau ca srotiyau /
rastram sanucaram hatva anigho yati brahmanah // Fir die Sanskrit-Edition sieche Bernhard 1965.
% Siehe Lamotte 1988, 11f. Vgl. Thurman 1978, 19.

% Entsprechend der hermeneutischen Prinzipien der tibetischen Madhyamaka Exegeten werden
vier Aspekte vorausgesetzt, um die vorldufige Bedeutung (neyartha) einer Belehrung festzustellen.
(1) Die Intention (dgongs pa, abhipraya), oder was der Buddha seinen Zuhérern zu verstehen
geben wollte. Diese Intention muss sich von der eigenen Erkenntnis der Realitit Buddhas
unterscheiden, um eine Belehrung als Aussage mit vorldufiger Bedeutung (neyartha) bezeichnen
zu koénnen. (2) Die Grundlage der Intention (dgongs gzhi) der jeweiligen Belehrung ist eben die
Erkenntnis des Buddha, die Wahrheit, an welche der Buddha dachte, wéhrend er die Aussage mit
vorldufiger Bedeutung machte. (3) Die Motivation der vorldufigen Belehrung (dgos pa, prayojana)
ist Buddhas Absicht, welche auf der Erkenntnis der Féhigkeiten seiner Zuhorer gegriindet ist. (4)
Die Widerspriichlichkeit (dngos la gnod byed, mukhyarthabadha) mit der Logik und mit den
Belehrungen definitiver Bedeutung (mitartha) entsteht, wenn diese Belehrungen wortlich
genommen werden wiirden ohne sie zu interpretieren. Diese Einteilung stammt von Pan chen bSod
nam grags pa (1478-1554). Bei friiheren tibetischen Gelehrten wie bSod nam rtse mo, Sa skya
Pandita und Bu ston kommen nur die letzten drei Aspekte vor. Siehe Lopez 1988, 55-6. Vgl.
Ruegg 1985. Zu abhipraya siehe auch Broido 1984.
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ihrem eigenen spezifischen Merkmal (svalaksana) oder ihrem Eigensein
(svabhava) nach leer. Auf Grund dessen wird die Ontologie des fritheren
Buddhismus, die vergéinglichen, aber aus sich selbst bestehenden, das heif3t
bestindigen, Daseins- und Geistesfaktoren (dharma), welche ihr spezifisches
Merkmal (svalaksana) haben, als Belehrungen mit vorldufiger Bedeutung

100

uminterpretiert. = Demnach werden Sttra-Stellen mit vorldufiger Bedeutung von

jenen mit definitiver Bedeutung (nitartha), namlich jenen, welche die Leerheit

101 . . .
o' Damit wird eine neue

aller Gegebenheiten (dharma) lehren, unterschieden.
Zuschreibung von neyartha und nitartha getroffen. Die alte Abhidharma-
Ontologie wird von der Prajiaparamita-Lehre, welche die Leerheit aller
Gegebenheiten lehrt, in den Hintergrund gedrdngt, indem ihre
Widerspriichlichkeit nachgewiesen wird.'%*

Etwa ein Jahrhundert spiter'® formulierten die Yogacarins eine eigene
Interpretation der Prajiaparamitasiitras im Sinne der drei Wesenlosigkeiten oder
des Nicht-aus-sich-Seins (nihsvabhavata)."®* Dabei stiitzten sie sich auf das
Samdhinirmocanasiitra, da in diesem Werk diese letzte hermeneutische
Entwicklung des dritten dharmacakra als nitartha-Lehre bezeichnet wird, was
bedeutet, dass sie als einzige Lehre mit letztendlicher Bedeutung anzusehen ist.
Das erste und das zweite dharmacakra, nimlich der Sravakayana und die
Prajiaparamita, werden als neyartha-Lehre bezeichnet, dass heiflit aus Sicht der
Yogacara Lehre, welche nitartha ist, sind diese beide Ersteren weiter zu
interpretieren. Die Madhyamikas legen die alte Abhidharma-Ontologie der
momenthaften Geistesfaktoren, welche auch als Trager des karman bezeichnet
werden, in ithrem Sinne als interpretationsbediirftig aus und ordnen diese unter der

vordergriindigen Wahrheit ein. Dadurch verschwindet aber auch die

1% Die Ontologie des friiheren Buddhismus basiert auf den momenthaften dharmas, welche ihrem
spezifischen Merkmal (svalaksana) nach existieren. Die Madhyamikas negieren diese Behauptung
indem sie argumentieren, dass etwas was seinem spezifischen Merkmal nach existiert, nicht
momenthaft sein kann. Siehe Mathes 2007, 323.

% Das siebte Kapitel des Samadhirdjasitra (VIL5) besagt, dass nur solche Siitra-Stellen in
welchen der Buddha die Leerheit lehrte als Sttra-Stellen mit definitiver Bedeutung anzuerkennen
sind und im Gegensatz dazu die Satra-Stellen welche von einer Person oder einem Lebewesen
sprechen nur eine vorlédufige Bedeutung haben. Sieche Mathes 2008b, 1f. Ein weiterer wichtiger
Beleg solcher hermeneutischer Strategien ist das Aksayamatinirdesasiitra. Siehe Mathes 2007,
323. Vgl. Lopez 1988, 61.

12 Siehe Mathes 2008b, 1f.

' Laut Nakamura (1989, 210) existierte das Aksayamatinirdesasitra in der Zeit von Nagarjuna.
Das SNS wurde etwa 300 n.Chr. verfasst, siche Schmithausen 1969, 819.

1% Die Wesenlosigkeit der Merkmale (laksananihsvabhavata), die Wesenlosigkeit des Entstehens
(utpattinihsvabhavata) und die absolute Wesenlosigkeit (paramdarthanihsvabhavata). Siehe auch
Seite 21, FN. 79.
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Unterscheidung zwischen dem personlichen Selbst (atman) und den
Geistesfaktoren als Triger des karman, weil die neu definierte, definitive

Bedeutung die Leerheit der momenthaften Geistesfaktoren von einem eigenem

Merkmal (svalaksana) oder einem Eigensein (svabhava) ist.'”

106

Vasubandhu zeigt
in seiner Vyakhyayukti (VY) ™ wie dieser kritische Punk mit seiner Yogacara
Interpretation erkldrt werden konnte: Alle Gegebenheiten haben drei
Beschaffenheiten. Die vorgestellte Beschaffenheit und die abhéngige
Beschaffenheit repriasentieren die vordergriindige Wahrheit. Wéhrend das
Vorgestellte nicht existiert, existiert das Abhidngige auf dieser Ebene wirklich und
dient als Triger des karman. Mit dieser Unterteilung wird die alte Abhidharma-
Ontologie beibehalten, welche zwischen einem rein vorgestellten Selbst und real
vorhandenen Geistesfaktoren unterscheidet. Die vollkommene Beschaffenheit
hingegen ist die hochste Wahrheit, die Leerheit 1im Sinne der
Prajfiaparamitasitras.'’’

Die Madhyamikas haben auf die neue Yogacara-Hemeneutik in verschiedener
Art und Weise reagiert. Kamalasila interpretiert das SNS in seinem
Madhyamakaloka in Ubereinstimmung mit der Madhyamaka-Hermeneutik.'® Im
Gegensatz dazu kritisiert Candrakirti im sechsten Kapitel des Madhyamakavatara
die zentrale Hermeneutik der Yogacara-Lehren und versucht zu zeigen, dass jene
Sutra-Stellen, welche die Lehre des Grundbewusstseins (alayavijiiana), die Lehre
von der Buddha-Natur oder die trilaksana-Interpretation der Leerheit lehren, nur
abhiprayika sind, d.h. von einer verborgenen Intention ausgehen und nur eine
vorldufige Bedeutung haben.'"’

Beide Hauptschulen des Mahayana formulieren ihre exegetischen Regeln so,
dass ihre jeweilige hermeneutische Basis, d.h. fiir die Madhyamikas die Leerheit
aller Gegebenheiten und fiir die Yogacarins die Lehre der drei Beschaffenheiten,

jeweils die definitive Bedeutung der Lehre Buddhas darstellt. Die Vertreter des

1% Siehe Mathes 2008b, 3.

1% VY ist im Sanskrit-Original nicht iiberliefert, eine Edition der tibetischen Ubersetzung wurde
von Lee 2001 herausgeben. In der VY werden fiinf Regeln der Text-Interpretation dargestellt,
welchen bei der Deutung der Sutras gefolgt werde sollte: 1. Das Ziel, das Motiv (prayojana), 2.
Die zusammengefasste Bedeutung [der Lerninhalte], 3. Die Bedeutung der Worte, 4. Die
Verbindungen [zwischen verschieden Inhalten und Worten], 5. Die Einwande [der Gegner] und
deren Wiederlegungen. Siehe Mathes 2008a, 14.

197 Siche Mathes 2008b, 4. Die vollkommene Beschaffenheit (parinispannasvabhava) wird in
manchen Texten auch mit der wahren Natur aller Gegebenheiten, ndmlich der strahlenden Natur
des Geistes und anderen positiven Attributen gleichgesetzt. Siehe Mathes 2007, 324.

"% Siehe Mathes 2007, 326f.

1% Candrakirtis Kritik bezieht sich auf fiir die Yogacaras wichtige Siitras, das SNS und das LAS.
Siehe Mathes 2008b, 4ff. und Mathes 2007, 324ff.
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Yogacara nutzen die Tatsache, dass sie bei der Interpretation ihrer Sttras bereits
auf die Madhyamaka Lehre reagieren konnten. So wie Vasubandhu in seiner VY
deuten sie auf die Widerspriiche zwischen der dlteren Abhidharma-Ontologie und
der Prajiaparamita-Lehre hin, um die Lehre der drei Beschaffenheiten als neue,
definitive Erklérung zu prisentieren. Die Vertreter des Madhyamaka wiederum,
so wie Candrakirti, reagieren auf diese Herausforderung indem sie die

widerspriichlichen Aussagen der Yogacara-Siitras darzustellen versuchen.''

2.3.3 Die Lehre der drei Beschaffenheiten

Die Lehre der drei Beschaffenheiten gehort in dem "klassischen" Yogacara neben
der Theorie des Grundbewusstseins (alayavijiiana) und der Theorie des blofen
Erkennens (vijiiaptimatrata) """ zu den wichtigsten philosophischen Prinzipien.'"?
In der ausgeprigten Mahayana-Form des Yogacara sind alle Gegebenheiten als
von geistiger Natur aufzufassen und unter den drei Naturen oder Beschaffenheiten
(trisvabhava) einzuordnen. Diese sind die vorgestellte Beschaffenheit
(parikalpitasvabhava), die abhidngige Beschaffenheit (paratantrasvabhava) und

die vollkommene Beschaffenheit (parinispannasvabhava).'”

"% Aus den Unterlagen der Vorlesung "Exegetische Prinzipien des Madhyamaka und Yogacara"
von Prof. Mathes an der Universitit Wien, Institut fir Siidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde,
SS 2005.

"1 Sjehe Bronkhorst 2009, 165 und Williams 1989. Der Begriff "bloBes Erkennen" (vijiiaptimatra)
wird das erste Mal im SNS verwendet. Siehe Schmithausen 2001: ,,'Vijiaptimatrata', Abstraktum
zu vijiaptimatra', bloBe Bekanntmachung, ist ein Terminus der Yogacara-Schule des Mahayana-
Buddhismus, mit dem ausgedriickt wird, dass beim Bewusstwerden eines Gegenstandes blof3 (-
matra) dieses Bewusstwerden vorliegt, nicht aber ein diesem korrelierender (bewusstseinsduf3erer)
Gegenstand.“ Vgl. Hall. 1986. Schmithausen (1973) versucht eine Verbindung zwischen den
meditativen Methoden, insbesondere den spirituellen Techniken der Visualisation, und dem
Ursprung der Lehre des blolen Erkennens zu beweisen. Das heilit, dass die gegenstdndigen Bilder,
welche das Objekt der meditativen Versenkung sind, nicht vom Geist selbst verschieden sind und
nicht auBerhalb des bloBen Erkennens (vijiaptimatra) existieren. Dadurch wird aber auch die
Existenz der dufleren Objekte ausgeschlossen, da es keine Objekte auBerhalb des Bewusstseins
gibt. Siehe Schmithausen 1973, 169f.

"2 Die trisvabhava-Lehre wurde bereits in dem SNS formuliert. Siche Frauwallner 1969, 280.

'3 Diese Bezeichnungen sind nicht aus einer einheitlichen Sichtweise entstanden, sondern sie
stellen verschiedene epistemologische, ontologische und soteriologische Sichtweisen dar. Das
Wort parikalpita ist das Partizip Perfekt des Stammes kalpa, welches unter der Hinzugabe des
adverbiellen Prifix pari von der verbal Wurzel \/k_lp abgeleitet wurde. Siehe Boquist 1993, 17. Das
Wort parikalpa, "Vorstellen", impliziert eine Bedeutung von "Filschen". In Hsiian tsangs
chinesiche Ubersetzung deutet das Partizip Perfekt parikalpita, "vorgestellt", auch auf die
Bedeutung "Anhaftung" hin. Siehe Nagao 1991, 62. Der Begriff parinispanna, "vollkommen",
wird vom Partizip Perfekt nispanna und dem Préfix pari gebildet. Im Gegensatz zu parikalpita
deutet das Wort parinispanna auf "wahre Realitit", "reale Existenz" oder "das Absolute" hin. Dies
bedeutet aber nicht, dass diese Realitit in einem ontologischen Sinne existiert, oder, dass sie
epistemologisch wahrzunehmen ist. Es bedeutet lediglich, dass die Realitit nicht in einer
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Das Erscheinen der Dualitét als Subjekt und Objekt (grahya, grahaka) wird in
den Yogacara-Texten als das vorgestellte Merkmal (parikalpitalaksana) oder die
vorgestellte Beschaffenheit bezeichnet. Laut der Yogacara Sichtweise existiert
aber nichts aufler dem Akt des Nur-Bewusstmachens oder dem bloen Erkennen
(vijiiaptimatra).

Der in Abhdngigkeit entstehende Geistesstrom der geistigen Gegebenheiten,
welcher mit der Lehre des abhidngigen Entstehens (pratityasamutpada) oder der
Lehre des bloBen Erkennens erkldrt wird, wird die abhingige Beschaffenheit
(paratantrasvabhava) genannt.''* Die hochste Wirklichkeit, die Leerheit der
Prajfiaparamitasiitras, oder das wahre Wesen aller Gegebenheiten ist die
vollkommene Beschaffenheit.'"

Die Lehre der drei Beschaffenheiten wird in der Literatur des Yogacara
allerdings nicht 1immer einheitlich dargestellt. Eine Vielzahl von
wissenschaftlichen Arbeiten versuchen sowohl die unterschiedlichen Bedeutungen
und Verhiltnisse der drei Beschaffenheiten zu einander, als auch eine
Entwicklung innerhalb der trisvabhava-Lehre aufzuzeigen und verschiedene
Modelle dieser Lehre darzustellen.''® Anhand einer Untersuchung der relevanten
Quellen konnen zwei Hauptmodelle unterschieden werden. Das erste Modell sieht
die abhingige Beschaffenheit bzw. das falsche Vorstellen (abhiitaparikalpa) im
Zentrum. Diese kann im verunreinigten Modus die Basis fiir das Erscheinen der
vorgestellten Beschaffenheit, oder im gelduterten Modus die vollkommene
Beschaffenheit sein. Wenn die Abhédngige derart gereinigt wird hort sie auf das
falsche Vorstellen zu sein und offenbart sich als die Vollkommene. So wird die

vollkommene Beschaffenheit in diesem ersten trisvabhava-Modell als das Fehlen

transzendentalen Weise auBlerhalb "der gewohnlichen Welt" als unabhingig existierend
vorzustellen ist. "Die gewohnliche Welt" wird vielmehr im Vollkommenen "wahrhaft". Siehe
Nagao 1991, 62. Der Begriff paratantra, "abhingig", wird aus den Begriffen para, "andere", und
tantra, welches die Bedeutung "abhéngig von" hat, gebildet. Sieche Boquist 1993, 17.

114 Sjehe Bronkhorst 2009, 165.

!> Siehe Mathes 2008b, 4.

1% D'Amato (2005) untersucht die trisvabhava-Theorie im MAV und im MAVBh. Boquist (1993)
versucht eine Entwicklung der trisvabhdva-Theorie anhand verschiedener Texte (SNS, LAS,
MAYV, MAS, MSgr, TSN, Tr) zu zeigen. Siehe auch De Jong (1995) fiir eine Besprechung der
Studie von Boquist. Mathes (2000) zeigt, dass der Zusammenhang zwischen dem falschen
Vorstellen (abhiitaparikalpa) und der Leerheit (sinyata) im MAV anhand von zwei verschiedenen
Modellen der trisvabhava-Theorie definiert werden kann. Mathes (2007) untersucht den
ontologischen Status des Abhéngigen (paratantra) im SNS und in der VY. Sponberg (1981)
studiert die indischen und chinesischen Quellen der trisvabhava-Theorie und trifft eine
grundsétzliche Unterscheidung zwischen zwei verschiedenen trisvabhava-Modellen ("pivotal" und
"progressive").
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7 Diese

der vorgestellten Beschaffenheit in der Abhingigen aufgefasst.''
Sichtweise wird z. B. in der Trimsika wie folgt dargestellt:

,Die vollkommene [Beschaffenheit] ist das immer Freisein von der frither

[genannten  vorgestellten  Beschaffenheit] in  jener  [abhingigen

Beschaffenheit].«!"® [Tr 21cd]

Dieses erste Modell entspricht auch Sponbergs Auffassung der trisvabhava-
Theorie wie sie im zweiten Kapitel des Mahayanasamgraha dargestellt wird.
Sponberg nennt dieses Modell "pivotal".'"’

Dieses trisvabhava-Modell ~ wird im sechsten  Kapitel des
Samdhinirmocanasitra mit einem Kristall-Gleichnis illustriert, in dem die
vollkommene Beschaffenheit, als die Abhidngige, leer von der Vorgestellten,
dargestellt wird. Dieses Gleichnis zeigt eine urspriinglichere Version der
Auffassung von den drei Beschaffenheiten.'”” Buddha spricht zu Bodhisattva
Gunakara folgendes:

»Wie beim klaren Kristall, Gunakara, die Verbindung mit der Farbe, so ist bei

der abhédngigen Beschaffenheit die zur vorgestellten Beschaffenheit gehorige

Durchtrdnkung durch den Sprachgebrauch anzusehen. Wie beim klaren Kristall

die irrtiimliche Auffassung als Saphir, Rubin, Smaragd oder Gold, so ist bei der

abhidngigen Beschaffenheit die Auffassung als vorgestellte Beschaffenheit
anzusehen. Wie der klare Kristall selbst, so ist die abhéngige Beschaffenheit
anzusehen. Wie der klare Kristall der Beschaffenheit als Saphir, Rubin,

Smaragd oder Gold nach bestidndig und dauernd nicht gegeben und wesenlos

ist, so ist die vollkommene Beschaffenheit anzusehen, insofern als die

7 Siehe Mathes 1996, 10f. und Mathes 2000, 211f.

18 Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.7: nispannas tasya piirvena sada rahitda tu ya / Siehe TrBh,
ibid., 125: grub ni de la snga ma po // rtag tu med par gyur pa gang // Fiir eine genaue Darstellung
der drei Beschaffenheiten in der Tr siehe auch die Ubersetzung der Trimsikatika im Kapitel 4.2.,
50-82.

% Siehe Mathes 2000, 211. Die abhingige Beschaffenheit kann triigerisch sein, in dem sie als
etwas Imagindres oder Vorgestelltes aufgefasst wird, oder sie kann in ihrer wahren oder
vollkommenen Natur realisiert werden. Die Entwicklung von der ersten (vorgestellten) Perspektive
zu der zweiten (vollkommenen) Perspektive ist die Umgestaltung der Grundlage (asrayaparivrtti),
der soteriologische Verlauf der Yogacara Praxis. Ontologisch gesehen aber bleibt die Abhidngige
wie sie ist. Siehe Sponberg 1981, 100f. Fiir den tibetischen Text des MSgr sieche Lammotte 1973
(1), 24ff. und fiir eine franzdsische Ubersetzung Lamotte 1973 (2), 87ff. Vgl. Keenan 1992, 371f.
fiir eine englische Ubersetzung des MSgr Paramarthas auf Basis der chinesischen Ubersetzung.

20 Im sechsten Kapitel des SNS wird parikalpita mit dem Aspekt der Sprache, der Benennung in
Zusammenhang gebracht. Siehe Frauwallner 1969, 287.
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abhéngige Beschaffenheit der vorgestellten Beschaffenheit nach bestindig und
dauernd nicht gegeben und wesenlos ist.«'*!

In dieser Text-Passage des SNS wird also auch ein Zusammenhang zwischen
der vorgestellten Beschaffenheit und dem Sprachgebrauch dargestellt.'”> Die
zugrundeliegende Ansicht ist, dass alle Vorstellungen und Worter Eindriicke
(vasana) im Erkennen zuriicklassen und diese sind der Grund dafiir, dass spéter
wieder neue Vorstellungen erscheinen.'>

Im zweiten Modell, dem "progressive" Modell, entsprechen die drei
Beschaffenheiten eher drei Ebenen, welche, aufeinander folgend, tiefere Ebenen
der Realitdt erkennen lassen. In dieser Auffassung geht also die dynamische
Interaktion unter den drei Naturen verloren und die vollkommene Beschaffenheit
wird als eine hohere Stufe und absolute Realitdt, im Gegensatz zu der

124 Dieses Modell wird z.B. in dem

Abhédngigen,  dargestellt.
Mahayanasutralamkarabhasya dargelegt:
,Die hochste Wahrheit ist ndmlich die Nicht-Zweiheit. ... [Ihr Merkmal ist]

'weder Sein', [d.h.] nicht als Wesensmerkmal des Vorgestellten und

121 SNS VI. 9. Ubersetzt in Frauwallner 1969, 287, der tibetische Text und eine franzosische
Ubersetzung in Lamotte 135, 62 und 190: yon tan 'byung gnas 'di lta ste dper na | shel shin tu gsal
ba [la] tshon dang phrad pa de lta bur ni gzhan gyi dbang gi mtshan nyid la kun brtags pa'i
mtshan nyid kyi tha snyad kyi bag chags blta ba bar bya'o // 'di lta dper na / shel shin tu gsal ba la
nor bu rin po che an dha rnyil dang | mthon ka chen po dang | padma r'a ga dang / ma rgad dang
/ gser du log par 'dzin pa Ilta bur ni gzhan gyi dbang gi mtshan nyid la kun brtags pa'i mtshan nyid
du 'dzin pa blta bar bya'o // yon tan 'byung gnas 'di Ita ste dper na / shel shin tu gsal ba de nyid lta
bur ni gzhan gyi dbang gi mtshan nyid blta bar bya'o // 'di lta ste dper na | shel shin tu gsal ba
nyid nor bu rin po che an da rnyil dang | mthon ka chen po dang padma r'a ga dang ma rgad dang
/ gser gyi mtshan nyid der rtag pa rtag pa'i dus dang / ther zug ther zug gi dus su yongs su ma
grub cing ngo bo nyid med pa [nyid] de Ita bur ni gzhan gyi dbang gi mtshan nyid de / kun brtags
pa'i mtshan nyid der rtag pa rtag pa'i dus dang | ther zug ther zug gi dus su yongs su ma grub cing
ngo bo nyid med pa nyid kyis yongs su grub pa'i mtshan nyid blta bar bya'o // Vgl. tibetischer Text
und eine englische Ubersetzung in Powers 1995, 84-85.

122 Sjehe Bronkhorst 2009, 167. Zu der vorgestellten Beschaffenheit im sechsten Kapitel des SNS
siche auch Boquist 1993, 31ff.

12 Siehe Frauwallner 1969, 287. In anderen Texten wie in dem spiteren MSgr des Asanga wird
davon gesprochen, dass die Samen (bija) des Vorstellens (parikalpa) die sprachliche Prigung
(abhilapavasand) sind. Die abhingige Beschaffenheit ist der Akt des bloBen Bewusstmachens
(vijiiaptimatratd) und Akte des Bewusstmachens haben keine existierenden Objekte. Siehe
Bronkhorst 2009, 167. Vgl. Lamotte 1973 (2), 87-8, und Keenan 2003, 37.

124 Siehe Sponberg 1981, 102. Sieche auch Mathes 2000, 212. In dem "progressive" Modell liegt
der Schwerpunkt mehr auf der Leerheit, welche alle Gegebenheiten der abhidngigen Beschaffenheit
durchdringt wie der Raum. Diese allesdurchdringende Leerheit besitzt positive Qualitidten und
kann im Gegensatz zu dem "pivotal" Modell selbst ohne den Strom des falschen Vorstellens
existieren. Siche Mathes 1996, 10. Die vollkommene Beschaffenheit wird auch mit der natiirlichen
Lichthaftigkeit (prakrtiprabhdsvarata) des Geistes und anderen positiven Attributen gleichgesetzt.
Vgl. Mathes 2005, 7.
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Abhingigen. Noch Nichtsein', [d.h.] als Wesensmerkmal des Vollkommenen.

...“125

In dem Trisvabhavanirdesa wird dieses Modell anhand des folgenden
Gleichnisses illustriert.'*® Ein Magier lisst durch die Kraft eines Mantras und
mittels eines Holzstiickes die Form eines Elefanten entstehen, so dass das
Holzstiick filschlicherweise als ein Elefant wahrgenommen wird. In diesem
Zaubertrick représentiert der Elefant die vorgestellte Beschaffenheit, die
Abhédngige entspricht der magischen Kraft der wirklich vorhandenen
Erscheinungsform, und die Nicht-Existenz des Elefanten gleicht der
Vollkommenen. Weiteres wird das Mantra mit dem Grundbewusstsein
(alayavijniana) und das Holzstiick mit der Soheit (fathata) verglichen.

Anhand von diesen Beispielen kann ein kurzer Einblick in die Komplexitét der
Lehre der drei Beschaffenheiten genommen werden und die unterschiedlichen
Modelle der trisvabhava-Lehre konnen als zentrale Entwicklung innerhalb der
Yogacara Schule betrachtet werden. Eine griindlichere Darstellung wiirde

allerdings den Rahmen dieser Arbeit sprengen.

125 Siehe Mathes 1996, 11. Mahayanasitralamkarabhasya V1.1: advayartho hi paramarthah | ... |
na sat parikalpitaparatantralaksanabhyam na casat parinispannalaksanena / Siehe Lévi 1907 /
1911 (1), 22.

126 Die trisvabhava-Theorie wird anhand von verschiedenen Gleichnissen dargestellt. Siehe Nagao
1991, 61ff. Auf dieses Beispiel hier wird auch im DhDhV Bezug genommen. Siehe Mathes 1996,
11. Fiir die Sanskrit-Edition des TSN siehe Tola 2004, 221, TSN 27-30: mayakrtam mantravasat
khyati hastyatmand yathd | akaramdatram tatrasti hasti nasti tu sarvatha // svabhavah kalpito hasti
paratantras tadakrtih / yas tatra hastyabhavo 'sau parinispanna isyate // asatkalpas tatha khyati
mitlacittad dvayatmand | dvayam atyantato ndasti tatrasty akrtimdatrakam // mantravan
mitlavijianam kasthavat tathata mata | hastyakaravad estavyo vikalpo hastivad dvayam /| Weiter
zu diesem Gleichnis siehe auch Boquist 1993, 126f.
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3. Kritische Edition

3.1 Einleitung

Die folgende kritische Edition umfasst die TrT Vinittadevas zu den Versen 20-25
der Tr und zu dem dazugehdrigen Teil des TrBh Sthiramatis. Sie enthélt die
Lesarten von drei Ausgaben der TrT aus dem tibetischen bsTan 'gyur (Derge,
Narthang, Peking) und wurde hier nach Wylie transliteriert. Alle Varianten der
drei Editionen wurden aufgenommen. In jenen Féllen, bei welchen sich die
Leseart auf mehr als eine Silbe bezieht, wurde die entsprechende Variante mit der
Aussage "anstelle von" angefiihrt. Beziiglich der Stellung des shad (/), wurde die
Stellung der Derge-Edition in den meisten Féllen beibehalten, da bei der
Narthang- und der Peking-Edition einzelne shad immer wieder ausgelassen sind.
Dariiber hinaus gibt es in allen drei Editionen Textstellen in welchen einzelne
shad dazugenommen oder ausgelassen sind. Jede dieser Varianten wurde notiert.
Zweifaches shad am Ende des Satzes oder am Ende eines Zitats, wenn vorhanden,
wurde bevorzugt. Fett gedruckte Schrift zeigt an, dass es sich um ein Zitat der Tr
oder des TrBh handelt, in den meisten Fillen allerdings nur um die ersten Silben
des vollstindigen Zitats. Die nummerierten Paragraphen sind nicht Teil des
originalen Texts und wurden gemeinsam mit der Zeilenzédhlung zugefiigt, um eine
bessere Ubersicht zu gewihrleisten, und um die Referenzen zur deutschen
Ubersetzung zu erleichtern.

Das Sigla gibt die Edition an, gefolgt von der Nummer des Folios, "a" fiir
recto, "b" flur verso, und der Nummer, welche die Zdhlung der Zeile des

gegebenen Folios angibt.

32



3.2 Sigla

D: sDe dge Tibetan Tripitaka, bsTan 'gyur.

Sems tsam, Vol. 240 (hi), 4070, 1°'-63.

Zur Ansicht in der tibetischen Bibliothek des Orientalischen Institutes der
Akademie der Wissenschaften in Prag.

Dazu siehe http://www.iias.nl/iiasn/iiasn7/central/prague.html

N: sNar thang bsTan 'gyur. Orig. publ. 1741-1742.
Sems tsam, Vol.149 (ku), 1°'-73%,

P: The Tibetan Tripitaka, Peking Edition. Tokyo-Kyoto: Tibetan Tripitaka

Research Institute, 1957.
Sems tsam, Vol. 114 (ku), 5571, 2*-69%.
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3.3 Tibetischer Text der Trimsikatika 20-25

§1.[D 51°7 [N 119°] [P 56%] gal te 'di dag rnam par rig pa tsam yin na [TrBh]
zhes bya ba la sogs pa smras te /

de ni go sla bas ma bshad do // grub pa'i mtha' smra bas rnam par rig pa tsam
nyid la ngo bo nyid gsum rnam par bzhag'?’ pas 'gal ba med do zhes bya ba la
sogs pa smras so // 'di Itar rnam par [N 120] rig pa tsam nyid la ngo bo nyid gsum

po de dag rnam par bzhag'*®

ste / de'i phyir 'dir mdo dang 'gal ba med do // gcig la
gsum rnam par bzhag'*’ pa yid ma ches nas ji Ita bu zhe na zhes 'dri ba la / grub
pa'i mtha' smra bas /"*°

rnam par rtog pa gang [D 52°] gang gis'’' // [Tr 20a] zhes'*

bya ba la sogs
pa smras so /
[P 56°] / rnam par rtog pa gang yang rung ba gang gis / dngos ci yang rung ba

gang rnam par brtags' > pa de thams cad kun brtags'>*

pa'i ngo bo nyid du blta bar
bya ste / 'di Itar de yang dngos po med do zhes mdor byas pa'i don to // 'grel pa
byed pas yan lag gi don bstan pa'i phyir /
nang dang phyi'i dngos por135 rnam par brtags136 pa'i bye brag gis [TrBh]
zhes bya ba la sogs pa smras so //

'di Itar rnam par brtag par bya ba kha cig ni nang gi yin kha cig ni phyi rol gyi
yin te / de'i phyir de'i bye brag gis rnam par rtog pa dag mtha' yas par bstan pa'i
phyir / slob dpon gyis /**’

rnam par rtog pa gang gang'-® gis / [Tr 20a] zhes bya ba smras so //
§2. gnyis pa'i yan lag gi'* don bstan pa'i phyir /
dngos po gang gang rnam brtags pa //'* [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras

so /

27D gzhag
D gzhag
D gzhag
130 N, P om.
BN rnam par rtog pas gang mos, P rnam par rtog pas gang gis, anstelle von D rnam par rtog pa
gang gang gis
132 N, P om.
3P brtag
B4N, P briag
135N, p po
B¢ D brtag, N rnam par brtag, P rnam par brtag anstelle von rnam par brtags entsprechend dem
TrBh. Siehe die Ubersetzung S. 51, FN 280.
137 N, P om.
BN, P om.
9N, P gyis
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/ gal te rnam par brtag par bya ba nang gi dngos po'am / 'on te phyi'i dngos
po'am / tha na sangs rgyas kyi chos kyi bar du rnam par brtag par bya ba gang yin

pa de ni kun brtags pa'i ngo bo nyid du blta'*!

bar bya'o // brgya la 'ga’ zhig yid ma
ches par 'gyur bas de'i phyir 'di slob dpon gyis kun brtags pa'i ngo bo nyid kyi'*
gtan tshigs smras te

de med do [Tr 20d] zhes bya ba'o /

/ de dgrol'* ba'i phyir /'*

rnam par brtags'* pa'i yul gyi dngos po gang yin pa de [TrBh] zhes bya ba

la sogs pa smras te /

'di Itar lus la sogs pa'i dngos po gcig kho na la ro dang 'dod pa can gyi bye brag
gis rnam par rtog pa phan tshun mi mthun pa rnam pa du ma 'byung bar mthong
ste / dper na stag la sogs pa med par stag 'ongs so zhes thos nas / dpa' [N 121] bo
dang sngar ma la sogs pa rgol 'dod pa dang / 'jigs pa la sogs pa skye ba Ita bu'o //

de la 'di snyam du dngos po nyid kyis de rnam pa de ltar 'gyur ro zhe na / de'i

phyir /'*

dngos po gcig pu de 'am / de med pa la'*" /' [

TrBh] zhes bya ba la sogs pa

smras te/

dngos po gcig po de nyid ni phan tshun mi mthun pa du ma'i ngo bo nyid du
mi rung ngo // de med pa yang rnam pa de Ita bu mi rung ngo // mjug bsdu [P 57%]
ba'i phyir /'*

§3. de bas na 'di dag thams cad [TrBh] ces bya ba la sogs pa smras te /

gang gi phyir de ltar rnam par rtog pa rnams [D 52°] kyi dmigs pa dngos po
med pa de'i phyir 'gro ba 'di dag thams cad rnam par rtog pa tsam kho na ste /
rnam par rtog pa'i yul sgro btags pa'i rang gi ngo bo yin pa'i phyir ro // 'dir khungs
smras pa /

mdo sde las [TrBh] kyang zhes bya ba la sogs pa smras te /

140 N, Pom. //

“I'N, P lta

142 N, P om.

SN, P bgrol

144 N, P om.

5D, N, P rnam par brtag anstelle von rnam par brtags entsprechend dem TrBh. Siche die
Ubersetzung S. 52, FN 285.

146 N, P om.

"D, N, P dngos po gcig pa'i med pa la anstelle von dngos po gcig pu de 'am / de med pa la |
Entsprechend dem TrBh. Diesbeziiglich siche die Ubersetzung S. 52, FN 286.

¥ N, P om. //

"N, P om.
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gzugs la sogs pa de dag la ji Itar byis pa so so'i skye bo rnams mngon par zhen
pa de bzhin du don dam par yod pa ma yin no zhes mdor byas pa'i don to // 'og ma
dang mtshams sbyar bar bya ba'i phyir /

§4. kun brtags pa'i 'og tu [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so'° //

de gang yin snyam pa la / gzhan dbang gi ngo bo nyid [TrBh] ces"’

bya ba la
sogs pa smras te /

'dis rnam par brtag'*” par bya ba yin pas rnam par rtog' > pa ste / sems dang
sems las byung ba rnams so // rnam par rtog pa'i ngo bo nyid ni gzhan gyi dbang
du blta bar bya ste / 'di ltar de ni rkyen rnams las 'byung ngo zhes mdor byas pa'i
don to // rnam par rtog pa dang rkyen las 'byung zhes bya ba'i sgra gnyis kyis ci
zhig ston snyam pa la /

rnam par rtog pa zhes bya ba ni 'dir [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

'dir zhes bya ba ni mtshan nyid kyi tshig la bya'o // rnam par rtog pa'i sgras ni
gzhan gyi dbang gyi rang gi ngo bo nyid bstan to // rkyen las byung ba'i sgras ni
gzhan gyi'** dbang zhes brjod pa 'byung ba'i rgyu bstan to // kun [N 122] rtog pa
de gang yin snyam pa la /

§5. de la kun rtog pa ni'>

[TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so //

dge ba la sogs pa'i bye brag gis khams gsum pa'i sems dang sems las byung ba
tha dad pa dag ni kun rtog pa'i sgrar brjod do // 'dir khungs smos pa ji skad du
zhes bya ba la sogs pa smras te / dbus dang mtha' rnam par 'byed pa las kyang /

khams gsum pa'i sems dang sems las byung ba rnams ni yang dag pa ma

yin pa kun rtog pa zhes bshad de / [MAV 1.8]

rnam par rtog pa zhes bya ba dang yongs su rtog pa zhes bya ba ni [P 57°] don
gcig go // ci'l phyir rnam par rtog pa de gzhan gyi dbang zhes bya snyam pa la /

rgyu dang rkyen gzhan dag gis [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

'di Itar rgyu dang rkyen gzhan dag gis dbang byas pas na gzhan gyi dbang zhes
bya ste / dbang zhes bya ba ni skyed pa dang bskrun [D 53] zhes bya ba'i tha
tshig go // de nyid gsal bar bya ba'i phyir /

bdag las gzhan pa'i rgyu rkyen [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

de ni go sla bas ma bshad do // 'og ma dang mtshams sbyar bar bya ba'i phyir

0 zhes bya ba la sogs pa ist hier iiberfliissig, da das Zitat gleich fortgesetzt wird. Siche die

Ubersetzung S. 54, FN. 289.
BN, P zhes

2P rtag

153 P rtogs

PN, P gyis

151 na
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gzhan gyi dbang bshad zin to [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

don de ni brda phrad par zad do //

de gang yin snyam pa la /

§6. grub pa"°® ni de la snga ma pa'o [Tr 21c] zhes bya ba la sogs pa smras te /

kun brtags pa dang gzhan gyi dbang du thams cad du bral ba gang yin pa de
yongs su grub pa'i ngo bo nyid do zhes mdor byas pa'i don to // ji ltar na yongs su
grub pa zhes bya snyam pa la /

mi 'gyur bar yongs su grub pas157 [

TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so //

'di Itar de la 'gyur ba med de de'i phyir yongs su grub pa'o // yan lag gi don
bstan pa'i phyir /">

de la zhes bya ba ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

de la zhes bya ba 'di ni gzhan gyi dbang'> dang sbyar ro // snga ma po zhes
bya ba 'di ni kun brtags par sbyar te / gang gi phyir rnam par rtog pa de la gzung
ba dang 'dzin pa'i dngos por btags'®® pa de'i phyir de ltar sbyar ro / ci'i phyir

161

gzung ba dang'®' 'dzin pa la kun [N 123] brtags pa zhes bya'®* snyam pa la / de la

'di Itar de la zhes bya ba la sogs pa smras te /
'di ltar rnam par rtog pa la gzung ba dang 'dzin pa gnyis med bzhin du kun tu'®
rtog'® pa ste / de'i phyir gnyi ga yang brtags pa zhes bya'o // yan lag gi don bshad
nas mdor byas pa'i don bstan pa'i phyir /

gzung ba dang 'dzin pa de dang [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

165 dus

bshad ma thag pa'i gzung ba dang 'dzin pa de dang gzhan gyi dbang du
thams cad du gtan du bral ba gang yin pa de'®®yongs su grub pa'i ngo bo nyid ces
bya'o // de Itar rnam par rig pa tsam kho na la ngo bo nyid gsum ste / 'di ltar rnam

par rig pa tsam ni bdag nyid kyis'®” gzhan gyi'®® dbang [P 58°] gi ngo bo nyid do

156
N, P na
7D, N, P: mi 'gyur bar yong su grub pas | Zur dieser Textstelle siche die Ubersetzung S. 57, FN
301.
158 N, P om.
159 N, P om.
YON, P brtag pa
' N om.

14N, P rtogs
"D, N, P gzhang gyi dbang anstelle von gzhang gyi dbang du. Siche oben S. 37.5 und die
Ubersetzung S. 57, FN 300 und TrBhy Buescher 2007, 124.11: tena grahyagrahakena
paratantrasya sada sarvakalam atyantarahitata ya sa parinispannasvabhavah // Aus dem TrBhg
geht deutlich hervor, dass parinispanna nicht von beiden, ndmlich paratantra und parikalpita, frei
ist. Die Lesart der TrT im Tibetischen wiirde allerdings das Freisein von beiden nahelegen.
D ad. /
167 p avis
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// de la gzung ba dang 'dzin par sgro btags pa gang yin pa ni kun brtags pa'i ngo bo
nyid do // de nyid de gnyis dang gtan du bral ba gang yin pa de ni yongs su grub
pa'i ngo bo nyid do // ci yongs su grub pa 'di gzhan gyi dbang las gzhan nam 'on te
gzhan ma yin snyam pa la /

§7. de'i phyir de nyid gzhan dbang las [Tr 22ab] zhes bya ba la [D 53°] sogs

pa smras te /

de nyid dgrol ba'i phyir /

de'i phyir de nyid ces bya ba [TrBh] la sogs pa smras te /

'di Itar kun brtags pa'i ngo bo nyid dang / gzhan gyi dbang du'®®

rtag tu bral ba
nyid gang yin pa de yongs su grub par 'dod do // bral ba nyid ni chos nyid ces
bya'o // chos nyid de yang dpyad na gzhan du yang mi rung la gzhan ma yin pa'”
yang mi rung ngo // yongs su grub pa 'di ni gzhan gyi dbang gi chos nyid de / de'i
phyir gzhan gyi dbang las yongs su grub pa gzhan yang ma yin la / gzhan ma yin
pa'ang ma yin par khong du chud par bya'o // ci'i phyir snyam pa la /

§8. gal te [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so //

'di Itar gal te yongs su grub pa gzhan gyi dbang las gzhan yin na ni de Ita na go

kun brtags pas gzhan gyi dbang stong par mi 'gyur te / de ltar'’’

na dngos po
gzhan du 'gyur ro // de'i phyir [N 124] ji Itar de la de'” bsdu bar bya chos nyid ni
bsdu bar bya ba yin te / sgra la sogs pa la mi rtag'”® pa bsdu bar bya ba Ita bu'o //
phyogs gnyis pa la nyes pa'’* bstan pa'i phyir /

ji ste gzhan ma yin na de Ita na yang [TrBh] zhes bya ba la sogs smos te /

gal te yongs su grub pa gzhan gyi dbang las gzhan ma yin par gyur na ni de Ita
na yang yongs su grub pa rnam par dag pa'i dmigs par mi 'gyur te / ji Itar gzhan
gyi dbang kun nas nyon mongs pa'i bdag nyid yin pa'i phyir / de'i dmigs pa ma yin
pa ltar yongs su grub pa yang de bzhin no // ji ste gzhan gyi dbang yang kun nas
nyon mongs pa'i bdag tu mi 'gyur na ni yongs su grub pa las gzhan ma yin pa'i
phyir yongs su grub pa dang 'dra'o // lam ni 'dir rnam par dag pa'i sgras bstan to //

de nyid dam gzhan nyid du mi brjod pa'i [P 58] dpe smos pa /

168 :

N, P gyis
D, P, N gzhang gvi dbang anstelle von gzhang gyi dbang du. Siehe Siehe TrBh, Buescher 2007,
124.14: ata eva sa naiveti parikalpitena svabhavanena paratantrasya sada rahitata parinispannah
/ Siehe auch die kritische Edition S. 37, FN 165 und die Ubersetzung S. 57, FN 300 und S. 59, FN
309.
0P N om. yang mi rung la gzhan ma yin pa
"I'N, P lta
172 N, P om.
N, P rtog
*N, P par
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§9. mi rtag la sogs' "> bzhin du brjod //'’® [Tr 22¢] ces bya ba la sogs pa'o //

de dgrol ba'i phyir /

dper na mi rtag pa nyid dang [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

de ni go sla bas ma bshad do // mi rtag pa 'di nyid dam gzhan nyid yin pa la
nyes pa bstan pa'i phyir /

gal te 'du byed rnams las [TrBh] zhes bya ba la sogs smras so /

/ gal te mi rtag pa nyid 'du byed rnams las gzhan yin na ni de Ita na go 'du byed
rnams mi rtag pa nyid du'”’ mi 'gyur te / de dag la de bsdu bar mi bya [D 54°]
ba'i'”® tha tshig go // ci ste gzhan ma yin par gyur na de lta na yang 'du byed rnams
zhig nas med pa'i ngo bor gyur te / ji Itar mi rtag pa nyid 'jig pa'i ngo bo nyid yin
pa dang 'dra'o // rigs'"”® pa 'di ni sdug bsngal nyid la sogs pa la yang brjod par bya
ste / 'di Itar gal te sdug bsngal nyid 'du byed rnams las gzhan yin na ni de'i tshe 'du
byed rnams sdug bsngal nyid kyi ngo bor'*® mi 'gyur ro // ji ste gzhan ma yin na
yang de'i tshe 'du byed rnams sdug bsngal nyid kyi ngo bor 'gyur ro zhes phyogs
ni de'o // tshig le'ur byas pa dang'®' mtshams [N 125] sbyar ba'i phyir /

§10. gal te gzhan gyi dbang la gzung ba dang 'dzin pa med na [TrBh] zhes

bya ba la sogs pa smras so //

gal te gzhan gyi dbang la gzung ba dang 'dzin pa yang dag pa'i don du med na
de' ji ltar gang gis 'dzin / mi 'dzin na yang de yod par ji ltar shes par bya ba
brjod dgos so zhe na de'i phyir /

de ma mthong bar de mi mthong // [Tr 22d] zhes bya ba la sogs pa smras te /

ji srid du yongs su grub pa ma mthong ba de srid du gzhan gyi dbang mi
mthong ngo zhes mdor byas pa'i don to // yan lag gi don bstan pa'i phyir /

de ma mthong bar zhes bya ba'®

ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /
de ma mthong bar zhes bya ba 'di ni yongs su grub pa dang sbyar bar bya'o //
de mi mthong zhes bya ba 'di ni gzhan gyi dbang dang sbyar bar bya'o // de ma

mthong bar ci'i phyir mi mthong snyam pa la /

' P ad. pa

7 N, P om. //

177 N, P om.

8 N, P mi bya'o zhes bya ba'i anstelle von mi bya ba'i

"N, P rig

0N, P om. kyi ngo bor

1P om.

182 N, P om.

D, N, P bya ba anstelle von zhes bya ba, siche TrBh; Buescher 2007, 127: de ma mthong ba
zhes bya ba ni .../ Siehe auch TrBhyibid., 126.10: nadrste 'sminn iti .../
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'jig rten las 'das pa'i ye shes rnam par mi rtog pas [TrBh] zhes bya ba la

sogs pa smras te /

'di ltar ji srid du 'jig rten las 'das pa'i ye shes rnam [P 59"] par mi rtog pas
mthong bar bya ba yongs su grub pa'i ngo bo nyid ma mthong ba de srid du / shes
pa gzhan gyis gzhan gyi dbang'® mi 'dzin te / 'di Itar gzhan gyi dbang gi ngo bo
nyid ni 'jig rten las 'das pa'i ye shes kyi rjes la thob pa dag pa'® 'jig rten pa'i ye
shes'®® kyi spyod yul lo // de ma mthong ba ni de ma rtogs pa dang / mngon sum

du ma byas pa'o zhes bya ba la'®’

ma mthong ba ni 'phags pa'i shes rab kyi mig gis
ma mthong ba'o // ma rtogs pa ni zag pa med pa'i ye shes kyi thur mas ma phigs
pa'o // mngon [D 54°] sum du ma byas pa ni 'jig rten las 'das pa'i mngon sum gyis

188

mngon sum du ~ ma byas pa'o //

§11. yang na phyi mas snga ma bshad do // de'i rjes la thob pa dag'® ‘jig rten
pa'i ye shes kyi spyod yul yin pas zhes bya ba ni de'i rjes la thob [N 126] pas'®
de'i rjes las thob pa'o // de zhes bya ba ni 'jig rten las 'das pa'i ye shes la bya'o //
rjes zhes bya ba ni stobs la bya'o // 'di ni dag pa yang yin la'*' 'jig rten pa yang yin
pas dag pa 'jig rten pa ste / 'jig rten las 'das pa'i ye shes kyi stobs kyis rnyed pa'i
phyir dag pa'o // gzung ba dang 'dzin pa'i rnam par 'byung bas 'jig rten pa'o // de ni
de'i rjes la thob pa yang yin la / dag pa 'jig rten pa yang yin no zhes tshig sdud'®?

pa'o // de'i phyir'®* 'j

ig rten las 'das pa'i ye shes kyi stobs kyi rnyed pa dag pa 'jig
rten pa'i ye shes kyis'** gzhan gyi dbang 'dzin to zhes bstan pa yin no // gang dag
gzhan gyi dbang 'jig rten'” las 'das pa'i ye shes kyi spyod yul du 'dod pa de dag
gis ni gzhan gyi'’® dbang gi mtshan nyid ma rtogs'®’ te / ji ltar gzhan gyi dbang ni

rnam par rtog pa'i ngo bo nyid du bstan pa yin na / de 'jig rten las 'das pa'i ye shes

8D shes pa gzhan gyi dbang N, P shes pa gzhan gyis dbang anstelle von shes pa gzhan gyis
gzhan gyi dbang / Siehe TrBh, Buescher 2007, 127: de'i rjes la thob pa dag pa jig rten pa'i ye shes
kyi spyod yul yin pas shes pa gzhan gyis gzhan gyi dbang mi 'dzin to / Siehe TrBhy ibid., 126.12:
tatprstalabdhasuddhalaukikajiianagamyatvat paratantro na drsyate / Siehe auch die Ubersetzung
S. 64, FN 320.
1851y 14
8D, N, P Jjig rten pa 'jig rten las 'das pa'i ye shes anstelle von jig rten pa'i ye shes. Siehe TrBh,
Buescher 2007, 127: de'i rjes la thob pa dag pa jig rten pa’i ye shes kyi spyod yul yin pas .../
Siehe auch TrBt,ibid., 126.12: tatprstalabdhasuddhalaukikajiianagamyatvat ... /
'87p om.
188 N, P om.
"D ad. ni
10 Ich lese pa anstelle von pas siche die Ubersetzung S. 65, FN. 331.
PI'N, P pa, D ad. /
2N, P bsdud
193 N, P om.
19 p i
>N om.
YON, P gyis
7D gtogs
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kyi spyod yul du ga la 'gyur / gal te 'di skad du 'chad de / brgya la la zhig de'i rjes
la thob pa dag pa 'jig rten pa de nyid tha ma la pa phal pa kun rdzob kyi ngo bo
nyid du yongs su spyod par 'gyur bas de las'*® [P 59°] rnam par dbye ba'i phyir /
'jig rten las 'das pa zhes bya ba 'dis tha mal pa ngo bo ma yin par bstan pa'i phyir
bye brag tu byas so zhe na / de'i tshe nyes pa med do // mjug bsdus nas bstan pa'i
phyir /

§12. de'i phyir'” yongs su grub pa ma mthong bar’” //**! [TrBh] zhes bya

ba la sogs pa smras te /

gang gi phyir 'di Itar gzhan gyi dbang 'jig rten las 'das pa'i ye shes kyi stobs
kyis thob pa dag pa 'jig rten pa'i ye shes kyi spyod yul yin pa de'i phyir yongs su
grub pa ma mthong bar de mi mthong gi / rnam pa thams cad du mi mthong ba ni
ma yin no // 'dir khungs smos pa /***

rnam par mi rtog par 'jug pa'i gzungs las ji skad du [TrBh] zhes bya ba la

sogs pa'o //

de las ni de'i*” rjes las thob [D 55%] [N 127] pa'i ye shes kyis*** chos thams cad
sgyu ma la sogs pa dang mtshungs par rtogs so zhes gsungs so // de ni 'di skad du /
ji Itar shing la sogs pa la glang po che la sogs pa'i rnam pa dang / smig rgyu la
chu'i rnam pa dang / brag cha®” la sgra'i rnam pa dang / chu zla la zla ba'i rnam pa
dang / sprul pa la sems can gyi rnam par rtog pa de dag kyang rnam pa des med
par rtog”*® pa bo rnams kyis shes so // de bzhin du dag pa 'jig rten pa'i ye shes kyis
kyang sems dang sems las byung ba gzung ba dang 'dzin par snang ba rnams rnam
pa de dang bral bar rtogs so // yang na ji Itar sgyu ma la sogs pa rkyen gzhan gyis
byung ba de bzhin du / gzhan gyi dbang yang rkyen gzhan gyi dbang gis byung
ste / de'i phyir sgyu ma la sogs pa dag dang mtshungs zhes bya'o // ji ltar na des
gzhan gyi dbang bstan par 'gyur zhe na / de'i phyir

chos ni 'dir [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so //

gzungs las 'byung ba'i chos rnams ni gzhan gyi dbang du bsdus pa rnams su
bzhed de / 'di Itar theg pa chen por sgyu ma la sogs par gang ji snyed bshad pa de
dag thams cad ni gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid la brten nas bshad pa ste / de Itar

"N, P la

" Dad./

200 3 py

20N Pom. //

202 N, P om.

2N, P de

204 Dy i

2051 oa

2% Jch lese rtogs. Siehe die Ubersetzung S. 67, FN. 340.
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gzhan gyi dbang ni dag pa 'jig rten pa'i ye shes kyis*®’ 'dzin par bstan to // yongs
su grub pa ji Ita bu zhig snyam [P 60] pa la /

§13. yongs su grub pa ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

yongs su grub pa'i ngo bo nyid gang yin pa de ni nam mkha' ltar*® ye shes ro
gcig pa'o // der ye shes ro gcig pas ye shes ro geig pa'o // ro geig pa zhes bya ba ni

rnam pa gcig pa ste / dper na nam mkha"’

sna tshogs ma yin pa'i phyir rnam pa
gcig pa'i ye shes kyi spyod yul yin pa Itar yongs su grub pa yang de bzhin no //*"°
zhes bya ba'i tha tshig go // yi ge kha cig las yongs su grub pa dang / ye shes ni
nam mkha'*"' [N 128] Itar ro gcig pa zhes 'byung ngo // de la 'di'i don ni 'di yin te /
yongs su grub pa'i ngo bo nyid ni nam mkha' Itar ro gcig pa ste rnam pa gcig pa'o
// ye shes kyang der ro gcig pa ste / rnam pa geig zhes bya'o // bshad pa ni*' 'di la

3 sngar smos pa nyid [D 55°] kyi don du bstan pa yin no // 'dir

ni tshul gyis®’
khungs smos pa /

ji skad du [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

bshad ma thag pa'i chos de dag thams cad ni 'jig rten las 'das pa'i ye shes rnam
par mi rtog pas nam mkha'i’'* dkyil dang 'dra bar mthong ngo®'’ zhes gzung de
nyid las gsungs so // ji Itar chos dag de Itar mthong zhe na / de'i phyir gzhan gyi

dbang gi chos rnams kyi de bzhin nyid tsam mthong ba'i phyir ro /*'®

zhes bya ba
smras te / 'di ltar 'jig rten las 'das pa'i ye shes kyis gzhan gyi*'’ dbang zhes bya ba'i
chos rnams kyi de bzhin nyid tsam zhig mthong ngo // de bzhin nyid tsam de ni
nam mkha'*'® Itar gcig pu'i ngo bo ste / sems dang sems las byung ba thams cad la
gzung ba dang 'dzin pa'i dngos po med par mtshungs pa'i phyir de bzhin nyid la ni
sna tshogs med do // yang mdo dang 'gal ba gzhan gyi lan gdab par 'dod nas
phyogs snga ma gzhag”" pa'i phyir /

§14. gzhan gyi dbang rdzas nyid yin na [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras

so //

207N p kyi
28 N, P namkha' anstelle von nam mkha' ltar
29N, P namkha' anstelle von nam mkha'
20D om. //

HUN P namkha' anstelle von nam mkha'
22D om.

23 p ki

24 N, P namkha'i anstelle von nam mkha'i
215 N, P om.

21D om.

2N, P gyis

218N, P namkha anstelle von nam mkha'i
2N, P bzhag
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gal te gzhan gyi dbang gi**° ngo bo nyid gcig tu rdzas su 'dod na / mdo las chos
thams cad ngo bo nyid med do zhes ji skad du bshad / ma skyes pa dang ma 'gags
pa zhes kyang ji skad du bshad snyam pa la / [P 60°] grub pa'i mtha' smra bas /

'gal ba med de [TrBh] zhes bya ba smras te /

mdo sde dang 'gal ba ci yang med do // ji ltar med ce**' na*** 'di Itar /**°

§15. ngo bo nyid ni rnam gsum gyi //*** [Tr 23a] zhes bya ba la sogs pa smras

te/

'di Itar gzhan gyi dbang la sogs pa ngo bo nyid [N 129] rnam gsum gyi ngo bo
nyid med pa rnams gsum la dgongs nas chos thams cad ngo bo nyid med par bstan
to //*** zhes mdor byas pa'i don to // yang lag gi don bstan pa'i phyir /

ngo bo nyid rnam gsum kho na ste [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

de ni go sla bas ma bshad do // rdzas su yod pa'i phyir gzhan gyi dbang gi ngo
bo nyid ni rigs grang na / gzhan gnyis ji ltar rang gi ngo bo nyid du 'gyur zhe na /

rang rang gi mtshan nyid Kyis yod pa Ita bur 'gyur bas [TrBh] zhes bya ba
la sogs pa smras te /

gang gi mtshan nyid du gang bstan pa'i rang gi mtshan nyid des de dag thams

cad yod pa dang 'dra bas / yod pa'i**°

phyir gsum po yang ngo bo nyid ces bya'o //
ngo bo [D 56°] nyid med pa rnam gsum gyi ming bstan pa'i phyir /

ngo bo nyid med pa rnam gsum ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

de ni go sla bas ma bshad do // chos thams cad gang yin zhe na /

chos thams cad ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

de ltar yan lag brjod nas /**’ da ni ngo bo nyid**® rnam pa®*’ gsum ni ngo bo
nyid med pa ste”" ci 'dra ba®®' bstan pa'i phyir /

§16. dang po pa ni mtshan nyid Kkyis /** [Tr 24a] zhes bya ba la sogs pa

smras te /

20p om.

21 N, P ces
222 N pa

223 N, P om.
224 N, Pom. //
25 D om.

2O N, P pas
27D om.

228 P om.

229 N, P om.
230 N, P om.
ZIN, P om.
22N, P om. /
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dang po pa ni mtshan nyid kho nas ngo bo nyid med pa'o // gnyis pa ni rang mi
'byung bas ngo bo nyid med pa'o // gsum pa ni don dam pa ngo bo nyid med pa ste
/ de nyid de bzhin nyid ces bya'o // zhes mdor byas pa'i don to /***/ 'grel pa byas
pas de dgrol pa'i phyir /

dang po pa ni kun brtags pa'i ngo bo nyid do [TrBh] zhes bya ba la sogs pa

smras so //

kun brtags pa'i ngo bo nyid*** yin pa de ni mtshan nyid kho nas ngo bo nyid
med pa ste / de'1t mtshan nyid ci 'dra bar byas pa de nyid kyis de ngo bo nyid med
pa de” nyid du bstan te / 'di Itar de'i**® mtshan nyid ni [P 61°] brtags pa'o // brtags
pa't mtshan nyid de bstan [N 130] pa'i phyir /

gzugs kyi mtshan nyid ni gzugs su yod pa'o />’ [TrBh] zhes bya ba la sogs

pa smras te /

skye bo mi shes pa la bstan pa'i phyir / 'di Ita ste gzugs kyi mtshan nyid ni
gzugs su yod pa'o // tshor ba'i mtshan nyid ni myong ba'o zhes bya ba la sogs pa
dngos po rnams rtogs par bya ba'i thabs rnam pa de Ita bu 'di byas kyi / de chos
rnams kyi don dam pa'i ngo bo nyid ma yin no // 'di ltar spyi'i**® mtshan nyid du
byed de / spyi ni dngos po yod pa ma yin no // dper na khyim la sogs pa mtshon

pa'i phyir rgyal mtshan la sogs pas®*’ mtshon par byed kyang //**°

rgyal mtshan la
sogs pa de dag ni khyim la sogs pa'i ngo bo nyid ma yin no // de bzhin du gzugs su
yod pa la sogs pa yang dngos po rnams rtogs par bya ba'i phyir mtshan nyid du
byed kyi / de dag de'i ngo bo nyid ni ma yin no // de'i phyir gzugs la sogs pa ni
rang gi ngo bo med pas kun brtags pa ni nam mkha'i me tog bzhin du rang gi ngo
bos ngo bo nyid med pa'o // gzhan gang yin snyam pa la /

§17. gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid do [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras

[D 56"] te /

de ni 'di ltar gzhan gyi stobs kyis 'byung gi de rang gi dngos po yod pa ni ma
yin te / de bas na ngo bo nyid med pa'o // de'i phyir 'di las rang gi dngos po dang
bral bas ngo bo nyid med ces bstan pa yin no // dngos po'i sgra ni 'dir skye ba la

bya'o // 'di nyid la bshad pa gzhan bya ba'i phyir /

3N ad. / gsum pa ni don dam pa ngo bo nyid med pa'o /
234 N, P om.

D om.

2% P om. de'i

BTN, Pom. //
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'di Itar yang [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

'di Itar gzung ba dang 'dzin pa'i rnam par*' ji ltar snang ba de bzhin du gzhan gyi
dbang de skye ba med de / de'i phyir de bas na yang skye ba ngo bo nyid med pa
zhes bya'o // de'i phyir de ni snang ba'i rnam pa dang bral ba'i ngo bo nyid yin pas
/ ngo bo nyid med par bstan pa yin no // 'dir ngo bo nyid kyi sgra [N 131] ni skye
ba la bya'o // ngo bo nyid [P 61°] med pa gsum pa bstan pa'i phyir /

§18. chos kyi don gyi dam pa yang de [Tr 25a] zhes bya ba la sogs pa smras

te /

'di Itar gzhan gyi dbang gi chos rnams kyi don dam pa gang yin pa de yongs su
grub pa'i ngo bo nyid de / de bas na gzung ba dang 'dzin pa med pa'i ngo bo nyid
yin pa'i phyir /** ngo bo nyid med pa'o // 'o na ci'i phyir yongs su grub pa don
dam pa zhes bya snyam pa la /

dam pa ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so //

'di Itar bla na med pa'i phyir dam pa ste / 'jig rten las 'das pa'i ye shes so // de ni
de'l don yin te / de'i phyir don dam pa'o // 'dir don ni dmigs pa la bya'o // 'di nyid
la bshad pa gzhan bya ba'i phyir /

yang na nam mkha' Itar [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

dper na nam mkha' ni thams cad du ro gcig pa rnam pa gcig pa'o // de bzhin du
yongs su grub pa yang dri ma med pa nyid dang mi 'gyur ba nyid du ro gcig cing
rnam pa gcig pa'o // de'i phyir don dam pa zhes bya ste / de ni don kyang yin pa
dam pa yang yin pa'i phyir ro // de bas na dag pa dang bstan pa'i phyir don dam pa
zhes bstan pa yin no //*** yan lag gi don bshad nas mdor byas pa'i don bstan pa'i
phyir /

§19. 'di Itar yongs su grub pa'i ngo bo nyid de ni [TrBh] zhes bya ba la sogs

pa smras te /

'di Itar yongs su grub pa'i ngo bo nyid gang yin pa de ni gzhan gyi dbang gi
bdag nyid kyi chos thams cad kyi don dam pa yin te / de'i phyir yongs su grub pa'i
ngo bo nyid ni don dam pa ngo bo nyid med [D 57%] pa zhes bya'o // de'i chos nyid
ces smos pas> ni yongs su grub pa®*> gzhan gyi dbang dang 'brel ba'i gtan

246

tshigs™ bstan pa ste / 'di Itar de ni gzhan gyi dbang rnams kyi chos nyid yin te /

21D pg
2D om.
3 Siehe die Ubersetzung S. 76, FN 370.
%D N pa
245 pas
2P tshig
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de'i phyir de dag gi don dam pa'o // de gal te de dag gi don dam pa yin na [N 132]
ci'i phyir dngos po med par 'gyur zhe na de'i phyir /**

yongs su grub pa ni [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras so //

'di [P 62°] Itar yongs su grub pa ni dngos po med pa'i ngo bo nyid yin te / de'i
phyir ngo bo nyid med pa zhes bya'o // yang na dngos po med pa'i sgra ni gzhan
dang bral ba'i stong pa nyid de / dngos bo'i ngo bo la bya'o // tshig le'ur*** byas pa
lhag ma bshad par 'dod de /*** mtshams sbyar bar bya ba'i phyir /**°

§20. ci don dam pa zhes bya ba 'ba' zhig gis [TrBh] zhes bya ba la sogs pa
smras pa ni 'dri ba'i don de go sla bas ma bshad do // grub pa'i mtha' smra bas /
smras pa ma yin te / de bzhin nyid kyang de'o zhes bya ba smras so // de bzhin
nyid kyi sgra ni yongs su grub pa de la bya ste / don dam pa'i sgra 'ba' zhig kho
nar ni ma yin no // kyang zhes bya ba'i sgra'i don bstan pa'i phyir /

kyang gi sgra ni zhes bya ba [TrBh] la sogs pa smras te /

brjod pa 'di 'ba' zhig tu brjod par bya ba ma yin gyi chos kyi dbyings kyi rnam
grangs su gtogs pa ji srid pa de dag thams cad du brjod par bya ste / 'di Itar stong
pa nyid dang yang dag pa'i mtha' dang mtshan ma med pa dang / mi gnyis pa nyid
dang / rnam par mi rtog pa'i dbyings dang / brjod du med pa nyid dang / mi 'gag
pa dang mi skye ba dang / 'dus ma byas pa dang mya ngan las 'das pa zhes bya ba
la sogs par yang brjod par bya'o // 'o na ci'i phyir de bzhin nyid ces bya snyam®"
pala/

dus thams cad na de bzhin du yod pas [Tr 25c] de bzhin nyid do [TrBh]

zhes bya ba la sogs pa smras so //

de dgrol ba'i phyir />
'di Itar so so'i skye bo dang [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /
gang gi phyir so so'i skye bo la sogs pa'i dus dag na dus thams cad du de bzhin

du yod pa de'i phyir de bzhin nyid ces bya'o // de ni 'di skad du so so0'i*>’

skye bo
dang slob pa®* dang mi slob pa'i dus dag na / dus thams cad du sems [N 133]
dang [D 57°] sems las byung ba rnams ni gzung®’ ba dang 'dzin pa dang bral ba

ste / rang bzhin de ni de dag gis [P 62°] nam yang yong mi 'dor bas de'i phyir

247 N, P om.
248 P le 'M
249 N, P om.

46



10

15

20

25

gzung ba dang 'dzin pa dang bral ba nyid de / de dag la de bzhin du yod cing nam
yang gzhan du mi 'gyur bas de bzhin nyid**° ces bya ste / dper na chu la sogs pa ni
rnyog pa la sogs pa'i dus na yang rang gi ngo bor gnas pa Ita bu'o zhes bstan par
'gyur ro // 'og ma dang mtshams sbyar ba'i don du dri bar*’ bya ba'i phyir™® /

§21. ci de bzhin nyid bzhin du [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

ji Itar yongs su grub pa'i ngo bo nyid de bzhin nyid ces bya ba de bzhin du / ci
rnam par rig pa tsam nyid kyang de bzhin nyid ce 'am/ 'on te rnam par rig pa tsam
nyid kyang gzhan la / yongs su grub pa'i ngo bo nyid kyang gzhan nam zhe na
grub pa'i mtha' smra bas /

de nyid rnam par rig pa tsam //>>° [Tr 25d] zhes bya ba smras te /

yongs su grub pa'i ngo bo de nyid rnam par rig pa*®® tsam nyid zhes bya'i**'
gzhan du ma yin no // c¢i'i phyir snyam pa la /

§22. shin tu rnam par dag pa'i mtshan nyid khong du chud pa'i phyir ro

[TrBh] zhes bya ba smras te /

'di Itar yongs su grub pa'i ngo bo nyid khong du chud pas shin tu rnam par dag
pa'it mtshan nyid khong du chud par 'gyur te / de'i phyir de nyid rnam par rig pa
tsam nyid do // shin tu rnam par dag pa'i mtshan nyid khong du chud pa'i gtan
tshigs®®* smos pa /

'di skad du /** de'i’® tshe de tsam mthong ba'i phyir / ming la sems de

gnas pa yin /> [TrBh] zhes bya ba la sogs pa smras te /

gang gi tshe rnal 'byor pas dro bar gyur pa dang / rtse mo'i dus dag na gzung ba
rnam par bshig par gyur pa de'i tshe / bzod pa'i dus na ming la sems de gnas te / 'di
Itar gzung ba'i rnam pa dang bral ba de'i tshe ming tsam du mthong ngo // de ni 'di
[N 134] skad du gang gi tshe / gzung ba rnam par bshig par gyur ba de'i tshe rnam
par rig pa tsam la sems gnas te / rnam par rig pa 'di [P 63°] tsam nyid gzugs la
sogs par snang bar 'byung gi / gzugs la sogs pa'i don ni med par shes pa'i phyir ro
zhes bstan par 'gyur ro // ming zhes bya ba'i sgra ni 'dir rnam par rig pa tsam la

byas te / ming ni gzugs can ma [D 58"] yin pa'i phung po rnams so zhes gsungs

256 N, P om.

>N, P ba

8P phyir dang

29N, P om. //

20N om. rig pa

21N, P zhes bya bya'i anstelle von zhes bya'i.
2P fshig

2D om.

264 D de

25N, P om. //
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pa'i phyir ro // de Itar ming la sems gnas pas chos kyi mchog gi dus na rnam par
rig pa la dmigs*®® pa spong bar 'gyur te / gzung ba mi dmigs na 'dzin pa mi dmigs
pa'i phyir ro // rnam par rig pa'i sgra ni 'dzin pa'i**’ rnam pa la bya'o // gang gi tshe
de Itar gzung ba dang 'dzin pa rnam par bshig par gyur ba de'i 'og tu mthong ba'i
lam 'byung ba de'i tshe bsgoms®®® pa'i stobs kyis*®® dmigs pa med pa'i dbyings la
reg ste / chos kyi dbyings rtogs zhes bya ba'i tha tshig go // dmigs pa med pa'i
dbyings kyi sgra ni chos kyi dbyings la bya'o // reg ces bya ba ni rtogs”" pa dang /
mngon sum byed ces bya ba'i bar du'o / bsgoms pa'i rgyu yis zhes bya ba ni
bsgoms pa'i stobs kyis zhes bya ba'i tha tshig go // gang gi tshe chos kyi dbyings
rab tu rtogs par gyur pa de'i tshe’’' gong nas gong du khyad par du 'gro bas / sgrib
pa thams cad las rnam par grol ba 'thob bo // ting nge 'dzin la sogs pa yon tan
rnams la dbang 'byor pa yang 'thob”’> bo // de'i tshe dmigs pa med pa'i dbyings la
reg ces bya ba de ni 'dir khungs so // de nyid rnam par rig pa tsam //>” zhes bya ba
'dis ci bstan par 'gyur zhe na /

§23. de nyid [TrBh] ces bya ba la sogs pa smras te /

de nyid rnam par rig pa tsam zhes bya ba 'dis ni mngon par rtogs pa'i dus bstan
to // yang na lam yang yongs su grub pa'i ngo bo nyid yin pas / [N 135] de nyid
rnam par rig pa tsam nyid du bstan te / de'i phyir 'jig rten las 'das pa'i ye shes ni
rnam par rig pa tsam nyid kyi [P 63°] sgrar bstan pa yin no // 'di ltar des shin tu
rnam par dag pa'i mtshan nyid khong du chud par 'gyur te / shin tu rnam par dag
pa't mtshan nyid chos kyi dbyings rtogs zhes bya ba'i tha tshig go // don 'di nyid
bstan pa'i phyir tshigs su bcad pa gnyis te / tshigs su bcad pa'i don 'di snga ma
bzhin no // bshad pa 'di la ni mngon par rtogs pa'i don gsal bar 'thad do // [D 58%']
[N 135°] [P 63"

20 N sogs

27 N, P pa
28N, P sgom
269 N P kyi
2N, P rtog
IN,Pad./
22N, P thob
BN, P om. /
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4. Ubersetzung

4.1 Einleitung

Die folgende deutsche Ubersetzung der Trimsikatika umfasst den Subkommentar
Teil von Sthiramatis Trimsikabhdsya. Die Ubersetzung stiitzt sich auf eine
kritischen Edition des tibetischen Textes der TrT, welche fiir diesen Teil im
Gegensatz zum TrBh, nicht im Sanskrit erhalten ist.

In der TrT werden sowohl die Tr als auch das TrBh zitiert. Meist handelt es
sich dabei nur um den Anfang des Verstextes der Tr oder des Prosatextes des
TrBh, welche dann jeweils auf zhes bya ba la sogs pa enden. Ich habe unter
Zuhilfenahme des TrBh so viel Text wie notwendig ergidnzt, um den
Subkommentar verstehen zu konnen. Bei der Ergdnzung lingere Zitate habe ich
mich in der Ubersetzung an das Sanskrit gehalten.

In der deutschen Ubersetzung der TrT sind alle Zitate aus Tr und TrBh fett
gedruckt, die Ergdnzungen sind nicht extra ausgezeichnet. Fiir alle Zitate ist der
Text der Sanskrit- und der tibetischen Quellen in den Fullnoten angefiihrt. Meine
Erginzungen in der Ubersetzung sind durch eckige Klammern vom Text
abgehoben.

Die tibetischen Ubersetzer haben so gut als mdglich versucht alle Details der
Sanskrit Grammatik und Syntax wiederzugeben. Im Interesse des Leseflusses in
der deutschen Ubersetzung, habe ich immer wieder auf solche Nuancen verzichten
miissen, was allerdings keine grofle Auswirkung auf den Sinn des Satzes haben
sollte. In den Texten der tibetischen Ubersetzungen kommen sehr hiufig
Adverbien wie de [tar oder 'di Iltar vor, welche ich, je nach Kontext,
unterschiedlich ibersetzt habe: "Auf diese Weise", "derart", "ndmlich", etc.

Nummerierte Paragraphen wurden an inhaltlich wichtigen Abschnitten des
Textes eingefiihrt, um die Referenzen zur tibetischen Ubersetzung zu erleichtern,

und dem Leser den Text besser zu strukturieren.
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4.2 Ubersetzung der Trimsikatika 20-25

§1. [Sthiramati] sagt:
»Wenn dies [alles] ein bloles Erkennen im Geist (vijiaptimatra, rnam par

rig pa tsam) ist, kommt es nicht zu einem Widerspruch zu den Satras?**”*

Weil dies leicht zu verstehen ist, wird es nicht erklart. Weil die Vertreter der
Lehrsysteme [Sthiramati ...] sagen, dass es beziiglich der Lehre [die besagt], dass
alles nur Erkennen im Geist””” ist, keinen Wiederspruch gibt, da es die

Darstellung der drei Beschaffenheiten gibt.?”®

Derart wird in Bezug auf das blof3e
Erkennen die Gruppe der drei Beschaffenheiten?’’ dargestellt, deswegen gibt es
keinen Wiederspruch zu den Siitras. Wenn [jemand] nicht an die Darstellung
beziiglich der drei [Beschaffenheiten] in einem [Geistesstrom] glaubt, fragt jener:
»Wie sollte es sein?“ Beziiglich dieser Frage sagt der Vertreter [unseres]

Lehrsystems [ Vasubandhu]:

,2ourch welche Vorstellung auch immer, welches Ding auch immer

vorgestellt wird.“*”® [Tr 20ab]

274 Sjehe TrBh, Buescher 2007, 122.1: yadi vijiiaptimatram evedam katham na sutravirodhah /
Siehe TrBh, ibid., 123: gal te 'di dag rnam par rig pa tsam yin na ji ltar mdo dang mi 'gal te /

5 vijiaptimatra, rnam par rig pa tsam. Im Abhidharma bedeutet vijiiapti die Funktion des
vijiiana d.h. des Aktes von Bewusstmachen, ein Prozess des Hervorbringens von allen Eindriicken
d-h. der sinnlichen Wahrnehmungen und mentalen Erkenntnisse (manovijiana). Siehe
Schmithausen 2001: ,,'Vijaaptimatrata', Abstraktum zu 'vijiiaptimatra' blole Bekanntmachung, ist
ein Terminus Yogacara-Schule des Mahayana-Buddhismus, mit dem ausgedriickt wird, dass beim
Bewusstwerden eines Gegenstandes blof3 (-matra) dieses Bewusstwerden vorliegt, nicht aber ein
diesem korrelierender (bewusstseinsdu3erer) Gegenstand.* Vgl. Hall. 1986.

76 Dag Zitat aus TrBh: rnam par rig pa tsam nyid la ngo bo nyid .../ ist eingebettet und wird nicht
genau wiedergegeben, la sogs pa ist iiberfliissig, da auch der Gedanke abgeschlossen ist. Siehe
TrBhg Buescher 2007, 122.2: nasti virodhah /vijiiaptimatra eva satisvabhavatrayavyavasthanat /
Siehe TrBh, ibid., 123: rnam par rig pa tsam nyid la ngo bo nyid gsum rnam par bzhag par 'gal ba
med do / Siehe kritische Edition §1, S. 34.4: grub pa'i mtha' smra bas rnam par rig pa tsam nyid la
ngo bo nyid gsum rnam par bzhag pas 'gal ba med do zhes bya ba la sogs pa smras so | TrBh,
liest: ... rnam par bzhag par ... | TrT, liest: ... rnam par bzhag pas ... / Die Lesart in der TrT,
entspricht mehr der im TrBhg: vyavasthanat /

*"" Den Begriff svabhava, ngo bo, habe ich als Teil der Komposita: parikalpitasvabhava,
paratantrasvabhava, parinispannasvabhava mit dem Wort "Beschaffenheit" {ibersetzt. Die drei
Beschaffenheiten, welche weiter im Text erldutert werden, sind die vorgestellte Beschaffenheit
(parikalpitasvabhava, kun brtags pa'i ngo bo nyid), die abhidngige Beschaffenheit
(paratantrasvabhava, gzhan dbang gi ngo bo nyid) und die vollkommene Beschaffenheit
(parinispannasvabhava, yongs grub pa'i ngo bo nyid). Zu den drei Beschaffenheiten siche auch
das Kapitel 2.2.3. S. 27-31.

*"8 Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.5: yena yena vikalpena yad yad vastu vikalpyate | Siehe TrBh,
ibid., 123: rnam par rtog pa gang gang gis // dngos po gang gang rnam brtags pa //
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Mit welcher Vorstellung auch immer””, welches Ding auch immer vorgestellt
wird, dies alles sollte als die vorgestellte Beschaffenheit angesehen werden. Die
zusammengefasste Bedeutung lautet: "Also derart [vorgestellte] Dinge existieren
nicht." Um die ausfiihrliche Bedeutung darzulegen erklarte der Kommentator

[Sthiramati]:

,Um undendlich viele Vorstellungen entsprechend der Unterteilung der
vorgestellten Dinge in duflere und innere darzulegen,

sagte [Vasubandhu].* 280

Dementsprechend ist manches Vorzustellendes innerlich, manches &uf3erlich.
Deswegen, um unendlich viele Vorstellungen entsprechend [dieser

Unterteilungen] darzulegen, sagte der Lehrer [Vasubandhu]:

,2ourch welche Vorstellung auch immer welches Ding auch immer

vorgestellt wird.“ [Tr 20ab]

§2. Um die ausfiihrliche Bedeutung des zweiten Versviertels (pada)™'

darzulegen, sagte [ Vasubandhu]:

»Welches Ding auch immer vorgestellt wird, dieses ist eben die vorgestellte

Beschaffenheit (parikalpitasvabhava).“*** [Tr 20bc]

Die inneren oder duBeren vorzustellenden Dinge, oder sogar auch bis hin zu
den Buddha Eigenschaften (chos), sind das was vorgestellt werden kann [und]
diese sollten als die vorgestellte Beschaffenheit angesehen werden. Weil [diese

Aussage] unter Umstdnden [von jemandem] nicht geglaubt wird, daher sagte der

" Siehe kritische Edition S. 34.12: rnam par rtog pa gang yang rung ba gang gis bedeutet
wortlich: Durch was als Vorstellung moglich ist auch immer.

0 Gijehe TrBh, Buescher 2007, 122.7: adhyatmikabahyavikalpyavastubhedena vikalpanam
anantyam pradarsayann aha / Siehe TrBh, ibid., 123: nang dang phyi'i dngos po rnam par brtags
pa'i bye brag gis rnam par rtog pa mtha' yas pa bstan pa'i phyir / TrT, (D, N, P) Editionen lesen
brtag pa oder rnam par brtag pa. Siehe kritische Edition, S. 34, 136. rnam par brtags pa in TrBh,
entspricht Skr. vikalpya. Siehe Negi 2005 (7), 3083.

! onyis pa'i yang lag bezieht sich auf Tr 20b.

2 Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.5: yad yad vastu vikalpyate | parikalpita evasau svabhavo /
Siehe TrBh, ibid., 123: dngos po gang gang rnam brtags pa // de nyid kun tu brtags pa yi //
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Meister [Vasubandhu], von der Begriindung (gtan tshigs) der vorgestellten
Beschaffenheit sprechend:

,.Diese existiert nicht.“*** [Tr 20d]

Um jenes zu erldutern®®, sagte [Sthiramati]:

»Welches ein Ding ist, das heiflit ein vorgestelltes Objekt, dieses gibt es
mangels wahrer Existenz nicht, darum ist dieses Ding nur eine vorgestellte
Beschaffenheit, eine Beschaffenheit die nicht auf Ursachen und Bedingungen

beruht.«*%

Beziiglich eines Dinges wie zum Beispiel eines Korpers usw. sehen wir das
Auftreten vieler sich widersprechender Gedanken entsprechend der
Unterteilungen je nach Lust und Wunsch (ro dang 'dod pa can). Zum Beispiel,
wie der Wunsch nach Kampf bei einem Helden entsteht [oder] bei einem
Angstlichen Angst auftritt, nach dem [sie] gehdrt haben: ,Der Tiger ist
gekommen®, selbst wenn kein Tiger vorhanden ist. Wenn man sich diesbeziiglich
folgendes denkt: ,,Wie kann es durch ein Ding-Sein (dngos po nyid gyis) zu
derartigen [unterschiedlichen] Auffassungen (rnam pa) kommen?“ Deswegen

sagte [Sthiramati]:

»Bei einem Ding oder bei seiner Abwesenheit sind mehrere, sich

widersprechende Naturen (svabhdva, rang bzhin) nicht moglich.***

% Sjehe TrBh, Buescher 2007, 122.6: na sa vidyate / Siehe TrBh, Buescher 2007, 123: de med do
/

2 dgrol, Zukunftsform von ‘grol ba, kann auch die Bedeutung "entziffern" haben. Siehe Jischke
1998, 102-3.

2% Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.12: yad yad vastu vikalpyavisayas tad yasmat sattabhavan na
vidyate | tasmat tad vastu parikalpitasvabhavam eva | na hetu pratyayapratibaddha svabhavam /
Siehe TrBh; ibid., 2007, 123: rnam par brtags pa'i yul gyi dngos po gang yin pa de 'di Itar rang
bzhin med pas med pa'o // de Ita bas na dngos po de nyi kun brtags pa'i ngo bo nyid kho na ste /
rgyu dang rkyen la rag las pa'i ngo bo nyid ma yin no // TrT, (D, P, N) liest rnam par brtag pa .../
Siehe kritische Edition S. 35, FN. 145.

286 Sjehe TrBh, Buescher 2007, 122.15: na ca tad ekam vastu tad ekam vastu tadabhavo va
parasparaviruddhanekasvabhavo yujyate / Siehe TrBh, ibid., 123: dngos po gcig pu de 'am / de
med pa la phan tshun mi mthun pa du ma'i rang bzhin mi rung ngo // TrT, (D, P, N) liest dngos po
gcig pa'imed pa la .../ Siehe kritischen Edition S. 35, FN. 147. Daher konnte sich der Anfang des
Zitats konnte auch auf den vorhergehenden Satz beziehen. Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.14:
tatha hy ekasmin vastuni tadabhave ca parasparaviruddhanekavikalpapravrttir drsta / Siehe TrBh,
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Eben bei einem Ding sind mehrere sich widersprechende Naturen (ngo bo)
nicht moglich. Selbst wenn jenes nicht existiert, sind solche Auffassungen (rnam

pa) nicht moglich. Um dies zusammen zu fassen, sagte [Sthiramati]:

§3. ,.Daher ist dies alles nur Vorstellung, weil der Gegenstand [dieser]

Vorstellung die Natur von dem Vorgestellten hat.«**’

Da ein Wahrnehmungsobjekt solcher Gedanken nicht existiert (dngos po med
pa), sind daher [auch] alle diese Lebewesen ('gro ba 'di dag thams cad) bloB3 nur
eine Vorstellung, weil das Objekt der Gedanken seinem Wesen nach eine falsche
Zuschreibung ist. Diesbeziiglich [sagte Sthiramati], dass es [in] einer Textquelle

heif3t:

»<Auch im Siitra wurde gesagt: Oh, Subhiiti, die Gegebenheiten sind in der
Tat nicht so, wie sie von spirituell unreifen, gewdhnlichen Menschen

vorgestellt werden.«**®

Die zusammengefasste Bedeutung lautet: ,,In der Art, wie spirituell unreife,

gewohnliche Lebewesen an der Form usw. hartnidckig festhalten, genauso

ibid., 123: 'di ltar dngos po gcig dang de med pa la phan tshun mi mthun pa'i rnam par rtog pa
'jug pa mthong ste /
87 Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.16: tasmat sarvam idam vikalpamatram eva tadarthasya
parikalpitarapatvat / Siehe TrBh, ibid., 123: de bas na 'di dag thams cad rnam par rtog pa tsam ni
de | don de kun tu brtags pa'i ngo bo nyid yin pa'i phyir rvo /
288 Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.17: uktaii ca siitre | na khalu punah subhiite dharmas tatha
vidyante yatha balaprthagjand abhinivista iti / Siehe TrBh, ibid., 123 mdo sde las kyang rab 'byor
Jji ltar byis pa so so'i skye bo rnams mngon par zhen pa de bzhin du chos rnams med do zhes
gsungs so // Es sind an einigen Stellen im bka' 'gyur &hnliche Zitate zu finden: In der
Satasahasrikaprajiiaparamita, 'phags pa shes rab kyi pha rol tu phyin pa stong phrag brgya pa, in
Derge bka' 'gyur: 'bum, ka 1°'-a 395 (vol. 14-25): Na413": chos 'di dag ni ji ltar byis pa so so'i
skye bo rnams kyis mngon par chags par bya ba de ltar yod pa ma yin na / In der
Paricavimsatisahasrikaprajiiagparamita, shes rab kyi pha rol tu phyin pa stong phrag nyi shu Inga
pa, in Derge bka' 'gyur: nyi khri, kal®'-ga 381% (vol. 26-28): Ga449"*: chos 'di dag ni ji ltar byis
pa so so'i skye bo rnams kyis mngon par chags par bya ba de Itar yod pa ma yin na / In der
Aryastadasasahasrikaprajiaparamitanamamahdydanasiitra, 'phags pa shes rab kyi pha rol tu
phyin pa khri brgyad stong pa zhes bya ba theg pa chen po'i mdo, in Derge bka' 'gyur: khri brgyad,
ka 1°'-ga 206" (vol. 29-31): Kal42"': sha ri'i bu / chos 'di dag ni ji ltar byis pa so so'i skye bo
rnams mngon par zhen pa de lta bur yod pa ma yin pa'i phyir ro | Ga213%: chos 'di dag ni ji ltar
byis pa so so'i skye bo rnams mngon par zhen par gyur pa de ltar yod pa ma yin na / In der
Aryasuvikrantavikramiparipycchaprajiiaparamitanirdesa, 'phags pa shes rab kyi pha rol tu phyin
pa rab kyi rtsal gyis rnam par gnon pas zhus pa shes rab kyi pha rol tu phyin pa bstan pa, in
Derge bka' 'gyur: sher phyin, ka 20*'-103"" (vol. 34): Kha59™: sha radwa ti'i bu / ji ltar byis pa so
s0'i skye bo 'di dag mngon par zhen pa de ltar chos 'di dag med pa'i phyir ro /
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existieren [die Lebewesen selbst] in der letztendlichen Wirklichkeit (don dam par
yod pa) nicht.“ Um eine Verbindung mit dem Folgendem herzustellen, sagte

[Sthiramati]:

§4. ,Folgend [der Darstellung] der vorgestellten Beschaffenheit.«**
Beziiglich des Gedanken: Was ist das? ,Die abhingige Beschaffenheit

(paratantrasvabhava) sollte erklirt werden.**”°

Weil es dadurch vorzustellen ist, ist es eine Vorstellung, ndmlich der Geist
(sems) und die Geistesfaktoren (sems las byung ba). Die Beschaffenheit der
Vorstellungen sollte als abhdngig angesehen werden. Die zusammengefasste
Bedeutung lautet: Derart entsteht jenes aus Bedingungen. Bei der Frage: ,,Was
lehrt [Vasubandhu] mit diesen zwei Begriffen: 'Vorstellung' und 'Entstehen aus

Bedingungen' sagte [Sthiramati]:

,Hier mit [dem Begriff] 'Vorstellung' (rnam par rtog pa, vikalpa) lehrte
[Vasubandhu] die Natur des Abhdngigseins (paratantrasvariippam), mit [dem
Begriff] 'aus Bedingungen entstanden' (pratyayayodbhava) lehrte er den Grund

dafiir, die Bezeichnung 'abhingig' (paratantra) anzuwenden.**"!

Was "hier" ('dir) betrifft, so bezieht es sich auf eine Wortdefinition. Mit dem
Begriff "Vorstellung" lehrte [Vasubandhu] die eigene Natur des Abhdngigen
(gzhan gyi dbang gi rang gi ngo bo nyid). Mit dem Begriff "aus Bedingungen
entstanden" (rvkyen las byung) lehrte er den Grund daflir den Begriff "abhingig"
(gzhan gyi dbang) zu verwenden. Wenn man denkt: ,,Was ist "das Vorstellen"

(kun rtog pa, parikalpa)?* [Dazu] sagte [Sthiramati]:

¥ 1a sogs pa ist iiberfliissig, da das Zitat gleich fortgesetzt wird.

% Siehe TrBh, Buescher 2007, 122.20: parikalpitanantaram paratantrasvabhdvo vyaktavya iti /
Siehe TrBh; ibid., 123: kun brtags pa'i 'og tu gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid bzhad par bya ste /
#1 Siche TrBh, ibid., 2007, 122.22: atra ca vikalpa iti paratantrasvariapam aha | pratyayodbhava
ity anendpi paratantrabhidhanapravrttinimittam aha / Siehe TrBh, ibid., 122: rnam par rtog pa
zhe bya ba ni 'dir gzhan gyi dbang gi ngo bo bstan to // rkyen las byung zhes bya ba des ni gzhan
gvi dbang zhes brjod pa'i 'byung ba'i rgyu bstan to // ... gzhan gyi dbang zhes brjod pa 'byung ba'i
rgyu bstan to / ... wird der Grund fiir das Entstehen [Auftreten] der Bezeichnung abhéngig gelehrt.
Ich iibersetze TrBhg. Siehe TrBhy Buescher 2007, 122.23: paratantrabhidhanapravrttinimittam
aha / Skr. pravriti entspricht mehr Tib. jug pa, eintreten, verwenden. Siehe Negi 2005 (4), 1405.
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§5. ,.Diesbeziiglich ist das Vorstellen (parikalpa, kun tu rtog pa), der Geist
und die Geistesfaktoren, welche der dreier Welt angehdéren [und] in

verschiedene heilsame, unheilsame und neutrale [Dharmas] unterteilt sind.<***

Der Geist und die Geistesfaktoren, welche der dreier Welt angehdren [und] in
verschiedene heilsame usw. [Dharmas] unterteilt sind, werden als "das Vorstellen"
bezeichnet (brjod pa). Die Nennung der Quelle hierzu sprach [Sthiramati] an.
Auch im Madhyantavibhaga wird erklart:

,Das falsche Vorstellen (abhiitaparikalpa) ist der Geist und die

Geistesfaktoren, welche die dreier Welt angehoren.«>”

22 Gjehe TrBh, Buescher 2007, 122.23: fatra parikalpah kusalakusalavyakrtabhedabhinnas
traidhatukas cittacaittah / Siehe TrBh, ibid., 123: de la kun tu rtog pa ni dge ba dang mi dge ba
dang | lung du ma bstan pa'i bye brag tha dad pa khams gsum pa'i sems dang sems las byung ba
rnams te / In der Liste der 75 Dharmas des Sarvastivada im Abhidharma wird unter Geist (citta)
nicht ein kontinuierliches Bewusstsein verstanden, sondern ein Bewusstseinsakt, welcher immer
mit seinem Gegenstand zusammenhéngt, d.h. immer ein Bewusstsein von jeweils eben diesem ist.
Auf Grund der unfassbaren Geschwindigkeit der Abfolge einzelner Bewusstseinsmomente, wird
ein Kontinuum wahrgenommen, also ein Bewusstseinsstrom. Im Abhidharma werden diese
Bewusstseinsmomente als aus sich selbst heraus bestehende Entititen verstanden, da ein Selbst als
zugrundeliegender Geist geleugnet wird. Genauso werden die geistigen Gegebenheiten (caitta) zu
eigenstindigen Entitdten verdinglicht. Der Bewusstseinsmoment in verschiedene Elemente zerlegt,
die jeweils eine eigenstidndige Existenz haben: Der Geist (citta) auf der einen Seite und auf der
anderen Seite die 46 geistes Faktoren, oder Eigenschaften (caitta). Siehe Rospatt 2000, 160f.
Beziiglich khams sum (tridhatu), "die Dreierwelt", hier hat der Begriff dhatu die Bedeutung von
"Welt" oder einem "kosmologischen Bereich". Entsprechend des Abhidharma gibt es drei
"kosmologische Welten, oder Bereiche." Siehe Hall 1986, 15f: ,, The 'realm of desire' (kama-
dhatu) is the world of 'ordinary' experience, that is to say the world experienced by beings in hell,
ghosts, animals, most humans, and the lower orders among divinities. The two higher 'realms' may
be entered through either meditation or apparitional birth. The 'realm of forms' (ripa-dhatu)
corresponds to the refined experiences of those in the first four levels of meditation (the four
dhyanas) and the analogous experiences of certain classes of gods. The 'realm of formlessness'
(arapya-dhatu) consists of the experiences of those meditators and divinities abiding in the
formless meditations. These are given as four: infinite space, infinite awareness (vijiana),
nothingness, and neither conception nor non-conception (with sometimes a fifth added: the
cessation of conception and feeling).” Diese alle bilden die Dreierwelt, welche mit dem Samsara
und mit allen bedingten (samskrta) Gegebenheiten gleichzusetzen ist.

293 MAV 1.8ab, siche TrBh, Buescher 2007, 123.2: abhiitaparikalpas tu cittacaitas tridhatuka iti /
Siehe TrBh, ibid., 124: yang dang ma yin kun rtog ni // sems dang sems byung khams gsum pa //
Siehe auch MAYV selbst in Nagao 1964, 20.14: abhiitaparikalpas ca cittacaitas tridhatukah / Fir
eine englische Ubersetzung des MAV siehe D'Amato 2012, 121: ,, Unreal Imagination ist the mind
and the mental factors belonging to the three realms.” Vgl. die Definition in MAVT siehe
Yagamuchi 1934, 30.5: evam abhiitaparikalpo 'pi cittam caittas ca na kevalam cittam eva / te ca
tridhatukasvabhavah | kamarupariupyavacarabhedat tridhatukah / Das falsche Vorstellen ist also
zweifach, umfasst den Geist und die Geistesfaktoren. Sieche D'Amato 2012, 121. Die abhingige
Beschaffenheit (gzhan dbang gi ngo bo nyid, paratantrasvabhavah) wird auch als das falsche
Vorstellen (van dag pa ma yin pa kun tu rtag pa, abhiitaparikalpa) bezeichnet, in dem Sinne, dass
sie ein Prozess des falschen Vorstellens ist. Im MAV 1.5 und im bhdsya werden die drei
Beschaffenheiten definiert und die abhingige Beschaffenheit wird mit dem falschen Vorstellen
gleichgesetzt. Siehe Nagao 1964, 19.19: kalpitah paratantras ca parinispanna eva ca | arthad
abhutakalpdac ca dvayabhavac ca desitah // MAV 1.5 und im MAVBh: arthah parikapitah
svabhavah | abhutaparikalpah paratantrah svabhavah | grahyagrahakabhavah parinispannah
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Die Vorstellung (rnam par rtog pa) und das Vorstellen (yongs su rtog pa) sind
Synonyme.””* Bei der Frage: ,,Warum wird die Vorstellung abhingig genannt?

[Sthiramati] sagt [dazu]:

,»Somit hat die abhdngige [Beschaffenheit] die Bedeutung 'wird hervorgebracht'

[das heiBt], sie ist von anderen Ursachen und Bedingungen bestimmt.**">

In dieser Weise, weil [die abhidngige Beschaffenheit] von anderen Ursachen
und Bedingungen bestimmt ist, wird [sie] abhdngig genannt. Die Bedeutung des

296

Wortes "bestimmt" (dbang)”” ist [von anderen Ursachen und Bedingungen]

hervorgebracht und erzeugt. Um dieses deutlich zu machen, sagte [Sthiramati]:

,»30 viel wird gelehrt: Thr Entstehen ist abhdngig von anderen Ursachen und

Bedingungen, welche verschieden von ihr selbst sind.«*’

Weil jenes leicht zu verstehen ist, wird es nicht [weiter] erkldrt. Um einen

Ubergang mit dem Folgendem herzustellen, sagte [Sthiramati]:

,Die abhingige [Beschaffenheit] wurde erklirt. [Und] wie ist die

Vollkommene?**®

svabhavah / Sthiramati legt in der MAVT dar, dass das falsche Vorstellen abhéngig (paratantra)
ist, da es von Ursachen und Bedingungen abhingt. Siehe Yamaguchi 1934, 23.11: evam
cabhutaparikalpa eva hetupratyayaparatantryat paratantrah / Vgl. D'Amato, 2012, 120. Weiteres
zu abhiitaparikalpa im MAV 1 und im MAVBh siehe den Sanskrit-Text in Nagao 1964, 17.15,
und eine englische Ubersetzung in D'Amato 2012, 117ff und 51ff. Zu abhiitaparikalpa in MAVT
siche Yamaguchi 1934,10ff. Fiir eine Darstellung des falschen Vorstellens im DhDhV und in der
DhDhVYV sieche Mathes 1996, 118f.

2% Die Vorstellung, Tib. rnam par rtog pa enspricht Skr. vikalpa. Siehe Negi 2005 (7), 3074. Tib.
yongs su rtog pa ist eine Ubersetzungsvariante fiir Tib. kun rtog pa, Skr. parikalpa. Siehe Negi
2005(13), 5945 und Negi 2005 (1), 37. Ich iibersetze yongs su rtog pa als kun rtog pa (das
Vorstellen), weil sonst damit eine dritte Art der Vorstellung eingefiihrt wére.

295 Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.3: parai hetupratyayais tantrayata iti paratantra utpadyata ity
arthah / Siehe TrBh, ibid.,125: rgyu dang rkyen gzhan gyis dbang bya bas gzhan gyi dbang ste /
skyed ces bya ba'i tha tshig ste / die TrT, liest: rgyu dang rkyen gzhan dag gis ... / Siehe kritische
Edition §5, S. 36.25.

*° Die Wortbedeutung des Begriffes gzhan dbang wird gegeben, zuerst wird das Wort dbang,
"bestimmt" erklért.

7 Sieche TrBhy Buescher 2007, 124.3: svato 'anyahetupratyayapratibaddhatmalabha iti
yavaduktam bhavati | Siehe TrBh, ibid., 125: bdag las gzhan pa'i rgyu rkyen rnams la rag las
shing skye ba bya bar bstan par 'gyur ro //

%% Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.4: uktah paratantrah | parinispannah katham ity .../ Siehe
TrBh, ibid., 125: gzhan gyi dbang bzhad zin to // yongs su grub pa ji lta bu zhe na /
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Die Bedeutung [der abhidngigen Beschaffenheit] ist verstdndlich geworden
(brda phrad par zad do). Beziiglich jener [vollkommener Beschaffenheit] fragt

man: ,,Was ist sie?* Dazu sagte [Vasubhandu]:

§6. ,.Die vollkommene [Beschaffenheit] ist das immer Freisein von der
frither [genannten vorgestellten Beschaffenheit] in jener [abhingigen

Beschaffenheit].“**’ [Tr 21cd]

Die zusammengefasste Bedeutung lautet: Die vollkommene Beschaffenheit ist
das vollige Freisein der Abhingigen von der Vorgestellten.’”® Bei der Frage:
»Warum (ji /tar na) heiflit es die vollkommene [Beschaffenheit]?* [Sthiramati]

sagte [dazu]:

,Es ist die vollkommene [Beschaffenheit] in der Art, dass [die

Beschaffenheit] unverianderlich ist.<?"!

2 In der Ubersetzung folge ich der tibetischen Syntax. Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.7:
nispannas tasya purvena sadd rahita tu ya / Siehe TrBh, ibid., 125 : grub ni de la snga ma po //
rtag tu med par gyur pa gang //

39 TrT: kun brigas pa dang gzhang gyi dbang du thams cad du bral ba yin pa de yongs su grub
pa’i ngo bo nyid do, bedeutet wortlich: "Welche als Abhingige frei von Vorgestellten ist, dies ist
die vollkommene Beschaffenheit." Diese Textstelle iibersetzt Kawamura: “The ideally absolute is
whatever is devoid of both the notional conceptual and the relative.” Es wiirde bedeuten: Die
vollkommene Beschaffenheit ist frei sowohl von der vorgestellten Beschaffenheit als auch von der
abhidngigen Beschaffenheit. Siehe Kawamura 1975. 332. Naher zu dieser Textstelle siche auch
Brunnholzl 2011, 25. Diese Textstelle konnte ohne Kenntnis des zugrundeliegenden Sanskrit-
Textes andeuten, dass die vollkommene Beschaffenheit frei von beiden, der Vorgestellten und der
Abhéngigen wire.

301 Sjehe TrBh, Buescher 2007, 124.8: avikaraparinispattya sa parinispannah / Siehe TrBh, ibid.,
125: mi 'gyur bas yongs su grub pa'o / An dieser Textstelle libersetzt das TrBh, die Definition wie
sie im TrBhy steht, nicht vollstindig. Die Definition, wie sie in dem TrBhg wire folgend zu
ibersetzen: ,,Es die vollkommene [Beschaffenheit], weil sie ohne Verdnderung entstanden ist.
Die TrT, liest: mi 'gyur bar yongs su grub pas / Dies enspricht mehr der Leseart des TrBh,. Das
folgende la sogs pa ist tiberfliissig, da das Zitat abgeschlossen ist. Im Madhyantavibhaga 111.11cd
werden zwei Aspekte der vollkommnene Beschaffenheit unterschieden: avikara-parinnispanna
dvayam |/ und im Madhyatavibhagabhasya dann weiter erklart ibid, 41.23: asamskrtam
avikaraparinispattyd parinispannam / samskrtam margg|sic!lasatyasamgrhitam
aviparydsaparinispattyd punar jiieyavastuny aviparydsat / Fiir eine englische Ubersetzung siehe
D'Amato 2012, 149: ,, It is both because of ist perfection of being without change and being
without error. The perfected is unconditioned because it has the perfection of being without
change. And it is conditioned because it has the perfection of being without error in understanding
the truth of the path, and because its objects of knowledge are without error.” Nirvikalpajiiana
gehort zu aviparydasa-parinispanna, da sie auf dem Weg erzeugt wird.
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In dieser Art ist [sie] in diesem [falschen Vorstellen] unverinderlich,’** daher
ist [sie] die vollkommene [Beschaffenheit]. Um die ausfiihrliche Bedeutung

darzustellen sagte [Sthiramati]:

»1In jener' (tasya, de la) bedeutet in der abhingigen [Beschaffenheit], 'die

303 «304

Friihere' (purvena, snga ma po)™ bedeutet die vorgestellte Beschaffenheit.

"In jener" (de la) bezieht sich auf die abhingige [Beschaffenheit]. "Die
Frithere" (snga ma po) bezieht sich auf die [frither erkldrte] vorgestellte
[Beschaffenheit]. Weil es in der Vorstellung die vorgestellte Relation von dem zu
erfassenden [Subjekt] und dem erfassten [Objekt] gibt,’” deswegen wird so [der
Zusammenhang zu der vorgestellten und abhidngigen Beschaffenheit] hergestellt.
Bei der Frage: ,,Warum werden das zu erfassende [Subjekt] und das erfasste

[Objekt] die Vorgestellte [Beschaffenheit] genannt?* Hierzu sagte [Sthiramati]:

»Namlich, wihrend das Verhiltnis von dem zu erfassenden [Subjekt] und dem
erfassten [Objekt] in jener [Vorstellung] eben [liberhaupt] nicht existiert, wird

es [aber dennoch] vorgestellt und wird daher vorgestellt genannt.«*%

Wihrend diese beiden, [ndmlich] das erfasste [Objekt] und das zu erfassende
[Subjekt] in dieser Vorstellung nicht existieren, werden sie vorgestellt (kun rtog
pa) und deswegen werden beide "vorgestellt" genannt. Um die zusammengefasste
Bedeutung darzustellen, nach dem die ausfiihrliche Bedeutung erklart wurde,

sagte [Sthiramati]:

392 Tmmer frei von Subjekt und Objekt Verhiltnis (grahya, grahaka).

3% Im tibetischen Text steht snga ma po, "der Frithere", da sich es auf die maskuline Endung des
Skr. (parikalpitasvabhdva) bezieht, ich bleibe aber bei der Ubersetzung "die Beschaffenheit."

3% Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.8: tasyeti paratantrasya piirveneti parikalpitena /| Siehe TrBh,
ibid., 25: de la zhe bya ba ni gzhan gyi dbang la'o // snga ma po zhes bya ba ni kun brtags pa nyid
do //

% Hier wird ein Zitat aus dem TrBh eingebettet. Siehe Buescher TrBh, 2007, 124.9: tasmin
vikalpe grahyagrahakabhavah parikalpitah / Siehe TrBh; ibid., 125: rnam par rtog pa de la gzung
ba dang 'dzin pa'i dngos por kun brtags pa ste /

3% Siehe TrBhg Buescher 2007, 124.9: tatha hi tasmin vikalpe grahyagrahakatvam avidyamanam
eva parikalpyata iti parikalpitam ucyate / Siehe TrBh, ibid., 125: 'di ltar de la gzung ba dang 'dzin
pa med pa bzhin du kun brtags pas kun brtags pa zhes bya'o //
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»Das von dem erfassten [Objekt] und dem zu erfassenden [Subjekt]
immerfort bestindige Freisein der abhingigen [Beschaffenheit] ist die

vollkommene Beschaffenheit. %’

Was als die abhingige [Beschaffenheit] immerfort, bestindig frei von oben
bereits erklirtem Objekt und Subjekt [Verhiltnis] ist, dieses wird die
vollkommene Beschaffenheit genannt. Derart hat der Akt des Bewusstmachens
(rnam par rig pa tsam) alleine die drei Beschaffenheiten. So ist der Akt des
Bewusstmachens dem eigenem Wesen nach (bdag nyid kyis) die abhédngige
Beschaffenheit. Was in jener [Abhédngigen] als Subjekt und Objekt Verhiltnis
fabriziert (sgro btags pa) ist, dieses ist die vorgestellte Beschaffenheit. Eben jene
[Abhidngige], welche bestdndig frei von den beiden [Subjekt und Objekt] ist, ist
die vollkommene Beschaffenheit. Beziiglich der Frage: ,,Wie ist diese
vollkommene [Beschaffenheit], ist sie verschieden oder nicht verschieden von der

abhingigen [Beschaffenheit]?* sagte [ Vasubandhu]:

§7. ,.Daher ist eben jene weder nicht verschieden noch auch nicht nicht

verschieden von der Abhiingigen.**% [Tr 22ab]

Um eben diese [Bedeutung] zu erldutern sagte [Sthiramati]:

»Daher ist eben jene' bedeutet: Dic vollkommene [Beschaffenheit] ist das
bestindige Freisein der abhidngigen [Beschaffenheit] von der vorgestellten
Beschaffenheit und dieses Freisein ist ihre wahre Natur. [Das bedeutet], dass
die wahre Natur (dharmatd) von den Gegebenheiten (dharma) als weder

. . . . . 309
verschieden noch nicht verschieden zu akzeptieren ist.*

397 Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.11: tena grahyagrahakena parantatrasya sada sarvakalam
atyantarahitatd ya sa parinispannasvabhavah / Siehe TrBh, ibid., 125: gzung ba dang 'dzin pa de
dang gzhang gyi dbang de rtag tu dus thams cad du gtan du bral ba de ni yongs su grub pa'i ngo
bo nyid do //

308 Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.13: ata eva sa naivanyo nananyah paratantrah / Siehe TrBh,
ibid., 2007, 125: de'i phyir de nyid gzhan dbang las // gzhan min gzhan pa min pa min //

3% Siehe TrBh, Buescher 2007, 124.14: ata eva sa naiveti parikalpitena svabhavena paratantrasya
sada rahitatda parinispannah | rahitatd ca dharmatda | sa ca dharmata dharman nanya nananya
yujyate / Siehe TrBh, ibid., 125: de'i phyir de nyid ces bya ba 'di ltar kun brtags pa'i ngo bo nyid
gzhan gyi dbang dang rtag tu bral ba ni yongs su grub pa ste | bral ba nyid ni chos nyid do // chos
nyid chos las gzhan dang gzhan ma yin par mi rung ngo // Tib. stimmt mit Skr. nicht iiberein. Das
Zitat im TrBh,. beginnt: ata eva sa naiveti ... / TrBh, : de'i phyir de nyid ces bya ba ... | Aus der
Tib. Ubersetzung wiirde auch folgen das yongs su grub pa frei von beiden, nimlich kun brtags pa
und auch zhan dbang ist. Siehe auch S. 57, FN 300.
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So ist das bestidndige Freisein der abhingigen [Beschaffenheit] von der
vorgestellten  Beschaffenheit als die  vollkommene [Beschaffenheit]

anzunehmen.’'’

Was das Freisein angeht, so ist es die wahre Natur (chos nyid)
[der Gegebenheiten]. Wenn man nun diese wahre Natur untersucht [daraus ist zu
entnehmen], dass weder ihr Verschieden[sein] noch ihre Nichtverschieden[sein]
[von den Gegebenheiten] angemessen ist.’'' Die vollkommene [Beschaffenheit]
ist die wahre Natur der abhingigen [Beschaffenheit], deswegen soll gidnzlich
erkannt werden (khong du chud pa), dass die Vollkommene weder verschieden
noch nicht verschieden von der Abhdngigen ist. [Wenn sich jemand] denkt:

»Warum [ist es so]?* [Dazu] sagte [Sthiramati]:

§8. ,,Wenn die vollkommene [Beschaffenheit] verschieden von der abhéngigen
[Beschaffenheit] wére, so konnte die Abhédngige nicht leer (siinya) von der

Vorgestellten sein. '

Wenn die Vollkommene derart verschieden von der Abhdngigen wére, dann
wire die Abhingige nicht leer (stong pa) von der Vorgestellten. So wiirde die

313 Da es derart darin [in

[Abhidngige] zu einem anderen Ding (dngos po) werden.
der Abhédngigen] zusammengebracht werden muss, muss die wahre Natur [darin]
enthalten sein, genauso wie die Unbestédndigkeit in Lauten usw. enthalten sein

muss. Um den Fehler in dem zweiten Fall zu zeigen, sagte [Sthiramati]:

,In dem Fall wenn sie aber nicht verschieden [von der Abhingigen] wiire,
so wire die Vollkommene kein reines Erkenntnis-Objekt (visuddhalambana),
weil so wie die die Abhingige, hitte sie vollige Verblendung (samklesa) zur

Natur und gleichweise konnte die Abhédngige keine Verblendung (klesa) zu

319 /i ltar kun brtags pa'i ngo bo nyid dang | gzhan gyi dbang du rtag tu bral ba nyid gang yin pa
... Wire wortlich zu tibersetzen: ,,So ist das bestidndige Freisein als die abhéngige [Beschaffenheit]
von der vorgestellten Beschaffenheit ...

31 Dag Zitat ist hier eingebettet. Siehe TrBhg, Buescher 2007, 124.15: sa ca dharmata dharman
nanya nananyd yujyate / Siehe TrBh,, ibid., 125: chos nyid chos las gzhan dang gzhan ma yin par
mi rung ngo //

312 Giehe TrBh,, Buescher 2007, 124.17: vadi hi parinispannah paratantrad anyah syad evam na
parikalpitena paratantrah sunyah syat / Siehe TrBhy, ibid., 125: gal te yongs su grub pa gzhan gyi
dbang las gzhan yin na ni de Ita na go kun brtags pas gzhan gyi dbang stong bar mi 'gyur ro /
Dieses Zitat wird gleich in der néchsten Zeile fast wortlich in der TrT, wiedergegeben.

1% Die Vollkommene (parinispanna) wire nicht die Natur von der Abhingigen (paratantra) und
ware auch nicht leer von der Zweiheit.
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Natur haben, weil sie nicht verschieden von der Absoluten wire wie die

Absolute [selbst].«*"

Wenn die Vollkommene nicht verschieden von der Abhédngigen wire, in
diesem Fall wire die Vollkommene [Beschaffenheit] kein reines Erkenntnis-
Objekt (dag pa'i dmigs pa) so wie die Abhingige, weil [die Abhdngige] die
Verblendung (kun nas nyon mongs pa) zur Natur hat. So wie es nicht ihr
Erkenntnis-Objekt ist, so ist auch die Vollkommene [nicht ihr Erkenntnis-
Objekt].*"* In dem Fall wenn die Abhingige nicht die Verblendung (samklesa) zur
Natur hitte, weil sie nicht verschieden von der Vollkommenen wére, wire [die
Abhéngige] identisch mit der Vollkommenen. Was den Pfad (/am) hier angeht,
wird er mit dem Begriff "rein" gelehrt.”'® Zur Nennung des Beispiels [dafiir, dass
man die Relation zwischen paratantra und parinispanna] nicht als Identitdt oder

Verschiedenheit fassen kann, sagte [Vasubandhu]:

§9. ,Es ist [noch] darzustellen so wie in dem Fall der Unbestindigkeit

usw.<>'7 [Tr 22¢]

Um diese [Bedeutung] zu erldutern, sagte [ Sthiramati]:

»Zum Beispiel, die Unbestindigkeit, dic Leidhaftigkeit, die Selbstlosigkeit

usw. sind von den Tatabsichten (samskara) weder verschieden noch nicht

verschieden. '8

314 Sjehe TrBh,, Buescher 2007, 124.19: athananya evam api parinispanno na visuddhalambanah
syat paratantravat samklesatmakatvat | evam paratantras ca klesatmakah syat | parinispannad
ananyatvat parinispannavat / Siehe TrBh,, Buescher 2007, 125: ji ste gzhan ma yin na / de Ilta na
yang yongs su grub pa rnam par dag pa'i dmigs par mi 'gyur te | gzhan gyi dbang bzhin du kun
nas nyon mongs pa'i bdag nyid du kyi phyir ro // de bzhin du gzhan gyi dbang yang kun nas mongs
pa'i bdag nyid du mi 'gyur te | yongs su grub pa las gzhan ma yin pa'i phyir yongs su grub pa dang
‘dra’o I/

'3 Bei der Identitit der Abhingigen und der Vollkommenen wiirde folgen: Weil die Verblendung
kein reines Erkenntnis-Objekt ist, wire die Vollkommene auch kein reines Erkenntnis Objekt.

'® Die Vollkommene ist das liuterungsdienliche Erkenntnis Objekt (visuddhyalambana) des
Pfades (lam).

7 Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.1: anityatadivad vacyo | Siehe TrBh, ibid., 127: mi rtag la
sogs bzhin du brjod // la sogs pa ist liberfliissig, da Tr 22d spéter zitiert wird.

% Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.2: yatha hy anityata duhkhatandtmata ca samskaradibhyo
nanyd nananyd / Siehe TrBh, ibid., 127: dper na mi rtag pa nyid dang sdug bsngal ba nyid dang /
bdag med pa nyid 'du byed la sogs pa las gzhan pa yang ma yin la gzhan ma yin pa yang ma yin
no//
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Weil es leicht zu verstehen ist, wird es nicht [weiter] erkldrt. Um den Fehler zu
zeigen, dass die Unbestindigkeit identisch oder verschieden [mit den

Tatabsichten] ist, sagte [Sthiramati]:

,Falls die Unbestindigkeit von den Tatabsichten unterschiedlich wire, in
diesem Fall dann wéren die Tatabsichten nicht unbestédndig. Im anderem Fall,
wenn sie nicht verschieden wéiren, hétten die Tatabsichten das Wesen der
Nichtexistenz auf Grund der Vernichtung (pradhvamsabhavaripa), so wie [im

Falle] der Unbestindigkeit.«*"

Falls die Unbestdndigkeit von den Tatabsichten unterschiedlich wiére, in
diesem Fall dann trife die Unbestidndigkeit der Tatabsichten nicht zu. [Es wiirde]
zu der Schlussfolgerung [fiihren], dass in diesen [Tatabsichten] die
[Unbestdndigkeit] nicht [als Natur] enthalten sein konnte. Im anderen Fall, wenn
[die Tatabsichten] nicht verschieden wéren, ergidbe sich das Wesen der
Nichtexistenz auf Grund der Vernichtung, so wie [im Falle] der Unbestdndigkeit,

welche das Wesen der Vernichtung hat.*® Das Argument sollte auch auf die

319 Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.3: vadi samskarebhyo mityatda anya |/ evam tarhi samskara
nityah syul | athananya evam api samskarah pradhvamsabhavaripah syuh anityatavat / 1ch halte
mich an die tib. Ubersetzung, es wiirde: * evam tarhi na samskarah-anityah syuh / entsprechen.
Siehe TrBh, ibid., 127: gal te 'du byed rnams las mi rtag pa nyid gzhan yin na / de lta na go 'du
byed rnams mi rtag par mi 'gyur ro // ji ste gzhan ma yin na / de Ita na yang du byed rnams zhig
nas med pa nyid du 'gyur te mi rtag pa nyid bzhin no /| pradhvamsabhava, zhig nas med pa,
Siehe Negi 2005(12), 5164. Im Abhidharma wird Unbestdndigkeit (anityata) definiert als nach der
Vernichtung nicht mehr zu existieren (pradhvamsabhava, zhig nas med pa), daher wiirden die
Tatabsichten (samskara) nicht mehr existieren nach dem sie vernichtet wurden. pradhvamsabhava
(= pascadabhava), siehe Vallée Poussin 1929, 531, vgl. Ui 1917, 184. Die Unbestandigkeit wire
nicht das allgemeine Merkmal (samanyalaksana) der Tatabsichten. Die Tatabsichten werden nicht
vernichtet, sie setzen sich fort in Augenblicklichkeitsketten. Sieche Cook 1999, 285f. und Lusthaus
2002, 338. Vgl. Anacker 1984, 190, FN. 11 und Kochumuttom 1982, 155-6. Siehe weiter FN 320.

320 Vgl. TrBhy Buescher 2007, 126.4: athananya evam api samskarah pradhvamsabhavaripah
syur anityatavat / Siehe TrBh, ibid., 127: ji ste gzhan ma yin na / de Ilta na yang 'du byed rnams
zhig nas med pa nyid du 'gyur te mi rtag pa nyid bzhin no / Weiter zum Thema Unbesténdigkeit
im Abhidharma in Bezug auf zusammengesetzte Dharmas wie z.B. die Tatabsichten (samskara)
siche Vallée Poussin 1928, 66ff.: Auf Grund von Ursachen und Bedingungen existieren die
zusammengesetzten Gegebenheiten (samskrta) zunichst nicht (piirvam abhiitva), existieren fiir
eine Zeitlang (bhdava) und nach dem sie eine Zeitlang existiert haben (bhiitva) horen sie auf zu
existieren (abhdava). Daher, um sie von den nichtverursachten Gegebenheiten (asamskrta) zu
unterscheiden, wurden bei diesen vier Merkmale definiert. 1. Die Existenz nach dem sie nicht
existiert haben (abhitvabhava). 2. Der Zustand der Existenz (bhavavasthd), sowie die Geburt
(jati), oder die Existenz fiir eine Zeitlang (sthiti). 3. Die Transformation (anyathabhava), sowie das
Alter (jard). Nach dem ein Dharma eine Zeitlang existiert hat, kehrt dieser wieder in den Zustand
der Nichtexistenz zuriick, das ist der Zeitpunkt der Nichtexistenz namens Zerstorung (nirodha).
Die Geburt, das Verweilen, das Alter sind gegenwirtig, die Zerstorung, welche nichtexistent ist, ist
vergangen (damit ist der Zustand vor der Geburt gemeint). Das Merkmal "Geburt" zeigt den
Dharma an, welcher jetzt existiert, aber frither nicht existiert hat. Das Merkmal "Zerstorung" zeigt,
dass dieser in der Zukunft nicht mehr existieren wird. Der Zustand "Alter" zeigt, dass der Dharma
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Leidhaftigkeit usw. zutreffen (brjod pa). Derart wenn die Leidhaftigkeit von den
Tatabsichten unterschiedlich wére, dann hitten die Tatabsichten nicht [als Natur]
das Wesen der Leidhaftigkeit. Im zweiten Fall, wenn sie nicht unterschiedlich
wiren, dann hitten die Tatabsichten das Wesen der Leidhaftigkeit [selbst].”*' Das
ist [hier] die Sichtweise (phyog ni de'o). Um [dieses] mit dem Verstext (zshig le'ur

byas pa)*** zu verbinden, sagte [Sthiramati]:

§10. ,,Wenn die abhiingige [Beschaffenheit] ohne das Verhiltnis (bhava)
von dem zu erfassenden [Subjekt] und dem erfassten [Objekt] wire, wie
wird sie erfasst? Sie hingegen nicht erfassend (agriyamana), wie wird sie dann

als existent erkannt?¢%

Wenn die Abhingige [Beschaffenheit] in Wirklichkeit (vang dag pa'i don du)
ohne [das Verhiltnis] von dem zu Erfassenden [Subjekt] und dem Erfassten
[Objekt] wire, wodurch wird sie dann erfasst? Wenn [jemand] fragt: ,,Wie ist
diese Aussage zu verstehen, [ndmlich] dass [die abhdngige Beschaffenheit]

existiert, obwohl sie nicht erfasst wird?* Deswegen sagte [ Vasubandhu]:

»Wenn dieses nicht wahrgenommen wurde, wird jenes [auch] nicht

wahrgenommen.“324 [Tr 22d]

nicht unverénderlich ist. Das Merkmal "Dauer" zeigt, dass der Dharma fiir eine gewisse Zeit mit
Aktivitit ausgestattet ist. Derart beschreiben diese vier Merkmale alle zusammen die verursachten
Dharmas, indem sie verschiedene Aspekte andeuten. Die Tatabsichten (samskara) sind daher eben
nicht vernichtet, nach dem sie existiert haben. Sie werden dennoch durch die vier Merkmale
definiert. Das Merkmal "Zerstérung" (nirodha) ist eines dieser Vier. Dies ist aber auf die Zukunft
zu beziehen, der Dharma hort irgendwann auf zu existieren. Dies bedeutet, dass der Dharma in
dieser Art und Weise definiert wird, dennoch besteht keine Identitdt mit der Unbestdndigkeit
(anityatd) selbst. Daher, wenn die Tatabsichten (samskara) vollkommen identisch wéren mit der
Unbestindigkeit (anityata), dann wire die Unbestidndigkeit nicht das allgemeine Merkmal
(samanyalaksana) der Tatabsichten. Diese Position, ndmlich das etwas zuerst existiert und dann
vernichtet wird, wird im Madhyamaka wiederlegt.

321 Dieses Beispiel der Leidhaftigkeit ist in der gleichen Art und Weise zu verstehen wie jenes der
Unbestdndigkeit. Die Leidhaftigkeit selbst und die Leidhaftigkeit als Natur oder das allgemeine
Merkmal (samanyalaksana) sind nicht identisch.

322 Damit ist [Tr 22d] gemeint.

32 Siche TrBh, Buescher 2007, 126.7: yadi grahyagrahakabhavarahitah paratantrah katham asau
grhyate agrhyamano va katham astiti vijiayate / Siehe TrBh ibid., 127: gal te gzhan gyi dbang la
gzung ba dang 'dzin pa med pa na de ji ltar 'dzin mi 'dzin na ni yod par ji ltar zhes shes zhe na /

324 Siehe TrBhg Buescher 2007, 126.9: nadrste 'smin sa drsyate / Siehe TrBh, ibid., 127: de ma
mthong bar de mi mthong / la sogs pa ist Uiberfliissig, da das Vers abgeschlossen ist. Diesen Satz
wire moglich auch zu tibersetzen: ,,Nach dem dieses nicht gesehen wurde ...“ Negatives Préifix ma
deutet auf ein Perfekt- oder Imperativstamm an, negatives Préfix mi auf ein Présenz- oder ein
Futur Stamm. Siehe Schwieger 2009, 232-3.

63



Die zusammengefasste Bedeutung lautet: Solange die vollkommene
[Beschaffenheit] nicht wahrgenommen wurde, wird die abhéngige
[Beschaffenheit] nicht wahrgenommen.’” Um die ausfiihrliche Bedeutung zu

zeigen sagte [Sthiramati]:

» Wenn dieses nicht wahrgenommen wurde' bedeutet die vollkommene
Beschaffenheit. "Wird jenes nicht wahrgenommen' bedeutet die abhéngige

Beschaffenheit.“**°

Die Aussage "Nach dem dieses nicht wahrgenommen wurde" bezieht sich auf
die Vollkommene. Die Aussage "Wird jenes nicht wahrgenommen" ist auf die
Abhdngige zu beziehen. Dies sich denkend: ,Nach dem dieses nicht
wahrgenommen wurde, warum wird jenes nicht wahrgenommen? [Deswegen]

sagte [Sthiramati diesbeziiglich]:

»~Wenn durch die iiberweltliche vorstellungfreie Weisheit die
wahrzunehmende vollkommene Beschaffenheit nicht wahrgenommen (adrste),
nicht realisiert (apratividdhe) und nicht direkt offenbart wurde (asaksatkrte),
wird die abhingige [Beschaffenheit], durch keine andere Erkenntnis erfasst,
weil sie dem Bereich (gamya)™’ der reinen weltlichen Weisheit, welche auf

jene Erlangung (labdha) folgt, zugehérig ist.«***

In dieser Weise, solange die vollkommene Beschaffenheit, das was durch die

iiberweltliche vorstellungsfreie Weisheit wahrzunehmen ist, nicht wahrgenommen

wurde (ma mthong ba), wird es durch kein anderes Erkennen (shes pa) erfasst.**’

325 Bei der Ubersetzung entscheide ich mich fiir eine passive Wiedergabe, der Satz wire auch
moglich zu libersetzen: ,,So lange man die vollkommene [Beschaffenheit] nicht gesehen hat ...

326 Siehe Buescher 2007, 126.10: nadrste 'sminn iti parinispannasvabhdave sa drsyata iti
paratantrah svabhavah / Siehe ibid., 127: de ma mthong ba zhes bya ba ni yongs su grub pa'i ngo
bo nyid do // de mi mthong zhes bya ba ni gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid do //

2" gamya (mit Genitiv) kann adjektivisch iibersetzt werden als "belonging to, property of". Sieche
Edgerton 1953(2), 210.

32 Qiehe Buescher 2007, 126.11: nirvikalpalokottarajiianadrsye parinispanne svabhave adrste
apratividdhe asaksatkrte  tatprsthalabdhasuddhalaukikajiianagamyatvat — paratantro  'nyena
jhanena na grhyate / Siehe Buescher ibid., 127: jig rten las 'das pa'i ye she rnam par mi rtog pas
mthong bar bya ba yongs su grub pa'i ngo bo nyid ma mthong ba ni ma rtogs pa dang | mngon
sum du ma byas pa'o // de'i rjes la thob pa dag pa jig rten pa'i ye shes kyi spyod yul yin pas shes
pa gzhan gyi dbang mi mthong ste /

% Anstelle von shes pa gzhan gyi dbang oder shes pa gzhan gyis dbang sollte shes pa gzhan gyis
gzhan gyi dbang gelesen werden, siehe Buescher 2007, 127: de 'i rjes la thob pa dag pa jig rten
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So ist die abhéngige Beschaffenheit der Erfahrungsbereich (spyod yul) der reinen
weltlichen Weisheit, welche im Anschluss an die tiberweltliche Weisheit erlangt
wurde.”® "Ohne diese wahrgenommen zu haben (ma mthong ba)" bedeutet ohne
jene realisiert zu haben (ma rtogs pa) und ohne jene offenbar gemacht zu haben
(mngong sum du ma byas pa). Was [die Aussage] "[diese] nicht wahrgenommen
haben" angeht, [bedeutet] es mit dem Erkenntnisauge (she rab kyi mig) eines
Erhabenen (arya) nicht wahrgenommen zu haben. "Nicht realisiert haben"
[bedeutet] nicht mit der Weisheit ohne Befleckungen (zag pa med pa) zu
durchdringen. "Nicht direkt offenbar gemacht" [bedeutet] nicht offenbar gemacht

in direkter, iberweltlicher [Weise].

§11. Weiter wird das Vorhergehende durch das Folgende erklédrt: "Da [die
abhidngige Beschaffenheit] das Erfahrungsobjekt der reinen weltlichen Weisheit
ist, welche 1im Anschluss an [die iiberweltliche Weisheit] erlangt wird." [Diese
Aussage ist auszulegen als] "das im Anschluss [an die iiberweltliche Weisheit]
Erlangte" (de'i rjes la thob pa) [und dies bedeutet] "das durch die Kraft [der
iiberweltlichen Weisheit] Erlangte" (de'i rjes las thob pa).*®' "Jenes" (de) ist auf
die liberweltliche Weisheit zu beziehen. "Das Folgende" (7jes) ist auf die Kraft
(stobs) zu beziehen. Diese ist sowohl rein als auch weltlich, deswegen [heil3t sie]

die reine und weltliche [Weisheit].>*

Weil sie erlangt wird (rnyed pa) durch die
Kraft der iiberweltlichen Weisheit, ist diese rein. Weil sie auftritt als Aspekte des
zu erfassenden [Subjekts] und dem erfassten [Objekt], ist diese weltlich. Diese
[Weisheit] ist sowohl aus Kraft der {iberweltlichen Weisheit erlangt, als auch die
reine und weltliche.**® Dies ist die Verbindung des Kompositums.”** Deswegen

wird gelehrt, dass die abhidngige Beschaffenheit durch die reine weltliche

pa’i ye shes kyi spyod yul yin pas shes pa gzhan gyis gzhan gyi dbang mi 'dzin to / Siehe die
kritische Edition, S. 40, FN. 184.

330 rjes thob, prstalabdha bedeutet den Zustand, der sich nach der meditatitativen Versenkung
(mnyam bzhag, samahita) einstellt. Siehe auch die kritische Edition S. 40, FN 186.

31 Hier wird das Kompositum analysiert, siehe TrBh, Buescher 2007, 126.12:
tatprstalabdhasuddhalaukikajiianagamyatvat ... | TrT liest: de'i rjes thob pas ... "auf Grund des
im Anschluss erlangt haben", *tatprsthalabdhena-suddha ... Dies wiirde auf eine Instrumental-
Tatpurusa Auflosung hinweisen, ist aber nicht richtig, da dieser Teil des Kompositums spéter als
ein Karmadharaya erklért wird, siehe unten FN. 332. Daher ist diese Textpassage zu lesen als de'
rjes la thob pa ... oder de'i rjes la thob pa ni ... Dieser Teil wird weiter analysiert als de'i rjes las
thob pa, *tatprsthat-labdha, "das durch die Kraft oder das aus der Kraft (stobs, bala) [der
Meditation] Erlangte" und als Ablativ-Tatpurusa erklért. Siche Tubb 2007, 96-100.

32 Suddha-laukika wird analysiert als ein Karmadharaya-Kompositum. Siehe Tubb 2007, 102-104.
33 prsthalabdha-suddhalaukika wird analysiert als ein Karmadharaya-Kompositum.

% Die ganze Auflosung des Kompositums wiirde lauten: "Aus der Kraft der iiberweltlichen
Weisheit erlangte, reine weltliche Weisheit."
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Weisheit erkannt wird, welche Kraft’> der tiberweltlichen Weisheit erlangt
wurde.

Wer annimmt, dass die abhidngige [Beschaffenheit] im Erfahrungsbereich der
iiberweltlichen Weisheit ist, jener versteht (rfogs) das Merkmal (mtshan nyid) des
Abhidngigen nicht. Wie denn, wenn die Abhdngige als das Wesen der Vorstellung
gelehrt wurde, kann [sie] zum Erfahrungsbereich der iiberweltlichen Weisheit
werden? Wenn es derart erkldrt wird, dann sagen einige [entgegen]: ,,Wurde mit
dem Wort 'tiberweltlich' die Unterscheidung gemacht, um zu zeigen, dass [das
Uberweltliche] nicht ein gewdhnliches Wesen ist, [und] um es davon zu
unterscheiden was Kraft der [liberweltlichen Weisheit] erlangt wurde, [ndmlich]
das reine Weltliche? Weil eben dieses [reine Weltliche als] das allgemein
Gewohnliche erfahren (yong su spyod pa) wird, [ndmlich] als was dem Wesen
nach relativ (kun rdzob kyi ngo bo nyid) ist?* In dem Fall ist es fehlerlos. Um dies

[hier] zusammenfassend darzustellen sagte [Sthiramati]:

§12. ,Deswegen, wenn die vollkommene [Beschaffenheit] nicht

wahrgenommen wurde, wird die Abhingige [auch] nicht wahrgenommen.“**

Weil auf diese Weise die Abhéngige der Erfahrungsbereich der reinen
weltlichen Weisheit ist, welche Kraft der iiberweltlichen Weisheit erlangt wird,
deswegen wird jene [Abhdngige] nicht wahrgenommen, ohne die Vollkommene
wahrgenommen zu haben. [Es ist aber nicht so, dass jene Abhédngige] unter allen
Aspekten nicht wahrgenommen wird.>>’ Hierbei [in der TrBh] wird eine

Textquelle genannt. [Sthiramati sagte:]

,»50 wie es in der Nirvikalpapravesadharant heifit: Mit der Weisheit, welche

338
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Kraft [der iiberweltlichen Weisheit] erlangt wird’”", werden alle Gegebenheiten

als gleich gestaltet (nirmitasama) wahrgenommen, wie eine Illusion, eine

33 Hier wird rjes thob durch stobs ersetzt.

336 Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.14: atah parinispanne 'drste paratantro na drsyate |/ Siehe
TrBh,ibid., 127: de'i phyir yongs su grub pa ma mthong bar gzhan gyi dbang mi mthong ste /

37 Also es ist moglich die Abhingige (zhan dbang) zu sehen, wenn man die reine weltliche
Weisheit (dag pa jig rten pa'i ye shes) aus der Kraft der iberweltlichen Weisheit (jig rten pa’i ‘das
pa'i ye shes) erlangt hat. Die vorstellungfreie Weisheit (rnam par mi rtog pa'i ye she) lisst als eine
kausale Folge die reine weltliche Weisheit entstehen.

3% tatprstalabdhena jiianena ... | de'i rjes la thob pa'i ye shes ... / Ich iibersetze diesen Teil des
Zitats entsprechend der Analyse des Kompositums wie es vorhin in der TrT, Vinitadevas erklart
wurde. Siehe S.65, §11.
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Fatamorgana, ein Traum, ein Echo oder eine Spiegelung des Mondes im

Wasser. >

In der [Dharani] heiflit es: Mit der Weisheit, die Kraft [der iiberweltlichen
Weisheit] erlangt wird, werden alle Gegebenheiten gleich einer Illusion usw.
realisiert (rfogs). Dies ist wie folgend: Die Erkennenden®*” wissen, dass eben
diese Vorstellungen wie eine Erscheinung (rnam pa) eines Elefanten usw. auf

. . . 341
einem Holzstiick usw. ist®

, wie eine Erscheinung des Wasser in der Fata
Morgana, eine Erscheinung des Klanges im Echo, eine Erscheinung des Mondes
[als Spiegelung] des Mondes im Wasser und wie ein Lebewesen in einer
magischen Erscheinung. Diese existieren nicht der Form nach [in der sie in
Erscheinung treten]. Gleicherweise wird durch die reine weltliche Weisheit
realisiert, dass der Geist und die Geistesfaktoren frei von den Aspekten (rnam pa)
der Erscheinungen (snang ba rnams) als Subjekt und Objekt sind. Weiter (yang
na), ebenso wie die Illusion usw. auf Grund anderer Bedingungen entstanden ist,
ist auch die Abhingige [Beschaffenheit] entstanden durch die Kraft (dbang) der
anderen Bedingungen. Deswegen heillt es, dass [die Abhédngige] der Illusion usw.

gleich ist. Wie nun wird dadurch die Abhédngige erkldrt? Deswegen sagte
[Sthiramati]:

»Was die Gegebenheiten hier betrifft, diese werden als in der

Abhingigen enthalten angenommen.“***

339 Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.16: tathd nirvikalpapravesayam dharanyam uktam /
tatprstalabdhena jiianena mdayamaricisvapnapratisrutkodakacandranirmitasaman sarvadharman
pratyetiti / Siehe TrBh, ibid., 127: ¥rNam par mi rtog par jug pa'i gzungs las ji skad du / de'i rjes la
thob pa'i ye shes kyis ni chos thams cad sgyu ma dang smig rgyu dang rmi lam dang mig yor dang
brag cha dang chu zla dang sprul pa dang mtshungs par mthong ngo zhes gsungs pa lta bu'o //
Siehe auch Aryavikalpapravesanamadharani, 'phags pa rnam par mi rtog pa 'jug pa zhes bya ba'i
mdo in Derge bKa' 'gyur: mdo sde, pa S. 1°-6°": 6 rnam par mi rtog pa'i rjes las thob pa'i shes
pas ni / chos thams cad sgyu ma dang | smig rgyu dang / rmi lam dang | mig yor dang / brag ca
dang | gzugs brnyan dang | chu zla dang | sprul pa dang mtshungs par mthong ngo / Das bedeutet,
dass man mit der reinen weltlichen Weisheit den illusiondren Charakter aller Gegebenheiten
wahrnimmt.

39 1ch lese rtog pa po rnams als rtogs pa po rnams, da es sich hier um kein konzeptuelles Wissen
handelt, sondern um ein realisiertes Wissen. Siehe kritische Edition S.41, 206.

3! Es heiit, ein Magier kann durch die Kraft eines Mantras die Form eines Elefanten entstehen
lassen, welche er dann auf ein Holzstiick aufsetzen kann, so dass das Holzstiick filschlicherweise
als ein Elefant wahrgenommen wird. Mit diesem Beispiel werden auch in der Trisvabhavanirdesa
des Vasubandhu die drei Beschaffenheiten illustriert. TSN 27-30. Siehe Kochumuttom 1982, 111f.
und Tola 2004, 212f.

%2 Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.19: atra ca dharmah paratantrasamgrhita abhipretah / Siche
TrBh, ibid., 127: chos ni 'dir gzhan gyi dbang du bsdus pa rnams su bzhed do //
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Die Gegebenheiten, welche in der Dharant [erwéhnt sind], diese werden als in
der Abhingigen enthalten angenommen. In dieser Weise wird alles, was (gang ji
snyed) in dem Mahayana als Illusion usw. erklidrt wird, mittels der Abhéngigen
Beschaffenheit erklirt. Die derart Abhéngige [als Illusion gleich] wird als von der
reinen weltlichen Weisheit erfasst gelehrt. Wenn [jemand] sich denkt: ,,Welcher
Art ist die Vollkommene?* [Darauf] sagte [Sthiramati]:

§13. ,Die Vollkommene ist wie der Raum mit der Weisheit eines

Geschmacks.**

Welche die vollkommene Beschaffenheit ist, diese ist wie der Raum, von der
Weisheit eines Geschmacks. Hier mit Weisheit eines Geschmacks ist ein
Geschmack der Weisheit gemeint.>** "Ein Geschmack" bedeutet eine Form. Zum
Beispiel, so wie der Raum, weil er nicht vielfdltig ist, der Erfahrungsbereich der
Weisheit von einer Art ist, eben so ist die Vollkommene. So ist die
Wortbedeutung. In einigen Texten heillit es, dass die Vollkommene und die
Weisheit [derart] wie der Raum von einem Geschmack sind. In Bezug auf diese
[Aussage] ist die Bedeutung folgende: Die vollkommene Beschaffenheit ist wie
der Raum, einen Geschmack habend, ndmlich eine Form habend. Und die
Weisheit selbst hier ist von einem Geschmack, das heift sie hat eine Form. Diese
Erklarung wurde hier entsprechend der Bedeutung der vorher genannten

345

Textquelle™ gelehrt. Diesbeziiglich wird in einer Textquelle [TrBh] folgendes

gesagt:

,»Wie [bereits] gesagt wurde (ji skad du), werden durch die vorstellungsfreie

Weisheit alle Gegebenheiten als dem Himmelsrund gleich wahrgenommen,

3 "Ein Geschmack" ist im Sinne von "Einheitlichsein" zu verstehen. Es wire moglich das
Kompositum (ye she ro gcig pa) auch folgend zu libersetzen: ,,...wie der Raum, von einem
Geschmacks der Weisheit.“ Siehe TrBh, Buescher 2007, 126.19: parinispannas cakasavad
ekarasah / jiianan ca yathoktam / Siehe TrBhy ibid., 127: yons su grub pa ni nam mkha lta bu ste /
ye shes ro gcig pa'o // Tib. stimmt hier nicht mit Skr. iiberein. TrBh, macht hier mehr Sinn in
Bezug auf Vinttadevas folgenden Kommentar (TrTy). In TrBhy wird jigna nachgestellt und mit
folgendem Zitat verbunden. Dieser Teil TrBh, wére zu iiberstzen: ,,Und die Vollkommene ist wie
der Raum mit einem Geschmack und die Weisheit so wie gesagt ist ... Fiir eine Ubersetzung
TrBhg siehe Jacobi, 1932, 56 oder Lévi 1932, 117: ,,Et la (Nature) Absolue est comme 1'Espace,
toute d'une seule saveur, et la connaissance est telle qu'elle est définie (dans ce passage): ...
34 der ye shes ro gcig pas ye shes ro gcig pa'o, ich vermute, dass es sich hier um eine Analyse
eines Genitiv-Tatpurusa handelt, welche aber in TrT, nicht mehr deutlich ist. *jianasya ekarasam
iti jianaikarasam.
** Damit ist das vorherige Zitat Sthiramatis gemeint, siche oben §13, FN 343.
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weil nur die Soheit (tathatamatra, de bzin nyid tsam) der Gegebenheiten der

Abhingigen wahrgenommen wird.«**®

In der Dharant wurde gelehrt, dass diese alle bereits erklarten Gegebenheiten,
mittels der iiberweltlichen, vorstellungsfreien Weisheit dem Himmelsrund (nam
mkha'i dkyil) gleich wahrgenommen werden. Wenn gefragt wird: ,,Wie denn
werden die Gegebenheiten derart wahrgenommen?* [Daher] wurde gesagt: ,,Weil
die blofle Soheit von den Gegebenheiten der Abhéngigen wahrgenommen wird.*
In dieser Weise wird durch die iiberweltliche Weisheit die bloBe Soheit der
Gegebenheiten wahrgenommen, welche abhidngige [Beschaffenheit] genannt
werden. Diese blo3e Soheit als solche ist wie der Raum ithrem Wesen nach einzig
(gcig pu'i ngo bo), das heillit: Weil der Geist und die Geistesfaktoren allesamt
gleichartig sind (mtshungs par), insofern sie frei sind von dem Verhéltnis des zu
ergreifenden [Subjekts] und des ergriffenen [Objekts], ist die Soheit ohne
Vielfalt.**” Um die gegnerische Position (phyogs snga ma, pirvapaksa)

%% Es heiBt, dass man bei der Abwesenheit von Subjekt-Objekt Dualitit wahrnimmt, dass alles
eine Illusion ist. Siehe TrBhy Buescher 2007,126. 20: jiianam ca yathoktam nirvikalpena
Jhianenakasasamataya tan sarvadharman pasyatiti paratantradharmanam tathatamatradarsanat /
Siehe TrBh, ibid.,127: ji skad du rnam par mi rtog pa'i ye shes kyis ni chos thams cad nam mkha'i
dkyil dang mtshungs par mthong ngo zhes gsungs pa lta bu ste | gzhan gyi dbang gi chos rnams
kyi de bzhin nyid tsam mthong ba'i phyir ro // Das TrBh, stimmt mit dem TrBh; nicht iiberein. Ich
folge beim Ubersetzen des ganzen Zitats dem TrBh, und am Anfang des Zitats lese ich jidna, ye
she als Teil des vorhergehenden Zitats. Siche S. 68, FN 343. Die Ubersetzung des entsprechenden
Teils des TrBh, wiirde lauten: ,,Und die Weisheit ist wie gesagt wurde: Durch die vorstellungsfreie
Weisheit sieht man alle diese Gegebenheiten derart, dass sie dem Raum gleich sind, weil sich von
den abhéngigen Gegebenheiten nur die Soheit zeigt.*

7 Laut Vasubandhu und Sthiramati (im Gegensatz zu Dharmapala) ist die ganze
Erscheinungswelt nur eine Vorstellung. Daher sind der Bild- und der Blickteil jedes Erkennens nur
die vorgestellte Beschaffenheit (parikalpitasvabhava). Nur der Bewusstseinsteil ist wirklich und
gehort der abhingigen Beschaffenheit (paratantrasvabhava) an. Daher gibt es keine Subjekte und
Objekte. Die blofie Idee der Subjekt-Objekt Dualitit ist eine irrtiimliche Wahrnehmung. Aus dem
Blickpunkt eines realisierten Wesens gibt es nur einen nichtdualen Fluss des reinen Bewusstseins.
Siehe Frauwallner 1969, 396 und Williams 1989, 94. Unterschiedliche Ansichten diesbeziiglich
konnen in Verbindung mit einem wichtigen Thema im (spiteren) Yogacara betrachtet werden.
Néamlich die "ohne Form" (nirakara) und "mit Form" (s@kara) Diskussion zwischen Sakaravadins
und Nirakaravadins. Die zentrale Frage in dieser Diskussion war, ob das Bewusstsein eine Form
(akara) des Objekts annimmt oder nicht. Die sakara-Sichtweise besagt, dass wenn das
Bewusstsein eine Form (akara) des Objekts annimmt, dies bedeutet, dass es in einem wichtigen
Aspekt nicht irrtlimlich ist. Wenn das Bewusstsein z. B. die Form von blau annimmt, ist das
Erkennen, welches blau wahrnimmt, insofern richtig, als es blau wahrnimmt (das heif}t, es ist in
einem wichtigen Aspekt nicht irrtiimlich). Falsch ist es aber, weil es dieses blau als ein Objekt, als
eine unabhingige, dullere Realitdt erfasst. Aus dem Blickwinkel der gew6hnlichen Wahrnehmung
hat das Bewusstsein tatsdchlich scheinbar die Form des Objekts angenommen, dariiber gibt es
keine Zweifel. Die Frage entsteht aber wenn iiber die Erkenntnis Buddhas gesprochen wird. Wenn
die Form, welche von dem Bewusstsein als blau angenommen wird, tatséchlich richtig ist, kann sie
auch von dem vorstellungfreien Erkennen Buddhas wahrgenommen werden, obwohl sie frei von
dem vorgestellten Verhéltnis der Subjekt-Objekt Dualitét ist. Wenn es aber letztendlich nur einen
reinen Bewusstseinsstrom gibt, welcher wie ein Spiegel ist, der keine Spiegelungen enthilt, dann
wiirde der Buddha selbst auch keine Formen wahrnehmen. Siehe Williams 1989, 94. Das wiirde
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darzustellen, in dem Wunsch die Frage der anderen zu beantworten, [ndmlich]

dass es einen Wiederspruch zu den [Prajiaparamita]siitras gibt, sagte [Sthiramati]:

§14. ,Wenn die abhiingige [ Beschaffenheit] eben substantiell (dravya, rdzas
nyid) ist**®
wesenlos (nihsvabhava), nicht entstanden (anutpanna) [und] nicht beendet

(aniruddha) gelehrt?>*

, wieso werden im [Prajiaparamita]stitra alle Gegebenheiten als

Hinsichtlich der Frage: ,,Wenn die abhingige Beschaffenheit ausschlie8lich als
substantiell angenommen wird, wie konnte in den Siitras erkldrt werden, dass alle
Gegebenheiten wesenlos sind und wie konnte erklidrt werden, dass sie nicht
entstanden und nicht beendet sind?“ Der Vertreter [unser] Lehrsystems
[Sthiramati] sagte:

,.Es gibt keinen Wiederspruch [zu den Siitras].<**

Welchen Wiederspruch auch immer [mit den Siitras] gibt es nicht. Wenn man

fragt: ,,Wie dann gibt es keinen?** Sagte [Sthiramati]:

,.Derart weil Ll

bedeuten, dass die Realitdt der Vielfalt nicht aufrechtzuerhalten ist. Die blofle Soheit als solche hat
keine Qualitéit, nur durch die Eindriicke (vasana) werden eigene Welten erzeugt, wie im Traum.
Wie wiirde Buddha dann zum Wolle alle Lebewesen handeln konnen? Zum Sakaravada-
Nirakaravada siehe auch Kajiyama 1998, 148 und Kajiyama 1965.

**¥ Die Abhingige existiert auf der vordergriindigen Ebene als etwas Substantielles (dravyasat).
Diese Darstellung der vordergriindigen Wahrheit wird von Vasubandhu auch in seiner VY
dargestellt. ,,Wir vertreten folgendes: Eine Person existiert auf der vordergriindigen Ebene, aber
nicht als etwas Substantielles (=vorgestellte Beschaffenheit), da es [nur] die skandhas sind, denen
deren Namen (=handelnde Subjekt) beigelegt wird. Karman und Vergeltung existieren auf der
vordergriindigen Ebene als etwas Substantielles, aber nicht auf der Ebene der hochsten [Wahrheit]
(=abhingige Beschaffenheit), da sie das Erfahrungsobjekt weltlichen Wissens sind.” Fiir den
tibetischen Text der VY siehe Lee 2001: VY 236, 18-21: nged ni gang zag kun rdzob tu yod kyi
rdzas su ni ma yin te | phung po rnams la de'i ming gdags pa'i phyir // las dag rnam par smin pa
dag ni kun rdzob tu rdzas su yod | don dam par ni med de | jig rten pa'i shes pa'i yul yin pa'i phyir
ro // Aus den Unterlagen der Vorlesung "Exegetische Prinzipien des Madhyamaka und Yogacara"
von Prof. Mathes an der Universitit Wien, Institut fiir Siidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde,
SS 2005.

3% Siehe TrBhg Buescher 2007, 128.1: yadi dravyam eva paratantrah katham sitre sarvadharma
nihsvabhava anutpannd aniruddhd iti nirdisyante / Siehe TrBh, ibid.,129: gal te gzhan gyi dbang
rdzas nyid yin na ji ltar mdo sde las chos thams cad ni ngo bo nyid med pa ma skyes pa ma 'gags
pa zhes bstan zhe na .../

% Siehe TrBh, Buescher 2007, 128.2: ndsti virodhah ... / Siehe TrBh, ibid., 129: ... 'gal ba med
de .../

3! Siehe TrBh, Buescher 2007, 128.2: ... yasmat / Siehe TrBh, ibid., 129: ... di ltar /
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[Und dazu] sagte [ Vasubandhu]:

§15. ,,An die dreifache Wesenlosigkeit der drei Arten der Beschaffenheit
denkend wurde die Wesenlosigkeit aller Gegebenheiten gelehrt.“*>* [Tr 23]

Die zusammengefasste Bedeutung lautet: ,,Auf diese Weise, denkend an die
dreifache Wesenlosigkeit der drei Beschaffenheiten, wie die Abhdngige usw.
lehrte [der Buddha] die Wesenlosigkeit aller Gegebenheiten. Um die
ausfiihrliche Bedeutung darzustellen sagte [Sthiramati]:

,Um es anzudeuten, dass es nur drei Beschaffenheiten gibt, und keine Vierte,

wird die Zahl angegeben. >

Weil es leicht zu verstehen ist, wird es nicht weiter erklért. [Ein Gegner fragt]:
,»Wenn der abhdngigen [Beschaffenheit] eine Kategorie zugeordnet (rigs grangs)
wird, weil sie substantiell existent (rjes su yod pa) ist,>* wie kommt es dazu, dass
die beiden anderen [die vorgestellte und vollkommene Beschaffenheit] ein eigenes

Wesen (rang gyi ngo bo nyid) haben?** [ Darauf] sagte [ Sthiramati]:

»Weil sie ihrem jeweiligen spezifischen Merkmal nach wie existent

werden, deswegen sind es Eigenwesen (svabhava, ngo bo nyid).«>>

Diese drei werden auch alle "Eigenwesen" genannt, weil sie derart existent
sind, dass sie allesamt entsprechend ihrem spezifischen Merkmal nach existieren,
in dem sie jeweils in ihrem entsprechenden Merkmal dargestellt sind. Um die

Bezeichnungen der drei Arten der Wesenlosigkeit darzustellen sagte [Sthiramati]:

332 Gjehe TrBh, Buescher 2007, 128.3: trividhasya svabhavasya trividham nihsvabhavatam /
sandhdya sarva dharmanam desita nihsvabhavata / Siehe TrBh, ibid.,129: ngo bo nyid ni rnam
gsum gyi /] ngo bo nyid med rnam gsum la /| dgongs nas chos rnams thams cad kyi /| ngo bo nid
med bstan pa yin //

3 Siehe TrBh, Buescher 2007, 128.5: traya eva svabhava na caturtho 'stiti jAdpandrtham
samkhyanirdesah / Siehe TrBh, ibid., 129: ngo bo nyid gsum kho na ste / bzhir med par bstan pa'i
phyir grangs bstan to //

3% Das bedeutet, das Wesen (ngo bo) der abhingigen Beschaffenheit wird beschrieben,
charakterisiert und die empirisch-substantielle Existenz (rjes su yod pa) wird der abhingigen
Beschaffenheit zuordnet. Siehe oben S.70, FN 348.

355 Sjehe TrBh, Buescher 2007, 128.6: svena svena laksanena vidyamanavad bhavatiti svabhavah /
Siehe TrBh, ibid., 129: rang rang gyi mtshan nyid kyi yod pa Iltar 'gyur bas ngo bo nyid do // TrT,
liest Ita bur statt ltar.
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,Die Wesenlosigkeit ist dreifach, nimlich die Wesenlosigkeit des Merkmals
(laksananihsvabhavata), die Wesenlosigkeit des Entstehens
(utpattinihsvabhavatd) und die absolute Wesenlosigkeit (paramartha-

nihsvabhavata).«>>°

Weil es leicht zu verstehen ist, wird es nicht weiter erklart. Wenn man fragt:

Wie (gang) sind alle Gegebenheiten? Sagte [Sthiramati]:

»Alle Gegebenheiten haben eine vorgestellte, eine abhdngige und eine

vollkommene Natur (atmaka).*>>’

Nach dem die ausfiihrliche Bedeutung [von Tr 23] erkldrt wurde, um nun zu
zeigen von welcher Art die Wesenlosigkeit der drei Arten der Beschaffenheiten

ist, sagte [Vasubandhu]:

§16. ,Die Erste ist wesenlos hinsichtlich des spezifischen Merkmals
(laksana, mtshan nyid), die Néchste aber, weil sie nicht aus sich selbst entsteht,
ist die andere Wesenlosigkeit. Und woraus sich das absolute Sein (paramartha)

aller Gegebenheiten [ergibt], das ist auch die Soheit (tathata).***® [Tr 24- 25ab]

Die zusammengefasste Bedeutung lautet: Die Erste ist wesenlos ausschlieSlich
dem Merkmal nach. Die Zweite ist wesenlos, in der Art, dass sie nicht aus sich

selbst entsteht. Die Dritte ist die absolute Wesenlosigkeit, [und] eben diese wird

3% Gjehe TrBh, Buescher 2007, 128.7: trividha nihsvabhavata laksananihsvabhavata
utpattinihsvabhavata paramarthanihsvabhavata ca / Siehe TrBh, ibid., 129: ngo bo nyid med pa
rnam pa gsum nyid mtshan nyid ngo bo nyid med pa dang | skye ba ngo bo nyid med pa dang | don
dam pa ngo bo nyid med pa'o // Eine mdgliche Ubersetzung der drei Wesenlosigkeiten wire: das
Nicht-aus-sich-Sein der Merkmale (laksananihsvabhavata), das Nicht-aus-sich-Sein des Entstehen
(utpattinihsvabhavata), das wirkliche Nicht-aus-sich-Sein (paramarthanihsvabhavata). Diese
Aufteilung der Wesenlosigkeiten wird erstmals im siebten Kapitel des Samdhinirmocanasiitra
erklirt. Fiir den tibetischen Text sieche Lamotte 1935, 67f. und fiir eine franzdsische Ubersetzung
siehe ibid., 194. Fiir den tibetischen Text und eine englische Ubersetzung siche Powers 1995, 98-
101. Zur den drei Wesenlossigkeiten siche auch Mathes 2000, 215-7.

7 Siehe TrBh, Buescher 2007, 128.8: sarvadharmah parikalpitaparatantraparinispanndtmakah /
Siehe TrBh; ibid., 129: chos thams cad ni kun rtags pa dang | gzhan gyi dbang dang | yongs su
grub pa'i bdag nyid do //

3% Giehe TrBh, Buescher 2007, 128.12: prathamo laksanenaiva nihsvabhavo 'prah punah / na
svayambhava etasyety apard nihsvabhavata /| dharmanam paramarthas ca yatas tathatapi sah /
Siehe TrBh, Buescher 2007, 129: dang po pa ni mtshan nyid kyis // ngo bo nyid med pa gzhan pa
yvang /| de ni rang nyid mi 'byung bas // ngo bo nyid med gzhan yin no // chos kyi don gyi dam pa
‘ang de // 'di ltar de bzhin nyid kyang de // TrBhs und TrBh, stimmen nicht ganz {iberein, bhdava
bedeutet "Existenz". 'byung ba wiirde bhava, "Entstehen", entsprechen.
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die Soheit genannt. Um diese [Aussage] kommentierend um zu erldutern, sagte

[Sthiramati]:

,Die Erste, die vorgestellte Beschaffenheit, ist wesenlos dem spezifischen
Merkmal nach, weil ihr spezifisches Merkmal zugeschrieben ist

(utpreksita). >

Die vorgestellte Beschaffenheit ist wesenlos ausschlieBlich dem spezifischen
Merkmal nach, ndmlich [mit] welchem spezifischen Merkmal sie erschaffen
wurde, eben diesem [spezifischen Merkmal] nach wird sie als wesenlos gelehrt.*®
Derart ist ihr spezifisches Merkmal eine Zuschreibung. Um das spezifische

Merkmal der Zuschreibung zu erkldren, sagte [Sthiramati]:

»,Die Form (riipa, gzugs) hat als spezifisches Merkmal das Untersuchen
(riippand, gzugs yod pa), die Empfindung (vedana) hat als spezifisches Merkmal

die Erfahrung (anubhava) usw.*°"

Um [die Realitdt] den nichtwissenden, gewdhnlichen Lebewesen darzustellen,
[gibt es] verschiedene geschickte Methoden (thabs rnam pa) um alle
[wahrgenommenen] Dinge zu verstehen, so wie [die Aussagen]: "Das spezifische
Merkmal der Form ist die Untersuchung, das spezifische Merkmal der
Empfindung ist die Erfahrung usw.". Dieser Art gemachte [Aussagen
beschreiben] aber nicht das absolute Wesen (don dam pa'i ngo bo nyid) der
Gegebenheiten. Derart stellen [diese Methoden] die allgemeine Charakterisierung

dar, aber das Allgemeine ist nicht real existent (dngos po yod pa ma yin). Zum

3% Siehe TrBh, Buescher 2007, 128.15: prathamah parikalpitah svabhavo 'vai ca laksanenaiva
nihsvabhavas tallaksanasyotpreksitatvat / Siehe TrBh, ibid., 129: dang po pa ni kun tu brtags pa'i
ngo bo nyid de | de ni mtshan nyid kyis ngo bo nyid med pa ste | de'i mtshan nyid ni brtags pa'i

phyirro/l

% Eine Ubersetzungsvariante wire folgend: ,,... namlich mit welchem ihrem spezifischen
Merkmal sie erschaffen wurde, eben mit diesem spezifischen Merkmal wird sie als Wesenlosigkeit
gelehrt.*

36! Siehe TrBh, Buescher 2007, 128.16: riupanalaksanam ripam | anubhava laksand vedanetyadi /
Siehe TrBh, ibid., 129: gzugs kyi mtshan nyid ni gzugs su yod pa'o // tshor ba'i mtshan nyid ni
myong ba'i zhes bya ba la sogs pa ste | gzugs su yod pas entspricht rigpanat sieche Mvyut, 7561 in
Sasaki 1926. Untersuchung (riipana) ist hier mehr passivisch zu verstehen: "untersucht sein". Die
Form (ripa) bezieht sich auf riapaskandha. Die Empfindung (vedand) bezieht sich auf
vedanaskandha. Weitere skandhas sind samjidskandha, samskaraskandha, vijiianaskandha
Weiter zu skandha im AKBh siehe eine franzosische Ubersetzung, Vallé Poussin 1923, 14ff. fiir
eine englische Ubersetzung siehe Pruden 1991, 63ff.
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Beispiel, obwohl man ein Haus usw., um es zu charakterisieren, mit einer
siegreichen Fahne usw. dekoriert, wird diese siegreiche Fahne nicht zum Wesen
des Hauses usw. Gleicherweise dient das Untersuchen usw. als spezifisches
Merkmal um die Dinge [der duBBeren Welt] zu begreifen (rtogs par bya ba), aber
dieses [Untersuchen] ist nicht ihr Wesen (ngo bo nyid). Deswegen ist die Form
usw., weil sie kein eigenes Wesen hat, vorgestellt, [dass heilit] wie eine
Himmelsblume dem eigenen Wesen nach wesenlos ist. Beziiglich der Frage,

"Welche ist die andere [Wesenlosigkeit]?" sagte [Sthiramati]:

§17. ,Die andere aber ist die abhiingige Beschaffenheit. Weil sie wie eine

Ilusion aus anderen Bedingungen entsteht, hat sie keine eigene Existenz.«*®

Auf diese Weise hat diese [ Abhdngige] keine eigene Existenz, derart [weil] sie
Kraft der anderen [Bedingungen] entsteht und deswegen ist sie wesenlos. Daher
wird [ihre] Wesenlosigkeit [derart] erkldrt, weil sie auBerdem, [dass sie aus
anderem entsteht] ohne eigene Existenz (dngos po dang bral ba) ist. Hier bezieht
sich der Begriff "Existenz" (dngos po) auf "das [aus sich selbst] Entstehen" (skye

ba). Um diesbeziiglich eine andere Erkldrung zu geben, sagte [Sthiramati]:

,Derart also ist ihr Entstehen nicht demensprechend, wie es zu sein scheint,

daher wird ihr Entstehen wesenlos genannt.**®

Auf diese Weise entsteht diese abhdngige [Beschaffenheit] nicht
demensprechend, wie die [wahrgenommenen] Formen des zu erfassenden
Subjekts und des erfassten Objekts aufscheinen. Deswegen wird daher [ihr]
Entstehen wesenlos genannt. [Und] daher wurde diese [Beschaffenheit] als
wesenlos gelehrt, weil ihr Wesen frei von den erscheinenden Formen (snang ba'i
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rnam pa) ist.”" Hier bezieht sich der Begriff "Wesen" (ngo bo nyid) auf "das [aus

362 Sjehe TrBh, Buescher 2007, 130.1: aparah punar iti paratantrasvabhavah | na svayambhava
etasya madyavat parapratyayenotpatteh / Siehe TrBh, ibid., 131: gzhan pa yang zhes bya ba ni
gzhan gyi dbang gi ngo bo nyid do // de ni sgyu ma bzhin du rkyen gzhan gyis skye ba'i phyir rang
gi dnos po med do //

% Siehe TrBhy Buescher 2007, 130.2: atas ca yatha prakhydti tathdsyotpattir ndstity ato
'asyotpatti nihsvabhavatety ucyate / Siehe TrBh, ibid., 131: di ltar yang ji ltar snang ba de bzhin
du de la skye ba med de | de'i phyir skye ba ngo bo nyid med pa zhes bya'o //

3% Das Entstehen an sich wird nicht negiert, sondern nur das Entstehen aus sich selbst, unabhingig
von anderen Ursachen und Bedingungen. Aber das Entstehen aus anderen Bedingungen wird im
Yogacara akzeptiert.
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sich selbst] Entstehen". Um die dritte Wesenlosigkeit darzustellen sagte

[Sthiramati, indem er Vasubandhu zitiert]:

§18. ,,Und was das absolute Sein der Gegebenheiten ist, so ist auch die

Soheit (tathata).«>® [Tr 25ab]

Derart, welches das absolute Sein der Gegebenheiten ist, dieses ist die
vollkommene Beschaffenheit. Weil sie daher das Wesen ohne dem Subjekt-
Objekt [Verhiltnis] ist, ist [die Vollkommene] wesenlos. Beziiglich der Frage,
»Wie denn (‘o na ci'i phyir) ist die vollkommene [Beschaffenheit] das absolute

Sein?*, sagte [Sthiramati]:

,Das Absolute (parama, dam pa), ist die liberweltliche Weisheit. Weil sie
uniibertrefflich ist, ist ihr Gegenstand (artha) der absolute Gegenstand

(paramartha).<**

Weil sie uniibertrefflich ist, ist sie auf dieser Weise das Absolute, nimlich die
iiberweltliche Weisheit und diese [vollkommene Beschaffenheit] ist ihr
Gegenstand. Deswegen ist sie der absolute Gegenstand. Was "den Gegenstand"
hier [in diesem Kontext] betrifft, so bedeutet es "Anhaltspunkt" (dmigs pa). Um

eben diesbeziiglich noch eine andere Erklarung zu geben, sagte [Sthiramati]:

,»Oder auch wird [die vollkommene Beschaffenheit] 'absolutes Sein' genannt,
derart [weil sie] so wie ein Himmelsraum tiberall eine Art von Geschmack hat

und [auch] auf Grund [ihrer] Unverinderlichkeit und Reinheit. ¢’

3% Sjehe TrBh, Buescher 2007, 130.4: dharmanam paramarthas ca sa yatas tathapi sa iti / Siche
TrBh, ibid., 131: chos gyi don gyi dam pa 'ang de | 'di ltar de bzhin nyid kyang de zhes bya ba la /
3% Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.5: paramam hi lokottarajiianam niruttaratvat tasyarthah
paramarthah / Siehe TrBh, ibid., 131: dam pa ni jig rten las 'das pa'i ye shes te | bla ma med pa'i
phyir ro // de'i don ni dam pa'o /| paramarthah wird hier mit einem Genitiv-Tatpurusa als Objekt
des Absoluten dargestellt: lokotarajiianasyarthah - paramarthah. Siehe Tubb 2007, 97. Siehe auch
Tauscher (1995) fiir die dreifache Erkldrung des Begriffs paramartha, welche sich auf
Bhavavivekas Etymologie in der Tarkajvala grindet, Tauscher 1995, 271: ,Das Kompositum
"paramartha" (bedeutet somit): a) [entweder] [als Karmadharaya] «hochster Gegenstandy, weil sie
sowohl artha als auch parama ist; b) oder [als Tatpurusa] «Gegenstand / Objekt des Hochsteny:
Weil es Objekt der hochsten vorstellungsfreien Erkenntnis (nirvikalpajriana) ist, ist es Objekt des
Hochsten; c) oder [als Bahuvrthi, «das, was das Hochste zum Gegenstand / Objekt / Ziel haty]
«das was dem hochsten Gegenstand / Objekt des hochsten / entsprichty.

7 Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.5: atha vakasavat sarvatraikarasarthena
vaimalyavikararthena ca parinispannah svabhavah paramartha ucyate / Siehe TrBh, ibid., 131:

75



Zum Beispiel, der Himmelsraum ist iiberall von einem Geschmack, einer Form
(rnam pa). Gleichweise ist auch die vollkommene Beschaffenheit von einem
Geschmack, von einer Art (rnam pa) als ein Unbeflecktsein (dri ma med nyid)
und ein Unverénderlichsein (mi 'gyur ba nyid).>*® Deswegen wird sie "absoluter
Gegenstand" (don dam pa) genannt, weil sie sowohl Gegenstand als auch absolut
ist.*® Deswegen, um [auf ihre] Reinheit hinzuweisen, wurde [sie] als "absoluter
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Gegenstand" gelehrt.””” Um nachdem die ausfiihrliche Bedeutung erkldrt wurde

die zusammengefasste Bedeutung darzustellen sagte Sthiramati:

§19. ,Weil die vollkommene Beschaffenheit das absolute Sein aller
Gegebenheiten ist, welche die Natur der abhingigen [Beschaffenheit] haben,
und zwar als (iti krtva) deren wahre Natur (dharmata), deswegen ist eben die
vollkommene Beschaftfenheit die absolute Wesenlosigkeit
(paramarthanihsvabhavatd), weil die vollkommene [Beschaffenheit] das

Wesen der Nicht-Existenz (abhavasvabhava) ist.«""

Welche derart die vollkommene Beschaffenheit ist, diese ist das absolute Sein
aller Gegebenheiten, welche die Natur der abhingigen [Beschaffenheit] haben.
Deswegen wird die vollkommene Beschaffenheit die absolute Wesenlosigkeit
(don dam pa ngo bo nyid med pa) genannt. Mit der Aussage, dass [die
vollkommene Beschaffenheit] deren wahre Natur (chos nyid) ist, wird der
logische Schluss der Verbindung zwischen der vollkommenen und der
abhdngigen [Beschaffenheit] dargestellt. Derart ist die [vollkommene
Beschaffenheit] die wahre Natur (chos nyid) der abhidngigen [Gegebenheiten].

yang na nam mkha' ltar thams cad du ro gcig pa dang | dri ma med pa dang mi 'gyur ba'i chos
yongs su grub pa ste | don dam pa zhes bya'o // TrBhg liest artha-, TrBh,liest chos, *dharma-.
% Hier wird wieder der avikara-Aspekt der vollkommenen Beschaffenheit erwihnt; aviparyasa-
Aspekt (phyin ci ma log pa), wird nicht erwdhnt. Sieche MAV Ill.11cd: nirvikaraviparydasa-
parinispattito dvayam // und MAVBh in Nagao 1964, 41.22. Fiir eine englische Ubersetzung siche
D'Amato 2012, 149. Siehe auch Seite 57, FN 301.
3% Hier wird don dam pa, paramartha als ein Karmadharaya-Kompositum erklart, als "hochster
Gegenstand". Die Vollkommene ist sowohl artha als auch parama.
7 de bas na dag pa dang bstan pa'i phyir don dam pa zhes bstan pa yin no / Hier ist der Text der
TrT, meiner Meinung nach nicht korrekt, ich habe diesen Satz provisorisch iibersetzt: Siche die
kritische Edition S. 45, FN 243.
37! Qjehe TrBh, Buescher 2007, 130.7: sa yasmat parinispannah svabhavah sarvadharmanam
paratantratmakanam paramarthah | taddharmateti krtva tasmdt parinispanna eva svabhavah
paramarthanihsvabhavata parinispannasyabhavasvabhavatvat |/ Siehe TrBh, ibid., 131: 'di Itar
yongs su grub pa'i ngo bo nyid de ni gzhan gyi dbang gyi bdag nyid chos thams cad kyi don dam
pa ste | de'i chos nyid yin pas de'i phyir yongs su grub pa'i ngo bo nyid ni don dam pa ngo bo nyid
med pa ste | yongs su grub pa ni dngos po med pa'i ngo bo nyid kyi phyir ro //
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Deswegen ist diese deren absolutes Sein. Wenn man fragt: ,,Wenn diese
[Vollkommene] deren absolutes Sein ist, weswegen ist sie ohne Existenz (dngos

po med pa)?* Deswegen sagte [Sthiramati]:

»Weil die vollkommene [Beschaffenheit] das Wesen der Nicht-Existenz

(abhavasvabhava) ist.«>"*

Auf diese Weise ist die Vollkommene das Wesen der Nicht-Existenz (dngos po
med pa'i ngo bo). Deswegen wird sie Wesenlosigkeit genannt. Oder (yang na)
beziiglich des Begriffs "Nicht-Existenz" (dngos po med pa) [im Kompositum],
dieser bezieht sich auf die Leerheit welche frei von anderem ist (gzhan dang bral
ba'i stong pa nyid, *pararahitasunyatd), welche auf das Wesen der Existenz
(dngos po'i ngo bo) zu beziehen ist.>”> In dem Wunsch den restlichen [Teil] des
Verses (karika) zu erldutern und um [den Inhalt der Tr 25ab] damit zu verbinden

sagte [Sthiramati]:

§20. ,Ist aber die vollkommene [Beschaffenheit] nur mit dem Namen

'absolutes Sein' zu bezeichnen?**"*

372 Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.10: ... parinispannasyabhavasvabhavatvat / Siehe TrBh; ibid.,
131: yongs su grub pa ni dngos po med pa'i ngo bo nyid kyi phyir ro //

3" Die Yogacara Sichtweise der Leerheit der vollkommenen Beschaffenheit, welche das Absolute
ist und zwar als die Nichtexistenz der Dualitit, welche selbst eine existierende positive
Eigenschaft oder Natur ist, wird z.B. im MAV und MAVBh erkliart. Die Leerheit wird als die
Existenz, die Natur oder das Sein der Nicht-Existenz der Dualitit definiert. Brunnholzl 2011, 158f.
In MAV 1.20 wird abhavasvabhavasinyata als die Existenz der Nicht-Existenz einer Person
(pudgala) und der Gegebenheiten (dharma) erklart. Siehe Mathes 2000, 216f., vgl. Mathes 1998,
462f. Fir den Sanskrit-Text sieche Nagao 1964, 26.9: pudgalasyatha dharmanam abhavah
Sinyatatra hi | tadabhavasya sadbhavas tasmin sa Siinyatapara // Fiir eine englische Ubersetzung
siche D'Amato 2012, 129: ,, Emptiness is indeed the non-existence of person and phenomena; and
another form of emptiness is the actual existence of that non-existence.” Im MAVBh wird erklért,
dass diese zwei Arten von Leerheit gelehrt wurden, um die Zuschreibungen der Person und der
Gegebenheiten und auch das Leugnen deren Leerheit zu beseitigen. Dennoch hat das spezifische
Merkmal der Existenz der Leerheit das Merkmal des Leerseins von Existenz, Nicht-Existenz,
beiden und keinen. Obwohl Vinitadevas Kommentar keine Andeutung stellt ob er hier eigentlich
beabsichtigte eine typische gzhan stong Sichtweise zu vermitteln, sind dennoch die Worte und die
Bedeutung der Aussage: ,,... die Leerheit, welche frei von anderen ist (gzhan dang bral ba'i stong
pa nyid, *pararahitasunyata), welche auf das Wesen der Existenz (dngos po'i ngo bo) zu beziehen
ist”, dem Begriff "Leerheit von Anderem" sehr nahe und daher auch der Bedeutung der absoluten
Realitdt, welche als vollkommene Natur, Leerheit, Soheit, dharmadhatu oder tathdagatagarba
ausgedriickt werden kann. Diese absolute Realitét ist leer von allem, was sie nicht ist. Diese sind
die hinzukommenden Befleckungen, welche félschlicherweise wahrgenommen werden, als ob sie
die Natur von real existierenden Dingen hétten. Siehe Brunnholzl 2011, 159f.

3" Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.11: kim punah paramarthabhidhanenaiva parinispanno
'bhidhatavyah / Siehe TrBh, ibid., 131: ci don dam pa 'ba’ zhig gis yongs su grub pa brjod dam / In
der TrT, steht richtig: ci don dam pa zhes bya 'ba’ zhig gyis ... / zhes bya ba entspricht abhidhana.
Siehe kritische Edition §20, S. 46.8.
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Weil die Bedeutung der Frage leicht zu verstehen ist, wird sie nicht [weiter]
erklart. Die Vertreter [unseres] Lehrsystems [Vasubandhu und Sthiramati] sagten
nicht, [dass sie nur mit dem Namen "absolutes Sein" zu bezeichnen ist]. [Sondern
sie sagten die Vollkommene] ist auch "die Soheit" zu nennen.“’”® Der Begriff "die
Soheit" bezieht sich auf die vollkommene [Beschaffenheit], diese ist [ndmlich]
nicht nur ausschlieBlich [mit dem Begriff] "absolutes Sein" (don dam pa) [zu
bezeichnen]. Um die Bedeutung des Begriffs "auch " (kyang) darzustellen, sagte
[Sthiramati]:

,Das Wort 'auch' bedeutet, dass die [vollkommene Beschaffenheit] nicht
ausschlief(lich nur mit dem Wort "Soheit" zu benennen ist, sondern so viele
Synonyme (paryaya) es fiir den dharmadhatu gibt, mit diesen allen ist sie zu

benennen.**7°

[Die Vollkommene] ist nicht ausschlieBlich [mit] diesem Ausdruck ["Soheit"]
zu bezeichnen, sondern welche Synonyme es fiir den dharmadhatu (chos kyi
dbyings) gibt, mit diesen allen ist sie zu bezeichnet. Namlich sollte sie als Leerheit
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(stong pa nyid), wahre Grenze der Realitit (yang dag pa'i mtha)’'’, Abwesenheit

der Merkmale (mitshan ma med pa)’’®, Nicht-Dualitit (mi gnyis pa nyid)’”,
vorstellungsfreie Sphére (rnam par mi rtog pa'i dbyings)™’, das Unbezeichenbare
(brjod du med pa nyidy’*', das nicht-Vergehende und das nicht-Entstandene (mi
'sag pa dang mi skye ba), das Unbedingte (‘dus ma byas pa)’**, das von Leid
Jenseitige (mya ngan las 'das pa) usw. bezeichnet werden. [Aber] beziiglich der
Frage: ,,Wenn es so ist, warum wird dann [die vollkommene Beschaffenheit] die

Soheit genannt?** sagten [ Vasubandhu und Sthiramati]:

375 Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.12: neti aha | kim tarhi tahapi sah | Siehe TrBh, ibid., 131:
smras pa | ma yin te | de bzhin nyid kyang de'o // Das Zitat wird frei wiedergegeben. Im TrBh, und
in der TrT, wird kim tarhi nicht Gbersetzt.

376 Siehe TrBh, Buescher 2007, 130. 14: apisabdan na kevalam tathata sabdenaivabhidhatavyah /
kim tarhi yavanto dharmadhatuparyayah sarvais tair apy abhidhatavya iti // Siehe TrBh, ibid.,
131: kyang gi sgra ni de bzhin nyid kyi sgrar brjod pa 'ba' zhig ma yin gyi chos kyi dbyings kyi
rnam grangs su gtogs pa ji snyed pa de thams cad du brjod par bya ba'o //

" yang dag pa'i mtha' entspricht bhiitakotih in Mvyut, 1708, siehe Sasaki 1926. Sieche auch
Monier-Williams 2004, 761, Bohtlingk 1991 (4), 275 und Negi 2005(13), 5646.

"8 nirnimitta, animitta Negi 2005(11) 4964.

" Gdvayata, Negi 2005(10) 4304

0 gvikalpadhatu, Negi 2005(7) 3138.

3 anabhilapyata, Negi 2005(4) 1466.

2 asamskyta, Negi 2005(6) 2596.

78



,»Weil sie immer so [gleich] ist (tathatabhava, de bzhin du yod pa) [Tr 25c¢]
ist sie die Soheit (tathata, de bzhin nyid).*™

Um dieses zu erldutern sagte [Sthiramati]:

LAuf dieser Weise namlich (zatha hi, di Itar) ist [die Vollkommene] im
Zustand (avasthd) der gewohnlichen Lebewesen, des Schiilers und des nicht
mehr Lernenden (asaiksa), immer eben die gleiche (tatha) [Vollkommene],

nicht eine andere (anyathd). Daher wird sie 'Soheit' (tathatd) genannt.**™*

Weil (gang gi phyir) sie im Zustand (dus dag na) der gewohnlichen Lebewesen
usw. fir immer [als] die Gleiche vorhanden ist, daher wird sie die Soheit genannt.
Es ist wie folgt: Im Zustand der gewohnlichen Lebewesen, des Schiilers oder des
nicht mehr Lernenden sind der Geist (sems) und die Geistesfaktoren (sems las
byung ba) fir immer frei von dem zu ergreifenden [Subjekt] und dem ergriffenen
[Objekt]. [Das bedeutet], diese Natur (rang bzhin) ist frei von dem zu
ergreifenden [Subjekt] und dem ergriffenen [Objekt], weil sie von diesen [beiden]
niemals verworfen wird (nam yang yong mi 'dor bas). Sie wird "Soheit" genannt,
weil [diese Natur] in diesen vorhanden ist wie sie ist (de bzhin du yod), und
niemals zu einer Anderen wird. Es wird gelehrt: Zum Beispiel, wie Wasser usw.
auch wenn es triib wird usw. [in] seiner eigenen Natur (rang gi ngo bo)
[unverdndert] besteht. Um zum Zwecke der Verbindung mit dem folgenden Teil

zu fragen, sagte [Sthiramati]:

% Hier weicht die TrT vom TrBh, ab. TrT liest dus thams cad na de bzhin du yod pas de bzhin
nyid do zhes bya ba la sogs pa smras so // la sogs pa ist iiberfliissig, da das Zitat gleich fortgesetzt
wird. Siehe TrBhg Buescher 2007, 130.16: sarvakalam tathabhavat tathata / Siehe TrBh, Buescher
ibid., 131: dus rnams kun na de bzhin yod (pas) // de bzhin nyid de 'di ltar ... / Entsprechend dem
TrBhg wére das Ende des Zitats als *... de bzhin nyid yin no / zu lesen. Siehe ibid., 131. FN 12.

3 Hier wird die Soheit (tathatd) als die Gleiche (tathd) erklirt. Sieche TrBh, Buescher 2007,
130.17: tatha hi prthagjanasaiksasaiksavasthasu sarvakalam tathaiva bhavati | nanyatheti
tathathety ucyate / Siehe TrBh, ibid., 131: ... 'di ltar so so'i skye bo dang / slob pa dang | mi slob
pa'i dus dag na dus thams cad du de bzhin te | gzhan du ma yin pas de bzhin nyid ces bya'o //
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§21. ,Ist aber gleich der Soheit, die vollkommene [Beschaffenheit] selbst das

bloBe Erkennen (vijaaptimatrata)? Oder [gibt es noch] ein anderes bloBes

Erkennen?**?

Wenn man fragt: ,,Wird auf diese Weise, so wie die vollkommene
Beschaffenheit 'Soheit' genannt wird auch das bloBe Erkennen (rnam par rig pa
tsam) 'Soheit' (de bzhin nyid) genannt ? Oder ist sowohl das blofe Erkennen selbst
als auch die vollkommene Beschaffenheit [etwas] anderes? Der Vertreter

[unseres] Lehrsystems [Vasubandhu] sagte:

,Sie [die Vollkommene] selbst ist das bloBe Erkennen. > [Tr 25d]

[Es besteht] kein Unterschied [zwischen dem] was die vollkommene
Beschaffenheit und was das bloe Erkennen genannt wird. Beziiglich der Frage:

»Warum?“ sagte [Sthiramati]:

§22. ,Weil sie die Erkenntnis (avabodha) des vollstindig reinen

spezifischen Merkmals ist.«*%

Auf diese Weise, weil die vollkommene Beschaffenheit ganzlich erkannt wird
(khong du chud pa), wird [auch] das vollstindig reine Merkmal génzlich erkannt.
Deswegen ist sie eben das bloe Erkennen. [Als ndchstes] wird der logische

Grund (gtan tshigs) fir das ginzliche Erkennen des reinen Merkmals genannt.

50 heilit es: Wenn der Geist nur dem Namen nach besteht, dann
schwindet (prahiyate) die Wahrnehmung (upalambha) im Erkennen (vijiapti),
weil er 'nur dieses' (fanmatra), [die Essenz] wahrnimmt und im Namen
verweilt. Auf Grund der Verbindung mit der Kultivierung [der Meditation]
(bhavananvayat), beriihrt [der Geist des Yogins] dann nicht das Element

% Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.19: kim punas tathatavat parinispanna eva vijiaptimatrata /
utanyd vijiaptimatrata / Siehe TrBh, ibid., 131: ci de bzhin nyid bzhin du rnam par rig pa tsam
yang yongs su grub pa nyid dam | 'on te rnam par rig pa tsam gzhan zhig snyam pa la /

% Siehe TrBh, Buescher 2007, 130.21: saiva vijiiaptimatrata // Siehe TrBh, ibid., 131: de nyid
rnam par rig pa tsam //

%7 Siehe TrBh, Buescher 2007, 132.1: suvisuddhalaksanavabhodhad ... | Siehe TrBh, ibid., 133:
shin tu rnam par dag pa'i mtshan nyid khong du chud pa'i phyir ro // Entsprechend dem TrBh;
wire die Ubersetzung folgend: ,,Weil sie das vollstindig reine Merkmal ginzlich erkennt (kkong
du chud pa).*
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(dhatu) der Wahrnehmung [und] erlangt die Befreiung ohne alle Befleckungen,

[die Kraft] der Omniprisenz (vibhutva).<*™

389 entwickelt und

Wenn der Yogin die Warme der [meditativen Konzentration]
im Zustand (dus dag na) des Hohepunktes®”® das ergriffene Objekt ganz beseitigt
hat, dann verweilt der Geist zur Zeit der Akzeptanz®®' [nur] im Namen. Auf diese
Weise, wenn [der Geist] frei von der Erscheinung des Objekts (gzung ba'i rnam
pa) ist, nimmt [er] blo den Namen war. Dieses wird wie folgt erkliart: Wenn das
Objekt ganz beseitigt wurde, dann verweilt der Geist im bloBen Erkennen (rnam
par rig pa tsam). Eben blof3 dieses Erkennen tritt als Erscheinungen der Form
usw. auf, weil das Objekt (don) [des Bewusstseins] wie Form usw. als nicht
existent erkannt wird. Hier bedeutet das Wort "Name" (ming) das bloBe Erkennen,
weil die formlosen, [nicht materiellen] Skandhas [als] "Name" gelehrt wurden.**?

393, weil der Geist im

Derart, zur Zeit des hochsten Dharma (chos kyi mchog)
Namen verweilt, wird der Anhaltspunkt (dmigs pa) im Erkennen derart
aufgegeben, weil wenn das Objekt nicht erfasst (dmigs) wurde, wird das Subjekt
[auch] nicht erfasst. [Hier] bezieht sich der Begriff "Erkennen" auf den zu
ergreifenden Aspekt ('dzin pa'i rnam pa) [d.h. das Subjekt]. Wenn das Subjekt
und das Objekt derart beseitigt wurden und jenseits davon der Weg des Sehens
(mthong ba'i lam) entsteht, dann beriihrt [der Geist des Yogins] durch die Kraft

der Kultivierung [der Meditation] (bsgoms pa) die Sphdre ohne Anhaltspunkt

388 Sjehe TrBhg Buescher 2007, 132.1: ... yathoktam | namni tisthati tac cittam tada tanmatra
darsanat | namni sthanac ca vijiiaptav upalambhah prahiyate /| nopalambham tadda dhatum
sprsate bhavananvayat | sarvavaranavimoksam vibhutvam labhate tada // Siehe TrBh, ibid., 133:
Jji skad du / de tshe de tsam mthong ba'i phyir // ming la sems de gnas pa yin // ming la gnas pas
rnam rig la // dmigs par rab tu spong bar 'gyur /| bsgoms pa'i rgyu yis de yi tshe // dmigs pa med
pa'i dbyings la reg // sgrib pa kun las rnam grol zhin // de tshe dbang 'byor thob par 'gyur // Ich
habe keine andere Textquelle dieser Verse identifizieren kénnen, auBler dem TrBh und der TrT. Zu
vibhutva, dbang 'byor, siche auch Negi 2005 (9), 3792.

3% Die Wirme (dro ba) bezieht sich auf das erste Stadium des Pfades der Verbindung
(prayogamarga, sbyor lam), Die finf Pfade sind: der Pfad der Ansammlung (sambharamarga,
tshog lam), der Pfad der Verbindung (prayogamarga, sbyor lam) der Pfad des Sechens
(darsanamarga, mthog lam) der Pfad des Kultivierens (bhavanamarga, sgom lam) der Pfad des
nicht mehr Lernens (asaiksamarga, mi slob lam). Die Pfade werden in der TrT zu Versen 26-30
der Tr weiter erklart. Siehe Kawamura 1975, 3521t

" Der hochste Punkt (rtse mo) bezieht sich auf das zweite Stadium des Weges der Verbindung
(miudhaprayoga, rtse mo'i sbyor ba). Siehe Rigzin 1997, 214.

! Die Akzepanz (bzod pa) bezieht sich auf das dritte Stadium des Pfades der Verbindung,

2 Diese sind: skandha der Empfindung (vedandskandha, tshor ba'i phung po), skandha der
Wahrnehmung (samjiiaskandha, 'du shes kyi phung po), skandha der Geistesformationen
(samskaraskandha, 'dus byed kyi phung po) und skandha des Bewusstseins (vijiianaskandha, rnam
shes'i phung po).

% Die hochste Gegebenheit (chos mchog) bezieht sich auf das vierte Stadium des Pfades der
Verbindung.
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(dmigs pa med pa'i dbyings). [Letztendlich] bedeutet dies, den dharmadhatu zu
realisieren. Der Begriff "die Sphire ohne Anhaltspunkt” bedeutet der
dharmadhdtu. "Beriihren" (reg)™* bedeutet "realisieren" (rfogs) bis "direkt
wahrnehmen" (mngon sum). "Auf Grund (rgyu) der Kultivierung [der
Meditation]" bedeutet "durch die Kraft der Kultivierung [der Meditation]". Wenn
[der Yogin] den dharmadhatu génzlich realisiert hat, dann erlangt er die vollige
Befreiung von allen Verdunkelungen (sgrib pa), weil [er] immer herausragender
wird. In den Qualitdten (yon tan) [der Vollendung] wie die meditative Versenkung
(ting nge 'dzin), erlangt er die [die Kraft] der Omniprisenz. Die Aussage, "Dann
beriihrt [er] die Sphire ohne Anhaltspunkt" bedeutet hier "die Quelle" (khungs).
[Beziiglich der Frage]: ,,Was wird mit der Aussage: 'Eben diese ist das blof3e
Erkennen' gelehrt?* [Sthiramati] sagte:

§23. ,Mit der Aussage 'Eben diese ist das bloBe Erkennen' wird die direkte

Erkenntnis (abhisamaya) gelehrt.«*

Mit der Aussage "Eben diese ist das bloBe Erkennen" wird der Zeitpunkt (dus)
der direkten Erkenntnis (mngon sum rtogs pa) dargelegt. Oder [anderes
ausgedriickt], weil die vollkommene Beschaffenheit auch der Pfad (lam) ist, wird
sie eben als der Zustand des bloBen Erkennens (rnam par rig pa tsam nyid)
gelehrt, und daher wird die tiberweltliche Weisheit als der Begriff "der Zustand
des bloBen Erkennens" dargelegt. Dadurch wird auf dieser Weise das vollig reine
Merkmal génzlich erkannt (khong du chud pa), [d.h.] das vollig reine Merkmal
wird als "das Realisieren des dharmadhatu" definiert. Um eben diese Bedeutung

396

aufzuzeigen, gibt es zwei Verse (zsigs su bcad pa).””> Die Bedeutung dieser Verse

397

ist wie das vorher Erklédrte.””" In dieser Erkldrung ist die Bedeutung [des Begriffs]

"die direkte Realisation" klar dargelegt.

3%% Das Beriihren (reg) wird in dem DhDhV folgend erklirt: , Beriihren ist Erlangen, Erfahren der
Soheit in unmittelbarer Weise auf dem Pfad des Sehens, dadurch, daB3 man die richtige Schau
erlangt.“ reg pa ni yang dag pa'i lta ba thob pa'i phyir mthong ba'i lam gyis mngon sum gyi tshul
du de bzhin nyid thob cing nyams su myong ba'o / Siehe Mathes 1996, 79 und 132.

%% Siche TrBh, Buescher 2007, 132. 6: saiva vijiiaptimatratety anena vacanendabhisamaya uktah /
Siehe Ibid., 133: de nyid rnam par rig pa tsam // zhes bya ba'i tshig 'dis ni mngon par rtogs par
bstan no //

3% Giche oben zitierte Verse S. 80-81, §22 FN 388: namni tisthati tac cittam tada tanmatra
darsanat | namni sthandc ca vijiaptav upalambhah prahiyate /| nopalambham tada dhatum
sprsate bhavananvayat | sarvavaranavimoksam vibhutvam labhate tada //

7 Damit ist der Kommentar in der TrT zu den oben genannte Versen gemeint. Siche S. 81.
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4.3  Ubersetzung der Sum cu pa'i tshig le'ur byas pa'i mchen

'grel zu Versen der Tr 20-25

[Sum cu mchen 'grel 55,2] Die Darstellung der drei Beschaffenheiten bezieht sich
auf das bloBe Erkennen (rnam pa rig pa tsam).*® Durch welche Vorstellung
auch immer, das heift was in Ubereinstimmung mit 4uBeren und inneren Dingen
auftritt, welche Dinge (dngos po) auch immer, das heillit das Selbst und die
Gegebenheiten, vorgestellt werden, eben diese sind die vorgestellte
Beschaffenheit. Diese existiert nicht. Auch im Satra®®® heiBit es: ,,Oh Subhuti!
Die Gegebenheiten existieren derart nicht, wie sie von spirituell unreifen,
gewohnlichen Lebewesen vorgestellt werden.* [Tr 20]

Die abhiingige Beschaffenheit ist die Vorstellung, das heifit der Geist, die
geistigen Faktoren und die gesamte Welt.*® Diese sind das Abhingige, welches
aus Bedingungen entstanden ist, das hei3t durch andere Ursachen und
Bedingungen. Die unverinderliche vollkommene [Beschaffenheit]*’' ist die
bestiindige Abwesenheit (rtag tu med par gyur pa) der Vorhergehenden’’
[vorgestellten Beschaffenheit], nidmlich wie das Verhdltnis von dem zu
erfassenden [Subjekt] und dem erfassten [Objekt] in jener abhingigen
[Beschaffenheit] vorgestellt wird. [Tr 21]

Daher, da sie ihr wahres Wesen (chos nyid) ist, ist eben jene von der
vorgestellten [Beschaffenheit] freie, vollkommene [Beschaffenheit] nicht
verschieden von der abhingigen [Beschaffenheit]. [Die Vollkommene] ist

403

[aber] auch nicht gleich [mit der Abhdngigen]™, weil es den Unterschied

404

[zwischen] wahrem Wesen™ " (chos nyid) und Eigenschaftstrager (chos can)

gibt.405 AuBerdem zum Beispiel ist die Unbestindigkeit (mi rtag pa), die

% Siehe S. 50, FN 275.

** Siehe S. 53, FN 288.

Y Die dreier Welt (tridhatu, khams gsum), siehe S. 55, FN. 292.

1 ygl. TrBh, Buescher 2007, 124.8: avikaraparinispattya sa parinispannah / Siehe TrBh, ibid.,
125: mi 'gyur bas yongs su grub pa / Siehe S. 57, FN 301.

2 snga ma so sollte zu snga ma po (der Vorhergehende) konjiziert werden. Vgl. S. 58, FN 303.

493 Wortlich wire dieser Satz wie folgt zu iibersetzen. [Die Vollkommne] ist [aber] auch nicht
nicht [von der Abhéngigen] verschieden. gzhan ma yin pa ‘ang min .../

404 chos dang chos can ... | chos sollte zu chos nyid konjiziert werden. Siehe Buescher TrBh
2007, 124.15: sa ca dharmata dharman nanya nananyd yujyate / Siehe ibid., 125: chos nyid chos
las gzhan dang gzhan ma yin par mi rung ngo //

“% Das Vollkommene (yongs grub pa) ist nimlich ein liuterungsdienliches Objekt
(visuddhyalambana). ,,Wenn sie aber nicht verschieden [von der Abhéngigen] wire, so wire die
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Leidhaftigkeit und die Selbstlosigkeit usw. zu erkliren, entsprechend der
Verschiedenheit beziehungsweise Nicht-Verschiedenheit von den Tatabsichten
usw.*® Wenn die Unbestindigkeit usw. von den Tatabsichen ('dus byed)
unterschiedlich wire, [56] trafe die Unbestidndigkeit der Tatabsichten nicht zu.
Wenn es keinen Unterschied gébe, dann kdme es zur Nicht-Existenz der
Tatabsichen, nachdem sie vernichtet sind (zhig nas med pa nyid).**’ So wie im
Falle der Unbestindigkeit.

Wenn die abhédngige [Beschaffenheit] ohne das Verhiltnis von dem zu
erfassenden [Subjekt] und erfassten [Objekt] wire, wie wird [sie] dann erfasst?
Wenn [diese abhdngige Beschaffenheit] nicht erfasst wird, wie erkennt man sie
derart als existent? Bis eben diese vollkommene Beschaffenheit durch die
iiberweltliche vorstellungfreie Weisheit nicht wahrgenommen (ma mthog ba),
nicht realisiert (ma rtogs pa) [und] nicht direkt offenbart wurde (ma mngon du
byas pa'i bar du), derart wird jene Seinsweise der Abhingigen durch jene auf die
Erlangung [der vorstellungsfreien iiberweltlichen Weisheit] folgende, reine

weltliche Weisheit [auch] nicht wahrgenommen.“o8 Weil die Vollkommene

Vollkommene kein reines Erkenntnis-Objekt (visuddhalambana), so wie die Abhingige, hitte sie
Verblendung (samklesa) zur Natur.“ Vgl. Buescher TrBhy 2007, 124.19: athananya evam api
parinispanno na visuddhalambanah syat paratantravat samklesatmakatvat / Siehe TrBh,,
Buescher 2007, 125: ji ste gzhan ma yin na / de Ita na yang yongs su grub pa rnam par dag pa'i
dmigs par mi 'gyur te | gzhan gyi dbang bzhin du kun nas nyon mongs pa'i bdag nyid du kyi phyir
ro//

406 I¢ch iibersetze diesen Satz in Anlehnung an Tr, TrBh und TrT, da ich vermute, dass der tib. Text
des Sum cu mchen 'grel an dieser Stelle falsch ist. Siehe Sum cu mchen 'grel 55,6: de yang dper na
mi rtag pa sogs kyi sdug bsnyal ba dang bdag med pa nyid mi rtag pa sogs gzhan dang gzhan min
min pa bzhin du brdzod de /| Wire folgend zu iibersetzen: ,,Auflerdem zum Beispiel ist die
Leidhaftigkeit und die Selbstlosigkeit der Unbestindigkeit (mi rtag pa) usw. zu erkliren
entsprechend der Verschiedenheit beziehungsweise Nicht-Verschiedenheit von der
Unbestindigkeit [selbst] usw.“ Siehe aber TrBh, Buescher 2007, 126.2: yatha hy anityata
duhkhatanatmata ca samskaradibhyo nanya nananya / Siehe TrBh, ibid., 127: dper na mi rtag pa
nyid dang sdug bsngal ba nyid dang | bdag med pa nyid 'du byed la sogs pa las gzhan pa yang ma
yin la gzhan ma yin pa yang ma yin no //,,Zum Beispiel, die Unbesténdigkeit, die Leidhaftigkeit,
die Selbstlosigkeit usw. sind von den Tatabsichten (samskara) weder verschieden noch nicht
verschieden.” In diesem Bespiel wird die Unbestddigkeit (anityat@d) mit den Tatabsichten
(samskara) verglichen als deren Natur. Dieses Beispiel folgt auch im Mi phams Sum cu mchen
'grel.

7 pradhvamsabhava, Siehe S. 62, FN 319 und FN 320.

Y% mngon du byas par du lese ich als ma mngon du byas pa'i bar du. Vgl. TrBh, Buescher
2007,126.11:  nirvikalpalokottarajiianadysye  parinispanne svabhave adrste apratividdhe
asaksakrte tatprsthalabdhasuddhalaukikajiianagamyatvat paratantro 'anyena jiianene na grhyate /
Siehe TrBh, ibid., 127: jig rten las 'das pa'i ye shes rnam par mi rtog pas mthong bar bya ba yongs
su grub pa'i ngo bo nyid ma thong ba ni ma rtogs pa dang / mngon sum du ma byas pa'o // de'i rjes
la thob pa dag pa jig rten pa'i ye shes kyi spyod yul yin pas shes pa gzhan gyis gzhan gyi dbang mi
'dzin to / ,Wenn durch die iiberweltliche vorstellungfreie Weisheit die zu wahrnehmende
vollkommne Beschaffenheit nicht wahrgennomen (adrste), nicht realisiert (apratividdhe) und nicht
direkt offenbart wurde (asaksatkrte), wird die abhéngige [Beschaffenheit], weil sie die im Bereich
(gamya) der reinen weltlichen auf jene folgende Erlangung (labdha) Weisheit ist, durch keine
andere  Erkenntniss  erfasst.“  Siehe auch die Analyse des  Kompositums
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durch die vorstellungsfreie Weisheit wie der Raum wahrgenommen wird, ist [sie]
das gleichmiBige Verweilen (mnyam bzhag, samahita), wie der Raum. Mit der
auf die Erlangung folgenden Weisheit werden alle Gegebenheiten wie eine
[llusion, ein Traum, eine Fata Morgana usw. wahrgenommen. [Tr 22]

Denkend an die dreifache Wesenlosigkeit der drei entsprechenden (de [ta
bu) Beschaffenheiten, wurde die Wesenlosigkeit aller Gegebenheiten und die
Abwesenheit ihres Entstehens und Vergehens gelehrt. Welche sind diese? [Tr 23]

Die Erste, die vorgestellte Beschaffenheit, wird die Wesenlosigkeit des
eigenen spezifischen Merkmals (mtshan nyid) genannt, weil ihr Merkmal blof3
ein vorgestellter konzeptueller [Vorgang] der Gedanken ist. Daher also, weil sie
nicht das Wesen hat, welches [ihr] zugeschrieben ist, so wie ein annehmbares
wahrgenommenes Objekt (zung rung) das spezifische Merkmal der Form usw. ist,
ist sie wesenlos wie eine Himmelsblume. Aber die Andere, die Abhingige
[welche verschieden] von der vorgestellten [Beschaffenheit] ist, in Bezug auf
diese, weil sie aus anderen Bedingungen und nicht aus eigener Kraft entsteht,
wird sic Wesenlosigkeit des Entstehens genannt. [57] Das ist eine andere
Kategorie [der Wesenlosigkeit] als bei der fritheren [vorgestellten
Beschaffenheit]. [Tr 24]

Aber das absolute Sein (don kyi dam pa) der zu realisierenden
Gegebenheiten, ist die unverdnderliche vollkommene [Beschaffenheit] wie ein
Raum mit einen Geschmack und ohne geistige Befleckungen. Deswegen ist sie
das absolute Sein. Derart weil sie die Soheit ist, ist sie auch das absolute Sein.
Sie ist absolut wesenlos oder das Wesen der Nicht-Existenz (dngos po'i med pa'i
ngo bo). Sie ist fiir gewohnliche Menschen, erhabene Lehrer und nicht mehr
Lernende, auch immer [und] iiberall die [gleiche] Soheit, weil sie nicht zu etwas
Anderem wird. Eben sie existiert als bloes Erkennen, welches das, was vollig
rein ist, ginzlich erkennt (khong du chud pa).*” [Tr 25] [Sum cu mchen 'grel
57,3]

tatprsthalabdhasuddhalaukikajniana, Tib. rjes la thob pa dag pa jig rten pa’i ye she in der TrT,
welcher Mi pham hier nicht folgt. Siehe die Ubersetzung der TrT,, §11. S. 65-6.

% Das vollig reine spezifische Merkmal (suvisuddhalaksana, shin tu rnam par dag pa'i mtshan
nyid), diebeziiglich siehe §22. S. 80 in der Ubersetzung der TrT.
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5. Schuflbetrachtungen

Vinttadevas Trimsikatika ist ein Subkommentar zu Vasubandhus Trimsika und
Sthiramatis Trimsikabhasya, welche beide als grundlegende Werke der Yogacara
Schule zu betrachten sind. Diese Diplomarbeit enthilt die erste deutsche
Ubersetzung der Darstellung der trisvabhava-Theorie in der Trimsikatika. Die
Ubersetzung wurde unter Einbeziehung des Sanskrit-Textes des Trimsikabhdsya
erstellt. In diesem Abschnitt wird die Lehre der drei Beschaffenheiten erklart und
die Bedeutung ihrer jeweiligen Wesenlosigkeit verdeutlicht. Im Abschluss-Vers
zu diesem Abschnitt wird die vollkommene Beschaffenheit mit der Soheit
gleichgesetzt und ihr Identisch sein mit dem bloBen Erkennen (vijiaptimatrata)
dargestellt. Darauf folgt eine kurze Erkldrung der Art und Weise, wie das bloBe
Erkennen zu realisieren ist, welches im weiteren Textteil als die fiinf Pfade erklért
wird. Vinitadeva hilt sich in seinem Kommentar eng an die Interpretation

Sthiramatis, indem er dessen Auslegungen meistens wortlich wiedergibt.

Eine Ausnahme dazu stellt seine Erkldrung der reinen weltlichen Weisheit
(Suddhalaukikajfiana) und ihres Zusammenhangs mit der {berweltlichen
vorstellungsfreien Weisheit (nirvikalpalokottarajiiana), anhand des Kompositums
tatprsthalabdhasuddhalaukikajiana in seinem Kommentar zu Tr 22d, dar.*'’
Durch die Analyse des Kompositums wird der kausale Zusammenhag dieser
beiden verdeutlicht. Eine weitere Besonderheit findet sich in seinem Kommentar
zu Tr 25a, in welchem die vollkommene Beschaffenheit als das Wesen der Nicht-
Existenz (ngos po med pa'i ngo bo) erklart wird, welches Raum ldsst fiir eine
positive Auffassung der Leerheit, wie sie auch in der tibetischen gzhan stong

Sichtweise propagiert wird.*"!

Weiteres enthélt diese Diplomarbeit auch eine deutsche Ubersetzung von 'Ju
Mi pham rgya mtshos Kommentar zu den selben Versen der Trimsika. Mi pham
folgt darin der klassischen Yogacara Interpretation der Lehre der drei
Beschaffenheiten in Anlehnung an Sthiramatis Trimsikabhasya. Aus der
vorliegenden Arbeit geht hervor, dass er sich in seinem Werk nicht zusétzlich auf
das Subkommentar Vinitadevas stiitzt. Sein Kommentar ldsst sich durch die

Einbeziehung der indischen Kommentare Sthiramatis und Vinitadevas wesentlich

19 7u der Auslegung des Kompositums siche die Ubersetzung der TrT, §11. S. 65f.
11 Zu dieser Textstelle siche die Ubersetzung der TrT, S. 77, FN 373.
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leichter im Detail erschlieBen. Mi pham hilt sich in seiner Auslegung der Lehre
der drei Beschaffenheiten eindeutig an das erste, "pivotal" Modell und folgt bei
der Interpretation dieses zentralen Yogacara-Konzepts deutlich nicht seiner vom

rdzogs chen gepriagten Exegese des Mahayana.

Es konnte von Interesse sein die Trimsikatika weiter zu erforschen, besonders
die Textstellen, aus denen klar eine Weiterentwicklung der Sichtweise

Vinitadevas zu Sthiramatis und Vasubandhus Interpretation hervorgeht.
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Anhang

I. Abstract

Vinttadevas (ca. 645-715) Subkommentar zu Sthiramatis (6. Jh) Trimsikabhasya
ist eine fiir die Erforschung der voll entwickelten Yogacara-Lehre wichtige
Quelle. Auch 'Ju Mi phams (1846-1912) Kommentar zu Vasubandhus Trimsika
(tib. Sum cu pa'i tshig le'ur byas pa'i mchan 'grel) stiitzt sich wesentlich auf

Sthiramatis Ausfithrungen.

Die geplante Diplomarbeit konzentriert sich auf die Darstellung der Lehre von
den drei Beschaffenheiten in den oben genannten Kommentaren, im speziellen auf
die Verse 20-25 der Trimsika, in welchen die drei Beschaffenheiten (parikalpita-,
paratantra- und parinispannasvabhava) dargestellt werden. Dazu wird eine
kritische Edition der tibetischen Ubersetzung des Kommentars von Vinitadeva zu
den Versen 20-25 auf Basis der Derge, Narthang und Peking Ausgaben des bsTan
'‘gyur erstellt; der so konstituierte Text wird zusammen mit 'Ju Mi phams

Kommentar zu eben diesen Versen ubersetzt.
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III. Lebenslauf

Name:
Staatsbiirgerschaft:
Geburtsdatum:
Geburtsort:
Studium

Seit 01/2013
10/2010-10/2012

07/2007-2008-2009
Seit 10/2003

Arbeitserfahrung

04/2012

07-10/2011

Seit 03/2011

Jan Dolensky

Tschechische Republik

17.02. 1977

Nachod, Tschechische Republik

Karuna Autbau-Training fiir Kontemplative Psychologie
am Upaya Institut Deutschland

Karuna Training fiir Kontemplative Psychologie am
Upaya Institut Deutschland

Ka-ter Translators Training, Shang Shung Institute, Italy
Universitdit Wien, Diplomstudium der Tibetologie und
Buddhismuskunde

Digitalisieren von Texten aus der Derge-Ausgabe des
bsTan 'gyur an der tibetischen Bibliothek des
Orientalischen Institutes der Akademie der
Wissenschaften in Prag im Auftrag des Instituts fiir
Siidasien-, Tibet- und Buddhismuskunde der Universitét
Wien

Digitalisieren und  Archivieren von Mikrofilmen
tibetischer Texte am Institut fiir Siidasien-, Tibet- und
Buddhismuskunde der Universitdt Wien

Tutorium zur Lehrveranstaltung ,Einfiihrung in das
klassische Tibetisch® am Institut fiir Stidasien-, Tibet- und
Buddhismuskunde der Universitdt Wien

110



