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Anmerkung zur Wiedergabe der tibetischen und indisc hen Begriffe 

Für die Umschrift  tibetischer Wörter verwende ich die Wylie-Transliteration. 

Abgesehen von Personen bzw. Ortsnamen und gebräuchliche Ausdrücke wie Tenjur 

und Kanjur, sind alle tibetischen Ausdrucke kursiv gesetzt. Sanskritwörter die bereits 

Eingang in den deutschen Wortschatz gefunden haben wie z.B. Buddha und Nirvāṇa 

werden natürlich nicht kursiv wiedergegeben, ebenso wie die Namen der Fahrzeuge 

(yāna) und der philosophischen Schulen bzw. Richtungen. Wörter wie kāya, dhātu 

oder auch ālayavijñāna die nicht im deutschen Wortschatz vorkommen, habe ich 

kursiv gesetzt und auch den Anfangsbuchstaben klein geschrieben. Sūtra und 

Śāstranamen wurden, wie es gebräuchlich ist, kursiv geschrieben.  
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1.Einleitung  

Gegenstand der vorliegenden Diplomarbeit ist eine kritische Edition des vollständigen 

Textes des tibetischen Gelehrten und Übersetzers Ye shes sde, des Lta ba‘i khyad 

par (die Unterscheidung der Ansicht). Im Anschluss an die Edition wurden die 

zentralen Lehren des Textes über die unterschiedlichen Positionen verschiedener 

buddhistischer Schulen bezüglich der Existenz bzw. Nicht-Existenz äußerer Objekte, 

die Lehre über die drei Fahrzeuge, sowie die drei Körper des Buddha, übersetzt. 

Dabei handelt es sich ungefähr um zwei Drittel des gesamten Werkes. Im 

abschließenden Teil der Arbeit wird dann auf die Zeit der Abfassung dieses Werkes, 

den Einfluss Śāntarakṣita und Kamalaśīla bzw. deren Lehren eingegangen. Dabei 

soll besonderes Augenmerk auf die Analyse der Unterschiede und Besonderheiten 

der Darstellung der buddhistischen Lehrsysteme, insbesondere gegenüber der 

zweiten Verbreitung des Buddhismus (phyi dar) in Tibet gelegt werden. 

Der Lta ba‘i khyad bar befindet sich in der Verschiedenes (sna tshogs) Abteilung des 

Tenjur (bstan ‘gyur) der Kommentarsammlung des tibetischen Kanons. D. Seyfort 

Ruegg hat das Werk schon im Jahre 1981 im Zuge eines Artikels einer gründlichen 

Analyse unterzogen.1 Die Bedeutung dieses Werkes liegt vor allem in seiner frühen 

Entstehungszeit. Es ist eines der ersten doxographischen Werke, das in tibetischer 

Sprache abgefasst und nicht aus dem Sanskrit übersetzt wurde.2 Daher stellt es 

auch einen wichtiges Zeugnis der ersten Verbreitungszeit des Buddhismus (snga 

dar) in Tibet dar. Es zeigt welches die Themen waren, die den ersten tibetischen 

Gelehrten wichtig und von Interesse erschienen. Ferner verdeutlicht es, wie weit die 

Festlegung bestimmter Termini und die Durchdringung der buddhistischen Lehre 

bereits in dieser frühen Zeit gediehen war.  

Dem Lta ba‘i khyad par wurde im Laufe der Zeit von verschiedener Seite Beachtung 

geschenkt. Dabei wurde die ausführliche Behandlung vor allem der Lehre bezüglich 

der drei Körper des Buddha bemerkt. So fand es zum Beispiel Erwähnung im Buch 

‘Buddhahood Embodied‘ über die drei Körper des Buddha von Makransky, der auch 

ein Stück übersetzt hat3. Darüber hinaus wurde ein kurzes Stück des Lta ba‘i khyad 

par bereits von Orna Almogi in ihrem Buch über Rong-zom pa’s Position bezüglich 

                                                           
1
 D. Seyfort Ruegg. Autour du lTa ba’i khyad par de Ye shes sde (Version de Touen-Houang, Pelliot Tibetan 814) 

2
 Gemeinsam mit dem Lta ba‘i rim pa bshad pa von Dpal brcegs.  Siehe Ruegg. (1981) S.211 

3
 Buddhahood Embodied. State University of New York Press. 1997 S. 350ff 



6 
 

 

der Lehre der drei Körper ediert4. Da Ye shes sde ebenfalls relativ ausführlich die 

Lehre von drei bzw. letztendlich nur einem endgültigen Fahrzeug (ekayāna) 

bespricht, zitiert auch Dorji Wangchuk in seinem 2007 erschienenen Buch The 

Resolve to Become a Buddha5 aus dem Lta ba‘i khyad par.   

 

1.1 Autor und Werk  

1.1.1 Der Autor  

Bis auf das Dunhuang Manuskript aus der Sammlung von Pelliot - in dem der Name 

des Werkes und des Autors überhaupt fehlen - geben alle Textzeugen den Namen 

Ye shes sde als Verfasser des Werkes an. Der Name Ye shes sde ist in der 

Tibetologie gut bekannt, dennoch gibt es erstaunlich wenig greifbare biographische 

Informationen über ihn. Sein voller Name war Sna nam zhang ye shes sde. Dies 

bedeutet, er war aus dem Klan der Sna nam, eine bedeutende Familie, die Minister 

am königlichen Hof stellte6. 

Immerhin findet man seinen Namen im tibetischen Kanon in Zusammenhang mit bis 

zu 347 Übersetzungen verschiedenster Sūtras und Tantras7. Somit gilt er seit jeher 

als ein bedeutender Übersetzer (lo tsa wa) der ersten Verbreitungsphase des 

Buddhismus in Tibet, der mit einer Vielzahl von indischen Gelehrten 

zusammenarbeitete.8 Seine Lebenszeit wird wohl am Ende des achten bzw. am 

Beginn des neunten Jahrhunderts n. Chr. anzusetzen sein. Sāṁkṛtyāyana listet Ye 

shes sde in seinem Buch über den tibetischen Buddhismus unter die Gelehrten der 

zweiten Hälfte des achten Jahrhunderts.9  Man kann also davon ausgehen, dass Ye 

shes sde ein früher Nying ma pa Gelehrter war und zur Zeit der Mission des 

Śāntarakṣita und des Padmasambhava lebte. Tulku Thondup datiert ihn ebenfalls als 

                                                           
4 Rong-zom pa’s Discourses on Traditional Budhology: A Study of the Development of the Concept of 

Buddhahood with Special References to the Controversy Surrounding the Existence of Gnosis (jñāna: ye shes) 

at the Stage of a Buddha. Ph.D. dissertation. Hamburg: University of Hamburg, 2006 S.457ff 

5
 The Resolve to Become a Buddha. A Study of the Bodhicitta Concept in Indo-Tibetan Buddhism. Tokyo: The 

International Institute for Buddhist Studies, 2007 S. 110 
6
 Siehe Ruegg (1981) S. 211 

7
 Siehe Rhaldi (2004) S.34ff der eine komplette Auflistung der von Ye shes sde Übersetzten Werke angefertigt 

hat. 
8 Es handelt sich dabei um Personen wie Jinamitra, Dānaśīla, Prajñāvarman, Jñānagarbha und Śīlendrabodhi. 

Für eine komplette Auflistung siehe ebenfalls Rahldi (2004) S. 20 
9
 Siehe Rāhul Sā�k�tyāyana (2005) S.63 
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Zeitgenossen des Königs Khri srong lde brtsan (742-796). Desweiteren hätte Ye 

shes sde laut der Meinung Thondups zu dieser Zeit Reisen nach Indien und Nepal 

unternommen um Lehren und Manuskripte zu erhalten.10 Laut Rhaldi taucht der 

Name Ye shes sde auch in Zusammenhang mit dem bengalischen Herrscher 

Dharmapāla (770-810) auf11. 

Auf einen Punkt möchte ich hier noch eingehen. Sherab Rhaldi bespricht in seinem 

Artikel die Möglichkeit, dass es sich bei den berühmten tibetischen Übersetzern 

Vairocana und Ye shes sde um ein und die Selbe Person handeln könnte. Er 

verweist dabei auf Khetsun Sangpos Biographical Dictionary of Tibet and Tibetan 

Buddhism, der wiederum seine Information stark auf die Biographie des 

Padmasambhava (padma thang yig) stützt. Demnach hätte Vairocana seinen Namen 

beibehalten, als er Tantras übersetzte und den nom-de-plume Ye shes sde benützt, 

als er Sūtras übersetzte. Rhaldi verweist jedoch darauf, dass dies schwer zu 

verifizieren ist und es ebenso umgekehrt sein könnte, also Vairocana der nom-de-

plume ist, oder aber es sich überhaupt um zwei verschieden Personen handelt.12 

 

1.1.2 Das Werk 

Der Lta ba‘i khyad par ist eines von drei selbst verfassten Werken von Ye shes sde13. 

Im Tenjur findet man zusätzlich die Sanskritbezeichnung Dṛṣtiviśeṣa. Dies deutet 

jedoch nicht darauf hin, dass das Werk eine Übersetzung ist oder zuerst in Sanskrit 

abgefasst wurde.14 Bemerkenswert ist dennoch, dass der Stil indem dieses Werk 

verfasst wurde sehr nahe am scholastischen Sanskritstil ist.15 Außerdem beweist der 

Autor durch das Zitieren aus einer Vielzahl von für das Mahāyāna äußerst 

bedeutenden Sūtras16 und Śāstras17, seine Vertrautheit mit diesen und seine 

                                                           
10

 Siehe Thondup (1987) S.36 
11

 Siehe Rhaldi op.cit. S.20 
12

 Ibid S.21 
13

 Die beiden anderen Werke, die Ye shes sde im Tenjur zugeschrieben werden und ebenfalls zusätzlich zum 
tibetischen einen Sanskritnamen tragen, heißen Sangs rgyas gtso bo'i rgya cher 'grel pa (buddhātmaṭīkā) und 
Bzang spyod kyi 'grel pa bzhi'i don bsdus nas brjed byang du byas pa 
(bhadracaryācatuṣṭīkāpiṇḍārthābhismaraṇa). 
14

 Siehe Ruegg (1981) S. 210 Fn.; S. 227 
15

 ibid. S.228 
16

 Hier seien einige als Beispiel genannt: Ak�ayamatinirdeśasūtra, Ghanavyūhasūtra, Daśabhūmikasūtra, 
Dharmasa�gītisūtra, Prajñāpāramitāsūtra, Buddhabhūmisūtra und Suvar�aprabhāsasūtra. 
17

 Zum Beispiel: Prajñāpradīpa, Madhyamakāla�kāra und Madhyamakāloka. 
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umfangreiche Gelehrtheit. Dies sollte jedenfalls hervorgehoben werden, umsomehr 

wenn man die frühe Entstehungszeit bedenkt. 

Der Lta ba‘i khyad par ist wie Seyfort Ruegg hinwies, eine der frühesten Werke, das 

zu der im tibetischen Buddhismus so bedeutenden doxographischen Literaturgattung 

des sogenannten Grub mtha‘(siddhānta) gehört.18 Dabei handelt es sich um die 

Strukturierung der buddhistischen Lehrsysteme die die Tibeter vornahmen.19 Ruegg 

weist darauf hin, dass im Gegensatz zu späteren doxographischen Werken im Lta 

ba‘i khyad par keine explizite Wertung der Lehrsysteme vorgenommen wird. Dies ist 

sicherlich richtig, da keine negativen Punkte der einzelnen Systeme herausgearbeitet 

werden. Da aber ähnlich wie in späteren Grub mtha‘  Werken die Lehrsysteme in 

hierarchischer Ordnung, von den Bāhyārthavādin des älteren Buddhismus bis zum 

Madhyamaka vorgenommen wird, kann man zurecht zumindest von einer impliziten 

Wertung sprechen20. Eine Einschränkung bezüglich des zuvor gesagten soll hier 

aber erwähnt werden. Denn innerhalb der Darstellung des Madhyamakas wird sehr 

wohl eine Widerlegung der Yogācāra-Position, alles sei nur Bewusstsein, geführt. 

Weiters fällt auf, dass Lehren insbesondere der Yogācāra-Schule einen großen Platz 

innerhalb des Werkes einnehmen. Das ist insofern bemerkenswert als ja in späterer 

Zeit das Madhyamaka die eigentlich bevorzugte Lehre innerhalb des tibetischen 

Buddhismus darstellt. 

Im Folgenden wird nun ein kurzer Überblick der Themen, die Ye shes sde in seinem 

Werk anspricht, gegeben.  

Unmittelbar nach dem Einleitungssatz beginnt die Erklärung dreier Lehrsysteme. 

Begonnen wird dabei in Übereinstimmung mit der späteren Grub mtha‘ Literatur mit 

dem aus der Sicht des Autors niedersten Lehrsystems, nämlich demjenigem, das die 

wirkliche Existenz äußerer Objekte bzw. Gegenstände lehrt. Es folgt die Erläuterung 
                                                           
18

 Siehe Ruegg  op cit. S. 211 
19

 Begonnen wird dabei für gewöhnlich mit den Schulen des Hīnayāna den Vaibhā�ika und den Sautrāntika. Im 
Anschluss daran werden die Cittamātra-Positionen erläutert und anschließend die Schule des Madhyamaka. 
Dabei wird seit der zweiten Verbreitung des Buddhismus bzw. frühstens seit Pa tshab nyi ma grags (1055-1145)  
eine Einteilung in Svātantrikamādhyamikas, also Madhyamaka-Philosophen die unabhängige Syllogismen in 
ihren philosophischen Argumentation verwenden und Prāsa�gikamādhyamikas, die ein solches Vorgehen 
ablehnen und stattdessen versuchen die gegnerische Position ad Absurdum zu führen. Die zweite Art des 
Madhyamaka das Prāsa�gikamadhyamaka wird dabei als die höchste philosophische Schule angesehen. Die 
Darstellungen auch innerhalb der späteren Grub mtha‘ Litteratur können dabei variieren. So können z.B. auch 
noch Abhandlungen über nicht-buddhistische Schulen wie das Sā�khya, Vaiśe�ika usw. an den Anfang gestellt 
werden. Auch die Einteilung der Cittamātra können sich stark unterscheiden. Siehe Hopkins (1996) S.173;  
20

 Siehe Ruegg op. cit. S. 228 
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der idealistischen Yogācāra-Schule, die alle sinnlich wahrnehmbaren äußeren 

Gegenstände als geistige Konstrukte auffasst und endet mit der Erklärung der 

Madhyamaka-Schule, die auffällige Unterschiede zu der in späterer Zeit üblichen 

Darstellung aufweist. Da die philosophischen Schulen insbesondere der Abweichung 

in der Darstellung gegenüber der späteren Assimilierung des Buddhismus in Tibet, 

vor allem derjenigen des Madhyamakas, im abschließenden Teil dieser Arbeit 

genauer besprochen wird, verzichte ich hier auf eine eingehendere Erläuterung. 

1.1.2.1 Die Lehre über die verschiedenen Fahrzeuge 

Ein Yāna also Fahrzeug oder Transportmittel wird so genannt weil, es laut 

buddhistischer Auffassung den Adepten zu einem erwünschten Ort, d.h. zur 

Erleuchtung und somit aus dem Saṃsāra führt. Dafür werden die Gleichnisse von 

einem Boot, das den Saṃsārafluss überquert, und einer Kutsche verwendet.  

Ye shes sde spricht nun zunächst von drei Fahrzeugen (yāna)21, dem Fahrzeug der 

Hörer (Śrāvakayāna) bzw. dem kleinen Fahrzeug (Hīnayāna), dem Fahrzeug der 

einsamen Verwirklicher22 (Pratyekabuddhayāna) und dem großen Fahrzeug 

(Mahāyāna). 

Das Fahrzeug der Hörer ist dadurch charakterisiert, dass man die Unzulänglichkeit 

des Daseins und die vier edlen Wahrheiten begreift. Eine weitere wichtige Erkenntnis 

für den Anhänger des kleinen Fahrzeuges ist die Wesenlosigkeit der Person 

(pudgalanairātmya). Ferner werden die fünf Skandhas als die wesentliche Ursache 

                                                           
21 Das Modell der drei Fahrzeuge ist wahrscheinlich das häufigste. Aber daneben finden sich zahlreiche 

Varianten bei denen von einem bis zu neun verschieden Fahrzeugen die Rede ist. Nicht alle Bezeichnungen für 

diese Fahrzeuge findet man schon in Indien bzw. als Sanskritwörter. Auch sollte man beachten, dass bezüglich 

einzelner Modelle erhebliche Unterschiede auszumachen sind. So findet man zum Beispiel mehrere Varianten 

des zwei Fahrzeugmodells. Eine, die das Hīnayāna und das Mahāyāna kennt und eine die in der Vasubandhu 

zugeschriebenen Akṣyamatinirdeśaṭīkā erläutert wird und die von einem überweltlichen (lokottarayāna) und 

einem weltlichen Fahrzeug (laukikayāna) spricht, seien hier als Beispiele angeführt. Es gibt natürlich auch unter 

den anderen Modellen Unterschiede. Siehe Wangchuk (2007) S.112-113  Im Laṅkāvatārasūtra wird im 

Anschluss an die dort vertretene Lehre von fünf Fahrzeugen erklärt, dass es im Prinzip unendlich viele 

Fahrzeuge gibt, denn auch sie hängen vom Geist ab. Siehe Kapstein (2000) S.208 Fn.; Vgl. LAS (Vaidya 1963) S. 

55 Z. 14-17 devayāna� brahmayāna� śrāvakīya� tathaiva ca/ tāthāgata� ca pratyeka� yānān etān vadāmy 

aha�// yānānā� nāsti vai ni��hā yāvac citta� pravartate / citte tu vai parāv�tte na yāna� na ca yānina�// 

22
 Für den Terminus Pratyekabuddha verwende ich im Folgenden die Übersetzung einsamer Verwirklicher. Eine 

andere Übersetzung wäre zum Beispiel die von Frauwallner, nämlich Einzelbuddha. Seyfort Ruegg verwendet 
higegen den Begriff Buddha-pour-soi. Es handelt sich dabei um eine Person, die ohne die Lehre des Buddha zu 
kennen, die Erleuchtung erlangt und daran anschließend  keine Lehrtätigkeit aufnimmt. Oftmals wird dazu die 
Metapher eines Rhinozeros verwendet, das einsam durch den Dschungel wandert.   
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für das Leiden erkannt. Laut dem Autor ist es deshalb ein minderes bzw. ein kleines 

Fahrzeug, weil die Anhänger durch das Leid, das sie im Saṃsāra erfahren, motiviert 

werden das Nirvāṇa mittels buddhistischer Praxis nur für sich selbst zu erlangen. 

Deshalb seien sie nur mit wenig bzw. weniger Mitgefühl als die Anhänger des großen 

Fahrzeuges ausgestattet. Der Name Fahrzeug der Hörer kommt von der 

Lehrtätigkeit, die man entfaltet nachdem man selbst über die Lehre des Buddha vom 

Tugendfreund (kalyāṇamitra) belehrt wurde.  

Im Fahrzeug der einsamen Verwirklicher hingegen, ist das Verständnis der 

zwölfgliedrigen Kette des Entstehens in Abhängigkeit das herausragende Merkmal. 

Bevor der einsame Verwirklicher die Natur des Abhängigen-Entstehens verstanden 

hat, ist er ebenso wie ein Anhänger des kleinen Fahrzeuges entmutigt vom Saṃsāra. 

Er erkennt jedoch die Wesenlosigkeit der Person (pudgalanairātmya) und überwindet 

somit die Unwissenheit (avidyā). Nachdem er die Kette sowohl „mit dem Strich“ 

(anuloma) d.h. mit der Unwissenheit beginnend bis zum letzten Glied Alter, 

Schmerz,Leid, Tod und Verzweiflung (jarā-marana-śoka-parideva-duḥkha-

daurmanasyopāyāsāḥ) als die ungereinigte Seite erkannt hat, und die Kette „gegen 

den Strich“ (pratiloma), also umgekehrt vom letzten Glied bis zur Unwissenheit als 

die gereinigte Seite erkannt hat, praktiziert er die Pāramitās und erlangt das Nirvāṇa. 

Die einsamen Verwirklicher sind zwar ebenfalls mit wenig Mitgefühl versehen, da 

auch sie nur für ihr eigenes Wohl praktizieren, zeichnen sich aber laut Ye shes sde 

durch schärfere Intelligenz als die Śrāvakas aus. Seine Behauptungen belegt er mit 

zwei Zitaten, einem aus der Vibhīṣaṇavyākaraṇa und einem aus der Yogācāraṭīkā. 

Das große Fahrzeug zeichnet sich nun durch mehrere Punkte gegenüber den beiden 

anderen Fahrzeugen aus. Die Anhänger erkennen alle Entitäten der höchsten 

Wahrheit nach als wesenlos (dharmanairātmya) und sie begreifen Saṃsāra und 

Nirvāṇa nicht als voneinander getrennt. Obgleich sie der konventionellen Ebene der 

Wahrheit nach alle Gegebenheiten als bloße Illusion erkennen, besitzen sie dennoch 

mehr Mitgefühl als die Anhänger der beiden anderen Fahrzeuge, denn sie handeln 

im Wunsch, für sich und alle anderen Lebewesen die Vollkommenheit zu erlangen. 

Das entscheidendste Merkmal allerdings, dass das Mahāyāna gegenüber den 

beiden anderen Yānas auszeichnet sind die sieben, Großartigkeiten.  

Im Anschluss an die Erklärung dieser drei Fahrzeuge folgt aber die Erläuterung 

warum es in Wirklichkeit nur ein wahres Fahrzeug gibt, also die Lehre vom Ekayāna. 
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So lehrte der Buddha demgemäß zwar unterschiedliche Fahrzeuge, dies jedoch nur 

auf Grund der verschiedenen Anlagen bzw. Fähigkeiten seiner Schüler. Das 

Śrāvakayāna und das Pratyekabuddhayāna sind nur eine vorläufiges Mittel, eine 

Flucht ins Nirvāṇa aus Überdruss am Saṃsāra sozusagen. Somit sind sie auch nur 

ein ungenügendes Mittel und da der Buddha die Anhänger dieser beiden Fahrzeuge 

weiter anspornt, würden laut dem Autor auch diese dazu veranlasst den 

Lebenswandel eines Bodhisattvas anzunehmen. Mit Bezug auf das Laṅkāvatārasūtra 

und das Saddharmapuṇḍarīkasūtra erklärt Ye shes sde, dass diese beiden 

Fahrzeuge ohnehin im großen Fahrzeug enthalten sind. Denn drei Fahrzeuge 

werden nur auf Grund der fünf Gotras gelehrt. Diese sind jedoch nichts Beständiges 

sondern hängen vielmehr von der Zeit der Buddha-Aktivität ab. Ein weiterer Beweis 

für die Ekayāna-Theorie wird mit Hilfe des Samādhirājasūtras geführt, indem nämlich 

alle Menschen mit der Buddhanatur ausgestattet sind, sind sie auch alle fähig dazu 

die Lehre des Buddha zu erfassen. Somit wird also behauptet, dass alle anderen 

Fahrzeuge im Mahāyāna von vornherein enthalten sind.   

1.1.2.2 Die vier Weisheiten eines Buddha  

1. Die spiegelgleiche Weisheit (ādarśajñāna) ist frei von vorstellendem Denken und 

das neugestaltete (āśrayaparāvṛtti) Grundbewusstsein (ālayavijñāna). 

2. Die Weisheit der Gleichheit (samatājñāna) wird schon auf der ersten Stufe eines 

Bodhisattvas erlangt, indem man nicht mehr zwischen Anderen und sich selbst 

unterscheidet. Indem man sich so stufenweise läutert wird der befleckte Geist 

(kliṣṭamanas) neugestaltet. 

3. Die Unterscheidende Weisheit (pratyāvekṣaṇājñāna) ist die Neugestaltung des 

Geistbewusstseins (manovijñāna)  und die Grundlage des Samādhi und aller 

meditativer Versenkungen. 

4. Die Weisheit die [alles] vollendet, (kṛyānuṣṭhānajñāna) ist die Neugestaltung des 

Bewusstseins der fünf Sinne bzw. Sinnesorgane. Sie ist überdies das Mittel durch 

welches die unzähligen Lebewesen in allen Weltenbereichen in Übereinstimmung mit 

ihrem Glauben zu Handlungen veranlasst werden, die günstig für das Heranreifen 

der Befreiung sind. 
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1.1.2.3  Die drei Körper des Buddha 

Neben dem Ekayāna sind die drei Körper des Buddha eine weitere Besonderheit der 

Lehren des Mahāyāna-Buddhismus, auf die Ye shes sde relativ ausführlich eingeht. 

Für gewöhnlich wird unter Fachgelehrten die Ansicht vertreten, dass der Buddha in 

den älteren Schriften des Pālikanons in einer menschlichen und einer 

übernatürlichen bzw. übermenschlichen Natur dargestellt wird.23 Umso weiter jedoch 

der Tod des historischen Buddha Śakyamuni zurücklag und die Erinnerung an ihn als 

menschliches Wesen verblasste, wurde seine übernatürliche Seite immer mehr 

betont. 

Demnach wurde der Buddha erst Jahrhunderte nach seinem Eintritt ins Nirvāṇa  

unter den Mahāsāṁghika zu einem überweltlichen transzendentalen Wesen erklärt.24 

Im Verlauf der Zeit wurde nun im Mahāyāna die Lehre der drei Körper(kāya) 

entwickelt. Zur Zeit von Ye shes sde war diese Lehre nun schon völlig entwickelt und 

ein wichtiger Bestandteil der Lehren des großen Fahrzeuges.  

Diese drei Körper des Buddha sind nun der Dharmakāya, der Saṁbhogakāya und 

der Nirmāṇakāya.  

Der Dharmakāya wird häufig als eine Art buddhistisches Absolutes beschrieben, der 

formlos und unvergänlich ist. Als solches wird er dann absoluter Körper oder auch 

Körper der Wahrheit genannt der oft in Verbindung gebracht wird mit der Soheit oder 

dem dharmadhātu.Er ist außerdem die Grundlage, auf die sich die beiden anderen 

Körper stützen bzw. aus der sie emanieren und zur Entstehung kommen25. 

Dementsprechend wird er auch von Ye shes sde an den Anfang seiner Erläuterung 

über die drei Körper gestellt. Auch hier wird er mit höchsten Attributen beschrieben. 

Er ist der Körper der bei der vollkommen Erleuchtung erlangt wird und ist deshalb 

auch verbunden mit dem Samādhi, folglich ist er das gereinigte Grundbewusstsein 

und wird mit der spiegelgleichen Weisheit identifiziert. 

Der Saṁbhogakāya wird sowohl mit der unterscheidenden als auch mit der Weisheit 

der Gleichheit identifiziert. Er erscheint hier als der Körper des Buddha Vairocana der 

                                                           
23

 Siehe Xing (2005) S.7; Snellgrove (1987) S.30f 
24

 Siehe Xing op.cit S.53;  
25

 Siehe Harrison (1992) S. 44 
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sich versehen mit allen achtzig kleineren Merkmalen eines Buddhas den Dharma in 

Gegenwart der Bodhisattvas erfreut.   

Der Nirmāṇakāya oder auch Emanationskörper wird vom Autor am ausführlichsten 

besprochen. Er ist der Körper des Buddha Śakyamuni so wie er sich den Menschen 

zeigt wenn er ihnen die Lehre verkündet. Er wird mit der alles vollendenden Weisheit 

identifiziert. Die Emanation hat außerdem drei Aspekte, nämlich Körper (kāya) Rede 

(vāc) und Geist (citta). Der Nirmāṇakāya hat ebenfalls wieder drei Aspekte. Ist er 

verbunden mit einem eigenem Körper (bdag gi lus), so zeigt er sich in der Gestalt 

des Cakravartin. Der Nirmāṇakāya verbunden mit einem anderen Körper (gzhan gyi 

lus) hingegen wird mit dem Dämonenfürst Mara in Verbindung gebracht. Ohne 

Körper ist der Nirmāṇakāya die unermessliche Körperform des Buddha. 

Die Emanation der Rede ( gsung gi sprul pa) ist auch entweder mit einem eigenem 

Körper verbunden, dann ist sie die Stimme Brahmas, oder aber sie ist mit einem 

anderen Körper verbunden, dann lehrt sie das Mahāyāna auch den Śrāvakas. Ohne 

Körper ist sie der Laut der Lehre im Äther.  

Die Geistemanation (thugs kyi sprul pa) wird nur mit einem eigenem oder mit einem 

anderen Körper verbunden dargestellt. Verbunden mit einem eigenen Körper 

realisiert sie alle Dharmas und verbunden mit einem anderen Körper gestaltet sie 

den Geist neu. 

Der philosophisch interesannteste Teil der Erklärung über die drei Körper betrifft die 

Frage ob, es auf der Ebene eines Buddha noch falsches vorstellendes Denken 

(vikalpa) gibt bzw. ob die drei Körper mit vorstellendem Denken behaftet sind.Ye 

shes sde vertritt dabei die Position, dass das Erkennen eines Buddha frei von 

konzeptuelem Denken ist26.  

1.1.2.4 Die acht Arten von Bewusstsein ( vijñ ānas ) 

Die acht Arten des Bewusstseins sind die fünf Sinnesvermögen, also z.B. 

Augenbewusstsein usw., das Geistbewusstsein (manovijñāna) diese sechs werden 

als die aktiven Vijñānas (pravṛttivijñāna) bezeichnet und der befleckte Geist 

(kliṣṭamanas) und das Grundbewusstsein (ālayavijñāna).  

                                                           
26

 Siehe dazu auch Almogi (2006) S.185-159 
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Ein Sinnesbewusstsein wie z.B. das Augenbewusstsein entsteht gestützt auf das 

Auge und ein Objekt. Das Geistbewusstsein entsteht gestützt auf den Geist und die 

Dharmas. Diese wiederum werden als entweder heilvoll, unheilvoll oder neutral 

bezeichnet. Der befleckte Geist stützt sich nicht auf Objekte sondern tritt durch das 

Grundbewusstsein in Erscheinung. Außerdem ist er mit falschen Ansichten 

(satkāyadṛṣṭi) behaftet. 

Der Rest dieses Abschnitts behandelt den Nachweis der Existenz des   

Grundbewusstseins. Dass ein Grundbewusstsein existiert, ist auf zweifache Weise, 

nämlich durch Schriften wie dem Saṁdhinirmocanasūtra und durch Logik erwiesen. 

Der logische Nachweis wird wie folgt geführt. Gäbe es demnach kein 

Grundbewusstsein wäre die Vertstrickung in den Saṃsāra nicht möglich. Es würde 

keine Befleckungen und kein Aufgeben dieser Befleckungen geben. Aus diesem 

Grund wäre es nicht möglich aus dem Saṃsāra zu entkommen und das Nirvāṇa zu 

erlangen. 

1.1.2.5 Die zwei Wahrheiten 

Auf der Ebene der konventionellen Wahrheit (saṁvṛtisatya) realisiert der mit 

diskursivem bzw. vorstellendem Denken behaftete Geist die Soheit aller Dharmas 

nicht. Man sieht das Entstehen der Dinge in Übereinstimmung mit den weltlichen 

Konventionen. Außerdem scheinen die Dinge fähig dazu eine kausale Sequenz 

hervorzubringen. Ferner gehören alle Lehren, die von Weisen in Lehrwerken d.h. den 

Śāstras dargelegt wurden, da sie in Worten dargelegt wurden, zum Bereich der 

konventionellen Wahrheit.   

Auf der Ebene der höchsten Wahrheit wiederrum (paramārthasatya) tritt das wahre 

Wesen der Dharmas ungehindert hervor.  

1.1.2.6 Die zwei Wesenlosigkeiten 

Hier wird nun von Ye shes sde zunächst über die Auffassung einer Person (pudgala) 

von Leuten mit wenig Intelligenz, die falschen Konzepten anhängen erläutert. 

Demnach stellen sich manche die Person als einen Puruṣa, der sich im Körper 

befindet, vor. Sie denken, dass es derselbe sei, der eine Handlung setzt und die 

Auswirkungen davon erleidet. Es gibt jedoch keine beständige einheitliche Person, 
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die getrennt von den fünf Skandhas existiert. Dies ist die  Wesenlosigkeit bzw. 

Ichlosigkeit der Person (pudgalanairatmya).  

Die Wesenlosigkeit der Phänomene bzw. Dharmas (dharmanairatmya) bezieht sich 

auf formhafte, formlose, verursachte sowie unverursachte Dharmas. Diese sind ohne 

Eigenwesen (niḥsvabhāva), weil sie weder von singulärer noch von einer vielfältigen 

Natur sind. 

1.1.2.7 Die drei Merkmakle der Wirklichkeit 

Eine weitere nur zum Yogācāra gehörige Lehre, die der Autor behandelt, ist die 

Lehre von den drei Beschaffenheiten oder Merkmalen der Wirklichkeit. 

Das vorgestellte Merkmal (parikalpitalakṣaṇa) : Weil man an den vielen Objekten 

anhaftet, stellt man sich auf Grund der Tatsache, dass man mit Subjekt und Objekt 

Dualität behaftet ist, falsche Konzepte vor. Ferner gleichen alle Gegebenheiten 

magischen Illusionen, da sie abhängig entstehen und deshalb ohne Eigenwesen 

sind. 

Das abhängige Merkmal (paratantralakṣaṇa) heißt so, weil die Gegebenheiten nicht 

aus eigenen Ursachen und Bedinungen entstehen sondern nur abhängig von 

anderen Faktoren. 

Das vollkommene Merkmal (pariniṣpannalakṣaṇa) hat drei Aspekte. Es ist die Soheit, 

das Nirvāṇa und der Weg. Die Soheit ist frei von jeglicher Subjekt-Objekt Dualität und 

das wahre Wesen der Gegebenheiten. Das Nirvāṇa wiederum ist das Merkmak der 

neugestalteten Soheit und wird erlangt nachdem das Grundbewusstsein neugestaltet 

wurde. Außerdem ist es frei von Geburt und Tod. Diese ersten beiden sind nun 

unverursacht (asaṁskṛta). Der Weg jedoch gilt als verursacht ist aber dennoch 

vollkommen weil er die Umkehrung (aviparyāsa) vollendet. 

1.1.2.8 Das Abhängige-Entstehen  

Am Ende des Werkes wird dann noch auf eine für alle buddhistischen Strömungen 

zentrale Lehre eingegangen, auf das Abhängige-Entstehen (pratītyasamutpāda). 

Dieses gibt es in doppelter Gestalt, als inneres und äußeres. Das äußere Abhängige-

Entstehen wird nun wiederum entweder als mit einer Ursache (hetu) oder mit einer 



16 
 

 

Bedingung (pratyaya) verbunden dargestellt. Ist es mit einer Ursache verbunden wird 

erklärt, dass aus einem Samenkorn ein Spross, aus diesem ein Stengel aus diesem 

wiederum eine Blüte usw. bis zur Frucht entstehen. Jene Form, in der das Entstehen 

in Abhängigkeit durch eine Bedingung erklärt wird, bezieht sich auf die sechs 

Konstituenten d.h. durch die fünf Elemente (Feuer, Wasser,Luft, Erde,Raum) 

zuzüglich der Zeit, durch die vereinigt, ein Ergebnis in Erscheinung tritt.  

Das innere Abhängige-Entstehen ist die Erklärung für die Verstrickung in den 

Wiedergeburtenkreislauf, also die zwölfgliedrige Formel sowie sie der Buddha in der 

dritten Nacht seiner Erläuchtungserfahrung geschaut hat. Diese zwölfgliedrige Kette 

stellt sich nun dar wie folgt. Ausgehend vom Nichtwissen(avidyā) entstehen die 

Impulse oder Willensregungen (saṁskāra), diese bedingen die Wahrnehmung oder 

das Erkennen (vijñāna), abhängig davon entsteht Name und Form (nāma-rūpa), 

abhängig davon die Sechs Bereiche (ṣaḍ-āyatana), abhängig davon die Berührung 

(sparśa), abhängig von der Berührung die Empfindung (vedanā), abhängig davon der 

Durst (tṛṣṇa), abhängig vom Durst entsteht das Ergreifen (upādāna),davon abhängig 

das Werden (bhava), danach entsteht die Geburt und zuletzt  Alter, Tod, Schmerz, 

Klage, Leid, Betrübnis und Verzweiflung (jarā-marana-śoka-parideva-duḥkha-

daurmanasyopāyāsāḥ).Diese Reihenfolge wird anuloma mit dem Strich genannt. 

Daneben gibt es noch die gegenteilige Reihenfolge die gegen den Strich (pratiloma) 

genannt wird. 

Das innere Abhängige-Entstehen wird nun ebenfalls als mit Ursache oder mit 

Bedingung verbunden erklärt. Mit einer Ursache verbunden wird es in folgender Form 

dargestellt. Auf Grund von diesem tritt jenes in Erscheinung, d.h. auf Grund von 

Unwissenheit entsteht die Willensregung usw. bis zum zwölften Glied der Kette. 

Ebenso umgekehrt; hört die Unwissenheit auf entstehen die Willensregungen nicht 

mehr usw. wieder bis zum zwölften Glied. 

Mit Bezug auf das innere Abhängige-Entstehen verbunden mit einer Bedingung, wird 

nun geschildert, dass aus sechs Faktoren, d.h. aus fünf Elementen zuzüglich eines 

Bewusstseinselements (rnam par shes pa’i khams), die fünf Skhandas entstehen. 

Die Erde bildet dabei die festen Bestandteile des Körpers. Wasser bildet die weichen 

und feuchten Teile des Körpers. Das Feuer die warmen und der Wind die bewegten. 

Das Raumelement bildet die Venen. Das Bewusstseinselement bildet die sechs 
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Arten des Bewusstseins, also die fünf Arten des Sinnesbewusstseins und das 

Denkbewusstsein. 

Der Zweck der Lehre vom Abhängigen-Entstehen ist laut Ye shes sde dem falschen 

von nicht-buddhistischen Philosophen, wahrscheinlich den Sāṁkhya-Philosophen, 

postulierten Entstehen ohne Ursache das Abhängigen-Entstehen entgegenzusetzen.   

1.2 Die Unordnung des Textes 

Schon D. Seyfort Ruegg hat eindeutig festgestellt, dass die kanonischen Ausgaben 

des Lta ba‘i khyad par offensichtlich in Unordnung geraten sind und ca. ein Folio 

fehlt27. Jedenfalls ist das Ausmaß des Durcheinanders dieses Textes erstaunlich. 

Man fühlt sich an die Feststellung Albīrūnīs in Bezug auf indische Schreiber erinnert 

auf die auch Ronald Davidson schon verwiesen hat. Albīrūnī berichtet demnach über 

indische Schreiber, dass sie achtlos und wenig sorgfältig vorgehen und deshalb oft 

schon wenige Kopien nach dem Original nicht mehr verwendet werden könnten.28 

Es ist heute schwer zu sagen wie der Text in diesen Zustand geriet, jedoch ist es 

vorstellbar, dass jemandem ein Manuskript aus den Händen fiel, und er es 

anschließend aus Unachtsamkeit wieder falsch zusammenlegte. In jedem Fall ist 

festzustellen, dass der Archetyp auf dem alle fünf heutigen kanonischen Ausgaben 

beruhen, bereits in Unordnung war. 

Im Folgenden wird nun die falsche Reihenfolge der in Unordnung geratenen Textteile 

präsentiert und an Hand einzelner falsch zusammengefügter Sätze gezeigt, dass der 

Text sowie er in den kanonischen Ausgaben enthalten ist an vielen Stellen absolut 

keinen Sinn ergeben kann bzw. nicht zu übersetzen ist. Dies tue ich hier jedoch 

exemplarisch nur mit den Folionummern des Derge-Tenjurs. Die falsche Reihenfolge 

bzw. wo sich die jeweiligen Textstellen in den anderen vier kanonischen Textzeugen 

befinden kann man aus der Edition entnehmen. Daneben stelle ich in den 

viereckigen Klammern die Zeilennummern der von mir edierten und berichtigten 

Version, um zu zeigen wo der falsche Text eigentlich hingehört. 

                                                           
27

 Siehe Ruegg (1981) S. 213 
28

 […] „the Indian scribes are careless, and do not take pains to produce correct and well-collated copies. In 
consequence, the highest results oft he author`s mental development are lost by their negligence, and his book 
becomes already in the first or second copy so full of faults that the text appears as something entirely new, 
which [no one] could any longer understand.“ Albīrūnī`s India zitiert nach Davidson (2005) S. 128.  



18 
 

 

Zunächst beginnt der Text mit einem Einleitungssatz, der eine Auswahl der Themen 

die behandelt werden, aufzählt. Dieser befindet sich in der Derge-Ausgabe auf Folio 

426 in den ersten beiden Zeilen (D426,1-426,2) [4-6].  

[phyi rol gyi don yod par smra ba la sogs pa’i lta ba’i bye brag dang / theg pa gsum 

dang / sku gsum la sogs pa / mkhan po dag las thos pa dang / gsung rab mdo sde 

dang / bstan bcos las byung ba’i don mdo tsam zhig brjed byang du byas pa /] 

Hier im Anschluss weichen die kanonischen Tenjur Ausgaben zum ersten Mal ab. 

Dies deutet wahrscheinlich darauf hin, dass in der Ausgabe die durcheinander geriet 

der Einleitungssatz am Ende eines Blattes stand. Es folgt nun ein Teil des 

Madhyamaka-Abschnitts in dem die beiden von Ye shes sde unterschiedenen 

Madhyamaka-Traditionen erklärt werden. 

Dieser Teil erstreckt sich von Folio 426 Zeile 2 bis zur Zeile 5. [74-85]  

[ā tsā rya nā gā rdzu nas dbu ma’i kā ri kā mdzad pa’i ‘grel pa shes rab sgron ma 

zhes bya ba dang / dbu ma’i snying po zhes bya ba mdzad pa dang / bar gyi mkhan 

po  shānta ra kī ta zhes bya bas / ā tsā rya a sang gas rnam par shes pa tsam du 

bshad pa’i bstan bcos rnal ‘byor spyod pa mdzad pa la brten te / kun rdzob tu de’i 

lugs dang mthun par rnam par shes pa tsam du bsgrubs la / don dam par rnam par 

shes pa yang rang bzhin med par bshad pa’i dbu ma’i bstan bcos dbu ma’i rgyan 

zhes bya ba zhig mdzad de / dbu ma’i bstan bcos lugs cung zad mi mthun pa gnyis 

byung bas / ā tsā rya bha byas mdzad pa la ni mdo sde pa’i dbu ma zhes btags / ā 

tsā rya shā nta ra kī tas mdzad pa la ni rnal ‘byor spyod pa’i dbu ma zhes btags so /  

ā tsā rya nā gā rdzu na dang / ārya de was mdzad pa ni ‘phags pa shes rab kyi pha 

rol tu phyin pa la sogs pa las ‘byung ba bzhin du/ ] 

Der Text fährt hier nun mit folgendem Wortlaut fort, der in den Abschnitt über die 

Bāhyārthavādin gehört und dort angeführt wird, um die Yogācāra-Lehre mittels dem 

Verweis auf irreale Dinge wie, dem Horn eines Hasen und dem Sohn einer 

unfruchtbaren Frau, als haltlos zu widerlegen. Dieser Textabschnitt befindet sich im 

Derge zwischen Folio 426 Zeile 5 und Zeile 7 und in der edierten Version befindet er 

sich zwischen Zeile [18-26]  

[gal te gzugs la sogs pa ri bong gi rwa bzhin du med la / rnam par shes pa nyid de 

ltar snang ba yin na ni ‘di dag thog ma med pa nyid nas med pa nyid yin pas / gzugs 
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su ‘khrul pa’i gzhi med pa’i phyir / de’i dbang gis rnam par shes pa de ltar snang zhes 

byar yang mi rung ngo / yang gcig tu na gzhi med par sems nyid de ltar snang na ri 

bong gi rwa dang mo gsham gyi bu la sogs pa yang snang bar ‘gyur ba‘i rigs so / ci 

ste yul med pa’i gtan tshigs su dngos po rags pa rdul du bshig la / rdul yang phyogs 

cha yod de mi ‘grub pas sems tsam mo zhes bya na ni / ‘o na lta rnam par shes pa’i 

skad cig ma yang]  

Hier bricht der Text mitten in einem Satz ab und wird von einem halben Satz ergänzt, 

der eigentlich ziemlich an den Anfang zur Begründung der Existenz äußerer Objekte 

der Bāhyārthavādin gehört. Es bleibt hier zu bemerken, dass bloß ein kleines 

Satzstück an die falsche Stelle gerückt ist. Ich habe jedoch keine Erklärung dafür, 

wie das passieren konnte. Da hier eine Satzhälfte, die, die Momenthaftigkeit des 

Bewusstseins zum Inhalt hat mit einem anderen Satzteil, der äußere Objekte mittels 

der Lehre über die allgemeinen Merkmale zu belegen versucht, zusammengefügt 

wurde, ist es leicht ersichtlich, dass dieser Satz weder einen inhaltlichen noch einen 

grammatikalischen Sinn ergibt. (D426,7) [16-17] 

[spyi’i mtshan nyid bshad pas yul yod do /] 

Es folgt nun ein längeres Stück, das nicht in Unordnung geraten ist. Es befindet sich 

aber an einer völlig falschen Stelle. Es handelt sich dabei um ein Stück aus dem 

Madhyamaka-Abschnitt . D426,7-429,2  [86-122] 

[spyir dngos po rnams rten cing ‘brel par ‘byung ba yin pas / kun rdzob tu ni sgyu ma 

dang ‘dra ba tsam du skye ba yod la / don dam par ni bdag dang gzhan dang gnyi ga 

dang / rgyu med pa las kyang skyer mi rung ste / rang bzhin med do zhes bshad pas 

/ dbu ma pa gnyi ga yang de la brten to /  

de la rnal ‘byor spyod pa’i dbu ma’i lugs ni kun rdzob tu ni rnam par shes pa tsam du 

smra ba dang mthun te / rnam par shes pas yul shes pa yang yul nyid rnam par shes 

pa’i rang bzhin yin pas / ‘brel pa yod pa’i phyir rang gi yul rig pas shes par rung gi yul 

gshan yin par ‘dod na ni shes pa dang ‘brel pa med pas rig par mi rung ngo / phyi rol 

gyi rten cing ‘brel par ‘byung bar snang ba yang /  

dper na rmi lam na mthong ba rnams yul med kyi sems nyid mthong ba dang ‘dra ste/   

langkar gshegs pa las / 
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              phyi rol gzugs ni yod ma yin / bdag g i sems ni phyi rol snang / 

zhes gsungs lta bu’o / don dam par ni sems de yang gcig dang / du ma’i ngo bo nyid 

dang bral ba’i gtan tshigs kyis bshig na yod par mi ‘grub ste / ji ltar she na / yul nyid 

rnam par shes pa’i rang bzhin na / yang na ni yul tha dad pa rnam pa mang po bzhin 

du sems kyang du mar ‘gyur ro / yang na ni sems bzhin du yul yang sna tshogs su mi 

‘gyur ro / de lta bas na sems tsam la brten nas / phyi rol gyi yul med par shes par bya 

‘o / dbu ma’i tshul ‘di la brten nas sems de yang bdag med par rtogs par bya ste / 

‘phags pa ‘jig rten las ‘das pa’i le’u las kyang /  

 kye rgyal ba’i sras khams gsum ni sems tsam ste /  

 dus gsum yang sems tsam du rtogs shing /  

sems de yang mtha’ dang dbus med par rtogs so 

zhes gsungs ba lta bu ‘o /  

langkar gshegs pa las kyang / 

sems tsam la ni brten nas su /  

phyi rol don la mi brtag go / 

de bzhin nyid [ la] gnas nas su /   

sems tsam las kyang bzla bar bya /  

sems tsam las ni bzlas nas su /  

                                snang ba med la bzl a bar bya /  

snang med gnas pa’i rnal ‘byor pa /  

de yis theg pa chen po mthong / 

zhes gsungs te / de lta bas na dbu ma’i tshul ‘di ] 

An dieser Stelle fehlt nun in allen fünf von mir verwendeten Tenjur Ausgaben ein 

Textstück, wahrscheinlich im Ausmaß eines gesamten Folios, das den logischen 

Nachweis des Tetralemmas von Bhāvaviveka zum Inhalt hat. Anstelle diesesTeils 

wird jedoch folgende Textstelle direkt an den abgebrochenen Satz angefügt. 
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[don med pa’i nyes par ‘gyur ba’i phyir ro / de ltar gang gi phyir dngos po skye ba mi 

‘thad pa de’i phyir skye ba mi srid de / skye ba brjod pa ni tha snyad btags ba tsam 

du zad do /]  

Ohne den fehlenden Teil ist dieses zusammengefügte Textstück ebenfalls nicht zu 

übersetzen. In den kanonischen Ausgaben lautete es folgendermaßen :de lta bas na 

dbu ma’i tshul ‘di don med pa’i nyes par ‘gyur ba’i phyir ro . Wenn man allerdings das 

erste Stück mit dem fehlenden Teil des Pelliot-Manuskript zusammenfügt, erhält man 

folgenden Satz, der sich auf das Zitat aus dem Laṅkāvatārasūtra bezieht und der 

lautet: de lta bas na dbu ma’i tshul ‘di mdo sde dang yang myi 'gal lo zhes 'chad do. 

Eine Übersetzung würde dann folgendermaßen lauten. „Deshalb erklären [die 

Vertreter des Madhyamaka], dass dieses Madhyamaka-System nicht im 

Widerspruch, auch zu Schriften [wie diesen] steht.“ 

Wenn man den zweiten Teil des Satzes mit dem letzten Satz des fehlenden Stückes 

vom Pelliot-Manuskript zusammenfügt erhält man folgenden Satz: don du bsgrub pa'i 

rtsom ba thams cad don med pa’i nyes par ‘gyur ba’i phyir ro.  

Die Übersetzung dieses Satzes lautet: „Weil es zu dem Fehler käme, dass alles was 

über den Nachweis von Objekten geschrieben wurde sinnlos wäre.“ 

Bis jetzt haben wir gesehen, dass am Anfang der kanonischen Tenjur-Ausgaben ein 

Teil des Textes, der von den Bāhyārthavādin handelt, fehlt. Nach dem 

Einleitungssatz folgt, wie schon gesagt, der Beginn vom Madhyamaka-Abschnitt auf 

den wiederum ein kurzes Stück des Bāhyārthavādin-Abschnittes folgt. Daran 

anschließend verläuft der Text in der richtigen Reihenfolge mit Ausnahme des 

fehlenden Folios, das nur im Pelliot-Manuskriptes enthalten ist, bis zum Folio 430 

Zeile 3 der Derge-Ausgabe. Es fehlen bis jetzt also noch ein wesentlicher Teil, der 

von den Bāhyārthavādin handelt und der daran anschließende Abschnitt über die 

Yogācāra-Lehren sowie der Anfang des Madhyamaka-Abschnittes. 

Dieser am Beginn des Textes fehlende Teil setzt nun mitten im Abschnitt über das 

Pratyekabuddhayāna ein und lautet folgendermaßen. Er befindet sich in der Derge-

Ausgabe zwischen Folio 430 Zeile 3 und Folio 431 Zeile 7.[28-73] 
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[ / snga phyi cha shas kyis bshig na yod par mi ‘grub ste / mthun par skyon du ‘gyur 

bas / yul med la sems yod par mi rung ste / de gnyis ni gyi na tha snyad brtags par 

zad kyi / dngos su ni de lta ma yin te / bcom ldan ‘das kyis kyang / phyi’i rten cing 

‘brel par ‘byung ba dang / nang gi rten cing ‘brel par ‘byung ba phye ste gsungs pas 

sems dang yul gnyi ga don dam par yod par mngon no / mdo dag las / 

 yul med kyi sems nyid yul du snang ngo  

zhes ‘byung ba ni yul rnam pa thams cad du dgag pa ma yin gyi dngos po mi rtag pa 

yin / rdul mang po ‘dus pa la ‘khrul pa’i rtog pas brtags pa dang / ril por ‘dzin pa bzlog 

pa’i gnyen por gsungs pa yin no zhes ‘chad do /  

rnam par shes pa tsam du smra ba ni gzugs la sogs pa phyi rol gyi don med kyi rnam 

par shes pa nyid de ltar snang du zad de / ‘jig rten na grags pa dang / bstan bcos las 

‘byung ba’i bdag tu brjod pa sna tshogs dang / chos sna tshogs nye bar ‘dogs par 

‘byung ba ni rnam par shes pa gyur pa yin te / de dag dngos su yod pa la ‘dogs pa 

ma yin gyi / thog ma med pa’i dus nas bdag la sogs pa dang / gzugs la sogs pa chos 

su rnam par rtog pa’i bag chags kun gzhi rnam par shes pa la yod par bltas pas / kun 

gzhi’i rnam par shes pa de las bdag dang chos su snang ngo snyam du rnam par 

rtog pa ‘byung bas yul med do / ji lta zhe na / dngos po gong bur snang ba ni rdul 

phra mo ‘dus pa yin la / gong bur rtsom pa’i rdul phra mo ni phyogs drug gi cha yod 

pas / rdul phra mor mi ‘grub pa’i phyir yul med par mngon te / dper na rab rib can gyis 

nam mkha’ la skra shad ‘dzings pa la sogs pa mthong ba bzhin no / sa bcu pa’ i mdo 

las kyang   

kye rgyal ba’i sras khams gsum ‘di ni sems tsam mo  

zhes ‘byung / stug po bkod pa las kyang /  

 / sems ni rnam pa gnyis dngos su /  

 / gzung dang ‘dzin par snang ba ste / 

 / bum pa snam bu la sogs pa’i /  

 / yul ni gang yang yod ma yin / 

shes gsungs / langkar gshegs pa las /  

 / phyi’i dngos po med par yang /  
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 / sems ni rnam pa gnyis su snang /   

zhes bya ba la sogs pa ‘byung bas / phyi’i don yod pa ma yin gyi rnam par shes pa 

nyid de ltar snang ngo / rnam par shes pa ni rten cing ‘brel par ‘byung ba ste / rgyun 

gyi rtag pa yin pas don dam par yang yod de / gnas gyur pa’i dus na yang gzung ba 

dang ‘dzin pa dang las dben pa gnyis su med pa’i ye shes phyin ci ma log par yongs 

su grub pa yod do zhes ‘chad do /  

dbu ma rnam gnyis kyi tshul ji lta bu zhe na / sngon gyi dbu ma’i mkhan po ā tsā rya 

nā gā rdzu na dang / ārya de was dbu ma’i bstan bcos mdzad par zad de / rnam pa 

gnyis su phye ba yang med / de’i ‘og tu ā tsā rya ā sang ga dang / ba su ban dhus 

rnam par shes pa tsam du smra  ba’i bstan bcos  mdzad de / phyi rol gyi yul med kyi 

rnam par shes pa nyid yul du snang bar bsgrubs zhing / rnam par shes pa dag pa 

gnyis su med pa ni don dam par yang yod par bshad pa la phyis dbu ma’i mkhan po 

bha bya zhes bya ba / ā tsā rya nā gā rdzu na’i lugs kyi man ngag yod pas dngos 

grub brnyes pa zhig bzhugs pas / rnam par shes pa tsam du smra ba sun phyung 

ste/ ]  

Auch am Anfang dieser Stelle sieht man wie wenig Sinn der Text in diesem Zustand 

macht. Der letzte Satz, der noch zum Pratyekabuddhayāna-Abschnitt gehört, lautet 

wie folgt: bdag gam bdag gi zhes bya ba med pas gang zag la bdag med par mthong 

zhing . Diesem Satz der von der Wesenlosigkeit der Person handelt, wird nun der 

folgende, sich auf die Aufgliederung des Bewusstseins in frühere und spätere Teile 

beziehende Sätze, fälschlich angehängt. Er lautet: snga phyi cha shas kyis bshig na 

yod par mi ‘grub ste. Es ist also leicht ersichtlich, dass dies keinen Sinn ergibt. 

An diesen Teil schließt sich direkt der Anfang des Bāhyārthavādin-Abschnittes an. Er 

befindet sich zwischen Folio 431 Zeile 7 und Folio 432 Zeile 2.[8-15] 

[theg pa chung ngu pa phyi rol gyi don yod par smra ba ni phyi rol gyi don bzhi zhes 

bya ba ni ‘byung ba chen po bzhi dang / de las gyur pa’i gzugs la sogs pa yin te / de 

dag ni mngon sum gyi tshad mas yod par grub la / phung po lnga las kyang gzugs kyi 

phung po dang / khams dang / skye mched las kyang dbang po gzugs can dang / de 

dag gi yul rnams ni ‘byung ba chen po bzhi dang / de las gyur pa yin te / bcom ldan 

‘das kyis kyang phung po dang / khams dang / skye mched yod do zhes gsungs 

shing / ‘byung ba chen po la sogs pa’i rang dang] 
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An diesen letzten Satzteil schließt sich ohne Satzzeichen direkt fogender Teil: ma rig 

pa ni dgag tu rung la. Diese letzten beiden besprochenen Abschnitte haben sich also 

in verkehrter Reihenfolge zwischen einen Satz jenes Teils in dem das 

Pratyekabuddhayāna abgehandelt wird geschoben. Nimmt man diese heraus und 

setzt den Text richtig zusammen erhält man folgenden Satz: gang zag la bdag med 

par mthong zhing ma rig pa ni dgag tu rung la. So ergibt auch dieser Teilsatz einen 

guten Sinn und lautet übersetzt wie folgt. “Da es das sogenannte Ich und Mein nicht 

gibt, sieht man, dass die Person ohne Selbst ist und da es möglich ist, die 

Unwissenheit zu überwinden […]“. 

Den letzten Teilsatz des letzten Abschnittes muss man mit dem kurzen Stück, das 

eigenartigerweise offenbar an der richtigen Stelle verblieb, zusammen fügen. Der 

Satz lautet dann wie folgt: ‘byung ba chen po la sogs pa’i rang dang spyi’i mtshan 

nyid bshad pas yul yod do. Übersetzt bedeutet das soviel wie: “Und da er die 

eigenen und gemeinsamen Merkmale der Elemente usw. erklärte, existieren [äußere] 

Objekte.“ 

Es sieht nun also so aus als wären einige Folios die den Anfang des Textes 

enthalten, einige Blätter weiter hinten in den Text gerutscht und der Text in diesem 

Zustand immer weiter reproduziert worden. Es sind also Folios, die den Text über die 

Yogācāra-Lehre und die Bāhyārthavādin enthielten, weiter hinten zwischen die 

Erklärung des Pratyekabuddhayānas eingefügt worden.  
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2. Edition 

2.1 Die Textzeugen 

Vier der fünf kanonischen Textzeugen habe ich mit der freundlichen Hilfe von Mag. 

Laine aus dem Bestand des Tibetan Buddhist Resource Center (TBRC).  

C: Der Cone-Blockdruck wurde 1772 im Kloster von Cone (co ne) gedruckt.29 Alles in 

allem ist er recht gut zu lesen. An einigen Stellen ist die Schrift jedoch etwas 

verblasst. Der Text befindet sich zwischen Folio 218b1 und Folio 233a7. 

D: Der Derge (sde dge) Blockdruck wurde 1744 das erste Mal im gleichnamigen 

Kloster gedruckt.30 Er gilt im Allgemeinen als eine sehr verlässliche und auf Grund 

der guten Druckqualität als gut zu lesende Ausgabe des tibetischen Kanons.31 

Jedoch wie auch schon von anderer Seite bemerkt wurde, enthält der Lta ba‘i khyad 

par im Derge Tenjur erstaunlich viele Druckfehler und Verschreibungen, die nur in 

dieser Version vorkommen.32 Der Text befindet sich zwischen Folio 426 Zeile 1 und 

455 Zeile 7. 

G: Der Ganden-Blockdruck wurde wohl zum ersten Mal während Zeit der Herrschaft 

des zentraltibetischen Königs Mi dbang pho lha bsod nams, der von 1728-1747 

regierte, gedruckt.33 Da er mit goldener Tinte hergestellt wurde, ist er auch als der 

Goldene Tenjur bekannt. Zwar ist der Text nicht fehlerfrei aber er ist sehr gut lesbar 

da die Druckqualität außerordentlich hoch ist. Der Text befindet sich zwischen den 

Folios 617 bis 661. Der goldene Tenjur ist außerdem der einzige der ein Deckblatt 

mit dem Namen des Werks und des Autors enthält. 

N: Der Narthang-Blockdruck (nar thang) wurde im Jahre 174234 gedruckt. Diese 

Ausgabe ist relativ schwierig zu lesen. Bekanntlich enthält dieser Blockdruck viele 

                                                           
29

 Siehe Skilling (1991) S. 138 
30

 Ibid. 
31

 Siehe z.B. Mathes (1996) S.32 ; Dorjee Wangchuk  spricht sogar davon, dass der Derge Kanon nahe an eine 
Edition im modernen Sinn herankommt, da die Kompilatoren ihn scheinbar mit äußerster Sorgfalt erstellten. 
Siehe Wangchuk (2007) S. 380 
32

 Siehe Almogi (2006) S.457 
33

 Skilling verweist dabei darauf, dass am Ende jedes Bandes das Gebet (smon lam) des Königs enthalten ist.    
Siehe Skilling op. cit S. 151  
34

 Siehe Skilling ibid. S.138 
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Abkürzungen und Zusammenschreibungen35. Der Text befindet sich zwischen Folio 

487 Zeile 2 und Folio 519 Zeile 1. 

Im Folgenden nun einige Beispiele zur Veranschaulichung die im Lta ba‘i khyad par 

der Narthang-Ausgabe im gesamten Text sehr häufig, zumeist jedoch vor einem 

shad vorkommen. Zusammenschreibungen (bsdu yig) sind z.B.: medo statt me do 

(488/3); ‘gyuro statt ‘gyor ro (488/6); chungu statt chung ngu (493/4); gsungso statt 

gsung so (497/6); bshado statt bshad do (499/4);  

P: Der Peking-Blockdruck ist der einzige unter den fünf kanonischen Textzeugen der 

nicht vom TBRC stammt. Ich habe ihn aus dem Bestand des Institutes für 

Südasienkunde der Universität Wien. Der erste Blockdruck aus Peking stammt aus 

dem Jahre 172436. Es handelt sich bei der von mir verwendeten Version um einen 

Nachdruck aus Japan. Die Druckqualität ist eher bescheiden. An mehreren Stellen ist 

der Text schwer lesbar und verwischt. Er befindet sich zwischen Folio 252a5 und 

Folio 269b7. 

Pe.: Das Dunhuang Manuskript 814 ist aus der Sammlung von Pelliot in der 

französischen Nationalbibliothek und wurde von mir hinzugezogen, um die 

korrumpierte Reihenfolge aller anderen fünf Textzeugen zu korrigieren. Es enthält 

weder den Namen des Autors noch den Werktitel. Der Umfang beträgt 32 Folios mit 

jeweils vier oder fünf Zeilen plus zwei Zeilen bevor der Text kurz nach Beginn der 

Erklärung der acht Bewusstseinsarten plötzlich abbricht. Es fehlt also gut ein Drittel 

des Textes in dem die acht Bewusstseinsarten, die zwei Wesenlosigkeiten, die drei 

Merkmale der Wirklichkeit der Yogācārin und das Abhängige-Entstehen erläutert 

werden.  

Es stellt dennoch einen außerordentlichen Glücksfall dar, dass ein Manuskript aus 

Dunhuang von einem Text, der in späterer Zeit in den Tenjur aufgenommen wurde, 

erhalten ist. Da die Tibeter, worauf Snellgrove hinweist, nicht selten die Texte beim 

Kompilieren eines Kanons veränderten, sollte man auch davon ausgehen, dass ein 

Manuskript aus dem neunten oder zehnten Jahrhundert nicht hundertprozentig die 

Version des Textes enthält die der Autor selbst verfasste. Dessen ungeachtet ist die 

                                                           
35

 Siehe Mathes op.cit S.35; Eimer (1992) S.54ff 
36

 Siehe Skilling op. cit. S. 35 
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erstaunlich geringe Abweichung des Manuskripttextes im Vergleich zu den 

kanonischen Ausgaben auffallend.37      

Da das Manuskript mit Sicherheit vor dem Jahre 103438 verfasst wurde, da in diesem 

Jahr die Höhle in Dunhuang versiegelt wurde um die Texte vor den heranrückenden 

Tanguten zu schützen39, enthält das Manuskript klarerweise Schreibweisen der alte 

tibetischen Orthographie. Folgende Archaismen sind im gesamte Manuskript zu 

finden:  

• Der sogennante Ya btags  wird regelmäßig nach e oder i verwendet. Z.b.: myi, 

myig, myed pa, dmyigs pa, mya ngan las ‘das pa. 

• Die ältere Schreibweise las sogs pa wird durchgehend im gesamten 

Manuskript anstelle von la sogs pa verwendet.   

• Der Da drag wird ebenfalls noch verwendet. Z.b.: gyurd pa, bka‘ scald to. 

• Der Gi gu wird sowohl gemäß der gewöhnlichen Schreibweise nach links 

gezogen geschrieben, jedoch findet sich ebenfalls die ältere nach rechts 

gezogene Variante. 

• Daneben finden sich noch weitere außergewöhnliche Schreibweisen auf die 

schon Seyfort Ruegg verwiesen hat40. Z.b.: nam ka statt nam mkha, ci ltar 

statt ji ltar, phun gsum statt phun sum, mngon gsum statt mngon sum, the com 

statt the chom.  

 

                                                           
37

 Siehe Snellgrove(1987) S.444 
38

 Siehe Hartmann (2000) S. 430 
39

 Manche Forscher gehen davon aus, dass die tibetischen Manuskripte möglicherweise aus der Zeit zwischen 
den Jahren 786- 848 n. Chr. stammen, da zu diesem Zeitpunkt die Dunhuang Oase unter der Herrschaft des 
tibetischen Reiches stand. Snellgrove op.cit S. 445; Allerdings verweist Dalton darauf, dass viele der tibetischen 
Manuskripte auf die Mitte des zehnten Jahrhunderts zu datieren sind. Siehe Dalton (2006) S. XXI 
40

 Siehe Ruegg op.cit S. 214 
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2.2 Die abweichenden Lesarten der kanonischen Textz eugen  

Wie schon oben festgestellt wurde, sind alle fünf Textzeugen in Unordnung geraten. 

Dies und die Tatsache, dass ich an 17 Stellen mit dem Pelliot-Manuskript gegen die 

fünf anderen Textzeugen gelesen habe bzw. diese korrigiert habe, zeigt, dass keiner 

der fünf der Archetypus sein kann. 

Die Zählung der abweichenden Lesearten im kritischen Apparat ergibt weiters 

folgendes Ergebnis: Cone und Derge bilden eine eigene Überlieferungslinie, die sich 

klar von von den anderen dreien, d.h. Ganden Narthang und Peking, unterscheidet. 

Von 334 abweichenden Lesarten der Textzeugen lesen CD an 174 Stellen gegen 

GNP. Auffallend ist ferner, dass zusätzlich zu den 87 falschen Stellen, die in C und D 

übereinstimmen, D 37 Eigenfehler aufweist, C hingegen nur acht. N weist 45, P 15 

und G 29 Sonderfehler auf. Die Varianten CGP DP NP GP CDP CDGP kommen nur 

einmal und die Variante NP zweimal vor. 
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2.3 Anmerkungen zur Edition 

• Die vorliegende Edition stützt sich auf sechs verschiedene Textzeugen. 

• Der Text wurde in Wylie-Transliteration wiedergegeben.  

• Textteile, die in allen fünf kanonischen Blockdrucken fehlen und nur im Peliot-

Manuskript enthalten sind, wurden mit eckigen Klammern und kursiver Schrift 

gekennzeichnet. 

• Orthographische Varianten bzw. Abkürzungen und Zusammenschreibungen 

die in der Narthang Ausgabe häufig vorkommen41 wurden im kritischen 

Apperatus nicht berücksichtigt. 

• Orthographische Varianten bzw. Abkürzungen und Zusammenschreibungen 

die in den anderen Ausgaben vorkommen wurden in den kritischen Apperat 

aufgenommen, da sie nur sehr selten auftreten bzw. wohl nur auf Grund von 

Platzmangel am Ende einer Zeile oder eines Folios verwendet wurden. 

• Die orthographischen Besonderheiten, die auf Grund des Alters des Peliot 

Manuskriptes in diesem häufig vorkommen, wie z.B. las sogs pa, der Ya btags 

und der Da drag wurden ebenfalls nicht im Apperat vermerkt. 

• Der Text ist in der an Hand des Pelliot-Manuskriptes hergestellten richtigen 

und nicht in der in den kanonischen Ausgaben enthaltenen Reihenfolge 

wiedergegeben. 

• «» Dieses Zeichen bedeutet, dass sich die Fußnote auf die gesamte Stelle 

zwischen den hochgestellten Klammern bezieht. 

 

 

 

 

                                                           
41

 Siehe Eimer (1992) S.54ff 
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2.4 Der Text 

 

<C218b/1,D426/1,G617,N487/2,P252a/5>lta ba’i khyad par mkhan po ye she sdes 
mdzad pa bzhugs so42   

<C218b,1-218b,2; D426,1-426,2; G618,1-618,2; N487,2-487,3; P252a,5-252a,6> 
phyi rol gyi don yod par smra ba la sogs pa’i lta ba’i bye brag dang / theg pa gsum 
dang / sku gsum la sogs pa / mkhan po dag las thos pa dang / gsung rab43 mdo sde 5 

dang / bstan bcos las byung ba’i don mdo tsam zhig brjed byang du byas pa / 

<C221a,6-221b,1; D431,7-432,2; G626,4-627,1 ;N493,4-493,6; P255b,4-
255b,7>theg44 pa chung45 ngu pa phyi rol gyi don yod par smra ba ni phyi rol gyi don 
bzhi46 zhes47 bya ba ni ‘byung ba chen po bzhi dang / de las gyur pa’i gzugs la sogs 
pa yin te / de dag ni mngon sum gyi tshad<D432>mas48 yod par grub49 la / phung po 10 

lnga las kyang50 gzugs kyi phung po dang / khams dang / skye mched las kyang 
dbang po gzugs can dang / de dag gi yul rnams ni ‘byung ba chen po 
bzhi<C221b>dang / de las gyur pa [gzugs pa las sogs pa] 51 yin te / bcom ldan ‘das 
kyis kyang phung po dang / khams dang / skye mched yod do52<G627>zhes gsungs 
shing / ‘byung ba chen po la sogs pa’i rang dang 15 

<C218b,7; D426,7; G619,2; N488,2; P252b,5-252b,6>spyi’i mtshan nyid53 bshad pas 
yul yod do / 

<C218b,5-218b,7; D426,5-426,7; G618,5-619,2; N487,7-488,2; P252b,3-252b,5>gal 
te gzugs la sogs pa54 ri bong gi rwa bzhin du med la / rnam par shes pa nyid de ltar 
snang ba yin na ni ‘di dag thog ma med pa nyid55 nas med pa nyid56 yin pas / gzugs 20 

su ‘khrul pa’i gzhi med pa’i phyir / de’i dbang gis57 rnam par shes pa de<N488>ltar 
snang zhes<G619>byar yang58 mi rung ngo /  

                                                           
42

 CD lta ba’i khyad par bzhugs  Pe.om. 
43

 Pe. rabs  
44

 D thog 
45

 Pe. chu 
46

 Pe om. bzhi 
47

 Pe. ces  
48

 Pe. kyang nach tshad mas  
49

 Pe. mngon  
50

 Pe. om. kyang  
51

  CDGNP om. gzugs pa las sogs pa nur im Pe. 
52

 G yodo statt yod do  
53

 Pe. kyang nach nyid 
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yang gcig tu na gzhi med par sems nyid de ltar snang na59 ri bong60 gi rwa61 dang mo 
gsham gyi bu la sogs pa yang snang bar ‘gyur ba‘i rigs so / ci ste yul med pa’i gtan 
tshigs su62 dngos po rags pa63 rdul du bshig la / rdul yang phyogs cha yod de mi ‘grub 25 

pas sems tsam mo zhes bya na ni / ‘o na lta rnam par shes pa’i skad cig ma yang  

<C220b,3-221a,6; D430,3-431,7; G624,3-626,4; N491,6-493,4; P254b,6-
255b,4>snga phyi cha64 shas kyis65 bshig na yod par mi ‘grub ste / mthun66 par skyon 
du ‘gyur bas / yul med la sems yod par mi rung ste / de gnyis67ni gyi na tha snyad 
brtags68 par zad kyi / dngos su ni de lta ma yin te / bcom ldan ‘das kyis kyang / phyi’i 30 

rten cing ‘brel par ‘byung ba dang / nang gi rten cing ‘brel par ‘byung<N492>ba phye 
ste gsungs pas sems dang yul gnyi ga don dam69 par yod par mngon no / mdo dag 
las / 

 yul med kyi sems nyid yul 70 du snang ngo  

zhes ‘byung ba<P255a>ni yul rnam pa thams cad du dgag pa ma yin gyi dngos po mi 35 

rtag pa yin71 / rdul mang po ‘dus pa la ‘khrul pa’i rtog pas brtags72 pa dang / ril por 
‘dzin pa bzlog pa’i gnyen por gsungs pa yin no zhes ‘chad do /  

rnam par shes pa tsam73 du smra ba ni gzugs la sogs pa74<G625>phyi rol gyi don 
med kyi rnam par shes pa nyid de75 ltar snang du zad de / ‘jig rten na grags pa dang / 
bstan bcos las ‘byung ba’i bdag tu76 brjod pa sna tshogs dang / chos sna tshogs nye 40 

bar ‘dogs par77 ‘byung ba ni rnam par shes pa gyur pa yin te78 / de dag dngos su yod 
pa la ‘dogs pa79 ma yin gyi / thog ma med pa’i dus nas80 bdag la sogs pa dang / 
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gzugs la sogs pa chos su rnam par rtog81 pa’i bag chags kun82 gzhi rnam par shes pa 
la yod<D431>par bltas83 pas /  

kun gzhi’i rnam par shes84 pa de las bdag dang chos su snang ngo snyam du85 rnam 45 

par rtog pa ‘byung bas yul med do / <C221a>ji86 lta87 zhe na / dngos po gong bur 
snang ba ni rdul phra mo88 ‘dus pa yin la / gong bur rtsom pa’i rdul phra mo ni phyogs 
drug gi cha yod pas / rdul phra mor mi89 ‘grub pa’i phyir yul med par mngon te90 / dper 
na rab rib can gyis nam mkha’91 la skra shad92 ‘dzings pa la sogs pa mthong ba93 
bzhin no / sa bcu pa’ i mdo las kyang   50 

kye rgyal ba’i sras khams gsum ‘di ni 94 sems tsam mo  

zhes ‘byung / stug po bkod pa las kyang /  

 / sems ni rnam pa gnyis dngos su /  

 / gzung dang ‘dzin par snang ba ste / 

 / bum pa snam bu la sogs pa’i /  55 

 / yul ni gang yang yod ma yin / 

shes gsungs / langkar gshegs pa las95 /  

 / phyi’i 96 dngos po med par yang /  

 / sems ni rnam pa gnyis su snang /   

zhes bya ba la sogs pa ‘byung bas / phyi’i don yod pa ma yin gyi rnam par shes pa 60 

nyid de ltar snang ngo / rnam<G626>par shes pa ni rten cing ‘brel par ‘byung ba ste / 
rgyun gyi rtag pa yin pas97 don<P255b>dam par yang98<N493>yod de / gnas gyur 
pa’i dus na yang gzung ba dang ‘dzin pa dang las dben pa gnyis su med pa’i ye shes 
phyin ci ma log par yongs su grub pa yod do zhes ‘chad do /  
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dbu ma rnam gnyis kyi tshul ji99 lta bu zhe na / sngon gyi100 dbu ma’i mkhan po ā tsā 65 

rya nā gā rdzu na dang / ārya de was dbu ma’i bstan bcos mdzad par zad de / 
rnam101 pa gnyis su102 phye ba yang med / de’i ‘og tu103 ā tsā rya ā sang ga dang / ba 
su ban dhus rnam par shes pa tsam du smra  ba’i bstan bcos  mdzad de / phyi rol gyi 
yul med kyi rnam par shes pa nyid yul du snang bar bsgrubs zhing / rnam par shes 
pa dag pa gnyis su med pa ni don dam par yang yod par bshad pa la phyis dbu ma’i 70 

mkhan po bha bya zhes bya ba / ā tsā rya nā gā rdzu na’i lugs104 kyi105 man ngag yod 
pas106 dngos grub brnyes107 pa zhig bzhugs pas / rnam par shes pa tsam du smra ba 
sun phyung108 ste / 

<C218b,2-218b,5; D426,2-426,5; G 618,2-618,5; N487,3-487,5; P252a,6-252b,3>«ā 
tsā rya nā gā rdzu nas dbu ma’i kā ri kā mdzad pa’i ‘grel pa»109 shes rab sgron ma 75 

zhes bya ba dang / dbu ma’i snying po zhes bya ba mdzad pa dang / bar110 gyi 
mkhan po  shānta ra kī ta zhes bya bas / ā tsā rya a sang gas111 rnam par shes pa 
tsam du112 bshad pa’i113 bstan bcos rnal ‘byor spyod pa mdzad pa la brten te / kun 
rdzob tu de’i lugs dang mthun114 par rnam par shes pa tsam du bsgrubs la / don dam 
par rnam par shes pa yang rang bzhin med par<P252b>bshad pa’i dbu ma’i bstan 80 

bcos dbu ma’i rgyan zhes bya ba zhig mdzad de / dbu ma’i bstan bcos lugs cung zad 
mi mthun pa gnyis byung bas / ā tsā rya bha byas115 mdzad pa la ni «mdo sde pa’i 
dbu ma»116 zhes btags / ā tsā rya shā nta ra kī tas mdzad pa la ni rnal ‘byor spyod pa’i 
dbu ma zhes btags so /  ā tsā rya nā gā rdzu na dang / ārya de was mdzad pa117 ni 
‘phags pa shes rab kyi pha rol tu phyin pa la sogs pa las ‘byung ba bzhin du / 85 

<C218b,7-220a,2; D426,7-429,2; G619,2-622,5; N488,2-490,4; P252b,6-
254a,3>spyir dngos po rnams rten cing ‘brel par ‘byung ba yin pas / kun118 rdzob tu119 
ni sgyu ma dang ‘dra ba tsam du skye ba yod<D427>la / don dam par 
ni<C219a>bdag dang gzhan dang gnyi ga dang / rgyu med pa las kyang skyer mi 
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rung ste / rang bzhin med do120 zhes bshad pas / dbu ma pa121 gnyi ga yang de la 90 

brten to /  

de la rnal ‘byor spyod pa’i dbu ma’i lugs ni kun rdzob tu122 ni rnam par shes pa tsam 
du123 smra ba dang mthun124 te / rnam par shes pas yul shes pa yang yul nyid rnam 
par shes pa’i rang bzhin yin pas / ‘brel pa yod pa’i phyir rang gi yul rig pas125 shes par 
rung gi yul gshan yin par ‘dod na ni shes pa dang ‘brel pa med pas rig par mi rung 95 

ngo / phyi<P253a>rol gyi rten cing ‘brel par ‘byung bar126 snang ba yang /  

dper127 na rmi lam na mthong ba rnams yul med kyi sems nyid mthong ba dang ‘dra 
ste /   

langkar gshegs pa las128/ 

              phyi rol gzugs ni yod ma yin / bdag 129 gi 130sems ni phyi rol snang / 100 

zhes gsungs lta bu’o / don dam par ni<G620>sems de yang gcig dang / du ma’i ngo 
bo nyid dang bral ba’i gtan tshigs kyis bshig na131 yod par mi ‘grub ste / ji132 ltar133 
she134 na / yul nyid rnam par shes pa’i rang bzhin na / yang na ni yul135 tha dad pa 
rnam pa136 mang po bzhin du sems kyang du mar ‘gyur ro / yang na ni sems bzhin du 
yul yang sna tshogs su mi137 ‘gyur ro / de lta bas na sems tsam la brten nas / phyi rol 105 

gyi yul med par shes par138 bya ‘o / dbu ma’i tshul ‘di la brten nas sems de yang bdag 
med par rtogs par bya ste / ‘phags pa ‘jig rten las ‘das pa’i le’u las kyang /  

 kye rgyal ba’i sras khams gsum ni sems tsam ste /  

 dus gsum yang sems tsam du rtogs shing /  

sems de yang mtha’ 139<N 489>dang dbus med par          110 

rtogs so 
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zhes gsungs ba lta bu ‘o /  

langkar140 gshegs pa las kyang / 

sems tsam la 141 ni brten nas su /  

phyi rol don la mi brtag 142 go / 115 

de bzhin nyid [ la]143 gnas nas su /   

sems tsam las kyang bzla 144 bar bya /  

sems tsam las ni bzlas nas su /  

                                snang ba med la 145 bzla bar bya /  

snang med gnas pa’i rnal ‘byor pa 146 /  120 

de yis 147 theg pa chen po mthong / 

zhes gsungs te / de lta bas na dbu ma’i tshul ‘di  

[mdo sde dang yang myi 'gal lo zhes 'chad do / mdo sde dbu ma'i lugs ni / ā tsā rya 
nā gā rdzu nas148 mdzad pa'i lugs dang / mthun bar phyi nang gyi dngos po thams 
cad rten cing 'brel par 'byung bar ‘chad de / kun rdzob du ni rgyu rkyen las byung 125 
bas/ sgyu ma tsam du yod la / don dam par ni bdag dang / gzhan gnyi ga dang /  
rgyu myed pa las skyer myi rung zhes gtan tshigs rnam pa bzhis dngos po rnams 
skye ba myed do / bdag las myi skye zhes bya ba ni / bdag rang las myi skye ba'o / 
ci ste dngos po rnams bdag las skye na / bdag skyes zin pas skye 'am / ma skyes pa 
skye / skyes zin pa skye zhes byar ni / bdag nyid grub pas bskyed myi dgos so / 130 
rnam pa gcig du na / skyes pas skye na ni / nam yang myi skye bar myi 'gyur te / 
thug pa myed par 'gyur ro / ci ste ma skyes pa skye na ni / ri bong gyi rwa dang / mo 
gsham gyi bu yang skye bar 'gyur te / de bas na /149 bdag las myi skye'o / gzhan las 
kyang skye ba ma yin te / bdag dang gzhan gnyi ga ma yin te / thams cad las thams 
cad skye ba'i skyon du 'gyur ba'i phyir ro / bdag dang gzhan gnyi ga las kyang myi 135 
skye ste / gong du smos pa'i skyon gnyi ga 'du bar 'gyur ba'i phyir ro / rgyu myed pa 
las kyang myi skye ste / ci la yang rag ma lus pas / rtag du 'byung ba dang thams 
cad las thams cad 'byung ba dang / don du bsgrub pa'i rtsom ba thams cad /]150 
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don med pa’i nyes par ‘gyur ba’i phyir ro / de ltar gang gi phyir dngos po skye ba mi 140 

‘thad<D428> pa de’i phyir skye ba mi srid de / skye<C219b> ba brjod pa ni tha 
snyad151 btags ba tsam du zad do /  

rnam par shes pa tsam du smras bas phyi rol gyi yul med kyi / sems nyid don du 
snang zhes bya ba yang<G621> mi rung ste / ji152 ltar zhe na / yul nyid rnam par shes 
pa’i rang bzhin yin pas<P253b>/ yul yang shes pa can du ‘gyur ro / yang na ni shes 145 

pa153 nyid gzugs yin pas sems kyang shes pa med par ‘gyur ro / yang na ni154 yul 
rnam pa mang po sna tshogs yod pa bzhin du sems kyang sna tshogs du mar ‘gyur 
ro / yang na ni sems bzhin du yul yang sna tshogs su mi ‘gyur ro / yang na ni sems 
kyang gzugs can du ‘gyur ro / yang na ni gzugs kyang sems bzhin du bltar155 mi 
snang bar ‘gyur ro /  150 

rnam pa gcig tu156 na yul med kyi / sems nyid yul du snang na ni gzugs dang kha dog 
gi rnam pa ji157 lta bu bsams pa dang / ji158 ltar ‘dod pa de bzhin du thams cad yul nyid 
du ‘byung zhing snang ba’i159 rigs so / yang rnam pa gcig tu160 na gzugs rdul du 
bshig161 ste162 / rdul phra rab163 kyang cha shas kyis bshig na med pa bzhin du sems 
kyang med par ‘gyur te / de ltar sems nyid yul du snang zhes byar mi rung ngo / thog 155 

ma med pa nas gzugs su rtog164 pa’i bag chags smin pas / de ltar snang ngo zhes 
byar yang yul yang165 med na de ltar rtog166 par167 mi ‘byung bas / de’i bag chags 
kyang yod par mi ‘gyur ro168 /  

‘phags pa sa bcu pa las  

khams gsum pa sems tsam mo  160 

zhes ‘byung ba ni byed pa po dang za ba po dgag pa ste / mdo sde169 de nyid las / 

 

                                                           
151

 CD tha dad  Pe.tha snyan 
152

 Pe. ci 
153

 Pe. rnam par shes pa  
154

 G om. ni  
155

 N ltar 
156

 Pe. du 
157

 Pe. ci 
158

 Pe. ci 
159

 Pe. ‘gyur ba’i  
160

 Pe. du 
161

 Pe. gshigs 
162

 Pe. te 
163

 Pe. rabs 
164

 GNP rtog rtog  
165

 Pe.yong 
166

 G rtogs  
167

 CD pa 
168

 G ‘gyuro statt ‘gyur ro 
169

 Pe. om. sde 



37 
 

 

de ltar rten cing ‘brel par ‘byung ba la 170 rnam pa 171 bcur rab tu 172 rtogs 173 
shing 174<N490>bdag<G622>med pa dang / srog med pa dang / ga ng zag med pa 
dang / ngo bo nyid kyis 175 stong pa dang / rang bzhin gyis 176 byed pa po dang / 165 

tshor ba po med par rab tu 177 rtogs 178 pa’i tshe / stong pa nyid kyi rnam par thar 
pa’i sgo skyes pa yin  

zhes gsungs pa’i phyir ro /  

‘phags pa langkar179 gshegs pa la sogs pa las /  

 phyi rol gyi don med kyi sems de 180 ltar snang ngo  170 

zhes ‘byung ba yang dngos po don dam par yod par ‘dod pa181 dgag pa182 dang / 
sems tsam du bshad pas ‘dul ba la phan gdags pa’i phyir rten<P254a>cing ‘brel par 
‘byung ba’i don rang bzhin gyis dngos por grub<D429>pa med pa la log pa’i rnam 
par rtog183 pas<C220a>dngos por sgro btags pa la dgongs nas de skad du gsungs pa 
yin no zhes ‘chad184 do / 185 ā tsa rya186 ka ma la shī las dbus ma’i bstan bcos dbu ma 175 

snang ba zhes bya ba mdzad pa las ni  

dbu ma ‘di 187 gnyis kun rdzob tu 188 cung zad 189 mi mthun 190 yang / don dam 191 par 
phyi nang gi dngos po thams cad rang bzhin med par ‘dod du ‘dra bas na ‘gal 
ba med do  

zhes ‘byung ngo /  180 

theg pa gsum ni nyan thos kyi theg pa dang / rangs sangs rgyas kyi theg pa dang / 
theg pa chen po ‘o / 
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theg pa zhes bya ba ni bzhon192 pa dang ‘dra ste / des theg193 cing so so’i gnas su 
son194 par byed pas theg pa ‘o / zam pa dang gru dang gzings dang195 ‘dra ste / des 
bteg cing brten nas ‘khor ba’i chu bo’i pha rol tu196 phyin pas na yang theg197 pa ’o /   185 

de la nyan thos kyi theg pa ni bden pa bzhi’i<G623>sgo nas ‘jug ste / zag pa dang 
bcas pa’i ‘bras bu nye bar len pa’i phung po lnga ni sdugs bsngal sna tshogs kyi gzhi 
yin pas / blta sla ba’i phyir thog mar198 sdug bsngal199 gyi bden pa200 rtogs so / de nas 
sdug bsngal gyi rgyu brtags201 na las dang nyon mongs pa las byung bar rig ste202 / 
kun ‘byung ba’i bden pa203 rtogs so / de nas las dang nyon mongs pa spangs te204 / 190 

phung po lnga dang bral ba ni bden pa205 yin par rig ste / ‘gog pa’i bden pa206 rtogs so 
/ de nas ‘gog pa thob par bya ba’i thabs ni yang dag pa’i lta ba la sogs pa ‘phags pa’i 
lam yin par rig ste / lam gyi207 bden pa208 rtogs so / de209<N491>ltar zag pa dang bcas 
pa dang / zag pa med pa yang rgyu dang ‘bras bu tsam du zad de / byed pa  po210 
dang za ba po bdag med par mthong bas / gang zag la bdag med par rtogs so / ‘khor 195 

ba ni sdug bsngal mi<P254b>bzad pa yin zhing / mya ngan las ‘das pa ni zhi ba 
dang211 bde bar rig212 la / de gnyis las213 gcig spang zhing gcig thob par bya ba214 rung 
bar rtogs pas / sdug bsngal gyis khong sdangs215 shing mi bzod do216/ ‘khor bas skyo 
zhing yid byung ba dang / snying rje shin tu217 chung ste / pha rol tu phyin218 pa la 
sogs pa219 dge ba spyod pa yang / sems can mang po’i don gyi phyir ma yin gyi / 200 

bdag gcig pu’i don du spyod cing /<D430>bdag nyid mya ngan las ‘das pa’i bde ba 
bsgrub220 pa dang / mngon par rtogs pa thob pa’i<C220b>dus na yang   dge ba’i 
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bshes gnyen la ma bltos221 par bdag nyid kyis222<G624>bden pa bzhi’i223 de kho na 
nyid rtogs224 par mi nus te / dbang po rtul bas theg pa dman pa zhes bya ‘o / nyan 
thos zhes bya ba ni dge ba’i bshes gnyen225 las nyan cing226 gzhan la yang sgrogs 205 

te227 thos par byas228 pas na229 nyan thos zhes bya ‘o /  

rang sangs rgyas kyi theg pa ni rten cing ‘brel par ‘byung ba’i230 yan lag bcu gnyis 
pa’i231 sgo nas ‘jug ste / ‘khor ba’i nyes dmigs rga232 shi mthong nas ci las byung zhes 
brtags na / de’i rgyu skye ba yin par rig233 la / de bzhin du rtsad234 bcad235 na gong nas 
gong du ma rig pa la thug gi236 bar du rgyu dang ‘bras bu’i tshul du rtogs nas rten cing 210 

‘brel par ‘byung ba tsam du zad de237 / bdag gam bdag gi zhes bya ba med pas / 
gang zag la bdag med par mthong zhing [falsch Eingeschobener Text] ma rig pa ni238 
dgag tu rung la /  

de ‘gags239 na rga240 shi’i bar du ‘gags241 par mthong242 / rten cing ‘brel par ‘byung ba 
lugs dang mthun243 pa dang / lugs dang mi mthun244 pa kun nas nyon mongs pa dang 215 

rnam par byang ba’i phyogs  [ma]245 rtogs pas / ‘khor ba’i sdug bsngal gyis246 skyo 
zhing yid byung ste / rnam par byang ba la mngon sum247 du phyogs nas / bdag ‘ba’ 
zhig byang chub pa dang / mya ngan las ‘das par bya<P256a>ba’i phyir pha rol tu248 
phyin pa la sogs pa249 dge ba spyod<N494>cing snying rje chung ste / sems can 
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mang po’i don mi byed pas250 rang sangs rgyas kyi theg pa zhes bya ‘o / rang sangs 220 

rgyas ni ‘phags pa bī bha sha na251 lung bstan pa’i mdo las / 

rten cing ‘brel par ‘byung ba zab mo mthong ba dang  / chos kyi dbyings mtha’ 
dang dbus med pa 252 rtogs so  

zhes gsungs pa dang yo ga tsā ra’i253 Tī kā254 las255  

gzugs kyi phung po la 256 bdag med par rtogs so 257  225 

zhes258 ‘byung ba dang / mngon par rtogs pa thob259 pa’i dus na yang slob260 dpon la 
mi bltos261 par bdag nyid kyis chos nyid262 rtogs par nus te / dbang po rno ba263 nyan 
thos las khyad par du ‘phags so /  

theg pa chen po ni don dam par dngos po thams cad rang bzhin med par rig cing / 
‘khor ba dang mya ngan las ‘das pa gnyis su med par rtogs pa dang kun rdzob tu264 230 

dngos po sgyu ma tsam du dmigs pas / «shes rab dang snying rje chen po dang ldan 
te»265 / ‘khor ba yang mi spong / mya ngan las ‘das pa yang mi len par sems 
can<G628>thams cad kyi don du pha rol tu phyin pa bcu spyod cing / bdag dang 
gzhan gyi don phun sum266 tshogs par bsgrub pa ste / mdor na267 byang chub sems 
dpa’i sa bcu ‘bras bu sangs rgyas kyi sa dang bcas pa ni theg pa chen po zhes bya‘o 235 

/ chen po ni nyan thos dang rangs sangs rgyas kyi theg pa las /<D433>chen po rnam 
pa bdun gyis khyad par du ‘phags pa268 ste / chen po rnam pa bdun ni / dmigs pa 
dang / bsgrub pa dang / ye shes dang / brtson ‘grus269 dang / thabs dang / yang dag 
par ‘grub pa dang / las chen po‘o / de la dmigs pa chen po ni shes rab kyi 
pha<C222a>rol tu270 phyin pa ‘bum dang / dkon mchog brtsegs pa chen po271 ‘bum 240 

dang272 / ‘dus pa chen po273 ‘bum la sogs pa theg pa chen po’i mdo sde mtha’ yas pa / 
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«byang chub dpa’i274 lam bshad pa’i chos<P256b>la dmigs pa’o»275 / bsgrub pa chen 
po ni bdag dang gzhan gyi don thams cad bsgrub276 pa’o / ye shes chen po ni277 gang 
zag dang chos la bdag med par rtogs pa’o / brtson ‘grus chen po ni bskal pa chen 
po278 grangs med pa gsum du bya dka’ ba rnam pa mang po la sbyor ba’o / 245 

thabs<N495>mkhas pa279 chen po ni ‘khor ba dang mya ngan las ‘das pa chen po280 
la mi gnas pa’o / yang dag par ‘grub281 pa chen po ni stobs bcu dang / mi ‘jigs pa bzhi 
dang / sangs rgyas kyi chos ma ‘dres pa bco brgyad la sogs pa yon tan dpag tu282 
med par ‘grub po / las chen po ni ‘khor ba ji283 srid pa de284 srid du sangs rgyas kyi 
phrin las thams cad sgrub285 cing mdzad pa’o<G629>/  250 

theg pa gsum du yang gsungs la gcig ces kyang gsungs pa gang bden ci las286 
dgongs she287 na / ‘dul ba’i dbang gi phyir mos pa’i rkyen tsam du dbang po’i rim pa 
dang sbyar nas theg pa gsum du bshad de / theg pa gnyis ni nyan thos dang rang 
sangs rgyas ‘khor bas skyo zhing sdug bsngal mi bzod pas / de myur du zhi bar bya 
ba’i phyir rings thabs288 bsti ba’i gnas tsam du zad de / gtan tu289 mya ngan las ‘das 255 

pa’i gnas ma yin pas290 / ‘bras bu thob nas «sangs rgyas kyis bskul te»291 / chos la 
bdag med par rtogs par mdzad cing / byang chub kyi spyod pa la spyod du bcug nas 
/ des bsgrubs nas292 bla na med pa ‘i byang chub tu293 mngon par rdzogs par «‘tshang 
rgya ste»294 / tha295 mar theg pa chen por ‘dus bas / langkar296 gshegs pa’i mdo las 
nyan thos zag pa med pa’i dbyings la gnas pa de bzhin gshegs pa’i<D434>’od zer297 260 

gyis bskul te / theg pa chen po la ‘jug298 cing theg pa gcig tu299 bshad pa dang / dam 
pa’i chos badma dkar po’i mdo las / nyan thos mang po sangs rgyas su ‘grub300 par 
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lung bstan zhing / theg pa gcig tu301 bshad pa la sogs pa’i tshul gyis theg pa gsum du 
med de gcig tu302 zad do / mdo sde gzhan las<P257a>rigs lnga dang sbyar te / theg 
pa gsum du bshad pa’i rigs<C222b>lnga yang rigs yong gis de ltar nges te / gtan du 265 

yod pa ni ma yin gyi phrin las303 kyi dus la ltos304 te lngar305 phye bar zad do / mdo kha 
cig las  

zhi ba phyogs gcig pa’i nyan thos ni de bzhin gsheg s pa mang pos bskul 
kyang<G630>‘tshang rgya ba 306’i skal<N496>pa med do  

zhes ‘byung ba dang307/ bden pa bzhi la nges pa308 brnyed309 nas / dgra bcom pa’i 270 

‘bras bu ma thob pa’i310 bar du bsgyur du mi rung311 ba la bya’o / mdo kha cig las  

                       dgra bcom pa ni sa bon tshig  pa dang ‘dra  

zhes ‘byung ba dang /  mching bu byi dor byas kyang rin po che bai312 Dū ryar313 mi 
‘gyur ba’i dpes / nyan thos sangs rgyas su mi ‘grub pa skad ‘byung ba yang / thog ma 
nas theg pa chen po la ‘jug par bya zhing / don chung ngu nyid las su [myi]314 ‘gyur 275 

ba theg pa dman pa la mi ‘jug par dgag315 pa’i phyir smad pa yin no / tshul ‘di ltar mi 
‘dod na ni ‘phags pa ting nge ‘dzin gyi316 rgyal po la sogs pa mdo sde mang po las  

sems can thams cad ni de bzhin gshegs pa’i snying p o can yin no  

zhes ‘byung ba dang /  

sems can thams cad sangs rgyas su ‘gyur te / snod m a yin pa gang yang med 280 

do  

zhes ‘byung317 ba la sogs pa dang / ‘gal bar ‘gyur ba nas318 / theg pa gnyis kyang 
tha319 mar theg pa chen por ‘dus te / tha mar320 theg pa gcig tu ‘du bar321 mngon no / 

                                                           
301

 Pe. du 
302

 Pe. du 
303

 Pe. ‘phrul statt. phrin las 
304

 Pe. bltos 
305

 CDGNPPe. sngar  em.lngar 
306

 Pe. sangs rgyas pa 
307

 GNPPe. yang  
308

 CD om. pa Pe. par 
309

 GNPPe. rnyed 
310

 Pe. kyi statt pa‘i 
311

 Pe. rub 
312

 Pe. bhe 
313

 N rya 
314

 CDGNP om. mi 
315

 GNP dga‘  
316

 Pe. om. gyi 
317

 Pe. bya  
318

 Pe. ‘gyur bas na 
319

 Pe. mtha‘ 
320

 Pe. om. tha mar  
321

 Pe. zad par  



43 
 

 

ye shes bzhi ni me long lta bu’i ye shes dang / mnyam pa nyid kyi ye shes dang / so 
sor rtog pa’i ye shes dang / bya ba sgrub322 pa’i ye shes so /  285 

de la me long lta bu’i ye shes ni chos kyi dbyings rnam par dag pa dang / « mtshan 
ma myed pa la dmyigs pas / rtog pa thams cad dang bral te / kun gzhi rnam par shes 
pa gnas gyur pa / »323  bsnyel324 ba mi mnga‘ ba / ma lus pa la dmigs<D435>pa / me 
long phyis pa’i nang du325 gzugs brnyan ci yang ‘byung zhing snang ba bzhin du / de 
yang ye shes dang chos thams cad kyi gzugs<N497>brnyan ‘byung ba’i gzhi yin pas 290 
/ me long lta bu’i ye shes zhes bya’o /  
 
mnyam pa nyid kyi ye shes ni byang chub sems dpa’i326 sa dang po la chos thams 
cad ro gcig pa’i de bzhin nyid327 mngon par rtogs pa’i dus na / bdag 
dang<C223a>gzhan du mi ‘byed328 cing mnyam pa nyid du rtogs pa329 thob pa gang 295 
yin pa de nyid la dmigs shing gong nas gong du sbyangs pas / nyon mongs pa can 
gyi yid gyur te / « byams pa chen po dang / snying rje chen po dang ldan pa / sangs 
rgyas kyi330 mi gnas pa’i mya ngan ‘das pa la bzhugs pa / gzugs dang kha dog dang 
sku sna tshogs kun tu331 ston pa’i gzhir gyur pa‘o »332 /  
 300 

so sor rtogs333 pa’i ye shes ni yid kyi rnam par shes pa gnas<G631>gyur 
pas<P257b>/ gzungs334 dang ting nge ‘dzin dang / bsam gtan dang / snyoms par ‘jug 
pa thams cad kyi gzhir gyur335 cing336 / shes337 bya thams cad la thogs pa med pa’i ye 
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shes ‘jug pas / chos kyi char chen po ‘bebs shing the tshom sna tshogs gcod pa 
dang « shel dang bai Dū rya la sogs pa’i kha dog gi sku ston pa’i rgyur gyur pa’o »338 /  305 

bya ba sgrub339 pa’i ye shes ni mig la sogs pa’i dbang po lnga’i rnam par shes pa 
gnas gyur pas / ‘jig rten gyi khams thams cad du ‘dul ba’i sems can gyi bsam pa 
dang / mos pa ji340 lta ba bzhin du thabs sna tshogs dpag tu341 med pas / yongs su 
smin par bya ba342 / «rnam par grol bar»343 bya ba sgrub344 pa’i gzhir gyur pa’o / 

sku gsum ni chos kyi sku dang / longs345 spyod rdzogs<G632>pa’i sku dang / sprul 310 

pa’i sku’o / de la chos kyi sku ni rnam par mi rtog pa’i ye shes kyi rang bzhin gzugs 
can ma yin pa346 / shes bya thams cad du347 khyab pa / sangs rgyas kyi che ba348 nyid 
ting nge349 ‘dzin la sogs pa yon tan thams cad kyi ‘byung gnas de bzhin nyid dang / 
kun gzhi rnam par shes pa rnam350 par dag pa la bya’o<P258a>/ de351 ltar ni352 ci 
mngon zhe na / ‘phags pa gser ‘od dam pa’i mdo las 315 

sgrib pa thams cad dang bral zhing / dge ba’i chos thams cad rdzogs pa’i phyir/ 
de kho na nyid dang yang dag pa’i ye shes ni chos k yi sku 

zhes gsungs so / ‘phags pa sangs rgyas kyi sa’i Tī kā353 las kyang 

chos kyi dbyings rnam par dag pa dang / me long lta <D436>bu’i ye shes ni 
chos kyi sku’o  320 

zhes bshad de / chos kyi dbyings rnam par dag pa ni chos rnams kyi de bzhin nyid 
dri ma med pa yin la / me long lta bu’i ye shes de354 ni de bzhin nyid la dmigs355 pa 
rnam par mi rtog pa yin pas / ‘di gnyis ni chos kyi sku’o / tha snyad du tha dad pa356 
skad du357 bya yang / dngos su ni358 dmigs par359<N498>bya ba dang / dmigs par 
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byed par<C223b>dbyer360 med de / de skad du361 dbus dang362 mtha’ rnam par ‘byed 325 

pa’i Tī kā363 dang / mdo sde rgyan gyi Tī kā364 las kyang365 bshad366 do / «sku de»367 
ting nge ‘dzin la sogs pa368 dang ldan par ni ‘phags pa gser ‘od dam pa dang / sangs 
rgyas kyi sa’i mdo las «rgyas par»369 bshad do / mdo sde370 rgyan las  

me long lta bu’i 371 ye shes de 372 longs 373 spyod 374 rdzogs pa’i sangs rgyas kyang 
de yin no  330 

zhes ‘byung ba ni de’i rgyur gyur tsam la bya ste / de nyid las  

                    ye shes<G633>thams cad kyi ‘byu ng gnas yin no 

zhes kyang bshad375 la / de’i Tī kā376 las377  

                              de’i rgyur gyur pa’i phyir ro  

zhes bshad378 do / ‘phags pa gser ‘od dam pa’i mdo las kyang  335 

                kun gzhi’i rnam par shes pa gnas gy ur pa ni chos kyi sku 379  

zhes gsungs so / ‘phags pa380 dung phreng gi381 mdo las kyang /  

de bzhin gshegs pa’i snying po gsal bar ma gyur pa’ i tshe ni kun gzhi zhes 
bya’o / gsal bar gyur pa de’i tshe ni chos sku zhes  bya’o  

zhes gsungs so /  ‘phags pa dgongs pa nges par ‘grel ba’i mdo las kyang  340 

 

                                                           
360

 Pe. om. dbyer 
361

 Pe. om. du  
362

 Pe. om. dang 
363

 CDPe. ka 
364

 CDPPe. ka 
365

 Pe. om. kyang  
366

 Pe. ‘chad 
367

 Pe. sku’i statt sku de 
368

 GNP om. pa  
369

 Pe. om. rgyas par 
370

 Pe. sde’i  
371

 Pe. bu om. Gen. 
372

 Pe. te und shad 
373

 N long  
374

 D sod  
375

 Pe. ‘chad  
376

 CDPe. ka 
377

 Pe. las kyang 
378

 Pe. ‘chad  
379

 Pe. sku‘o 
380

 NP om. pa  
381

 GNPPe. gyi 



46 
 

 

de bzhin gshegs pa rnams kyi chos kyi sku’i mtshan nyid ni sa bcu 382 dang pha 
rol tu 383 phyin pa bcu 384 shin tu bsgoms pa’i<P258b>nges par ‘byung bas 385 / 
gnas 386 gyur pa yang dag par grub pa’o  

zhes gsungs te / kun gzhi rnam par shes pa gnas gyur pa la bya’o / don bsdus pa 345 

zhes bya ba’i bstan bcos las kyang  

chos sku 387 zhes bya ba la chos 388 ni thog ma med pa nas rigs su gyur pa de 
bzhin gshegs pa’i snying po la bya ste / sems can t hams cad kyi rang bzhin no 
/ de ni yang dag pa ma yin pas bsgribs pas dri ma c an du gyur te / «gang gi 
tshe sbyor ba sngon du btang nas ‘khrul pa dang bra l ba de’i tshe rang bzhin 350 

du ‘gyur ro / rang bzhin du gyur pa de ni chos kyi sku »389  

zhes bshad do /      

longs spyod rdzogs pa’i sku ni byang chub sems dpa’i390 ‘khor gyi dkyil ‘khor na / 
chos kyi longs spyod chen po ma lus par<D437>myong pa391 mdzad pa / rnam par 
snang mdzad la sogs pa’i sku ste / mtshan dang dpe byad bzang po 355 

thams<G634>cad dang ldan pa’o / 392 

‘phags pa sangs rgyas kyi sa’i Tī kā393 las394 mnyam pa nyid kyi ye shes 
dang<N499>so sor rtog pa’i ye shes su bshad do / de yang rung bar ci mngon zhe 
na / ‘phags pa gser ‘od dam pa’i mdo las  

nyon mongs pa can gyi 395 yid gnas gyur<C224a>pa ni longs spyod rdzogs pa’i 360 

sku  

zhes gsungs te / de396 mnyam pa nyid kyi ye shes yin no / ‘phags pa sangs rgyas kyi 
sa las kyang /  
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de bzhin gshegs pa rnams kyi so sor rtog pa’i ye sh es la 397 / sangs rgyas dang 365 

byang chub sems dpa’i mthu dang ldan pa’i chos rgya 398 chen po ston pa dag 
snang ngo  

zhes gsungs so / ‘phags pa rdo rje ri rab kyi zom las kyang  

longs spyod rdzogs pa’i sku ni bsod nams chen po’i rgyu mthun 399 pa400  

zhes gsungs pas / de ni ye shes gnyis dang ldan pa’i gzugs kyi sku’o / 370 

sprul pa’i sku ni shā401 kya thub pa’i sku la sogs pa sprul pa402 gang gis sems can 
«rnams kyi»403 don mdzad pa ste / de ni bya ba sgrub404 pa’i ye shes so / de405 ci406  
mngon zhe na / ‘phags pa gser ‘od dam pa’i mdo las kyang407  

‘jug pa’i rnam 408<P259a>par shes pa gnas gyur pa ni sprul pa’i sku’o   

zhes gsungs la409 / ‘phags pa sangs rgyas kyi sa’i Tī kā410 las kyang  375 

                       bya ba sgrub 411 pa’i ye shes ni sprul pa’i sku yin no 412  

zhes bshad do / ‘phags pa sangs rgyas kyi sa’i mdo las kyang  

bya ba sgrub 413 pa’i ye shes ni lus sprul pa’i las 414 byung ba des / de bzhin 
gshegs pa 415 rnams sems can las dang bzo’i gnas thams cad kyis 
rgyags<G635>dregs pa rnams la / las dang bzo’i gnas  thams cad nye bar 380 

brtan 416 te / zil gyis mnan nas thabs mkhas pa des kyang bs tan pa la ‘dzud de / 
de417 yongs su smin par byed rnam par grol bar byed do 

zhes sku dang gsung dang thugs kyi sprul pa rgya cher bka’ stsal to /  
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de la sku418 sprul pa ni rnam pa gsum ste / bdag gi lus dang ‘brel pa dang / gzhan gyi 
lus dang ‘brel pa dang ma ‘brel pa’o /  385 

de la bdag gi lus dang ‘brel pa ni bdag nyid ‘khor los419 sgyur ba la sogs pa’i420 gzugs 
kun tu421 ston pa’o /  

gzhan gyi lus dang ‘brel pa ni<D438>bdud la sogs «pa sangs rgyas la sogs pa’i 
gzugs»422 kun<N500>tu423 ston pa’o /   

ma ‘brel pa ni424 sa la sogs pa rin po che sna bdun du kun tu425 ston pa dang / sangs 390 

rgyas kyi sku gzugs dpag tu426 med pa kun tu427 ston pa la sogs pa’o428 /  

gsung sprul pa429 yang rnam pa gsum ste / bdag gi lus dang ‘brel<C224b>pa ni 
tshangs pa’i dbyangs kyis ‘jig rten gyi khams mtha’ yas430 pa go bar mdzad pa’o /  

gzhan gyi lus dang ‘brel pa431 ni gang gis nyan thos la sogs pa yang / sangs rgyas kyi 
gsung gis theg pa chen po`i chos ston pa’o / ma ‘brel pa ni nam mkha’432 la sogs pa 395 

la433 chos bstan pa`i sgra ‘byung zhes bya ba la sogs pa`o /  

«thugs434 sprul pa»435 ni bdag dang gzhan gnyis te / bdag chos thams cad thugs su 
chud pa dang / gzhan yang436 sems de bzhin du bsgyur<P259b>ba ste / des na shes 
rab chung ngu dag kyang<G636>chos zab mo khong du chud pa dang / dran pa 
nyams437 pa yang dran pa thob ces438 bya ba la sogs pa dang sbyar ro zhes bshad439 400 

do /  
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sku gnyis la rtog440 pa mnga’ ‘am mi mnga’ zhe na / de gnyis te441 chos kyi sku rnam 
par rtog pa mi mnga’ ba las byung bas rtog pa mi mnga’o / de ltar ci mngon zhe na / 405 

‘phags pa gser ‘od dam pa’i mdo las kyang  

rtog 442 pa yod pa ‘dra mod kyi de bzhin nyid la ni rtog pa  med do / «gsum du 
bgrang ba mod yod kyi dngos po ni gsum du med do »443  

zhes gsungs so / mdo sde du ma las kyang 

                       de bzhin gshegs pa ni rtag t u444 mnyam par bzhag 445 pa’o  410 

zhes bka’ stsal to / de bzhin gshegs pa la dag pa ‘jig rten pa`i ye shes mnga` `am mi 
mnga` thams cad mkhyen pas dngos po rnams kyi rang gi mtshan nyid mkhyen tam / 
spyi`i mtshan nyid mkhyen / rtog pa dang bcas pas mkhyen tam / rnam par mi rtog 
par mkhyen ce446 na / rnam par mi rtog bzhin du rang dang spyi`i mtshan nyid thams 
cad mkhyen te / sngon byang chub sems dpa` mdzad cing447 sgrib pa ma byang448 / 415 

lhun gyis449 ma grub dbang bsam gyis mi khyab pa ma brnyes450 pa’i tshe / mnyam 
par gzhag pa`i dus na ni rnam par mi rtog pa`i ye shes kyis dngos po thams cad kyi451 
spyi`i mtshan nyid stong pa nyid du gzigs la / de las<N501>bzhengs nas rjes las452 
thob pa dag pa ‘jig rten pa`i ye shes kyis453 sgyu ma tsam du<D439>rang gi mtshan 
nyid mkhyen pa de gong nas gong du sbyangs pas / rtog pa bsal te sgrib pa byang 420 

ba`i454 ‘bras bu sangs<G637>rgyas kyi sa la lhun gyis grub455 ste456 / mnyam par ‘jog 
pa dang / bzhengs pa mi mnga’ bar shes bya457 ji458 snyed pa de459 thams cad dus 
gcig tu460 mngon du gyur te / rnam par rtog pa mi mnga’ bas rang gi mtshan nyid sgyu 
ma tsam du<C225a>mkhyen kyang dngos por mi dmigs / mtshan mar mi «‘dzin pa’i 
phyir461 /  425 
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gzung ba dang462 ‘dzin pa’i skyon du ‘gyur<P260a>pa yang med de»463 / sangs rgyas 
phal po che’i mdo las kyang /  

sangs rgyas bcom ldan ‘das rnams kyis 464 dgongs pa ni chags pa mi mnga’ ste 
/ bskal pa bye ba khrag khreg brgya stong 465 brjod du med pa’i yang brjod du 
med par yongs su sbyangs pa’o / ‘jig rten gyi khams  thams cad ma lus par yul 430 

du gyur pa’o / chos kyi dbyings ma lus pa thams cad  yul du gyur pa’o / dus 
gsum thams cad la dgongs pa gcig gis chags pa med p ar mkhyen cing 466 thugs 
su chung pa’i yul dang ldan pa’o  

zhes bya ba la sogs pa rgya cher gsungs so / ‘phags pa chos thams cad467 yang dag 
par sdud pa’i mdo las kyang /  435 

        dper na sgyu ma’i mkhan po zhig / / sprul p a thar par bya phyir 468 brtson/   

            / des ni snga nas de shes pas / / sprul  pa de la chags pa med / 

           / srid gsum sprul pa’dra ba 469 ni / / rdzogs pa’i byang chub mkhas pas 
she / 

     / ‘gro ba’i ched du go bgos te / / ‘gro ba de ltar 470 snga nas shes / 440 

zhes471 gsungs so / de bas na472 sangs rgyas kyi sa la dag pa ‘jig473 rten pa’i ye shes 
mnga’ bar mi ‘gyur ro / de ltar rnam par mi rtog pa las / sku dang gsung 
dang<G638>thugs sprul pa ji474 ltar ‘byung zhe na / sngon thugs rje chen po’i dbang 
gis sems can ma lus pa’i don mdzad par thugs dam bcas shing smon lam chen po 
btab nas / thabs dang shes rab bsgoms pa mthar phyin te / chos kyi sku475 rnam par 445 

dag pa lhun<N502>gis grub nas / dbang dang ting nge476 ‘dzin dang mthu dang byin 
gyi rlabs dang shugs bsam gyis mi khyab pa brnyes pas / sprul pa thams cad kyang 
rnam par rtog pa mi mnga’ bar gdul bya477 yid bzhin du lhun gyis grub par ‘byung478 
ste / dper na<D440>yid bzhin gyi nor bu rin po che dang / dpag bsam gyi shing ni ‘di 
dang ‘di dbyung479 zhing sems can la phan gdags so snyam du mi sems mod kyi / ‘on 450 
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kyang mthu chen po dang<P260b>ldan pa de las sems can skal pa can gyi bsam pa 
dang mthun480 par ci ‘dod pa ‘byung zhing phan ‘dogs so / de bzhin du de bzhin 
gzhegs pa<C225b>yang ‘di ltar sprul lo / ‘di skad bshad do / ‘di lta bur481 bcos so / ‘di 
ltar phan ‘dogs482 so snyam du mi dgongs mod kyi / chos sku483 dbang dang mthu 
chen po la sogs pa484 bsam gyis mi khyab pa dang ldan pa485 de las sems can skal pa 455 

ci yod pa dang mthun486 par sku mthong ba dang / gsung thos pa487 dang / dran pa 
rnyed488 par ‘gyur ba la sogs pa’i sku489 sprul pa sna tshogs490 yid bzhin du ‘byung 
zhing phan ‘dogs so / ‘phags pa dgongs pa nges par ‘grel pa’i mdo las gsungs pa / 

bcom ldan ‘das de bzhin gshegs pa rnams kyi chos ky i sku mngon<G639>par 
‘du byed pa dang bral na / ji 491 ltar mngon par ‘du byed pa ma mchis par sems 460 

‘byung bar ‘gyur / ‘jam dpal sngon thabs dang shes rab bsgoms pa’i mngon 
par ‘du byed pa’i phyir ro / ‘jam dpal ‘di lta ste dper na sems med par gnyid 
kyi 492 log pa’i tshe / phyir sad par mngon par ‘du bya ba 493 med kyang / sngon 
gyi mngon par ‘du byed kyi dbang gis sad par ‘gyur pa’ng yod do / ‘gog pa la 
snyoms par ‘jug pa 494 yang ldang bar mngon par ‘du byed pa med mod kyi /  465 

sngon gyi ‘du byed 495 kyi dbang gis ldang ba 496 yang yod do / de bzhin du de 
bzhin gshegs pa’i sems ‘byung 497 ba498 yang sngon gyi 499 thabs dang shes rab 
bsgoms pa’i mngon par ‘du byed pa las shes par bya’ o  

gsungs so / ‘phags pa gser ‘od dam pa’i<N503>mdo las kyang /  

rigs kyi bu dper na nyi ma dang zla ba la yang rnam  par rtog pa med / chu dang 470 

me long la yang rnam par rtog pa med / ‘od 500 snang ba la yang rnam par rtog 
pa med mod kyi / gsum ‘dus pa las gzugs brnyan ‘byu ng ngo / de bzhin du 
yang dag pa’i mtha’ dang / <P261a>yang dag pa’i ye shes la yang rnam par rtog 
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pa med mdo kyi / smon lam gyi dbang dang sems can 501 gyi mthu las / 
<D441>longs spyod rdzogs pa’i sku dang sprul pa’i s ku ‘byung ngo 475 

zhes gsungs so / de skad du ‘phags pa de bzhin gshegs pa’i «gsang ba bstan pa’i 
mdo»502 las kyang / 

de bzhin gshegs pa’i ye shes kyi rgyun rnams ni bsg ribs 503 pa mi mnga’ 
zhing<G640>lhun gyis 504 grub 505 la / mngon par ‘du mdzad pa mi mnga’ bar gnas 
so / <C226a>«sems can gyi spyod pa thams cad la yang »506 gzigs so / sems can 480 

thams cad kyi kun nas nyon mongs pa dang / rnam par  byang ba 507 yang rab 
tu 508 mkhyen to / «de’i stobs bcu dang / mi ‘jigs pa bzhi dang »509 / sangs rgyas 
kyi chos ma ‘dres pa bco brgyad mkhyen pa yang bsny el ba mi mnga’ ste / de 
bzhin gshegs pa’i chos de dag ni lhun gyis 510 grub cing bsgribs 511 pa mi mnga’ 
la512 mngon par ‘du mdzad pa mi mnga’ bar ‘jug go / de b zhin gshegs pa ni 485 

sems dang yid dang rnam par shes pa dang yang bral la / ting nge ‘dzin gyi 
gnas kyang mi ‘dor ro / sangs rgyas kyi mdzad pa th ams cad kyang mdzad la / 
de’i chos thams cad la chags pa mi mnga’ ba’i ye sh es kyis 513 gang du yang mi 
chags so / zhi ba’i blo gros ‘di lta ste / dper na de bzhin gshegs pas sprul pa’i 
de bzhin shegs pa gnyis pa gang yin pa de la ni sem s kyang mi mnga’ / «yid 490 

kyang mi mnga’ »514 / rnam par shes pa yang mi mnga’ / sku’i ‘du byed kyang mi 
mnga’ / gsung 515 gi ‘du byed kyang mi mnga’ / thugs kyi ‘du byed ky ang mi 
mnga’ mod kyi / ‘di lta ste «sangs rgyas kyi mthu nyid kyis » 516sangs rgyas kyi 
mdzad pa thams cad kyang mdzad do / 517 «zhi ba’i blo gros de bzhin du de 
bzhin gshegs pa yang sprul pa dang mtshungs par<N50 4>mnyam mo / sprul 495 

pa’i chos nyid kyis rnam par mi rtog go / de la sku ’i rtsom pa dang / gsung 518 gi 
rtsom pa dang / thugs<G641>kyi rtsom pa yang mi sna ng<P261b>la / sangs 
rgyas kyi mdzad pa thams cad kyang mdzad de 519 /  

                                                           
501

 Pe om. can  
502

 Pe. 
«»

gsang ba’i mdo 
503

 GNP sgribs Pe. sgrib 
504

 Pe. kyis 
505

 Pe. grub pa  
506

 Pe. 
«»

sems can thams cad kyi spyod pa la yang  
507

 GNP bar 
508

 Pe. om. rab tu 
509

 Pe. om. 
«»

 de’i stobs bcu dang / mi ‘jigs pa bzhi dang / 
510

 Pe. kyis  
511

 GNP bsgrib Pe. bsgom statt  bsgribs  
512

 CD bar GNP ba  
513

 CD kyi Pe. kyang statt kyis  
514

 Pe. om. 
«»

 yid kyang mi mnga‘ 
515

 N gsungs  
516

 Pe. om. 
«» sangs rgyas kyi mthu nyid kyis  

517
 CD fügen an dieser Stelle ein: de yang lhun gyis grub cing bsgribs pa mi mnga’ la / mngon par ‘du mdzad pa 

mi mnga’ bas mdzad do /      
518

 G gsungs  
519

 N om.de 



53 
 

 

de yang lhun gyis grub cing bsgrib 520 pa mi mnga’ la / mngon par ‘du mdzad pa 
mi mnga’ bas mdzad do »521 / de ci’i phyir zhe na / zhi ba’i blo gros de bzhi n 500 

gshegs pas sprul pa’i rang bzhin gyi mtshan nyid du <D442>chos thams cad 
mngon par rdzogs par sangs rgyas te / mngon par rdz ogs par sangs rgyas nas 
kyang sems can la thugs brtse bas de bzhin du bstan  to / zhi ba’i blo sgro ‘di 
yang de bzhin gshegs pa’i thugs kyi gsang ba ste / mnyam par bzhag 522 pa’i 
gnas kyang mi ‘dor 523 la / sems<C226b>can thams cad la rnam par rig par yang 505 

mdzad pas / thugs bsam gyis mi khyab pa nyid do  

zhes gsungs so /  

sku gsum rtag gam mi rtag ce na / chos kyi sku ni mdo sde dang bstan bcos las 
kyang rtag par bshad de /  

de bzhin gshegs pa byung yang rung «ma byung rung »524 chos rnams kyi chos 510 

nyid ni gnas pa nyid do  

zhes ‘byung ngo / de lta na mu stegs can gyi bdag rtag par ‘dod pa dang ‘dra bar mi 
‘gyur ram zhe na / de dang mi ‘dra ste rtag pa ni de bzhin nyid la bya na / de ni dngos 
por525 gzung du med pas / de nyid kyang bdag ma yin la de la gang zag gi526 dngos 
po527 dang528 / chos kyi dngos po’i bdag kyang med pas de ltar mi ‘dra’o / de lta bas 515 

na de ni529 don du na rtag pa yang ma yin mi rtag pa yang ma yin no530 / de ltar ci 
mngon zhe na /<G642>‘phags pa lang kar gshegs pa’i mdo las /  

de bzhin gshegs pa ni rtag pa yang ma yin te 531 / [myi rtag pa yang ma yin ]532 
rtag tu 533 zin na ni rgyur ‘gyur ro / blo gros chen po mu ste gs byed pa thams 
cad kyi rgyu ni ma byas pa rtag pa ste / de bas na ma byas pa rtag pa’i phyir / 520 

de bzhin gshegs pa ni rtag pa yang ma yin no / mi r tag na ni byas pa’i mi rtag 
par ‘gyur ro  

zhes rgya cher gsungs so / ‘pags pa gser ‘od dam pa’i mdo las kyang /  

rigs kyi bu sku 534 gsum ni rtag pa’i rnam grangs yod pas rtag pa zhes  kyang 
bya / mi<P262a>rtag pa’i rnam grangs yod pas mi rta g pa zhes bya ba 535 ste / 525 
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<N505>sprul pa’i sku ni thabs mkhas pas gnas thams cad du 536 rkyen ji 537 lta ba 
bzhin du rgyun mi chad 538 par chos kyi ‘khor lo bskor ba’i phyir rtag 539 pa’o / de 
rtsa ba ma yin pa’i phyir spyod pa chen po phun sum 540 tshogs pa mngon du mi 
‘byung bas mi rtag pa zhes bya’o / longs spyod rdzo gs pa’i sku ni rgyun mi 
chad 541 de / sangs rgyas thams cad kyi ma ‘dres pa’i chos ‘dzin cing 542 sdud pa’i 530 

phyir / sems can mi zad pas na spyod pa mi zad de d e bas na 543 rtag pa’o / de 
rtsa ba ma yin pa’i<D443>phyir spyod pa chen po phu n sum tshogs pa mngon 
du mi ‘byung bas mi rtag pa’o / chos kyi sku ni ‘du s byas kyi chos ma yin zhing 
mtshan ma tha dad pa med la rtsa ba dang gzhi yin p as rtag pa’o / rigs kyi bu 
rnam par mi rtog pa’i ye shes las gud na<C227a>‘pha gs pa’i ye shes med do 544 / 535 

yang dag pa’i mtha’i<G643>chos dang bral na ‘phags pa’i spyod yul med do / 
yang dag pa’i 545 rnam pa ‘di gnyis ni gcig pa’ang 546 ma yin tha dad pa’ang 547 ma 
yin no / de’i phyir chos kyi sku ni shes rab rnam p ar dag pa dang / spyod yul 
rnam par dag pas / rnam par dag pa phun sum 548 tshogs pa zhes bya’o / «chos 
kyi sku la brten nas »549 ting nge ‘dzin chen po bsam gyis mi khyab pa mngon  du 540 

snang bar ‘gyur ro / ye shes chen po thams cad kyan g snang bar ‘gyur te / de 
lta bas na 550 sku gnyis kyang 551 ting nge 552 ‘dzin dang shes rab la brten 553 nas 
mngon du snang bar ‘gyur ro / chos kyi sku ni bdag gi ngo bo nyid 554 la rten 555 
pas rtag pa zhes bya’o / bdag ces bya’o /  ting nge 556 ‘dzin chen po la rten 557 pas 
bde ba zhes bya’o / «ye shes chen po la brten nas 558 rnam par dag pa zhes 545 

bya’o »559 / de’i phyir na de bzhin gshegs pa ni rtag par bzh ugs 560 pa mnga’ 
mdzad pa bde zhing 561 skyid 562 pa rnam par dag pa’o zhes gsungs te /  sems can 
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las dang nyon mongs pas<P262b>‘dus byas pa’i phyir mi rtag pa 563 rang dbang 
med pa 564 sdug bsngal ba rnam par ma dag pa’i gnyen por  

de skad ces565 bka’ stsal to / yang mdo566 de nyid las  550 

de lta bu’i chos kyi sku ting nge ‘dzin<N506>dang s hes rab dang ldan pa ni 
mtshan ma thams cad las ‘das pa / mtshan ma la mi c hags 567 pa / rnam 568 par 569 
mi rtog pa / rtag pa’ang 570 ma yin / mi rtag pa’ang 571 ma yin pa ste de ni dbu ma’i 
lam mo  

zhes gsungs so / ‘phags pa langkar gshegs<G644>pa’i mdo las kyang /  555 

ji 572 srid du 573 tshig gi rnam par rtog pa [ la]574 ‘jug pa de srid du rtag 575 pa dang / 
mi rtag pa’i nyes par ‘gyur ro / blo gros chen po r nam par rtog pa’i 576 blo zad 
pas 577 / byis pa rnams kyi 578 rtag pa dang mi rtag par 579 lta ba ldog ste / dben pa’i 
blo zad pa’i phyir ni ma yin 580 no  

zhes gsungs te / de lta bas na581<D444>bsam gyis mi khyab582 cing tshig gis brjod du 560 

med do / theg pa chen po bsdus pa dang / mdo sde rgyan las  

sku gsum char rtag ste / chos kyi sku ni mi ‘gyur b as ngo bo nyid kyis rtag pa’o 
/ longs spyod rdzogs pa’i sku ni chos kyi longs spy od rgyun mi ‘chad 583 pas 584 / 
mi nyams<C227b>pa’i rtag pa’o / sprul pa’i sku ni y ang dang yang ‘byung bas 
rgyun gyi 585 rtag pa’o / rnam pa gcig tu 586 na sku gnyis ni chos kyi sku rtag pa la 565 

brten pas rtag pa’o   
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zhes bya ba587 bshad pa’ang588 don du na gong ma bzhin du sbyar bar ‘gyur ro /  

mdo kha cig las rtag ces bshad na’ang589 yid ches590 par591 gyis shig / mi rtag ces 
bshad na yang yid ches par gyis shig / yod ces bshad na yang yid ches par gyis shig/ 
med ces bshad na yang yid ches par gyis shig / rtag pa’ang592 ma yin mi rtag pa593 570 

yang ma yin / yod pa yang ma yin /  

med pa yang ma yin zhes bshad na yid ches par gyis shig ces ‘byung ba yang sgra594 
tsam gyi phyir ‘brang595 ste596 / de ltar gzung ba yang597 ma yin gyi / 
dgongs<P263a>pa’i don rtogs par byas la / de ltar gzung ba yin no /  

rnam par shes pa brgyad ni mig gi598 rnam par shes<G645>pa dang / rna ba’i rnam 575 

par shes pa dang / sna’i rnam par shes pa dang / lce’i rnam par shes pa dang / lus 
kyi rnam par shes pa dang / yid kyi rnam par shes pa dang / nyon mongs pa can gyi 
yid dang / kun gzhi rnam par shes pa’o / de la mig gi rnam par shes pa ni mig599 dang 
gzugs la600 brten nas ‘byung ste / sngon po tsam du yul gyi601 mtshan nyid shes pa yin 
gyi / ‘di ni sngon po‘o602<N507>zhes rtog pa dang ‘dres pa ni ma yin no603 / rna ba 580 

dang sna dang lce dang lus kyi rnam par shes pa’ang604 tshul ‘di dang ‘dra’o / ‘di dag 
ni rang bzhin gyis605 phyi rol gyi yul la dmigs pa ste / de bzhin nyid la606 nam yang mi 
dmigs pas / gcig tu607 zag608 pa dang bcas pa’o / yid kyi rnam par shes pa ni yid dang 
chos la609 brten610 nas `byung ste / yid ni rnam par shes pa gang yang rung `gags ma 
thag pa`o / chos ni ‘dus byas dang ‘dus ma byas pa dang / zag pa dang<D445>bcas 585 

pa dang / zag pa med pa thams cad de611 / yid kyi rnam par shes pa`i yul ni chos 
thams cad do / de’i phyir yid kyi rnam par shes pa ni zag pa612 dang bcas pa yang 
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yin613 la / zag pa med pa yang yin614 no / ‘jug pa’i rnam par shes pa drug po615 ‘di dag 
ni dge ba dang mi dge ba dang lung du ma bstan pa gsum char616 du ‘gyur te / 
<C228a>sems las byung ba dge ba la sogs pa gang dang ldan pa bzhin du ‘gyur ro / 590 

‘di dag ni sems las617 byung ba kun tu618 ‘gro ba dang / yul so sor nges pa dang / 
<G646>dge ba dang / nyon mongs pa dang / nye ba’i nyon mongs pa dang / tshor 
ba’ang619 gsum char620 dang ldan no / de621 dag ni dge ba dang mi dge ba’i ‘bras bu 
myong bar ‘gyur ba’i622 rnam par smin par ‘gyur ba dang / rang gi rgyun mi chad623 
pa’i sa bon rnam par smin<P263b>pa’i bag chags dang / rgyu ma ‘thun624 pa’i bag 595 

chags dang625 rnam626 pa627 gnyis kun gzhi rnam par shes pa la sogs so628 / yul la ‘jug 
pa ‘di dag ni bstan pa629 ma yin pa ste / ‘du shes med pa dang / ‘du shes med pa’i 
snyoms par ‘jug pa dang /630 ‘gogs pa’i snyoms par ‘jug pa dang / brgyal ba dang / 
gnyid stug pos non pa na ldog go / nyon mongs pa can gyi yid ni dbang po dang yul 
gzhan la brten631 nas ‘byung ba ma yin gyi / kun gzhi rnam par shes pa nyid la brten 600 

te / kun gzhi rnam par shes pa nyid la dmigs nas ‘byung ngo632 / ji ltar de la633 brten te 
‘byung zhe na / kun gzhi ni de’i sa bon gyi gnas yin te / ji ltar nyon mongs pa can gyi 
bag<N508>chags de la gnas pas na de la brten te ‘byung ngo634 / ji ltar635de la dmigs 
she636 na / ‘di ltar nyon mongs pa can gyi yid ni ‘jigs637 tshogs la lta ba la sogs pa 
dang ldan te / de638’i phyir nga dang nga’i snyam639 pa’i rnam pas kun gzhi rnam par 605 

shes pa nyid la dmigs so / ‘di ni sems las byung ba’i chos kun tu640 ‘gro ba lnga dang / 
bsgribs pa641 lung du ma bstan pa’i nyon mongs pa bzhi dang rtag tu ldan no / tshor 
ba gsum las ni tshor ba btang<G647>snyoms dang ldan no / nyon mongs pa bzhi ni 
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bdag tu lta ba dang / bdag tu rmongs pa dang / bdag tu nga rgyal dang / bdag tu 
chags pa ste / ‘di bzhis bsgribs642 pa ni<D446>nyon mongs pa can no / bsgribs pa’i 610 

rnam par shes pa ni mi dge ba rnams dang ldan mi srid do / de bas na nyon mongs 
pa can gyi yid ni mi dge ba rnams dang mi ldan pas rnam par smin pa ‘phen mi nus 
pa dang / ngar ‘dzin pa’i tshul gyis<C228b>nga sbyin pa byed do / nga srog gcod pa 
byed do / nga ri mo ‘dri’643o snyam pa la sogs pa dge ba dang mi dge ba dang / lung 
du ma bstan pa byed pa’i gnas skabs su ‘ang ‘byung ba lung du ma bstan pa’o / 615 

<P264a>‘di ni dgra bcom pa dang / ‘jig rten las ‘das ba’i lam thob dang / ‘gog pa’i 
snyoms par ‘jug pa la gnas pa’i dus ma gtogs644 par dust hams cad du ‘byung ngo / 
nyon mongs pa can gyi yid dang lung du ma bstan pa rnams kyi ni rgyu ‘thun645 pa’i 
bag chags gcig bu sogs so / kun gzhi rnam par shes pa ni dge pa dang mi dge ba 
dang lung du ma bsatn pa’i chos thams cad kyi sa bon gyi gzhi yin pas kun gzhi’o / 620 

rnam pa gcig tu na de la chos thams cad dang ‘bras bu’i dngos por ‘jug cing ‘brel 
pa’am / de chos thams cad la rgyu’i dngos por ‘jug cing ‘brel bas na kun gzhi’o / shes 
pa’i rang bzhin yin pas na rnam par shes pa’o / kun gzhi ni ming gcig tu na 
sems<G648>zhes kyang bya ste/ dge ba dang mi dge ba dang lung du ma bstan pa’i 
bag chags sogs646 pa’i phyir ro / yang gcig tu na len pa’i rnam par shes pa zhes 625 

kyang bya<N509>ste / sems can gyi ris gang dang gang du gang dang gang647 gi lus 
mngon par ‘grub cing skye ba na / lus dang bcas pa’i dbang po gzugs can nye bar 
len pa dang / ming ne bar len pa’i phyir nye bar len pa zhes bya ste / ‘dod pa dang 
gzugs yod pa’i khams na ni gnyi ga  len to / gzugs med pa’i khams na ni ming bzhi 
‘ba’ zhig len to648 / len pa’i rnam par shes pa yod par lung dang rig649 pas mngon te / 630 

lung ni dgongs pa nges par ‘grel pa las  

len pa’i rnam par shes pa zab cing phra / sa bon th ams cad chu bo bzhin du 
‘bab/ bdag tu rtog par gyur na mi rung zhes / ‘di n i byis pa rnams la ngas ma 
bstan /  

ces650 gsungs pa dang / theg pa chen po’i chos mngon pa las / thog ma med pa651 635 

dus kyi<D447>dbyings / chos rnams kun gyi gnas yin te / de yod pas na ‘gro kun 
dang / mya ngan ‘das pa’ang thob par<P264b>‘gyur zhes gsungs pa yin no / rigs pa 
ni kun gzhi rnam par shes pa med na ‘khor bar mi rung ste ‘khor bar ‘gyur 
ba’i<C229a>sa bon bag chags kyi gzhi med pas652 ‘khor bar mi rung ngo /  
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nyon mongs pa yang653 spang654 pa655 yang656 kun gzhi med na mi rung ste / ‘jug pa’i 640 

rnam par shes pa nyid la mi mthun pa’i phyogs dang / gnyen po gnyis 
dus<G649>gcig tu ‘byung du mi rung bas / nyon mongs pa mngon du gyur pa spang 
zhes byar ni rnal ‘byor pa lam la snyoms par zhugs pa’i tshe nyon mongs pa mngon 
du ‘gyur mi srid /  sa bon gyi gnas skabs kyi tshe na spang zhes byar ni gang na 
nyon mongs pa’i sa bon gnas pa de gnyen pos spang657 dgos na / gnyen po ma 645 

gtogs658 par sa bon gyi gnas gzhan med pas de spang du yang mi rung ngo / de lta 
bas na kun gzhi rnam659 par shes pa med na nyon mongs pa spang du mi rung bas / 
‘khor ba las ldog pa mya ngan las ‘das pa yang ‘thob660 par mi ‘gyur ro / rnam pa gcig 
tu na kun gzhi med du zin na / ‘dus shes med pa’i snyoms par ‘jug pa dang /<N 
510>‘dus shes med pa dang / ‘gog pa’i nyoms par ‘jug pa’i dus na ‘jug pa’i rnam par 650 

shes pa thams cad ‘gags te med pas / de la slangs pa’i tshe ci la661 brten nas ‘byung 
zhes bya ste / de lta bas na kun gzhi rnam par shes pa yod par mngon no / de sems 
las byung ba dus zhig dang ldan ce662 na / kun tu663 ‘gro ba lnga dang ldan no / tshor 
bag sum gyi nang nas ni tshor ba btang snyoms dang ldan te / kun gzhi rnam par 
shes pa ni lung ma bstan pa yin la / tshor ba gnyis ni ‘dod chags zhe sdang gi rgyu 655 

yin te / rnam par smin pa bskyed nus pas kun gzhi dang ldan du mi rung ngo / de bde 
ba’i tshor ba ni las dge ba rnams kyi rnam par smin pa yin / sdug bsngal gyi 
tshor<G650>ba ni mi dge ba rnams kyi rnam par smin pa yin / tshor664 ba btang 
snyoms ni dge dang mi dge<P265a>ba gnyi ga’i rnam par smin pa zhes ‘byung bas / 
las dge ba dang mi dge ba’i rnam<D448>par smin pa kun gzhi rnam par shes pa 660 

dang ldan pa’i tshor ba btang snyoms nyid rnam par smin pa yin te / gnyis ni665 rnam 
par smin pa las byung ba’i phyir rnam par smin pa zhes btags so / kun gzhi dmigs pa 
dang rnam par gcod<C229b>pa ni phra ste mi mngon pas / gzhan666 gyis mi rtogs 
pa’i phyir dmigs pa yongs su ma chad pa dang rnam pa yongs su ma chad pa zhes 
bya ste / dper na nyi ma’i ‘od kyi snang ba byung na zla ba dang skar ma’i ‘od yod 665 

bzhin du mi mngon pa ltar rnam par rtog pa rags pa’i dbang gis phra ba mi rtogs so / 
nyon mongs pa can gyi yid kyi sa’i nyon mongs pa bzhis ma bsgribs la / rnam par 
smin pa’i rang bzhin te rnam par smin pa de las rnam par smin pa gzhan mi ‘byung / 
dge ba dang mi dge ba zhes lung bstan du med pa’i phyir ma bsgribs667 la lung du ma 
bstan pa zhes bya’o /  670 
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bden pa gnyis ni kun rdzob kyi bden pa dang don dam pa’i bden pa’o / de la kun 
rdzob kyi bden pa ni rnam par rtog pa dang bcas pa’i shes pas chos668 rnams kyi de 
kho na nyid mthong bar bya ba mi rtog669 te / sgrib pas yang dag bsgribs670 zhes 
kyang bya / rnam pa gcig tub a chos thams cad rang bzhin med<N511>cing stong pa 
las / phyin ci<G651>log gi dngos po skye zhing ‘byung bar mthong ba la sogs pa ‘jig 675 

rten gyi tha snyad dang grags671 pa tsam du bden pa ste / kun gyis shes pa la bya bar 
dbu ma’i bstan bcos las kyang bshad do / blo gros mi zad pas bstan pa la sogs pa’i 
nang nas kyang ji snyed du tshig ‘bru dang yi ges bstan pa thams cad ni kun rdzob 
kyi bden pa’o zhes ‘byung ste / mdor na dngos po rnams brtag672 mi bzod de rang 
bzhin med kyang ‘phral du bya ba byed nus par snang ngo673 / de tsam du bden pas 680 

kun rdzob kyi bden pa zhes bya’o / <P265b>don dam pa’i bden pa ni chos rnams kyi 
chos nyid mi skye674 mi ‘gags675 pa ste / de don kyang yin la dam pa yang yin pas don 
dam pa’o / rnam pa gcig tu na dam pa’i don du bshad do / dngos po med par rtogs676 
pa’i ye shes dam pa’i yul yin pas dam pa’i don te / ‘phags pa chos kyi de kho na nyid 
gzigs pa rnams la de ltar bden pas na don dam pa’i bden pa zhes bya’o /  685 

bdag med<D449>pa rnam pa gnyis ni gang zag la bdag med pa dang chos la bdag 
med pa’o / de la gang zag la bdag med pa ji lta bu zhe na / gang zag ces bya ba ni 
blo gros ngan pa log par rtog pa rnams kyis lus khong du677 byed pa’i<C230a>skyes 
bu bdag ces bya ba / byed pa po dang za ba po rtag pa gcig bu zhig yod par brtags 
nas / sems can dang srog dang gang zag la sogs pa’i sgrar ‘dogs678 te / bdag rtag pa 690 

gcig<G652>bu zhig yod pas / las gang gis byas pa’i ‘bra bus yang des myong ngo / 
gang bcings pa des ‘grol lo / gang gis sngon mthong ba des so sor ngo679 shes so/ 
gang gis bzhag680 pa des dran no / gal te bdag rtag pa med de skad cig ma yin du zin 
na / byed pa yang gzhan za ba yang gzhan pas / gzhan gyis byas la gzhan gyis 
myong bar ‘gyur zhing / gzhan bcings la gzhan grol<N512>ba la sogs pa’i nyes par 695 

‘gyur te / de ltar bas nab dag rtag pa gcig bu yod par ‘dod do / de ni de681 ltar mi rung 
ste / rtag pa ni mi ‘gyur bas byed pa po dang zab po chos mi mthun pa gnyis su ‘gyur 
mi srid do / rtag pa gcig pu yin pas gang gi682 bcings pa de nyid grol la zhes byar 
yang / gong ma lta bu’i skyon yod kyi steng du sems can thams cad ni mi rtag par683 
mngon sum du snang la / rtag pa gcig pu ni sus kyang ma mthong bas mngon sum 700 
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dang yang ‘gal lo / ngo shes pa dang dran pa684 de bzhin du sbyar ro / de lta bas na 
gang zag ces bya ba phung po lnga dang tha dad pa’i rtag pa<P266a>gcig pu med 
pas gang zag la bdag med pa zhes bya’o / ci ste bdag rtag pa gcig pu de kho na  
phung po lnga las gzhan ma yin na ni phung po bzhin du skad cig par ‘gyur ro / yang 
na phung po yang bdag bzhin du rtag par ‘gyur ro / phung po bzhin du tha dad du 705 

mar ‘gyur bas / gcig pu mi rung ba’i skyon du yang ‘gyur te / de ltar na gang zag la 
bdag med do / <G653>chos la bdag med pa ji lta bu zhe na / chos zhes bya ba ni 
phung po dang khams dang skye mched rnams te / de dag kyang mdor bsdu na ‘dus 
byas dang ‘dus ma byas dang /  gzugs yod pa dang gzugs med pa’o / 
‘di<D450>rnams kyang gcig dang du ma’i rang bzhin du ma grub pas rang bzhin med 710 

pa ste / ji lta zhe na / gzugs rnams dngos po gcig tu gyur na ni gcig pu la cha med 
pa’i phyir / mthong ba dang ma mthong ba dang zin pa dang ma zin pa dang / g.yogs 
pa dang ma g.yogs pa la sogs pa’i bye<C230b>brag kyang med cing/ gom pa gcig 
gis kyang phyogs thams cad du son pa’i rigs so / ci ste cha shas yod685 par ‘dod na ni 
cha shas kyis bshig na dngos po gcig tu mi ‘grub po / rdul phra mo cha med pa yod 715 

ces bya bar yang / ji tsam du rdul phra mo yod pa de tsam du lus yod de / rang gi yul 
du gzhan ‘byung ba’i go ma’i byed pas cha shas yod de gcig tu mi ‘grub po / gcig mi 
‘grub na de bsams686 pa’i dus687 yang med de / de ltar de gnyis kyi rang bzhin dang 
bral bas dngos po med do / gzugs med pa sems dang sems las<N513>byung ba 
rnams kyang gcig na ni rang bzhin mi ‘gyur bas / dge ba dang mi dge ba la sogs pa 720 

rnam pa mang po yang ‘gyur du mi rung la / skad cig ba thams cad kyang skad cig 
gcig pur ‘gyur te / dus gsum thams cad kyang skad cig gcig tu zad par ‘gyur ro 
/<P266b>ci ste cha yod par ‘dod na ni skad cig gi chas<G654>bshig na don dam par 
dngos por mi ‘grub ste / de ltar gcig tu mi rung ngo / gcig ma grub pas du mar yang 
mi ‘grub ste / de gnyi ga’i rang bzhin dang bral bas dngos po med do / rnam pa gcig 725 

tu na ‘dus byas thams cad ni rten cing ‘brel par ‘byung ba yin te / gang dag bdag nyid 
grub pa med kyi rgyu dang rgyen la bltos688 nas ‘byung ba de dag ni sgyu ma lta bu 
yin bas rang bzhin med do / ‘dus ma byas nam mkha’ la sogs pa la yang dngos po 
yod pa zhig yin na nig cig tu du ma’i rang bzhin du ‘gyur bas skyon bzlog par dka’ bar 
‘gyur ro / de bas na chos thams cad gcig dang du ma’i rang bzhin du ma grub ste / 730 

dngos po med pas chos la bdag med pa zhes bya’o /  

mtshan nyid gsum ni kun tu689 brtags pa’i mtshan nyid dang / gzhan gyi dbang gi 
mtshan nyid dang / yongs su grub pa’i mtshan nyid do / de la kun brtags<D451>pa’i 
mtshan nyid ni ngo bo nyid dam / bye brag tu ming gi brdar btags690 pa ste / rten cing 
‘brel par ‘byung ba rang bzhin med pa sgyu ma tsam du snang ba la / «dngos po sna 735 

tshogs su mngon par zhe na nas /  
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gzung ba dang ‘dzin pa dang bcas pa’i chos nan gyis btags691 pa rnams so»692 / de la 
ngo bo nyid ni gzugs<C231a>tshor ba ‘dus shes ‘dus byed rnam par shes pa zhes 
bya ba la sogs pa’o / bye brag ni gzugs rtag go / gzugs mi rtag go / gzugs kun nas 
nyon mongs<G655>pa’o / gzugs rnam par byang ba’o zhes bya ba la sogs pa’o /  740 

gzhan gyi dbang gi mtshan nyid ni rang mi ‘byung gi rgyu dang rgyen gzhan gyi 
dbang gis ‘byung bas rten cing ‘brel par ‘byung ba’i chos te / phyi nang gi rten cing 
‘brel par ‘byung ba thams cad la bya mod kyi / dngos su na sems dang sems las 
byung ba’i chos<P267a>snga ma snga ma la brten te phyi ma phyi ma ‘byung ba la 
bya’o /  745 

yongs su grub pa’i mtshan nyid ni de bzhin nyid dang mya ngan las ‘das pa nyid 
dang lam mo / de la de bzhin nyid ni chos rnams chos nyid ‘dus ma byas pa gzung 
ba dang ‘dzin pa dang bral ba ste lam gyi dmigs pa’o / mya ngan las ‘das pa ni shin 
tu dri ma med pa’i de bzhin nyid gnas gyur pa’i mtshan nyid de / kun gzhi rnam par 
shes pa rnam par dag nas skye ba dang ‘jig pa dang bral ba ‘dus byas kyi gnod pa 750 

med pa ste / lam gyis thob par bya ba’o / ‘di gnyis ni ‘dus ma byas pa ste / mi ‘gyur 
ba’i phyir ‘gyur ba med par yongs su grub pa zhes bya’o / lam ni ‘dus byas te des 
yang dag par rtogs693 pa’i phyir phyin ci ma log pa yongs su grub pa zhes bya’o / 
mdor na yongs su grub pa’i mtshan nyid ni chos rnams kyi de bzhin nyid de / byang 
chub sems dpa’ rnams kyis brtson ‘grus kyi stobs dang / yang dag par tshul bzhin yid 755 

la byed pa’i stobs kyis rtogs694 par ‘gyur zhing / de rtogs pa goms par byas pa yang 
dag par grub pas kyang / <G656>bla na med pa yang dag par rdzogs pa’i byang 
chub kyi bar du695 yang dag par ‘grub pa’o / rten cing ‘brel par ‘byung ba ni rgyu dang 
bcas<D452>rgyen dang bcas ba la bya ste / rgyu med / rgyen med pa ni ma yin no / 
de yang rnam pa gnyis te / phyi dang nang gi’o /  760 

phyi’i rten cing ‘brel par ‘byung ba la yang rnam pa gnyis te / rgyu dang ‘brel pa dang/ 
rgyen dang ‘brel pa’o / de la rgyu dang ‘brel pa ni sa bon las myu gu ‘byung ba nas / 
<C231b>me tog las ‘bras bu ‘byung ba’i bar du’o / rgyen dang ‘brel pa ni khams drug 
‘dus pa las ‘bras bu ‘byung ba ste / sa’i khams dang / chu’i khams dang / 
me’i<P267b>khams dang / lung gi khams dang / nam kha’i khams dang / dus kyi 765 

khams so /  

nang gi rten cing ‘brel par ‘byung ba yang rnam pa gnyis te / lugs su ‘byung ba dang 
/<N515>lugs su mi ‘byung ba’o / lugs su ‘byung ba yang rnam pa gnyis te / rgyu dang 
‘brel pa dang / rgyen dang ‘brel pa’o / de la rgyu dang ‘brel pa ni ‘dis yod pas ‘di 
‘byung ‘di skyes pa’i phyir ‘di skye696  ba ste / ‘di lta ste ma rig697 pa’i rgyen gyis ‘du 770 

byed rnams zhes bya ba nas / skye ba’i rgyen gyis rga zhi dang / mya ngan dang/ 
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smre sngags ‘don pa dang / sdug bsngal ba dang / yid mi bde pa dang / ‘khrug698 pa 
rnams ‘byung ste / ‘di ltar sdug bsngal gyi phung po ‘ba’ zhig pa ‘di ‘byung bar ‘gyur 
ba’i bar du’o / de la ma rig pa ni las legs nyes699 dang / de’i ‘bras bu mi shes pa dang/ 
yang dag pa’i don mi shes<G657>pa’o / ‘du byed ni las legs nyes byed pa’o / rnam 775 

par shes pa ni las bsgos pa’i kun gzhi rnam par shes pa skye ba’i700 thog mar 
mtshams sbyor ba’o / ming dang gzugs ni phung po lngar gyur pa’o / skye mched 
drug ni dbang po rnams ‘dod701 pa’o / rig pa ni gsum ‘dus pa’i702 yongs su gcod pa’o / 
tshor ba ni rig pa las byung ba rnam pa gsum myong ba’o / sred pa ni tshor ba la 
zhen cing mi ngoms pa’o / len pa ni sred pas g.yen703 spyos nas ‘dzin zhing yongs su 780 

mi gtong ba’o / srid pa ni len pa las byung ba’i las zag pa dang bcas pa’o / skye ba ni 
srid pa dang mthun704 pa’i ‘bras bu ‘grub pa’o / rga shi ni phung po smin pa dang 
phung po ‘jig705 pa’o / mya ngan ni mi dga’ ba’o / smre sngags ‘don pa<D453>ni mya 
ngan las byung ba’i tshig tu smra706 ba’o / sdug bsngal ba ni lus la gnod<P268a> pa’o 
/ ‘ba’ zhig po ni bdag gi707 med pa’o / bcu gnyis po ‘di dag ni bya ba gnyis gnyis su 785 

nye708 bar gnas te709 ma rig710 pa ni sems can rmongs711 par yang byed do / ‘du byed 
mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / ‘du byed ni ma ‘ongs<C232a>pa’i rnam 
par712 smin713 pa mngon par ‘grub par yang byed do / rnam par shes pa mngon par 
‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / rnam par shes pa ni srid714 pa’i nying mtshams kyang 
sbyar ro / ming dang gzugs mngon par ‘grub pa’i rgyu ‘byin to / ming dang gzugs 790 

ni<N516>phan tshun ston par yang byed do / <G658>skye mched drug mngon par 
‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to /  skye mched drug ni rang gi yul rnam par phye ba yang 
ston to / rig pa mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / rig pa ni dmigs pa la rig715 par 
yang byed do / tshor ba mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / tshor ba ni yid du 
‘ong ba dang yid du mi ‘ong ba dang gnyis ka716 ma yin pa myong bar yang byed do / 795 

sred pa mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / sred pa ni chags par ‘gyur ba’i 
dngos po la mngon par chags par yang byed do / len pa mngon par ‘grub pa’i rgyu 
yang ‘byin to / len pa ni kun nas nyon mongs pas ‘ching bar yang byed do / srid pa 
mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / srid pa ni srid pa’i rgyud gzhan du gnas par 
yang byed do / skye ba mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / skye ba ni phung po 800 
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‘byung bar yang byed do / rga ba717 mngon par ‘grub pa’i rgyu yang ‘byin to / rga ba ni 
dbang po yongs su718 ‘gyur bar yang byed do / ‘chi ba mngon par ‘grub pa’i rgyu yang 
‘byin to / ‘chi ba ni ‘du byed ‘jig par yang byed do /  yong su ma shes pa rgyun mi 
‘chad pa’i rgyu yang ‘byin to /  

chos bcu<P268b>gnyis po ‘di dag ni yan lag lngar ‘gyur ro719 / dang po gsum ni ‘phen 805 

pa’i lag go / de’i ‘og ma bzhi ni ‘phangs pa’i yan lag go / de’i ‘og ma gsum ni mngon 
par sgrub pa’i yan lag go / skye ba ni mngon par sgrub pa’i yan lag go / rga shi 
ni<G659>nyes dmigs kyi yan lag go / ji ltar ‘phen<D545>ce720 na / ma rig pa yod pas 
legs nyes byed cing las kyi rnam par shes pa la bag chags bsgos nas / de gsum gyis 
ni mar skye ba ‘phangs bar ‘gyur ro721 / de nas sred pa dang len pa dang srid pa722 las 810 

de bskul nas / tshe mngon par ‘grub par ‘gyur ro / de nas<C232b>lang tsho dang 
srog ‘phangs pa ‘jig pas nyes dmigs su ‘gyur ro / yang723 ‘di dag ni las dang nyon 
mongs pa dang / tshe dang gsum ‘gyur te / ma rig pa dang sred724 pa dang len pa ni 
nyon mongs pa’o / ‘du byed dang srid<N517>pa ni las so / lhag ma bdun ni tshe ste 
sdug bsngal zhes kyang bya’o / gsum las gnyis ‘byung / gnyis las bdun ‘byung / bdun 815 

las kyang gsum ‘byung ste / thog ma tha ma med cing nges pa med par yang ‘khor ro 
/ yang de dag rab gsum du dbye ste / dang po gnyis ni ‘das pa’o / bar ma725 brgyad ni 
da ltar bya726’o / tha ma gnyis ni727 ma ‘ongs pa’o / de la ma rig pa dang ‘du byed ni 
‘das pa’i nyon mongs pa dang las te da ltar gyi rgyur gyur pa’o / rnam par shes pa 
dang ming dang gzugs dang skye mched drug dang reg pa dang tshor ba ni da ltar 820 

gyi ‘bras bu’o / sred728 pa dang len pa dang srid pa ni da ltar gyi nyon mongs pa dang 
las te / ma ‘ongs pa’i rgyur ‘gyur ba’o / skye ba dang rga shi ni ma ‘ongs pa’i ‘bras 
bu’o / rgyen dang ‘bral pa ni khams drug ‘dus pa las phung po ‘grub pa ste / 
sa’i<P269a>khams dang / chu’i khams dang / me’i khams dang / rlung gi khams 
dang / <G660>nam mkha’i khams dang / rnam par shes pa’i khams so / de la sa’i 825 

khams ni lus kyi sra ba’o / chu’i khams ni lus sdud pa dang gsher ba’o / me’729i khams 
ni lus kyi drod do / rlung gi khams ni lus kyi g.yo ba’o / nam mkha’i khams ni lus kyi 
nang sbubs yod pa’o / rnam par shes pa’i khams ni rnam par shes pa lnga dang / yid 
kyi rnam par shes pa zag pa dang bcas ba’o /  

rten cing ‘brel par ‘byung ba bstan pas ni mu stegs can rgyu med pa las ‘byung bar 830 

‘dod pa dang mi mthun pa’i rgyu las ‘byung bar ‘dod pa sel te / rgyu yod pa las 
‘byung zhing rtag pa ma yin pa dang / chad pa ma yin pa dang / ‘pho ba ma yin pa 
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dang / rgyu chung ngu las ‘bras<D455>bu chen po ‘byung ba dang / de dang ‘dra 
ba’i rgyud du ‘byung bar ston to / ji ltar rtag pa ma yin zhe na / ‘chi ba’i char gtogs ba’i 
phung po rnams ‘gag730 la / skye ba’i char gtogs pa’i phung po rnams<C233a> ‘byung 835 

bar ‘gyur ro / ji ltar chad pa ma<N518>yin zhe na / tha ma ‘chi ba’i char gtogs pa’i 
phung po ‘gag la / de nyid kyi tshe skye ba’i char gtogs pa’i phung po srang mda’i 
‘thon731 dman bzhin du ‘byung ba’i phyir ro / ji ltar ‘pho ba ma yin zhe na/ sems can 
gyi ris mi ‘dra bar shi ‘phos la gzhan du skye ba’i phyir ro / ji ltar rgyu chung732 ngu las 
‘bras bu chen po ‘byung zhe na / las chung ngu byas pa las ‘bras bu chen po’i rnam 840 

par smin pa myong ba’i phyir ro / ji ltar de dang ‘dra ba’i rgyud ‘byung zhe na / ji ltar 
myong bar ‘gyur ba’i las<G661>byas pa de ltar myong bar ‘gyur ba’i rnam par smin 
pa myong ba’i phyir ro733 / <P270a>lugs su734 mi ‘byung ba ni ‘di ‘gags pas ‘di ‘gag735 
pa ste / ‘di ltar ma rig pa ‘gags pas ‘du byed ‘gag ces bya ba nas skye ba ‘gags736 pas 
rga shi la sogs pa ‘gag pa’i bar du’o /  ma rig pa ‘gags pas ci yang737 med par738 ‘gyur 845 

ba’ang ma yin / rten cing ‘brel par ‘byung bar ‘gyur ba’ang ma yin gyi / kun nas nyon 
mongs pa’i phyogs ‘gags nas / rnam par byang ba’i phyogs su ‘gyur te/  

dper na sman bcud kyis len bya ba zos na739 / tshe thung ba dang nad rnams med 
par gyur nas / tshe ring ba dang nad med pa skyed740 par ‘gyur ba bzhin du / ma rig 
pa ‘gags te rig pa byung nas / nyan thos dang rang sangs rgyas kyi ‘bras bu grub pa 850 

dang / rig pa las byung ba’i bsod nams dang / ye shes kyi tshogs chen po skong pa’i 
bye brag gis byang chub sems dpa’i sa nas sar ‘phar ba dang / sangs rgyas kyi sa la 
tshogs yongs su rdzogs te / bsgrub pa thams cad mthar phyin nas / yon tan phun 
sum tshogs pa mtha’ dag brnyes te / ‘khor ba’i mtha’ ji tsam par ‘gro ba ma lus pa’i 
don lhun gyis grub par mdzad cing / mi gnas pa’i mya ngan las ‘das pa la bzhugs pa 855 

yin no741 /  

lta ba’i khyad par mkhan po ye shes sdes mdzad pa rdzogs so742 /                                                         
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3. Übersetzung  

3.1 Vorbemerkung 

Ich habe versucht, die einzelnen Zitate der Sūtras und Śāstras die beim Namen 

genannt werden zu identifizieren und mit den jeweiligen Versionen im Derge-Kanjur 

und Derge-Tenjur zu vergleichen. Zusätzlich habe ich Zitate aus dem 

Daśabhūmikasūtra dem Laṅkāvatārasūtra und dem Mahāyānasūtrālaṁkāra mit den 

originalen Sanskrit Quellen verglichen. Die identifizierten Stellen und wo sie sich im 

Derge-Kanjur bzw. Tenjur befinden, habe ich hier in der Übersetzung in Fußnoten 

angegeben. Auf die Wiedergabe der beiden relativ langen Zitate aus dem 

Tathāgatācintyaguhyanirdeśasūtra und dem Suvarṇaprabhāsasūtra gegen Ende des 

Textes haben ich jedoch aus praktischen Gründen verzichtet. Dabei zeigte sich, dass 

in vielen Fällen die hier zitierten Stellen sich stark von jenen in den Sūtras und 

Śāstras unterscheiden. Zitate ohne Anmerkung bzw. Fußnote konnte ich nicht in den 

jeweiligen Texten des kanonischen Kanjur und Tenjur finden und identifizieren. Die 

Namen der drei Texte die in tibetischer Umschrift geschrieben sind konnte ich nicht 

herausfinden. 
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3.2 Die Übersetzung des Lta ba’i khyad par  von Ye shes sde 

Es liegt vor: Die Unterscheidung der Ansicht, verfa sst von Meister Ye shes sde    

[Zweck des Werkes] 

[4-6][Ich] habe [dieses Werk] als Gedächtnisstütze (brjed byang du) verfasst, um in 

Kürze die Bedeutung, sowie [ich sie] von [meinen] Lehrern gehört habe und [sowie 

sie] aus den Schriften, den Sūtras und Śāstras, hervorgeht, [bezüglich] der 

verschiedenen Ansichten z.B. der Bahyārthavādins, den drei Fahrzeugen und den 

drei Körpern usw. [darzulegen]. 

[Bahy ārthav ādin] 

[8-13]Die Anhänger des kleinen Fahrzeuges, die [die Meinung] vertreten, dass 

äußere Objekte existieren, [lehren], dass die vier äußeren Dinge die vier großen 

Elemente743 und die aus diesen entstandenen materiellen Formen sind. Diese (die 

äußeren Dinge) sind durch das gültige Erkenntnismittel direkte Wahrnehmung, als 

existierend erwiesen. Unter den fünf Gruppen744 sind sie die Formgruppe. Unter den 

[achtzehn] Bereichen und den [zwölf] Grundlagen745 sind sie die materiellen 

Sinnesvermögen. Und deren Objekte sind die vier großen Elemente [und] die aus 

diesen (den Elementen) entstandenen materiellen Formen usw. 

[13-17] Auch der Erhabene sagte, dass die [fünf] Gruppen, die [achtzehn] Bereiche746 

und die [zwölf] Grundlagen existieren. Und da er die eigenen und gemeinsamen 

Merkmale der Elemente usw. erklärte, existieren [äußere] Objekte.[18-22] Wenn 

[äußere] Formen usw. ebenso [wie etwas Nichtexistierendes] wie das Horn eines 

Hasen nicht existieren würden, und nur das Bewusstsein als solche (äußeren 

                                                           
743

 Gemäß indischer Vorstellung sind alle materiellen Formen aus den vier Elementen bzw. den vier Großen 
(mahābhūta, ‘byung ba chen po), Erde (p�thivī, sa) Wasser (ap, chu), Feuer (tejas, me) und Wind (vāyu, rlung) 
zusammengesetzt. Daneben gibt es aber auch davon abweichende Elementlehren. Siehe Kirfel (1951) S.8 
744

 Die fünf Gruppen bzw. Skandhas sind die fünf Faktoren aus denen buddhistischer Auffassung nach die 
Persönlichkeit eines jeden Menschen zusammengesetzt ist. Es sind dies: Form bzw. Körperlichkeit (rūpa, 
gzugs), Gefühl bzw. Empfinden (vedāna, tshor ba), Wahrnehmung  (samjñā, ‘du shes), Gestaltungen bzw. 
Willensimpulse (samskāra, ‘du byed) und Bewusstsein (vijñana, rnam par shes pa). Siehe z.B. Conze (2007) 
S.147f. 
745

 Die zwölf Grundlagen oder āyatana sind die sechs Sinne und deren dazugehörige Objekte. Also z.B. Auge 
und Form, sowie Nase und Geruch usw. Zu beachten ist dabei, dass Buddhisten von sechs Sinnen ausgehen und 
das Denken als sechsten Sinn zählen. Ibid. S.148f. 
746

 Die achtzehn Bereiche bzw. dhātu sind in drei Gruppen mit jeweils sechs Bestandteilen aufgeteilt .Die zwölf 
Grundlagen werden dazu in zwei Gruppen, die äußeren Grundlagen (Sinnesobjekte) und die inneren 
Grundlagen (Sinnesvermögen) eingeteilt. Dazu kommt noch als dritter Bestandteil die sechs Bewusstseinsarten, 
also z.b: Sehbewußtsein usw. Ibid S.149f. 
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Formen) erscheinen würde, wären diese (äußeren Formen) von Beginn an nicht 

existierend und deshalb, da [somit] die Grundlage der Verwirrung als Form nicht 

existiert, ist die Aussage nur das Bewusstsein erscheint als solche, nicht logisch. 

[23-24] Darüberhinaus (yang gcig tu na) würde ohne eine Grundlage, der bloße Geist 

derart (als Form) erscheinen, wäre es logisch vorstellbar, dass auch 

[Nichtexistierendes wie] das Horn eines Hasen und der Sohn einer unfruchtbaren 

Frau in Erscheinung treten.  [24-29]Wenn man aber sagt, [diese Objekte] sind nur 

Geist, indem man als Argument für die Nichtexistenz von Objekten [annimmt], dass 

grobe materielle Dinge in Partikel zerlegt [werden können], und selbst die Partikel 

Teile haben und [somit] nicht existieren, ist dieser Ansicht nach (‘o na lta) auch das 

momenthafte Bewusstsein, wenn man es in [zeitlich] frühere und spätere Teile 

zerlegt, nicht als existierend erwiesen.[Und deshalb], da sich der gleich Fehler 

ergeben würde, ist es nicht logisch, dass während das Objekt nicht existiert der Geist 

existiert. [29-30]Genau (ni gyi na) diese beiden (Geist und Objekt) werden zwar nur 

konventionell postuliert, aber in Wirklichkeit gibt es sie nicht, so wie [sie erscheinen]. 

[30-32]Da schon der Erhabene sagte, man unterscheidet ein äußeres Abhängiges-

Entstehen und ein inneres Abhängiges-Entstehen747, sind beide, Geist und Objekt, 

                                                           
747 Die Lehre eines inneren bzw. eines äußeren abhängigen Entstehens wird ausführlich im Śālistambasūtra 

dargelegt. Dabei handelt es sich beim inneren abhängigen Entstehen (adhyātmika-pratītyasamutpāda) um die 

vom Buddha in der dritten Nacht seiner Erleuchtung erkannten zwölfgliedrigen Formel die die Verstrickung des 

Individuums in den Geburtenkreislauf erklären soll. Die zwölf-gliedrige Kette stellt sich nun dar wie folgt. 

Ausgehend vom Nichtwissen (avidyā) entstehen die Impulse oder Willensregungen (sa�skāra), diese bedingen 

die Wahrnehmung oder das Erkennen (vijñāna), abhängig davon entsteht Name und Form (nāma-rūpa), 

abhängig davon die Sechs Bereiche (�a�-āyatana), abhängig davon die Berührung (sparśa), abhängig von der 

Berührung die Empfindung (vedanā), abhängig davon der Durst (t���a), abhängig vom Durst entsteht das 

Ergreifen (upādāna), davon abhängig das Werden (bhava), danach entsteht die Geburt und zuletzt  Alter, Tod, 

Schmerz, Klage, Leid, Betrübnis und Verzweiflung (jarā-marana-śoka-parideva-duḥkha-daurmanasyopāyāsāḥ). 

Jedoch findet im Laufe der Zeit bezüglich dem Abhängigen-Entstehen eine weitere Ausformung in Richtung 

einer generellen Kausalitätstheorie statt, das als äußeres Abhängiges-Entstehen (bāhya-pratītyasamutpāda) 

bezeichnet wird. Siehe S.15 oben;  Dieses wird zum Beispiel im Śālistambasūtra dargelegt. Mit Hilfe von Samen 

aus dem ein Spross usw. entsteht, wird es veranschaulicht. Vgl. auch Śāl.(Reat 1993) 108 B.2.19 [….] yad ida� 

bījād a�kura�, a�kurāt pattra�, pattrāt kā	
a�,  kā	
ān nāla�, nālād ga	
a�, ga	
ād garbham, garbāc 

chūka� /  śūkāt pu�pam / pu�pāt phalam iti / asati bīje `�kuro na bhavati, yāvad asati pu�pe phalam na bhavati 

/ sati tu bīje `�kurasyābhinirv�ttir bhavati, eva� yāvat sati pu�pe phalasyābhinirv�ttir bhavati // tatra bījasya 

naiva� bhavati, aham a�kuram abhinirvartayāmīti / a�kurasyāpi naiva� bhavati, aham bījenābhinirvartita 

(sic) iti / eva� yāvat pu�pasya naiva� bhavati, aha� phalam abhinirvartayāmīti / phalasyāpi naiva� bhavati, 

aha� pu�penābhinirvartitam iti / atha punar bīje sati a�kurasyābhinirv�ttir bhavati, prādurbhāva� / eva� 

yāvat pu�pe sati pu�pasyābhinirv�ttir bhavati, prādurbhāva� / eva� bāhyasya pratītyasamutpādasya 

hetūpanibandho dra��avya� //
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gemäß der höchsten Wahrheit748 als existierend erwiesen. [32-37] Was die aus 

mehreren Sūtras hervorgehende [Aussage]:  

„Objekte gibt es nicht, sondern nur der Geist ersch eint als Objekt“, 

betrifft, so werden die Objekte nicht vollständig negiert, [sondern die Bedeutung] ist, 

dass sie unbeständig sind. Dies wurde gelehrt als ein Gegenmittel für die irregeleitete 

Vorstellung, der Ansammlung vieler Partikel und dem Festhalten, dass [diese etwas] 

Ganzes sind. 

[Vijñ ānamātravādin] 

[38-39]Die Vijñānamātravādin [vertreten die These], dass es die äußeren Objekte wie 

zum Beispiel materielle Formen nicht gibt, sondern, eben das Bewusstsein erscheint 

bloß derart (als Objekete).[39-41] Die in der Welt anerkannten und aus den Śāstras 

stammenden verschiedenen Ausdrücke, die sich auf das Selbst beziehen und die 

verschiedenen Phänomene, die als749 [falsche] Zuschreibungen entstehen, sind [nur] 

Bewusstsein.[41-46] Auf Grund der Ansicht, dass diese nicht Zuschreibungen zum 

Sein als etwas Wirklichem sind, sondern, dass es seit anfangloser Zeit latente 

Eindrücke750 falscher Vorstellungen von Entitäten wie zum Beispiel das Selbst und 

materieller Form usw. im Grundbewusstsein751 gibt, [und] weil aus diesem 

Grundbewusstsein die falsche Vorstellung: „es erscheint als Entität und Selbst“, 
                                                           
748

 Man muss hier beachten, dass die Schulen des Hīnayāna von wirklich existenten Dharmas ausgehen. Diese 
existieren offensichtlich auch der höchsten Wahrheit nach. Für die Yogācāra hingegen gibt es keine vom 
Bewusstsein unabhängigen äußeren Objekte, das Bewusstsein bzw. der Geist existiert für sie jedoch der 
höchsten Wahrheit nach, ist also das einzig wirklich Existierende. Für die Mādhyamikas ist nun auch dieser 
Geist der höchsten Wahrheit nach ohne Eigenwesen (svabhāva) und ist deshalb, nicht als existierend erwiesen. 
749

 Terminativ der nur im Pelliot-Manuskript enthalten ist. 
750

 Latente Prägungen (vāsanā) sind gemäß der Yogācāra-Schule die Eindrücke jeder Handlung und 
Wahrnehmung die im Grundbewusstsein gespeichert werden. Das Grundbewusstsein ist sozusagen 
durchtränkt mit diesen latenten Prägungen bzw. Eindrücken. Oft wird das Wort Samen (bīja)  synonym für 
vāsanā verwendet. Das Wort vāsanā geht auf die Wortwurzel  vās zurück für die Monier-Williams folgende 
Übersetzungen anbietet: to perfume, make fragrant, scent, fumigate, incense und steep. Die Grundbedeutung 
ist duften und auch durchtränken. Daher wird es auch oft mit einer Geruchsspur die in einem Topf in dem 
Parfum hergestellt wurde zurückbleibt, nachdem das Parfum entfernt wurde. Weitere englische Übersetzungen 
die man findet sind z.B. perfuming impression, memory und habit energy. Siehe Forsten(2006) S.55 Fn.; Oder 
auch impressions und  after effect. Siehe Schmidthausen (1987)S. 647  
751

 Das Grundbewusstsein, das auch als Speicherbewusstsein (ālyavijñāna) bezeichnet wird, ist eine 
bedeutende Lehre der Yogācāra-Schule. Neben dem befleckten Geist(kli��amanas) ist es eine weitere Art von 
Bewusstsein, die sie den sechs üblichen Arten des Bewusstseins  hinzufügten. In ihm werden die latenten 
Prägungen und die Samen(bīja) früherer Handlungen und mentalen Vorgängen der jeweiligen Person 
gespeichert. Jeder Mensch hat dabei sein eigenes Grundbewusstsein. Die tibetische Übersetzung durch kun 
gzhi rnam par shes pa zeigt, dass es als Basis jedweden Erkennens angesehen wird. Da ja für die Yogācāra-
Anhänger keine vom Geist unabhängige äußere Welt existiert erklären sie, dass aus diesem die falsche 
Vorstellung dieser entsteht. Es ist  somit eigentlich die Grundlage des gesamten Menschen. Siehe 
Schmithausen (1987) S. 1  
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entsteht, [meinen sie] es gibt keine äußeren Objekte. [46-48] [Frage]: Wie [ist das zu 

verstehen]? [Antwort]: Die Dinge, die als Bündel erscheinen, sind aus winzigen 

Partikel zusammengesetzt und weil diese zu Bündel vereinigten winzigen Partikel, 

sechs Seiten/Teile752 hätten, sind diese winzigen Partikel nicht nachgewiesen und 

deshalb ist erwiesen, dass es Objekte nicht gibt.[48-50] Zum Beispiel wie ein 

Augenkranker ein Gewirr aus Haarbüschel usw. am Himmel sieht.[50-61] Durch 

[Zitate] wie aus dem Daśabhūmikasūtra: 

„Oh Sohn des Siegreichen, was die drei Bereiche [de r Existenz] betrifft, so sind 

sie nur Geist“ 

und auch aus dem Ghanavyūha-[sūtra] 753:    

„Der Geist erscheint als zwei wirklich [vorhandene]  Aspekte, als zu 

erfassendes [Objekt] und erfassendes [Subjekt]. Obj ekte wie Töpfe und 

Kleidung usw. gibt es nirgendwo“ 

[und] aus dem Laṅkāvatārasūtra: 

„Obwohl es keine äußeren Dinge gibt, erscheint der Geist  in zwei Aspekten“   

usw. [ist erwiesen, dass] es äußere Formen nicht gibt, sondern nur das Bewusstsein 

als solche erscheint. [61-62] Das Bewusstsein entsteht in Abhängigkeit. Weil es ein 

kontinuierlicher Strom ist, existiert es der höchsten Wahrheit nach. [62-64][Die 

Vijñānamātravādin] lehren [außerdem], dass wenn eben [die Grundlage] neu 

gestaltet ist754, gibt es die vollkommene [Beschaffenheit] des Nicht-Fehlgeleitet-Seins, 

das die Einsicht der Dualitätslosigkeit ist, die frei von zu erfassendem [Objekt] und 

erfassendem [Subjekt] ist. 

                                                           
752

 Der Sinn dieses Arguments ist folgender. Wenn man annimmt, dass die äußere Welt aus einer Verbindung 
einer Vielzahl winziger Atome besteht, müssen diese an ihren verschiedenen Seiten zusammenhängen. Dies ist 
aus Sicht der Vijñānamātravādin nun auf Grund folgenden Arguments nicht möglich. Verbinden sich nämlich 
die Atome an ihren sechs angenommenen Seiten, d.h. würden an ein Atom sechs andere an den Seiten 
hinzutreten würde sich zeigen, dass die Atome einzelne Teile hätten, und somit keine Atome mehr wären.    
Siehe Frauwallner (2010)S. 236 
753

 Das GhVy im Derge Kanjur liest an dieser Stelle nahezu identisch. (D. Vol. 50 Fol.55b Z.4) Statt bum pa Topf 
steht jedoch rdza phru ???, statt von yod ma yin, yod pa min und sogs pa yi an Stelle von sogs pa’i. 
754

 Die Neugestaltung der Grundlage (āśrayapariv�tti�) bezieht sich wie Schmithausen gezeigt hat auf den 

Körper.  Die Grundlage ist dabei der Körper inklusive der physischen Persönlichkeitskonstituenten . Die 
Neugestaltung ist als Reinigung dieser Grundlage  bzw. als Beseitigung von geistigen Verunreinigungen und 
Befleckungen zu verstehen. Siehe Schmithausen (1969) S.90ff 
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[Das Madhyamaka]  

[65-67][Frage]: Wie werden die zwei Madhyamaka-Systeme [erklärt]? [Antwort]: [Da] 

nur die frühen Madhyamaka-Gelehrten Nāgārjuna und Āryadeva 

Madhyamakaśastras verfasst haben, gibt es auch keine Unterscheidung in zwei 

Arten [von Mādhyamaka-Systemen]. [67-68] Danach haben die Lehrer Asaṅga und 

Vasubandhu die Vijñānamātravāda-Śāstras verfasst. [68-73]Sie (Asṅga und 

Vasubandhu) führten den Nachweis, dass äußere Objekte nicht existieren, sondern 

das Bewusstsein als solches (als Objekt) erscheint und erklären, dass das gereinigte 

dualitätslose Bewusstsein der höchsten Wahrheit nach existiert. Diesbezüglich hat 

der spätere Madhyamakameister namens Bhavya755, der durch die essentielle Lehre 

(man ngag) des Systems des Lehrers Nāgārjuna, Verwirklichung erlangte, die These, 

dass alles nur Geist ist, widerlegt.[74-81] [Zum einen gibt es die von Bhavya] 

verfassten Kommentare zu dem vom Lehrer Nāgārjuna verfassten [Werk] 

Madhyamakakārikā, namens Prajñāpradīpa und Madhyamakahṛdaya, [und zum 

anderen] verfasste der mittlere [Madhyamaka]-Lehrer756 Śāntarakṣita das 

Madhyamakaśastra namens Madhyamakālaṁkara, das gestützt auf die von Asaṅga 

verfassten Yogācāraśāstras, der auf der Ebene der relativen Wahrheit, entsprechend 

eben dieser (Asaṅgas) Tradition, nachweist, [dass alles] nur Bewusstsein ist und der 

höchsten Wahrheit nach, auch dieses Bewusstsein ohne Eigenwesen ist.[81-84] 

[Insofern] sind zwei [voneinander] ein wenig abweichende Madhyamakaśāstra-

Traditionen entstanden, [und] deshalb nennt man die von Bhavya geschaffene 

[Madhyamakaśāstra-Tradition] das Sautrāntikamadhyamaka [und] die von 

Śāntarakṣita geschaffene [Madhyamakaśāstra-Tradition] das Yogācāramadhyamaka. 

[84-85] Die von Nāgārjuna und Āryadeva verfassten [Werke] sind in 

Übereinstimmung mit dem was in den [Schriften wie] den Āryaprajñāpāramitā usw. 

überliefert ist.  

[87-90] Im Allgemeinen wird gelehrt, weil die Dinge abhängig entstehen, ist ihre 

Entstehung auf [der Ebene] der konventionellen Wahrheit nur einer magischen 

Illusion gleich und [weil] es nicht vertretbar ist, dass der höchsten Wahrheit nach, [die 
                                                           
755

 Hier in der Übersetzung folge ich dem Tibetischem und verwende Bhavya. In der restlichen Arbeit jedoch 
verwende ich Bhāvaviveka. Auch Bhaviveka ist überliefert. Für die verschiedenen Überlieferungen und die 
damit einhergehende Problematik seines Namens siehe Ruegg (2000) S.12-13 Fn. 
756

 Nach Khenpo Punchok Namgal (mündlich) teilt man die Madhyamakameister in drei Perioden ein, eine 
Frühe eine Mittlere und eine Späte. Es könnte auch eine Verschreibung von zhar zu bar vorliegen. Es könnte 
dann also, da Śāntarakṣita  aus Bengalen stammte, auch Gelehrter aus dem Osten bedeuten. Da aber alle sechs 
Textzeugen bar gyi mkhan po lesen, ist diese Möglichkeit eher auszuschließen. 
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Dinge] weder aus sich noch aus anderem und [auch] nicht aus beidem sowie ohne 

Grund entstehen, haben sie (die Dinge) kein Eigenwesen757. Deshalb stützen sich 

auch die Anhänger beider Madhyamaka-Systeme auf diese [Lehre]. [92-96] Dabei 

stimmt das Yogācāramadhyamaka-System auf der [Ebene] der konventionellen 

Wahrheit mit den Vertretern des Vijñānamātras (Vijñānamātravādin) überein.[Und 

zwar in der Art] : Einerseits ist es möglich wahrzunehmen weil das Bewusstsein das 

Objekt kennt, das Objekt selbst aber die Natur des Bewusstseins hat und somit eine 

Verbindung besteht. Wenn man aber annimmt, dass Objekte vom Geist verschieden 

sind, ist wahrnehmen nicht möglich, weil es keine Verbindung gibt.[96-98] Obwohl es 

erscheint als äußeres abhängiges Entstehen ist es zum Beispiel so, wie das im 

Traum Gesehene, das [in Wirklichkeit] kein Objekt ist, sondern der Geist ist das 

Gleiche wie das Gesehene. [99-101] [Es ist] so wie das Laṅkāvatārasūtra758 sagt:  

„Was die äußeren Formen betrifft, so gibt es sie ni cht. Der eigene Geist 

erscheint als Äußeres.“ 

[101-102] Der höchsten Wahrheit nach ist auch dieser Geist nicht als existierend 

erwiesen, wenn man [ihn] mit dem logischen Argument dekonstruiert (bshig), dass 

[er] frei von einer singulären und einer vielfältigen Natur ist.[102-105] ][Frage]: Wie 

[ist das zu verstehen]? [Antwort]: Wenn eben dieses Objekt die Natur des 

Bewusstseins hätte, würde entweder auch der Geist zu Vielem werden, wie die 

vielen verschiedenen Arten von Objekten. Oder auch die Objekte würden nicht etwas 

Vielfältiges sein, wie der Geist.[105-107] Deshalb indem man sich auf die Nur-Geist -

[Lehre] stützt, soll man erkennen, dass es äußere Objekte nicht gibt. Indem man sich 

auf das Madhyamaka-System stützt, versteht man, dass auch dieser Geist kein 

Selbst hat.[107-112] [Es ist] so wie das Āryalokottaraparivarta-Kapitel sagt: 

„Oh Sohn des Siegreichen, was die drei Bereiche [de r Existenz] betrifft, so sind 

sie bloß Geist, und indem man auch die drei Zeiten als Nur-Geist begreift, 

versteht man, dass eben dieser Geist ohne Extrem un d Mitte ist.“ 

                                                           
757

 Vgl. MMK (Vallee Poussin 1970)  1.1 S. 12 Z.13-14 
na svato nāpi parato na dvābhyā� nāpy ahetuta�/  

utpannā jātu vidyante bhāvā� kvacana ke cana// 
758  Die die Sanskritversion ebenso wie die Version im Derge Kanjur weichen etwas ab. LAS (Vaidya 1963) S.139 

Z. 19 bahirdhā nāsti vai rūpa� svacitta� d�śyate bahi�/ (D Vol.49 176b Z.7) phyi rol gyi ni gzugs med de/ /rang 

gi sems ni phyi rol snang //. 
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[113-122] Das Laṅkāvatārasūtra sagt759:  

„Wer sich auf die Nur-Geist-[Lehre] stützt, stellt sich keine äußeren Objekte 

vor. Wer in der Soheit weilt, der wird die Nur-Geis t-[Lehre] überschreiten. Wer 

die Nur-Geist-[Lehre] überschritten hat, der wird d ie Erscheinungslosigkeit 

überschreiten. Der Yogin, der in der Erscheinungslo sigkeit weilt, der sieht das 

Große Fahrzeug.“  

[122-123]Deshalb erklären [die Vertreter des Madhyamaka], dass dieses 

Madhyamaka-System nicht im Widerspruch, auch zu Schriften [wie diesen] 

steht.[123-125]Die Sautrāntikamadhyamaka-Tradition erklärt in Übereinstimmung mit 

dem von Ācārya Nāgārjuna geschaffenem [Madhyamaka]-System alle inneren [und] 

äußeren Dinge als abhängig entstanden.[125-128] Während auf der Ebene der 

konventionellen Wahrheit, weil aus Ursachen und Bedingungen entstanden [die 

Dinge] als bloße Illusion existieren, entstehen der höchsten Wahrheit nach, auf 

Grund des vierfachen logischen Grundes – es ist nicht möglich, dass [die Dinge] aus 

sich selbst, aus anderem, aus beiden (sich und anderem) oder ohne Ursache/Grund 

entstehen- die Dinge nicht.[128] Die Aussage „entstehen nicht aus sich“ [bedeutet]: 

sie entstehen nicht aus ihrem eigenen Selbst.[129-130] Wenn die Dinge aus sich 

                                                           
759

 Das Sanskrit (Vaidya S.124 Z.11-14) liest: cittamātra� samāruhya bāhyam artha� na kalpayet/ 
tathatālambane sthitvā cittamātram atikramet/ cittamātram atikramya nirābhāsam atikramet/  
nirābhāsasthito yogī mahāyāna� sa paśyati/ Die Version des LAS im Derge–Kanjur weicht hingegen vom hier 
zitierten Wortlaut ab. Tib.(D Vol. 49 168b Z. 5-6) sems tsam la ni gnas nas ni/ /phyi rol don la mi brtag go/ /yang 
dag dmigs la gnas nas ni / /sems tsam las ni 'da' bar bya/ /sems tsam las ni 'das nas ni/ /snang ba med las 'da' 
bar bya/ /rnal 'byor snang ba med gnas na/ /theg pa chen po mi mthong ngo//  Auffällig ist vor allem die letzte 
Zeile des Verses. Ye shes sde zitiert „ sieht das Große Fahrzeug“ genau wie im von Vaidya edierten Text. Die von 
Nanjo edierte Version des LAS liest hingegen gleich wie die im Derge enthaltene Version „sieht das Große 
Fahrzeug nicht“(Nanjo (1956) S.299 Z.1): nirābhāsasthito yogī mahāyāna� na paśyate). Vaidya verweist in 
seinem kritischen Apparat darauf, dass Nanjo na statt sa liest und bezeichnet dessen Lesung als „based on 
Nepalese Ms“. Viele indische und tibetische Autoren zitieren diese Stelle. Dol po pa z.B. zitiert die Stelle in 
Übereinstimmung mit der von Nanjo edierten und der kanonischen Derge Variante, also „sieht das Große 
Fahrzeug nicht“. Er möchte damit zeigen, dass die Nur-Geist –Lehre der Yogācāra-Schule nur vorläufige 
Bedeutung hat und man diese überschreiten kann indem man in der Erscheinungslosigkeit weilt. Siehe Hopkins 
(2003) S. 52; Es findet sich jedoch in vielen Werken auch die entgegengestzte Variante zitiert. Kamalaśīla zitiert 
in der Bhāvanākrama I die Lesung die auch Vaidya übernommen hat. Hier bezieht er das Zitat auf eine 
bestimmte Meditationsmethode. Indem man  nämlich alles als bloßes Bewusstsein bzw. Geist  betrachtet 
versteht man die Leerheit äußerer Objekte. Hat man nun erkannt, dass es keine äußeren Objekte gibt versteht 
man im weiteren Verlauf der Betrachtung, dass es auch kein Subjekt gibt. So verweilt man dann in der 
Dualitätslosigkeit. Siehe Lindtner (1997) S. 160; Ein weiterer Autor der diese Variante zitiert ist Ratnākaraśānti 
in seinem Prajñāparāmitopadeśa. Auch er bezieht die Stelle auf bestimmte Meditationsstufen die letztendlich 
auf eine Ebene des Nicht-Vorstellens führt und die frei von Erscheinungen ist. Siehe Bentor (2002) S. 44 
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selbst entstehen, da [sie] selbst bereits entstanden sind, entstehen [diese erneut] 

oder entsteht noch nicht Entstandenes. Wenn sie bereits entstanden sind, wie kann 

man von Entstehen sprechen? Wenn sie [selbst] schon bestehen, müssen sie nicht 

mehr erzeugt werden. [131-132] Darüberhinaus, wenn [etwas] dadurch entsteht, 

dass es bereits entstanden ist, wird es niemals zu einem Nicht-Entstehen kommen, 

denn [Entstehen] wäre endlos.[132-133] Wenn aber [noch] nicht Entstandenes 

entsteht, dann würden auch Hasenhörner und Söhne unfruchtbarer Frauen 

entstehen.[133-135] Deshalb entsteht es nicht aus sich selbst. Auch aus anderem 

entsteht es nicht. [Es entsteht nicht aus] beidem, aus sich selbst und anderem, weil 

sich der Fehler ergeben würde, dass alles aus allem entstehen würde.[135-136] 

Auch aus beidem, sich selbst und anderem, entsteht es nicht, weil sich beide zuvor 

genannten Fehler zusammen ergeben würden.[136-140] Auch ohne Grund 

entstehen [die Dinge] nicht, weil sie von überhaupt nichts abhängig wären, 

ununterbrochen entstehen würden und alles aus allem entstehen würde, und somit 

weil es zu dem Fehler käme, dass alles was über den Nachweis von Objekten 

geschrieben wurde sinnlos wäre.[140-141]Derart, weil es unlogisch ist, dass die 

Dinge entstehen, ist Entstehen nicht möglich.[141-142] Die Bezeichnung 

“Entstehen“, ist eine konventionelle Zuschreibung. 

[Widerlegung der Vijñānamātra-Position, alles würde nur aus Geist bestehen] 

[143-144] Auch die Aussage der Vijñānamātravādin, dass es äußere Objekte nicht 

gibt, sondern nur der Geist als [äußere] Objekte erscheint, ist nicht zutreffend.[144-

145][Frage]: Wie [ist das zu verstehen]? [Antwort]760: Wenn eben das Objekt die 

Natur des Geistes hätte, würde auch das Objekt zu etwas Erkenntnisfähigem 

werden.[145-146] Oder wenn eben der Geist materielle Form wäre, wäre auch der 

Geist ohne Erkenntnis.[146-150] Oder wäre [der Geist] das Gleiche wie die vielen 

verschiedenen Objekte, würde auch der Geist zu vielen verschieden [Arten von 

Objekten] werden. Oder wäre das Objekt [das Gleiche wie der] Geist, gäbe es auch 

vom Objekt keine verschiedenen [Arten]. Oder auch der Geist wäre etwas 

Formhaftes. Oder auch das Objekt würde nicht erscheinen wie der Geist. [151-153] 

Darüberhinaus wenn es kein Objekt gibt, sondern nur der Geist als Objekt erscheint, 

wäre es logisch, dass alles ebenso wie es als Arten von Form und Farbe gedacht 
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 Hier kommt das gleiche Argument wie zuvor nur in leicht verändertem Wortlaut noch einmal vor um die 
Cittamātra-Position zu widerlegen. Zuvor wurde damit gezeigt, dass das Bewusstsein der höchsten Wahrheit 
gemäß nicht existieren kann. 
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wird bzw. wie [es] gewünscht/vorgestellt wird eben als Objekt entsteht und in 

Erscheinung tritt. [153-155] Darüberhinaus gäbe es auch den Geist nicht, ebenso wie 

es keine Atome gibt, wenn man nachdem man materielle Form in Atome zerlegt hat, 

auch die feinsten Atome in Teile zerlegt.[155] Deshalb ist die Aussage „der Geist 

erscheint als Objekt, unlogisch.[155-158] Auch die Aussage auf Grund des Reifens 

der latenten Eindrücke falscher Vorstellung als Form seit anfangsloser Zeit, erscheint 

es derart“ [ist unlogisch], weil wenn es selbst das Objekt nicht gibt, dann gibt es auch 

nicht seine Prägungen, denn ein entsprechendes Konzept würde nicht auftreten. 

[159-168] Was [das Zitat] aus dem Āryadaśabhūmika-[sūtra]761  

„Die drei Bereiche sind nur Geist“, 

betrifft, so widerlegt es das handelnde Subjekt und das wahrnehmende Subjekt, weil 

das selbe Sūtra762 sagt: 

„Wenn man derart das Abhängige-Entstehen als zehngl iedrig 763 versteht und 

versteht, dass es kein Selbst und keine Seele sowie  keine Person gibt und die 

Leerheit aller Entitäten, sowie dass es der Natur n ach kein handelndes Subjekt 

und kein fühlendes Subjekt gibt, versteht, entsteht  das Tor der Befreiung durch 

Leerheit. 

[169-175] [Die Mādhyamika] erklären, dass auch [das Zitat] aus dem 

Āryalaṅkāvatārasūtra usw.: 

„Äußere Objekte gibt es nicht, nur der Geist ersche int derart“, 

die Annahme, der höchsten Wahrheit nach existierten die Entitäten, widerlegt. Weil 

[es] fehlgeleitete Vorstellungen in Bezug auf die abhängig entstandenen Objekte, die 

ihrer Natur nach in Wirklichkeit nicht erwiesen sind [gibt], wurde [es], weil ein Nutzen  

für die [monastische] Disziplin entsteht, als nur Geist gelehrt. An das falsche 
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 Vgl. DBh (Rahder 1926) S. 49 Z.9 cittamātram ida� yad ida� traidhātukam / Die Zitate aus dem 
Daśabhūmikasūtra konnte ich nicht mit dem Derge-Kanjur vergleichen, da mir leider keine elektronische 
Variante dieses Sūtras zugänglich war. 
762 Vgl. DBh (Rahder 1926) S. 52 Z.1-5 tasyaiva� daśākāra� pratītyasamutpāda� pratyavek�amā	asya 

nirātmato ni�satvato  nirjīvato ni�pudgalata� kārakavedakarahitato ‘svāmikato hetupratyayādhīnata� 

svabhāvaśūnyato ‘svabhāvataś ca prak�tyā pratyavek�amā	asya śūnyatāvimok�amukham ājāta� bhavati // 

763
  Man beachte hier die Formulierung zehngliedrig, die anstatt der üblichen zwölfgliedrigen in diesem Sūtra 

verwendet wird. Dass die heute gängige zwölfgliedrige Kette des Entstehens in Abhängigkeit einer Entwicklung 
unterlag bzw. aus unterschiedlichen kürzeren entstanden ist, wurde schon von Frauwallner nachgewiesen. 
Siehe Bernhard (1968/69) S.56 
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Zuschreiben als wirklich existent denkend, lehrte er dies. [175-180] Aus dem von 

Ācārya Kamalaśīla verfassten Madhyamakaśāstra namens Madhyamakāloka geht 

hervor: 

„Obwohl diese beiden Madhyamaka-[Systeme] bezüglich  der konventionellen 

Wahrheit, ein wenig abweichen, sind sie nicht im Wi derspruch, weil sie 

hinsichtlich der Annahme, dass der höchsten Wahrhei t nach, alle äußeren und 

inneren Entitäten ohne Eigenwesen sind, gleich sind .“ 

[Die drei Fahrzeuge] 

[181-182]Die drei Fahrzeuge sind: Das Fahrzeug der Hörer (Śrāvakayāna), das 

Fahrzeug der Einzelbuddhas (Pratyekabuddhayāna) und das Große Fahrzeug 

(Mahāyāna). 

[Definition des Wortes Fahrzeug] 

[183-185]Es ist wie eine Transportmittel. Mit ihm fahrend, führt er es an einen 

bestimmten Ort, somit ist es ein Fahrzeug. Es ähnelt einer Brücke und einem Boot 

sowie einem Schiff. Es heißt auch deshalb Fahrzeug weil man, indem man von ihm 

getragen und unterstützt wird, auf die andere Seite des Saṃsāraflusses gelangt.764 

[Fahrzeug der Hörer, Śrāvakayāna] 

[186-188]Dabei betritt man das Fahrzeug der Hörer durch die vier [edlen] 

Wahrheiten. Da das Resultat davon unter negativen Einflüssen zu stehen, die fünf 

Gruppen des Ergreifens765, die Grundlage der verschiedenen Leiden sind, versteht 

man zunächst die [edle] Wahrheit des Leidens, weil es leicht zu sehen ist.[188-

190]Danach, indem man die Ursache des Leidens untersucht, das Entstehen des 

[Leidens] aus den Handlungen und Befleckungen erkennt, versteht man die [edle] 

Wahrheit des Entstehens des [Leidens].[190-191] Dann Handlungen und 

Befleckungen aufgebend, versteht man, indem man das Freisein von den fünf 

Gruppen als Wahrheit erkennt, die [edle] Wahrheit vom Aufhören [des Leidens].[192-

                                                           
764

  Eine ähnliche Definition für die Bedeutung des Wortes Fahrzeug, findet man als Erklärung für das Wort 
Erleuchtungsfahrzeug (byang chub theg) in dem von Gzhon nu dpal verfassten Kommentar zur 
Ratnagotravibhāgavyākhyā . Sie lautet: ci phyir ‘di ni byang chub theg ces bya zhe na / de gang zhon nas sems 
can thams cad mya ngan zlo / Mathes (2003) S.10 
765

 Im BHSD wird das Wort upādānaskandha folgendermaßen definiert: „ The five skandha which are the basis 
of clinging to existence.“  
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193] Danach versteht man, dass die Methode zum Erlangen der Aufhebung [des 

Leidens] der [achtfache] edle Pfad wie die Rechte Sichtweise usw. ist, und erkennt 

die [edle] Wahrheit des Pfades. [194-195] Ebenso versteht man, dass die Person 

ohne Selbst ist, weil man sieht, dass das Handelnde Subjekt und das 

Wahrnehmende Subjekt ohne Selbst, ist indem man negative Einflüsse und das 

Freisein davon, als nur Ursache und Wirkung begreift.  

[195-198]Man weiß, der Saṃsāra ist nicht ertragbares Leid und das Nirvāṇa ist 

Frieden und Glückseligkeit. Da er versteht, dass es möglich ist, von diesen beiden 

das eine aufzugeben und das andere zu erlangen, kann man durch das Leid zornig 

[geworden] es nicht ertragen.[198-204] Durch den Saṃsāra betrübt und entmutigt, 

sowie mit sehr wenig Mitleid versehen, praktizieren [die Anhänger des kleinen 

Fahrzeuges] zwar Heilvolles wie die Pāramitās usw. nicht aber für das Heil der vielen 

Lebewesen, sondern allein für sich selbst und auch, wenn man nur selbst das Heil 

des Nirvāṇa erlangt und höchste Verwirklichung erreicht, ist es nicht möglich, ohne 

Hilfe eines Tugendfreundes die Essenz der vier [edlen] Wahrheiten nur für sich selbst 

zu verstehen.[204] Weil [die Anhänger des kleinen Fahrzeuges] nur von geringem 

Verstand sind, nennt man es das mindere Fahrzeug.[204-206] Was den Ausdruck 

Hörer betrifft, so nennt man sie, da sie nachdem sie [die Lehre] vom Tugendfreund 

gehört haben, [sie] anderen verkünden, und sie zum Zuhören anregen, Hörer. 

[Das Fahrzeug der Einzelbuddhas, Pratyekabuddhayāna] 

[207-208]Man betritt das Fahrzeug der Einzelbuddhas durch die zwölf Glieder des 

Entstehens in Abhängigkeit. [208-211]Nachdem man die Mängel des Saṃsāra, Alter 

und Tod gesehen hat, erkennt man, wenn man untersucht aus was sie entstehen, 

dass Geburt deren Ursache ist. Wenn man [es] auf diese Weise untersucht hat, 

versteht man [das Aufhören der einzelnen Glieder] nach und nach bis zum [Glied] 

Unwissenheit, als die Art und Weise von Ursache und Wirkung und [erkennt es 

somit] als bloßes abhängiges Entstehen.[211-214] Da es das sogenannte Ich und 

Mein nicht gibt, sieht man, dass die Person ohne Selbst ist, und da es möglich ist, die 

Unwissenheit zu überwinden, sieht man, wenn diese (die Unwissenheit) aufhört, das 

Aufhören [der verschiedenen Glieder] bis Alter und Tod. [214-217] Wenn [der 

Einzelbuddha] das Abhängige-Entstehen der Reihe nach(anuloma, lugs dang mthun) 

und entgegen der Reihe (pratiloma, lugs dang mi mthun) [als entweder] die befleckte 
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oder gereinigte Seite nicht766 erkennt, ist er auf Grund des Leides des Saṃsāra 

betrübt und entmutigt.[217-219] Weil er, nachdem die gereinigte Seite offenbar wird, 

um nur für sich selbst die Erleuchtung und das Nirvāṇa zu erlangen, Heilvolles 

praktiziert wie die Pāramitās usw. ist [ein Einzelbuddha nur mit] wenig Mitgefühl 

[versehen].[219-220]Weil sie nicht für das Wohl der vielen Lebewesen handeln, 

spricht man vom Fahrzeug der Einzelbuddhas. [220-225] Bezüglich des Fahrzeuges 

der einsamen Verwirklicher heißt es in der Vibhīṣaṇavyākaraṇa:     

„Man sieht das tiefgründige Abhängige -Entstehen un d versteht, dass der 

Dharmadh ātu ohne Extrem und Mitte ist.“ 

Und die Yogācāraṭīkā sagt: 

„Man versteht das die Formgruppe ohne Selbst ist.“ 

Desweiteren, auch wenn [die Einzelbuddhas] höchste Verwirklichung erreichen, 

können sie ohne Lehrer die Soheit nicht realisieren.[227-228] [Die Einzelbuddhas] 

zeichnen sich gegenüber den Hörern durch scharfe Intelligenz aus. 

[Das Große Fahrzeug, Mahāyāna]  

[229-232]Was das große Fahrzeug betrifft, so sind [dessen Anhänger], weil [sie] 

erkennen, dass der höchsten Wahrheit nach alle Entitäten ohne Eigenwesen sind, 

weil sie Saṃsāra und Nirvāṇa nicht als zwei [getrennte Phänomene] auffassen, und 

weil sie auf der konventionellen Ebene der Wahrheit die Dinge als bloße Illusion 

wahrnehmen, mit Weisheit und großem Mitgefühl versehen.[232-234] Sowohl den 

Saṃsāra nicht aufgebend als auch das Nirvāṇa nicht erlangend, praktizieren [sie] die 

zehn Pāramitās767 für das Wohl aller Lebewesen und erlangen Vollkommenheit für 

sich und andere.[234-235] Kurz gesagt, das Resultat der zehn Bodhisattvastufen, 

einschließlich der Stufe des Buddha, ist das große Fahrzeug.[236-237]Groß, d.h. sie 
                                                           
766

 Dieses ma ist nur im Pelliot-Manuskript enthalten. 
767 Die Vollkommenheiten (pāramitā) sind wesentliche Teil in der Laufbahn eines Bodhisattvas. Laut Helmut 

Eimer haben sie sich  zu jener Zeit entwickelt als das Mahāyāna entstand. Gewöhnlich kennt man sechs 

pāramitās. Diese sind: Die Vollkommenheit der Gebefreudigkeit (dānapāramitā), die Vollkommenheit der 

Sittlichkeit (śīlapāramitā), die Vollkommenheit der Geduld (k�āntipāramitā),  die Vollkommenheit der Energie 

(vīryapāramitā), die Vollkommenheit der Vesenkung (dhyānapāramitā), die Vollkommenheit der Erkenntnis 

(prajñāpāramitā). Etwas später werden an diese Liste der sechs pāramitā noch vier weitere hinzugefügt. Diese 

vier sind: Die Vollkommenheit der Geschicklicheit in der Methode (upāyakauśalapāramitā), die 

Vollkommenheit des Gelobens (pra� idhānapāramitā) die Vollkommenheit der Kraft (balapāramitā) und die 

Vollkommenheit des Wissens (jñānapāramitā). Siehe Eimer (2006) S. 107ff 
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zeichnen sich gegenüber dem Fahrzeug der Hörer und dem Fahrzeug der 

Einzelbuddhas durch die siebenfache Großartigkeit aus.  

[237-239] Die siebenfache Großartigkeit ist: die [große] Ausrichtung, [große] 

Verwirklichung, [große] Weisheit, [große] Anstrengung, das [große] geschickte Mittel, 

[große] Vollendung [und] die [große] Tat.768 [239-250]Darunter ist die große 

Ausrichtung, jene Ausrichtung auf die dargelegte Lehre vom Weg des Bodhisattvas, 

den grenzenlosen Mahāyānasūtras wie den Śatasahasraprajñapāramitās, den 

großen Ratnakūṭas in hunderttausend Strophen und den hunderttausend ‘dus pa 

chen po769 usw. Die große Vollendung ist, vollständig wirken zum Wohle von sich 

selbst und anderen. Die große Weisheit ist das Verstehen der Wesenlosigkeit der 

Person und der Phänomene. Die große Anstrengung ist, das Praktizieren der vielen 

schwierigen Arten von Wohltaten über drei unzählbar lange Kalpas. Das große 

geschickte Mittel ist, nicht im Saṃsāra und im großen Nirvāṇa zu verweilen. Die 

große Vollendung ist, die unmessbaren Tugenden wie die zehn Kräfte, die vier 

Furchtlosigkeiten und die achtzehn exklusiven/einzigartigen Eigenschaften des 

Buddha zu verwirklichen. Die große Tat ist, solange die gesamte Buddha-Aktivität zu 

entfalten, solange es den Saṃsāra gibt. 

[Zwar werden drei Fahrzeuge gelehrt, in Wahrheit gibt es aber nur ein Letztgültiges]    

[251-253][Der Buddha] lehrte drei Yānas aber auch ein einziges [Yāna]. [Frage]: Was 

hielt er aber für wahr? [Antwort]: Auf Grund der Fähigkeit der Schüler erklärte er drei 

Yānas bezüglich der [unterschiedlichen] Fähigkeiten [d.h.] nur auf Grund ihrer 

[unterschiedlichen] Hingabe. [253-255]Die Śrāvakas und die Pratyekabuddhas sind 

des Saṃsāra überdrüssig und ertragen das Leid nicht, deshalb um es schnell zu 

beenden sind [deren] beiden Fahrzeuge eine bloß [vorläufige] Grundlage der Ruhe 

und zwar in dem Sinn, dass sie ein notdürftiges Mittel sind.[255-259] Da es aber 

keine Grundlage für das Verweilen im Nirvāṇa für immer gibt [und deshalb] indem der 

Buddha [die Hörer und Einzelbuddhas weiter] anspornt, erkennen [sie], dass die 

Phänomene wesenlos sind und werden dazu veranlasst den Lebenswandel eines 

                                                           
768 Vgl.MSA (Limaye 1992) XIX 59-60 S.484 
ālambanamahatva� ca pratipatter dvayos tathā / 

jñānasya vīryārambhasya upāye kauśalasya ca// 
 
udāgamamahatva� ca mahatva� buddhakarma	a� / 

etanmahatvayogād dhi mahāyāna� nirucyate // 
769

 Welcher Text hier gemeint ist konnte ich nicht herausfinden. 
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Bodhi[sattva] anzunehmen. Nachdem [sie] durch diese (Übung der 

Erleuchtungspraxis) Vollendung [erlangt haben] erwachen sie vollständig zur 

höchsten Erleuchtung.[259-261] Weil [die anderen Fahrzeuge] im letztgültigen 

großen Fahrzeug enthalten sind, sagt das Laṅkāvatārasūtra, dass die Hörer, von den 

Lichtstrahlen des im reinem Bereich weilenden Tathāgata angespornt werden.[261-

266]Sie treten ins große Fahrzeug ein und somit wird es als ein einziges Fahrzeug 

gelehrt. Im Saddharmapuṇḍarīkasūtra770 wurde prophezeit, dass alle Hörer die 

Buddhaschaft erlangen und durch die Methode der Lehre, die es als ein Fahrzeug 

lehrt [erkennt man] es nicht als drei Fahrzeuge [sondern] nur als Eines. In anderen 

Sūtras gibt es einen Bezug zu den fünf Gotras771. Die fünf Gotra-[Theorie] [auf Grund 

derer eine Unterteilung] in drei Yānas erklärt wird, ist derart bestimmt, da [ein 

unbestimmtes und abgeschnittenes] Gotra möglich ist. Es gibt sie [aber] nicht als 

etwas Beständiges (d.h. aus einem Śrāvakagotra kann kein Pratyekabuddhagotra 

werden). Sie hängen vielmehr von der Zeit der Buddha-Aktivität ab. Somit gibt es 

eine [vorläufige] Unterteilung in fünf. [266-271]In einigen Sūtras heißt es: 

„Obwohl  Śrāvakas, die sich einseitiger Abgeklärtheit [zugewend et haben], von 

vielen Sugatas [dazu] ermutigt  wurden, haben sie n icht die Möglichkeit [selbst] 

Buddhas zu werden.“ 

Solange sie nicht Gewissheit bezüglich der vier Wahrheiten gefunden und die Frucht 

eines Arhat erlangt haben, ist eine Verwandlung [ihrer Gotra-Zugehörigkeit] nicht 

möglich. [271-273]In einigen Sūtras heißt es [dazu]:  

„Arhat[schaft], das ist wie wenn alle Samen verbran nt sind.“ 

                                                           
770

 Z.B. SDhP Kapitel III,V und VII. Siehe Ruegg (1969) S.178 Fn.  
771 Das Wort  Gotra bezeichnet eine spirituelle und intellektuelle Fähigkeit bzw. Anlage der Menschen. Je nach 

Anlage eines Mensch erlangt er die jeweilige spirituelle Vervollkommnung. Es bezeichnet laut Ruegg entweder 
bezogen auf die Erlösung eine Klasse bzw. Gruppe von Leuten, eine Kategorie. Oder aber es bezieht sich auf 
deren Anlage und wird dann als Samen bezeichnet.  Die fünf Gotras sind: das Śrāvakagotra, das 
Pratyekabuddhagotra, das Boddhisattvagotra, eine undefinierte Anlage (aniyatagotra) und ein abgeschnittenes 
Gotra bzw. Nicht-Gotra (agotra). Das undefinierte Gotra bezieht sich auf eine Klasse von Leuten, bei denen 
noch nicht feststeht welche Anlage sie haben. Das abgeschnittene Gotra bezeichnet Leute, die überhaupt keine 
Anlage zu irgendeiner spirituellen Einsicht haben, also als von der Erlösung ausgeschlossen gelten.  Siehe Ruegg 
(1976) S. 341ff; Korobov (2005)S. 36f; Vgl. LAS (Vaidya 1963) S.27 Z.18-20  punar apara� mahāmate 

pañcābhisamayagotrā	i /katamāni pañca / yaduta śrāvakayānābhisamayagotra� 

pratyekabuddhayānābhisamayagotra� tathāgatābhisamayagotram aniyataikataragotram gotram agotra� ca 
pañcamam / 
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[273-276]Selbst wenn man einen Halbedelstein reinigt wird daraus kein Vaidūrya. 

Man mag entsprechend diesem Beispiel sagen, dass ein Śrāvaka nicht ein Buddha 

wird [und] der Mahāyāna[weg] immer von Anfang an betreten wird. Da verneint wird, 

dass solche mit geringen Möglichkeiten, die nicht [einfach] gefördert werden können, 

[noch] nicht [einmal] den Hīnayāna[weg] betreten [können], ist [dieses Yāna] 

minderwertig. [276-282]Wenn es nicht in dieser Weise vertreten wird, widerspricht 

dies vielen Sūtras wie dem Samādhirājasūtra, in denen es heißt: 

„Alle Lebewesen besitzen die Buddhanatur“ 

und  

„Alle Lebewesen werden Buddhas. Es gibt niemanden d er nicht ein 

“[geignetes] Gefäß“ wäre [diese Lehre aufzunehmen]. “ 

[282-283]Auch die [ersten] beiden Yānas sind letztendlich im Mahāyāna enthalten. 

Es ist [somit] offensichtlich, dass endgültig [der Weg] in einem einzigen Yāna 

enthalten ist. 

[Die vier Arten der Weisheit]  772 

[284-285]Die vier Weisheiten sind, die spiegelgleiche Weisheit, die Weisheit der 

Gleichheit, die unterscheidende Weisheit und die Weisheit die [alles] vollendet. 

[Die spiegelgleiche Weisheit]773 

[286-291]Darunter ist die spiegelgleiche Weisheit der vollkommen reine 

Dharmadhātu, sie ist frei von vorstellendem Denken, weil sie das Wahrnehemen in 

der Erscheinungslosigkeit ist. Sie ist das neu gestaltete Grundbewusstsein, frei von 

Vergesslichkeit, das Wahrnehmen von restlos [Allem] weil auch sie, ebenso wie 

welche Spiegelungen auch immer auf der Oberfläche eines Spiegels entstehen und 

                                                           
772

 Bei der Übersetzung dieses Stücks über die vier Arten der Weisheit folge ich dem Pelliot Manuskript. Alle 
fünf kanonischen Textzeugen sind an dieser Stelle ebenfalls etwas durcheinander geraten. Siehe S. 43 oben 
773

 Die Definitionen der vier Weisheiten wie sie Ye shes sde hier wiedergibt sind stark an die Definition in der 

Sgra sbyor bam po gnyis pa angelehnt. Ye shes sde gilt als einer der Mitarbeiter an der Sgra sbyor bam po gnyis 

pa. Siehe dazu Ruegg (1981) S. 211; In der Sgra sbyor bam po gnyis pa (Ishikawa 1990 s. 15-16) findet man 

folgende Definition für die spiegelgleiche Weisheit: ādarśajñāna zhes bya ba me long lta bu’i ye shes yin te / 

chos kyi dbyings rnam par dag pa la dmigs pas gzung ba dang  ‘dzin pa’i rtog pa thams cad dang bral te kun gzhi 

rnam par shes pa gnas gyur pas me long phyis pa’i nang du ci yang snang ba bzhin du chos thams cad kyi gzugs 

brnyan snang ba la bya ste / me long lta bu’i ye shes zhes bya / 
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in Erscheinung treten, Weisheit und die Grundlage der Spiegelung aller Phänomene 

ist, nennt man sie spiegelgleiche Weisheit.   

[Die Weisheit der Gleichheit]774 

[294-299]Was die Weisheit der Gleichheit angeht, so unterscheidet man nicht 

zwischen Selbst und Anderen, wenn man, auf der ersten Stufe des Bodhisattva alle 

Phänomene klar als die Soheit des einen Geschmacks realisiert. Und wer zur 

Einsicht, [dass diese] gleich sind, gelangt ist, der konzentriert sich eben darauf und 

läutert sich stufenweise. Das befleckte Geistbewusstsein wird neugestaltet. Weil sie 

versehen ist mit großer Liebe und großem Mitgefühl, wird sie zur Grundlage des 

Offenbaren der Form von Farbe und den verschiedenen Körpern des Verweilens im 

nicht-verweilenden Nirvāṇa [auf] der Stufe eines Buddhas. 

[Die Unterscheidende Weisheit]775 

[301-305]Die Unterscheidende Weisheit ist die Neugestaltung des Geistbewusstseins  

und ist somit die Grundlage der Dhāraṇis, des Samādhi, der Konzentration aller 

meditativen Versenkungen. Sie lässt den Regen der Lehre fallen und schneidet die 

verschiedenen Zweifel ab. Es ist die Ursache die Kāyas mit den Farben des Kristalls  

Vaidūrya usw. zu zeigen, weil die erhabene Weisheit zu allen Wissensobjekte 

vordringt. (d.h. sie realisiert) 

                                                           
774 Für die Weisheit der Gleichheit findet man in der Sgra sbyor bam po gnyis pa (Ishikawa 1990 s. 16) folgende 

Definition: smatājñāna zhes bya ba thog ma sa dang po la de kho na nyid mngon par rtogs pa’i tshe / bdag dang 

gzhan di mi  ‘byed cing mnyam pa nyid du rtogs pas gong nas gong du sbyangs pas sangs rgyas kyi sa la mi gnas 

pa’i mya ngan las ‚das par gyur pa’i tshe / nyon mongs pa can gyi yid gnas  ‘phos te / ye shes su gnas gyur pa la 

mnyam pa nyid kyi ye shes zhes bya ba / 

775
 Die Sgra sbyor bam po gnyis pa (Ishikawa 1990 s. 16) definiert die Unterscheidende Weisheit wie folgt: 

pratyavek�a�ājñāna zhes bya ba so sor rtog pa‘ ye shes yin te / yid kyi rnam par shes pa gnas gyur pas gzungs  

dang ting nge  ‘dzin dang bsam gtan dang snyoms par ‘jug pa thams cad kyi gzhir gyur la / shes bya thams cad la 

thogs pa med pa’i ye shes ‘jug pas chos kyi char chen po ‘bebs shing the thsom sna tshogs gcod pa dang / sku 

vaidūrya la sogs pa rin po che’i mdog tu ston pa’i rgyur gyur pa yin te / so sor rtog pa’i ye shes zhes bya /   
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[Die Weisheit die [alles] Vollendet]776 

[306-309]Die Weisheit die [alles] vollendet ist, weil sie die Neugestaltung des 

Bewusstseins der fünf Sinnesorgane wie dem Auge usw.. Sie ist die Grundlage, die 

Handlungen des Heranreifenlassens und Befreiens auszuführen, und zwar durch 

eine unzählige Vielfalt von Mittel in Übereinstimmung mit dem Glauben der zu 

zähmenden Lebewesen in allen Weltenbereichen.  

[Die drei Körper des Buddha] 

[310-311]Die drei Körper sind der Dharmakāya, der Saṁbhogakāya und der 

Nirmāṇakāya. 

[Der Dharmakāya] 

[311-315]Von diesen ist der Dharmakāya, die Soheit, die der Entstehungsort aller 

Tugenden [ist], [wie] zum Beispiel die unsubstantielle Natur der vorstellungsfreien 

Weisheit/ Einsicht, das Durchdringen aller Wissensobjekte, die Großartigkeit des 

Buddha [und] der Samādhi. Er ist das gereinigte Grundbewußtsein. [Frage]: Was ist 

der Beweis [dafür]? [315-318][Antwort] : Das Āryasuvarṇaprabhāsasūtra777 sagt:  

 „Weil [er] frei ist von allen Hindernissen und all e heilvollen Dharmas vollendet, 

ist der Dharmak āya die Soheit und die wahre Weisheit.“ 

  [318-321] Die Buddhabhūmiṭīkā lehrt:  

„Der Dharmak āya ist der vollkommen gereinigte Dharmadh ātu und die 

spiegelgleiche Weisheit.“ 

[321-323]Weil der vollkommen gereinigte Dharmadhātu die fleckenlose Soheit aller 

Gegebnheiten ist, und die spiegelgleiche Weisheit die vorstellungsfreie 

Wahrnehmung der Soheit ist, sind diese beiden der Dharmakāya.[323-325] Obwohl 

es dazu auf der konventionellen Ebene verschiedene Aussagen gibt, gibt es in 

                                                           
776 Für die Weisheit die alles vollendet findet man in der Sgra sbyor bam po gnyis pa (Ishikawa 1990 s. 17) diese 

Definition: k�tyānu��hānajñāna zhes bya ba bya ba sgrub pa’i ye shes yin te / mig la sogs pa dbang po lnga’i 

rnam par shes pa gnas gyur pas ‘jig rten gyi khams thams cad du thabs sna tshogs dpag tu med pas sems can 

mang po’i don mdzad pa’i gzhir gyur pa yin te / bya ba sgrub pa’i ye shes zhes bya /  

777 D(Vol. 89 Fol. 165a)nyon mongs pa'i sgrib pa thams cad dang bral ba/ dge ba'i chos thams cad rdzogs pa'i 

phyir/ de kho na nyid dang yang dag pa'i ye shes nyid tsam du gnas pa/ de ni chos kyi sku zhes bya'o// 
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Wirklichkeit keine Unterscheidung in Wahrzunehmendes und Wahrnehmen. [320-

321]Demgemäß wird es auch ausführlich von der Madhyāntavibhāgaṭīkā und der 

[Mahāyāna]sūtrālaṁkāraṭīkā dargelegt. 

[325-328] Das Āryasuvarṇaprabhāsa-[sūtra] und das Buddhabhūmisūtra erklären 

diesen Körper ausführlich als mit Samādhi usw. versehen. 

[328-331]Was das Zitat aus dem [Mahāyāna]sūtrālaṁkāra778 betrifft:  

„Die spiegelgleiche Weisheit ist der Buddha des Sa ṁbhoga[k āya],“ 

so wird damit angedeutet, dass sie nur das ist, was ihn (den Saṁbhogakāya) 

verursacht.[331-335] Zu dem Zitat aus dem selben [Text] : 

„[Sie] ist der Enstehungsort aller Einsicht“ 

erklärt dessen Tīkā779  

„Weil es seine [primäre] Ursache ist“. 

[335-337] Auch im Āryasuvarṇaprabhāsasūtra heißt es:  

„ Das neugestaltete Grundbewußtsein ist der Dharmak āya.“ 

[337-340] Ebenso sagt das ‘Phags pa dung phreng gi mdo:  

„Wenn der Tath āgatagarbha nicht manifest ist, nennt man ihn Grundl age. 

[Nachdem] er gereinigt wurde, nennt man ihn Dharmak āya.“ 

[340-345]Indem auch das Āryasaṁdhinirmocanasūtra780 sagt: 

                                                           
778 Ich bin mir nicht sicher ob diese Zitate aus dem MSA  wirklich wörtliche Zitate sind oder 

Zusammenfassungen von Ye shes sde.  Vgl. MSA (Limaye 1992) 68-69 S.139  
ādarśajñānamamamāpariccinna� sadānugam/ 

sarvajñeye�v asa�mū
ha� na ca te�v āmukha� sadā// 

sarvajñānanimittatvān mahājñānākaropamam/ 
sa�bhogabuddhatā jñānapratibimbodayāc ca tat// 

779 Diese Stelle konnte ich in der Tikā nicht finden. Jedoch erklärt die MSAkā (Limaye 1992) S. 139 zu dem 

vorhergehenden Vers:  te�ā� ca samatādijñānānā� sarvaprakārā	ā� hetutvāt sarvajñānā	ām ākaropa�/ 

780 Derge (Vol.89 Fol.49a Z.2)  'jam dpal de bzhin gshegs pa rnams kyi chos kyi sku'i mtshan nyid ni sa dang pha 

rol tu phyin pa shin tu bsgoms pa'i nges par 'byung ba'i gnas gyur pa yang dag par grub pa yin no/ / 
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„Das Merkmal des  Dharmak āya der Tath āgatas ist, das wahrhafte Vollenden 

der Neugestaltung [der Grundlage] durch das wahrhaf te Enstehen höchster 

Kultivierung der zehn Stufen [des Bodhisattvas] und  den zehn P āramit ās,“ 

wird angedeutet, dass [der Dharmakāya] das transformierte Grundbewußtsein ist. 

[345-352]Das Śāstra namens Don bsdud pa lehrt: 

„Beim Namen Dharmak āya ist der Dharma der Tath āgatagarbha, der von 

anfangloser Zeit das Potential ist. Er ist die [wah re] Natur der Lebewesen. Da er 

durch Falsches behindert ist, hat er Makel. Nachdem  es, durch frühere Übung 

befreit ist [und] frei von Fehlern ist, wird es zur  [wahren] Natur. Ist es zur 

wahren Natur geworden, ist es der Dharmak āya.“   

[Der Saṁbhogakāya]  

 

[353-356]Der Saṁbhogakāya ist der Körper des Buddha Vairocana usw. der restlos 

den großen Genuß der Lehre in Gegenwart des Gefolges von Bodhisattvas genießt. 

Er ist versehen mit allen [achtzig] kleineren Merkmalen [eines Buddhas].[357-358] 

Die Āryabuddhabhūmiṭīkā lehrt ihn als Weisheit der Gleichheit und Unterscheidende 

Weisheit. [358-362][Frage]: Was ist der Beweis das eben dies möglich ist? [Antwort]: 

Indem das Āryasuvarṇaprabhāsasūtra sagt: 

„Die Neugestaltung des mit Befleckungen versehenen Geist ist der 

Saṁbhogak āya,“ 

[versteht man, dass] er die Weisheit der Gleichheit ist. [362-368] Das 

Āryabuddhabhūmi-[sūtra]781 sagt: 

„Die ausführlichen großen Lehren, die versehen sind  mit der Kraft der Buddhas 

und Bodhisattvas erscheinen in der Unterscheidenden  Weisheit der 

Tathāgatas.  

[368-370]Weil das ‘Phags pa pa rdo rje ri rab kyi zom sagt: 

„Der Saṁbhogak āya ist der Ausfluss großen Verdienstes (aus dem rei nen 

Dharmadh ātu),“ 
                                                           
781 (D Vol. 68 Fol.41a Z.6) de bzhin du de bzhin gshegs pa rnams kyi so sor rtog pa'i ye shes la yang sangs rgyas 

dang / byang chub sems dpa'i mthu dang ldan pa'i chos rgya chen po ston pa dag snang ngo// 
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ist er der mit [diesen] beiden [Arten von] Weisheit versehene Formkörper (rūpakāya, 

gzugs kyi sku). 

[Der Nirmāṇakāya]  

[371-372] Der Nirmāṇakāya ist jene Emanation des Körpers des Buddha Śakyamuni 

usw. durch die er für das Wohl der Lebewesen handelt. Er ist die alles vollendende 

Weisheit. [372-377][Frage]: Was ist der Beweis dafür? [Antwort]: Schon das 

Āryasuvarṇaprabhāsasūtra sagt: 

„Die Neugestaltung des aktiven Bewusstseins ist der  Nirmāṇakāya.“ 

und auch die Āryabuddhabhūmiṭīkā sagt: 

„Die [alles] vollendende Weisheit  ist der Nirm āṇakāya.“ 

[377-383] Auch das Āryabuddhabhūmisūtra sagt: 

„Was die alles vollendende Weisheit betrifft, so is t sie das aus den Taten des 

Nirm āṇakāya Entstandene,  durch das die Tath āgatas mit geschicktem Mittel, 

die Lebewesen, die durch [weltliche] Künste und Wis senschaften hochmütig 

[sind] und ihre Künste und Wissenschaft [stolz] zei gen, nachdem sie [den 

Stolz] überwunden haben, zum Eintritt in die [buddh istische] Lehre 

veranlassen. [So] bewirkt er das vollständige Reife n [und] die Erlösung. 

So wird die Körper, Sprach und Geistemanation ausführlich dargelegt.  

[384-385]Dabei [besteht] der Nirmāṇakāya aus drei Aspekten: In Verbindung mit 

einem eigenem Körper, in Verbindung mit einem anderen Körper und ohne Körper. 

[386-387]Der mit eigenem Körper verbundene [Nirmāṇakāya] ist er selbst, der sich in 

Gestalt des Cakravartin usw. zeigt. [388-389] Der mit einem anderen Körper 

versehene [Nirmāṇakāya] ist der Dämonenfürst Mara usw. der sich in der Gestalt des 

Buddhas zeigt.782 [390-391] Der Nirmāṇakāya, der nicht mit einem Körper versehen 

ist, ist die Ebene, die sich als die sieben äußerst wertvollen Substanzen und der 

unermesslichen Körperform des Buddha usw. zeigt. 

                                                           
782

 Das Pelliot-Manuskript weicht hier ab und schreibt: „Der mit einem anderen Körper versehene 
[Nirmāṇakāya] zeigt sich in der Gestalt des Mara.“  Es fehlt: sangs rgyas la sogs pa’i. Möglicherweise ist diese 
Textstelle in den fünf kanonischen Textzeugen reduntant. 
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[392-393] Auch die Emanation der Rede [des Buddha] hat drei Aspekte. Was [die 

Emanation der Rede] in Verbindung mit einem eigenen Körper betrifft, so erklärt sie 

die grenzenlosen Bereiche der Welt, mit der Stimme des Brahma. [394-396] [Die 

Emanation der Rede] in Verbindung mit einem anderen Körper ist jenes, das die 

Lehre des großen Fahrzeuges mit der Stimme des Buddha auch den Hörern usw. 

lehrt.[Die Emanation der Rede], die nicht mit einem Körper verbunden ist, ist das 

sogennante Entstehen des Lautes der Dharmalehre im Äther. 

[397-401] Die Emanation des Geistes ist [nur] zweifach: mit eigenem und mit [einem] 

anderen [Körper verbunden].[Die Emanation des Geistes, die mit einem] eigenen 

[Körper verbunden ist] realisiert alle Dharmas und [die Emanation des Geistes die mit 

einem] anderen [Körper verbunden ist] gestaltet den Geist in entsprechender Weise 

neu.Deshalb wird erklärt, dass auch [Leute] mit geringem Verstand in die tiefe Lehre 

eindringen [können] und auch [Leute mit] fehlerhaftem Gedächtnis [können sich] 

verbinden mit dem sogennanten erlangen der Wahrheit.  

[Vorstellungsfreie Erkenntnis auf der Ebene eines Buddha] 

[304-305][Frage]: Haben die zwei Körper (Saṁbhogakāya, Nirmāṇakāya) 

vorstellendes Denken oder nicht? [Antwort] : Da die beiden aus dem nicht mit 

vorstellendem Denken versehenen Dharmakāya hervorgehen, haben auch sie kein 

vorstellendes Denken.[305-409] [Frage]: Was ist der Beweis für solch [eine 

Feststellung]? [Antwort]: Das Āryasuvarṇaprabhāsasūtra783 sagt:  

„Zwar scheint es, als hätten [die beiden] vorstelle ndes Denken, es gibt aber in 

der Soheit kein vorstellendes Denken. [Und] obwohl [die Buddhaschaft] als 

[aus drei Körpern bestehend] gezählt wird, gibt es keine drei Entitäten ( dngos 

po ).  

[409-411] Mehrere Sūtras lehren [dazu] : 

„Der Tath āgata weilt permanent in meditativer Versenkung.“ 

[411-414] [Frage]: Hat der Tathāgata reine weltliche Erkenntnis oder nicht? Erkennt 

[er] durch Allwissenheit die eigenen/spezifischen Merkmale der Dinge, oder erkennt 

                                                           
783 Der Text im Derge-Kanjur liest hier (D Vol. 89 Fol. 168a Z.4-5): rnam par rtog pa yod par snang yang / ngo bo 

nyid la ni rnam par rtog pa yang med/ gsum du bgrang ba yang yod mod kyi/ dngos po gsum du'ang med do/ / 
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er die allgemeinen Merkmale [der Dinge]? Erkennt er versehen mit vorstellendem 

[Denken] oder mit vorstellungsfreiem [Denken]? Erkennt er ohne vorstellendem 

[Denken] alle eigenen/spezifischen und allgemeinen Merkmale? [415-418] [Antwort]: 

Früher während er als Bodhisattva handelte, und [als] er noch nicht alle Hindernisse 

beseitigt hatte, Anstrengungslosigkeit sowie unvorstellbare [spirituelle] Kraft nicht 

erlangt hatte, sah er während er sich in meditativer Versenkung befand, durch 

vorstellungsfreie Erkenntnis, dass das allgemeine Merkmal aller Dinge Leerheit ist. 

[418-421] Desweiteren (la) erkennt er durch reine weltliche Erkenntnis die er im 

Anschluß an das Erheben [aus dieser meditativen Versenkung] erlangt hat, die 

eigenen Merkmale als bloße Illusion [und] wegen der nach und nach zunehmenden 

Reinigung verschwindet vorstellendes Denken [nach und nach], und das Resultat der 

Reinigung der Hindernisse wird [dann] auf der Ebene eines Buddha ohne 

Anstrengung erlangt. 

[421-423]Es gibt [dann keinen Unterschied mehr zwischen] meditativer Versenkung 

und [aus der meditativen Versenkung] erwacht sein, da alle verschiedenen 

Erkenntnisobjekte gleichzeitig realisiert werden.[423-426] Obwohl [der Buddha] die 

eigenen Merkmale als bloße Illusionen erkennt, sieht er sie nicht als Entitäten[und] 

weil [er] [sie] nicht als Erscheinungen wahrnimmt, tritt [bei ihm] auch nicht der Fehler 

von Subjekt und Objekt auf. [426-434] Auch das Buddhāvataṁsakasūtra784 sagt 

[dazu] ausführlich zum Beispiel:  

„Die Gedanken der Buddhas, der Erhabenen, sind ohne  Anhaften. [Sie] wurden 

vollständig über unausdrückbare Millionen von Zeita ltern gereinigt. Alle 

Bereiche der Welt, ohne Ausnahme, wurden zu [ihrem]  Objekt. Der  

Dharmadh ātu wurde vollständig zu [ihrem] Objekt. Sie (die Bu ddhas) sind 

versehen mit Objekten, [die sie] in allen drei Zeit en erkennen und ohne 

Anhaftung durch einen Gedanken, verstehen.  

                                                           
784 (D Vol.35-38 Fol. 34b Z.7-35a Z. 1) /gzhan yang sangs rgyas bcom ldan 'das rnams kyi thugs ni chags pa mi 

mnga' ba ste/ bskal pa bye ba khrag khrig brgya stong brjod du med pa'i yang brjod du med par yongs su 

sbyangs ba'o/ Das Zitat stimmt im Derge Kanjur nur bis an diese Stelle überein. Der Rest scheint zu fehlen. Es 

fährt dan folgendermaßen fort: das pa dang ma byon pa dang / da ltar byung ba'i sangs rgyas thams cad dang / 

rgyan gcig tu gyur pa'o/ /rnyog pa med cing rnam par dang ste shin tu gsal ba'o/ /bdag gi zhes bya ba mi mnga' 

ba'o/ /chos thams cad la mi gnas pa'o/ / 
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[434-441] Aus dem Āryasarvadharmasaṁgītisūtra785 geht hervor : 

„Zum Beispiel, weil ein Zauberer, [der] danach stre bt eine magische Schöpfung 

zu befreien 786, zuvor schon weiß, [dass es eine magische Schöpfun g ist], hat 

[er] keine Anhaftung an diese magische Schöpfung. V ollkommen erwachte 

Weise wissen, dass die drei [Bereiche] der Existenz  wie magische 

Schöpfungen sind. [Sie] legen eine Rüstung für das Wohl aller Lebewesen an, 

wissen aber von Anfang an, wie Lebewesen sind.“ 787 

[441-442]Deshalb gibt es auf der Stufe eines Buddhas keine weltliche 

Erkenntnis.[442-443] [Frage]: Ebenso [könnte man fragen] wie die Körper, Sprach 

und Geist-Emanationen [eines Buddhas] aus vorstellungsfreiem Denken entstehen? 

[443-445] [Antwort]: Früher sendete [der Buddha] mit dem festen Entschluss zum 

Handeln für das Wohl ausnahmslos [aller] Lebewesen, durch die Kraft [seines] 

großen Mitgefühls ein großes Gebet aus. Dann bringt er die Kultivierung der Weisheit 

und der geschickten Mittel zur Vollendung.[445-449] Weil [der Buddha] nachdem [er] 

ohne Mühe den Dharmakāya erlangt hat, unvorstellbare Kraft, den Samādhi, Macht, 

Segen und Energie erlangt, entstehen auch alle [seine] Emanationen ohne 

Anstrengung entsprechend der Auffassungsgabe der Schüler, ohne dass dabei 

gedankliche [Aktivität] aufträte. [449-452] Zum Beispiel, obgleich ein wertvoller 

wunscherfüllender Diamant und ein wunscherfüllender Baum nicht denken „dieses 

und jenes sende ich aus um den Lebewesen zu helfen“, helfen sie, indem aus ihrer 

großen Macht das, was immer [von einem Lebewesen] gewünscht wird, im Einklang 

mit dem [jeweiligen] Los des Lebewesens, entsteht. [452-453] Ebenso sendet auch 

der Tathāgata solcherart eine Emanation aus. Dementsprechend lehrt er. Ebenso 

erschafft (bcos) er. [453-457] Solcherart, obwohl [der Buddha] nicht den Gedanken 

hegt „ [ich] helfe“, hilft er, indem aus dem mit unvorstellbarer Macht usw. versehenen 

Dharmakāya verschiedene wunscherfüllende Körperemanationen, die das Sehen der 

                                                           
785 Die Version im Derge Kanjur (Vol.65 Fol.43b Z.4)  liest: dper na sgyu ma mkhan po zhib / /sprul pa thar par 

bya phyir brtson / des ni snga nas de shes pas / /sprul pa de la chags pa med/ /srid gsum sprul pa 'dra bar ni / 

/rdzogs pa'i byang chub mkhas pas shes / /'gro ba'i ched du go bgos te / /'gro ba de ltar snga nas shes / / 

786
 D.h. zu erschaffen. 

787
 Nämlich wie unwirkliche, magische Erscheinungen. Siehe Almogi(2009) S.345; Vgl.MMK (Vallee Poussin 

1970) 17.31 S. 330 Z.10-11 
 yathā nirmitaka� śāstā nirmimītarddhisa�padā / 

nirmito nirmimītānya� sa ca nirmitaka� puna�// 
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Kāyas, das Hören der Lehre und das Vergegenwärtigen usw. ermöglicht, und zwar  

im Einklang mit was immer das Los [eines jeweiligen] Lebewesens ist.  

[457-469] Das Āryasaṁdhinirmocanasūtra788 sagt:  

„Oh Erhabener, wenn der Dharmak āya der Tath āgatas frei von voluntativen 

Geistesregungen 789  ist, wie gibt es [dann] Geistesfaktoren ohne Tata bsichten ?  

Oh Mañjuśri,  es gibt sie auf Grund früherer Tatabsichten in Zusa mmenhang mit 

der Kultivierung der Methode und der Weisheit. Oh  Mañjuśri, es ist so, zum 

Beispiel, wenn man aus [tiefem] gedankenlosen Schla f zurückkommt, obwohl 

es später [nachdem man eingeschlafen ist] nicht die  Tatabsicht [des 

Wunsches] aufzuwachen gibt, wird man dennoch wach u nd zwar auf Grund 

einer [vor dem Einschlafen] gefassten Tatabsicht. O bwohl es keine voluntative 

Regung des Sich-Erhebens auch [aus] der Unterdrücku ngsversenkung 790 gibt, 

erhebt man sich dennoch Kraft einer früheren (vor d em Eintritt in die 

Unterdrückungsmeditation gefassten) voluntativen Re gung. Ebenso stellen 

sich die Geistesfaktoren der Tath āgatas durch frühere voluntative Regungen 

[im Zusammenhang mit] dem Kultivieren von Mittel un d Weisheit ein. 

[469-476]Auch das Āryasuvarṇaprabhāsasūtra791 sagt:  

                                                           
788 (D Vol. 49 53b Z.5-54a Z.2)bcom ldan 'das gal te de bzhin gshegs pa rnams kyi chos kyi sku/ /mngon par 'du 

bgyi ba thams cad dang bral ba lags na/ 'o na ji ltar mngon par 'du bgyi ba ma mchis par sems 'byung bar 'gyur 

lags/ 'jam dpal sngon thabs dang / shes rab bsgom pa mngon par 'dus byas pa'i phyir te/ 'jam dpal 'di lta ste 

dper na/ gnyid log pa sems med pa la phyir sad par mngon par 'du bya ba med kyang sngon mngon par 'dus 

byas pa'i dbang gis sad par 'gyur ba dang / 'gog pa la snyoms par zhugs pa la ldang bar mngon par 'du bya ba 

med kyang / sngon mngon par 'dus byas pa'i dbang kho nas ldad par 'gyur te/ gnyid log pa dang | 'gog pa la 

snyoms par zhugs pa dag gi sems 'byung ba ji lta ba de bzhin du/ /de bzhin gshegs pa'i sems 'byung ba yang 

sngon thabs dang / shes rab bsgom pa mngon par 'du byas pa las rig par bya'o/ / 

789
 Der Begriff Tatabsicht (abhisa�skāra) oder auch voluntativer Impuls, bezeichnet eine geistige Regung oder 

Aktivität jedoch nicht im Sinne einer absichtlichen Reflexion. Wenn man sich in der Unterdrückungsversenkung 
befindet, sich jedoch langsam wieder dem Bewusstsein nähert, geschiet dies nicht bewusst nachdenkend, 
sondern eher auf Grund eines vor dem Eintritt in die Meditation schon vorhandenen Impulses. Siehe 
Schmithausen (1969) S. 59 u. 164-165 
790

  In der Unterdrückungsversenkung (nirodhasamāpatti) sind der Geist (citta) und die Geistesfaktoren bzw. 
die mentalen Zustände (caitta) völlig zur Ruhe gebracht.  Vgl. AK (Śāstrī  1998) II 43-44 S.186-191  
nirodhākhyā tathaiveya� vihārārtha� bhavāgrajā 
śubhā dvivedyā niyatā ca āryasya āpyā prayogata� // 

bodhilabhyā mune� na prāk catustri�śatk�a	āptita�  

kāmarūpāśraye tūbhe nirodhākhyādito n��u // 
791 (D Vol. 89 Fol. 165b Z.3-5) rigs kyi bu dper na/ nyi ma dang / zla ba la yang rnam par rtog pa med/ chu dang 

me long la yang rnam par rtog pa med/ snang ba la yang rnam par rtog pa med mod kyi/ gsum 'dus pa las gzugs 

brnyan 'byung ngo / /de bzhin du chos kyi de bzhin nyid dang / de bzhin nyid kyi ye shes la yang rnam par rtog 
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„Oh Sohn Edler, zum Beispiel, obwohl es sowohl in d er Sonne und im Mond, 

als auch im Waser und im Spiegel, als auch im Licht  keine Vorstellung gibt, 

entsteht aus der Vereinigung der Dreien ein Spiegel bild. Ebenso, obwohl es in 

der Soheit und auch in wahrer Einsicht kein vorstel lendes Denken gibt, 

entstehen aus der Macht des Wunschgebetes [desTath āgatas] und der Kraft 

der Lebewesen der Sa ṁbhogak āya und der Nirm āṇakāya.“ 

[476-507] Ebenso lehrt auch das  Āryatathāgata-[ācintya]-guhyanirdeśasūtra:792  

„Der mentale Strom der Weisheit der Tath āgatas ist ohne Hindernisse und 

ohne Anstrengung und verweilt ( gnas ) ohne voluntative Regung. Er realisiert 

auch alle Handlungen der Lebewesen. Er kennt die Be fleckungen und die 

Reinigung aller Lebewesen. Auch kennt er, ohne zu v ergessen, deren zehn 

Kräfte und die vier Furchtlosigkeiten sowie die ach tzehn Merkmale des 

Buddha. [Er] verwirklicht ohne Anstrengung die Lehr en des Tath āgatas und 

während er frei von Hindernissen ist, begreift er f rei von voluntativen 

Regungen. Während der Tath āgata frei von Geist und Denken sowie 

Bewusstsein ist, weilt er eben im Sam ādhi und gibt ihn nicht auf. Während er 

eben alle Taten des Buddhas ausführt, haftet er übe rhaupt nicht, auf Grund von 

Einsicht, die frei ist von Anhaftung, an allen dere n (der Handlungen) Dharmas. 

Oh Śāntamati, es ist so, zum Beispiel, obwohl jene beide n 

Tathāgataemanationen sowohl ohne Geist, als auch ohne De nken sowie ohne 

Bewusstsein und auch ohne verursachten Körper als a uch ohne verursachte 

Rede und Geist sind, ist es so, dass [die beiden] e ben durch die [spirituelle] 

Kraft des Buddha alle Taten des Buddha vollbringen.  Oh Śāntamati, ebenso ist 

auch der Tath āgata gleich den Emanationen. Die wahre Natur der Em anation ist 

ohne falsche Vorstellung. Während dabei der erschaf fene Körper, die 

erschaffene Rede und auch der erschaffene Geist nic ht erscheinen, vollbringen 

[sie] eben alle Taten des Buddha. Ferner handelt [e r], während er ohne 

Anstrengung und frei von Hindernissen ist, ohne vol untativen Regungen. 

[Frage]: Warum ist das so? [Antwort]: Oh Śāntamati, Buddhaschaft ist klare 

                                                                                                                                                                                     
pa med mod kyi/ smon lam gyi dbang gis sems can skal pa can dag la longs spyod rdzogs pa'i sku dang / sprul 

pa'i sku yang nyi zla'i gzugs brnyan bzhin/ rgyu dang rkyen 'dus pa las 'byung ngo // 

792 (Vol. 39 Fol.144b Z.7-145b Z.5)  
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Verwirklichung aller Dharmas als das natürliche Mer kmal der Emanation durch 

den Tath āgata. Nachdem Buddhaschaft klar verwirklicht wurde,  lehrt er ebenso 

auf Grund [seines] Mitgefühls alle Lebewesen. Oh Śāntamati, dies [gilt] auch 

[für] den verborgenen( gsung ba ) Geist des Tath āgata. [Er] ist unvorstellbar, 

weil während er in meditativer Versenkung weilt [un d sie] nicht aufgibt, [er] alle 

Lebewesen zum Wissen führt.      

[Sind die drei Körper des Buddha beständig oder vergänglich] 

[508-509][Frage]: Sind die drei Körper beständig oder vergänglich? [Antwort]: Was 

den Dharmakāya betrifft, so lehren [ihn] die Sūtras als auch die Śāstras als 

beständig.  

[510-512] „Ob der Tath āgata erscheint oder nicht erscheint, die wahre Natu r der 

Phänomene verweilt.“ 

[So] geht [es aus den Sūtras und Śāstras] hervor.[512-513][Frage]: Ist in diesem Fall 

[der Dharmakāya] nicht gleich wie das als beständig angenommene Selbst der nicht-

buddhistischen Philosophen ? [513-516] [Antwort]: Er ist nicht gleich wie dieses, weil 

wenn die Beständigkeit die Soheit ist, er (der Dharmakāya) kein substantielles Objekt 

ist [und] weil auch er kein Selbst hat, sowie die substantielle Person und auch die 

substantiellen Phänomene ohne Selbst sind, ist er nicht gleich.[507-508]Deshalb ist 

er (der Dharmakāya) dieser Bedeutung nach, weder vergänglich noch 

beständig.[516-517][Frage]: Was ist der Beweis für solch [eine Behauptung]?[517-

523][Antwort]: Das Āryalaṅkāvatārasūtra793 sagt ausführlich: 

„Der Tath āgata ist weder beständig noch vergänglich. Wenn [ma n ihn] als 

beständig auffasst, wird [er] zur Ursache. Oh Mah āmati, die Ursache, die von 

nicht-buddhistischen Philosophen [angenommen wird],  sind unverursacht 

[und] beständig. Weil [die von nicht-buddhistischen  Philosophen 

                                                           
793

 Skr. LAS (Vaidya 1963) S. 88 Z.2-6 bhagavān āha - na mahāmate tathāgato nityo nānitya� / [tatkasya heto� 

yad uta ubhayado�apras�gāt / ubhayathā hi mahāmate do�aprasa�ga� syāt /] nitye sati kāra	aprasa�ga� syāt 

/ nityāni hi mahāmate sarvatīrthakarā	ā� kāra	āny ak�takāni ca / ato na nityas tathāgato `k�takanityatvāt / 

anitya sati k�takaprasa�ga� syāt / 
Der Derge Kanjur (Vol.49 Fol.141a Z.6-7) liest: blo gros chen po de bzhin gshegs pa ni rtag pa'ang ma yin / mi 
rtag pa'ang ma yin no / [de ci'i phyir zhe na / 'di lta ste / gnyi gar yang nyes par 'gyur ba'i phyir ro / / blo gros 
chen po gnyi gar yang nyes par 'gyur ba ni rtag tu zin na ni rgyur 'gyur ro / /] blo gros chen po mu stegs byed 
thams cad kyi rgyu rnams ni ma byas pa rtag pa ste/ de bas nam byas pa rtag pa'i phyir de bzhin gshegs pa ni 
rtag pa'ang ma yin no/ /mi rtag na ni byas pa mi rtag par 'gyur ro /  
Der Text zwischen den eckigen Klammern fehlt hier bei Ye she sede im Zitat.  
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angenommene Ursache] unverursacht [und] beständig i st, ist der Tath āgata 

eben nicht beständig. Wenn [er aber] vergänglich wä re, würde [er wie] die 

Vergänglichkeit der verursachten [Dinge] sein.  

[523-550]Auch das Āryasuvarṇaprabhāsasūtra794 sagt: 

„Oh Sohn Edler, was die drei Körper betrifft so nen nt man sie sowohl 

beständig, weil sie den Aspekt ( rnam grangs ) der Bständigkeit haben, als auch 

vergänglich, weil sie den Aspekt  der  Vergänglichkeit haben.  Der Nirm āṇakāya 

ist beständig, weil [er] durch das geschickte Mitte l das Rad der Lehre 

ununterbrochen in Übereinstimmung mit den Ursachen allen Verweilens dreht. 

Da er nicht die Basis ist, entsteht die Vollendung der großen Praxis nicht, 

deshalb nennt man ihn vergänglich. Der Sa ṁbhogak āya ist ohne 

Unterbrechung. Da er die [achtzehn] hervorragenden Lehren aller Buddhas 

erfasst und ansammelt, weil die [Zahl] der Lebewese n unerschöpflich ist, ist 

[auch] die Praxis unerschöpflich.Deshalb ist er bes tändig. Da er nicht die Basis 

ist, entsteht die Vollendung der großen Praxis nich t, deshalb nennt man ihn 

vergänglich.Der Dharmak āya ist beständig, weil er kein verursachtes 

Phänomen ist, und die Basis und Grundlage in den ni cht-verschiedenartigen 

Erscheinungen ist. Oh Sohn Edler,[er] ist nicht die  Erkenntnis der Edlen, wenn 

[er] aus vorstellungsfreier Erkenntnis entstanden, schwindet. Wenn [er] ohne 

Soheit ist, ist er nicht das Objekt der Übung der E dlen. Was diese zwei Arten 

der Reinigung betrifft, so gibt es weder die eine G leiche, noch eine 

Verschiedene. Deshalb nennt man den Dharmak āya Vollkommenheit, weil er 

die gereinigte Weisheit und das gereinigte Objekt d er Übung ist. Gestützt auf 

den Dharmak āya tritt der große unvorstellbare Sam ādhi klar in Erscheinung. 

Auch große Erkenntnis tritt [gestützt auf ihn] in E rscheinung. Deshalb treten 

auch die beiden Körper (Sa ṁbhogak āya, Nirm āṇakāya) gestützt auf Sam ādhi 

und Weisheit in Erscheinung. Indem sich der Dharmak āya auf die eigene Natur 

stützt, nennt man ihn beständig. [Auch deshalb] nen nt man ihn Selbst. Weil [er] 

sich auf den großen Sam ādhi stützt, nennt man ihn glückselig. Da [er] sich auf 

große Weisheit stützt, bezeichnet man [ihn als] vol lkommen gereinigt. Aus 

diesem Grund sagt man, der Tath āgata verweilt permanent, hat Selbstkontrolle, 

                                                           
794 (D Vol. 89 Fol.166b Z.4 -167b Z.6) 
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genießt Glück und Zufriedenheit [und ist] vollkomme n gereinigt. Weil 

verursacht durch Werke und Befleckungen der Lebewes en, ist er das 

Gegenmittel zur vergänglichen, abhängigen, leidvoll en Unreinheit. 

[550-555]Ferner sagt das selbe Sūtra795:  

„Der solcher Art mit Sam ādhi und Weisheit versehene Dharmak āya 

überschreitet alle Erscheinungen, haftet nicht an d en Erscheinungen, ist 

vorstellungsfrei [und] weder beständig noch vergäng lich. Dies ist der mittlere 

Weg.“ 

[555-560] Auch das Āryalaṅkāvatārasūtra796 sagt:  

„Solange man in die Begrifflichkeit von Vorstellung en eintritt, solange entsteht 

der Fehler von beständig und vergänglich. Oh Mah āmati, weil [Vergänglichkeit 

und Beständigkeit] bloß ein Konzept der falschen Vo rstellung ist. Die verkehrte 

Ansicht von Beständigkeit und Vergänglichkeit der T oren gibt es nicht, weil es 

nur ein Konzept der Trennung ist. 

[560-567] Deshalb ist es unvorstellbar und mit Worten nicht zu beschreiben.[553-559] 

Auch die aus dem Mahāyānasaṃgraha und aus dem [Mahāyāna]-sūtrālaṁkāra 

hervorgehende Erklärung: 

„Die drei Körper zusammen sind beständig. Der Dharm akāya ist der Natur nach 

beständig, weil er nicht sich nicht verändert. Der Saṁbhogak āya ist reine 

Beständigkeit, weil er der ununterbrochene Dharmage nuß ist. Der Nirm āṇakāya 

ist andauernde Beständigkeit, weil er immer wieder entsteht. Darüberhinaus 

sind die beiden Körper (Sa ṁbhogak āya, Nirm āṇakāya) beständig, weil sie sich 

auf den Dharmak āya stützen,“ 
                                                           
795  Die kanonische Version im Derge (Vol. 89 Fol.168a Z.3-4) weicht hier stark ab. rigs kyi bu de ltar na chos kyi 

sku dang / ting nge 'dzin dang / ye shes ni mtshan ma thams cad las yangadag par 'das pa/ mtshan mas mi gos 

pa/ rnam par mi rtog pa/ rtag pa'ang ma yin/ chad pa'ang ma yin pa ste/ de ni dbu ma'i lam sgrub pa zhes 

bya'o/ 

796
 LAS (Vaidya 1963) S.88 Z.24-26  Skr. yāvan mahāmate vāgvikalpa� pravartate, tāvan nityānityado�a� 

prasajyate / 
vikalpabuddhik�ayān mahāmate nityānityagrāho nivāryate bālānā� na tu viviktad���ibuddhik�ayāt // 
Die Kanjur Version der Dergeausgabe (Vol. 49 Fol. 142a Z.4-5) liest: blo gros chen po ji srid du tshig gi rnam par 

rtog pa 'jug pa de srid du rtag pa dang mi rtag pa'i nyes par 'gyur ro / / blo gros chen po rnam par rtog pa'i blo 

zad pas byis pa rnams kyi rtag pa dang mi rtag par lta ba bzlog ste / dben pa'i blo zad pa'i phyir ni ma yin no / 
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stimmt mit der zuvor erwähnten Bedeutung überein. 

[568-574]Sowohl, wenn es in mehreren Sūtras als beständig gelehrt wird, als auch 

wenn es als vergänglich gelehrt wird, sowie, wenn es als existierend gelehrt wird, 

oder nicht existierend, soll man daran glauben. Obwohl es weder beständig, noch 

vergänglich, noch existierend, noch nicht existierend ist, soll Vertrauen entstehen, 

weil man nur einem Wort folgt. Ebenso gibt es, wenn [man es als von] vorläufiger 

Bedeutung begreift, ein Objekt, obwohl es kein Objekt gibt. 
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4. Das Madhyamaka in Tibet  

Der abschließende Teil der Arbeit befasst sich nun zum Einen mit einem zentralen 

Punkt des Lta ba‘i khyad par, nämlich der Klassifizierung der verschiedenen 

philosophischen Lehrsysteme, so wie sie von Ye shes sde vorgenommen wurde und 

soll zum Anderem zuerst den geschichtlichen Hintergrund, also die frühe Periode in 

der sich die Tibeter die buddhistische Religion und Philosophie angeeignet haben, 

vor deren Hintergrund dieses Werk ja entstanden ist, näher eingehen. 

4.1 Die Verbreitung des Buddhismus in Tibet 

Die autochthone tibetische Geschichtsschreibung kennt bekanntlich zwei Perioden 

der Verbreitung des Buddhismus in Tibet797. Man spricht dann von einer frühen 

Verbreitung bzw. Übersetzungsphase (snga dar) und einer späten (phyi dar). Diese 

sind durch eine etwa achtzigjährige Periode der Unterdrückung des Buddhismus 

unter dem König Glang dar ma, die als dunkle oder finstere Zeit bezeichnet wird, 

voneinander getrennt. Von modernen Fachgelehrten wurde diese Darstellung etwas 

relativiert und zurechtgerückt. So spricht zum Beispiel Snellgrove von einer späteren 

religiösen Neuinterpretation, die die vergangenen Ereignisse in starkem schwarz-

weiß Kontrast darstellt und höchstens als Simplifizierung der Ereignisse stimme.798 

Auch die angebliche Verfolgung der Buddhisten unter dem König Glang dar ma wird 

daher bezweifelt. Es sieht eher so aus, dass es sich allenfalls um eine Rücknahme 

oder Verringerung der offenen Unterstützung des buddhistischen Klerus handelte799. 

Da es aber nach wie vor üblich ist und der Einfachheit Rechnung tragend, werde ich 

hier weiterhin von einer frühen und einer späten Verbreitungsphase sprechen. 

Die erste bzw. frühe Verbreitung ist den tibetischen Historikern nach geprägt durch 

die zentraltibetische Yarlung-Dynastie, den drei Dharmakönigen800 und Srong brtsen 

sgam po der seinen Minister Thon mi Sambhota nach Indien schickte, um eine 

Vorlage für die Entwicklung einer eigenen tibetischen Schrift zu holen. Auch wenn 

man heute weiß, dass die ersten Könige wohl nur formell am Buddhismus interessiert 

waren, war vor allem die Zeit des Khri srong lde brtsen eine erste Blütezeit. Es war 

                                                           
797

 Siehe Obermiller (1931) Vol.II S. 181ff 
798

 Siehe Snellgrove (1987) S.426-427 
799

 Siehe Kapstein (2000) S. 11-12  
800

 Von den Tibetern werden Srong brtsan sgam po, Khri srong lde brtsan und Ral pa can als die drei 
Dharmakönige bzw. Dharmarājas bezeichnet. Ebenfalls ein frommer Buddhist und Förderer des Buddhismus 
dürfte laut alten Inschriften Sad na legs gewesen sein. Ibid. S. 383 
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die Zeit der Mission von Śāntarakṣita und Kamalaśīla in Tibet, der ersten 

Konvertierung tibetischer Mönche und der ersten Klostergründung nämlich Bsam 

yas. Ebenfalls in diese Epoche fällt der Aufenthalt des bei den Tibetern 

hochverehrten Padmasambhava in Tibet. Das tibetische Reich erreichte zu dieser 

Zeit unter Sad na legs seine größte Ausdehnung, bis es dann unter Glang dar ma im 

frühen neunten Jahrhundert zerfällt801.  

Man geht wie gesagt heute davon aus, dass die buddhistische Religion und 

Philosophie nie ganz aus Tibet verschwanden, sondern in Rückzugsgebieten wie 

Khams und auch Westtibet weiter betrieben wurden. Ab dem zehnten Jahrhundert 

jedoch kommt es zu einem erneuten verstärkten Wiederaufleben, einer Renaissance 

wenn man so will. Die zweite Verbreitung nahm ihren Anfang im westtibetischen 

Gebiet von Guge und Purang. Von hier aus verbreitete sich der Buddhismus erneut 

bis ins zentraltibetische Gebiet. Unter der Schirmherrschaft des westtibetischen 

Königs Ye shes ‘od wirkten der indische Gelehrte Atiśa (Dīpaṁkaraśrījñāna) und der 

berühmte Übersetzer Rin chen bzang po. Bis zum Ende der buddhistischen Ära in 

Indien reisten weiterhin sowohl Tibeter auf der Suche nach Manuskripten nach Indien 

als auch indische Lehrmeister nach Tibet. Der Buddhismus wird nun die 

Hauptreligion in Tibet. Das Gesicht des tibetischen Buddhismus, d.h. vor allem seiner 

Scholastischen Gelehrsamkeit wie es sich noch heute zeigt wurde vor allem in dieser 

späteren Zeit geprägt. Die weitere Entwicklung der Madhyamaka-Philosophie 

geschah nun in Tibet, wo neue Impulse dessen Weiterentwicklung bereicherte.      

4.2 Die Madhyamaka-Philosophie in Tibet 

Nach Seyfort Ruegg kann man die Geschichte des Madhyamaka in Tibet in vier 

unterschiedliche Phasen einteilen.802 Die erste Periode deckt sich mit der ersten 

Verbreitung in Tibet oder beginnt zumindest zur Zeit der Herrschaft von Khri srong 

lde brtsen. Es ist die Zeit in der indische Gelehrte wie die zuvor erwähnten 

Śāntarakṣita und Kamalaśīla aber auch Personen wie Jñānagarbha, Jinamitra und 

Dānaśīla nach Tibet reisen, um dort zu lehren bzw. bei Übersetzungen zu helfen. 

Aber auch die ersten tibetischen Werke entstehen, wie zum Beispiel der Lta ba‘i rim 

pa bshad pa von Dpal brcegs und natürlich der Lta ba‘i khyad par von Ye shes sde. 
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 Siehe Kollmar- Paulenz (2006) S.52 
802

 Das ist nur eine grobe Unterteilung, denn es gab natürlich Überschneidungen.  Siehe Ruegg (2000) S.3ff 
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In dieser ersten Phase wurde noch hauptsächlich das Yogācāra-Madhyamaka 

rezipiert.  

Die zweite Periode reicht vom Ende des zehnten oder dem beginnenden elften bis 

zum vierzehnten Jahrhundert. Auf Grund des Niederganges des Buddhismus in 

Indien verlagerte sich zu dieser Zeit das Studium der Madhyamaka-Philosophie nach 

Tibet. Zu Beginn dieser Periode wirkten noch indische Gelehrte wie Atiśa 

(Dīpaṁkaraśrījñāna) und Jayānanda in Tibet. Aber die Durchdringung buddhistischer 

Philosophie wurde nun auch von tibetischer Seite gründlicher.  

Die dritte Periode ist nach Seyfort Ruegg die klassisch-systematische Periode, die er 

vom vierzehnten bis zum sechzehnten Jahrhundert ansetzt. Hervorragende 

tibetische Gelehrte wie Rong ston (1367-1449) und Tsong kha pa (1357-1419) lebten 

zu dieser Zeit. Diese Periode ist durch den Höhepunkt tibetischer Philosophie und 

Hermeneutik gekennzeichnet. Der tibetische Orden der Gelugpa wird gegründet und 

die anderen Orden konsolidierten sich bzw.nahmen die Gestalt an, die sie noch 

heute haben.  

Die Vierte ist die nachklassische scholastische Periode ab dem sechzehnten 

Jahrhundert. Innerhalb des vorgegebenen Rahmens der jeweiligen Schule wurde die 

Madhyamaka-Philosophie weiter betrieben und gefestigt. Ein interessanter Aspekt 

dieser Zeit war die Ris med-Bewegung, die versuchte, Orden übergreifend die 

unterschiedlichen philosophischen Standpunkte zu vereinen.  

Die Zweite dieser vier Perioden war für die Konsolidierung der Madhyamaka-Studien 

und der Madhyamaka-Schule in Tibet von herausragender Bedeutung. Die 

Hervorhebung der Madhyamaka-Philosophie vor anderen buddhistischen 

Strömungen und die vermutlich seit Pa tshab nyi ma grags übliche Unterteilung in 

Svātantrika und Prāsaṅgika-Madhyamaka803 stammen aus dieser Periode. Diese 

Unterteilung wurde vorgenommen, da den Tibetern dieser Zeit die offensichtlichen 

Unterschiede der Interpretation und Weiterentwicklung der Lehre des Nāgārjuna 

unter indischen Gelehrten auffiel. Dabei ging es um die für das Madhyamaka-System 

von Anfang an zentralen Frage, ob eine Madhyamaka-Philosoph eine eigene 

                                                           
803

  Oft wurde schon darauf hingewiesen, dass es sich bei diesen beiden Termini um  tibetische Schöpfungen 
handelt die von westlichen Wissenschaftlern in das Sanskrit rückübersetzt wurden. Rang rgyud pa wurde als 
Svātantrika und Thal ‘gyur ba wurde als Prāsaṅgika übersetzt. Zu dieser Problematik siehe Ruegg ibid S. 3 Fn.; 
Dreyfus (2003) S.2 
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philosophische These (pratijñā) vetreten dürfe oder nicht. Schon Nāgārjuna stellte 

eindeutig klar, er vertrete keine eigene These804. Die erste bedeutende Person nach 

Āryadeva einem direkten Schüler des Nāgārjuna war der im fünften Jahrhundert n. 

Chr. lebende Buddhapālita. Er hielt sich an die Vorgabe Nāgārjunas und stellte keine 

eigenen Thesen auf, sondern versuchte in seinen Schriften wie seinem Kommentar 

Mūlamadhyamakavṛttiḥ die gegnerische Position als nicht haltbar nachzuweisen.805 

Candrakīrti dessen Madhyamaka-Interpretation, so wird angenommen, durch die 

Übersetzungen des Pa tshab nyi ma grags806 zu der in Tibet bevorzugten Lehre 

wurde, erklärt diese Vorgehensweise Buddhapālitas für die einzig richtige. Diese 

Vorgehensweise ist es nun die nachträglich von den Tibetern als Prāsaṅgika (thal 

‘gyur pa) bezeichnet wurde. 

Die andere Strömung, die von den tibetischen Gelehrten als Svātantrika (rang rgyud 

pa) bezeichnet wird, geht zurück auf Bhāviveka, der im sechsten Jahrhundert807 lebte. 

Er berücksichtigte eine Entwicklung in der buddhistischen Philosophie, die als 

logisch- erkenntnistheoretische Schule (pramāṇavada) bezeichnet wird und die auf 

Dignāga zurückgeht. In dieser Schule wurde ausgearbeitet aus welchen Teilen eine 

korrekte Schlussfolgerung zu bestehen hat, also Behauptung, Grund und Beispiel. 

Dem gemäß führt er autonome Syllogismen in das System der Madhyamaka ein. 

Und zwar in der Art, dass er zum Beispiel aus dem ersten Vers der 

Mūlamadhyamakakārikā des Nāgārjuna, den einzelnen Gliedern des Catuṣkoti einen 

logischen Grund zuordnet. Das heißt er interpretiert die Assage „es entsteht nicht aus 

sich selbst“ ,dass die Dinge ansonsten vorher bereits vorhanden wären. Dies stellt 

also einen logischen Grund dar808. 

Eine andere wichtige Person der Svātantrika-Madhyamaka Tradition ist Śāntarakṣita. 

Er ist nicht nur der Begründer einer Synthese zwischen der Yogācāra und der 

Madhyamaka Schule, sondern benützt in seinen Argumentationen ebenfalls 

unabhängige Syllogismen wie das Frei von Einem und Mehrerem-Argument.Dieses 

Argument wird angewendet um zu zeigen, dass die Daseinsfaktoren keine 

                                                           
804 Vgl. VV 29 yadi kācana pratijñā syān me tata e�a me bhaved do�a� / nāsti ca mama pratijñā tasmān naivāsti 

me do�a� // 

805
 Siehe Frauwallner (2010) S. 144 

806
 Eine weitere Quelle für die verstärkte Candrakīrti Rezeption der späteren Verbreitung war wohl Atiśa der 

selbst von Candrakīrti stark beeinflusst war. Siehe Ruegg op.cit. S 41  
807

 Siehe Ruegg (1981) S. 61 
808

 Siehe Frauwallner op.cit. S. 146-147 
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unabhängige und unveränderliche Natur besitzen und somit leer sind bzw. ohne 

Eigenwesen sind. Denn wenn man die Dinge einer gründlichen Analyse unterzieht 

erkennt man, dass sie weder eine singuläre noch eine vielfältige Natur haben. Da 

erwiesen ist, dass nichts in der Natur eine singuläre Natur besitzt, kann es auch 

nichts geben, das von einer vielfältigen Natur ist. Denn das würde voraussetzen, 

dass eine dementsprechende Entität aus vielen einzelnen kleineren 

zusammengesetzt wäre. Somit ist es also gemäß diesem Argument unmöglich, dass 

etwas entweder eine singuläre oder eine vielfältige Natur hat809. 

Wie schon weiter oben gesagt ist die Prāsaṅgika-Variante für die tibetischen 

Philosophen vor allem unter Angehörigen der Dge lugs pa Tradition die höchste 

Form vom der Madhyamaka-Lehre. Für Leute wie Tsong kha pa und seine Schüler 

wie etwa mKhas grub gehen die Unterschiede über das Thesen Problem noch etwas 

hinaus. Aus ihrer Sicht unterscheiden die beiden Systeme sich bezüglich ihrer 

Auffassung der konventionellen Wahrheit. Tsong kha pa erklärt, dass die Svātantrika-

Mādhyamikas davon ausgehen, dass auf der konventionellen Ebene der Wahrheit 

die Dinge ihrer eigenen Seite nach (rang ngos nas grub pa) oder ihrem eigenen 

Merkmal (rang gis mtshan nyid kyis grub pa, svalakṣaṇa) nach erwiesen sind810. Die 

Unterschiede zwischen den beiden ist demgemäß also nicht nur ein 

epistemologischer sondern auch ein ontologischer.Vor allem würden die Svātantrika-

Philosophen davon ausgehen, dass es etwas gibt, das dem Bewusstsein unmittelbar 

erscheint bzw. gegeben ist811. Dies wäre einem richtigen Mādhyamika jedoch nicht 

erlaubt. Indem die Svātantrikas also eine eigene These aufstellen, begehen sie den 

gleichen Fehler wie Nicht-Mādhyamikas. Denn mit Blick auf Philosophen, die nicht 

dem Madhyamaka angehören, ist es für Tsong kha pa evident, dass eine These 

nachgewiesen wird durch ihre eigene Natur bzw. ihrem Eigenwesen nach. Dies ist es 

aber gerade was Mādhyamikas zu widerlegen versuchen812. Jedoch bleibt 

festzustellen, dass nicht alle späteren Gelehrten der Madhyamaka-Tradition Tsong 

kha pas Ansicht folgten. 
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 Siehe Blumenthal (2004) S. 60 
810

 Siehe Mcclintock (2003) S. 132 
811

 Siehe Tillemans (2003) S.97 
812

 Siehe Mcclintock op.cit. S.133 
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Zwar gaben sie die Unterschiede bei der Anwendung von logisch-

erkenntnistheoretischen Methoden zu, aber bezüglich der konventionellen Wahrheit 

wollten sie keine wesentlichen Unterschiede der beiden Richtungen ausmachen813. 

Es scheint nun so zu sein, dass dieser von den Tibetern der zweiten 

Überstetzungsphase  ausgemachte Unterschied in Indien offenbar nicht so stark 

empfunden wurde bzw. man ihn nicht explizit in Schriften indischer Madhyamak-

Gelehrter erwähnt findet. G. Dreyfus hat den Unterschied in der Interpretation der 

Madhyamaka-Philosophie zwischen der späteren tibetischen und derjenigen in 

Indien mit folgenden Worten beschrieben:  

„In India, however, it appears that the most basic division in the study of 

Madhyamaka interpretations was not a distinction between the views of 

Bhāvaviveka and those of Candrakīrti. Rather, the basic division was between 

those—such as Bhāvaviveka and Candrakīrti—who accepted external objects 

conventionally and those—such as Śāntarakṣita and Kamalaśīla (8th c.)—who 

argued for an interpretation of conventional reality similar to the Yogācāra in 

which external objects do not exist“814.    

Der Hauptunterschied gemäß späteren indischen Madhyamaka-Gelehrten ist 

demnach also nicht eine Unterscheidung in Svātantrika-Madhyamaka und 

Prāsaṅgika-Madhyamaka, sondern vielmehr eine die zwischen Mādhyamikas 

unterscheidet, die auf der konventionellen Ebene äußere Objekte zugestehen wie 

Bhāvaviveka und solchen, die das nicht tun, sondern in Übereinstimmung mit dem 

Yogācāra-System erklären, dass auf der konventionellen Ebene alle äußeren 

Gegenstände nur Bewusstsein sind, aber auf der Ebene der höchsten Wahrheit mit 

den übrigen Mādhyamikas darin übereinstimmen, dass der Geist bzw. das 

Bewusstsein ohne Eigenwesen ist, wie Śāntarakṣita. 

Die gelehrten Tibeter des achten und neunten Jahrhunderts wie Ye shes sde folgen 

noch dieser indischen Unterteilung wie schon von mehreren modernen Forschern 

festgestellt wurde.815 Ausschlaggebend dafür dürfte das Wirken der beiden großen 

Vertreter der Yogācāra-Madhyamaka Synthese Śāntarakṣita und Kamalaśīla in Tibet 

des ausgehenden achten Jahrhunderts gewesen sein.  
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  So z.B. Go rams pa bsod nams seng ge . Siehe Tillemans op.cit. S. 94 
814

 Siehe Dreyfus op.cit S.2 
815

 Siehe Ruegg op. cit S.23; Snellgrove op.cit. S. 439 
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4.2.1. Śāntarak ṣita und Kamala śīla 

Da die zwei berühmten Gelehrten Śāntarakṣita und sein Schüler Kamalaśīla eine 

zentrale Rolle bei der Verbreitung des indischen Buddhismus bzw. des 

Madhyamakas in Tibet zur Zeit der frühen bzw. ersten Verbreitung einnahmen, 

möchte ich an dieser Stelle auf ihr Leben und Werk eingehen bzw. ihre wichtigsten 

Lehren kurz darstellen.  

Indische Quellen sind für ihr Leben rar, aber tibetische Historiker wie Bu ston, Gzhon 

nu dpal und Tāranātha liefern uns wichtige Informationen.816    

Śāntarakṣita wurde in einer adeligen Familie in einem heute zu Bangladesh 

gehörenden Teil Bengalens geboren. Üblicherweise datiert man seine Lebenszeit auf 

725-788 n. Chr817. Über sein weiteres Leben in Indien weiß man nur wenig. Er wurde 

an der berühmten buddhistischen Hochschule in Nālandā ausgebildet und lehrte 

später als respektierter Gelehrter auch dort. Unter seinen Schülern finden sich 

berühmte Namen wie Kamalaśīla und Haribhadra. Seine erste Reise nach Tibet, die 

allerdings nur von kurzer Dauer war, unternahm er im Jahre 763. Er musste auf 

Grund von Intrigen das Land aber bald wieder verlassen. Jedoch bat ihn der König 

Khri srong lde brtsen schon kurze Zeit später wieder nach Tibet zu kommen, wo er 

auch bis zu seinem Tod im Jahre 788 blieb818. Er veranlasste der Legende nach, den 

tibetischen König, den tantrischen Meister Padmasambhava wegen seiner okkulten 

Kräfte, gegen Dämonen zu Hilfe zu holen. Ebenso war er an der Gründung des 

ersten tibetischen Klosters Bsam yas beteiligt, in welchem er der erste Abt war. Dies 

brachte ihm den Ehrentitel Großer Abt (mkhan chen) ein. Desweiteren ordinierte er 

die ersten sieben tibetischen Mönche (sad mi mi bdun) und lehrte bis zu seinem 

Lebensende. Eine Legende besagt, Śāntarakṣita habe vor seinem Tod die Gefahr 

einer Spaltung innerhalb der buddhistischen Kirche Tibets vorhergesehen. Um dies 

zu verhindern erteilte er den Rat, man möge seinen Schüler Kamalaśīla, der zu 

dieser Zeit an der Universität in Nālandā wirkte, nach Tibet einladen819.  
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 Frauwallner (1961) S. 141  
817

 Siehe Blumenthal (2004) S.19 ; Frauwallner (1961) S. 141-143 und Ruegg (1982) S. 514-515 
818

 Blumenthal schreibt seine zweite Reise sei kurz nach der ersten erfolgt und dauerte 15 Jahre. Siehe 
Blumenthal ibid S.25;  Frauwallner andererseits verweist auf Berichte, wonach Śāntarakṣitas zweiter Tibet 
Aufenthalt 13 Jahre dauerte. Wenn man sein Todesdatum mit 788 annimmt, hat seine zweite Reise nach Tibet 
also erst zehn oder zwölf Jahre nach der ersten stattgefunden. Frauwallner ibid. S.143 
819

 Siehe Thakur (1972) S.666 
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Neben der Anwendung von unabhängigen Syllogismen, d.h. seine Anwendung des 

Frei von Einem und Mehrerem-Argument beachtete Śāntarakṣitas sowohl die Lehren 

der logisch-erkenntnistheoretischen Schule als auch die idealistischen Lehren der 

Yogācāra, auf der Eben der konventionellen Wahrheit. Wie alle Mādhyamikas 

unterscheidet auch Śāntarakṣita zwischen einer konventionellen Wahrheit und einer 

nicht positiv zu beschreibenden höchsten Wahrheit. Die abhängig-entstandenen und 

vergänglichen Phänomene, sowie Ursache und Wirkung820 sind bloß Geist. Er 

akzeptiert also die ontolgische Position der Yogācāra-Schule der konventionellen 

Wahrheit nach. Ebenso akzeptiert er die Lehre eines Selbsgewahrseins 

(svasaṁveda) d.h. ein Erkenntnisvorgang der ein Erkennen bzw. wahrnehmen 

äußerer Objekte, sowie jeden Denkvorgang begleitet.  

Śāntarakṣitas Schüler Kamalaśīla setzte nun das Werk seines Lehrers in Tibet fort. 

Er ist nicht nur dafür bekannt einen wichtigen Kommentar zu Śāntarakṣitas 

Tattvasaṁgraha namens Tattvasaṁgrahapañjikā verfasst zu haben, sondern vor 

allem für die Debatte in Bsam yas wo er für eine Lehre eintrat, die eine stufenweise 

spirituelle Entwicklung gegenüber einer plötzlichen Erleuchtung, die von seinen 

chinesischen Gegnern vertreten wurde, bevorzugt.  

Der Einfluss Chinas auf Tibet ab der Zeit des Königs Srong brtsen sgam po ist gut 

bekannt. Man kann davon ausgehen, dass nicht nur der indische sondern auch der 

chinesische Buddhismus von Einfluss in Tibet war. Khri srong lde brtsen etwa, ließ 

auch chinesische Gelehrte an seinen Hof holen und schickte Abgesandte nach 

Dunhuang um philosophische Fragen klären zu lassen821.    

So kam es dann auch, dass es zu einer philosophischen Auseinandersetzung 

zwischen Kamalaśīla, der die stufenweise Vervollkommnung gemäß des indischen 

Buddhismus vertrat und einem chinesischen Mönch namens Mo-ho-yen822 der eine 

dem chinesischen Chan-Buddhismus entsprechende plötzliche Erleuchtung verfocht. 

Er lehrte eine vollkomene inaktivität des Geistes also eine Form von radikalem 

Quietismus. Seiner Meinung nach sind religiöse und tugendhafte Praktiken wie 

Meditation und Freigibigkeit zwecklos wenn nicht sogar kontraproduktiv. Auch sei das 

praktizieren aller sechs pāramitā sinnlos. Zur Befreiung führe alleine das Aufgeben 
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 Vgl. MA 91 rgyu dang ‘bras bur gyur pa yang / 
                        shes pa  ‘b‘ zhig kho na ste // 
821

 Siehe Snellgrove op.cit. S. 439 
822

 Er ist auch bekannt unter dem Sanskritnamen Mahāyānadeva. 
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jeglicher mentaler Aktivität, sowie überhaupt, soweit als möglich, jegliches Handeln 

und Streben einzustellen823. Kamalaśīla aber weiß diese Argumente zu widerlegen. 

Er argumentiert folgendermaßen. Wer alle mentale Aktivität aufgibt, gibt auch einen 

wichtigen Aspekt geistiger Übung auf dem Weg zur Erleuchtung auf, nämlich die 

korrekte Untersuchung der Daseinsfaktoren (dharma). Somit ist die höchste 

Weisheit, die darin besteht, den wahren Zustand der Realität zu erkennen, 

unmöglich824. Außerdem wäre das Zurückweisen von tugenhaften Handlungen und 

den sechs Pāramitās, gleichzusetzen mit der Zurückweisung des gesamten 

Mahāyāna-Pfades.825  

In der Folge mussten Mo-ho-yen und seine Anhänger ihre Niederlage eingestehen 

und wurden von Khri srong lde brtsen aufgefordert das Land zu verlassen. Weiters 

bestimmte der König, dass von nun an, die Richtige buddhistische Lehre, die in Tibet 

gelehrt werden soll, jene der sechs pāramitā und die richtige Philosophie jene des 

Nāgārjuna ist. 

Es stellt sich die Frage, ob diese Debatte von Bsam yas wirklich so stattgefunden hat 

wie sie uns von tibetischen Historikern beschrieben wird. Denn worauf Seyfort Ruegg 

schon zurecht verwiesen hat, ist es doch relativ unwahrscheinlich, dass ein indischer 

Gelehrter der erst kurz vor der Debatte in Tibet eingetroffen war, sich gut in tibetisch 

mit einem Konkurrenten aus China unterhalten hätte können. Ebenso kann man wohl 

eine indische oder chinesische Sprache ausschließen826. Wie genau sich diese 

Debatte also abgespielt hat, bleibt schwer zu sagen. Gewiss ist jedoch, die 

Bedeutung die ihr von späteren tibetischen Historikern wie Bu ston für den 

Buddhismus in Tibet zugeschrieben wurde827. 

4.3 Die drei buddhistischen Schulen nach Ye shes sd e  

4.3.1 Die Bāhyārthav ādin 

Ye shes sde beginnt seine Darstellung der buddhistischen Lehrsysteme mit den 

Anhängern des kleinen Fahrzeuges, die die Existenz von äußeren Objekten 

vertreten. Die Objekte und Formen sind ihrer Lehre gemäß, durch das gültige 
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 Siehe Obermiller(1935) S. 2 
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 Ibid. S.5f 
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 Ibid S.6f 
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 Siehe Ruegg (1992) S.237 
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 Siehe Obermiller (1932) Vol.II S. 192f 
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Erkenntnismittel Wahrnehmung als wirklich existierend erwiesen, und sie sind 

gebildet aus den vier großen Elementen Erde, Wasser, Feuer und Wind. Ebenso 

existieren die fünf Skandhas die zwölf Grundlagen (āyatana) und die achtzehn 

Bereiche (dhātu). Würden die Dinge der äußeren Welt nicht existieren, gäbe es von 

Anfang an keine Verstrickung in den Saṁsāra. Zugleich führen sie als Beweis gegen 

die „These alles würde nur Geist sein“ an, dass wenn nur der Geist die Grundlage für 

die äußeren Formen wäre auch unreale eingebildete Phantasiegebilde entstehen 

bzw. existieren könnten. Auch dem entsprechende Sūtrastellen lassen sie nicht als 

Beweis für die Yogācāra-These gelten, denn diese würden nicht die äußere Welt 

gänzlich leugnen, sondern nur deren Beständigkeit. 

4.3.2 Die Schule des Yog ācāra 

Für die Vertreter der Yogācāra-Schule gibt es äußere Objekte überhaupt nicht. Diese 

würde man sich nur vorstellen auf Grund der im Grundbewusstsein gespeicherten 

latenten Prägungen. Mehrere Stellen aus diversen Sūtren wie zum Beispiel dem 

Laṅkāvatārasūtra und dem Ghanavyūhasūtra sollen diese Ansicht belegen. Da nichts 

unabhängig vom Bewusstsein besteht und es ein kontinuierlicher Strom ist, ist es das 

einzig wirklich Existente. Es existiert also auch der höchsten Wahrheit nach. 

4.3.3 Das Madhyamaka 

Am ausführlichsten behandelt Ye shes sde die Madhyamaka-Schule. Dies ist auch 

der Abschnitt, der den Text für die Geschichte der Madhyamaka-Philosophie 

interessant macht. Zunächst erklärt uns der Autor, dass nur Nāgārjuna und sein 

Schüler Āryadeva Madhyamaka-Śāstras verfasst haben, und es hier deshalb keine 

Unterscheidung in zwei verschiedene Madhyamak-Systeme gibt. Diese beiden 

Philosophen haben übereinstimmend mit der Prajñāpāramitā-Literatur die Leerheit 

der Daseinsfaktoren gelehrt. Der konventionellen Wahrheit nach, entstehen die 

Dinge nur in Abhängigkeit, deshalb sind sie zwar auf eine Gewisse weise vorhanden, 

sie gleichen aber einer magischen Illusion. Der höchsten Wahrheit nach sind die 

Dinge ohne Eigenwesen (niḥsvabhāva) auf Grund des Tetralemma (catuṣkoti). 

Demnach entstehen die Dinge weder aus sich selbst noch aus anderem und nicht 

aus beidem, aber auch nicht ohne Ursache. 

Später jedoch haben sowohl Vasubandhu als auch Asaṅga Vijñānamātravāda- 

Śāstras, die die Nur-Geist-Lehre vertreten, verfasst, die jedoch von Bhāvaviveka der 
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sich auf das System von Nāgārjuna stützte, widerlegt wurden. Śāntarakṣita 

wiederrum verfasste das Madhyamakālaṁkara, das auf der Ebene der 

konventionellen Wahrheit mit den Yogācāra-Lehren übereinstimmt. Hier kommen wir 

zum entscheidenden Punkt in der Darstellung des Madhyamaka von Ye shes sde828.   

Denn es gibt laut ihm also zum Einen die Sautrāntika-Madhyamaka (mdo sde spyod 

pa’i dbu ma) Lehre, die auf Bhāvaviveka zurückgeht und es gibt die Yogācāra-

Madhyamaka Synthese (rnal ‘byor spyod pa’i dbu ma), die von Śāntarakṣita  

begründet wurde. Diese werden dennoch mit einem Verweis auf Kamalaśīlas 

Madhyamakāloka als nicht im Widerspruch miteinander bezeichnet, da sie nur 

bezüglich der konventionellen Wahrheit unterschiedlicher Auffassung sind. 

Das Yogācāra-Madhyamaka stimmt also nun mit dem Yogācāra auf der 

konventionellen Ebene überein. Weil das Objekt die Natur des Bewusstseins hat und 

eine Verbindung besteht, ist es möglich das Objekt zu erkennen. Es ist also so wie 

die Objekte im Traum, die auch nicht vom Bewusstsein verschieden sind. Wenn man 

nun aber das Bewusstsein analysiert und erkennt, dass es weder eine singuläre 

noch eine vielfältige Natur besitzt, weiß man, dass es der höchsten Wahrheit nach 

nicht existiert. Das Frei von Einem und Mehrerem-Argument wird hier also auf das 

Bewusstsein angewandt. 

Folgt man also der Yogācāra-Lehre erkennt man, dass die Objekte nicht unabhängig 

vom Geist existieren. Die Madhyamaka-Lehre wiederrum lässt einen erkennen, dass 

auch der Geist nicht wirklich existiert.    

Das Sautrāntika-Madhyamaka erklärt in Übereinstimmung mit Nāgārjunas Lehre der 

konventionellen Wahrheit nach alle Entitäten für Illusionen. Der höchsten Wahrheit 

nach sind alle Gegebenheiten leer bzw. sie sind ohne Eigenwesen. Begründet wird 

dies mit dem catuṣkoti, also der zuvor erwähnten vier Extreme. An dieser Stelle führt 

Ye shes sde die logische Begründung des Bhāvaviveka, die jedoch nur im Pelliot-

Manuskript erhalten blieb, an. Demnach ist der Grund dafür warum es unmöglich ist, 
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  Der Grund, warum Ye shes sde Candrakīrti nicht erwähnt, liegt nicht daran, dass er ihn überhaupt nicht 
kannte. Denn er war gemeinsam mit Jinamitra, Dānaśīla und Śīlendrabodhi  in einem Übersetzungsteam das 
Nāgārjunas Yukti�a��ikā gemeinsam mit Candrakīrtis Kommentar dazu übersetzte. Siehe Ruegg (2000) S.10;  
Der Grund dafür ist wohl eher, dass er der indischen Madhyamaka Interpretation folgt, in der Candrakīrti nur 
wenig rezipiert wurde bzw. seine Lehre nicht, wie oben schon erwähnt, von der des Bhāvaviveka unterschieden 
wurde. Erst im elften Jahrhundert schrieb Jayānanda den ersten bekannten Kommentar zur 
Madhyamakāvatāra des Candrakīrti. Siehe Dreyfus op.cit. S. 3   
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dass die Dinge aus sich selbst entstehen der, dass wenn sie aus ihrem eigenen 

Selbst enstehen würden, in diesem Fall sie davor schon existieren müssten und es 

somit zu einem erneuten Entstehen kommen würde. Sie entstehen auch nicht aus 

Anderem sowie aus sich selbst und Anderem da es zu dem logischen Fehler 

kommen würde, dass alles aus allem entstehen würde. Aber ohne Grund können die 

Dinge auch nicht entstehen, denn sonst würde es zu einem ununterbrochenen 

Entstehen von allem aus allem kommen. Somit zeigt sich, dass Enstehen überhaupt 

unmöglich ist. Man spricht höchstens als konventioneller falscher Zuschreibung 

davon. 

Zum Abschluss des Madhyamaka-Abschnitts werden vom Autor noch Begründungen 

zur Widerlegung der Vijñānamātra-Position, alles würde nur Geist sein, angeführt. Es 

wird nun zunächst ein Argument angeführt, welches im Text zuvor schon einmal 

angewendet wurde, um die Nicht-Existenz des Bewusstseins der höchsten Wahrheit 

nach zu beweisen. Hier wird jedoch die Haltlosigkeit der Nur-Geist-Lehre 

demonstriert. Ein einheitlicher Geist kann demnach nicht die vielen unterschiedlichen 

Formen der Objekte annehmen. 

Weiters können die äußeren Objekte und das Bewusstsein nicht die selbe Natur 

haben, weil sonst entweder unbelebte Objekte Erkenntnisfähigkeit hätten oder das 

Bewusstsein würde etwas Formahaftes sein.   

Sūtrastellen, die erklären, alles sei bloß Geist sind nur dazu gedacht ein handelndes 

bzw. wahrnehmendes Subjekt zu widerlegen und haben als solches einen 

therapeutischen Nutzen, da sie falsche Vorstellungen und Zuschreibungen zu den 

Objekten entgegenwirken.   

Ye shes sde erklärt nun zum Abschluss dieses Abschnittes, mit einem Verweis auf 

Kamalaśīla, dass beides, Madhyamaka-Systeme sind, da sie bezüglich der zentralen 

Madhyamaka-Lehre über die höchste Wirklichkeit übereinstimmen, und nur die 

konventionelle Wahrheit unterschiedlich interpretieren.   

4.4 Zusammenfassung 

Zum Abschluss lässt sich nun folgendes feststellen. Der Lta ba‘i khyad par ist ein 

äußerst wichtiges Zeugniss der ersten Phase, in der die Tibeter sich die 

Madhyamaka-Philosophie und die verschiedenen buddhistischen Lehren aneigneten. 
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In der Darstellung von zentralen Punkten dieses Werkes, wie zum Beispiel der Lehre 

von den drei Körpern, zeigt der Autor seine Kenntnis von mehreren wichtigen 

Mahāyāna- Sūtras und Śāstras, die er ausführlich zitiert. Dabei zeigt sich in diesem 

Werk die Bedeutung, die man vor allem auch den Yogācāra-Lehren beimaß. So 

nimmt die Darstellung des ālayavijñāna und die Erklärung der acht Arten des 

Bewusstseins, so wie sie die Yogācāra-Philosophen dargelegt haben, relativ viel 

Raum innerhalb des Lta ba‘i khyad par ein. Die Erklärung der ontologischen Lehre 

über die zwei Wahrheiten nimmt keinen prominenteren Platz ein, als jene der 

Yogācāra-Schule, d.h. den drei Merkmalen der Wirklichkeit. Der Einfluss von 

Śāntarakṣita und Kamalaśīla ist zu dieser Zeit, was dieses Werk eindeutig belegt, 

nicht von der Hand zuweisen.  

Ebenfalls zeigt sich der offensichtliche Einfluss des indisch-scholastischen 

Sanskritstil auf dieses Werk. Es ist in einem Stil verfasst, der nahe an jenen in dem 

buddhistische Śāstras verfasst wurden, herankommt.  

Für die Einschätzung der ersten Verbreitung des Buddhismus in Tibet und für die 

frühe Auseinandersetzung der Tibeter mit der buddhistischen Philosophie ist dieses 

Werk von großem Wert, da es definitv zeigt, dass eine tiefgehende Beschäftigung mit 

den buddhistischen Lehren um das Jahr 800 n.Chr. bereits voll angelaufen und weit 

gediehen war.  
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Kurzfassung 

In der vorliegenden Diplomarbeit wurde der Text Lta ba‘i khyad par (Die 
Unterscheidung der Ansichten), der von dem berühmten Übersetzer und Gelehrten 
der ersten Verbreitungsphase des Buddhismus in Tibet Ye shes sde verfasst wurde, 
kritisch ediert und ca. zwei Drittel davon übersetzt. Der Lta ba‘i khyad par befindet 
sich in der Sna tshogs (Verschiedenes) Abteilung des Tenjur, der 
Kommentarsammlung des tibetischen Kanons. Über den Autor des Werkes ist jedoch 
relativ wenig bekannt, da fast kein biographisches Material zur Verfügung steht. Er 
wirkte während der ersten großen Übersetzungsphase in Tibet. Für gewöhnlich wird 
seine Lebenszeit von der zweiten Hälfte des 8. Jahrhunderts bis zum Anfang des 9. 
Jahrhunderts datiert. Die Bedeutung dieses Textes liegt in seiner frühen 
Entstehungszeit, da er ein Zeugnis für die frühe tibetische Interpretation der 
Madhyamaka –Philosophie darstellt. Ye shes sde unterscheidet dabei zwischen 
Sautrāntika-Mādhyamikas wie Bhāvaviveka und den Yogācāra-Mādhyamikas wie 
Śāntarakṣita, die auf der Ebene der konventionellen Wahrheit mit der Nur-Geist-
Lehre der Yogācāra-Schule übereinstimmen. Weitere Themen, die Ye shes sde in 
diesem Werk bespricht sind zum Beispiel die Lehre über die verschiedenen 
Fahrzeuge (yāna), die drei Körper des Buddha und die acht  Arten des Bewusstseins 
(vijñāna). 

Die kritische Edition stützt sich nun auf fünf Textzeugen (Peking, Derge, Nathang, 
Cone sowie Goldener Peking). Dabei stellte sich im Verlauf der Arbeit heraus, dass 
der Text stark in Unordnung geraten ist und in diesem Zustand im Kanon immer 
weiter überliefert wurde. Deshalb musste bevor er vernünftig zu übersetzen war, 
zunächst wieder in die richtige Reihenfolge gebracht werden. Dazu wurde ein altes 
Dunhuang Manuskript aus der Sammlung der französischen Nationalbibliothek 
herangezogen, das die richtige Reihenfolge bewahrte.  
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Abstract 

The present paper is a critical edition and a translation of about two third of the Lta 
ba’i khyad par (Distinguishing the views), a text written by the famous tibetan scholar  
Ye shes sde. The text is part of the miscellaneous section of the Tenjur, the Tibetan 
collection of commentaries. About its author only little biographical information is 
available. He worked during the first diffusion of buddhism in Tibet and lived 
approximatly in the second half of the 8th and the first half of the 9th century A.D. 
The importance of this text consists in its early date of composition. It bears witness 
to the early Tibetan interpretation of Madhyamaka philosophy. Ye shes sde discerns 
between the Sautrāntika-Mādhyamikas like Bhāvaviveka and the Yogācāra-
Mādhyamikas like Śāntarakṣita who included the Yogācāra idealism especially when 
referring to the conventional truth. Further topics in the Lta ba’i khyad par are the 
concept of the various vehicles (yāna), the three bodies of the buddha and the eight 
kinds of concsiousness (vijñāna) etc. 

The critical edition is based on five different textual witnesses (Peking, Derge, 
Nathang, Cone and Golden Peking). In the process of this work it became appearent 
that the text was transmitted in a disorderd form through the centuries. Therefore I 
used an old Dunhuang manuscript from the French National Library to restore the  
correct order. 
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