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ERSTER TEIL:

Das Koan als Mittel der
meditativen Schulung

ERKENNTNIS ODER ERFAHRUNG?

Im zweiten Band dieser Serie von Essays (Zazen, O. W.
Barth Verlag, 1988, S. 147) habe ich dem Leser versprochen,
mich ausfiihrlich zum Thema «Kdan»* zu &uflern. Die Ent-
wicklung des Koan-Systems im Zen-Buddhismus stellt einen
einzigartigen Beitrag des Zen zur Geschichte des religiésen
BewuBtseins dar. Wir konnten sagen: Ist die Bedeutung des
Koan erfaflit, so ist bereits mehr als die Hélfte des Zen erfaf3t.

Die Zen-Meister konnten dagegen sagen, das ganze Uni-
versum sei selbst ein grofes, lebendiges Koan, das von uns
geldst sein will, und wenn der Schliissel zu diesem grofen
Kodan gefunden sei, 19sten sich all die kleineren von selbst; es
gehe bei der Zen-Schulung also nicht vornehmlich um die
Ko6an-Methode der alten Meister, sondern um Erkenntnis des
Universums selbst. Andererseits ist ja das universale Koan in
jedem einzelnen der «siebzehnhundert Koan» in nuce enthal-
ten, und wenn diese griindlich erarbeitet werden, wird auch
das grofle Koan seine Geheimnisse preisgegeben.

Im Zeigefinger von Meister T'ien-lung (Tenryd) ist das

* Koan ist die japanische Lesart des chinesischen kung-an, das urspriing-
lich soviel wie «offentlicher Aushang» bedeutet. Es heifit, ein Zen-
Schiiler miisse 1700 Kdan 16sen (von denen allerdings heute nur noch
500-600 verwendet werden; Anm. d. Ubers.), bevor er von seinem
Meister das «Siegel der Bestétigung» erhalten konne.



Mysterium des ganzen Universums offenbar,* und in Meister
Lin-chis (Rinzais) Ho! hdren wir die himmlische Harmonie
der Sphiren. Doch wie dem auch sei, ich werde in diesem
Essay versuchen, den historischen Stellenwert des Kdan im
Zen herauszuarbeiten und seine Bedeutung fiir die Verwirkli-
chung von Satori, seinen psychologischen Aspekt und (im
zweiten Teil) seine Beziehung zum Nembutsu als einer Form
buddhistischer Erfahrung darstellen.

Ich habe in fritheren Essays bereits dargelegt, da3 es in der
Zen-Schulung letztlich um etwas geht, das wir meist mit
«Erleuchtung» oder «Erwachen» iibersetzen und das aufjapa-
nisch Satori heiflt und auf Sanskrit Sambodhi oder Abhisa-
maya. Das Lankavatara-Sitra, das ja eine der Grundlagen des
Zen darstellt und natiirlich die Bedeutung von Satori unter-
streicht, definiert Erleuchtung als svapratyatmaryajnanagatigo-
chara, «BewuBltseinszustand, in welchem die Edle Weisheit
ihr eigenes inneres Wesen verwirklicht». Und diese Selbstver-
wirklichung, die Befreiung oder Erlésung (moksha) und Frei-
heit (vashavartin) bedeutet, ist der eigentliche Gehalt dessen,
was wir als die Wahrheit des Zen bezeichnen. Das folgende
Zitat aus dem Avatamsaka-Sitra** soll verdeutlichen, was mit
Selbstverwirklichung gemeint ist:

Sudhana fragte: Wie kann man dieser Freiheit von Ange-
sicht zu Angesicht begegnen? Wie erlangt man diese Ver-
wirklichung?

Suchandra antwortete: Ein Mensch begegnet dieser Befrei-
ung von Angesicht zu Angesicht, wenn sein Geist zur

* Vgl. im ersten Band der «Essays» (Satori, O. W. Barth Verlag, 1987)
S. 196f., Anm. 4.

** Aus der Ausgabe in vierzig Faszikeln, Fas. XXXII. Die hier zitierte
Passage erscheint in keiner anderen Ausgabe des Avatamsaka-Siitra,
auch nicht im Ganda-Vyiha. Die Ausgabe in vierzig Faszikeln stellt
eine spitere Kompilation dar, die einiges zusitzliches Material ent-
hélt.



Prajiiaparamita* erwacht und in innigster Beziehung zu ihr
steht; denn dann erlangt er in allem, was er wahrnimmt
und erfaf3t, Selbstverwirklichung.

Sudhana: Erlangt man Selbstverwirklichung, indem man
Vortragen und Diskursen iiber Prajiiipdramité lauscht?
Suchandra: Dem ist nicht so. Warum nicht? Weil Prajfiapa-
ramita das ist, was tiefen Einblick hat in die Wahrheit und
Wirklichkeit aller Dinge.

Sudhana: Ist es denn nicht so, da3 Denken aus dem Horen
kommt und einem durch Denken und Schlufolgern
schlieflich aufgeht, was Soheit ist? Und ist das nicht
Selbstverwirklichung?

Suchandra: Dem ist nicht so. Selbstverwirklichung kommt
niemals aus bloBem Horen und Denken. Ich will es dir,
Sohn aus guter Familie, an einem Gleichnis verdeutlichen.
Hore zu. In einer groen Wiiste gibt es kaum Quellen oder
Brunnen. Im Frithjahr oder Sommer, wenn es heifl ist,
kommt ein Reisender von Westen her und wandert nach
Osten. Er begegnet einem Mann, der von Osten kommt,
und fragt ihn: Ich habe furchtbaren Durst; bitte sagt mir,
wo ich eine Quelle und kiihlen, erfrischenden Schatten fin-
de, damit ich dort trinken, baden, ausruhen und mich so
recht erquicken kann.

Der Mann aus dem Osten gibt dem Wanderer die ge-
wiinschte Auskunft und sagt: Wenn Ihr weiter ostwirts
geht, wird sich der Weg gabeln, nach rechts und nach
links. Schlagt den rechten ein, und wenn ihr dort riistig
weitergeht, werdet Thr gewill zu einer schonen Quelle mit
erfrischendem Schatten gelangen. Nun, Sohn aus guter Fa-
milie, glaubst du, der durstige Reisende aus dem Westen
wird Linderung seines Durstes und der Hitze erfahren und

* Wortl, «die das andere Ufer erreichende Weisheity», also transzendente
der erlosende Weisheit; sie kann als synonym betrachtet werden fiir
Aryajiiana, den Kernbegriff der im vorigen Abschnitt angefithrten Defi-
nition fiir Erleuchtung.



erfrischt werden, wenn er nur von der Quelle und dem
Schatten sprechen hort und den Gedanken faBit, so schnell
als moglich dorthin zu gehen?

Sudhana: Nein, gewill nicht. Er kann nur Linderung des
Durstes und der Hitze erfahren und erfrischt werden, wenn
er, den Wegangaben des anderen folgend, tatsdchlich die
Quelle erreicht und aus ihr trinkt und in ihr badet.
Suchandra: So steht es auch mit dem Bodhisattva. Du
wirst niemals zur Verwirklichung irgendeiner Wahrheit ge-
langen, indem du sie nur horst, iiber sie nachdenkst und sie
mit dem Verstand erfat. Die Wiiste bedeutet Geburt und
Tod; der Mann aus dem Westen steht fiir alle Lebewesen;
die Hitze fiir Verblendung aller Art; Durst ist Gier und
Geliist; der Mann aus dem Osten, der den Weg kennt, ist der
Buddha oder Bodhisattva, welcher, im All-Wissen weilend,
in das wahre Wesen aller Dinge und in die Wirklichkeit der
Gleichheit eingedrungen ist; den Durst 16schen und die
Hitze lindern durch das Trinken an der erfrischenden Quelle
- das ist die eigene Verwirklichung der Wahrheit.
Ich will dir, Sohn aus guter Familie, dies noch auf andere
Weise verdeutlichen. Gesetzt, der Tathagata wére noch fir
ein weiteres Kalpa unter uns geblieben und es wire ihm
durch wohlgesetzte Rede und treffende Ausdriicke gelun-
gen, die Menschen dieser Welt vom kostlichen Geschmack
und Duft, von der Weichheit und anderen Vorziigen des
himmlischen Nektars zu iiberzeugen; glaubst du, daf all die
irdischen Wesen, die der Rede des Buddha lauschten und an
den Nektar dichten, thn auch wirklich schmecken konnten?
Sudhana: Nein, wahrlich nicht.

Suchandra: Denn bloBes Zuhoren und Denken wird uns nie
des wahren Wesens von Prajnaparamita innewerden lassen.
Sudhana: Durch welche treffenden Ausdriicke und Ge-
schickten Mittel (updaya) kann denn aber der Bodhisattva
alle Wesen zum wahren Begreifen der Wirklichkeit fiihren?
Suchandra: Das wahre Wesen von Prajnaparamita, wie es

10



durch den Bodhisattva verwirklicht wurde - das ist das
wahre zugrundeliegende Prinzip, aus dem alle Ausdrucks-
formen seines Begreifens hervorgehen. Hat er diese Befrei-
ung verwirklicht, so kann er ihr treffenden Ausdruck ver-
leihen und sie in Geschickte Mittel ummiinzen.

Daraus 148t sich zweifelsfrei ersehen, dal die befreiende oder
erlosende Prajnaparamita etwas ist, was wir personlich erfah-
ren miissen; etwas dartiber zu erfahren, das hilft uns noch
nicht, in das Wesen der Wirklichkeit selbst einzudringen.
Weshalb aber ist die Wahrheit der Selbstverwirklichung nicht
durch Verstandeserkenntnis allein erfaBbar zu machen? Diese
Frage wird im Avatamsaka-Sitra an anderer Stelle von Shil-
pabhijna beantwortet:*

Die Wahrheit der Selbstverwirklichung [und der Wirklich-
keit iiberhaupt] ist weder eins noch zwei. Aufgrund der
Kraft dieser Selbstverwirklichung kann [das Wirkliche] an-
deren und uns selbst zum Wohl gereichen; es ist vollkom-
men unvoreingenommen, ohne jede Vorstellung von die-
sem oder jenem, wie die Erde, aus der alle Dinge hervorge-
hen. Die Wirklichkeit als solche besitzt weder Form noch
Nicht-Form; wie der Raum ist sie jenseits von Erkennen
und Verstehen; sie ist zu fein, als daf sie sich in Worten und
Buchstaben ausdriicken lief3e.

Warum das so ist? Weil sie jenseits des Bereichs von Buch-
staben und Wortern liegt, jenseits von Vortrigen, Horen-
sagen, Zergliederung und forschendem, spekulativem
Denken; und natiirlich auch jenseits des Verstehens, wel-
ches den Verblendeten eigentiimlich ist, jenseits des
schlechten Handelns, das schlechten Begierden entspricht.
Weil sie weder dies noch das ist, libersteigt sie alle Verstan-

* Fas. XXXI derselben Ausgabe. Auch dieser Text ist eine spitere Erwei-

terung.
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destitigkeit; sie ist formlos, ohne Form, weit jenseits aller
Unwahrheiten; sie ist in der Stille der Wohnstattlosigkeit,
dort, wo alle Heiligen sind.

Das Reich der Selbstverwirklichung, wo alle Weisen leben,
ist frei von Stofflichkeit, frei von Reinheit und Befleckung,
frei von Greifen und Greifbarem, frei vom Nebel der Ver-
wirrung; es ist aufs Vollkommenste rein und in seinem
Wesen unzerstdrbar. Ob der Buddha auf der Erde erscheint
oder nicht, dieser Bereich behélt seine ewige Einheit in der
Dharmadhatu. Der Bodhisattva hat sich aufgrund dieser
Wahrheit in jeder Hinsicht streng geschult, und indem er
dieser Wirklichkeit in sich selbst vollkommen gewahr
wurde, kann er nun zum Wohl aller Wesen wirken, auf daf3
auch sie darin Geborgenheit finden mogen. O Sohn aus
guter Familie, die Wahrheit der Selbstverwirklichung ist
Giltigkeit schlechthin, etwas Einzigartiges. .. die Sub-
stanz des All-Erkennens, die unvorstellbare, nicht-duale
Dharmadhatu und die Vollendung der Befreiung, darin alle
Kiinste ihren vollstdndigen Ausdruck finden.

Weiter unten* lesen wir:

Sudhana: Wo ist die Wohnstatt aller Bodhisattvas?
Maifijushri: In der hochst vortrefflichen letzten Wahrheit,
die weder Geburt noch Tod kennt, weder Verlust noch
Zerstorung, weder Gehen noch Kommen. Das alles sind
Worte, und die Wahrheit hat mit Worten nichts zu tun. Sie
ist weit jenseits der Worte, unmoglich zu beschreiben; sie
hat keinen Berithungspunkt mit eitlem Schlufolgern und
philosophischer Spekulation. Da sie von Anbeginn keine
Worte hat, sich selbst Ausdruck zu geben, gehort die Stille
zu ihrem Wesen, ist sie nur im innersten BewuBtsein des
Weisen zu verwirklichen.

* Fas. XXXVIII, ebenfalls eine spétere Erweiterung.
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Der Unterschied zwischen bloBer Gelehrsamkeit oder blo-
Bem Philosophieren und Selbstverwirklichung, zwischen
dem, was in Worten gelehrt werden kann, und dem, was
erfahren werden mufl und daher allen verbalen Ausdruck
iiberschreitet - dieser fundamentale Unterschied ist vom
Buddha immer wieder hervorgehoben worden. Auch seine
Nachfolger haben nie versdumt, diesen Unterschied zu beto-
nen, denn sonst bestiinde die Gefahr, dal man das angestreb-
te Ziel der Selbstverwirklichung aus dem Auge verliert. Der
Buddha lehrte sie ein Selbst-Gewahrsein, das von solcher In-
tensitdt sein muflite wie das Gefiihl eines vergifteten Pfeils im
Fleisch. Sie hatten das Unertragliche zu ertragen und das
Schwierige zu iiben, um so schlieBlich zur Verwirklichung
der hochsten Wahrheit zu gelangen, die sie von allen Fesseln
des Daseins befreite.

Die Wichtigkeit der Selbstverwirklichung wurde von allen
echten Nachfolgern des Buddha erkannt, mogen sie auch un-
terschiedliche Lehrmeinungen gehegt haben, dem Hinayana-
oder dem Mahayana-Buddhismus angehort haben. Obgleich
die Wahrheit der Selbstverwirklichung nicht zu erkldren und
nicht in Worten auszusprechen ist, bildet sie doch den Mittel-
punkt aller buddhistischen Lehren, und Zen — als Fortfiihrung
all dessen, was im Buddhismus innerlich zu verwirklichen ist
- ist dieser Tradition treu geblieben, indem es Satori gegen
allen Ritualismus, alle Gelehrsamkeit und alles blofe Philo-
sophieren strikt abgrenzt. Welchen Sinn konnte sonst das Er-
scheinen des Buddha auf der Welt haben? Was sonst wére der
Sinn aller moralischen und spirituellen Ubung und Schu-
lung?

Die folgende Unterweisung durch Ssu-hsin Wu-hsin (Shi-
shin Goshin, 1044-1115)* spricht aus, was jeden wahrhaften
Zen-Schiiler bewegt und treibt:

* Aus dem Ch'an-kuan t'se-chin (Zenkan Sakushin) — «Das Durchbrechen
der Grenzschranke des Zen», kompiliert von Chu-hung (Shuko,
1535-1615).
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Gefdhrten, als Mensch geboren zu werden, ist ein seltenes
Ereignis, und so ist auch die Gelegenheit, den Worten des
Buddha zu lauschen, selten. Wenn ihr in diesem Leben
nicht Befreiung erlangt, wann wollt ihr sie dann erlangen?
Ubt deshalb mit groBem Eifer Dhyana, solange ihr lebt.
Die Ubung besteht im Entsagen und Preisgeben. «Preisge-
ben wovon?» konntet ihr nun fragen. Gebt eure Fiinf Ele-
mente (bhiita) preis, gebt eure Fiinf Ansammlungen (skand-
ha) preis, gebt alles Wirken eures relativen BewuBtseins
(karmavijiiana) preis, an dem ihr seit anfangsloser Zeit haf-
tet. Zieht euch in euer inneres Sein zuriick und schaut in
sein Wesen. Wenn diese Versunkenheit in das innere Sein
tiefer und tiefer wird, kommt gewi3 einmal der Augen-
blick, da die Geist-Bliite sich plotzlich 6ffnet und das ganze
Universum erleuchtet. Diese Erfahrung werdet ihr nie-
mandem mitteilen konnen, obgleich ihr selbst ganz genau
wissen werdet, was es mit ihr auf sich hat.
Das ist der Augenblick, da ihr diese grofle Erde in gediege-
nes Gold und die groBen Flisse in Ozeane von Milch ver-
wandeln konnt. Wie segensreich wird sich das auf euer
tagliches Leben auswirken! Verschwendet eure Zeit also
nicht mit Worten und Ausspriichen, sucht die Wahrheit des
Zen nicht in Biichern - die Wahrheit ist dort nicht zu fin-
den. Selbst wenn ihr den ganzen Tripitaka und die alten
Klassiker auswendig lernt, sind das alles nur miilige Wor-
te, die euch im Augenblick eures Todes von keinerlei Nut-
zen sind.

DIE BEDEUTUNG DES SATORI IM ZEN

Zen beginnt mit Satori und endet mit Satori. Wo kein Satori

ist, ist kein Zen. «Satori ist das Mal} des Zen», hat ein Meister

gesagt. Satori ist kein Zustand bloBen Stillseins, sondern eine
innere Erfahrung, die eine noetische Qualitit aufweist. Es
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muf} ein Erwachen aus dem relativen Bewultsein stattfinden,
ein Sich-Abwenden von unserer gewohnlichen, alltdglichen
Weise der Erfahrung. Der Mahayana-Begriff dafiir ist Pra-
vritti; er bezeichnet ein «Umkehren» am Grund des Bewuft-
seins.* Unsere gesamte mentale Struktur erfdhrt dabei eine
tiefgreifende Wandlung. Es grenzt wohl ans Wunderbare, dal3
eine Satori-Einsicht unser ganzes spirituelles Gefiige umge-
stalten kann, aber in den Annalen des Zen gibt es geniigend
Zeugnisse dafiir. Das Erwachen der Prajiiaparamita - und das
ist nur ein anderer Ausdruck fiir Satori - ist demnach die
conditio sine qua non des Zen.

Es gibt jedoch auch Meister, die sagen, Satori sei etwas
kiinstlich Aufgepfropftes; Zen habe im Grunde mit solchen
Auswiichsen nichts zu tun, die nur seine natiirliche Ganzheit
aufsprengen. Einfach stillsitzen, das sei genug, und der Bud-
dha sei gegenwirtig in diesem Nicht-Handeln; die soviel
Aufheben um Satori machen, seien keine wahren Nachfolger
von Bodhidharma. Diese Anti-Satori-Meister erkldren wei-
terhin, wahres Zen bestehe darin, sich an das «Nicht-Be-
wuBltsein» zu halten; wo bewulites Streben sich einmische,
konne das Nicht-BewuBtsein selbst nicht mehr voll zum
Ausdruck kommen; die hochste Wahrheit vertrage keinerlei
Storung durch Absichten, und man diirfe nicht leichtfertig
mit ihr umgehen. Natiirlich sind jene Meister, die sich gegen
Satori aussprechen, auch gegen die Kdan-Ubung.

Zu Anfang des zwdlften Jahrhunderts wurde diese Anti-
Satori- und Anti-Kdan-Bewegung unter den Zen-Anhédngern
in China recht stark. Das folgende ist ein Brief, den Ta-hui
Tsung-kao (Daie Soko, 1089-1163)** an seinen Schiiler Lii

* Vgl. D. T. Suzuki: Studies in the Lankavatara Sitra, S. 184 et passim.
** Er war eine der hervorragendsten Gestalten, welche der Zen-Buddhis-
mus in China je hervorbrachte. Ganz entschieden verwarf er jede Art
von Quietismus und wurde es nie miide, die Bedeutung des Satori-
Erwachens zu betonen; Satori war fiir ihn der Sinn und Zweck des
Zen.
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Chi-i schrieb; er warnt darin vor denen, die der noetischen
Erfahrung des Satori, also der Selbstverwirklichung, ihren
Wert absprechen wollen:

In jiingster Zeit macht sich unter gewissen Anhéngern des
Zen der verderbliche Hang bemerkbar, die Krankheit fiir
die Kur zu halten. Da sie selbst nie ein Satori erlebt haben,
betrachten sie es als eine Art Auswuchs oder Zusatz, als ein
Lockmittel, als etwas ginzlich Zweitrangiges, das nicht
zum Kern des Zen gehort, sondern lediglich eine Rander-
scheinung darstellt. Und da solche Lehrer nie ein Satori
erfahren haben, wollen sie einfach jenen nicht glauben,
welche diese Erfahrung wirklich gemacht haben. Sie wol-
len nichts weiter, als der schieren Leere gewahr sein, worin
kein Leben ist, keinerlei geistige Eigenschaft - und dieses
leere Nichts betrachten sie als ewig auflerhalb aller Begren-
zungen der Zeit liegend.

Um diesen Zustand volliger Leerheit zu erreichen, nehmen
sie etliche Schalen Reis am Tag zu sich und verbringen ihre
Zeit damit, still und stumpf dazusitzen. Das, glauben sie,
sei das Erlangen des absoluten Friedens. .. Welch ein Jam-
mer, daf sie nichts wissen von dem Augenblick, da ein
plotzlicher Durchbruch sich ereignet!

An anderer Stelle nennt Ta-hui auch die Quellen, auf welche
die Vertreter dieser Richtung sich berufen:

Als Shakyamuni in Magadha war, zog er sich in einen
Raum zuriick und blieb drei Wochen lang stumm. Gibt der
Buddha hier nicht ein Beispiel fiir die Ubung des schwei-
genden Verharrens? Als die zweiunddreilig Bodhisattvas
in Vaishali mit Vimalakirtt {iber die Lehre der Nicht-Zwei-
heit sprachen, schwieg jener schlieBlich und sagte kein
Wort mehr, was ihm Mafijushiris ungeteilte Bewunderung
eintrug. Gibt hier nicht der groe Bodhisattva ein Beispiel
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fiir die Ubung des schweigenden Verharrens? Als Subhiiti
in der Felsenhohle saf3, sagte er kein Wort, noch gab er eine
Darlegung iiber Prajiiaparamita. Ist das nicht ein von von
einem groflen Shravaka gegebenes Beispiel fiir schweigen-
des Verharren? Als Shakrendra Subhiiti schweigend in der
Hohle sitzen sah, lieB er himmlische Bliiten auf ihn regnen
und sagte selbst kein Wort. Ist das nicht ein Beispiel des
Schweigens, gegeben von einem gewdhnlichen Sterbli-
chen? Als Bodhidharma in dieses Land kam, iibte er im
Kloster Shao-lin neun Jahre lang Zazen, ohne auch nur
einen Gedanken an wortreiche Unterweisungen zu ver-
schwenden. Gab der Patriarch dort nicht ein Beispiel des
schweigenden Verharrens? Wann immer Lu-tsu einen
Monch kommen sah, wandte er sich zur Wand und saf3
schweigend. Gibt hier nicht ein Zen-Meister ein Beispiel
fiir schweigendes Verharren?

Wie kann man angesichts dieser iiberlieferten Beispiele be-
haupten, die Ubung des stillen Sitzens gehdre nicht zur
Zen-Schulung und sei fiir sie ohne Belang?

So argumentieren die Befiirworter des Zen-Quietismus in
China zur Zeit Ta-huis, also im zwdélften Jahrhundert. Ta-hui
hidlt jedoch dagegen, daB bloBes Stillsitzen zu nichts fiihrt,
weil es keine «Umkehr» des Geistes bewirkt, aufgrund derer
man die Welt der Einzeldinge dann mit ganz anderen Augen
sieht als bisher. Die Quietisten, deren geistiger Horizont sich
nicht tiber die Ebene der sogenannten absoluten Stille des
Unauslotbaren erhebt, tappen in der Hohle ewiger Dunkel-
heit umher. Es gelingt ihnen nicht, das Auge der Weisheit zu
Offnen. Hier bediirften sie der leitenden Hand eines echten
Zen-Meisters.

Ta-hui beschreibt anschlieBend vier Satori-Erfahrungen
unter der Fiihrung weiser Meister und zeigt auf, wie notwen-
dig es ist, sich einem Erleuchteten anzuvertrauen und alles
Festhalten an der Methode des Stillsitzens, welche das Wach-
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sen des Zen-Geistes nur behindert, aufzubrechen. Diese radi-
kale Umkehrung umschreibt Ta-hui nach den Worten eines
Sttra so: «In den Strom eintreten und seine Wohnstatt verlie-
ren. » Die Dualitit von Bewegung und Ruhe besteht hier nicht
mehr. Die vier Beispiele:

1. Als Shui-lao die Glyzinien beschnitt, fragte er seinen Mei-
ster, Ma-tsu (Baso): «Was ist der Sinn von des Patriarchen
Kommen aus dem Westen?» Ma-tsu erwiderte: «Komm ni-
her, und ich werde es dir sagen.» Als Shui-lao ndherkam,
versetzte der Meister ihm einen Tritt, der ihn umwarf. Dieser
Fall offnete urplotzlich seinen Geist, und er stand auf und
lachte ein grofles Lachen, als sei etwas lange und hei3 Ersehn-
tes ganz iiberraschend eingetreten. Der Meister fragte: «Was
bedeutet dies alles nun?» Shui-lao rief aus: «Zahllos fiirwahr
sind die Wahrheiten, welche die Buddhas lehrten, und alle
diese Wahrheiten, bis hinunter zu ihrem Ursprung, nehme ich
nun an der Spitze eines einzigen Haares wahr.»

Ta-hui bemerkt dazu: Shui-lao, zur Selbstverwirklichung
gelangt, haftet nicht mehr an der Stille des Samadhi, und da er
nicht mehr an ihr haftet, steht er iiber Bejahung und Vernei-
nung, iiber der Dualitdt von Ruhe und Bewegung. Er ist nicht
mehr abhéngig von &ufleren Dingen, sondern fordert den
Schatz zutage, der in seinem eigenen Geist ist, und ruft: «Ich
habe die Quelle aller Wahrheit gesehen.» Der Meister erkennt
dies an und sagt weiter nichts. Als Shui-lao spéter liber sein
Zen-Begreifen befragt wurde, sagt er: «Seit dem herzhaften
Tritt des Meisters kann ich nicht mehr authéren zu lachen.»

2. Einst, als Tung-shan (Tdsan) zur Unterweisung zu Yiin-
men (Ummon) kam, fragte Yiin-men: «Woher kommst du?»
Tung-shan sagte: «Von Ch'a-tu.»

Yiin-men sagte: «Wo warst du wahrend des Sommers?»
Tung-shan sagte: «Im Pao-tzu(-Kloster) in Hunan [wortl.:
<stidlich des Sees>].»
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Yiin-men sagte: «Wann bist du dort weggegangen?
Tung-shan sagte: «Am 25. August.»

Yiin-men sagte: «Ich erlasse dir sechzig Schlige.»

[Hier kommentiert Ta-hui: «Wie schlichten Gemiits Tung-
shan doch war! Er antwortete dem Meister gradheraus, und
so war es nur zu verstindlich, daB er iiberlegte: <Welchen
Fehler habe ich begangen, fiir den ich sechzig Schlige ver-
dient hitte, wo ich doch geantwortet habe?>»]

Am néchsten Tag kam Tung-shan zu Yiin-men und fragte:
«Gestern erlitt ich, dal der Meister mir sechzig Schlédge er-
lieB. Ich weil3 nicht, worin mein Fehler lag.»

Yiin-men sagte: «Ach, du Reissack! Was laufst du da herum

westlich des Flusses und siidlich des Sees!»
Bei diesen Worten erlebte Tung-shan tiefe Erleuchtung.*
Ta-hui erzédhlt, wie es weiterging: Tung-shans Auge war
geodffnet worden, aber es gab dazu nichts mitzuteilen, nichts
zu lberlegen. Er verbeugte sich einfach und sagte: «Fortan
werde ich meine Hitte dort bauen, wo kein menschlicher
Wohnort ist. Kein Kdrnchen Reis werde ich bei meiner Koch-
stelle haben, kein Stengelchen Gemiise soll auf meinen Beeten
wachsen. Und doch werde ich alle Besucher meiner Einsiede-
lei, woher sie auch kommen mogen, reichlich bewirten. Ich
werde ihnen sogar die Négel und Schrauben ausziehen [von
denen sie festgehalten werden]; ich werde dafiir sorgen, daf3
sie sich von ihren fettigen Hiiten und iibelriechenden Klei-
dern trennen, so daf3 sie von allem Schmutz griindlich gesiu-
bert werden und wiirdige Monche sein kénnen.»

Yiin-men liachelte und sagte: «Was fiir ein groles Mund-
werk du hast fiir einen Korper, der nicht gréBer ist als eine
Kokosnuf3.»

3. Ts'ui-yen (Suigan) schulte sich viele Jahre unter Hsiieh-
feng (Seppd). Als der Meister eines Tages wahrnahm,

* Wu-men-kuan (Mumonkan), 15. Beispiel.
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daB sein Schiiler fiir den geistigen Umsturz bereit war, packte
er ihn und fuhr ihn barsch an: «Was ist das hier?»

Ts'ui-yen fuhr hoch wie aus tiefem Schlummer und begriff
augenblicklich. Er tat nichts weiter, als einfach die Arme zu
schwenken.

Hstieh-feng sagte: «Was bedeutet das?»

Der Schiiler erwiderte ohne Zogern: «Keinerlei Bedeu-
tung, Meister.»

4. Kuan-ch'i suchte eines Tages Lin-chi (Rinzai) auf. Dieser
stand wortlos von seiner Strohmatte auf und packte den
Monch, worauf Kuan-ch'i sagte: «Ich weil, ich weil.»

Nach diesen vier Beispielen kommt Ta-hui zu dem Schluf3,
daf3 es im Zen etwas gibt, was weder anderen mitgeteilt noch
von anderen gelernt werden kann, und daf3 das Problem bei
den meisten Menschen darin besteht, daf3 sie tot sind und
nicht wiederbelebt werden wollen. Er erzahlt von seiner eige-
nen Erfahrung:

Ich hatte mich siebzehn Jahre lang im Zen geschult und
wiahrend dieser Zeit einige Male unvollstéindige Satori-Er-
fahrungen gemacht. Ich war ein wenig bewandert in der
Yiin-men-(Ummon-) Schule und auch ein wenig in der
Ts'ao-tung-(Soto-)Schule; nur hatte ich leider noch nicht
das alles entscheidende Satori erlebt, worin ich mich von
allen rdumlichen und zeitlichen Beziehungen vollkommen
losgetrennt finden wiirde. Spéater kam ich in die Hauptstadt
und weilte im Kloster T'ien-ning und hoérte meinen Mei-
ster einmal liber Yiin-men sprechen. Er sagte: «Ein Monch
kam zu Yiin-men und fragte: <Wo kommen alle Buddhas
her?> Yiin-men antwortete: <Der Ostberg schreitet iiber das
Wasser. > Ich jedoch, T'ien-ning, fasse das anders auf als
Yiin-men. <Wo kommen alle Buddhas her?> — <Eine Brise,
duftgeschwiéngert, kommt von Siiden, und die weite Halle
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wird erfrischend kiihl.»> Als der Meister das sagte, war
mir plotzlich, als sei ich von allen zeitlichen und réumli-
chen Beziechungen losgetrennt. Es war wie das Durch-
schneiden eines verhaspelten Garnstranges mit einem ein-
zigen Hieb eines scharfen Messers. Ich war in Schweil3
gebadet.

Ich fand alle Beunruhigung in mir befriedet und weilte in
einem Zustand heiterer Gelassenheit. Als ich den Meister
eines Tages in seinem Raum aufsuchte, sagte er mir dies:
«Es ist fiir niemanden leicht, deine Geistesverfassung zu
erlangen. Schade ist nur, dal geniigend Tod darin ist,
aber iiberhaupt kein Leben. An Worten nicht zweifeln,
das ist das grofe Problem bei dir. Dies ist dir doch wohl-
vertraut:

<Wenn die Hinde den Rand des Abgrunds nicht mehr
fassen,

kommt Uberzeugung ganz von selbst iiber dich.

LaB Auferstehung dem Tod folgen,

und nichts kann dich jetzt tduschen.>

Glaub mir, was hier gesagt wird, das gibt es wirklich.»
Dann fuhr der Meister fort: «In meinem gegenwirtigen
Geisteszustand bin ich génzlich zufrieden mit mir und der
Welt. Alles steht zum Besten mit mir, und es gibt nichts,
in das ich noch tiefer einzudringen trachten miif3te.»
Darauf lie der Meister mich in der allgemeinen Schlaf-
halle einen Platz einnehmen und erlaubte mir, wie ein
Laienschiiler drei- oder viermal am Tag zur personlichen
Unterweisung zu kommen. Dies hatte ich mir zu verge-
genwirtigen: «Sein oder Nicht-Sein - es ist wie eine Gly-
zinie, die an einem Baum lehnt.» Doch wann immer ich
etwas zu sagen anhob, fiel er mir ins Wort und sagte:
«Falsch.» Das ging ein halbes Jahr so, doch ich lie mich
nicht entmutigen. Und eines Tages, wihrend ich gemein-
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sam mit seinen Laienschiilern das Abendessen einnahm, war
ich so in das Koan versunken, daB ich vergall, meine Stib-
chen zu gebrauchen und die Speisen aufzuessen.
Der alte Meister sagte: «Dieser da hat bisher noch nicht
mehr als Huang-yangs Holzklotz-Zen gemeistert, das im-
mer noch knorriger zusammenschrumpft.» Ich versuchte
anhand eines Bildes zu erklédren, in welcher Lage ich war:
«Ich bin in der Lage eines Hundes, der vor einem Fettsiede-
topf steht: Er kann nicht davon lecken, wie sehr er es auch
mochte, noch bringt er es iiber sich, dem Topf den Riicken
zu kehren.» Der Meister sagte: «Das genau ist bei dir der
Fall. [Das Koan] ist fiirwahr ein Vajra-Kéfig* und ein Dor-
nensitz fiir dich.»

Ein andermal, als ich beim Meister war, sagte ich: «Als Thr
bei Wu-tsu (Goso) wart, befragtet Ihr ihn iiber eben dieses
Ko6an, und was war seine Antwort?» Der Meister mochte
mir dessen Antwort nicht mitteilen. Doch ich beharrte: «Als
Ihr ihn dariiber befragtet, wart ihr nicht allein, sondern es
waren noch andere zugegen. Was schadet es also, wenn Thr
es mir nun auch noch sagt?» Der Meister sagte: «Ich fragte
ihn damals: <Sein oder Nicht-Sein - es ist wie eine Glyzinie,
die an einem Baum lehnt. Was ist dessen Sinn?> Wu-tsu
erwiderte: <Man kann es nicht malen, man kann es nicht
zeichnen, so sehr man sich auch miithen mag.> Ich sagte
weiterhin: <Was, wenn der Baum pl6tzlich umbricht und die
Glyzinie stirbt?) Wu sagte: <Ihr folgt den Worten!)»
Als ich den Meister dies sagen horte, begriff ich das Ganze
und sagte zu ihm: «Meister, ich begreife.» Der Meister lief3
darauf verlauten: «Wahrscheinlich eben doch nicht.» Ich bat
ihn, mich zu priifen, worauf er mir noch einige andere Koan
vorlegte. Und jedes einzelne konnte ich 16sen. Ich spiirte,
daB ich nun endlich in Frieden war mit mir selbst; es gab
nichts mehr, was mir im Wege lag.

* Ein unsprengbarer Kifig (Anm. d. Ubers.).
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Ta-hui legte spéter als Zen-Meister grofiten Wert auf die Sa-
tori-Erfahrung, und einer seiner Lieblingsausspriiche lautet:
«Zen hat keine Worte. Hast du Satori, so hast du alles.» Diese
Einstellung fullt, wie wir gesehen haben, auf eigener Erfah-
rung. Bevor er diese Erfahrung machte, hatte er noch eine
Abhandlung gegen Zen schreiben wollen, die alles widerle-
gen sollte, was dem Zen von seinen Anhdngern zugeschrie-
ben wurde. Die Begegnung mit Meister Yiian-wu (Engo)
lenkte diese Entschlossenheit jedoch in ganz andere Bahnen,
und so wurde er zum entschiedenen Verfechter der Zen-Er-
fahrung. Im Verlauf dieser Arbeit iiber die Koan-Ubung wer-
de ich noch vielfach Gelegenheit haben, auf Ta-hui zuriickzu-
kommen. Zuvor mochte ich jedoch einige der Hauptziige des
Satori aufzeigen, damit wir spdter die Rolle des Kdan im
ganzen Gebiude des Zen leichter verstehen kdnnen.

WESENTLICHE MERKMALE DER
SATORI-ERFAHRUNG

. Irrationalitdt. Damit meine ich, da3l man zum Satori nicht
durch SchluBfolgerungen gelangt und daB es sich aller intel-
lektuellen Bestimmungen entzieht. Alle, die Satori erfahren
haben, fanden sich auflerstande, es logisch und schliissig zu
erkliaren. Sobald es erkléart wird, sei es in Worten oder Gesten,
wird es mehr oder weniger stark entstellt. Wer es noch nicht
erfahren hat, kann es nicht anhand von irgend etwas duB8erlich
Sichtbarem erfassen. Wer es erfahren hat, weil3 das Echte
vom Unechten zu unterscheiden.

Horen wir dazu wiederum Ta-hui:

Diese Sache [d. h. Zen] ist wie ein groBes Feuer. Niherst
du dich ihm, so wird es dir gewil} das Gesicht versengen.
Sie ist auch wie ein Schwert, das eben gezogen wird; ist es
erst aus der Scheide, so wird gewil jemand sein Leben
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verlieren. Wenn du jedoch weder angreifst noch dich dem
Feuer niherst, bist du nicht besser als ein Stein oder ein
Stiick Holz. In dieser &uflersten Zuspitzung bedarf es muti-
ger Entschlossenheit.

Mit kiihler Vernunft und metaphysischer oder erkenntnis-
theoretischer Analyse ist hier also offenbar kein Weiterkom-
men; es bedarf vielmehr eines verzweifelten Willens, die un-
iiberwindliche Schranke zu durchbrechen, eines Willens, der
von einer Kraft angetrieben wird, iiber die wir nichts wissen
koénnen. Daher ist auch das Resultat nicht auf intellektuelle,
begriffliche Weise zu erfassen.

2. Intuitive Einsicht. Dal}l mystischer Erfahrung eine noetische
Qualitit eignet, hat William James in seinem Buch Die Viel-
falt religioser Erfahrung aufgezeigt, und es gilt auch fiir die
Zen-Erfahrung, die «Satori» genannt wird. Ein anderer Aus-
druck fiir Satori (wortl.: «Erkennen») ist Kensho (chin. chien-
hsing), «Wesensschauy», und dieser Begriff scheint zu besagen,
daB3 es im Satori ein Sehen oder Wahrnehmen gibt. Dal} dieses
«Sehen» jedoch von ganz anderer Art ist als das, was wir
normalerweise unter «Erkennen» verstehen, muf} nicht ei-
gens hervorgehoben werden. Hui-k'o (Eka), der zweite Pa-
triarch, soll iiber sein Satori, das von Bodhidharma bestitigt
wurde, gesagt haben: «Weil ich mir immer dessen bewuf3t
bin, so kann kein Wort es erreichen.»* Shen-hui (Jin'e) ist hier
noch expliziter, denn er sagt: «Das eine Schriftzeichen chih
(erkennen) ist der Ursprung aller Mysterien®*.»
Ohne diese noetische Qualitit konnte Satori kein so durch-
schlagendes Ereignis sein. Halten wir noch fest, da3 das Er-

* Denkao-roku.

** Chin. miao. Das ist ein schwer zu Ubersetzender Begriff, der manchmal
«Vortrefflichkeit» oder «unbestimmbare Feinheity bedeutet. Hier
meint miao die geheimnisvolle, wunderbare Weise, auf welche die Din-
ge sich diesem hochsten Erkennen darstellen.
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kennen im Satori sich sowohl auf etwas Universales als auch
auf den individuellen Aspekt der Existenz bezieht. Wenn ein
Finger gehoben wird, so bedeutet das aus der Warte des Satori
weit mehr als den Akt des Hochhebens. Man mag versucht
sein, das symbolisch zu nennen, doch Satori deutet nicht iiber
sich selbst hinaus, da es etwas Endgiiltige ist. Satori ist das
Erkennen eines einzelnen Objekts, aber auch der Wirklich-
keit, die, wenn ich so sagen darf, dahinter steht.

3. Unabweisbarkeit. Das im Satori verwirklichte Erkennen ist
endgiiltig, durch keine logische Argumentation zu widerle-
gen. Es ist direkt und personlich und von unabweisbarer Evi-
denz. Die Logik vermag hier nichts mehr zu erkléren; sie
kann nur versuchen, dieses Erkennen vor dem Hintergrund
unserer Vernunfterkenntnis zu interpretieren. Satori ist also
eine Form der Wahrnehmung, eine innere Wahrnehmung, die
im innersten BewuBtsein stattfindet. Daher dieser Ge-
schmack von Unabweisbarkeit und Endgiiltigkeit. Zen, so
heif3t es, ist wie Wassertrinken: Man weil} selbst, ob es warm
oder kalt ist. Und wer die Erfahrung nicht selbst macht, kann
liber sie nicht urteilen.

4. Bejahung. Was unabweisbar und endgiiltig ist, kann niemals
negativ sein. Verneinung hat keinen Wert fiir unser Leben,
fiihrt uns nirgendwohin; sie ist keine Kraft, die vorwirts-
dringt, und sie bietet keinen Ruhepunkt. Obgleich der Sato-
ri-Erfahrung manchmal auf negative Weise Ausdruck gege-
ben wird, ist sie in ihrem Wesen eine bejahende Einstellung
gegeniiber allen existierenden Dingen; sie akzeptiert sie so,
wie sie sich bieten, ganz unabhingig von ihrem moralischen
Wert. Im Buddhismus nennt man dies kshanti, «Geduld» oder
besser «Annehmen» - das Annehmen der Dinge in ihrem
uber-relativen oder transzendenten Sein, worin keinerlei
Dualitit besteht.

Man wird vielleicht einwenden, das sei pantheistisch. Die-
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ser Begriff hat jedoch eine genau umschriebene philo-
sophische Bedeutung und sollte in diesem Zusammenhang
iiberhaupt nicht gebraucht werden. Wollten wir die Zen-Er-
fahrung auf diese Weise interpretieren, so wire sie endlosen
MiBverstindnissen und «Verunreinigungen» ausgesetzt. Ta-
hui schreibt in einem Brief an Miao-tsung:

Ein Weiser aus alter Zeit sagt, das Tao selbst bediirfe keiner
Disziplinierung, man sorge nur dafiir, dal es nicht be-
schmutzt wird. Ich wiirde sagen: Uber Geist oder Natur zu
sprechen, ist Beschmutzung; iiber das Unauslotbare oder
Geheimnisvolle zu sprechen, ist Beschmutzung; Medita-
tion oder Stillwerden zu iiben, ist Beschmutzung; seine
Aufmerksamkeit darauf zu lenken, dariiber nachzudenken,
ist Beschmutzung; mit Papier und Pinsel dariiber zu schrei-
ben, ist eine besonders schlimme Beschmutzung. Was also
haben wir zu tun, um uns zu orientieren und auf die rechte
Weise damit umzugehen? Das kostbare Vajra-Schwert ist
griffbereit hier, und sein Zweck besteht darin, den Kopf
abzuschlagen. Befasse dich nicht mit menschlichen Fragen
von richtig und falsch. Alles ist Zen, so, wie es ist, und
eben hier hast du damit umzugehen.

Zen ist Soheit — eine grofle Bejahung.

5. Das Ganz-Andere. Die Terminologie mag in den verschie-
denen Religionen unterschiedlich sein, doch in einer Erleuch-
tungserfahrung ist immer das, was wir — so wertfrei wie
moglich — als «kEmpfinden des Ganz-Anderen» bezeichnen
konnten. Die Erfahrung ist gewil meine eigene, doch ich
empfinde, dal} sie in etwas anderem wurzelt. Die individuelle
Schale, in die ich so fest verkapselt bin, zerbirst im Augen-
blick des Satori. Es muf3 nicht unbedingt so sein, daf ich
mich mit einem héheren Wesen vereinige oder in ihm aufge-
he; aber meine Individualitdt, die sich strikt gegen alle ande-
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ren Einzelexistenzen abgegrenzt hatte, lockert irgendwie ihr
verkrampftes Festhalten an sich selbst und schmilzt in etwas
Unbeschreibliches ein, das von ganz anderer Art ist als alles,
was ich gewohnt bin. Dem folgt ein Gefiihl von Erlésung,
von vollkommener Ruhe - das Gefiihl, man sei endlich am
Ziel angekommen. «Heimkommen und still ruhen» lautet
der Ausdruck, der im Zen dafiir gebraucht wird. Die Ge-
schichte vom verlorenen Sohn im Saddharmapundarika-Siitra,
im Vajrasamadhi-Sitra und auch im Alten Testament weist auf
eben diese Empfindung im Augenblick der Satori-Erfahrung
hin.

Was die Psychologie des Satori angeht, ist der Ausdruck
«Empfindung des Ganz-Anderen» schon alles, was wir dar-
iiber aussagen konnen. Von Gott oder dem Absoluten zu
sprechen, das geht schon {iiber die Erfahrung selbst hinaus
und verstrickt uns in Theologie und Metaphysik. Sogar mit
«das Ganz-Andere» sagen wir schon zuviel. Wenn ein Zen-
Meister sagt: «Uber meinem Kopf ist nicht ein Stiickchen
Ziegel, unter meinen Fiilen nicht ein Zoll Erde», so diirfte
das wohl eher ein angemessener Ausdruck sein. Ich spreche
manchmal auch vom «Unbewuflten», aber das hat leider ei-
nen psychologischen Beigeschmack.

6. Unpersonlichkeit. Das Bemerkenswerteste an der Zen-Er-
fahrung ist vielleicht, daf} sie keine personliche Féarbung auf-
weist, wie wir sie etwa bei der mystischen Erfahrung im
Christentum antreffen. Im buddhistischen Satori deutet
nichts auf solche personlichen und héaufig erotischen Gefiihle
hin, wie sie uns aus den folgenden Ausdriicken entgegen-
schlagen: Flamme der Liebe, Umarmung, Geliebter, Braut,
Brautigam, geistige Ehe, Gottvater, Gottes Sohn und so wei-
ter. Man kann natiirlich sagen, daf all diese Ausdriicke Inter-
pretationen aufgrund eines bestimmten Denksystems sind
und nichts mit der Erfahrung selbst zu tun haben. Jedenfalls
aber ist Satori in Indien, China und Japan vollkommen un-
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personlich geblieben, etwas, das eher dem Bereich des reinen
Intellekts zugehort als dem der Person.

Ist das auf den besonderen Charakter buddhistischer Philo-
sophie zuriickzufiihren? Gewinnt die Erfahrung ihre Féarbung
aus der Philosophie oder Theologie? Das sei dahingestellt; die
Zen-Erfahrung jedenfalls ist frei von allen personlichen und
anthropomorphen To6nen, auch wenn wir in manchen ande-
ren Punkten Ubereinstimmungen mit der mystischen Erfah-
rung im Christentum feststellen kénnen. Chao-pien, ein ho-
her Regierungsbeamter der Sung-Dynastie, war ein Laien-
schiiler von Chiang-shan Fa-ch'uan.

Einmal, als seine Tagesarbeit getan war, safl er noch fried-
lich in seinem Amtszimmer, als plotzlich ein Donner sein
Ohr traf und er Satori erfuhr. Die Zeilen, die er danach dich-
tete, beleuchten einen Aspekt der Zen-Erfahrung:

Gedankenleer saf3 ich still am Tisch in meinem Amtsraum,
mein Quell-Geist unbekiimmert, gelassen wie das Wasser.
Ein plotzlicher Donnerschlag, das Geisttor springt auf,
und sieh, da sitzt der alte Mann in seiner ganzen
Unscheinbarkeit.

Mehr an personlicher Ténung wird man kaum in Beschrei-
bungen der Zen-Erfahrung finden, und wie weit ist es von
diesem «alten Mann in seiner ganzen Unscheinbarkeit» bis
zur «himmlischen Siile der Liebe Christi» und dergleichen!
Wie karg, wie unromantisch ist Satori doch, wenn wir es mit
der Erfahrung christlicher Mystiker vergleichen!

Nicht nur das Satori selbst ist ein prosaisches und gar nicht
grandioses Ereignis, auch die Situation, die es auslost, hat so
gar nichts mit hehren Gefiihlen und Ubersinnlichem zu tun.
Die Satori-Erfahrung steht sehr hdufig im Zusammenhang
mit irgendeinem alltdglichen Vorfall. Sie ist nicht von aufler-
gewohnlichen Phénomenen begleitet, wie wir sie in den Bii-
chern der christlichen Mystik beschrieben finden. Jemand
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packt einen oder schldgt einen oder bringt eine Tasse Tee oder
macht eine ganz unscheinbare Bemerkung oder zitiert eine
Passage aus einem Sitra oder einem Gedichtband - und wenn
unser Geist in diesem Augenblick reif ist fiir den Durchbruch,
konnen wir augenblicklich Satori erlangen. Da gibt es keinen
Liebesrausch, keine Stimme des Heiligen Geistes, keine Fiille
gottlicher Gnade, keine Glorifizierung irgendwelcher Art.
Hier erscheint nichts in grellen Farben, alles ist ganz und gar
unauffallig, geradezu unattraktiv.

7. Gefiihl der Erhobenheit. Kein Satori, das nicht von diesem
Gefiihl begleitet wire, denn schlieBlich wird hier alles Been-
gende aufgesprengt, das uns durch den Glauben an unsere
Individualitit auferlegt war; und dieses Aufbrechen ist kein
negatives Geschehen, sondern ein sehr positives, denn es be-
deutet eine unendliche Weitung des Individuellen. Die nicht
immer bewufite Unterstromung aller unserer Bewuft-
seinsfunktionen besteht in einem Gefiihl von Beschrinkung
und Abhingigkeit, denn das Bewuftsein selbst ist das Produkt
zweier Krifte, die einander bedingen und beschridnken. Satori
besteht dem gegeniiber wesenhaft darin, daf3 alle Gegensétze
ausgerdumt werden, welcher Art sie auch sein mdgen - und
diese Gegensitzlichkeit, wie gesagt, ist das Prinzip des Be-
wulBtseins, wiahrend Satori das Unbewulte realisiert, das iiber
allen Gegensétzen steht.

Davon befreit zu werden, 16st natiirlich ein starkes Gefiihl
von Erhobenheit aus. Ein umbherziehender Ausgestofener,
miBhandelt nicht nur von anderen, sondern auch von sich
selbst, sieht sich plétzlich im Besitz allen Reichtums und aller
Macht, die in dieser Welt je einem Sterblichen zufallen kdnnen
- und es ist gewi3 kaum ein anderes Gefiihl so erhebend wie
dieses. Ein Zen-Meister sagt: «Wenn du Satori hast, kannst du
einen ganzen Palast aus kostbaren Steinen auf einem einzigen
Grashalm sichtbar werden lassen; hast du Satori aber nicht, so
verdeckt ein einziger Grashalm einen ganzen Palast.»
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Ein anderer Zen-Meister, offenbar auf das Avatamsaka-Sii-
tra anspielend, verkiindet: «Ihr Monche, seht, ein hochst ver-
heiBungsvolles Licht von grofiter Helligkeit leuchtet im gan-
zen Kosmos und macht alles zugleich sichtbar - alle Lander,
alle Ozeane, alle Sumerus, alle Sonnen und Monde, alle Him-
mel und alle Lénder, von denen es jeweils Hunderttausende
Myriaden gibt. Ihr Mdnche, seht ihr das Licht nicht?» Den-
noch ist das Zen-Gefiihl der Erhobenheit im Grund eine stil-
le, nicht nach auflen dringende Empfindung; nach dem ersten
Aufglilhen hat es gar nichts Demonstratives mehr an sich.
Das Unbewufite tut sich im Zen-Bewufitsein nicht gerdusch-
voll kund.

8. Augenblickscharakter. Satori kommt jdh tiber uns und ist
eine Augenblickserfahrung. Wenn es sich nicht plotzlich und
in einem Augenblick ereignet, ist es nicht Satori. Diese Pl6tz-
lichkeit ist, wie wir bereits im zweiten Band* sahen, charak-
teristisch fiir Hui-nengs «siidliche Schule» des Zen, wihrend
sein Gegenspieler, Shen-hsiu, auf der allméhlichen Entfaltung
des Zen-BewuBtseins beharrte. Die plotzliche Satori-Erfah-
rung erdffnet in einem Augenblick einen vollkommen neuen
Ausblick, und das gesamte Dasein stellt sich unter einer ganz
neuen Perspektive dar. Die Schilderung des Landesmeisters
Bukkd**mag hierflir als Beispiel dienen.

DIE SATORI-ERFAHRUNG VOR DER
EINFUHRUNG DES KOAN-SYSTEMS

Bevor wir uns vergegenwirtigen, wie es dazu kam, daf} die

Koan-Ubung als notwendiger Schritt zur Verwirklichung des
Satori betrachtet wurde, mochte ich noch untersuchen, wie

* Zazen, S. 63 ff.
** Satori, S. 184 ff.
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die alten Zen-Meister in der Zeit vor der Einfiihrung des
Koan-Systems vorgingen. Denn wenn ich die Koan-Ubung
als unabdingbar fiir das heutige Zen bezeichne, stellt sich
natiirlich die Frage, weshalb das so ist und was die Meister in
alter Zeit unternahmen. Das Kodan wurde gegen Ende des
neunten Jahrhunderts zum Mittel der Zen-Schulung, also et-
wa einhundertfiinfzig Jahre nach Hui-neng.

Auch in der koanlosen Zeit wurde Zen geiibt, Satori er-
langt und der Buddha-Geist iibermittelt. Es bedurfte keiner
Koan fir die Schulung. Wie konnte dann iliberhaupt jemand
zur Zen-Erfahrung gelangen? Es miissen damals ganz andere
Voraussetzungen geherrscht haben als in der heutigen Zeit.
Worin besteht der Unterschied? Diese Frage ist notwendig,
um die Natur des Koan zu erhellen, um herauszufinden, wel-
che Rolle es in der Zen-Erfahrung spielt, und schlielich
auch, um zu erkennen, in welcher Beziehung es zum Nem-
butsu der «Schule des Reinen Landes» steht.

Worin bestehen also die psychologischen Mittel und Bedin-
gungen, die das Satori anbahnen? Wie wir bereits sahen, er-
eignet es sich im Zusammenhang mit hochst trivialen Vorfil-
len wie etwa dem Heben eines Fingers, einem Schrei, einem
bestimmten Ausdruck, einem Stockschwingen, einem Schlag
ins Gesicht und dhnlichem. Was da in Gang gesetzt wird,
scheint in keinem Verhiltnis zum Anlal zu stehen, und so
nehmen wir tiefwurzelnde psychologische Vorbedingungen
an, die durch einen Ausloser zu urplétzlicher Reife gelangen.
Worin bestehen diese Vorbedingungen? Betrachten wir einige
klassische Beispiele, wie sie in den Annalen des Zen verzeich-
net sind.

Die Betrachtung dieser der Zen-Erfahrung vorausgehen-
den Umstinde ist wichtig, denn sie bestimmen zweifellos,
von welcher Art die Erfahrung sein wird, und praktisch gese-
hen sind sie die Punkte, bei denen die Zen-Meister ansetzen,
um ihren Schiilern die notwendigen Unterweisungen zu ge-
ben. Man konnte in diesem Zusammenhang etwa die folgen-
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den Fragen stellen: Worin bestehen die intellektuellen Fakto-
ren — falls es welche gibt - bei der Reifung des Zen-Bewul3t-
seins? Hat der Wille etwas mit der Erfahrung zu tun? Gibt es
da etwas, das in Richtung Autosuggestion geht?

Wenn ich im folgenden nun etwas Greifbares und Nach-
vollziehbares tiber die psychologische Geschichte des Satori
zu sagen versuche, so ist das keine leichte Aufgabe, denn es
gibt keinerlei autobiographische Aufzeichnung aus der Zeit
vor der Einfiihrung der Koan-Schulung und keine detaillier-
ten und genauen objektiven Beobachtungen zu dem Bewult-
seinsprozeB, der dem plotzlichen Durchbruch eines Satori
vorausgeht. Dennoch, selbst den schwer verstidndlichen frag-
mentarischen Aufzeichnungen, welche uns die Chinesen hin-
terlieBen, 1a6t sich manches entnehmen, wenn man sie nur
einfiihlsam betrachtet.

Die Geschichte von der Unterredung zwischen Hui-k'o (Eka)
und Bodhidharma, dem ersten Patriarchen des Zen in China,
enthilt zwar historische Ungenauigkeiten, und die dramati-
schen Ausschmiickungen haben ihr nicht gerade gut getan,
doch vermittelt sie uns trotzdem einen recht guten Eindruck
von dem, was bei dieser Begegnung geschah. Historische
Genauigkeit ist dafiir nicht immer die wichtigste Vorbedin-
gung. Auch die spétere literarische Behandlung eines solchen
Ereignisses kann zum Verstdndnis beitragen, denn ist es nicht
haufig so, daB8 die Vorstellungsgabe die sogenannten Fakten
wirklichkeitsgetreuer abbildet als die objektive Schilderung
des Historikers?

Nach den Worten des Ch'uan-teng-lu (Dento-roku) war Hui-
k'o (487-593)* griindlich mit der konfuzianischen und taoi-
stischen Literatur vertraut, doch er blieb unbefriedigt, denn
er fand, daB diese Lehren doch nicht ganz bis zum Grund
vordrangen. Als er erfuhr, daB Bodhidharma aus Indien ge-

*Vgl. Zazen, S. 36—41.
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kommen war, suchte er das Kloster Shao-lin auf, wo der
Meister sich aufhielt. Hui-k'o wartete auf eine Gelegenbheit,
mit ihm iiber die Sache zu sprechen, iiber die er Aufklarung
wiinschte, aber er traf den Meister stets nur der Wand gegen-
iiber Zazen libend an.

Hui-k'o iiberlegte: «Die Geschichte enthilt Beispiele von
fritheren Wahrheitssuchern, die um der Erleuchtung willen
bereit waren, sich das Mark aus den Knochen ziehen zu las-
sen, ihr Blut zur Nahrung fiir die Hungernden zu vergief3en,
die aufgeweichte Strale mit ihrem Haar zu bedecken oder
sich in den Rachen eines hungrigen Tigers zu werfen. Was bin
ich? Bin ich nicht auch féhig, mich auf dem Altar der Wahr-
heit selbst aufzugeben?»

Am neunten Dezember dieses Jahres blieb er im dichten
Schneetreiben stehen und riihrte sich nicht bis zum Morgen,
und da stand der Schnee ihm schon bis an die Knie. Da er-
barmte Bodhidharma sich seiner und fragte: «Du stehst nun
schon eine ganze Weile im Schnee; was willst du?»

Hui-k'o antwortete: «Ich bin gekommen, Eure unschitz-
bare Unterweisung zu empfangen. Bitte, 6ffnet Euer Tor des
Erbarmens und versagt diesem armen Sterblichen nicht Eure
Hand.»

Bodhidharma sagte: «Die unvergleichliche Lehre des
Buddha kann nur nach langer, harter Schulung begriffen
werden — durch Ertragen dessen, was am schwersten zu ertra-
gen ist, durch das Uben dessen, was am schwierigsten zu
iiben ist. Menschen von geringer Tugend und Weisheit,
leichtsinnig und voller Eigendiinkel, sind nicht in der Lage,
die Wahrheit des Buddhismus zu erfassen. Alle ihre Bemii-
hungen werden zunichte.»

Der Fortgang dieser Geschichte wurde spéter zu einem Ko-
an und lautet in der Fassung von Meister Wu-men (Mumon):

Bodhidharma saf3 der Wand gegeniiber. Der Zweite Patriarch
[Hui-k'o], der im Schnee gestanden hatte, schnitt seinen Arm
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ab und sagte: «Der Geist Eures Schiilers findet noch keinen
Frieden. Ich bitte Euch, Meister, gebt ihm Frieden.»

Bodhidharma sagte: «Bring mir den Geist her, und ich
werde ihn zur Ruhe bringen.»

Der Zweite Patriarch sagte: «Ich habe nach dem Geist ge-
sucht, doch er ist schlieSlich unauffindbar.»

[Hier kommentiert Ta-hui: «Hui-k'o wuflte wohl, in wel-
cher Lage er sich befand, nachdem er all die Schriften studiert
hatte, und es war gut, da3 er dem Meister diese unverhohlene
Antwort gab. Was er da wullite, war nicht mit einer Absicht
oder ohne eine Absicht zu erstreben; es war nicht durch Worte
noch durch blofles Stillsein zu erreichen; es war nicht durch
Logik zu erfassen noch auflerhalb der Logik zu erkléren. Nir-
gends konnte man ihm begegnen, noch war es aus irgend
etwas zu schlie3en. Nein, nicht in den Fiinf Skandhas, nicht in
den Achtzehn Dhatus. Er gab eine gute Antwort.»]

Bodhidharma sagte: «Dann habe ich ihn griindlich zur Ruhe
gebracht.»*

Diese Bestitigung durch den Meister 6ffnete Hui-k'o augen-
blicklich die Augen, und er erfuhr Satori. Ta-hui bemerkt dazu
wiederum: «Es war wie der Drache, der ins Wasser gelangt,
oder der Tiger, der sich auf den Felsen kauert. In diesem
Augenblick sah Hui-k'o nicht den Meister vor sich, nicht den
Schnee, nicht den Geist, der etwas heischte, nicht einmal Sato-
ri selbst, wie es seinen Geist ergriff. Alles verschwand aus
seinem BewubBtsein, alles war Leere. Daher das Wort.: Ein-
samkeit regiert hier; nicht eine Gestalt im Kloster Shao-lin.>
Aber blieb Hui-k'o in dieser Leere? Nein, er wurde jdh zu
einem neuen Leben erweckt. Er warf sich in den Abgrund, und
seht! der sichere Tod machte ihn ganz und gar lebendig. Und
gewill empfand er dann die Kélte des Schnees auf dem Tempel-
hof. Wie zuvor befand sich seine Nase tiber der Oberlippe.»

* Wu-men-kuan, 1. Beispiel.
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Hui-k'os Weg weist einige charakteristische Ziige auf, die
festgehalten zu werden verdienen: Er war ein Gelehrter, aber
all sein Wissen konnte ihn nicht befriedigen, und es verlangte
ihn nach einem inneren Begreifen, das in den Schriften nicht
zu finden war; er suchte mit grofter Ernsthaftigkeit nach
dieser inneren Wahrheit, die ihm Ruhe und Frieden geben
konnte; er war bereit, diesem Ziel alles aufzuopfern; er wid-
mete einige Jahre der schweren Aufgabe, seinen Geist zu fin-
den (und hier zeigt sich, da} er der traditionellen Auffassung
anhing, irgendwo im Zentrum seines Seins befinde sich ein
«Geist», und wenn er den erfasse, sei das Ziel erreicht); Hui-
k'os Unterredung mit Bodhidharma wird zwar so erzéhlt, als
habe sich alles an einem Tag oder Abend zugetragen, aber es
konnte auch sein, dal zwischen der ersten Frage und Bodhid-
harmas Worten der Unterweisung Tage und Monate des gei-
stigen Ringens vergingen; die Aussage: «Ich habe nach dem
Geist gesucht, doch er ist schlieflich unauffindbar», war kei-
ne bloBe Feststellung, sondern bedeutet, dal Hui-k'os Leben
eine tiefe Umwilzung erfahren hatte und er ans Ende seiner
Ich-Vorstellung gelangt war, ans Ende eines Daseins im stin-
digen BewuBtsein seiner Individualitét; er war sich selbst ge-
storben, und so konnte die Bemerkung des Meisters ihn zu
neuem Leben erwecken - daher sein Wort: «Einsamkeit re-
giert hier; nicht eine Gestalt im Kloster Shao-lin.»

Diese «Einsamkeit» ist absolute Einsamkeit, hier gibt es
keine Dualitdt von Sein und Nicht-Sein. Der Ausruf- denn
es war ein Ausruf und nicht etwa eine philosophische Aussa-
ge -: «Da ist kein Geist, der aufzufinden wére», war Hui-k'o
erst moglich, als er diesen Zustand absoluter Einsamkeit er-
reicht hatte. Und nun bedurfte es nur noch Bodhidharmas
Bemerkung: «Dann habe ich ihn griindlich zur Ruhe ge-
bracht», um alle Fesseln von ihm abfallen zu lassen. Wenn wir
den Gang der Ereignisse bis zu Hui-k'os Satori genau und
einfithlsam betrachten, miissen wir die vorliegenden Auf-
zeichnungen wohl in der hier vorgeschlagenen Weise ergin-
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zen. Worauf ich hinaus will, wird im weiteren Verlauf dieser
Uberlegungen noch deutlicher werden.

Bei Hui-neng (E'md, 638-713),* dem sechsten Patriarchen
des Zen in China, finden wir eine etwas andere Ausgangslage
vor, denn er war der Uberlieferung zufolge kein Gelehrter
wie Hui-k'o, sondern ein einfacher Holzhéndler. Hier hat die
unter Zen-Anhidngern verbreitete Geringschitzung fir Ge-
lehrsamkeit und Siitra-Studium vielleicht ein wenig auf die
Berichterstattung abgefarbt, und moglicherweise wollte man
damit auch den Gegensatz zwischen ihm und seinem Rivalen
Shen-hsiu (Jinshii, 605?-706), einem Gelehrten, deutlich her-
vorheben. Tatsdchlich aber kann Hui-neng nicht ganz der
Ignoramus gewesen sein, als den seine Anhénger ihn hinstell-
ten, denn in seinen Darlegungen, die gesammelt wurden und
heute im allgemeinen unter dem Titel «Plattform-Sttra»
(oder «Podium-Siitra») bekannt sind, finden sich zahlreiche
Anspielungen und Verweise auf andere buddhistische Texte.
Uber seinen Bildungsstand koénnen wir eigentlich nur aussa-
gen, daB3 er weniger belesen war als Shen-hsiu. Nach den
Berichten hatte er seine erste Begegnung mit Zen, als er gera-
de ein Biindel Holz verkauft hatte und aus dem Haus des
Kunden eine Stimme horte, die aus dem Vajrachchedika-Sitra
rezitierte. Die Stelle: «Nirgends verweilend, muf3 der Herz-
Geist frei flieBen», beeindruckte ihn so tief, da} er beschlof,
sich unter Hung-jen (Gunin, 601-674), dem filinften Patriar-
chen des Zen in China, im Zen zu schulen. Nach langer
Wanderschaft gelangte er zum Kloster des Fiinften Patriar-
chen, und dieser priifte ihn:

Hung-jen: «Aus welcher Gegend stammst du, und was
willst du suchen?»

Hui-neng: «Der Schiiler ist ein Bauer aus Hsin-chou, siid-
lich der Berge, und ist von weither gekommen, dem Meister

* Vgl. Zazen, ab S. 53.
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seine Verehrung zu erweisen, und sucht nichts, als ein Bud-
dha zu werden.»

Hung-jen: «Du bist also ein Mann aus Hsin-chou, also ein

niedriger aus einer abgelegenen Gegend. Wie konntest du
fahig sein, ein Buddha zu werden?»
Hui-neng: «Wenn es auch Menschen des Siidens oder des
Nordens gibt, so ist das Buddha-Wesen an sich ohne Siid und
Nord. Der Niedrige und der Meister sind nicht gleich, aber
im Hinblick auf unser Buddha-Wesen, welchen Unterschied
gibt es da?»

Hatte Hui-neng noch keinerlei Zen-Erfahrung besessen, so
hitte er gewifl nicht auf diese Weise antworten konnen.
Hung-jen lieB ihn als nichtordinierten Mdnch in der Kiiche
arbeiten, wo er Holz spaltete und die Reismiihle trat, acht
Monate lang. Der hochbetagte Fiinfte Patriarch, der daran
dachte, einen Nachfolger zu bestimmen, lie3 eines Tages alle
Monche zusammenrufen und sagte, ein jeder solle einen Vers
schreiben, der den Stand seiner Einsicht in das Wahre Wesen
wiedergeben solle. Shen-hsius Vers lautete:

Der Leib, das ist der Bodhi-Baum,

der Geist, er gleicht dem klaren Spiegelstdnder;
wisch ihn denn immer wieder rein,

la} keinen Staub sich darauf sammeln.

Hui-neng erfuhr von diesem Vers und verfafite selbst einen
anderen:

Im Grunde gibt es keinen Bodhi-Baum,
noch ist der klare Spiegel ein Gestell.
Da alles Leere ist von Anbeginn,*

wo heftete sich Staub denn hin?

* Nach einem sehr alten Manuskript des Podium-Sitra, das in Tun-huang
aufgefunden wurde, lautete diese dritte Zeile: «Das Buddha-Wesen ist
rein und unbefleckt von Anbeginn.» Der von Hui-nengs Schiilern kom-
pilierte Text war im Laufe der Zeit allerlei Wechselféllen ausgesetzt, und
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Wenn wir allein aufgrund dieser beiden Verse urteilen, befin-
det Hui-neng sich in voller Ubereinstimmung mit der Shi-
nyata-(«Leere»-)Lehre des Prajiiaparamita-Sitra, wahrend
Shen-hsiu, so konnte man sagen, den Geist des Mahayana-
Buddhismus noch nicht ganz erfafit hat. Hui-nengs Geist ent-
wickelte sich von Anfang an entlang der Leitlinien des Vaj-
rachchedika-Sitra, das er kennenlernte, bevor er zu Hung-jen
kam, doch es liegt auf der Hand, daf} er diesen Vers nur ab-
fassen konnte, weil er die Wahrheit der Leere schon selbst
erfahren hatte. Die erste Inspiration, die das Vajrachchedika-
Sitra ihm gab, liel ihn erkennen, daB3 da eine Wahrheit jen-
seits dieser phdanomenalen Welt war. Er kam dann zu Hung-
jen, und es bedurfte gewifl noch einiger Schulung der intuiti-
ven Kriéfte, um in den Geist des Prajfiaparamita einzudringen;
selbst fiir einen so hochbegabten Menschen wie Hui-neng
kann das keine sehr leichte Aufgabe gewesen sein. Um derart
in die verschwiegenen Tiefen seines eigenen Geistes einzu-
dringen, muf3 er beim Reismahlen sehr hart an sich gearbeitet
haben.

In diesen acht Monaten, in denen er nur niedere Arbeiten
verrichtete, ging in seinem Geist eine grole Umwélzung vor
sich.* Shen-hsius Vers gab ihm Gelegenheit, seine eigene
innere Schau nach auflen hin darzulegen. Alles, was er bis da-
hin an Wissen, Einsicht und Unterweisung besessen haben

die heutige Ausgabe weicht erheblich von dem alten Tun-huang-Manu-
skript ab, aber auch von der im Kosho-ji in Kydto wiederentdeckten
japanischen Fassung.

Ist es nicht bezeichnend, daB3 er sein Leben in dieser Zeit, da sein Geist
sich auf den Satori-Zustand hin entfaltete, mit ganz prosaischen und
scheinbar unreligiosen Beschéftigungen zubrachte? Er rezitierte nicht
den Namen des Buddha, er huldigte dem Buddha nicht gemif den
Regeln des Klosterlebens, er bekannte nicht seine Siinden und bat nicht
um Vergebung durch goéttliche Gnade, er warf sich nicht vor dem
Buddha nieder mit flehentlichen Bitten, aus dem ewigen Kreislauf der
Wiedergeburt erlost zu werden. Er mahlte einfach Reis, damit dieser fiir
die Monchsgemeinschaft zur Verfiigung stand. Dieses ganz und gar

*
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mag, gelangte zur Reife und gipfelte in dem Vers, der leben-
diger Ausdruck seiner Erfahrung war. So wurde das Vajrach-
chedika in ihm selbst lebendig. Ohne die Prajiiaparamita
wirklich erfahren zu haben, hitte es kaum zu jener AuBe-
rung kommen konnen, die er nach seiner heimlichen Flucht
aus dem Kloster des Fiinften Patriarchen einem seiner Ver-
folger gegeniiber tat. Ming (Myd), so hiel dieser Mdnch,
erfuhr durch die Begegnung mit Hui-neng eine innere
Wandlung und bat ihn, er moége ihm den Dharma offenba-
ren. Hui-neng sagte: «Nicht gut denkend, nicht bdse den-
kend, was ist in eben diesem Augenblick das Ur-Antlitz von
Monch Ming?»

Zum Werdegang des Fiinften Patriarchen erscheinen mir
folgende Punkte erwdhnenswert:

1. Er war kein sehr gelehrter Mann, wenn auch zweifellos
mit etlichen Mahayana-Texten vertraut. Jedenfalls war er
keiner jener Gelehrten, die tiefschiirfende und kenntnisreiche
Kommentare zu den Satras und Shastras verfaBten. Thm
kam es allein darauf an, den wahren Sinn eines Textes zu er-
fassen.

2. Der erste Text, mit dem er in Berithrung kam, war das
Vajrachchedika-Sutra, das sich in der damaligen Zeit hochst-
wahrscheinlich grofler Popularitit erfreute. Dieses Sttra ge-
hort zum groBen Komplex der Prajiaparamita-Literatur. Es
ist kein philosophisches Werk, sondern enthilt tiefe religiose
Wahrheiten in der Form, in welcher sie sich dem indischen
Mahayana-Geist darstellten. Sie sind hier so zum Ausdruck
gebracht, daB3 sie dem gewdhnlichen BewuBtseins schier un-
begreiflich bleiben miissen, da sie einander héufig zu wider-
sprechen scheinen, wenn man sie unter logischen Gesichts-
punkten betrachtet. Die Autoren der Prajnaparamita-Sitras
mahnen den Leser immer wieder, sich von ihren Lehren, die

Unspektakuldre an Hui-nengs Rolle im Klosterleben ist der Beginn der
fiir Zen charakteristischen Schulungsweise, durch die es sich so deutlich
von allen anderen buddhistischen Gemeinschaften unterscheidet.
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so voller bestlirzender Aussagen sind, nicht beunruhigen zu
lassen.

3. Hui-neng kam ins Kloster des Fiinften Patriarchen, um
sich im Zen zu schulen und den Geist der Prajiaparamita zu
atmen, nicht um die Reismiihle zu treten oder Holz zu hak-
ken. Ganz gewil} ging sehr viel in ihm vor bei dieser Arbeit.
Wir koénnen davon ausgehen, das Hung-jen dies bemerkte
und ihm gelegentlich Unterweisungen gab, personlich und
im Rahmen seiner Darlegungen vor den versammelten M&n-
chen. Dies waren wichtige AnstoBe fiir Hui-nengs innere
Reifung.

4. Shen-hsius Vers diirfte schlielich der Ansto3 dafiir ge-
wesen sein, daB sich in Hui-neng etwas Bahn brach, das in
seinem Tiefenbewuftsein herangereift war. Er war auf der
Suche nach letzter Wahrheit, er wollte den tiefsten Sinn der
Prajiidparamitd in sich selbst erfahren. Shen-hsius Vers, der
diesen Sinn verfehlte, forderte den Widerspruch geradezu
heraus und fiihrte zu einer Formulierung, die einen direkten
Zugang zur Prajnaparamita erkennen 146t.

5. Mit Hui-neng beginnt das Zen, seine eigenen Wurzeln
zu schlagen: Was in seinem Ursprung indisch war, ist seit
Hui-neng von eigenstdndig chinesischem Charakter. Hui-
nengs schopferische Originalitdt wird hinldnglich deutlich an
seinem Umgang mit dem Moénch Ming und an den Worten,
die er nach vielen Jahren der Zuriickgezogenheit an die Mdn-
che des Klosters Fa-hsing und dessen Abt, Yin-tsung, richte-
te.*

6. Kennzeichnend fiir Hui-neng und seine Schule ist der
Umstand, dal3 hier die Plotzlichkeit des Satori betont wurde,
wihrend Shen-hsiu es als einen langsamen, gestuften Prozef3
betrachtete. Daher erhielt Hui-nengs Schule den Beinamen
Tun-chiao (jap. Tongo, «pldtzliche Erleuchtungy), wihrend
die von Shen-hsiu ausgehende Bewegung Chien-chiao (Zen-

* Zazen, S. 60 f.
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go, «allméhliche Erleuchtung») genannt wurde. Hui-neng
wirkte im Siiden, Shen-hsiu im Norden, und so wurden als
weitere Beinamen die Bezeichnungen «Siidliche Schule»
(Nan-tsung, jap. Nanshii)) und «Nordliche Schule» (Pe-
tsung) gebriauchlich. Im Norden wurde Wert auf Schriften-
studium und praktische Disziplin als Mittel der Schulung ge-
legt, wiahrend im Siiden alles auf das intuitive und unverhoff-
te Wirken von Prajiia ausgerichtet war, das keinerlei Aktivitit
des Denkens bedurfte.

Gelehrsamkeit und intellektuelle Durchdringung sind ein
langsamer, mithsamer Weg, und allzu oft stellt sich am Ende
heraus, dafl man iiber die Begrifflichkeit doch nicht hinausge-
langt. Man kann vielleicht sagen, daB3 es zwei Grundtypen
von Geistesverfassung gibt, den intuitiven und den schluf3fol-
gernden. Der intuitive Typus, den wir generell bei den gro-
Ben spirituellen Genies antreffen, besitzt wenig Sinn und Ge-
duld fiir die Begrifflichkeit des Gelehrten, und so konnte es
gar nicht ausbleiben, dall zundchst ein Gegensatz zwischen
der Nordlichen und der Siidlichen Schule entstand. Hierzu
kam spiter noch die Auseinandersetzung mit den quietisti-
schen Tendenzen einiger Zen-Meister der Sung-Zeit. Wie die
Geschichte des Zen gezeigt hat, ist die Schule der plotzlichen
Erleuchtung dem Wesen des Zen-BewuBtseins am néchsten,
denn alle wesentlichen Ubertragungslinien einschlieBlich der
heute noch lebendigen gingen aus ihr hervor, wihrend die
Nordliche Schule nach wenigen Generationen erlosch. Hui-
neng war es, dem dieses fiir das Zen so kennzeichnende Prin-
zip der Plotzlichkeit so deutlich wurde, dall er ihm gegeniiber
dem Sutra-Zen und dem bloBen Stillsitzen Gehdr verschaffen
konnte. Der Gegensatz zwischen diesen beiden Tendenzen
auf der einen und dem Zen der Siidlichen Schule (auch «Pa-
triarchen-Zen» genannt) auf der anderen hat sich durch die
gesamte Geschichte des Zen fortgesetzt.
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Te-shan Hsiian-chien (Tokusan Senkan, etwa 781-867), be-
rihmt fiir seinen Gebrauch des Stocks, war ein Gelehrter,
besonders bewandert in den Lehren des Vajrachchedika (Dia-
mant-)Sitra, zu dem er sogar einen Kommentar verfafit hatte.
Seine Kenntnis der alten Schriften war gewil umfassender
und systematischer als die seines Vorldufers Hui-neng. Er
selbst war der Auffassung, es brauche Tausende von Weltzeit-
altern, bis jemand Buddhaschaft erlangen konne, und nun
horte er eines Tages von einer Lehre im Siiden, die behaupte-
te, ein Mensch konne in einem Augenblick ein Buddha wer-
den, wenn er sein eigenes inneres Wesen erfasse. Te-shan
machte sich, seine Kommentare auf dem Riicken, nach Siiden
auf in der Absicht, die vermeintliche Irrlehre zu widerlegen.
Auch hierin unterscheidet er sich von Hui-neng, der unter der
Fithrung eines Meisters in den Geist des Diamant-Siitra einzu-
dringen wiinschte, wihrend Te-shan sich vornahm, das Zen
mit dem Buchstaben des Diamant-Sitra niederzuringen. Sie
beide gingen von diesem Siitra aus, doch die Anstdfe, die es
ihnen gab, wirkten sich vollkommen gegensitzlich aus.

Unterwegs traf er eine alte Frau, die Olkuchen feilhielt und
bei der er seinen Hunger stillen wollte. Der chinesische Name
dieser Olkuchen, Tien-hsin, bedeutet in wortlicher Uberset-
zung «Stiarkung des Geistes». Die alte Frau setzte dem hung-
rigen Wanderer nicht sofort etwas vor, sondern fragte zu-
ndchst: «Was tragt Thr da auf dem Riicken?»

«Kommentare zum Diamant-Sitra», erwiderte er.

«Nuny, sagte sie, «dann mochte ich Euch eine Frage stel-
len. Konnt Thr sie zu meiner Zufriedenheit beantworten, so
bekommt Thr die Olkuchen umsonst; konnt Thr es nicht, so
miifit Thr Euch anderswohin wenden.»

Te-shan willigte ein.

Sie fragte: «Der Geist der Vergangenheit ist ungreifbar, der
Geist der Gegenwart ist ungreifbar, der Geist der Zukunft ist
ungreifbar. Welchen Geist wollt Thr starken?»

Vor dieser Frage versagte Te-shans ganze Gelehrsamkeit; er
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wullte nichts zu antworten und muflte hungrig weiterziehen.
Auch sein kiihnes Vorhaben, die Zen-Meister zu widerlegen,
wurde damit hinfallig, denn wenn er dieser alten Kuchenver-
kéuferin schon unterlegen war, wie sollte es da erst bei einem
richtigen Zen-Meister werden? Bevor er weiterging, erkun-
digte er sich bei der Frau noch nach einem Meister, der ihm
helfen konnte, den tiefen Sinn des Diamant-Sitra zu erfassen.
Sie schickte ihn zu Meister Lung-t'an Ch'ung-hsin (Rytitan
Soshin). Te-shan machte sich auf zu diesem Meister.

Als er schliefilich vor Lung-t'an stand, sagte er: «Ich habe
die Leute so viel von Lung-t'an («Drachenteich») reden ho-
ren, doch so weit ich sehe, gibt es hier keinen Drachen und
auch keinen Teich.»

Lung-t'an erwiderte sanft: «Du bist fiirwahr in der Mitte
von Lung-t'an.»

Te-shan fafite den Entschluf, bei diesem Meister zu bleiben
und sich unter seiner Fithrung im Zen zu schulen. Wie er
unter Lung-t'ans Fithrung zu einer Satori-Erfahrung kam,
berichtet das Wu-men-kuan:

Einst bat Te-shan Lung-t'an bis spét in die Nacht um Unter-
weisung. Lung-t'an sagte: «Es ist tiefe Nacht. Willst du dich
nicht zuriickziechen?»

Te-shan empfahl sich, hob den Tiirbehang und ging hin-
aus. Als er die Dunkelheit drauflen gewahrte, wandte er sich
um und sagte: «Dunkel drauflen.»

Daraufhin ziindete Lung-t'an eine Papierfackel an und
reichte sie ihm. Te-shan war im Begriff, sie zu nehmen, da
blies Lung-t'an sie aus.

Da kam Te-shan urplétzlich zu einem Durchblick. Er warf
sich nieder.

Lung-t'an sagte: «Was fiir eine Wahrheit hast du geschaut?»

Te-shan sagte: «Von jetzt an wird dieser hier [ich] nicht
mehr Zweifel an den Worten des alten Meisters (beriihmt
iberall) unter dem Himmel hegen.»
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Am néchsten Tag stieg Lung-t'an auf den hohen Sitz und sagte:
«Unter euch da ist ein Kerl mit Fangzihnen gleich einem
Schwertbaum und mit einem Mund gleich einer Schale voll
Blut. Versetzt man ihm einen Schlag, so wird er nicht den
Kopf wenden. Eines Tages wird er sich auf einem einsamen
Gipfel niederlassen und unseren Weg dort begriinden.»

Te-shan nahm daraufhin seine Kommentare, ging vor die
Dharma-Halle, hob eine Fackel hoch und sagte: «Auch wenn
wir die tiefgriindigen Doktrinen gemeistert haben, ist es doch
nur, als legte man ein Haar in den weiten Raum; auch wenn wir
das wesentliche Wissen der Welt erschopft haben, ist es doch
nur, als lieBe man einen Tropfen in den grofen Abgrund fallen.»

Er nahm seine Kommentare auf und verbrannte sie. Dar-
aufthin verneigte er sich und ging.*

Te-shans Werdegang weist einige charakteristische Unter-
schiede zu den bisher besprochenen Beispielen auf. Er war
nicht nur ein Kenner des Diamant-Sutra, sondern auch auf
anderen Gebieten der buddhistischen Philosophie bewandert,
zum Beisiel im Abhidharmakosha und Yogachara. Anfangs
war er ein entschiedener Gegner des Zen und hatte sogar die
Absicht, es zu vernichten. Das jedenfalls war das Motiv sei-
nes OberflichenbewuBtseins; was darunter vorging, war ihm
offenbar vollig unbewulit. Diese tieferen Tendenzen gewan-
nen die Oberhand {iber seine oberflichlichen Absichten, als er
in jener alten Frau auf einen Gegner traf, dem er nicht ge-
wachsen war. Bei seiner ersten Begegung mit Lung-t'an wur-
de die Schale seiner Intellektualitit aufgebrochen, und das
setzte seine tieferen Krifte frei. Und als schlieBlich der Mei-
ster die Fackel ausblies, fand ein tiefgreifender innerer Um-
bruch statt: Alles bis dahin Verneinte und Unterdriickte brach
sich Bahn, wihrend das, was Te-shan einst fiir besonders
kostbar gehalten hatte, nun vollig wertlos war.

* Wu-men-kuan, 28. Beispiel.
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Spéter, als er selbst ein Zen-Meister war, wurde er be-
rihmt fiir den Ausspruch: «Dreiflig Hiebe, wenn du sprichst;
dreiBlig Hiebe, wenn du schweigst.»

Einst fragte ihn ein Monch: «Wer ist der Buddha?»

Te-shan erwiderte: «Ein alter Mdnch aus dem westlichen
Land.»

«Was ist Erleuchtung?»

Te-shan versetzte dem Fragesteller einen Schlag und sagte:
«Scher dich fort; verstreue keinen Schmutz um uns her.»

Ein anderer Monch stellte ihm eine Frage tiber Zen, und er
polterte: «Ich habe nichts zu geben, pack dich!»

Welche Geradlinigkeit, welche Entschlossenheit, wenn wir
dagegenhalten, wie aufgewiihlt und innerlich zerrissen er
einst zu Lung-t'an gekommen war! Man kann sich recht gut
vorstellen, was fiir Umwélzungen in Te-shan vorgingen,
nachdem er mit der alten Frau gesprochen hatte, vor allem
aber als er dann des nachts beim Meister sa3, duflerlich ruhig,
aber innerlich so bewegt und gefangengenommen, daf} er den
Anbruch der Nacht nicht bemerkte.

Lin-chi I-hsiian (Rinzai Gigen, gest. 866/67) ™ %" Schiiler
des groBen Meisters Huang-po (Obaku) und Begriinder einer
Schule des Zen, die seinen Namen trigt. Seine Zen-Erfah-
rung trigt einige interessante Ziige, die vielleicht typisch wa-
ren fiir jene Zeit, in der das Kdan-System noch nicht in Ge-
brauch war. Er hatte sich unter Huang-po bereits einige Jahre
lang der Zen-Schulung gewidmet, als er vom Monchsvorste-
her einmal gefragt wurde: «Wie lange bist du schon hier?»

«Drei Jahre.»

«Warst du schon einmal beim Meister?

«Nein, noch nie.»

«Warum nicht?»

«Weil ich nicht weif3, was fiir eine Frage ich dem Meister
stellen soll.»

Darauthin sagte ihm der Monchsvorsteher: «Geh zur Un-
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terweisung zum Meister und frage ihn: «Was ist das Prinzip
des Buddhismus?>»

Lin-chi ging zum Meister und fragte: «Was ist das Prinzip
des Buddhismus?» Doch er hatte noch nicht ganz ausgespro-
chen, als der Meister ihm auch schon mehrere Schlige ver-
setzte. Als der Monchsvorsteher ihn zuriickkommen sah, be-
fragte er ihn iiber den Verlauf der Unterredung. Lin-chi be-
richtete, daB3 er gefragt, aber nur Schlédge erhalten habe. Der
Monch sagte, er solle den Mut nicht sinken lassen, sondern
abermals zum Meister gehen. Das tat er dreimal, erfuhr je-
doch jedesmal die gleiche Behandlung, ohne Aufschluf3 iiber
seine Frage zu erhalten.

SchlieBlich dachte er, es sei wohl das beste, einen anderen
Meister aufzusuchen, und der Mdnchsvorsteher stimmte zu.
Er wurde zu Tai-yii (Taigu) geschickt. Als er zu Tai-yii kam,
fragte jener. «Woher kommst du?»

«Von Huang-po.»

«Welche Unterweisung gab er dir?»

«Ich befragte ihn dreimal iiber das hochste Prinzip des
Buddhismus, und jedesmal erhielt ich von ihm etliche Schli-
ge, doch keine Unterweisung.»

Tai-yii sagte: «Niemand als dieser alte Meister konnte von
solcher Herzensgiite sein, und immer noch méchtest du wis-
sen, worin dein Fehler bestand.»

Dieser Tadel offnete Lin-chi die Augen fiir die scheinbar so
herzlose Behandlung durch Huang-po. Er rief aus: «Es ist
doch nicht viel dran an Huang-pos Buddhismus!»

Tai-yii packte ihn und sagte: «Eben hast du noch gesagt, du
verstiindest nicht, und jetzt sagst du, es sei nicht viel dran an
Huang-pos Buddhismus. Was meinst du damit?»

Lin-chi sagte nichts, sondern stie8 ihm nur dreimal die
Faust in die Rippen. Tai-yii liel ihn los und sagte: «Dein
Meister ist Huang-po; ich habe mit der ganzen Sache nichts
Zzu tun.»

Lin-chi kehrte zu Huang-po zuriick, und dieser fragte ihn:
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«Wie kommt es, dal3 du so bald zuriick bist?»

«Das ist Eure groBmiitterliche Giite.»

Huang-po sagte: «Wenn ich diesen Tai-yii sehe, werde ich
ihm zwanzig Schldge geben.»

«Warum so lange warten?» sagte Lin-chi und versetzte dem
Meister einen deftigen Schlag. Der alte Meister lachte ein
grofBes Lachen.

Besonders interessant und bedeutungsvoll scheint mir an
diesem Beispiel zu sein, da3 Lin-chi drei Jahre lang schwieg,
weil er nicht wullte, was er fragen sollte. War er denn nicht zu
Huang-po gekommen, um sich im Zen zu schulen? Was tat er
die ganze Zeit, bis der Monchsvorsteher ihn aufforderte, zum
Meister zu gehen? Und weshalb wuBlite er nichts, was er ihn
hitte fragen konnen? Und schliellich, was verwandelte ihn
so ganz und gar, nachdem er Tai-yii begegnet war? Mir
scheint, daf} Lin-chi die drei Jahre bei Huang-po in dem ver-
geblichen Bemiihen verbrachte, die Wahrheit des Zen mit
dem Verstand zu erfassen. Er wullte recht gut, da Zen nicht
durch Worte oder intellektuelle Analyse zu begreifen ist, und
doch strebte er denkend nach Selbstverwirklichung. Im
Grunde wullte er nicht, was er wirklich suchte und worauf
seine geistigen Bemiithungen zu richten waren. Hitte er um
das Was und Wo gewul}t, so wire er bereits im Besitz von
etwas UnumstoBlichen gewesen, und wer einmal soweit
gelangt ist, hat es nur noch einen Schritt bis zum wahren
Begreifen.

Als Lin-chi nach den drei Jahren bei Huang-po immer noch
so ohne Richtung war auf seiner spirituellen Pilgerschaft, er-
kannte der Monchsvorsteher aufgrund seiner eigenen Erfah-
rung, dafl es an der Zeit war, diesem ermatteten Wahrheitssu-
cher einen Rat zu geben. Als Lin-chi von Huang-po so rauh
abgefertigt wurde, war er nicht so sehr iiberrascht oder er-
ziirnt, sondern vielmehr traurig, weil er einfach nicht ver-
stand, was die Schldge bedeuten sollten. Auf dem Weg zu
Tai-yii war er gewil3 ausschlieBlich von dieser Frage in An-
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Spruch genommen. Bevor er Huang-po iiber die letzte Wahr-
heit des Buddhismus befragte, hatte sein Geist immer nach
etwas gesucht, woran er sich halten konnte; er war wie einer
im Dunkeln, dessen Arme nach allen Seiten hin tasten. In
dieser verzweifelten Lage wurde ihm in Gestalt der Schlige
ein Hinweis gegeben, und Tai-ylis Bemerkung {iber die Her-
zensgiite des alten Meisters lie3 ihn endlich das erfassen, wor-
auf alle Hinweise gedeutet hatten. Ohne die drei Jahre intensi-
ver geistiger Anstrengung, tiefer Zweifel und vergeblicher
Wahrheitssuche wire diese fruchtbare Krise nicht so bald ein-
getreten. Widerstreitende Ideen und allerlei Gefiihle hatten
sich unentwirrbar miteinander verfilzt, aber dann 16ste dieser
Strang sich plétzlich, und alles fand zu einer neuen harmoni-
schen Ordnung.

SCHRITTE ZUM SATORI

Diesen Beispielen aus der Friithgeschichte des Zen in China
lassen sich vier Grundtatsachen hinsichtlich der Zen-Erfahrung
entnehmen: 1. Es besteht eine intellektuelle Ausrichtung, die
das Heranreifen des Zen-BewulBtseins begiinstigt. 2. Es besteht
ein starkes Verlangen, sich selbst zu transzendieren; ein wahrer
Zen-Schiiler strebt danach, die Grenzen zu Uberschreiten, die
ihm als Individuum auferlegt sind. 3. Es bedarf der fiihrenden
Hand eines Meisters, um das Ringen der suchenden Seele in die
richtigen Bahnen zu leiten. 4. SchlieBlich kommt es zu einer
tiefgreifenden inneren Umwiélzung, deren Ursprung im Unbe-
kannten liegt; dieses Geschehen bezeichnet man als Satori.

1. Der Inhalt der Zen-Erfahrung ist am ehesten als intellektu-
ell zu bezeichnen, jedenfalls eignet ihm nichts Theistisches
oder Pantheistisches. Bodhidharmas Aufforderung: «Bring
mir den Geist her, und ich werde ihn zur Ruhe bringeny;
Hui-nengs: «Nicht gut denkend, nicht bose denkend, was ist
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in eben diesem Augenblick dein Ur-Antliz?»; Nan-yiiehs:
«Wenn gesagt wird, es sei ein Etwas, so ist das schon weit
gefehlty; Ma-tsus: «Ich werde es dir sagen, wenn du die Was-
ser des Westflusses mit einem Zuge ausgetrunken hast» - alle
diese AuBerungen sind ginzlich unsentimental und «un-reli-
gids»; man kann allenfalls sagen, sie seien hochst ritselhaft
und in gewisser Weise intellektuell, wenn auch nicht im ibli-
chen Sinn dieses Wortes. Wenn wir daneben christliche Aus-
driicke wie etwa «Gottes Liebe» betrachten, so ist die Zen-
Erfahrung offensichtlich bar aller Emotionen. Es liegt viel-
mehr etwas von geradezu wissenschaftlicher Niichternheit
darin. Etwas dem christlichen Verstdndnis von einem person-
lichen Gott Entsprechendes fehlt im Zen-BewuBtsein.

Menschen, die den Zen-Weg gehen, sind offenbar wenig
mit «Stinde», «BuBfertigkeit», «Vergebung» und dergleichen
befafit. Sie sind eher von metaphysischer Mentalitét, aber ihre
Metaphysik besteht nicht aus Abstraktionen und logischen
Haarspaltereien, sondern aus praktischer Weisheit und sinn-
lich Gegebenem. Hierin unterscheidet das chinesische Zen
sich auch deutlich vom Dhyana-Weg des indischen Mahaya-
na-Buddhismus. Hui-neng, auch wenn er nicht sonderlich
gelehrt war, erfalite doch den Sinn des Vajrachchedika-Sitra
das voller gewaltig klingender metaphysischer Aussagen ist.
Doch diese hohen philosophischen Wahrheiten verwandelten
sich bei ihm in die ganze praktische Frage nach dem «Ur-
Antlitz in eben diesem Augenblick» und bei Ma-tsu in das
«Austrinken des Westflusses mit einem Zugy.

Bezeichnend ist, daB Zen-Meister sich in aller Regel zu-
nichst mit Philosophie im weitesten Sinne befafit hatten, be-
vor ihre Aufmerksamkeit auf Zen gelenkt wurde. Allerdings
ist das, was wir etwa «buddhistische Philosophie» nennen,
nicht das Ergebnis logischen Schluffolgerns und daher nicht
im tblichen Sinne des Wortes Philosophie. Insbesondere sind
die Shinyata-«Philosophie» und andere scheinbar hochmeta-
physische Lehren des Buddhismus keineswegs Ausgeburten

49



des reflektierenden Verstandes, sondern Ausdruck einer di-
rekten Wahrnehmung, worin der Geist des wahren Wesens
des Seins unmittelbar, also nicht durch Logik vermittelt, inne
wird.

Wer den Buddhismus von seiner «metapyhsischen» Seite
her zu erfassen versucht, der vergifit, da3 er letztlich nichts als
tiefe Einsicht ist und sich auf direkte Erfahrung griindet, aber
nicht das Produkt abstrakter Analyse darstellt. Wenn ein ech-
ter Wahrheitssuchender Texte wie das Lankavatara- oder Vaj-
rachchedika-Siutra studiert, kommt er an deren kithnen und
bedingungslosen Aussagen nicht so ohne weiteres vorbei; er
wird vielmehr verbliifft und bestiirzt und dann tief beunru-
higt sein. Aber es liegt eine Kraft darin, die ihn unwidersteh-
lich anzieht. Er fangt an dariiber nachzudenken, mochte der
Wabhrheit unmittelbar begegnen, sie mit eigenen Augen se-
hen. Philosophische Biicher treiben uns nicht so weit, weil sie
eben bloBe Philosophie sind. Welche Wahrheit die Philo-
sophie auch lehren mag, sie erschopft sich in sich selbst und
beriihrt uns niemals so tief, daf3 sie einen ganz neuen Ausblick
erdffnen konnte. Anders das Studium buddhistischer Sitras:
Sie enthalten die AuBerungen der tiefsten religidsen Geister,
und wir werden unweigerlich in die tieferen Gefilde des Be-
wuBtseins gezogen, um schlieBlich zu der Uberzeugung zu
gelangen, dal3 diese Aussagen tatséchlich den Grund der
Wirklichkeit beriihren.

Denken oder Lesen ist stets Denken oder Lesen «iiber»
oder «von» etwas; die Sache wird uns dadurch nicht gegeben.
Uber Wasser zu sprechen oder eine Quelle zu sehen - das
16scht den Durst noch nicht. Dennoch kann es niitzlich sein,
sich einige Aussagen der Siitras zu vergegenwiértigen, um die
Richtung gewiesen zu bekommen, in der man nach der Sache
selbst Ausschau zu halten hat. Ohne solch einen Hinweis
wissen wir meist gar nicht, worauf wir unsere Bemiihungen
richten sollen. Deshalb sagen die Siitras: «Ich bin der Fiithrer
und die Wahrheit selbst.»
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Vorbedingung fiir die Zen-Erfahrung sind also nicht Anbe-
tung, Gehorsam, Furcht, Liebe, Glaube, Zerknirschung oder
was sonst noch die gute christliche Seele auszeichnen mag; es
bedarf nur des Verlangens, etwas zu suchen, was uns inneren
Frieden gibt, indem es alle Widerspriiche aufhebt und das
verhaspelte Gewirr der Fédden zu einem einzigen Strang aus-
richtet. Jeder, der ernsthaft den Zen-Weg geht, kennt dieses
inbriinstige Suchen nach Frieden und Ganzheit. Er hat sich
und die Welt bis zu einem gewissen Grade intellektuell ver-
standen, doch dieses Wissen 1dBt ihn unbefriedigt, und er
empfindet den Drang, tiefer zu gehen und auf den Grund der
Wirklichkeit zu gelangen.

Te-shan beispielsweise begniigte sich mit dem begriffli-
chen Erfassen der Shiinyata-Lehre als er die Prajnaparamita-
Philosophie studierte; dann jedoch erfuhr er von der Siidli-
chen Schule und war beunruhigt. Sein &dufleres Motiv fiir die
Reise nach Siiden bestand darin, der Zen-Ketzerei ein Ende
zu bereiten, aber es mufl sich wohl doch ein leises Unbehagen
in seinem tieferen Bewultsein geregt haben, das er freilich
durch seine logischen Argumente zu unterdriicken trachtete.
Das gelang ihm nicht; vielmehr behauptete gerade dieses Un-
terdriickte sich mit aller Entschiedenheit, als er sich der Her-
ausforderung der alten Frau nicht gewachsen zeigte. Und als
der Meister schlieBlich die Fackel vor seiner Nase ausblies,
war er endlich da, wohin es ihn eigentlich schon immer gezo-
gen hatte. Mit dem Verstand hétte er niemals wissen kdnnen,
wohin sein Weg ihn schlieBlich fiihren wiirde, denn hier, wo
es um die Zen-Erfahrung geht, 146t sich iiberhaupt nichts im
voraus planen. Und wie einfach wurde er nach dieser Erfah-
rung! Den Stock zu schwingen, das geniigte ihm als Mittel,
seine Schiiler zur Erfahrung des Zen zu fiihren.

2. Das intensive Suchen und Streben ist die treibende Kraft

des Zen-BewuBtseins. « Bittet, so wird euch gegeben; suchet,
so werdet ihr finden; klopfet an, so wird euch aufgetan »
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(Matth. 7,7). Das ist auch im Zen die praktische Unterwei-
sung fiir den Weg zu tiefer Erfahrung. Da aber dieses Bitten
und Suchen etwas ganz Personliches ist und die biographi-
schen Aufzeichnungen des Zen in dieser Hinsicht wenig In-
formationen enthalten, vor allem was die frithe Entwick-
lungsgeschichte in China angeht, miissen wir versuchen, uns
aus den verschiedenen Begleitumstinden ein Bild zu machen.
Sehr deutlich ist dieser suchende und forschende Geist bei
Hui-k'o, der im Schnee ausharrte, weil sein Verlangen, die
Wahrheit des Zen zu erfahren, so gro3 war. Die Biographen
Hui-nengs sprechen zwar ausfiihrlich iiber seine Ungelehrt-
heit und widmen seinem Vers iiber die Leere breiten Raum,
vernachldssigen aber seine innere Entwicklung in den Mona-
ten, da er die Reismiihle bediente. Die lange und geféhrliche
Wanderung von seiner Heimat zum Kloster des Fiinften Pa-
triarchen muf3 in jenen Tagen ein gewaltiges Unternehmen
gewesen sein, zumal Hui-neng ja ein mittelloser Bauernjunge
war. Seine erste Begegnung mit dem Vajrachchedika-Siitra
muf} ein sehr starkes Verlangen geweckt habe, zu erfahren,
was das Gehorte wirklich bedeutet. Sonst hitte er gewil3
nicht einen so weiten und gefdhrlichen Weg auf sich genom-
men. Und als er dann in der Kiiche arbeitete, muf} sein Geist
mit grofer Intensitdt auf die Suche nach Wahrheit ausgerich-
tet gewesen sein.

Und Lin-chi wuflte nicht einmal, was er den Meister hitte
fragen sollen. Hitte er es gewuBlt, so wére manches vermut-
lich viel einfacher gewesen. Er wuflte, da3 etwas nicht zum
besten stand mit ihm, denn er war unzufrieden mit sich
selbst. Er suchte nach irgend etwas Wirklichem und wulite
nicht, was es war. Hitte er es gewullt, so hitte er ja die
Losung bereits in Hidnden gehalten. Sein Geist war nur ein
groBes Fragezeichen, das nicht wuflite, auf was es sich bezog,
und so war auch das Universum: nur das Fragezeichen und
nichts, woran er es festmachen konnte, denn es gab noch
nirgends etwas Definitives.
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So muB3 Lin-chi lange Zeit verzweifelt im Dunkel nach
etwas getastet haben, und es ist nur zu verstdndlich, dafl ihm
in diesem Zustand keine spezielle Frage einfiel, die er dem
Meister hitte stellen konnen. In dieser Hinsicht war er anders
als Hui-neng, der schon etwas ganz Bestimmtes vor Augen
hatte, als er zu Hung-jen kam: Er suchte das wirkliche Be-
greifen des Vajrachchedika-Sitra. Hui-nengs Geist war viel-
leicht schlichter und unbefangener, wihrend Lin-chi, &hnlich
wie Hui-k'o, schon zuviel Intellektualitdt an sich hatte; diese
beiden bedriickte ein vages Unbehagen, da sie nicht wuliten,
wie sie sich aus all den Verstrickungen befreien sollten, die
durch ihre Gelehrtheit nur verschlimmert wurden. Als der
Monchsvorsteher Lin-chi riet, den Meister iiber das Grund-
prinzip des Buddhismus zu befragen, war das in der Tat eine
grofle Hilfe, denn jetzt hatte er etwas, woran er sich halten
konnte. Sein vages Unbehagen spitzte sich endlich zu, vor
allem natiirlich durch die Schldge des Meisters. Die Frucht
seines inneren Ringens wurde reif abzufallen.

Das letzte und sehr heftige Schiitteln besorgte Huang-po.
Zwischen diesem Schiitteln und dem Abfallen der Frucht auf
die Antwort Tai-yiis hin sammelte sich Lin-chis fragendes
Forschen, getragen von der Kraft jahrelangen Ringens, auf
eine einzige konkrete Tatsache. Ohne diese Sammlung aller
Krifte wiére er nicht zu dem Ausruf gelangt: «Es ist nicht viel
dran an Huang-pos Buddhismus!»

Es mag hier angebracht sein, ein paar Worte iiber Autosug-
gestion zu sagen, denn damit wird die Zen-Erfahrung héufig
verwechselt. Bei der Autosuggestion gibt es keine intellektu-
ellen Voraussetzungen in dem hier gemeinten Sinne und nicht
dieses intensive fragende Forschen, begleitet von vagem Un-
behagen. Hier wird vielmehr etwas ganz Bestimmtes fraglos
und vorbehaltlos angenommen. Man hat ein bestimmtes
praktisches Resultat vor Augen, das man in sich selbst ver-
wirklichen mdchte, indem man die Behauptung annimmt.
Alles ist von Anfang an vorgezeichnet und festgelegt.
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Im Zen haben wir die intellektuelle Suche nach einer letz-
ten Wabhrheit, die der Intellekt jedoch nicht zu bewdéltigen
vermag; wir sind aufgerufen, tiefer unter die Wellen des em-
pirischen BewuBtseins hinabzutauchen. Das ist mit Schwie-
rigkeiten verbunden, denn wir wissen nicht, wie und wo wir
tauchen sollen. Wir sind vollkommen ratlos, bis wir plétzlich
auf etwas stoBen, das uns einen vollig neuen Ausblick erdff-
net. Diese Ausweglosigkeit, begleitet von stetigem, uner-
miidlichem und riickhaltlosem «Anklopfen», ist ein unerlds3-
liches Stadium auf dem Weg zur Zen-Erfahrung. Es mag
sein, daf} flir die mechanische Seite dieses Vorgangs auch au-
tosuggestive Elemente eine Rolle spielen, aber der Zusam-
menhang, in dem diese Elemente wirksam werden, ist génz-
lich verschieden von allem, was wir gemeinhin unter Auto-
suggestion verstehen.

Das metaphysische Forschen, das wir als intellektuelle
Voraussetzung des Zen-BewulBtseins bezeichneten, lenkt das
Leben eines Zen-Schiilers in eine neue Bahn. Dieses Forschen
ist von tiefem Unbehagen begleitet; man konnte vielleicht
auch sagen, dieses Gefiihl werde intellektuell als Forschen
interpretiert. Ob das Forschen sich nun im emotionalen Be-
reich als Beunruhigung und Unrast manifestiert oder die Un-
rast auf das Forschen nach etwas Definitivem hindeutet - auf
jeden Fall ist hier das ganze Sein eines Menschen darauf aus-
gerichtet, etwas zu finden, worin er friedvoll zur Ruhe kom-
men kann. Der suchende Geist wird immer verstorter, je
langer sein fruchtloses Streben andauert, doch wenn der Gip-
fel der Verstortheit erreicht ist, bricht dieser Geist plotzlich
auf, und die ganze BewuBtseinsstruktur wird schlagartig ver-
wandelt. Das ist die Zen-Erfahrung. Das Forschen, die Su-
che, das Reifen und das Aufbrechen — so ist die Schrittfolge.

Die Suche nimmt im allgemeinen die Form der Meditation
im Sitzen mit liberkreuzten Beinen an, und hier geht es weni-
ger um den Intellekt (vipashyana) als vielmehr um Sammlung
oder Versunkenheit (dhyana). In dieser Haltung, die in Indien
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seit jeher als die giinstige Haltung fiir die spirituelle Schulung
angesehen wird, sammelt der Suchende alle Energie auf das
Bemiihen, aus der inneren Ausweglosigkeit herauszukom-
men. Der Intellekt hat sich dafiir als untauglich erwiesen, und
so mul3 der Suchende auf eine andere Kraft zuriickgreifen.
Der Intellekt konnte ihn zwar in die Sackgasse bringen, ver-
mag aber nicht, ihn wieder herauszufiihren.

Anfangs scheint sich ihm kein Fluchtweg bieten zu wollen,
aber heraus miissen wir aus dieser Enge irgendwie, sei das
Mittel gut oder schlecht. Er hat das Ende eines Durchgangs
erreicht, und vor ithm géhnt ein schwarzer Abgrund. Hier
gibt es kein Licht, das ihm den Weg weisen kdnnte, und
umkehren kann er auch nicht. An diesem Punkt gibt es nichts
mehr zu tun als zu springen - ins Leben oder in den Tod.
Vielleicht ist es der sichere Tod, aber so weiterzuleben wie
bisher, ist ginzlich unmdglich. Und in dieser duBersten Ver-
zweiflung hélt irgend etwas ihn doch immer noch zuriick; er
kann sich dem Unbekannten noch nicht génzlich ausliefern.

In diesem Stadium von Dhyana hort alles abstrakte Den-
ken auf, denn Denker und Gedachtes stehen einander nicht
langer gegeniiber. Sein ganzes Sein, so konnten wir viel-
leicht sagen, ist Denken. Oder noch besser: Nicht-Denken
(achitta). Dieser Bewultseinszustand 146t sich nicht mehr in
den Kategorien von Logik oder Psychologie darstellen. Hier
beginnt eine neue Welt personlicher Erfahrung, die wir mit
«Springen» oder «sich in den Abgrund werfen» umschreiben
konnen. Die Zeit des stillen Heranreifens néhert sich ihrem
Ende.

Es ist wohl deutlich geworden, daf3 dieses Heranreifen, das
zwischen der metaphysischen Suche und der eigentlichen
Zen-Erfahrung liegt, keine Zeit des passiven Stillhaltens ist,
sondern ein Aufbieten aller Krifte, um das gesamte Bewul3t-
sein auf einen einzigen Gegenstand zu sammeln. Solange das
BewulBtsein diese Ausrichtung nicht hat, ringt es bestindig
mit eindringenden Gedanken. Wenn die «Einspitzigkeit des
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Geistes» (ekagra) erreicht ist, die vollkommene Sammlung auf
einen Gegenstand, die keinen Raum mehr 148t fiir das Ichbe-
wultsein, so sind wir reif fir den Durchbruch zur Zen-Er-
fahrung. Dieser wird hiufig durch einen scheinbar beildufi-
gen Umstand ausgelost, durch ein Gerdusch, eine Aussage
oder ein unerwartetes Ereignis - durch eine Wahrnehmung
also.

Diese Wahrnehmung ist jedoch vollkommen frei von intel-
lektueller Erwartung oder begrifflicher Voreingenommenheit
— sie ist reine Wahrnehmung ohne jede Farbung durch unser
Bewulitsein. Eine erkenntnistheoretische Interpretation die-
ser Erfahrung interessiert den Zen-Schiiler allerdings iiber-
haupt nicht, denn er ist einzig und allein darauf aus, die Wahr-
heit etwa der Shiinyata-Lehre oder der Lehre von der ur-
spriinglichen Reinheit des Dharmakaya selbst zu erfahren und
dadurch inneren Frieden zu gewinnen.

3. Wenn das Zen-Bewultsein an Dichte zunimmt, bietet die
leitende Hand des Meisters die notigen Hilfen fiir den Durch-
bruch zur Zen-Erfahrung. Weill der Zen-Schiiler, wie wir es
bei Lin-chi sahen, nicht einmal, was er fragen soll, so kommt
er hiufig liberhaupt nicht mit sich selbst zurecht. Wiirde man
ihn darin belassen, konnte seine Abgelenktheit schlimme Fol-
gen haben. Oder seine Erfahrung konnte nicht tief genug
gehen, da er wahrscheinlich haltmachen wird, bevor er das
Stadium wirklicher Reife erreicht hat. Es geschieht héufig,
daB jemand sich mit einer seichten Erfahrung zufrieden gibt
und sie fiir etwas Endgiiltiges hélt. Der Meister dringt den
Schiiler nicht nur weiter auf dem steilen Aufstieg, sondern
macht ihm auch deutlich, wo sein Ziel liegt.

Was er an Hinweisen gibt, richtet sich jedoch nicht an den
Verstand. Huang-po versetzte Lin-chi nur Schldge, Lung-t'an
blies die Fackel aus, Hui-neng fragte nach Mings Ur-Antlitz.
Diese Hinweise besitzen keinen logischen Sinn und unterwer-
fen sich nicht den Regeln des Verstandes. Sie sind nicht im
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iiblichen Sinne brauchbar, denn sie geben uns keinen Ansatz-
punkt, von dem aus wir schlufifolgernd weiterkommen
konnten. Da Zen jedoch ohnehin nichts mit SchluBfolgern zu
tun hat, bedarf es solcher Hinweise auch nicht. Ein Schlag,
ein Schiitteln, ein Wort geniigen als Hinweis, wenn das Zen-
BewubBtsein einen gewissen Reifegrad erreicht hat.

Die Reifung und das Hinweisen miissen aufeinander abge-
stimmt sein: Erfolgt der Hinweis, wenn die Reifung noch
nicht weit genug gediehen ist, oder bleibt er aus, wenn der
entscheidende Moment da ist, so wird das Ziel vielleicht nie
erreicht. Wenn das Kiiken bereit ist, die bergende Schale zu
verlassen, so weill die Henne darum und hilft von aulen mit
- und so kommt die ndchste Generation der Hiihnerfamilie
ans Licht.

Dieses Hinweisen oder Lenken, zusammen mit der mehr
oder weniger philosophischen Ausrichtung des Schiilers, be-
stimmen den Inhalt seines Zen-Bewultseins, und wenn die-
ses Bewultsein ausgereift ist, bricht es unweigerlich auf zu
dem, was wir Zen-Erfahrung oder Satori nennen. Diese Er-
fahrung, in ihrer reinsten und urspriinglichsten Form, ist
ginzlich frei von Farbungen jeder Art, seien sie buddhistisch,
christlich, taoistisch oder vedantistisch. Sie ist, konnten wir
sagen, ein rein psychisches Ereignis, das weder mit Philo-
sophie noch mit Theologie noch mit irgendeiner bestimmten
religidsen Lehre zu tun hat. Fraglich bleibt allerdings, ob sie
als reines Bewuftseinsphdnomen moglich ist, also ohne phi-
losophische Vorarbeit, ohne religioses Streben, ohne spiritu-
elle Not. Das psychische Geschehen, wenn es letztlich auch
unabhingig ist von Philosophie und bestimmten religiésen
Lehren, 146t sich doch nicht losgeldst davon betrachten. Dal3
es allerdings zu dieser Zen-Erfahrung {iberhaupt kommt,
liegt vor allem an den AnstéBen durch den Meister, wie rit-
selhaft die auch erscheinen mogen.

Das erklart auch, weshalb die Bestdtigung der Erfahrung
durch den Meister notwendig ist und weshalb im Zen auf die
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rechte Ubermittlung des Dharma, des «Inhalts» tiefer Zen-
Erfahrung, so groBer Wert gelegt wird. So lesen wir in Hui-
nengs Podium-Sitra:

Yung-chia Hsiian-chiich (Yoka Genkaku, 665-713) war
besonders bewandert in den Lehren der T'ien-t'ai-Schule
iiber Ruhiges Verweilen (shamatha) und Besondere Einsicht
(vipashyana). Als er das Vimalakirti-Sitra las, erlangte er
einen Einblick in den Grund des Bewulfltseins. Zufillig
suchte ihn zu dieser Zeit Hsiian-ts'e auf, ein Schiiler des
Patriarchen. Sie vertieften sich in Gesprache iiber Buddhis-
mus. Hstlian-t'se stellte fest, dal Yung-chias Aussagen
vollkommen mit denen der Patriarchen iibereinstimmten,
wenn er selbst auch nichts davon wulflte. Hsiian-t'se fragte:
«Wer ist Eurer Lehrer im Dharma?» Yung-chia erwiderte:
«Was mein Verstindnis der Vaipulya-Sutras angeht, so ha-
be ich fiir jedes einen dazu autorisierten Lehrer. Spéter, als
ich das Vimalakirti-Sitra studierte, gelangte ich aus mir
selbst zu einer Einsicht in die Lehre vom Buddha-Geist,
doch bin ich noch niemandem begegnet, der meine An-
schauung bestétigt hitte.» Hslian-t'se sagte: «Bis hin zu
Bhishmasvara-raja* bedurfte es keiner Bestétigung; seither
aber gehoren jene, die aus sich selbst und ohne einen Mei-
ster Satori erlangen, nicht unserer Schule an.» Yung-chia
sagte: «Bitte, bestdtigt Thr mich.» Hstlian-t'se erwiderte je-
doch: «Meine Worte besitzen nicht viel Gewicht. Der
Sechste Patriarch weilt jetzt in T'sao-ch'i, und die Leute
stromen aus allen Himmelsrichtungen zusammen, um im
Dharma unterwiesen zu werden. LaBit uns zu ihm ge-
hen.y**

*  Wei-yon-wang. Wir konnen hierfiir die Bedeutung annehmen: «Vor der
Morgenddmmerung des BewuBtseins» oder «vor dem Beginn syste-
matischer spiritueller Schulungy.

** Das Tun-huang-Manuskript enthélt dieses Passage nicht. Vermutlich
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4. Solange das verdichtete Zen-Bewultsein noch nicht auf-
bricht zum Satori-Zustand, hat die Verdichtung noch nicht
ihren hochsten Grad erreicht. Wenn ndmlich dieser Punkt
einmal erreicht ist, so kann das Bewulltsein keinen anderen
Weg mehr nehmen als in diese plotzliche Losung des Satori.
Wie wir bereits gesehen haben, bezeichnen Ta-hui und andere
dies als das Kennzeichen der Zen-Erfahrung - wo es kein
Satori gibt, da ist kein Zen. Satori wurde von Ta-hui und
schon vor ihm als die Zen-Erfahrung par excellence betrachtet,
und er und seine Schule muflten es mit aller Entschiedenheit
gegen gewisse andere Tendenzen im Zen seiner Zeit verteidi-
gen, welche die Lebendigkeit des Zen zu untergraben droh-
ten; dies zeigt, dal die Kdan-Schulung eine notwendige Ent-
wicklung in der Geschichte des Zen-Bewulitseins war, eine
Entwicklung, ohne die Zen aufgehort hitte zu existieren.

PSYCHOLOGISCHE VORAUSSETZUNGEN UND
DER INHALT DER ZEN-ERFAHRUNG

Ein MiBversténdnis begleitet die Zen-Praxis seit ihren frithen
Tagen in China, ndmlich, daf es sich hier um bloBen Quietis-
mus handelt oder um eine Technik, den Geist still werden zu
lassen. Deshalb sahen die groflen Meister wie Hui-neng und
Ma-tsu sich immer wieder zu midhenden Worten genétigt.*
Das Sitzen mit verschriankten Beinen ist die du3ere Form, in
der Zen geiibt wird, wihrend innerlich das Zen-Bewulftsein
entwickelt wird und heranreift. Wenn seine volle Reife er-
reicht ist, bricht es auf zur Satori-Erfahrung, zu einem Ein-
blick in das Unbewulite. Es liegt etwas Noetisches in der
Zen-Erfahrung, und dieser Umstand formt den gesamten
Ablauf der Zen-Schulung. Ta-hui war sich dessen vollauf be-

wurde sie viel spéter hinzugefiigt. Dies schmaélert jedoch nicht die Kraft
der von Hsiian-t'se vorgetragenen Anschauung.
* Vgl. Satori, S. 165 f.
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wuBlt und erlahmte nie in dem Bemiihen, es gegen die «Still-
sitzer» zu verteidigen.

DaB Satori nicht das Ergebnis bloer Passivitit sein kann,
wird schon aus den AuBerungen und Gesten deutlich, die auf
diese Erfahrung unmittelbar folgen. Wie sollen wir Lin-chis
Aussage interpretieren, es sei «nicht viel dran an Huang-pos
Buddhismus»? Und wie steht es mit den RippenstéBen, die er
Tai-yii versetzte? Hier wird doch deutlich, dal3 etwas Aktives
und Noetisches in seiner Erfahrung gelegen haben muf. Er
hatte etwas erfalit, das ihn zufriedenstellte.

Kein Zweifel, er fand das, wonach er die ganze Zeit ge-
sucht hatte, wenn er auch zu Beginn der Suche noch nicht
hatte wissen konnen, was es war. Wire er ginzlich passiv
geblieben, er hitte niemals zu einer so kraftvollen, bestimm-
ten Haltung gelangen konnen. Was er sagte und tat, erwuchs
aus vollkommener Uberzeugung, und nichts Passives war
daran, jedenfalls nicht im herkémmlichen Sinne. Oder sollten
wir diese vollkommene Klarsichtigkeit, die eine Bliite als rot
und einen Weidenbaum als griin erkennt, ohne auch nur eine
Spur von Subjektivitit, also von Voreingenommenheit und
Interpretation, in diese Wahrnehmung zu legen — sollten wir
das als Passivitit bezeichnen?

Hoéren wir dazu die Worte von Daio Kokushi («Landes-
meister Daioy):

Mit den Worten: «Eine besondere Uberlieferung auBerhalb
der orthodoxen Lehre», ist gemeint: Einen bestimmten
Ausdruck génzlich durchdringen, indem du sowohl den
Spiegel als auch das Bild zerbrichst, alle Formen der Ideen-
bildung transzendierst, keinerlei Unterscheidung triffst
zwischen Verblendung und Erleuchtung, nicht auf das
Vorhandensein oder Nichtvorhandensein von Gedanken
achtest und weder an der Dualitdt von Gut und Bose haf-
test, noch dich von ihr fernhéltst.

Dieser eine Ausdruck, den der Zen-Schiiler zu ergriinden
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hat und dessen endgiiltige Losung er finden mufB, lautet:
«Dein eigenes Ur-Anlitz vor der Geburt deiner Eltern.»
Um zu einer Antwort zu gelangen, soll man nicht iiber die
Bedeutung dieses Ausdrucks nachsinnen noch versuchen,
davon wegzukommen. Geh nicht mit dem Verstand daran,
aber gib den Verstand auch nicht génzlich auf. Antworte
einfach, sowie du gefragt wirst, ganz ohne Bedenkzeit- wie
eine Glocke erklingt, wenn sie angeschlagen wird, oder wie
ein Mensch antwortet, wenn man ihn beim Namen ruft.
Giébe es jedoch gar kein Suchen, kein Forschen nach einem
Zugang zu diesem Ausdruck, so gibe es keine Antwort und
daher auch kein Erwachen.

Es ist gewi3 schwierig, den Inhalt der Zen-Erfahrung allein
anhand der von ihr ausgeldsten AuBerungen und Gesten zu
bestimmen, von denen ich einige im Anhang anfiihre. Immer-
hin 148t sich jedoch aus diesen Beispielen ersehen, daf3 diese
Menschen etwas erfuhren, was all ihren Zweifeln und Angsten
ein Ende bereitete, und daf3 es sich nicht auf diskursive Weise
erkldren oder auch nur beschreiben lie3, weil es keinerlei logi-
sche Verkniipfung mit allem bis dahin Bekannten und Erlebten
aufwies.

Satori bekundet sich in der Regel in Worten, die dem ge-
wohnlichen Bewultsein unverstindlich bleiben. Mitunter
sind die Worte nur Umschreibungen der erfahrenen Empfin-
dungen, die einem anderen, welcher diese Empfindungen
nicht selbst kennengelernt hat, {iberhaupt nichts sagen. Fiir
den Intellekt besteht eine uniiberbriickbare Kluft zwischen der
Problemstellung und der Losung - zwischen beiden besteht
keine logische Verbindung. Als Lin-chi nach dem letzten Prin-
zip des Buddhismus fragte, erhielt er von Huang-po nur Schla-
ge. Als er Satori erlangt hatte, sagte er nur: «Es ist nicht viel
dran an Huang-pos Buddhismus.» Was dieses «nicht viel dran»
eigentlich bedeutet, wird uns nicht mitgeteilt, und Tai-yii, der
danach fragte, bekam nur Rippenstofie.
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Solche Gesten und AuBerungen geben dem Aufenstehen-
den keinen Hinweis auf den Inhalt der Erfahrung. Die Satori
erlangt haben, sprechen fiir uns in Rétseln. Diese logische
Unverkniipfbarkeit ist fiir Zen {iberhaupt charakteristisch.
Als Ch'ing-ping gefragt wurde, was Mahayana sei, sagte er:
«Das Eimerseil». Uber Hinayana befragt, antwortete er: «Die
Miinzschnur». Zur Frage der moralischen Unreinheiten sagte
er: «Der Bambuskorb», und zur Frage der moralischen Rein-
heiten: «Der hdlzerne Schopfloffel.» Solche Antworten er-
scheinen uns unsinnig, aber im Zustand der Zen-Erfahrung
stellen sie kein Hindernis dar, denn ihre logische Unverein-
barkeit ist darin iiberbriickt.

Dies wird mdglich, wenn wir uns «preisgeben» oder «in
den Abgrund stiirzen». Dieses «Preisgeben» erfordert den
Mut, ein groBes Risiko einzugehen; es ist der Sprung ins
Unbekannte, das jenseits der Landkarten unserer relativen
Erkenntnis liegt. Wir haben dieses unbekannte Reich logi-
scher Unverbundenheit personlich zu erkunden, und hier, so
konnte man sagen, wird Logik zu Psychologie, hier muf}
unsere Begrifflichkeit ungehinderter Lebenserfahrung wei-
chen.

Wir konnen uns allerdings nicht einfach preisgeben, nur
weil wir es mochten. Es mag uns zunichst leicht erscheinen,
doch tatséchlich ist es nichts, was wir willentlich tun konn-
ten: Es geschieht, wenn wir zutiefst davon iiberzeugt und
durchdrungen sind, da es keinen anderen Ausweg mehr
gibt. Da ist stets eine Fessel, die, mag sie uns auch diinn
erscheinen, sich als duBlerst zdh erweist, wenn wir sie durch-
trennen mochten. Sie hilt uns stets zuriick, wenn wir uns zu
FiiBen eines Groflen Einen niederwerfen mochten oder wenn
wir uns mit irgendeiner Sache identifizieren wollen, mit et-
was, das groBer ist als bloflie Ichverhaftung. Vor diesem Preis-
geben liegt sehr viel Suchen und Forschen, sehr viel Bitten
und Anklopfen. Dieser ProzeB ist eine Art L&uterung und
Reifung, ohne die das Preisgeben eine blofle Vorstellung
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bleibt. Wenn alle Spuren von Ichsucht beseitigt sind, der klei-
ne Lebenswille vergessen ist und der Intellekt sein Festhalten
an der Dualitdt von Subjekt und Objekt aufgibt - dann ge-
langt das Suchen an sein Ziel, ist die Lauterung vollzogen,
sind wir bereit, uns selbst preiszugeben.*

Die Zen-Meister legen aus diesem Grund groBlen Wert dar-
auf, dafl der Proze3 des Suchens und Forschens mit aller Kraft
zu Ende gefiihrt wird. Soll das Preisgeben wirklich riickhalt-
los sein, so darf die Vorbereitung nichts Halbherziges haben.
Sie lehren, daBl es notwendig ist, dieses Forschen weiterzu-
fiihren, als kdmpfte man gegen einen Todfeind oder «als wére
ein vergifteter Pfeil in den Korper eingedrungen, als wére
man ringsum von wiitendem Feuer eingeschlossen, als hitte
man beide Eltern verloren, als wire man in Schmach und
Schande gefallen, weil man eine Schuld von tausend Gold-
stiicken nicht zurtickzahlen kanny.

Shoichi Kokushi, der Griinder des Klosters Tofuku-ji in
Kyoto, gibt folgenden Rat: «Sieh dich selbst am Grund eines
tiefen alten Brunnenschachtes. Du wirst dann nur einen einzi-
gen Gedanken haben: wie du herauskommst. Du wirst mit
verzweifelter Anstrengung einen Ausweg suchen. Vom Mor-
gen bis zum Abend wird dieser eine Gedanke dein ganzes
BewubBtsein beherrschen.» Wenn der Geist so vollstandig von
einem einzigen Gedanken erfiillt ist, kommt es wie durch ein
Wunder zu einem plotzlichen Erwachen. Alles Suchen und
Forschen hort auf, und ein Gefiihl stellt sich ein, dafl das
Ersehnte da ist, dal alles gut ist mit der Welt und einem

* William James erzéhlt in seinem Buch Die Vielfalt religioser Erfahrung die
Geschichte einer Frau, die in einem Penny das Hindernis ihrer spirituel-
len Entwicklung erkannte und ihn fortwarf, um sich frei von allen
irdischen Bindungen und Riicksichten auf ihren Weg zu machen. Der
Penny ist hier das Symbol jenes letzten Fadens von Egoismus, der uns
so fest an die Welt der Relativitit bindet. Diinn mag der Faden wirken,
doch er ist fiir jeden von uns stark genug. Dem Zen-Schiiler, wir wer-
den darauf noch ausfiihrlicher eingehen, wird als Schneidwerkzeug ein
Koan gegeben.
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selbst, da3 das Problem endlich geldst ist. In China gibt es das
Sprichwort: «Wenn du in der Ausweglosigkeit bist, ist da ein
Ausweg.» Im Christentum konnte das vielleicht so lauten:
«Die duBerste Not des Menschen ist Gottes Gelegenheit.»

Wenn der Mensch sich in einer solchen Notlage befindet,
kommt es darauf an, alle Krifte des Suchens und Forschens
aufzubieten, alle Energie gleichsam auf einen Punkt zu sam-
meln und den weitesten Sprung zu tun, der ihm von da aus
moglich ist. Ob es sich um ein verwickeltes Problem der
Philosophie oder Mathematik handelt oder um das Entkom-
men aus einer scheinbar hoffnungslosen Lage - hier wird uns
das AuBerste abverlangt. Wird dieses AuBerste jedoch iiber-
schritten, so erschlieBt sich uns eine neue Energiequelle.

Manch einer entwickelt ein Maf3 an physischer Kraft und
Ausdauer, iiber das er selbst nur staunen kann; ein Soldat
wird auf dem Schlachtfeld mehr Tapferkeit und Wagemut
entwickeln, als er sich je zugetraut hitte; ein Philosoph, wenn
er wirklich groB3 ist, er6ffnet ganz neue Ausblicke auf die
Wirklichkeit. Und diesen Phdnomenen entspricht im spiritu-
ellen Bereich das, was wir Erleuchtung oder Satori oder eben
Tod und Auferstehung nennen. Und alle diese Phidnomene
entwickeln sich nach demselben Muster: Ansammlung, Satti-
gung, Durchbruch. Der spirituellen Erfahrung ist allerdings
eigentiimlich, dal sie das gesamte Sein eines Menschen bis
zum Grund erfaft.

Im iibrigen mag man den Inhalt dieser Erfahrung in der
christlichen oder der buddhistischen Terminologie umschrei-
ben, je nach der Art der Vorbereitung oder der kulturellen
Umgebung des einzelnen. Er interpretiert die Erfahrung ge-
mif seines eigenen Hintergrundes, und seine eigene Interpre-
tation ist fiir ihn die beste und plausibelste fiir die vorliegen-
den Fakten. Er kann sie in keinem anderen Licht sehen, denn
das wire ihm gleichbedeutend damit, sie als bloB3 eingebildet
oder bedeutungslos zuriickzuweisen. Da Christen allerdings
sehr den Glaubenssitzen ihrer Religion unterliegen, weil sie
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stets bemiiht sind, mit der Theologie und Tradition der Vor-
viter im Einklang zu sein, geben sie ihrer religiosen Erfah-
rung eine ganz andere Firbung als etwa Buddhisten. Vor al-
lem fiir Zen-Schiiler haben Ausdriicke wie gottliche Gnade
oder Offenbarung oder mystische Vereinigung etwas sehr
Fremdes. Buddhistische und christlicher Erfahrungen mogen
im Grunde sehr weitgehend iibereinstimmen, sobald sie je-
doch in den Begriffen der jeweiligen Religion zum Ausdruck
gebracht werden, scheint sich eine tiefe Kluft aufzutun.

Wie ich schon sagte, wird die Vorbereitung der eigentli-
chen Erfahrung von Zen-Meistern ganz anders umschrieben
als von christlichen Mystikern. Stigmatisierung, Expurga-
tion, Kreuzweg, die Qual der Liebe und so weiter - all das hat
auf dem Zen-Weg keine Bedeutung. Hier geht es vielmehr
um Sammlung, Versenkung, Selbstvergessenheit, sich in den
Abgrund stiirzen, die Transzendierung von Geburt-und-Tod,
Sprung, Preisgabe, Abschneiden des Vorangehenden und des
Folgenden und so weiter. Hier gibt es fiir all jene, denen die
andere Terminologie vertraut ist, nichts, das man religiGs
nennen konnte.

Um den ProzeB3 des «Selbstvergessens» und des «Ab-
schneidens von Vergangenheit und Zukunft» deutlicher zu
machen, mochte ich einige klassische Beispiele anfiihren:

Der Monchsilteste Ting fragte Lin-chi: «Was ist der Grofle
Sinn von Buddhas Dharma?»

Lin-chi trat von seinem Zen-Sitz herunter, packte ihn,
schlug ihn mit der Hand und stie3 ihn weg.

Ting stand benommen da.

Der Monch neben ihm sagte: «Monchsiltester Ting, war-
um werft Ihr Euch nicht nieder?»

Ting, als er sich niederwarf, erlebte tiefe Erleuchtung.*

So kurz dieses Beispiel auch ist, wir kdnnen ihm alles We-
sentliche entnehmen, alles, was wir in bezug auf Tings Zen-

* Pi-yen-lu (Hekigan-roku), 32. Beispiel.
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Erfahrung wissen miissen. Zunichst einmal war es nicht ein-
fach eine Laune, dal er an Lin-chi herantrat. Zweifellos ist
seine Frage das Ergebnis langen Zweifeins und inbriinstiger
Wabhrheitssuche. Intellektuelle Ritsel gibt es iiberall zuhauf,
doch eine lebenswichtige Frage, von der fiir den Fragenden
alles abhingt, ist schwer zu stellen. Wenn solch eine Frage
dann endlich reif geworden ist, stellt das bloBe Fragen schon
mehr als die Hailfte der Antwort dar. Nur eine kleine Bewe-
gung des Meisters mag dann geniigen, dem Fragenden ein
ganz neues Leben zu erschlieBen. Die Antwort liegt nicht in
dem, was der Meister tut oder sagt; sie liegt im BewuBtsein
des Fragenden selbst, das nun erwacht. Tings Frage drang aus
seinem Innersten, und er war gewi3 nicht auf eine intellektu-
elle Antwort aus.

Als er gepackt und geschlagen wurde, war er gewi3 nicht
iiberrascht in dem Sinne, daB3 er verdattert und hilflos gewe-
sen wire; seine Uberraschung war vielmehr derart, dafl er
augenblicklich vom ausgetretenen Pfad der Logik gefegt
wurde (auf dem er sich wohl noch befand, wenn er das viel-
leicht auch nicht wufite). Thm wurde der Boden unter den
Filen fortgezogen, den er gewohnt war und an den er sich
gefesselt glaubte; er wurde fortgetragen ins Unbekannte,
wullte nur, da3 er sich selbst und der Welt verloren war. Das
war der Augenblick, als er benommen dastand. All sein Rin-
gen um eine Antwort war zunichte geworden; er stand am
Rand des Abgrunds und wehrte sich mit aller Kraft, und der
Meister stiel ihn unerbittlich hinab. Noch als er die Stimme
des anderen Monchs horte, war er nicht gidnzlich aus seiner
Starre erwacht. Erst als er sich niederwarf, l16sten sich alle
logischen Unvereinbarkeiten plétzlich auf, so daB er die Ant-
wort in sich selbst erfahren konnte.

Diese Losung wire ihm jedoch verschlossen geblieben oh-
ne die Vorbereitung durch Sammlung, Verdichtung und
Preisgabe. Mit einer abstrakten, begrifflichen Frage, die nicht
vom Grund seines Seins herauf gedringt hitte, wére er zu
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keiner Antwort gelangt, jedenfalls nicht zu einer Antwort,
die letzte Wahrheit enthélt.

In unserem zweiten Beispiel geht es um Yiin-men (Um-
mon, 864-949), einen der bedeutendsten Zen-Meister des
alten China. Sein erster Meister war Mu-chou (Bokushil), der
schon Lin-chi gedrdngt hatte, Huang-po iliber das Wesen des
Buddhismus zu befragen. Yiin-men hatte sich mit buddhisti-
schen Schriften befaB3t, doch es befriedigte ihn nicht, und so
suchte er schlieBlich Mu-chou auf. Der Meister 6ffnete je-
doch nur kurz die Tir zu seinem Raum, fragte Yiin-men, wie
er hei3e und was er wolle, und schlof} die Tiir wieder.

Yiin-men ging ratlos fort, und als er einige Zeit spéter
wiederkam, erging es ihm wie beim ersten Mal, und wieder
mufBlte er sich unverrichteter Dinge zuriickziehen. Beim drit-
ten Mal, wild entschlossen, nun endlich mit dem Meister zu
sprechen, dringte er sich sofort durch die Tiir, als sie gedffnet
wurde. Der Meister packte ihn jedoch augenblicklich und
schrie: «Sag es! Sag es!» Yiin-men war vollig verwirrt und
zogerte. Da stiel} ihn der Meister hinaus und warf die Tiir zu,
in der jedoch noch Yiin-mens Bein steckte. Das Bein brach,
und Yiin-men schrie: «Au!» Im gleichen Moment kam er
urplétzlich zur Erleuchtung.

Wir koénnen aus dieser Geschichte wohl schlieBen, daf
Yiin-mens Zen-Erfahrung eine lange und beschwerliche Vor-
geschichte hatte, wenn die vorhandenen Aufzeichnungen
dariiber auch nichts berichten. Sein Suchen und Forschen be-
gann nicht mit dieser Erfahrung, sondern gipfelte in der Be-
gegnung mit Mu-chou. Er wullite keinen Ausweg aus seinem
Dilemma, und Mu-chou war seine einzige Hoffnung. Und
was fiir eine Antwort bekam er? Dal} die Tiir sich zweimal
vor seiner Nase schlof3 - hat das irgendeinen Bezug zu seinem
ernsten inneren Ringen?

Auf dem Heimweg hat er gewil} alles darangesetzt, dieses
Erlebnis zu begreifen. Der zweite Besuch verstirkte dieses
innere Forschen noch, und beim dritten Besuch hatte es sich
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so weit zugespitzt, dal eine dramatische Wende erfolgen
mufte. Mu-chous handgreifliche Aufforderung, sich zu du-
Bern, wenn es da etwas gibe, das Ausdruck verlange, lie3
sein Zen-BewuBtsein zu voller Reife gelangen, und nun be-
durfte es nur noch eines Anstofes zum Erwachen. «Au!» war
zugleich der Schrei des Satori, das Innewerden seines eigenen
Seins, dessen Tiefe er nun ausgelotet hatte, so dafl er sagen
konnte: «Ich weil3, denn ich bin es.»

(Wir haben diesen psychologischen Prozef3 bis hierher nur
aus einigen alten Schilderungen abgeleitet, sind also im Grun-
de noch bei MutmafBungen; die Darstellung wird spéter iiber-
zeugender werden, wenn wir die Psychologie der Koan-
Ubung anhand der Aussagen der Meister zu diesem Thema
untersuchen werden.)

DIE FRUHEN SCHULUNGSMETHODEN

Dem bisher Gesagten konnen wir entnehmen, dal3 es in der
Tat nicht leicht ist, das Zen-BewuBtsein bis zur Reife zu ent-
wickeln. In der Friihzeit des Zen in China gab es geniigend
wagemutige Geister, die auf unmittelbare eigene Erfahrung
aus waren und die Féhrnisse dieses Weges ins Unbekannte
bereitwillig auf sich nahmen.

Die Meister folgten damals noch keinem besonderen Sy-
stem, nach dem sie ihre Schiiler zu dieser Erfahrung fiihrten,
doch sie gaben mit Worten und Gesten Hinweise, die aller-
dings in der Regel so unfaB3lich blieben, daB sie den Wahr-
heitssuchenden eher abschreckten als anzogen. Der Pfad war
dornenreich, und man setzte viel aufs Spiel, wenn man ihn
beschritt. Und so kam es, dal nur wenige der Schiiler, die
sich um einen Meister scharten, Satori erlangten. Ein voll
autorisierter Zen-Meister mochte in seinem Bergkloster fiinf-
hundert oder tausend Schiiler haben, doch es gelang kaum
zehn von ihnen, Einblick in die Geheimnisse des Zen zu ge-
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winnen. Zen war eine gleichsam aristokratische Form des
Buddhismus; lieber ganz wenige wirklich grofle Geister als
eine Fiille von mittelméBigen, so lautete die Devise.

Daher machten die Meister den Zen-Pfad moglichst steil
und stirmisch, so dafl nur die wirklich standhaften Gemiiter
den Gipfel erreichen konnten. Dies geschah freilich nicht mit
Vorbedacht, nicht in dem Wunsch, den Schatz fiir sich zu
behalten, denn natiirlich hitten sie ihre Lehre gern weit ver-
breitet gesehen; wollten sie jedoch getreu ihrer Einsicht han-
deln, so konnten sie sich nicht dem Geschmack der Masse
beugen, konnten ihre wahre Berufung nicht dem Ruhm oder
Beifall aufopfern. Und machten sie bei aller Strenge nicht
schon geniigend Zugestandnisse? Meister Ch'ang-sha (Chos-
ha, gest. 868) pflegte zu sagen: «Wollte ich die Wahrheit des
Zen nur in ihrer Absolutheit darlegen, so wére das Haupttor
meines Klosters bald von Unkraut zugewuchtert.»

Doch es gibt nun mal auf jedem Gebiet die Nachahmer, die
Falschmiinzer, die Kridmer, die mit Dingen aus zweiter Hand
Geschifte machen. Gerade auf dem Gebiet des Religiosen
haben sie leichtes Spiel, denn hier ist es besonders schwer, das
Echte vom Nachgemachten zu unterscheiden. Auch im Zen
gab es diese Nachahmer und Falschmiinzer, die sich nur die
Literatur einverleibten, den Geist aber miB3achteten, und man
kann sich vorstellen, daBl es den wirklichen Meistern oft
schwerfiel, in ihren Bergkldstern stillzuhalten und den Nie-
dergang des wahren Zen-Geistes zu verfolgen.

Seit Hui-neng nahm die Zen-Literatur stetig an Umfang
zu, und die Ausdrucksformen wurden vielgestaltiger und
subtiler. Nach und nach facherte Hui-nengs Schule sich in
mehrere Zweige auf, und zu Beginn der Sung-Zeit, also im
elften Jahrhundert, finden wir in China fiinf Schulen des Zen
vor. Die Zeit rickte heran, da die Zen-Meister sich nicht
mehr damit begniigten, einfach abzuwarten, bis das Zen-Be-
wuBltsein sich von selbst entwickelte. Sie erkannten die Not-
wendigkeit eines Systems, das die Entwicklung beschleunigte
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und den gesunden Fortbestand des Zen sicherte. Bevor wir
jedoch tiber die Entwicklung dieses Systems sprechen, wollen
wir noch betrachten, wie Zen in der Anfangszeit seiner Ge-
schichte gelehrt wurde.

Wie wir aus den bisher angefiihrten Beispielen schon ersehen
konnten, folgten die Meister bei der Schulung keiner bestimm-
ten Methode. Zweifellos gaben sie Darlegungen in der Dhra-
ma-Halle, und sie lieen keine Gelegenheit aus, ihren Schiilern
das Zen-Bewulltsein auf praktische Weise zu demonstrieren.
Zen war hier kein begriffliches Spielzeug; vielmehr war das
Leben in allen Bereichen vollkommen davon durchdrungen -
auch beim bloflen Heben eines Fingers, beim Schliirfen einer
Schale Tee, bei alltdglichen Begriifungen. Und alle Situatio-
nen, die sich im tdglichen Leben boten, wurden von den
Meistern benutzt, um das Bewuftsein ihrer Schiiler zur Wahr-
heit des Zen zu erwecken. Die folgenden Unterredungen aus
den alten Aufzeichnungen, die wir im Chuang-teng-lu (Dento-
roku) finden, werden deutlich machen, was ich meine.

Als der Sechste Patriarch Nan-yiieh (Nangaku) nidherkommen
sah, fragte er: « Woher kommst du?»

«Ich komme von Tung-shan (Tosan).»

«Was ist es, das so kommt?»

Es dauerte sechs Jahre, bis Nan-yiieh diese Frage aufldsen
konnte und ausrief: «Wenn man auch nur sagt, es sei ein Etwas,
ist das schon weit gefehlt!»

Ein Monch fragte den Landesmeister Chung von Nan-yang:
«Was ist der Essentielle-Leib von Vairochana[-Buddha]?»

Der Landesmeister sagte: «Bring mir den Wasserkrug.»

Der Monch holte den Wasserkrug.

Der Landesmeister sagte: «Bring ihn zuriick, dorthin, wo er
war.»

Der Monch fragte: «Was ist der Essentielle-Leib von Vairo-
chana?»
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Der Landesmeister sagte: «Der alte Buddha ist schon vor
langer Zeit dahingegangen.»*

Wu-yeh war ein sehr kréftiger, athletischer Monch. Als er zu
Ma-tsu (Baso) kam, bemerkte dieser: «Welch ein prachtvoller
Korperbau, und kein Buddha darin.»

Wu-yeh verneigte sich und sagte: «In der Literatur des
Dreifachen Fahrzeugs kenne ich mich durchweg aus, doch
habe ich die Zen-Lehre noch nicht verstehen konnen, die da
sagt, da3 mein Geist der Buddha ist.»

Der Meister sagte: «Der Geist, der nicht versteht, ist der
Buddha; da ist nur ein Geist.»

Wu-yeh fragte weiter: «Der Erste Patriarch soll eine ge-
heime Botschaft aus Indien mitgebracht haben. Wie lautete
sie?»

Ma-tsu sagte: «Mdonch, ich habe eben gerade viel zu tun;
komm ein andermal wieder.»

Wu-yeh war schon an der Tir, als der Meister rief:
«Monch!»

Wu-yeh wandte sich um.

«Wie lautet sie?» fragte der Meister.

Dies erweckte Wu-yehs Geist zum vollen Begreifen des
Zen, und er warf sich nieder.

Der Meister sagte: «So ein torichter Kerl! Was wirft er sich
da nieder?»

Teng Yin-feng stand neben Shih-t'ou (Sekitd), als jener méh-
te. Als Shih-t'ou ein Grasbiischel vor Teng schwenkte, sagte
dieser:

«Ihr wiit nur dieses abzuschneiden, jenes aber nicht.»

Shih-t'ou hob die Sense.

Teng entrif} sie ihm und nahm die Haltung eines Schnitters
ein.

* Ts'ung-jung-lu (Shoyo-roku), 42. Beispiel.
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Shih-t'ou sagte: «Ilhr schneidet das andere ab, wilit aber
dieses nicht abzuschneiden.»
Teng gab keine Antwort.

Als Kuei-shan Ling-yu (Isan Reiyll) seinem Meister, Pai-
chang Huai-hai (Hyakujo Ekai), als Aufwiérter diente, fragte
dieser ihn: «Wer bist du?»

«Ich bin Ling-yu.»

«Grabe in der Asche und schau, ob da Feuer in der Feuer-
stelle ist.»

Kuei-shan grub in der Asche und sagte dann: «Kein Feuer,
Meister.»

Pai-chang erhob sich von seinem Sitz und stocherte selbst
in der Asche. Er fand ein Stiick glimmende Holzkohle, hielt
es hoch, zeigte es Kuei-shan und sagte: «Gliiht es nicht?»

Das 6ftnete Kuei-shan die Augen.

Tai-an studierte die Vinaya-Texte, doch es lie} ihn unbefrie-
digt, denn er fand darin keinen Zugang zum tiefen Sinn der
buddhistischen Wahrheit. Er ging auf die Wanderschaft und
kam zu Pai-chang. Er sagte zum Meister: «Ich bin auf der
Suche nach dem Buddha, weill aber nicht, wie ich bei der
Suche vorzugehen habe.»

Der Meister sagte: «Es ist, als suchtest du den Ochsen,
wihrend du selbst auf ihm sitzt.»

«Was tut man, wenn man ihn erkennt?»

«Es ist, wie auf ihm heimzureiten.»

«Darf ich um Unterweisung dariiber bitten, wie ich mich
dieser ganzen Sache in der rechten Weise anzunehmen habe?»

Pai-chang sagte: «Es ist wie mit einem Viehhirten, der sich
um seine Tiere kiimmert; mit seinem Stab hilt er sie davon
ab, auf anderer Leute Land zu weiden.»

Als Kao noch Novize und ohne volle Ordination war, kam er zu
Yiieh-shan (Yakusan). Dieser fragte ihn: « Woher kommst du?»
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«Ich komme von Nan-yiieh.»
«Wohin gehst du?»
«Zu Chiang-ling, um ordiniert zu werden.»
«Was willst du damit erreichen?»
«Ich mochte frei sein von Geburt-und-Tod.»
«Weilt du, dal} da einer ist, der auch ohne Ordination frei
ist von Geburt-und-Tod?»

Einst ging Shan-tao mit seinem Meister Shih-t'ou durch die
Berge. An einer Stelle waren Zweige iiber den Weg gewach-
sen, und der Meister bat Shan-tao, sie zu entfernen.
Der Schiiler sagte: «Ich habe mein Messer nicht bei mir.»
Shih-t'ou zog sein eigenes heraus und reichte es seinem
Schiiler mit der Klinge voran.
Shan-tao sagte: «Bitte, gebt mir das andere Ende.»
Der Meister sagte: «Was willst du denn mit dem anderen
Ende?»

Dies liefl Shan-tao zur Wahrheit des Zen erwachen.

Aus diesen Beispielen, die ich der ersten Geschichte des Zen,
dem Ch'uan-teng-lu (Dento-roku), entnehme, ersehen wir, dafl
die Meister sehr praktisch, aber nicht nach einem Plan vor-
gingen. Hatte der Schiiler nicht von sich aus eine Frage, so
provozierten sie ihn, aber eben nicht mit Vorbedacht, son-
dern aus den Situationen heraus, die das Leben selbst jeweils
bot. Es gab zwar schon einige stechende Redewendungen, mit
denen man an den Meister herantrat, und auch seine Fragen
konnten immer wieder dieselben sein, doch es gab noch kein
System der Zen-Schulung.

Eine der Frage, die besonders von Novizen hiufig gestellt
wurden, bezog sich auf den Grund fiir Bodhidharmas Reise
nach China. Das ist nicht verwunderlich, denn mit dem
Kommen des Patriarchen war Zen ja in China entstanden,
und jeder, der in seinen FuBspuren ging, wollte natiirlich um
seine grofle Botschaft wissen. Die von den Meistern am hau-
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figsten gestellte Frage war die nach dem Woher und Wohin eines
Neuankommlings in ihrem Kloster. « Woher kommst du?» -
das war keine Frage, die nur auf Information abzielte; vielmehr
1aBt sich der Stand des Zen-Begreifens daran erkennen, wie weit
einer um sein wirkliches Woher und Wohin weiB.

Mitunter, vor allem in der Hochbliite des Zen wihrend der
T'ang-Zeit, waren die Menschen, die sich an einen Meister
wandten, buddhistische Philosophen, die so sehr von ihren
Erkenntnissen iiberzeugt waren, daB3 sie die Kontroverse
suchten. Solche Unterredungen bieten uns ein fesselndes
Schauspiel - und stets auf Kosten des Philosophen.

Ein Monch kam zu Nan-yang Hui-chung (Nan'yo Echii) und
wurde von diesem gefragt: «Womit bist du befal3t?»

«Mit Abhandlungen zum Vajrachchedika-Siitra.»

«Wie lauten die ersten beiden Schriftzeichen des Sutra?»

«Ju shih.»*

«Was bedeutet das?»

Der Meister erhielt keine Antwort.

Ein buddhistischer Philosoph suchte Ma-tsu auf und sagte:
«Darf ich fragen, welche Lehrmeinung ein Zen-Meister ver-
tritt?»

Ma-tsu, anstatt zu antworten, stellte eine Gegenfrage:
«Welche Lehrmeinung vertretet Thr?»

«Ich habe die Ehre, mein Wissen iiber mehr als zwanzig
Stitras und Shastras weiterzuvermitteln.»

«Da seid Ihr aber wirklich ein Lowenkind, nicht wahr?»

«Ich fiihle mich geschmeichelt.»

Ma-tsu atmete einen langen Atemzug. Daraufhin sagte der
Philosoph: «Eben das ist es.»

Ma-tsu sagte: «Was bedeutet das?»

«So kommt der Lowe aus seiner Hohle.»

* «Also habe ich gehort.» Das sind die Eroffnungsworte aller Sttras.
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Ma-tsu schwieg.

Der Philosoph sagte: «Auch das ist es.»

«Was bedeutet das?»

«So liegt der Léwe in seiner Hohle.»

«Wenn da aber kein Gehen und kein Kommen ist, was
dann?»

Darauf wullte der Philosoph keine Antwort. Spiter, als er
sich vom Meister verabschiedete und zum Gehen wandte, rief
Ma-tsu: «Philosoph!» Er wandte sich um. Der Meister sagte:
«Was ist das?» Wieder kam keine Antwort, und Ma-tsu sagte:
«Oh, dieser verbohrte Suitra-Lehrer.»

Ein Avatamasaka-Lehrer namens Chih kam zu Ta-chu Hui-
hai (Daju-Ekai) und fragte: «Warum gebt Ihr nicht zu, dal3
aller Bambus der Dharmakaya ist und dafl es keine lippig
blithenden gelben Blumen gibt, die nicht Prajfia sind?»

Der Meister sagte: «Der Dharmakaya besitzt keine Form,
doch mit dem griinen Bambus nimmt er eine Form an; Prajna
ist ohne Empfindungsvermdgen, doch angesichts gelber Blii-
ten 148t sie Empfindung entstehen. Dal3 es Prajfid und Dhar-
makaya gibt, ist nicht auf gelbe Bliiten und griinen Bambus
zuriickzufiihren. Daher heifit es im Satra: Der wahre Dhar-
makaya des Buddha ist wie Leere des Raumes, und wie der
Mond sich im Wasser spiegelt, gibt es Formen gemél den
einzelnen Dingen. Wenn die gelbe Bliite Prajiia ist, so ist
Prajfia empfindungslos; wenn der grine Bambus der Dhar-
makaya ist, so weil} er vielleicht, wie er in verschiedenen
Beziehungen zu wirken hat. Versteht [hr?»

«Nein, Meister, ich kann Euch nicht folgen.»

Der Meister sagte: «Wenn ein Mensch Einblick in das wah-
re Wesen seines eigenen Seins gewinnt, so wird er die Wahr-
heit erfassen, wie sie sich ihm auch darbietet, positiv oder
negativ. Er versteht es, an keinem von beiden zu haften, denn
er hat das Wesen der Dinge in ihrer Bewegtheit erfafit. Ein
Mensch ohne diese Einsicht haftet jedoch am griinen Bambus
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oder an der gelben Bliite, wenn von ihnen die Rede ist. Er
tandelt mit dem Dharmakaya, wenn er {iber ihn spricht, und
er weill nicht, was Prajiia ist, selbst wenn er davon spricht.
Dabher das stidndige Gezénk unter euch Philosophen.»

In dieser Weise fand die Zen-Unterweisung bis etwa zum
zehnten Jahrhundert statt. Einen guten Uberblick verschaffen
uns die «Achtzehn Arten von Fragen», die Fen-yang Shan-
chao (Fun'yo Zensho, 947-1024), ein Schiiler von Shou-shan
Sheng-nien (Shuzan Shonen), zusammenstellte.* Es ist eine
unsystematische Klassifizierung, die uns jedoch manches
iiber die damalige Art der Zen-Schulung vermittelt.

1. Die Frage, die Unterweisung heischt. Das sind im allge-
meinen Fragen, die von Novizen an den Meister gerichtet
werden, Fragen iiber den Buddha, den Sinn von Bodhidhar-
mas Kommen aus dem Westen, die Essenz der buddhistischen
Lehre, den Dharmakaya und so weiter.

2. Die Frage, in der jemand seinen eigenen geistigen Zu-
stand beschreibt und den Meister um sein Urteil bittet. Ein
Monch fragte Chao-chou (Joshii): «Wie, wenn man nicht ein-
mal ein Ding hat?» Er beschrieb hier seine eigene Geistesver-
fassung. Chao-chou erwiderte: «Wirf es weg!»

3. Die Frage, mit der jemand festzustellen versucht, wo der
Meister steht. Ein Monch kam zur Einsiedelei von Tung-feng
(Tohd) und fragte: «Wenn man pldtzlich hier einen groflen
Tiger trifft, was dann?» Daraufhin lie der Einsiedler ein lau-
tes Tigerbriillen erschallen. Der Moénch machte sofort eine
entsetzte Gebérde. Der Einsiedler lachte laut.**

4. Die Frage, mit der jemand bekundet, da3 er an seiner
Zen-Erfahrung noch Zweifel hegt und Bestéitigung wiinscht.
Ein Monch fragte T'ien-huang Tao-wu (Tennd Dogo): «Was
soll ich tun, wenn da immer noch der Schatten eines Zweifels

* Jen t'ien yen mu, «Augen von Menschen und Goéttern», Fas. 11.
** Pi-yen-lu, 85. Beispiel.
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ist?» Der Meister erwiderte: «Selbst Einheit, wenn man sich
an sie klammert, liegt weit vom Ziel.»

5. Die Frage, mit der jemand begierig die Haltung des
Meisters erkunden mochte. Ein Moénch fragte Chao-chou:
«Die Zehntausend Dinge gehen auf Eins zuriick. Worauf geht
dieses Eine zuriick?» Chao-chou sagte: «Als ich in Ch'ing-
chou lebte, machte ich mir ein Gewand, das wog sieben
Pfund.»*

6. Die Frage von einem, der nicht weil}, wie er in seiner
Schulung fortzufahren hat. Ein Monch fragte Hsing-hua
(Koke): «Ich kann Schwarz nicht von Weil} unterscheiden.
Bitte, Meister, gebt mir Aufklarung.» Er hatte kaum ausge-
sprochen, als der Meister ihm einen deftigen Schlag versetzte.

7. Eine Frage mit der Absicht, die Zen-Erfahrung des Mei-
sters auf die Probe zu stellen. Diese Art von Frage kam wohl
ziemlich héaufig vor in einer Zeit, als iiberall Zen-Kloster ein-
gerichtet wurden und die Monche von einem Meister zum
anderen wanderten. Ein Monch fragte Feng-hsiieh (Fuketsu):
«Wie geht es zu, daf} einer, der nicht versteht, nie einen Zwei-
fel hegt?» Der Meister sagte: «Wenn eine Schildkréte iiber
weichen Grund geht, ist es unvermeidlich, daf3 sie Spuren
hinterla6t.»

8. Die Frage des Unwissenden. Ein Monch fragte Hsiian-
sha (Gensha): «Ich bin neu im Kloster; bitte sagt mir, wie ich
meine Schulung fortzusetzen habe.» Gensha sagte: «Horst du
den murmelnden Bach?» - «Ja, Meister.» - «Nun denn, hier
ist der Zugang.»

9. Die Frage von einem, der seine eigene Zen-Anschauung
hegt und wissen mochte, wie der Meister sie aufnimmt. Ein
Monch sagte: «Was weltliches Wissen und logische Spitzfin-
digkeit anbelangt, mit denen habe ich nichts zu schaffen; gebt
mir bitte ein Zen-Thema.» Auf diese Bitte hin versetzte der
Meister ihm einen Schlag.

* Pi-yen-lu, 45. Beispiel.
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10. Die Frage, die auf den Ausspruch eines alten Meisters
anspielt. Ein Monch fragte Yiin-men: «Was wiirde man tun,
wenn keine Grenzen zu sehen sind, wie weit die Augen auch
offen sein mogen?» Yiin-men sagte: «Schau!»

11. Die Frage, die Stutra-Worte enthélt. Ein Monch fragte
Shou-shan (Shuzan): «Nach den Sitras sind alle Lebewesen
mit Buddha-Wesen begabt; wie kommt es, dall sie es nicht
wissen?» Sou-shan sagte: «Sie wissen.»

12. Die Frage, die auf etwas Bekanntes anspielt: «Das
Meer, so heifit es, birgt den kostbaren Stein; wie kann man
seiner habhaft werden?» Feng-hsiiech erwiderte: «Wenn
Wang-hsiang kommt, ist der Stein von blendender Klarheit;
wenn Li-lou geht, wogen die Wellen himmelhoch. Je mehr
man seiner habhaft zu werden versucht, desto weiter ent-
schwindet er; je mehr man sich miht, ihn zu sehen, desto
dunkler wird er.»

13. Die Frage, die von einer unmittelbar gegebenen Tatsa-
che ausgeht: «Ich sehe, dafl Thr dem Sangha angehort. Was ist
Buddha? Was ist Dharma?» San-sheng (Sanshd) erwiderte:
«Dies ist der Buddha, dies ist der Dharma, siehst du's nicht?»

14. Die Frage, die von einem hypothetischen Fall ausgeht:
«Dieser Buddha sitzt in der Halle; was ist der andere Bud-
dha?» Ching-shan antwortete: «Dieser Buddha sitzt in der
Halle.»

15. Die Frage, die einem Zweifel Ausdruck gibt: «Alle
Dinge sind so, wie sie sind, von Urbeginn an; was ist das,
was jenseits des Existierenden ist?» Der Meister erwiderte:
«Deine Aussage ist klar und einfach; was soll die Frage?»

16. Die angriffslustige Frage: «Der Patriarch kam aus In-
dien, und was beabsichtigte er hier zu tun?» Mu-chou (Bo-
kushu) erwiderte: «Sag du es - was hatte er vor?» Der Moénch
gab keine Antwort. Mu-chou schlug ihn.

17. Die direkte, unumwundene Frage. Einst fragte ein Au-
Benseiter [Nicht-Buddhist] den Weltverehrten [Buddha]: «Ich
frage nicht nach Worten oder Nicht-Worten.» Der Weltver-
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ehrte safl einfach da. Der AuBenseiter pries ihn und sagte:
«Der Weltverehrte hat durch seine grofle Giite und durch
seine grofle Barmherzigkeit die Wolken meiner Verblendung
zerteilt und mir den Eingang gedffnet.» Daraufhin warf er
sich nieder und ging weg.*

18. Die Frage, die nicht in Worten gestellt wird. Ein Au-
Benseiter kam zum Buddha und stellte sich vor ihn hin, ohne
ein Wort zu sagen. Der Buddha sagte: «Von reicher Fiille,
firwahr.» Der AulBlenseiter pries ihn und sagte: «Es ist der
Giite des Weltverehrten zu danken, da3 mir nun der Eingang
geoffnet ist.»

Wir koénnen aus dieser Zusammenstellung zumindest die
Vielgestaltigkeit der Zen-Fragen und -Antworten in jenen
ersten fiinthundert Jahren der Entwicklung nach Bodhidhar-
ma ersehen. Charakteristisch sind sie insbesondere fiir die
drei Jahrhunderte nach Hui-neng.

ENTSTEHUNG UND BEDEUTUNG
DES KOAN-SYSTEMS

Zweifellos hat in dieser Zeit eine echte Entwicklung des Zen-
Bewulltseins stattgefunden, doch wie iiberall gab es zugleich
auch eine Tendenz, wirkliche Zen-Erfahrung zu bloBer Be-
grifflichkeit erstarren zu lassen. Hatte man in diesem Stadium
den Dingen ihren Lauf gelassen, so war zu befiirchten, daf3
die echte Erfahrung ginzlich absterben wiirde; all die aufge-
zeichneten Worte der Meister wiren entweder unverstandlich
oder zum Gegenstand philosophischer Erérterung geworden.
Dieser Niedergang, dieser Abfall von der lebendigen Er-
fahrung, ist ein Phanomen, das wir in der Geschichte der
Religion allenthalben beobachten. Am Beginn steht immer

* Wu-tnen-kuan, 32. Beispiel.
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ein schopferisches Genie, und aus seiner Erfahrung erwichst
mit der Zeit ein System. Menschen von geringerer Begabung
scharen sich um ihn, und er versucht sie anzuleiten, eben
diese Erfahrung auch selbst zu machen. In einigen Féllen ge-
lingt es ihm, in der Mehrzahl jedoch unvollkommen oder gar
nicht. Die meisten von uns sind nicht originell und schopfe-
risch genug, und so begniigen wir uns damit, einem Fiihrer
zu folgen, der uns gro3 und weit iiberlegen erscheint. So
verknochert das System allmahlich, und wenn keine neuen
Lebensimpulse kommen, verblat die urspriingliche Erfah-
rung sehr schnell. In der chinesischen Geschichte des Zen, so
konnen wir sagen, begann dieser Niedergang mit der Einfiih-
rung des Koan-Systems - wenn es auch gewill stimmt, dal
diese Einfiihrung in der Geschichte des Zen-BewuBtseins un-
ausweichlich war.

Das Koan stellt den Versuch dar, im Bewulltsein des Zen-
Schiilers auf systematische - man mochte fast sagen kiinstli-
che - Weise etwas zu entwickeln, das die frithen Meister aus
eigener Kraft in sich selbst hervorbrachten. Das Koan bein-
haltete auch die Hoffnung, mehr Menschen zur Zen-Erfah-
rung zu fiihren, als es der Meister ohne dieses Mittel konnte.
So wurde das Koan einerseits das Mittel zur Verbreitung des
Zen und andererseits zur Garantie flir die Echtheit der Zen-
Erfahrung. Das «aristokratische» Zen wurde «demokra-
tisch», wurde systematisiert und in gewisser Weise mechani-
siert. Das war gewi3 auf der einen Seite zum Nachteil des
Zen, doch ohne diese Neuerung wire es vielleicht schon vor
langer Zeit wieder erloschen. Fiir mein Verstindnis war es die
Kdan-Ubung, die uns das Zen als einzigartiges Erbe fernost-
licher Kultur bewahrt hat.

Um die Umsténde ein wenig zu verdeutlichen, welche die
Einfilhrung des Koan-Systems notwenig machten, mochte
ich zwei Meister zitieren, die im elften Jahrhundert lebten.
IThren Worten koénnen wir entnehmen, dall es vor allem zwei
Tendenzen waren, die das Zen zu untergraben drohten. Die
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eine bestand in dem MiBverstindnis, Zen sei die Ubung des
absoluten Stillwerdens, die andere im Abgleiten in blofie In-
tellektualitdt. Der absolute Quietismus, den die Meister von
Anfang an zu bekédmpfen hatten, stellt offenbar ein Miiver-
stdndnis dar, das in der Zen-Schulung selbst angelegt ist, und
so hat es sich denn im Laufe der Zeit- immer wieder neu
gebildet. Das Abgleiten in Intellektualitét, das nicht nur bei
AuBenstehenden, sondern auch unter Zen-Schiilern immer
wieder vorkommt, steht natiirlich in krassem Gegensatz zur
Zen-Erfahrung. Kein Zweifel, hier lauert der schlimmste
Feind des Zen. Wenn man gegen diese Tendenz nicht griind-
lich durchgreift, wird sie sich immer wieder behaupten, vor
allem in Zeiten, da Zen Anzeichen von Schwiche zeigt.
Chen-ching K'e-wen (1024—1102) sagt in einer seiner Darle-

gungen:

Im Zen ist Erfahrung alles. Was nicht auf Erfahrung be-
ruht, steht auBerhalb von Zen. Die Zen-Schulung muf}
daher aus dem Leben selbst erwachsen, und Satori muf3 bis
zum Grund gehen. Bleibt irgend etwas unbereinigt, so ist
da ein Tor zur Welt der Teufel.

Sagte nicht ein alter Meister, zahllose Leichname ldgen auf
dem glatten, ebenen Grund; und sagte er nicht auch, sie
seien wirklich von der echten Art, seien durch Dickicht
und Dornengestriipp gegangen? Heute macht man die
Menschen glauben, das hochste Ziel des Zen bestehe darin,
alle Funktionen von Korper und Geist lahmzulegen, und
wahre Sammlung sei in einem einzigen gegenwértigen Au-
genblick, in welchem ein Zustand von Ewigkeit-in-einem-
Augenblick herrsche — absoluter Stillstand, ein Zustand
ghnlich einem Rauchergefdl in einem alten Wegschrein,
ein Zustand kiihler Indifferenz.

Sie sehen nicht - und das ist wahrlich ein Ungliick -, daf3
dieser Zustand der Sammlung, so erstrebenswert er auch
sein mag, zum Hindernis wird, wenn man an ihm haftet:
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Er verhindert die wahre innere Wahrnehmung und die Ma-
nifestation jenes Lichts, das die Sinne nicht erfassen.

Ta-hui schreibt an einen seiner Schiiler:

Es gibt zwei Arten des Irrtunis, die nun unter Zen-Anhén-
gern und Laien gleichermalBlen verbreitet sind. Der eine
beinhaltet, dal in Worten und Ausdriicken wunderbare
Dinge enthalten seien, und jene, die dieser Auffassung an-
hingen, sind ganz begierig nach Worten und Ausdriicken.
Der andere geht ins andere Extrem und vergif3t, daB Worte
der deutende Finger sind, der uns zeigt, wo wir den Mond
zu suchen haben. Indem sie blindlings den Anweisungen
der Sitras folgen, in denen gesagt wird, Worte verhinder-
ten ein rechtes Verstindnis der Wahrheit des Zen und des
Buddhismus, lehnen sie alle in Worte gefafiten Lehren ab
und sitzen einfach mit geschlossenen Augen da, die Braue
gesenkt, als wiren sie tot. Sie nennen das stilles Sitzen oder
Kontemplation oder schweigende Reflexion. Und nicht
zufrieden mit ihrer eigenen ganz in sich gekehrten Ubung,
versuchen sie auch andere zu verleiten, diese falsche An-
schauung des Zen anzunehmen und zu praktizieren. Sol-
chen Unwissenden und Gutglaubigen sagen sie: «Ein Tag
des stillen Sitzens ist ein Tag des Voranschreitens im Stre-
ben. »

Welch ein Jammer! Es entgeht ihnen génzlich, daB3 sie auf
ein geisterhaftes Leben hinarbeiten. Nur wenn diese beiden
irrigen Anschauungen abgelegt werden, gibt es eine Aus-
sicht auf wirkliches Voranschreiten im Zen. Denn wie wir
im Sttra lesen, soll man sich zwar nicht an die Einbildun-
gen und das Unwirkliche heften, das alle Wesen in Worten
und Sprache zum Ausdruck bringen, aber auch nicht der
anderen Anschauung verfallen, alle Worte seien gleicher-
malen zu verwerfen; darin ndmlich tbersehen wir, daf} sie
die Wahrheit vermitteln, wenn sie recht verstanden wer-
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den, und daBl Worte und ihre Bedeutung weder verschie-
den noch nicht verschieden sind, sondern so aufeinander
bezogen, dal} das eine ohne das andere nicht denkbar ist.

Es gibt von den Zen-Meistern jener Zeit viele dhnliche Aus-
sagen, und wir kdnnen wohl davon ausgehen, dal Zen, hitte
man es sich selbst tiberlassen, zu bloem Stillsitzen oder zum
Auswendiglernen von Zen-Spriichen und Zen-Dialogen ver-
kommen wiére. Um das zu verhindern und eine weitere ge-
sunde Entwicklung sicherzustellen, hatten die Meister kaum
etwas Besseres ersinnen konnen als die Koan-Ubung.

WAS IST EIN KOAN?

Das japanische Wort Kodan (chin. kung-an) bedeutet wortlich
«offentlicher Aushang» und wurde in China urspriinglich zur
Bezeichnung eines juristischen Prizedenzfalls verwendet.
Ganz in diesem Sinne gibt es fiir den Gebrauch dieses Wortes
im Zen die Definition: «o6ffentliches Dokument, das einen
Beurteilungsmafstab setzt», mit dem also das Zen-Begreifen
auf seine Richtigkeit iiberpriift wird. Ein Ko6an ist im allge-
meinen eine Stelle aus einem Siitra oder die Aussage eines
Meisters oder eine Wechselrede von Frage und Antwort, ein
Mondé (wortl. «Frage-Antwort«), wie es im Japanischen
heiflt. Hier einige kurze Beispiele:

Ein Monch fragte Tung-shan (T6zan): «Was ist Buddha?»
Tung-shan sagte: «Drei Pfund Hanfl»*

Ein Monch fragte Yiin-men: »Wenn sich kein Gedanke er-
hebt, gibt es dann einen Fehler oder nicht?»

* Wu-men-kuan, 18. Beispiel.
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Yiin-men sagte: «Berg Sumeru.»*

Einst fragte ein Mdonch Meister Chao-chou mit allem Re-
spekt: «Hat ein Hund wirklich Buddha-Wesen oder nicht?»
Chao-chou sagte: «Wu (jap. mu). »**

Hui-neng, von dem Monch Ming ersucht, ihm den Dharma
zu offenbaren, sagte: «Nicht gut denkend, nicht bose den-
kend, was ist in eben diesem Augenblick das Ur-Antlitz von
Monch Ming?y***

Ein Monch fragte Chao-chou: «Was ist der Sinn von des
Patriarchen Kommen aus dem Westen?»
Chao-chou sagte: «Die Zypresse da im Vorgarten.»****

Chao-chou fragte Nan-ch'iian (Nansen): «Was ist der Weg?»
Nan-ch'iian sagte: «Das gewohnliche Bewulfitsein ist der
Weg ks

Ein Monch fragte Chao-chou: «Die Zehntausend Dinge ge-
hen auf Eins zuriick. Worauf geht dieses Eine zuriick?»

Chao-chou sagte: «Als ich in Ch'ing-chou lebte, machte
ich mir ein Gewand, das wog sieben Pfund.y******

P'ang-yiin (H6 Un) fragte Ma-tsu: «Wer ist der, der nicht von
den Zehntausend Dingen abhingig ist?»

Ma-tsu sagte: «Ich werde es dir sagen, wenn du die Wasser
des Westflusses mit einem Zuge ausgetrunken hast.»

* Ts'ung-jung-lu (Shoyo-roku), 19. Beispiel.
** Wu-men-kuan, 1. Beispiel.
*** Aus dem 23. Beispiel des Wu-men-kuan.
**EE Wu-men-kuan, 37. Beispiel.
*AEEE Wu-men-kuan, 19. Beispiel.
*Ak**E Piyen-lu, 45. Beispiel.
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Worum geht es dem Meister, wenn er seinem Schiiler solche
Probleme zur Losung vorlegt? Durch die Beschéftigung mit
solch einem Koan soll eben jener Bewulltseinszustand erzeugt
werden, der in den Worten des Koan zum Ausdruck kommt.
Ist das Koan erfaf3t, so ist der BewufBltseinszustand des Meisters
erfaflt, und das ist Satori, ohne das Zen ein Buch mit sieben
Siegeln bleibt.

In den Anfiangen des Zen legte der Schiiler dem Meister eine
Frage vor; dieser konnte daran den Entwicklungsstand seines
Schiilers ablesen und die notwendigen Hilfen geben. Die Hilfe
reichte manchmal aus, ithn zur Zen-Erfahrung zu erwecken,
doch meist verbliiffte und verwirrte sie ihn zunichst maBlos
und trieb ihn immer weiter in das «Suchen und Forschen»
hinein, von dem bereits die Rede war. Bis zur ersten wirkli-
chen Frage des Schiilers konnte es lange dauern, wenn sie
iiberhaupt von selbst kam. Diese erste Frage zu stellen, ist
schon mehr als die Hélfte der Losung, denn es bedarf intensi-
ver Bemiihungen, um den Geist in die Krise zu fithren. Die
Frage zeigt an, dafl die Krise erreicht wurde und der Geist
bereit ist, sie hinter sich zu lassen. Ein erfahrener Meister weil3,
wie er den Schiiler in und durch die Krise fiihren kann; wir
sehen es an den geschilderten Beispielen Lin-chis und anderer.

Es gab mit der Zeit immer mehr Aufzeichnungen solcher
Mondod zwischen Meister und Schiiler, und es konnte auch
nicht ausbleiben, dal man auf intellektuellem Wege nach Lo-
sungen suchte. Die aufgezeichneten Mondd waren fiir den, der
sie las, keine lebendige Erfahrung und Intuition des Zen-
Bewulfltseins, sondern wurden zum Gegenstand logischer Be-
trachtung. Es war, wie gesagt, unvermeidlich, aber ohne ge-
eignete GegenmalBnahmen hitte es gewil3 katastrophale Fol-
gen gehabt. Die Zen-Meister, denen es um die gesunde Ent-
wicklung des Zen-BewuBtseins und um die Bewahrung und
Starkung der Zen-Tradition ging, erkannten die Zeichen der
Zeit und fanden zu einer Methode, alles, was nicht wahres
Begreifen war, auszumerzen.
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Unter den gegebenen Umstinden bot es sich an, einige der
Aussagen der alten Meister so einzusetzen, daf3 sie Wegweiser
und zugleich Schranke sein konnten: Sie zeigen dem Verstand
seine Grenzen, indem sie ihn selbst herausfinden lassen, wie
weit er gehen kann; unweigerlich wird er dabei feststellen,
daB es einen Bereich gibt, in den er niemals wird vordringen
konnen. Die zweite Funktion dieser Schranken besteht darin,
daf sie das Zen-BewuBtsein reifen lassen, so dal3 es schlie3-
lich durchbrechen kann zum Satori-Zustand.

Ein Kdan wirkt also sozusagen in zwei Richtungen, und in
der einen Richtung fiihrt es zu dem, was wir Suchen und
Forschen genannt haben. Hat der Intellekt hier erst einmal
erfahren, wie wenig er auszurichten vermag, so wird das
Suchen und Forschen die ganze Personlichkeit mit all ihren
Kréften erfassen. Dieses intensive innere Ringen unter der
Fiihrung eines erfahrenen Meisters 1483t das Zen-BewuBtsein
reifen, bis die Auseinandersetzung mit dem Kodan in das ein-
miindet, was wir Zen-Erfahrung genannt haben. Ohne ein
Koan verliert das BewuBtsein die Richtung, und es kommt
nie zum Satori. Das Voranschreiten bis zu der Stelle, wo es
weder vorwirts noch riickwiérts weiterzugehen scheint, ist
eine notwendige Voraussetzung fiir Satori.

Der schlimmste Feind der Zen-Erfahrung, zumindest in
der Anfangsphase, ist der Intellekt, der stets auf die Unter-
scheidung von Subjekt und Objekt aus ist. Er mul3 abge-
schnitten werden, wenn das Zen-Bewulltsein sich entfalten
soll, und dafiir diirfte es kein bessere Mittel geben als das
Koan.

Das Kodan bietet nirgendwo Raum fiir intellektuelle Inter-
pretation, denn es stellt keine logisch gefugte Aussage dar,
sondern ist Ausdruck eines bestimmten BewuBtseinszu-
stands, der aus der Zen-Schulung erwichst. Denn welche
logische Verbindung kdnnte man wohl zwischen Buddha und
«drei Pfund Hanf» herstellen oder zwischen Buddha-Wesen
und «Wu» oder zwischen Bodhidharmas Kommen aus Indien
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und der «Zypresse im Vorgarten»? Yian-wu, (Engo,
1063-1135), der Herausgeber des Pi-yen-lu (Hekigan-roku),
das neben dem Wu-men-kuan (Mumonkan) eine der beiden be-
deutendsten Koan-Sammlungen darstellt, gibt uns zu den
«drei Pfund Hanf» einen Kommentar, dem wir auch entneh-
men konnen, welche intellektuellen Interpretationsversuche
damals unternommen wurden:

Es gibt heute etliche, die dieses Kdan nicht wahrhaft erfas-
sen, denn es gibt darin keinen Spalt, an dem ihre intellektu-
ellen Zihne Halt fanden. Es ist zu direkt und ohne Ge-
schmack. Die Meister haben auf die Frage: «Was ist Bud-
dha?» die verschiedensten Antworten gegeben. Einer sag-
te: «Er sitzt in der Buddha-Halle.» Ein anderer sagte: «Der
mit den zweiunddreiBlig Zeichen der Erhabenheit.» Wieder
ein anderer sagte:«Eine Bambuswurzelpeitsche.» Wenn es
jedoch darum geht, der Spekulation alle Wege abzuschnei-
den, so geht nichts iiber T'ung-shans «drei Pfund Hanf».
Manche meinen, T'ung-shan habe in dem Augenblick ge-
rade Flachs gewogen, und dies sei der Grund fiir seine
Antwort gewesen. Andere sagen, er habe hier mit einem
Doppelsinn gespielt. Und wieder andere schlielich glau-
ben, T'ung-shan habe dem Fragesteller auf diese indirekte
Weise verdeutlichen wollen, daf3 er selbst der Buddha sei.
Solche sind wie Leichname, denn sie sind vollig aul3erstan-
de, die lebendige Wahrheit zu begreifen. Und da sind noch
andere, welche die »drei Pfund Hanf« fiir den Buddha neh-
men. Was fiir abwegige Hirngespinste! Solange sie sich
von Worten blenden lassen, besteht keine Hoffnung, daf
sie T'ung-shans Geist wahrhaft erfassen, mogen sie auch
bis zur Zeit des Buddha Maitreya leben. Weshalb? Weil
Worte nur das Fahrzeug sind, das die Wahrheit trdgt. Da sie
den alten Meister selbst nicht begreifen, versuchen sie den
Sinn in seinen Worten zu finden, aber sie werden darin
nichts Greifbares finden. Die Wahrheit selbst ist jenseits
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aller Beschreibung, wie ein Weiser der alten Zeit sagte,
doch durch die Worte nimmt sie Gestalt an.
Vergessen wir die Worte also, wenn wir die Wahrheit selbst
erlangt haben. Das kann nur geschehen, wenn wir durch
Erfahrung Einblick gewinnen in das, worauf die Worte
hindeuten. «Drei Pfund Hanf» - das ist wie der Konigsweg
durch die Hauptstadt. Bist du erst auf diesem Weg, so fiihrt
jeder Schritt, den du tust, in die richtige Richtung. Als
Yiin-men einst gefragt wurde, was die Lehre sei, die liber
die Buddhas und Patriarchen hinausgehe, sagte er: «Bau-
ernknddel.» Yiin-men und T'ung-shan gehen dieselbe
StraBe Hand in Hand. Bist du erst griindlich von allen
Verunreinigungen der Unterscheidung befreit, so wird die
Wahrheit ohne weiteres Aufheben erfafit. Der Monch,
welcher hatte wissen wollen, was Buddha sei, ging spéter
zu Chih-men (Chimon) und fragte ihn, was Tung-shan
mit «drei Pfund Hanf» gemeint habe. Chih-men sagte:
«Eine Menge Bliiten, eine Menge Brokat. Verstehst du?»
Der Monch antwortete: «Nein.» Chih-men sagte: «Bam-
bus im Siiden, Baume im Norden.»

Das Koan, das dem Anfinger gegeben wird, soll «die Wurzel
des Lebens zerstoren», «den berechnenden Geist sterben ma-
chen», «das ganze BewuBtsein, das von Urbeginn an am
Werk ist, mit der Wurzel ausreilen». Das klingt zunéchst
etwas gewalttitig, doch es geht darum, die Grenzen des dis-
kursiven Denkens zu iiberschreiten, und das ist nur moglich,
wenn wir alles, was uns an Geisteskriften zur Verfiigung
steht, ein fiir allemal ausschopfen. Dann erst konnen Logik
und diskursives Denken umschlagen in zielstrebiges Forschen
und Intuition. Was auf der Ebene des empirischen Bewuft-
seins nicht zu 16sen war, wird nun auf tiefere Bewuftseins-
ebenen {ibertragen. Und so sagt dann auch ein Zen-Meister:
«Solange dir nicht einmal der Schweill den Riicken hinabge-
ronnen ist, kannst du das Schiff nicht vor dem Wind segeln
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sehen.» «Solange du nicht einmal in Schweill gebadet warst,
darfst du nicht erwarten, einen Palast aus Perlen auf einem
Grashalm zu sehen.»

Es gibt keinen leichteren Weg zur Losung des Koan. Ist es
jedoch geldst, so gleicht es einem Stiick Ziegelstein, mit dem
man an ein Tor klopft: Wenn das Tor sich 6ffnet, wirft man
den Ziegel fort. Was man beim Aufspringen des Tores sieht,
ist etwas ginzlich Unerwartetes, ganz anders als alles, was
wir uns je hitten vorstellen kdnnen. Betrachtet man das Koan
nun noch einmal von dieser neuen Warte aus - wie wunderbar
treffend ist es dann!

PRAKTISCHE ANWEISUNGEN
ZUR KOAN-UBUNG

Solange es die Koan-Schulung gibt, haben die Meister sich
immer wieder zu der Frage geduflert, wic man mit einem
Koan iibt. Wir kénnen an diesen AuBerungen ablesen, welche
Funktion das Koan fiir die Entwicklung des Zen-Bewuft-
seins hat und welchen Verdnderungen die Kdan-Schulung im
Laufe der Zeit unterworfen war. Wie wir spater noch einge-
hender darstellen werden, fiihrte die Ausformung der Kdan-
Schulung in der Ming-Zeit dazu, da3 die Zen-Meister ver-
suchten, eine Verbindung zur Praxis des Nembutsu (Rezitie-
ren des Namens von Buddha Amitabha) herzustellen. Das
kam daher, daB3 die psychologischen Mechanismen der Kodan-
Ubung und des Nembutsu eine Gemeinsamkeit aufweisen.

Ein Zen-Meister, der vermutlich in der frithen Sung-Zeit
lebte, gibt folgende Unterweisung zur Zen-Schulung:

Ihr Monche! Thr mogt zungenfertig und vielleicht auch
verstindig iiber Zen und Tao sprechen und iiber die Bud-
dhas und Patriarchen spotten; doch wenn der Tag kommt,
da euer Soll und Haben aufgerechnet wird, niitzt euer Lip-
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pen-Zen euch gar nichts. Bis jetzt habt ihr andere ge-
tduscht, doch heute sollt ihr sehen, daf} ihr euch selbst zum
Narren gehalten habt. Thr Monche! Trachtet, solange euer
Korper noch stark und gesund ist, wahrhaft zu begreifen,
was Zen ist. Es ist ja nicht gar so schwierig, das Schlof in
die Hand zu bekommen; doch ihr seid nicht entschlossen,
bis zum letzten Atemzug zu kdmpfen, und so findet ihr
keinen Weg zur Verwirklichung und sagt: «Das ist zu
schwierig; es iibersteigt meine Krifte.» Es ist nicht zu fas-
sen! Wenn ihr Menschen von wirklichem Willen seid, wer-
det ihr herausfinden, was euer Koan bedeutet. Ein Mdnch
fragte Chao-chou: «Hat ein Hund Buddha-Wesen?» Chao-
chou sagte: «Wul!» Widmet euch ganz diesem Kodan und
ergriindet seinen Sinn. Widmet euch ihm Tag und Nacht,
sitzend oder liegend, gehend oder stehend - widmet euch
seiner Losung durch alle zwolf Zeitabschnitte. Selbst wenn
ihr euch ankleidet oder speist oder euren koperlichen Be-
diirfnissen nachgeht, sammelt euch mit allen Kriften des
Gemiits auf das Koan. Bemiiht euch entschlossen, es jeder-
zeit gegenwirtig zu haben. Die Tage vergehen, die Jahre
folgen eins aufs andere, doch wenn die Zeit sich erfiillt und
euer Geist ganz gesammelt auf dieses eingestimmt ist, wird
es in euch ein plotzliches Erwachen geben - ein Erwachen
zum Geist der Buddhas und Patriarchen. Thr werdet von da
an, wohin ihr euch auch wenden mdgt, von keinem Zen-
Meister mehr in die Irre gefiihrt werden.*

I-an Chen aus dem Kloster Fo-chi gibt folgenden Rat:
Es heil3t seit alters: «Wo geniigend Glaube ist, da ist genii-
gend Zweifel, ein groBer Geist des Forschens; und wo ein
groBBer Geist des Forschens ist, da ist Erleuchtung.» Ent-

leert euren Geist griindlich von allem, was sich in ihm

* Aus dem Zenkan Sakushin («Das Durchbrechen der Zen-Schrankey).
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angesammelt hat: Gelehrsamkeit, Gehortes, falsch Ver-
standenes, gescheite oder gewitzigte Spriiche, die soge-
nannte Wahrheit des Zen, die Lehren des Buddha, Einbil-
dung, Uberheblichkeit und was dergleichen mehr ist.
Sammelt euch auf das Kdan, von dem ihr noch kein tiefge-
hendes Begreifen habt. Das bedeutet, verschrinkt eure
Beine, haltet den Riicken gerade und, der Tageszeiten nicht
achtend, haltet eure Sammlung aufrecht, bis ihr eures Or-
tes nicht mehr gewahr seid - Osten, Westen, Siiden, Nor-
den -, als wiret ihr lebendige Leichname.

Der Geist regt sich gemdB den Anstdfen von aufBen. Es
wird die Zeit kommen, da keine Gedanken sich mehr re-
gen und das Wirken des Bewultseins authort. Und dann,
urplotzlich, zersprengt ihr euer Hirn und erkennt zum er-
stenmal, da3 die Wahrheit schon immer in eurem Besitz
ist. Wire euch das nicht im téglichen Leben eine grofle
Genugtuung?

Ta-hui war im zwolften Jahrhundert ein groBer Beflirworter
der Koan-Schulung. Sein Lieblings-Kdan war Chao-chous
«Wu», doch er hatte auch ein eigenes. Er pflegte einen kurzen
Bambusstock bei sich zu tragen, und den hielt er vor seinen
Schiilern hoch und sagte: «lhr Monche, wenn ihr das einen
Stock nennt, so ist das Anhaften. Wenn ihr das >nicht-ein-
Stock< nennt, so ist das Sich-Widersetzen. Ihr Moénche, sagt
einmal, wie nennt ihr es?»*
In dem folgenden Auszug aus seinen Darlegungen®* gibt er

Ching-kuang, dem Gértnermonch, noch ein anderes Kodan:

Der Dharma ist nicht durch bloBes Sehen, Horen oder
Denken zu meistern. Sonst wére er ja selbst nicht mehr als
Sehen, Horen oder Denken, und diese geniigen nicht fiir

* Wu-men-kuan, 43. Beispiel.
** Ta-hui Pu-shuo, kompiliert von T'su-ching, 1190.
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die Suche nach der eigentlichen Wahrheit. Die Wahrheit
liegt nicht in dem, was wir von anderen hdren oder aus
eigenem Vermodgen mit dem Verstand erfassen. Haltet
euch also fern von allem, was ihr gesehen, gehoért und
gedacht habt, und schaut, was ihr in euch selbst habt. Da
ist nur Leere und Nichts, und die entziehen sich eurem
Zugriff, und eure Gedanken konnen sich nicht an sie hef-
ten. Warum nicht? Weil dies der Ort ist, wohin eure Sinne
nicht reichen. Wire dieser Ort in Reichweite eurer Sinne,
so wire er etwas, das ihr denken konntet und dessen ihr
ansichtig werden konntet; er wire etwas, das dem Gesetz
von Geburt und Tod unterworfen ist.

Nehmt also nicht mehr wahr, was zu euren Sinnesorganen
eingeht, und macht euer BewuBtsein wie einen Holzklotz.
Wenn dieser Holzklotz plotzlich zusammenfihrt und einen
Laut von sich gibt, das ist der Augenblick, da ihr euch wie
ein Lowe fiihlt, der ungehindert und ungestort umher-
streift, oder wie ein Elefant, der einen Wasserlauf durch-
quert und der starken Stromung nicht achtet. In diesem
Augenblick ist da kein Zaudern, kein Tun, nur dies und
sonst nichts. P'ing-t'ien der Altere sagt:

Der himmlische Glanz ist ungetriibt,

das Prinzip besteht fiir alle Zeit.

Fiir den, der eintritt durch dieses Tor,
gibt es keine Argumente, keine Vernunft.

Thr miilit wissen, dafl euch durch Sehen, Héren und Den-
ken der Eingang gedffnet wird und dal Sehen, Horen und
Denken euch daran hindern einzutreten. Wie das? Habt ihr
das zweischneidige Schwert, welches das Leben nimmt
und das Leben aufs neue erweckt, so konnt ihr vom Sehen,
Hoéren und Denken guten Gebrauch machen. Habt ihr das
zweischneidige Schwert, das tétet und zum Leben er-
weckt, jedoch nicht, so wird euer Sehen, Héren und Den-
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ken ein grofer Stolperstein sein, iiber den ihr immer wie-
der zu Fall kommt. Euer Wahrheitsauge wird vollkommen
geblendet sein; ihr werdet in vollkommener Finsternis
wandeln und nicht fahig sein, frei und unabhingig zu wer-
den. Wollt ihr jedoch euer Sehen, Horen und Denken able-
gen und die freien Meister eurer selbst sein, so haltet euren
begehrlichen, affischen Geist davon ab, Schaden zu stiften:
Haltet ihn still und gesammelt, was auch immer ihr tut -
sitzend, liegend, stehend oder gehend, schweigend oder
sprechend; haltet ihn wie ein gespanntes Seil, das ihr nicht
aus der Hand gleiten laBt. Entgleitet euch der Geist, so
findet ihr ihn augenblicklich wieder im Dienst des Sehens,
Horens und Denkens. Gibt es in solchem Fall ein Heilmit-
tel? Welches lieBe sich hier anwenden?
«Einst fragte ein Monch Meister Yiin-men: <Was ist der
Buddha?> Yiin-men antwortete: <Ein aufgetrockneter
Scheiflspatel.>» Das ist das Heilmittel. Ob ihr geht, sitzt
oder liegt, sammelt euren Geist bestindig auf diesen «auf-
getrockneten Scheiflspatel». Die Zeit wird kommen, da
euer Geist sich plotzlich festrennt wie eine alte Ratte in
einem toten Gang. Dann folgt der Sprung ins Unbekannte
mit dem Schrei: «Ah, dies!» Mit diesem Schrei entdeckt ihr
euch selbst. Und zugleich entdeckt ihr, daB3 all die Lehren
der alten Weisen, wie sie im buddhistischen Tripitaka, in
den taoistischen Schriften und den Hauptbiichern des Kon-
fuzianismus niedergelegt wurden, nichts als Kommentare
zu eurem Schrei «Ah, dies!» sind.

Ta-hui wurde es nie miide, seinen Schiilern die Wichtigkeit
von Satori klarzumachen, einer Erfahrung, die Sprache und
Verstand iibersteigt und im BewuBtsein aufbricht, wenn wir
seine Grenzen Uberschreiten. In seinen Briefen und Darlegun-
gen findet sich eine Fiille von Ratschligen und Anweisungen,
die nur darauf abzielen. Ich werde noch zwei dieser Stellen
zitieren. Dal3 er in diesem Punkt so beharrlich war, deutet
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darauf hin, daB3 Zen damals zu bloBem Quietismus auf der
einen Seite und zu intellektueller Analyse der alten Kdan auf
der anderen zu entarten drohte.

Die Zen-Schulung mu3 zum Satori fithren. Das ist wie mit
einem schnittigen Boot, das normalerweise an einem ge-
schiitzten Ort verwahrt wird, aber entworfen und gebaut
wurde, um damit eine Regatta zu gewinnen. So war das
bei all den alten Zen-Meistern, denn wir wissen, dafl Zen
nur gewonnen wird, wenn wir Satori erlangen. Irgendwie
miift ihr es erlangen, doch ihr werdet nicht finden, was ihr
sucht, wenn ihr einfach nur innerlich still seid und wie ein
Toter dasitzt. Warum nicht? Sagte nicht einer der Patriar-
chen, wenn ihr durch bloe Unterdriickung Stille zu erlan-
gen trachtet, wird eure Stille um so anfilliger sein gegen
Storungen? Wie ernsthaft ihr auch versuchen mogt, euren
verwirrten Geist still zu halten, es wird etwas ganz anderes
dabei herauskommen, solange eure Neigung zum Urteilen
und SchluBfolgerri bestehenbleibt.

LaBt also ab von dieser Gewohnheit. Tragt die beiden
Schriftzeichen fiir «Geburt» und «Tod» auf der Stirn und
richtet eure Aufmerksamkeit ausschlieSlich auf das folgen-
den Koan, als wéret ihr unter einer driickenden Schulden-
last. Was immer ihr tut, und welche Tageszeit es auch sei,
Tag oder Nacht, habt stets dieses Kdan gegenwirtig: Ein
Monch fragte Meister Chao-chou: «Hat ein Hund wirklich
Buddha-Wesen oder nicht?» Chao-chou sagte: «Wu!» Sam-
melt euren Geist auf dieses «Wu!» und seht zu, was darin
ist. Mit fortschreitender Sammlung werdet ihr das Koan
ginzlich ohne Geschmack finden - es gibt dem Verstand
keinen Anhaltspunkt, nach dem er seinen Inhalt ausloten
konnte. Dennoch mag sich ein Gefiihl der Freude in eurem
Herzen ausbreiten, dem jedoch bald ein anderes Gefiihl
folgt, das der Beunruhigung. Ohne auf dieses Wechselspiel
der Gefiihle zu achten, gebt euch Miihe und fahrt fort mit
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der Ergriindung des Koan, und ihr werdet sehen, daB} ihr
euch wie die alte Ratte in einen toten Gang getrieben habt.
Dann mul} eine tiefgreifende Umstiilpung folgen, doch
Menschen von geringer EntschluBlkraft, die schwanken
und zogern, bleibt dieser Schritt verwehrt.

An anderer Stelle sagt Ta-hui:

Ubt einfach stindig weiter mit eurem Koan in jedem Au-
genblick eures Lebens. Steigt ein Gedanke auf, so versucht
nicht, ihn zu unterdriicken; macht einfach einen erneuten
Versuch, euch das Koan gegenwértig zu halten. Ob ihr
geht oder sitzt, haltet eure Aufmerksamkeit ununterbro-
chen darauf gesammelt. Wenn es anfingt, ginzlich ge-
schmacksfrei zu werden, so naht der entscheidende Augen-
blick — laf3t es euch nicht entwischen. Wenn dann urplétz-
lich etwas aufblitzt in euch, wird dieses Licht das ganze
Universum durchstrahlen; ihr werdet das Land der Er-
leuchteten sehen, vollkommen offenbar auf der Spitze ei-
nes einzigen Haares; ihr werdet das groBe Rad des Dharma
sehen, wie es sich in einem einzigen Staubkorn dreht.»*

K'ung-ku Ching-hung (15. Jahrhundert) gibt seinen Mdn-
chen eine dhnliche Unterweisung:

Chao-chous «Wul!», bevor ihr in seinen Sinn eingedrungen
seid, ist [abweisend] wie ein Silberberg oder eine Eisen-
wand. Doch indem ihr tagtdglich fortfahrt mit «Wu!» und
seinen Gehalt zu ergriinden trachtet und euch keinen Au-
genblick Ruhe goénnt, wird der groe Augenblick unaus-
weichlich tiber euch kommen, so wie auch eine Flut sich
endlich Bahn bricht. Und dann werdet ihr sehen, da3 der

Eine Anspielung auf das Avatamsaka-Sitra, mit dem Ta-hui wohlver-
traut war.
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Silberberg und die Eisenwand doch nicht gar so gewaltig
waren. Wollt ihr das groBe Rétsel von Leben und Tod 16sen,
so verlalit euch vor allern nicht auf Verstandeswissen, son-
dern setzt allem Sinnen und Trachten ein Ende und bemiiht
euch aufs AuBerste. Verschwendet eure Zeit nicht mit blo-
fem Denken an «Wul!», als wiért ihr lauter Dummkopfe,
und sucht keine falschen Losungen durch Spekulation und
Vorstellungskraft. Werft euch entschlossen mit ganzem
Herz-Geist auf die Losung von «Wul». Dann plétzlich,
wenn ihr von allem loslafit, kommt eine groBBe Umwailzung
des BewulBtseinsganzen, und zum ersten Mal geht euch
strahlend auf, worauf dies alles letztlich hinauslauft.

Die Schrift Der Spiegel fiir den Zen-Schiiler* bestétigt nicht nur
alles bisher Zitierte, sondern beschreibt auch eingehend die
Psychologie der Koan-Ubung:

Vorn Zen-Schiiler ist verlangt, daB3 er Einsicht gewinnt in
den Ausdruck (chii) ** der lebt, und nicht in den, welcher tot
ist. Forscht nach dem Sinn eures Koan, legt eure ganze
Geisteskraft in diese Aufgabe wie eine Glucke auf ihren
Eiern, wie die Katze, die einer Ratte auflauert, wie der
Hungrige, der iiberall begierig nach Ebarem sucht, wie der
Diirstende, der nichts will als Wasser, wie ein Kind, das sich
nach der Mutter sehnt. Wenn ihr euch so ernsthaft und so
verzweifelt miiht, wird die Zeit gewill kommen, da euch
der Sinn des Kdan aufgeht.

* Kompiliert von T'ui-yin, einem koreanischen Zen-Meister der Ming-
Zeit. Das Buch erschien 1579.

** Nach T'ui-yin unterscheiden die Zen-Meister zwei Arten von Chil,
lebendige und tote Chii. Lebendige Chii sind Aussagen, die uns keinen
Ansatzpunkt flir rationale Interpretationen bieten und dem empirischen
BewuBtsein alle Moglichkeiten abschneiden. Tote Chii sind solche, die
sich logisch oder philosophisch behandeln lassen, die also mitgeteilt und
gelernt werden konnen.
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Drei Dinge sind entscheidend fiir den Erfolg im Zen: gro-
Ber Glaube, groBe Entschlossenheit und ein grofler Geist
des Forschens. Fehlt eines dieser drei, so ist es wie bei
einem Kessel, dem ein Bein abbrach — kein fester Stand.
Bemiiht euch um Einsicht in den Sinn von Chao-chous
«Wuly, in jedem Augenblick eures Lebens und was auch
immer ihr gerade tut. Haltet euch das Koan stets gegen-
wartig und laft nie vom Geist des Forschens ab. Geht die-
ses Forschen stetig, ununterbrochen weiter, so werdet ihr
sehen, daB euer Kdan dem Verstand keinen Angriffspunkt
bietet, dal es eines Sinnes in der iiblichen Bedeutung dieses
Wortes ginzlich ermangelt, dal es fad ist, ohne Geschmack
und Anreiz, und daf in euch ein Gefiihl von Beklemmung
und Unrast aufkommt. Seid ihr so weit gekommen, so
wird es Zeit, alles auf eine Karte zu setzen und euch in den
Abgrund zu stiirzen und so die Grundlage der Buddha-
schaft zu schaften.

Wihrend ihr euch das Koan vergegenwdértigt, fragt nicht
danach, was sein Sinn sei. Stellt keine Uberlegungen an
und bemiiht nicht eure Vorstellungskraft. Erwartet nicht,
daB Satori tiber euch kommt, indem ihr die wirren Gedan-
ken vertreibt. Sammelt euch einfach auf das Koan in seiner
ganzen Unbegreiflichkeit, welcher der Verstand offen-
sichtlich nicht beikommen kann.* Schlieflich werdet ihr

* Der Anhang enthdlt an einigen Stellen weitere Anweisungen fiir die
richtige Haltung des Zen-Schiilers gegeniiber seinem Koan. Wir finden
hier interessantes und aufschluSreiches Material fiir die psychologische
Betrachtung des Zen-BewuBtseins. T'ui-yin legt seinen Schiilern die
folgenden zehn Punkte ans Herz: Orientiert euch nicht an euren Vorstel-
lungen. Lafit eure Aufmerksamkeit nicht dorthin ziehen, wo der Mei-
ster die Augenbrauen hochzieht oder blinzelt. Versucht nicht, aus der
Ausdrucksweise des Koan einen Sinn abzuleiten. Lehnt eure Demon-
stration des Ko6an nicht an Worte an. Glaubt nicht, der Sinn des Koan sei
dort zu erfassen, wo ihr es euch als Objekt des Denkens vorhaltet.
Haltet Zen nicht fir einen Zustand bloBer Passivitit. Beurteilt das Koan
nicht nach dem dualistischen Mafstab von Sein (yuj und Nichtsein (wu).
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sein wie eine alte Ratte, die sich in die hinterste Ecke der
Scheune verlaufen hat und dort durch eine pldtzliche
Kehrtwendung den Fluchtweg entdeckt. Dal} ihr das Kodan
mit der Elle des Verstandes mef3t, wie ihr es auch mit allen
anderen Dingen tut, dafl euer Leben im Strom von Geburt
und Tod treibt, dal euch stidndig Gefiihle von Furcht, Sor-
ge und Unsicherheit ankommen - all das ist das Werk eurer
Vorstellungen und eures berechnenden Verstandes. Ihr
solltet wissen, wie man sich liber die nebensichlichen Din-
ge des Lebens erhebt, in denen die meisten Menschen sich
selbst ertranken. Fragt nicht lange, wie es zu beginnen sei,
sondern werft euch mit aller Kraft hinein. Es ist wie eine
Miicke, die einen eisernen Ochsen sticht; in eben dem Au-
genblick, in welchem das Eisen euren schwachen Stechriis-
sel vollkommen abweist, vergef3t ihr euch selbst ganz und
gar, und es ist vollbracht.

Ich mochte diesen Teil abschlieBen mit einer Passage aus den
Schriften von Hakuin Zenji, dem Vater des modernen japani-
schen Rinzai-Zen. Wir sehen hier, wie die «Psychologie» des
Zen sich iiber mehr als tausend Jahre, seit den Tagen Hui-
nengs und seiner Nachfolger, mehr oder weniger gleichge-
blieben ist.

Glaubt nicht, das Koan deute auf die absolute Leere. Zieht keine Schluf3-
folgerungen aus dem Koan. Hiitet euch vor der Haltung des Wartens auf
Satori.

Die Kdan-Ubung wird héufig als eine Form der Meditation bezeichnet,
doch aus diesen Ermahnungen eines alten Meisters diirfte deutlich wer-
den, daB Zen keine Ubung in Meditation oder Passivitit ist. Dies muf}
ein jeder Zen-Schiiler in Ost und West sich vollkommen klarmachen.
Den Geist zur Satori-Erfahrung zu erwecken, ist das erklédrte Ziel des
Zen, und dazu dient die ungeteilte Sammlung auf ein Kdan; es ist nicht
Gegenstand der Meditation und dient nicht dem Zweck, den Geist in
einem Zustand der Empfanglichkeit zu halten, sondern soll als eine Art
Stange benutzt werden, mit der man iiber den Strom der Relativitit ans
andere Ufer, das Ufer des Absoluten, springt.
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Wenn ihr zur unverfilschten Wahrheit der Ichlosigkeit ge-
langen wollt, miifit ihr ein fiir allemal loslassen und in den
Abgrund stiirzen und werdet euch wieder erheben, jetzt
erst erwacht und im Besitz von Ewigkeit, Seligkeit, Frei-
heit und Reinheit, welche dem wahren Ich angehéren. Was
heiit das, vom Rand des Abgrunds loslassen? Nehmt an,
ein Mann sei tief in die Berge gewandert, wohin noch nie
ein Mensch sich gewagt hat. Er gelangt an den Rand eines
unauslotbar tiefen Abgrunds, wo die moosiiberwachsenen,
schliipfrigen Felsen seinem Fuf3 keinen Halt bieten; er kann
weder vor noch zuriick, und er schaut dem Tod ins Ange-
sicht. Seine einzige Hoffnung ist die Ranke, an die seine
Hénde sich klammern; sein Leben héngt an dieser Ranke.
Eine kleine Unachtsamkeit, und er wird abstiirzen, und
sein Korper wird unten zerschmettert.

So auch der Zen-Schiiler. Wenn er, wie mit der Hand an
einen letzten Halt geklammert, mit seinem Koan ringt,
wird er sehen, dafl sein Geist die dullerste Grenze seiner
Spannung erreicht hat, und er wird zum Stillstand kom-
men. Wie der Mann iiber dem Abgrund, weill er nicht,
was nun zu tun ist. Von gelegentlicher Beklemmung und
Verzweiflung abgesehen, ist es wie der Tod. Dann, ur-
plotzlich, sind Geist und Kérper zusammen mit dem Kdan
wie aus dem Dasein geldscht. Das nennt man «Loslassen».
Wenn ihr aus der Erstarrung erwacht und wieder zu Atem
kommt, so ist es wie Wassertrinken und unmittelbar Wis-
sen, daf} es kiihl ist. Es ist eine unaussprechliche Freude.

Zusammenfassung
Rekapitulieren wir.
Die Einfithrung der Kdan-Schulung war aufgrund der fol-

genden Umstidnde unumgénglich:
1. Hétte man der weiteren Entwicklung des Zen ihren Lauf
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gelassen, so wiére es aufgrund der «aristokratischen» Natur
seiner Schulung und Erfahrung erloschen.

2. Im Laufe der zwei oder drei Jahrhunderte nach Hui-
neng, dem sechsten Patriarchen des Zen in China, er-
schopfte sich die kreative Originalitit des Zen allmahlich,
und wenn es iberhaupt iiberleben sollte, mulite es durch
radikale Methoden, die das Zen-BewuBltsein aufriitteln
konnten, zu neuem Leben erweckt werden.

3. Nach diesem Zeitalter schopferischer Entfaltung sam-
melten sich immer mehr Aufzeichnungen von «Pointen»
(hua-t'ou), «Umstdnden» (chi-yiian) und «Fragen und Ant-
worten» (wen-ta) an, und dies verleitete zu intellektuellen
Intepretationen, die dem Ausreifen des Zen-BewufBtseins
im Wege standen.

4. Vor allem war es die Ausbreitung des Zen-Quietis-
mus, die jetzt bedrohliche Ausmalle annahm und die leben-
dige Zen-Erfahrung untergrub. Die beiden Hauptrichtun-
gen - der Quietismus beziechungsweise die Schule der
«schweigenden Erleuchtung» und der Intuitionalismus be-
ziehungsweise die Schule der noetischen Erfahrung - hatten
von Anfang an mehr oder weniger offen miteinander im
Streit gelegen.

Das von den Zen-Meistern des zehnten und elften Jahr-
hunderts eingefiihrte Kodan-System wirkte diesen Tenden-
zen entgegen:

1. Es sorgte fiir eine weitere Verbreitung des Zen, wirkte
dadurch seiner «Exklusivitity entgegen und bewahrte die
Tradition vor dem Aussterben.

2. Es gab der Entwicklung des Zen-Bewulltseins neue
AnstéBe und beschleunigte dadurch die Reifung des Zen-
Bewultseins.

3. Es wirkte der Ausbreitung des Intellektualismus des
Zen entgegen.

4. Es bewahrte Zen vor ldhmendem und unproduktivem
Quetismus.
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Aus den Zitaten zur Koan-Ubung kénnen wir die folgen-
den Punkte isolieren:

1. Die Auseinandersetzung mit dem Kdan soll beim Schii-
ler eine gesteigerte BewuBtheit erzeugen.

2. Der Verstand wird aufler Kraft gesetzt, das heil}t, die
oberflichliche Bewultseinstétigkeit kommt zur Ruhe, so daf3
tiefere Schichten, die normalerweise verschiittet sind, akti-
viert werden und ihre eigentliche Funktion ausiiben kdnnen.

3. Ein tiefer Drang, der das eigentliche Zentrum der Per-
sonlichkeit bildet, kommt jetzt ins Spiel und entfaltet seine
ganze Kraft fiir die Losung des Kdan. Das ist es, was der Zen-
Meister meint, wenn er vom «groflen Glauben» und vom
«groflen Geist des Forschens» als den beiden wichtigsten
Kriften auf dem Zen-Weg spricht. Die Tatsache, daf die gro-
Ben Meister alles hinzugeben bereit waren fiir den Durch-
bruch zur Zen-Erfahrung, spricht nicht nur fiir die Grofe
ihres Glaubens an die letzte Wirklichkeit, sondern auch fiir
die Kraft ihres forschenden Geistes, der nicht locker 14f3t, bis
er sein Ziel erreicht hat, bis er also den Buddha von Angesicht
zu Angesicht sieht.

4. Auf dem Hohepunkt dieser Entwicklung bildet sich ein
gleichsam neutraler Bewulfitseinszustand, der von den Psy-
chologen des religiosen Bewultseins irrtiimlich als «Ekstase»
oder «Verziickung» bezeichnet wird. Dieser Zen-Bewulft-
seinszustand unterscheidet sich ganz wesentlich von dem,
was Verziickung genannt wird: Verziickung ist das Aussetzen
aller mentalen Kréfte, wihrend der Geist sich passiv der Kon-
templation hingibt. Der Zen-BewufBtseinszustand ist demge-
geniiber das Ergebnis hochst intensiver Aktivitit aller Grund-
vermdgen der Personlichkeit, die sich hier auf einen einzigen
Gegenstand sammeln, bis sie ganz davon erfiillt sind und die
Dualitit von Subjekt und Objekt erlischt. Diesen Zustand der
Einheit nennt man im Zen Dai-Gidan, «Grof3er Zweifel».*

* Vgl. Satori, S. 207, Anm. 8.
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Das ist der Punkt, an dem das empirische BewuBtsein mit all
seinen bewuften und unbewuflten Inhalten seine Grenzen
sprengt und in eine noetische Beziehung zum Unbekannten
tritt. In der Verziickung gibt es diesen Grenziibertritt, diesen
Umschlag nicht; sie ist vielmehr von statischer Endgiiltigkeit,
die keine weitere Entfaltung zuldBit. Es ist darin nichts von die-
sem «Sich-in-den-Abgrund-Stiirzen» und vom «Loslasseny.

5. Und schlieBlich: Was zundchst wie ein zeitweiliges Aus-
setzen aller mentalen Krifte aussieht, schligt urpldtzlich um in
eine Entfesselung von Energien, deren Vorhandensein bis da-
hin nicht einmal zu ahnen war. Dieser jdhe Umschlag, den wir
Zen-Erfahrung oder Satori nennen, wird héufig durch ein
Gerdusch, einen bestimmten Anblick oder irgendein Bewe-
gungsgeschehen ausgelost. Die Quelle eines neuen Lebens
beginnt zu sprudeln, und in der Tiefe des BewuBtseins fligt
sich alles zu einer umfassenden Einsicht: Das Kdan gibt sein
Geheimnis preis.

Im Zen wird dieses «psychische» Geschehen auf folgende
Weise philosophisch erkldrt. Zen ist, wie schon héufig betont
wurde, weder eine Psychologie noch eine Philosophie, son-
dern lebendige Erfahrung. Diese Erfahrung ist endgiiltig und
unabweisbar - sie spricht fiir sich selbst. Erst diese letzte
Wahrheit, die nicht unserem relativen Erkenntnisvermodgen
entspringt, kann die tiefsten Bediirfnisse des Menschen befrie-
digen. Sie muf3 unmittelbar in uns selbst verwirklicht werden,
keine &uBlere Autoritdt kann uns dazu verhelfen. Selbst die
Lehren des Buddha und die Worte der Meister, so tiefgriindig
sie auch sein mogen, sind erst wirklich unser eigen, wenn
unser Sein ihnen gleich geworden ist, wenn sie also unserer
eigenen unmittelbaren Erfahrung entspringen. Diese Ver-
wirklichung der uranfinglichen Wahrheit wird Satori ge-
nannt. Alle Koan sind unmittelbarer, das heifit vom Intellekt
ginzlich unabhingiger Ausdruck des Satori; daher ihr haufig
so fremdartiger Charakter und ihre Unbegreiflichkeit.

Der Zen-Meister macht seine AuBerungen jedoch nicht mit
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Absicht fremdartig und unbegreiflich; was er sagt oder tut,
bricht aus ihm hervor, wie eine Bliite im Friihjahr sich 6ffnet
oder wie die Sonne ihre Strahlen aussendet. Um ihn zu ver-
stehen, miissen wir selbst wie die Bliite, wie die Sonne, wie
er werden: in sein inneres Sein eindringen. Erst wenn wir
unser Bewuftsein in eben die Verfassung bringen, in welcher
die Zen-Meister die Worte sprachen, die dann zu Koan wur-
den, erkennen wir sie. Daher meiden die Meister alle verbalen
Erklarungen, die im BewuBtsein der Schiiler doch nicht mehr
erzeugen als intellektuelle Neugier. Da also der Intellekt sich
als allgegenwirtiges Hindernis, ja als Todfeind erweist, muf3
er, zumindest am Beginn der Zen-Schulung, eine Zeitlang
ausgeschaltet werden. Diesen Verstand «sprachlos» zu ma-
chen, ist das Kdan in der Tat das geeignete Mittel. Im Zen
wird den Gegebenheiten unseres BewuBtseins stets mehr Be-
deutung beigemessen als den Begriffen, die man sich iiber sie
machen kann. Denn im Unterschied zu den Begriffen sind
diese Gegebenheiten unmittelbar erfahrbar und sprechen fiir
sich selbst - sie sind fiir den forschenden Geist des Zen-Schii-
lers von unwiderstehlicher Uberzeugungskraft.

Und eben weil es auf die Gegebenheiten der unmittelbaren
Erfahrung ankommt, haben wir Kdan wie Yiin-mens «aufge-
trockneten Scheif3spatel», Chao-chous «Zypresse im Vorgar-
ten» und T'ung-shans «drei Pfund Hanf» - alles Dinge, die in
der damaligen Zeit vertraute Gegebenheiten des Alltags dar-
stellten. Verglichen mit indischen Ausdriicken wie: «Alles ist
leer, ungeboren und jenseits der Verursachung» oder: «Das
ganze Universum ist in einem Staubkorn», sind die Chinesen
doch sehr viel néher an unserer alltdglichen Erfahrung.

Zen ist deshalb besser als seine indische Ursprungsform
geeignet, den Intellekt auszuschalten und das BewuBtsein an
seine tieferen Quellen zu fithren. Es muf; etwas génzlich ande-
res als Intellektualitdt ins Spiel gebracht werden, wenn wir zu
einer Erfahrung von grundsitzlich anderer Art gelangen wol-
len, die all unser Streben und Suchen befriedigt. Und das
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kann nur etwas Alogisches oder Arationales sein, dem mit
dem Verstand auf keine Weise beizukommen ist. In der Ge-
schichte des menschlichen Strebens nach dem Absoluten war
die Einfiihrung der Kodan-Schulung zur Entwicklung des
Zen-BewuBtseins ein Schritt, den die Natur der Sache gera-
dezu diktierte.

SATORI IM PERSONLICHEN
ERFAHRUNGSBERICHT

Wir werden nun anhand einiger personlicher Erfahrungsbe-
richte verfolgen, welchen EinfluB die Koan-Ubung auf das
Ausreifen des Zen-Bewulfitseins hat.* Diese Aufzeichnungen
wiren eine eigene psychologische Untersuchung wert, doch
mochte ich an dieser Stelle nur beispielhaft verdeutlichen,
welche Rolle das Kdan in der Zen-Schulung spielt und von
welcher Weisheit dieses von den Meistern der Sung-Zeit ein-
gefiihrte System ist.**

Meng-shan Te-i, der an achter Stelle in der Nachfolge von
Wu-tsu Fa-yen (Goso Hoen, ca. 1024-1104) steht, erzihlt die
folgende Geschichte von seiner Zen-Erfahrung:

Als ich zwanzig Jahre alt war, machte ich Bekanntschaft
mit dem Zen, und bis ich zweiunddreilig war, hatte ich sieb-
zehn oder achtzehn Meister aufgesucht, um sie iiber ihre
Schulungsmethoden zu befragen, doch keiner von ihnen
konnte mir tiber den wichtigsten Punkt Aufschlufl geben. Als
ich dann zu Meister Huan-shan kam, trug er mir auf, den

* Drei Berichte dieser Art habe ich bereits in einem fritheren Essay zi-
tiert. Siehe Satori, S. 181-186.

** Alle im folgenden zitierten Félle stammen aus dem Zenkan Sakushin
(«Das Durchbrechen der Zen-Schranke»). Die Biographien der hier
genannten Meister finden sich in einer Geschichte des Zen mit dem
Titel Hui-yiian hsii-liao.
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Sinn von «Wu» zu ergriinden, und fiigte hinzu: «Hab stets
acht auf dein <Wu> durch alle Abschnitte des Tages, stindig
wachsam wie eine Katze, die eine Ratte fangen will, wie eine
Glucke auf ihren Eiern. Solange du noch keine Einsicht ge-
wonnen hast, sei wie eine Ratte, die am Sargholz nagt, und
sei niemals schwankend in deinem Bemiihen. Féhrst du in
dieser Weise fort, so wird gewi3 der Tag kommen, an dem
dein Geist erleuchtet wird.»

Dieser Anweisung folgend, widmete ich mich der Aufgabe
Tag und Nacht. So vergingen achtzehn Tage. Dann, beim Tee-
trinken, ging mir plétzlich der Sinn von Kashyapas Licheln
auf- von jenern Licheln, mit dem er geantwortet hatte, als der
Buddha vor seinen versammelten Schiilern die Blume hoch-
hielt. Ich war tbergliicklich. Ich wollte wissen, ob mein Be-
greifen richtig war, und sprach bei einigen Zen-Meistern vor.
Sie gaben mir jedoch keine schliissige Antwort. Manche sag-
ten, ich solle dem ganzen Universum den Stempel des Sagara-
mudra-Samadhi aufpragen und auf nichts anderes achten. Ich
glaubte ihnen, und wieder vergingen zwei Jahre. Im sechsten
Monat des flinften Jahres Ching-ting (1265) hielt ich mich in
Chung-ch'ing auf. Ich litt an Ruhr und war in sehr bedenkli-
cher Verfassung. In mir war keine Kraft mehr, und das Sagara-
mudra half mir in dieser Zeit nicht. Was immer ich am Zen
begriffen haben mochte, es trug mich nicht. Die Zunge wollte
nicht mehr sprechen, der Korper sich nicht regen, und es blieb
nur noch eins: den Tod willkommen zu heiflen. Die Vergan-
genheit entrollte sich vor mir - die Dinge, die ich getan hatte,
die Situationen, in denen ich mich befunden hatte. Ich befand
mich in einem furchtbaren Zustand der Mutlosigkeit und
wuBlte nicht, wie ich dieser Marter entkommen sollte.

Doch schlieBlich, in dem Entschluf3, mein eigener Meister
zu sein, schlofl ich mit dem Leben ab. Leise stand ich auf,
entziindete Réucherwerk und legte die Kissen des Krankenla-
gers zurecht. Ich warf mich nieder vor den Drei Kostbarkei-
ten und den Naga-Gottheiten und bekannte ihnen meine frii-
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heren Siinden. Ich betete darum, nach meinem Tod, wenn er
denn jetzt eintreten sollte, durch die Kraft von Prajfia in eine
gute Familie geboren zu werden und schon in jungen Jahren
ins Monchsleben einzutreten. Sollte ich jedoch von meiner
Krankheit geheilt werden, so wollte ich sogleich ein Monch
werden und den Rest meines Lebens ganz und gar der Zen-
Schulung widmen. Sollte ich Erleuchtung finden, so wiirde
ich versuchen, auch andere dahin zu fithren - mit demselben
Eifer wie bei mir selbst.

Nach diesem Gebet erfiillte ich mein BewuBtsein mit
«Wu» und wandte das Licht nach innen. Nicht lange, und ich
fiihlte meine Eingeweide ein paarmal zucken, doch ich beach-
tete es nicht. Nach einer Weile wurden meine Lider starr und
blinzelten nicht mehr, und dann entschwand der Koérper mei-
nem BewufBtsein, das jetzt ganz von «Wu» in Anspruch ge-
nommen war. Am Abend erhob ich mich und bemerkte, dal3
ich schon halbwegs von meinem Leiden befreit war. Ich sal3
weiter bis in die frithen Morgenstunden, und da verschwand
die Krankheit schlieBlich ganz. Ich war wieder ich selbst,
gesund und guten Mutes.

Im achten Monat desselben Jahres ging ich nach Chiang-
ling und liel mir den Kopf scheren [d. h. wurde ein Monch].
Gegen Ende des Jahres machte ich mich auf die Pilgerschaft,
und als ich einmal Reis kochte, ging mir auf, dal die Koan-
Ubung ununterbrochen und mit stetem Bemiihen weiterge-
fiihrt werden muB. Ich beschloB, in Huang-lung zu bleiben.

Wann immer ich mich zum ersten Mal schlifrig fiihlte,
kdmpfte ich mit dem Willen gegen die Miidigkeit an und
blieb sitzen, bis sie verging. Wurde ich das zweite Mal miide,
so konnte ich mich wieder auf dhnliche Weise dagegen durch-
setzen. Der dritte Angriff der Miidigkeit war jedoch zu stark,
und ich erhob mich, um mich vor dem Buddha niederzuwer-
fen; das erfrischte mich. Ich nahm wieder meinen Sitz ein und
half mir auf diese Weise weiter, solange es ging. Mufite ich
dann aber schliefSlich doch schlafen, so benutzte ich ein Kis-
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sen, spdter dann den Ellbogen - bis ich es schlieflich ganz
vermied, mich niederzulegen. So vergingen zwei Néchte. In
der dritten war ich so iibermiidet, dafl mir war, als beriihrten
meine Fiile gar nicht mehr den Boden. Pl6tzlich lichtete sich
die dunkle Wolke, die mir den Blick verstellt zu haben schien,
und ich fiihlte mich, wie eben dem Bade entstiegen und wie
neugeboren.

Ich blieb in tiefer Versunkenheit auf das Kdan gesammelt,
und es fiillte mich vollkommen aus, ohne daf3 ich mich eigens
darum miihen muBte. AuBere Empfindungen, die Fiinf Lei-
denschaften und Acht Stérungen - all das lenkte mich nicht
mehr ab. Ich war rein und klar wie eine mit Schnee gefiillte
Silberschale, wie der von allen Wolken freigefegte Herbst-
himmel. So nahm die Ubung also einen sehr fruchtbaren
Verlauf, doch die entscheidende Wende blieb noch aus.

Spiter verlief3 ich dieses Kloster und wanderte nach Che.
Unterwegs erfuhr ich mancherlei Widrigkeiten, und meine
Zen-Ubung litt dementsprechend. Ich gelangte zum Kloster
Ch'eng-t'ien, das von Meister Ku-ch'an gefiihrt wurde, und
wihlte es als meine zeitweilige Bleibe. Ich schwor mir, diesen
Ort nicht zu verlassen, bis ich die Wahrheit des Zen verwirk-
licht hatte. In etwas iiber einem Monat hatte ich aufgeholt,
was mir an Ubungsintensitit verlorengegangen war. In die-
ser Zeit liberzog sich mein ganzer Korper mit Geschwiiren,
doch ich war entschlossen, bei meiner Ubung zu bleiben, und
sollte es mich das Leben kosten.

Das gab meinen geistigen Kriften Auftrieb, und so war ich
in der Lage, selbst in der Krankheit mein Suchen und Streben
(kung-fi) aufrechtzuhalten. Als ich einmal zum Essen eingela-
den wurde, ging ich mit «Wu» im Sinn zum Haus des Gastge-
bers und war so davon erfiillt, dal ich nicht merkte, wo ich
mich befand, und am Haus vorbeilief. Das machte mir deut-
lich, was es heift, die Ubung selbst bei der Arbeit fortzufiih-
ren. Mein geistiger Zustand glich der Spiegelung des Mondes
in der Tiefe eines stromenden Baches, die Oberfliche in
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schneller Bewegung, wihrend der Mond selbst seine voll-
kommene Gestalt und seine stille Gelassenheit bewahrte.

Am sechsten Tag des dritten Monats saf} ich wie iiblich auf
dem Kissen, ganz in «Wu» versunken, als der Monchsélteste
die Zen-Halle betrat. Versehentlich lie er die Raucherwerk-
dose fallen, und es gab ein lautes Gerdusch. Das 6ffnete mei-
nen Geist augenblicklich einer ganz neuen Schau; mit einem
Schrei erlangte ich Einblick in mein inneres Sein und erfaf3te
den alten Chao-chou. Dieser Vers wurde laut in mir, und ich
sprach ihn aus:

Unerwartet gelangt der Pfad ans Ende.

Durchstof3t man die Oberflache, so sind Wellen und
Wasser nicht zweierlei.

Sie sagen, der alte Chao-chou stiinde erhaben iiber allen
anderen,

doch ich finde nichts Aulergewohnliches in seinen Ziigen.

Im Herbst war ich zum Dokusan bei Meistern von hohem Ruf
wie Hsilieh-yen, T'ui-keng, Shih-fan und Hsii-chou. Letzterer
riet mir, zu Huan-shan zu gehen. Als ich ihm gegeniibertrat,
fragte er: «Das strahlende Licht allein bescheint alle Phéno-
mene, Gewisser, Sandkorner - das ganze Universum; sind das
nicht die Worte von Chang-cho?» Ich wollte eben den Mund
aufmachen, als Huan-shan ein lautes «Ho!» rief und mich ohne
alle Formlichkeiten entlief}. Dies machte mich verdrossen, und
ich konnte an nichts anderes mehr denken als dieses Verhalten
des Meisters. Ob ich ging oder saB}, a3 oder trank, mein Geist
war nur damit beschéftigt.

Sechs Monate vergingen. Eines Tages, ich war unterwegs
gewesen und kehrte gerade in den Ort zuriick, stieg ich eine
Steintreppe hinauf, als das Eis, das meinen Geist so lange
gehemmt hatte, pl6tzlich schmolz und ich mich génzlich ver-
gall. Ich ging sogleich zum Meister, und als er mir die frithere
Frage noch einmal stellte, warf ich seinen Sitz um. Nun sah
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ich es ganz klar, dieses Koan, dessen Knoten so schwer aufzu-
kniipfen gewesen waren.

Ihr Zen-Gefihrten, seid griindlich in eurer Zen-Ubung!
Wire ich nicht krank geworden in Chung-ch'ing, so wire
dieses Leben so gut wie vertan gewesen. Das Wichtigste ist,
einem Meister von wirklicher spiritueller Einsicht zu begeg-
nen. Bedenkt auch, wie ernsthaft und unermidlich die alten
Meister sich Tag und Nacht der Zen-Schulung widmeten,
um die uniibertreffliche Wahrheit zu erfassen.

Yiian-chou Hsiieh-yen Tsu-ch'in (gest. 1287), ein Schiiler
von Wu-chun Shih-fan (Bushun-Shiban, 1177-1249), gibt
folgenden Bericht von seiner Erfahrung:

Ich verlieB mein Zuhause, als ich fiinf Jahre alt war. Bei
meinem Meister horte ich zu, wie er mit Besuchern sprach,
und so erfuhr ich vom Zen, begann daran zu glauben und
beschlof schlieBlich, mich der Zen-Schulung zu unterziehen.
Mit sechzehn erhielt ich die volle Monchsordination, und mit
achtzehn machte ich mich auf die Zen-Pilgerschaft. Unter
Meister Yiian von Shuang-shan hatte ich mich von morgens
bis abends um die Dinge im Kloster zu kiimmern und war
niemals auBlerhalb des Klostergeldndes. Auch wenn ich mich
in der Schlafhalle befand oder mit meinen eigenen Dingen zu
tun hatte, hielt ich die Hénde in der Zen-Haltung, wann im-
mer das moglich war, und der Blick blieb gesenkt, schaute
nicht weiter als drei Fuf3 voraus.

Mein erstes Kdan war «Wu». Wann immer ein Gedanke
sich regte in meinem BewuBtsein, unterbrach ich ihn sofort,
und mein Geist war rein und glatt wie Eis, gelassen und
durch nichts gestort.

Mit neunzehn Jahren hielt ich mich im Kloster von Ling-
yin auf und machte dort die Bekanntschaft des Archivars Lai
aus Ch'u-chou. Er gab mir diesen Rat: «Deine Ubungsme-
thode ist ohne Leben und wird zu nichts fithren. Es ist eine
Dualitit darin: Du nimmst Bewegung und Ruhe als die bei-
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den getrennten Pole des Geisteswirkens. Um dich recht im Zen
zu schulen, bedarfst du eines forschenden Geistes (i-ch'ing),
denn die Tiefe deiner Erleuchtung hingt von der Kraft deines
forschenden Geistes ab.»

Auf diesen Rat hin lief ich mir ein anderes Kdan geben,
namlich jenes vom «aufgetrockneten Schei3spatel». Ich be-
gann, seinen Sinn zu erforschen (i), auf jede erdenkliche Art
und aus allen nur mdglichen Blickwinkeln. Jetzt aber raubten
wechselnde Zustdnde von Rastlosigkeit und fadem Stillstand
mir die Ruhe, und ich fand keinen Augenblick mehr zu gelas-
sener Kontemplation zuriick. Ich wanderte zum Kloster
Ching-tzu und schlo mich dort einer Gruppe von sieben
sehr ernsthaften Zen-Schiilern an. Wir verschniirten unser
Bettzeug und waren entschlossen, uns nicht mehr hinzule-
gen. Da war ein Monch namens Hsiu, der sich uns nicht
anschlof3, sondern wie ein Eisenpfosten auf seinem Kissen
sitzenblieb. Ich wiinschte mir sehr, mit ihm sprechen zu koén-
nen, doch er war vollkommen unnahbar.

Zwei Jahre lang hielt ich es durch, mich nicht niederzule-
gen, doch dann war ich an Geist und Korper zutiefst er-
schopft. Schlieflich kehrte ich zu der normalen Weise des
Ausruhens zuriick. Indem ich so der Natur nachgab, gewann
ich binnen zwei Monaten meine Gesundheit zuriick, und der
Geist schopfte neue Kraft. Wahrlich, fiir die Zen-Schulung ist
es nicht unbedingt notwendig, dal man Schlaflosigkeit {ibt.
Viel besser ist es, sich mitten in der Nacht ein paar Stunden
Schlaf zu gonnen und den Geist Kraft schopfen zu lassen.

Einmal begegnete ich Hsiu dann doch auf dem Gang und
bekam zum ersten Mal Gelegenheit, mit ihm zu sprechen. Ich
fragte: »Warum bist zu mir im vergangenen Jahr stets ausge-
wichen, wenn ich mit dir sprechen wollte?»

Er sagte: «Ein ernsthafter Zen-Schiiler geizt sogar mit der
Zeit, die das Nigelschneiden in Anspruch nimmt; um wieviel
mehr mit der Zeit, die er in Gesprachen mit anderen nur
verschwenden wiirde?»
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Ich sagte: «Zwei Dinge bekiimmern mich, Stumpfheit und
Rastlosigkeit; wie kann ich sie iiberwinden?»

«Das kommt daher, dal3 du nicht wirklich entschlossen
iibst», erwiderte er. «Sieh zu, daB} dein Sitzkissen hoch genug
ist, halte den Riicken aufrecht und wirf all deine innere Kraft
auf das Koan selbst. Was soll dieses Gerede von Stumpfheit
und Rastlosigkeit?»

Dieser Rat gab meinem Uben eine neue Wendung. Inner-
halb von drei Tagen und Nichten gelang es mir, einen Zu-
stand zu erreichen, worin die Dualitdt von Korper und Geist
nicht mehr existierte. Ich fiihlte mich ganz durchsichtig und
war von solcher Frische, dal meine Lider stindig gedffnet
blieben. Am dritten Tag fithrte mein Weg mich am Tor vor-
bei, und ich fiihlte mich so, wie man sich in der Zen-Haltung
auf dem Kissen fiihlt. Ich begegnete Hsiu, und er fragte: «Was
tust du hier?»

Ich antwortete: «Ich versuche das Tao zu verwirklichen.»

«Was meinst du mit Tao?» fragte er.

Ich konnte ihm keine Antwort geben, und das verstirkte
mein inneres Aufgewiihltsein noch.

Ich wandte meine Schritte zur Zen-Halle zuriick und be-
gegnete dabei dem Monchsvorsteher. Er sagte: «Halte die
Augen weit offen und schau, was der Sinn von allem ist.»
Das gab mir neuen Mut. Als ich in die Halle gelangte und auf
meinen Ubungsplatz zuging, verinderte sich plotzlich alles.
Ein weiter Raum o6ffnete sich vor mir, und der Boden schien
einzusinken. Es war eine Erfahrung, die sich nicht beschrei-
ben und vermitteln 148t, denn es gibt in der Welt nichts, was
sich dem vergleichen liee. Ich erhob mich von meinem Sitz
und suchte Hsiu auf. Er war hocherfreut und sagte immer
wieder: «Ich bin so froh! Ich bin so froh!» Wir nahmen einan-
der bei der Hand und gingen vor dem Tor am weidenbestan-
denen Ufer entlang. Mein Blick wanderte hierhin und dahin,
und das ganze Universum mit seinen Zehntausend Dingen
stellte sich nun ganz anders dar; was mir an Widerwértigem
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begegnet war, all das quélende Nicht-Wissen und die Leiden-
schaften, erkannte ich jetzt als bloflen Ausflul meines inner-
sten Wesens, welches selbst strahlend, wahr und klar blieb.
Dieser Zustand hielt fiir mehr als einen halben Monat an.

Leider war es mir in jener Zeit nicht vergénnt, einem gro-
Ben Meister von tiefer Einsicht zu begegnen, und so blieb ich
eine ganze Weile auf dieser Stufe der Erleuchtung. Es war eine
noch unvollkommene Erleuchtung, die zum Hindernis fiir
wirklich tiefe Einsicht wird, wenn man sie fiir endgiiltig
nimmt und daran festhilt. Die Stunden des Wachens und des
Schlafens waren noch nicht zu einer Einheit verschmolzen.
Die Koan, die dem Verstand einen Ansatzpunkt boten, leuch-
teten mir ein, doch die anderen, die liickenlos gefiigt sind wie
eine Wand aus Eisenblocken, entzogen sich mir génzlich. So
vergingen die Jahre unter Meister Wu-chun; ich lauschte sei-
nen Darlegungen und bat um seine Unterweisung, doch es
gab kein Wort, das meine Beunruhigung hitte 16sen kénnen,
und ich fand nichts in den Sttras und in den Worten der alten
Meister, das meinen Kummer linderte.

Zehn Jahre lang konnte ich diese harte innere Schranke
nicht iberwinden. Eines Tages ging ich durch die Buddhahal-
le und mein Blick fiel auf die Zypresse vor der Halle. Dieser
Anblick des alten Baumes erdffnete mir jéh einen neuen gei-
stigen Horizont, und die feste Masse des Hindernisses in mir
schmolz augenblicklich dahin. Es war, als trite ich hinaus in
den Sonnenschein, nachdem ich lange im Dunkeln einge-
schlossen war. Danach hegte ich keine Zweifel mehr, was
Leben und Tod, den Buddha und die Patriarchen anging.
Zum ersten Mal ging mir auf, was das innere Leben meines
Meisters Wu-chun ausmachte - und er verdiente wahrlich
dreiBig Schlége.

T'en-shan Ch'iung, ein Schiiler von Meng-shan Te-i, berich-

tet:
Mit dreizehn Jahren erfuhr ich etwas tiber den Buddhis-
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mus; mit achtzehn verlie3 ich mein Zuhause, und mit zwei-
undzwanzig erhielt ich die Monchsordination. Zuerst ging ich
nach Shih-chuang und horte dort, da der Monch Hsiang
immer auf seine Nasenspitze schaute und dies seinen Geist klar
hielt. Spéter brachte ein Monch mir Hsiieh-yens «Ratschlige
fiir die Ubung des Sitzens in Versunkenheit (zazen)». Daraus
ersah ich, daB meine Ubung in falschen Bahnen lief. Ich suchte
Hsiieh-yen auf und iibte fortan, wie er es mir riet, ausschlief3-
lich mit «Wu». In der vierten Nacht geriet ich in Schweif3, doch
mein Geist war klar und hell. In der Halle wechselte ich kein
Wort mit anderen, sondern widmete mich ganz dem Zazen.

Spéter ging ich zu Meister Miao von Kao-feng. Er sagte zu
mir: «LaB wéhrend der zwolf Abschnitte des Tages keine
Liicke entstehen in deiner Ubung. Steh in den ersten Morgen-
stunden auf und wende dich sogleich deinem Kdan zu, so daf
es dir stets gegenwirtig bleibt. Fiihlst du dich miide und
schlifrig, so steh auf und geh ein Weilchen, doch 1a8 dir auch
dabei das Koan nicht entschliipfen. Ob du it oder arbeitest
oder dich um die Angelegenheiten des Klosters kiimmerst,
halte jeden Augenblick fest an deinem Koan. Geschieht dies
Tag und Nacht, so wird ein Zustand der Einheit herrschen,
und spédter wird dein Geist ganz gewil3 erleuchtet werden.» Ich
filhrte meine Ubung gemiB dieser Anweisung fort, und tat-
séchlich stellte sich schlieBlich ein Zustand der Einheit ein. Am
zwanzigsten Mirz gab Hsiich-yen folgende Unterweisung:

«Ihr Zen-Gefahrten, wenn ihr euch schléfrig fiihlt nach
langem Sitzen auf dem Kissen, so steigt von der Plattform,
lauft rund herum durch die Halle, spiilt euch den Mund aus
und netzt Gesicht und Augen mit kaltem Wasser. Danach
nehmt wieder eure Sitzhaltung auf dem Kissen ein. Haltet den
Riicken gerade wie eine steile Felswand und werft alle Kraft in
das Koan. Wenn ihr das sieben Tage lang durchhaltet, so
werdet ihr, ich versichere es euch, Erleuchtung erlangen, denn
eben das widerfuhr mir vor vierzig Jahren.»

Ich befolgte diesen Rat, und meine Ubung wurde lichter
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und kraftvoller als bisher. Am zweiten Tag konnte ich die
Lider nicht mehr schlieB3en, selbst wenn ich es wollte. Am
dritten Tag war mir, als ginge ich in der Luft. Am vierten Tag
fielen alle weltlichen Dinge von mir ab. In der Nacht lehnte
ich eine Weile am Geldnder, und als ich mich erforschte, war
mein gesamtes BewuBtseinsfeld wie leergefegt, und das Koan
nahm allen Raum ein. Ich wandte mich um und nahm meinen
Platz auf dem Kissen ein, als ich plotzlich ein Gefiihl emp-
fand, als werde mein ganzer Korper von Kopf bis Full gespal-
ten; mir war, als wiirde ich aus abgriindiger Tiefe gehoben
und in die Luft geworfen. Meine Freude war grenzenlos.

Ich legte Hsilieh-yen meine Erfahrung vor, doch sie fand
nicht seine volle Anerkennung. Er wies mich an, in der bishe-
rigen Weise mit meiner Ubung fortzufahren. Als ich um wei-
tere Unterweisung bat, sagte er unter anderem: «Wenn du
wirklich die uniibertreffliche Wahrheit des Buddhismus er-
langen willst, so muf3 noch ein letzter Streich erfolgen, denn
deinem Begreifen fehlt immer noch etwas. Frage dich: <Wo
fehlt mir diese Endgiiltigkeit?>» Ich mochte seine Worte nicht
glauben, aber da war doch der Schatten eines Zweifels in mir.
Eisern fuhr ich fort mit meinem Zazen, Tag fir Tag, sechs
weitere Monate.

Einmal hatte ich Kopfschmerzen und bereitete mir eine
Medizin, als ein Monch, den sie Chiao den Rotnasigen nann-
ten, mich fragte, wie ich die Geschichte von Prinz Nata*
verstiinde. Da erinnerte ich mich, daf} ich einst vom Mdnchs-
dltesten Wu dasselbe gefragt worden war, aber keine Antwort
geben konnte. Diese Erinnerung fiihrte augenblicklich zur
Losung.

Spéter, als Hsiieh-yen dahingegangen war, suchte ich
Meng-shan auf, und dieser fragte mich: «An welcher Stelle

* «Prinz Nata, sich selbst zerreilend, gibt sein Fleisch seiner Mutter zu-
riick und seine Knochen dem Vater, und indem er vermége wunderba-
rer Krifte seinen Ur-Leib erscheinen 146t, predigt er den Dharma zum
Wohle seiner Eltern.»
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deiner Zen-Schulung glaubst du ihre Erfiillung erreicht zu
haben?» Darauf wulite ich nichts zu sagen. Meng-shan trug
mir auf, das Stillwerden des Geistes zu iiben, um allen Staub
der Weltlichkeit zu entfernen. Doch sooft ich ihn in seinem
Raum aufsuchte, um etwas zu sagen, kam er mir zuvor mit
den Worten: «Etwas fehlt.» Einmal begann ich um vier Uhr
nachmittags mit dem Zazen und setzte es bis vier Uhr friih
fort, und durch die schiere Kraft der Sammlung gelangte ich
in einen Zustand tiefer Versunkenheit. Spater ging ich zum
Meister und berichtete ihm davon. Er fragte: «Was ist dein
urspriingliches Selbst?» Ich wollte gerade antworten, als er
mir vor der Nase die Tiir zuwarf.

Danach verstirkte ich meine Bemiihungen immer weiter
und erfuhr Zustinde von &uBerster Hochgestimmtheit des
Geistes. Zwar hatte ich meinen fritheren Meister dahinschei-
den sehen, bevor ich in alle Einzelheiten des Zen eingedrun-
gen war, doch gliicklicherweise gelangte ich durch die Fiih-
rung meines spiteren Meisters zu tieferer Verwirklichung.
Wenn man ernsthaft und entschlossen genug ist, wird man
die Zen-Erfahrung hdufiger machen, und bei jedem Schritt
wird wieder etwas von einem abfallen.

Einmal las ich im Hsin-hsin-ming* des Dritten Patriarchen:
«An die Wurzel zuriickkehrend, erlangen wir den Sinn. Au-
Beren Dingen nachhidngend, geht das Prinzip uns verloren.»
Dabei 16ste sich wieder etwas in mir und fiel ab. Meister
Meng-shan sagte: «Die Zen-Schulung ist wie das Polieren
eines Edelsteins: Je glatter er wird, desto mehr erstrahlt er,
und wenn er immer strahlender wird, so poliere ihn nur wei-
ter. Werden seine dufleren Schichten immer weiter abgeschlif-
fen, so wird dein Leben wertvoller als ein Edelstein.»

Doch sooft ich etwas sagen wollte, kam der Meister mir
zuvor mit seinem: «Etwas fehlt.» Eines Tages, in tiefer Ver-
sunkenheit, stand dieses fehlende Etwas plotzlich vor mir.

* Siehe Zazen, S. 45.
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Alle Fesseln des Geistes und des Korpers 16sten sich augen-
blicklich, und so auch alle Knochen und ihr Mark. Es war, als
sihe ich die Sonne durch schneeschwangere Wolken brechen
und erstrahlen. Da hielt es mich nicht ldnger auf meinem
Kissen, und ich sprang auf, lief zum Meister, packte ihn und
rief: «So, was fehlt mir?» Er versetzte mir drei Schldge, und
ich verneigte mich tief vor ihm. Er sagte: «Viele Jahre, T'ien-
shan, hast du dich gemiiht um dies. Heute, endlich, hast du
es.»

Wu-wen T'sung war Dharma-Nachfolger von T'ien-shan
Ch'iung, und er beschrieb seine Zen-Erfahrung so:

Tu-weng war der erste Meister, unter dem ich mich im
Zen schulte. Er gab mir als Koan: «Es ist nicht Geist. Es ist
nicht Buddha. Es ist nicht Dinge.» Spéter fanden wir uns zu
einer Gruppe von sechs Moénchen zusammen, darunter auch
Yiin-feng und Yiieh-shan, um einander in der Zen-Ubung
Riickhalt zu geben. Danach suchte ich Meister Chiao Wu-
neng auf, der mir «Wu» als Kdan gab. Dann ging ich zu
Chang-lu, wo ich mich wieder zur gegenseitigen Ermuti-
gung mit Freunden zusammentat. Einmal begegnete ich dem
Brudermdnch Huai-shan Ching, und der fragte mich: «Worin
besteht dein Zen-Begreifen nach vielen Jahren der Schu-
lung?»

Ich erwiderte: «Kein Gedanke regt sich den ganzen Tag.»

«Wo hat diese Auffassung ihren Ursprung?» fragte er wei-
ter.

Mir war, als wiilite ich es, doch fiel mir nichts ein, was ich
ihm hitte antworten kénnen. Da ich offenbar noch keinen
Einblick in den Kern der Sache gewonnen hatte, sagte Ching:
Was das Stillwerden des Geistes angehe, so stehe es mit mir
recht, jedoch in ihrem Wirken hétte ich die Sache noch nicht
erfafit. Das erstaunte mich, und ich bat ihn insténdig, mir zu
raten, wie ich meine Ubung fortsetzen solle, um Einblick zu
gewinnen.
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Er sagte: «Weillt du nicht, was Ch'uan-lao sagt? Er sagt:
<Wenn du die Sache erfassen willst, so betrachte den Nord-
stern, wihrend du dich nach Siiden wendest.>» Und ohne ein
weiteres Wort ging er weg.

Ich wuBte keine Antwort und fiihlte mich génzlich in Frage
gestellt. Ob ich ging oder safl, mein Geist hatte fiir nichts
anderes mehr Raum als den Nordstern, der im Siiden gesehen
wird und der fiir etliche Tage sogar «Wu» verdringte. Einmal
sal} ich mit einigen anderen im Rasier-Raum auf einem Holz-
block. Der GroBle Zweifel hatte mich ganz ergriffen, die Zeit
verstrich, und ich war dessen nicht gewahr. Um die Mittags-
zeit weitete sich mein Geist urplotzlich und ohne jede Ankiin-
digung, er wurde klar und licht und heiter. Das Ganze meines
Bewultseins schien aufzubrechen, und alle Hiillen fielen von
ihm ab. Die ganze Welt mit all ihren belebten und unbelebten
Dingen verschwand, und da war eine weite Leere.

Nach einer Weile erwachte ich und fiihlte den Schweifl am
ganzen Korper rinnen, und jetzt wufite ich, was es heif3t, den
Nordstern im Stiden zu sehen. Ich traf Ching, und er fragte:
«Was ist es, das so kommt?»

«Nicht das Ich, nicht das andere», erwiderte ich.

Er fragte: «Wenn es weder das Ich noch das andere ist, was
ist es dann?»

«Einer der iBt, wenn er hungrig ist, und schlift, wenn er
miide ist.»

Ching liel mich die Erfahrung in Versen ausdriicken, und
ich tat es, und alles nahm seinen Weg, ohne Hindernis. Und
doch blieb da noch ein Letztes, und ich sah mit Verwunde-
rung, daf} ich es noch nicht erfaf3t hatte.

Spéter ging ich in die Berge von Hsiang-yen und verbrach-
te dort den Sommer. Die Miicken plagten mich schrecklich,
und ich konnte die Hande nicht stillhalten. Dann dachte ich
an die alten Meister, die ihr Leben eingesetzt hatten fiir den
Dharma — und ich sollte mich von Miicken abschrecken las-
sen? Ich faBte den Entschlu3, mich nicht linger von ihnen
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storen zu lassen. Die Zidhne zusammengebissen, die Féuste
geballt, lieB ich von «Wu» nicht ab und kédmpfte zéh gegen
die Insekten an. Und wéhrend ich mich dieser Priifung
meiner Ausdauer unterzog, geschah es, daB Korper und
Geist schlieBlich doch in einen Zustand der Stille eintraten.
Es war, als wire um mich her das ganze Gebidude mit all
seinen Mauern eingestiirzt und ich bliebe in einer weiten
Leere zuriick - eine Erfahrung, die sich mit nichts Irdi-
schem umschreiben 146t. Ich sal von sieben Uhr friith bis
gegen zwei Uhr nachmittags. Da wurde mir klar, dal der
Buddhismus die ganze Wahrheit enthédlt und dal wir ihn
nur deshalb manchmal fiir irrefiihrend halten, weil wir bei
dem Versuch, ihn zu erfassen, nicht griindlich genug sind.

Mein Zen-Begreifen war nun klar und voll, doch gab es
in den letzten, fast unzugénglichen Winkeln meines Be-
wuflseins noch etwas, das doch noch nicht ginzlich ausge-
rdumt war. Also zog ich mich wiederum in die Berge zu-
rick - sechs Jahre in Kwang-chou, weitere sechs Jahre in
Li-an und noch einmal drei Jahre in Kwang-chou -, und da
wurde ich im tiefsten Sinne des Wortes frei.

DER GEIST DES FORSCHENS

Wiederholen wir noch einmal, worin das Riistzeug des
Zen-Schiilers fiir die Kdan-Schulung besteht:

1. Er muB3 den aufrichtigen Wunsch haben, von den Fes-
seln des Karma und von Geburt und Tod befreit zu wer-
den.

2. Er muB3 klar sehen, daf3 das Ziel des buddhistischen
Lebens darin besteht, Erleuchtung zu erlangen.

3. Er muB} einsehen, daB3 es vollkommen sinnlos ist, die
letzten Fragen des Daseins mit Hilfe des Verstandes klaren
zu wollen.

4. Er muB} glauben, dafl die Verwirklichung von Satori
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das Erwachen der Buddha-Natur bedeutet, die in jedem Geist
wirkt, nur liberkrustet vom Oberflachenbewuftsein.

5. Er mul} einen starken Geist des Forschens mitbringen,
der ihn stets anspornt, die Buddha-Natur in sich selbst zu
erfahren.

Ohne dieses Riistzeug darf niemand erwarten, dal er die
Koan-Schulung erfolgreich abschlieBen kann. Und selbst
Menschen, welche diese Bedingungen erfiillen, sind nicht im-
mer davon iiberzeugt, dal das Koan das wirksamste Mittel
der Schulung darstellt. Manch einer mag sich mehr von den
Methoden der T'ien-tai- oder der Shingon-Schule angezogen
fihlen, ein anderer von der Rezitation des Buddha-Namens
in der Schule des Reinen Landes oder des Daimoku in der
Nichiren-Schule. Hier regieren seine religiosen Vorlieben und
Abneigungen, die auf fritherem Karma beruhen. Solch ein
Mensch wird kein Zen-Schiiler sein koénnen, und seine Be-
freiung muf3 auf anderem Wege herbeigefiihrt werden.

Selbst unter den Zen-Anhéngern gibt es jene, die nicht an
das Koan glauben und es fiir etwas kiinstlich Ausgekliigeltes
halten. Sie gehen sogar noch weiter und behaupten, Satori sei
eine Art Auswuchs, gehore nicht zum Grundbestand des
Zen. Viele Anhdnger der So6to-Schule in Japan sind dieser
Auffassung. Die unterschiedlichen Anschauungen zur Wirk-
samkeit der Kdan-Ubungen und zur Satori-Erfahrung gehen
wohl zuriick auf verschiedene philosophische Interpretatio-
nen des Zen durch die Sotd- und Rinzai-Schule.

Soviel jedenfalls ist sicher: Wenn man sich der Kdan-Schu-
lung unterzieht und darin die Satori-Erfahrung anstrebt, muf3
man auch an diese Form der Schulung glauben. Die Frage ist
nun: Wenn das Kodan das gesamte BewuBtseinsfeld ausfiillen
muB, damit man zu seiner Losung gelangen kann, wie hat
man dann vorzugehen bei der Ubung? Ein Koan steht, wie
wir schon sagten, auflerhalb aller logischen Beziige und ist
dazu da, allen Spekulationen und Vorstellungen den Weg ab-
zuschneiden. Wenn der Schiiler also zum Beispiel Chao-

119



chous «Wu» (jap. «Mu») als Kodan erhilt, wie soll er damit
umgehen? Natiirlich soll er nicht dariiber nachdenken, denn
«Wu» ergibt im Zusammenhang mit «Hund» oder mit
«Buddha-Wesen» keinerlei rationalen Sinn; es ist «Wuy, nur
das. Das Kodan behauptet weder das Vorhandensein von
Buddha-Wesen, noch leugnet es das Buddha-Wesen, obgleich
Chao-chous Antwort dem reinen Wortsinn nach eine Vernei-
nung zu beinhalten scheint. Wenn dieses Koan dem Anfianger
gegeben wird, steht «Wu» ganz fiir sich selbst, und so war es
von allen Zen-Meistern, die es als einen «Augen-Offner» be-
nutzten, von Anfang an gemeint.

So auch die «Zypresse»; sie ist einfach «die Zypresse» und
steht in keiner logischen Beziehung zu der Frage: «Was ist der
Sinn von des Patriarchen Kommen aus dem Westen?» In sol-
chen Antworten liegt auch nicht, wie immer wieder irr-
timlich behauptet wird, versteckter Pantheismus. Wenn das
Kodan uns also den Schliissel zu den Geheimnissen des Zen in
die Hand gibt, welche Haltung sollen wir dann ihm gegen-
iiber einnehmen?

Es gibt eine Reihe chinesischer Schriftzeichen, welche die
verschiedenen Aspekte dieser inneren Haltung umschreiben:
t'i-ch'i, ti-szu, t'i-to, chu, mit der Bedeutung «heben», «hoch-
halten», «aufrichten»; k'an, «sehen», «betrachten», «vor Au-
gen halten»; san, «befaflt sein mity», «darin sein», «zu Rate
zieheny, «verweisen auf»; san-chiu oder t'i-chiu, «erkundeny,
«erforscheny»; kung-fu, «einen Anhaltspunkt suchen», «nach
einer Losung suchen, «sich mit etwas befassen»; yai, «unter-
suchen». Alle diese Ausdriicke meinen: Eine Kdan besténdig
vor dem inneren Auge behalten in dem Bemiihen, einen
Schliissel zu seinem Geheimnis zu finden.

Das Hochhalten und das forschende Streben sind zwei
Aspekte ein und desselben Prozesses, denn das Hochhalten
eines Koan im Geist verfolgt einzig und allein den Zweck,
seinen Sinn zu erfassen. Im Verlauf dieses Prozesses entfaltet
sich der Sinn, der in «Wu» oder der «Zypresse» oder den
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«drei Pfund Hanf» gesucht wird, aber nicht aus dem Koan,
sondern im Geist des Suchenden. Das ist der Augenblick, in
dem das Kodan mit dem forschenden und strebenden Geist
vollkommen verschmilzt und der Sinn sich in dieser Vereini-
gung erschlief3t.

Es ist also eigentlich unzutreffend, vom «Verstehen» eines
Koan zu sprechen, denn im Augenblick dieses «Verstehens»
ist keinerlei Dualitdt mehr zwischen dem Ko6an und dem Be-
wulltsein. Verstehen setzt Dualitdt voraus und ist stets Re-
flexion, also etwas, das nach dem eigentlichen Faktum ein-
setzt; daher hat es auch keinen Sinn zu sagen, in der Zen-
Erfahrung verstehe der Geist sich selbst. Hier gibt es noch
kein Urteil, kein Subjekt und kein Pradikat, nur den Ausruf:
»Ah!» Die chinesischen Ausdriicke fiir dieses Geschehen spre-
chen fiir sich: ke ti i hsia oder p'en ti i fa, «ein ausbrechender
Schrei». Fiir den Augenblick des Durchbruchs gibt es Um-
schreibungen wie «das Platzen eines Beutels», «das Brechen
eines Pech-Késtchensy, «ein plotzliches Brecheny», «das Bre-
chen des Bambus mit einem Knack», «das Aufbrechen der
Leere».

Im Zusammenhang mit der Kdan-Schulung wird sehr viel
von «Konzentration» gesprochen, doch tatséchlich ist Kon-
zentration oder besser Sammlung nicht der eigentliche
Hauptpunkt, wenn auch unverzichtbar. Das Wesentliche bei
der Ubung ist der Wille, in den Sinn - leider fehlt uns hier ein
treffenderer Ausdruck - des Kodan einzudringen. Wenn der
Wille oder der Geist des Forschens stark und bestindig am
Werk ist, so bleibt das Kodan stets gegenwirtig, wihrend die
Gedanken, die ja zur Sache selbst nichts beitragen konnen,
iiberhaupt nicht mehr zur Kenntnis genommen werden. Die
Gedankenleere ist also mehr oder weniger ein Nebenprodukt.
Hier unterscheidet sich die Kdan-Ubung grundsitzlich von
bloBer Konzentration oder auch von der indischen Form des
Dhyana.

Es ist sinnvoll, zwischen Konzentration und Sammlung zu

121



unterscheiden; Konzentration wird gewissermallen kiinstlich
herbeigefiihrt, wihrend Sammlung sich zwangsldufig mit der
Intensivierung des Forschens einstellt. Kommt es zu vollkom-
mener Sammlung und zum Einswerden mit dem Koan, so
kann der Durchbruch zur Zen-Erfahrung nicht ausbleiben. Im
echten Zen bedarf es dazu eines forschenden Geistes, wie die
folgenden Zitate deutlich machen werden.

Ta-hui, einer der frithen Verfechter der Kodan-Schulung,
nimmt zu diesem Punkt eine ganz eindeutige Haltung ein und
kommt in seinen Darlegungen® immer wieder darauf zuriick.
Betrachten wir etwa die folgenden Zitate:

«Suche den Punkt heraus, woriiber du dein Leben lang im
Zweifel gewesen bist, und hefte ihn dir an die Stirn.» «Ist es
etwas Heiliges oder etwas Gewdhnliches? Ist es Wesenheit
oder Nicht-Wesenheit? Geh der Frage bis ganz ans Ende
nach. Schrecke nicht davor zuriick, dich in eine Leere zu
stiirzen. Spiire auf, was das ist, das diese Furcht hegt. Ist es
eine Leere oder nicht?»

Ta-hui gibt uns nicht den Rat, uns einfach ein Kdan innerlich
vorzuhalten. Er sagt vielmehr, es miisse vermoge der Kraft des
forschenden Geistes das Zentrum unserer Aufmerksamkeit
einnehmen. Ein Koan, von solch einem Geist getragen, sei
«wie ein groBes verzehrendes Feuer, das jedes Insekt miiliger
Spekulation verbrennt, sobald es sich ndhert». Ohne diesen
forschenden Geist kann sich kein Koan dauerhaft in unserem
Bewulfitsein behaupten. Daher sind die folgenden Worte bei
den Zen-Meistern fast so etwas wie ein Gemeinplatz: «Das
wichtigste auf dem Zen-Weg ist, den forschenden Geist stets
wachzuhalten. Je stirker dieser Geist ist, desto tiefer wird das
Satori sein. Ohne forschenden Geist kein Satori. Versuche
daher von Anfang an, den Sinn des Kdan zu ergriinden.»

* Ta-hui p'u-shuo.
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Bei Koa-feng Yiian-miao (1238-1295) finden wir:

Das Kodan, das ich fiir gewdhnlich meinen Schiilern gebe,
lautet: «Die Zehntausend Dinge gehen auf Eins Zuriick.
Worauf geht dieses Eine zuriick?» Danach lasse ich sie su-
chen. Danach suchen, das heif3t, einen grofen Geist des
Forschens nach dem letzten Sinn des Kdan zu erwecken.
Die Vielzahl der Dinge ist auf das Eine zuriickzufiihren,
doch worauf ist dieses Eine letztlich zuriickzufiihren? Ich
sage ihnen: Treibt dieses Forschen mit aller Kraft voran,
gebt niemals nach in diesem Bemiihen. In welcher dufleren
Lage ihr euch auch befindet und womit ihr auch jeweils
beschiftigt seid, laBt eure Zeit nicht miiflig verstreichen.
Worauf geht das Eine zuriick? Sucht nach einer definitiven
Antwort. Gebt euch nicht einem Zustand des Nichtstuns
hin. LaBt eure Einbildungskraft aus dem Spiel. Treibt viel-
mehr euren Geist des Forschens voran, stetig und ohne
Unterbrechung, und strebt ein vollkommenes Einswerden
an. Dann werdet ihr wie ein Schwerkranker sein, der auf
nichts Appetit hat. Und ihr werdet sein wie der Tor, nicht
wissend, was dies, was das ist. Ist euer forschender Geist so
weit gelangt, so kommt die Zeit, da die Bliite eures Geistes
aufspringen wird.

Ku-yin Ching-ch'in (15. Jahrhundert) gibt folgenden Rat zur
Koan-Ubung:

Das Suchen und Forschen i{ibt man am besten da, wohin
Larm und Trubel nicht dringen. Setzt euch ab von allen
storenden Umstéinden. Macht allen Spekulationen und
Vorstellungen ein Ende. Widmet euch riickhaltlos der Auf-
gabe, an eurem Koan festzuhalten, und laBt es niemals dem
Zentrum eures BewuBtseins entgleiten, ob ihr sitzt oder
liegt, geht oder steht. Kiimmert euch nicht um die dufleren
Umstdnde, ob sie erfreulich oder unerfreulich sind, son-
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dern haltet an dem Koan fest und fragt euch, wer es ist, der
diesem Koan so unermiidlich auf der Spur ist und euch
ohne Unterlal} diese Frage stellt.

Wenn ihr so mit aller Kraft und in allem Ernst fortfahrt,
nach dem Fragenden selbst zu fragen, wird ganz gewif3 die
Zeit kommen, da es euch nicht mehr moglich ist, dieses
Forschen weiter fortzusetzen - als wiéret ihr an die Quelle
eines Baches gelangt und ringsumher verstellten die Berge
euch den Weg. Das ist die Zeit, da der Baum mitsamt der
ihn umrankenden Glyzinie niederbricht, da also die Unter-
scheidung von Subjekt und Objekt vollkommen ausge-
loscht wird und der Suchende mit dem Gesuchten zu voll-
kommener Einheit verschmilzt. Beim Erwachen aus dieser
Einheit ereignet sich ein groBes Satori, das all euer For-
schen und Suchen befriedet.

Bei T'ien-ch'i Shui finden wir:*

Saubert euren Geist griindlich von aller Verschlagenheit
und Falschheit, trennt euch von Gier und Zorn, die aus
Selbstsucht erwachsen, und lalit euch nicht mehr von dua-
listischen Gedanken stéren - euer BewuBtsein muf3 voll-
standig leergefegt sein. Wenn diese Sduberung geschehen
ist, so haltet das folgende Ko6an vor eurem Geist hoch: «Die
Zehntausend Dinge gehen auf Eins zuriick. Worauf geht
das Eine zuriick?»

Erforscht dieses Problem von Anfang bis Ende, als eine
Vielfalt von Fragen oder als ein Stiick ohne Teile, oder
erkundet einfach den Aufenthaltsort des Einen. Macht aber
auf jeden Fall die Fragen zum einzigen Gegenstand eurer
Aufmerksamkeit. LaB3t ihr Nebengedanken in die massive,
lickelose Kette des Forschens eindringen, so wird eure
ganze Ubung zunichte.

* Nach Chu-hung: Biographien beriihmter Zen-Meister der Ming-Zeit.
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Wenn ihr kein Koan habt, das ihr euch innerlich vergegen-
wiartigen konnt, so werdet ihr auch keine Gelegenheit ha-
ben, den Satori-Zustand zu verwirklichen. Satori ohne ein
Koan anzustreben, das ist, als kochte man Sand, um nahr-
haften Reis zu gewinnen.

Das erste ganz wesentliche Ding ist, einen groen Geist des
Forschens zu erwecken, und danach zu trachten, daf} ihr
seht, worauf das Eine zuriickgeht. Wird dieser Geist be-
standig wachgehalten, so daB3 Lauheit und Triagheit und
Miiiggang keinen Ansatzpunkt finden, so wird die Zeit
kommen, da der Geist - ohne daf ihr es eigens anstrebt - in
einen Zustand vollkommener Sammlung eintritt. Wenn
ihr dann sitzt, seid ihr euch dessen nicht bewufit. Und so
ist es auch mit eurem Gehen oder Liegen oder Stehen: Thr
seid euch eures Tuns nicht bewuBt, noch gewahrt ihr, wo
ihr euch befindet, Osten oder Westen, Siiden oder Norden.
Thr vergeB3t, daf} ihr im Besitz der Sechs Sinne seid, Tag ist
wie Nacht, Nacht wie Tag. Da aber seid ihr noch auf hal-
bem Wege, es ist noch nicht Satori selbst. Noch habt ihr
den letzten entscheidenden Schritt vor euch, dies zu durch-
brechen, diesen entriickten Zustand, und dann zerbirst die
Leerheit des Raumes in Stiicke, und alle Dinge sind von
vollkommener Gleichheit. Es ist wie die Sonne, die hinter
den Wolken hervorkommt: Alle weltlichen und iiberwelt-
lichen Dinge stellen sich in ihrer reinen Soheit dar.

Als néchsten horen wir Ch'u-shan Shao-ch'i:*
Der Anfanger braucht eine Art Werkzeug, womit er Zen
ergreifen kann. Aus diesem Grund gibt man ihm auf, das
Nembutsu zu iiben, also vom Buddha ganz erfiillt zu sein.

Der Buddha ist nichts anders als Geist oder vielmehr das,
was den Geist zu sehen begehrt. Wo entsteht dieses Verlan-

* Ebenda
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gen, dieser Gedanke? Im Geist, sagen wir alle. Und dieser
Geist ist weder Geist noch Buddha noch Dinge. Was ist er?
Um das herauszufinden, legt alles ab, was ihr an intellektu-
ellem Wissen angesammelt habt, und widmet euch einzig
und allein dieser einen Frage: Was ist es, das das Nembutsu
iibt? Dieses Forschen mufl sich bis zum hoéchsten Grade
entfalten. Versucht nicht, es mit dem Verstand zu ergriin-
den. UberlaBt euch nicht einem Zustand bloBer Passivitit,
in welchem Satori dann von selbst kommen soll. Lafit
nicht zu, dal3 ihr falsche Gedanken und Vorstellungen hegt.
Gebt keinen Gedanken des Unterscheidens nach. Wenn eu-
er Streben und Suchen bestindig ist, ohne Unterbrechun-
gen, wird euer Dhyana auf natiirliche Weise reifen, und
euer forschender Geist wird sich unweigerlich dem kriti-
schen Umschlagpunkt ndhern. Dann werdet ihr sehen, daf3
Nirvana und Samsara, das Land der Reinheit und das Land
der Befleckung, nichts als miilige Worte sind, dall da von
Anfang an nichts ist, was Erklarung oder Kommentar ver-
langte, und daBl der Geist nicht dem Bereich des relativen
BewuBtseins angehort und daher nicht Gegenstand ver-
standesméBigen Begreifens sein kann.

Auch Tu-feng Chi-shan, der in der zweiten Halfte des fiinf-
zehnten Jahrhunderts wirkte, war ganz entschieden der Auf-
fassung, dafl es notwendig sei, einen forschenden Geist zu
erwecken:*

Wenn ihr entschlossen seid, Geburt und Tod zu entkom-
men, so mufl zuerst ein grofles glaubendes Herz erweckt
und ein groBes Geliibde abgelegt werden. Macht dies zu
eurem Gebet: Solange ich das Kdan, das jetzt vor mir auf-
gerichtet ist, nicht geldst habe; solange ich mein eigenes

* Zitiert im Ch'an-kuan ts'e-chin (Zenkan Sakushin, «Das Durchbrechen
der Zen-Schrankey).
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Gesicht, das ich schon vor meiner Geburt habe, nicht sehe;
solange die Uberreste friiherer Taten nicht getilgt sind -
solange bin ich fest entschlossen, das Kdan nicht fahrenzu-
lassen, das mir zur Lésung aufgegeben wurde, mich von
wahrhaft weisen Lehrern nicht fernzuhalten, nicht gierig
nach Ruhm und Reichtum zu streben. Verletzte ich diese
Entschliisse wissentlich und willentlich, so mdge ich den
Pfaden des Bosen anheimfallen. Habt ihr dieses Geliibde
getan, so hiitet stets euer Herz, damit ihr des Koan wiirdig
seid.

Wenn ihr die Aufgabe erhaltet, den Sinn von «Wu» zu
ergriinden, so richtet euren Sinn auf das «Warum» des
Nichtvorhandenseins von Buddha-Wesen im Hund. Geht
es in eurem Kodan um die Einheit aller Dinge, so heftet
euren Sinn an das «Wo» dieser Einheit. Habt ihr den Sinn
des Nembutsu zu erforschen, so richtet eure Aufmerksam-
keit ganz und gar auf das «Wer» des Nembutsu. Wendet
das Licht der Reflexion nach innen und taucht tief in den
Geist des Forschens ein. Habt ihr den Eindruck, daf ihr in
dieser Ubung keine Kraft gewinnt, so wiederholt euch das
Koan als ein Ganzes von Anfang bis Ende. Dieser systema-
tische Umgang mit dem Koéan wird euch helfen, einen
Geist des Forschens nach seinem Sinn heranzubilden. Hal-
tet ihr diesen Geist am Leben, in aller Ernsthaftigkeit und
ohne Unterbrechung, so wird die Zeit kommen, da ihr,
ohne dessen gewahr zu sein, einen Salto machen werdet.
Danach diirft ihr zu mir kommen und erfahren, wie ich
meine Schlége austeile.

K'ung-ku Lung* scheint sowohl das Nembutsu als auch das
Koan zu befiirworten. Bei der Unterweisung seiner Schiiler
zur Koan-Ubung betont er jedoch, der Geist des Forschens
sei dafiir die tragende Kraft. Das Koan, so sagt er, solle

* Nach Chu-hungs Biographien.
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«schweigend erforscht» (mo-mo t'san chiu) werden, und das
«Wu» miisse «strahlend klar» (ming) gemacht werden, indem
man sich ithm «ingrimmig» (fen-fen-jan) widmet. Ein Zen-
Schiiler, so heifit es weiterhin, miisse sich mit dem folgenden
Gedanken auseinandersetzen: «Dieser Geist wird in Gang ge-
halten, solange der Korper sein Maya-gleiches Dasein fort-
setzt, doch wo wird er bleiben, wenn der Leichnam ver-
brannt ist?» Um herauszufinden, wo die Einheit der Dinge
ihren Ort hat, muB3 der Schiiler sich dieser Frage mit der
ganzen Kraft seines forschenden Geistes widmen.*

Alle diese Meister - die in der spaten Yiian- und der frithen
Ming-Zeit wirkten, als das Kodan-System sich endgiiltig als
Mittel der Zen-Schulung etablierte - sprechen von der Not-
wendigkeit dieses forschenden Fragens nach dem Sinn des
Koan beziehungsweise nach diesem forschenden Geist selbst.
Es geniigt nicht, das Kdan einfach im BewuBtsein aufzurich-
ten als eine Art Magnet, der alle geistigen Kréfte an sich zieht;
es muf} vielmehr noch eine Unterstromung spiritueller Ener-
gie vorhanden sein, ohne die die Kdan-Ubung mechanisch
wird und das Zen seine schopferische Vitalitdt einbiifit.

Man konnte nun fragen: Inwiefern steht die «mechanische»
Methode nicht ebenfalls in voller Ubereinstimmung mit dem
Zen-Geist? Aus welchem Grund ist die Methode des For-
schens vorzuziehen? Weshalb muB3 der Geist des Forschens
durch die ganze Koan-Schulung aufrechterhalten werden?
Hat das etwas mit der Satori-Erfahrung zu tun, die aus dieser
Ubung hervorgehen soll? Ich glaube, die Meister erachteten
die Kodan-Schulung deshalb fiir so wichtig, weil das Koan

* Dies gilt offenbar nicht in gleicher Weise fiir die Nembutsu-Ubung, wie
aus Chu-hungs Kommentar zu diesen Ausfithrungen hervorgeht: Hier,
so sagt er, kommt es K'ung-ku Lung offenbar nicht so sehr auf einen
starken Geist des Forschens an. Er schreibt in einem seiner Briefe, nach
den Worten von Meister Yu-t'an solle man zwar das «Wer» des Nem-
butsu zu erforschen trachten, doch sei das nicht unbedingt erforderlich;
es geniige auch, das Nembutsu ohne besonderes Forschen zu iiben.
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jenes Zen-BewuBtsein zu wecken vermag, das sich bei den
frilheren Meistern mehr oder weniger spontan gebildet hatte.
Diese hatten sich in der Regel mit buddhistischer Philosophie
befalit, bevor sie zum Zen kamen, und sie hatten es so griind-
lich getan, daf3 sie schlieBlich die Grenzen dieses Philosophie-
rens erkennen konnten: Sie begriffen, dal in dieser Lehre
etwas war, dem sie mit intellektueller Analyse nicht beikom-
men konnten. Es ergriff sie ein tiefes Verlangen, diesen un-
durchdringlichen Schleier zu zerreif3en.

Was ist dieser Geist, dieses Buddha-Wesen, dieses Unbe-
wullte, das in den Zehntausend Dingen und in uns selbst
lebendig und wirksam zu sein scheint? In ihnen wuchs der
Wunsch, es direkt zu erfassen, intuitiv, wie es alle Buddhas
der Vergangenheit getan hatten. Von diesem Erkenntnis-
drang, dem forschenden Geist, getrieben, widmeten sie sich
der groflen Frage mit solcher Zihigkeit, dal das Tor schlieB3-
lich aufsprang und sie sahen. Dieses unermiidliche Anklopfen
ist seit jeher die Vorbedingung fiir das Ausreifen des Zen-
BewubBtseins.

In der Zen-Schulung geht es also um diesen Bewuft-
seinszustand, und er wird mit Hilfe des Kodan in gewisser
Weise kiinstlich herbeigefiihrt. Die Meister konnten nicht
darauf warten, dall der Zen-Genius sich spontan entfaltet,
denn das geschah unter den weniger begabten Schiilern
hochst selten.* Man mufite dem Zen ein wenig von seinem
aristokratischen Charakter nehmen, so da3 auch Menschen
von durchschnittlicher Begabung zum Meister heranreifen
konnten; ansonsten stand zu befiirchten, dal3 Zen bald wieder
verschwinden wiirde aus jenem Land, in dem Bodhidharma
und seine Nachfolger sich so intensiv darum bemiiht hatten,
daB3 es tiefe Wurzeln schlug. Zen mufite also «demokratisiert»
werden, und dies geschah durch Systematisierung.

* So sagt K'ung-ku Lung: «In der alten Zeit gab es wohl einige, die Satori
erfuhren, ohne sich der Koan-Ubung bedient zu haben, doch heute gibt
es solche nicht mehr.»
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Pao-neng Jen-yang* sagt in einer seiner Darlegungen:

Das Biindel geschultert, die Schale in der Hand, bin ich tiber
zwanzig Jahre lang durchs ganze Land gepilgert und habe
mehr als ein Dutzend Zen-Meister aufgesucht. Dennoch
kann ich keine besondere Errungenschaft mein eigen nen-
nen. Konnte ich es, so wire ich kaum besser als irgendein
vernunftloser Stein. Auch jene verehrungswiirdigen Mei-
ster des Zen, die ich aufsuchte, hatten nichts Besonderes an
sich, was anderen zum Nutzen gereichen konnte. Ich bin
nach wie vor ein rechter Ignoramus, ohne Wissen von ir-
gend etwas, ohne den Kopf, irgend etwas zu verstehen.
Doch ich bin mir recht so, wie ich bin. Ohne eigene Ab-
sicht, vom Wind des Karma hergeweht, finde ich mich nun
im Lande Chiang-neng, wurde zum Vorsteher dieses be-
scheidenen Klosters gemacht, habe andere zu fiihren und
mische mich unter die Menschen der Welt. Hier diene ich als
Gastgeber den Pilgern, die aus allen Teilen des Landes kom-
men. Es ist geniigend Salz und Sofle und Griitze und Reis
da, sie alle ausreichend zu speisen. Meine solchermal3en in
Anspruch genommene Zeit verbringe ich in Stille; was aber
die Wahrheit des Buddhismus angeht, so ist davon nicht
einmal ein Schatten da und nicht einmal im Traum.

* Er war ein Schiiler von Yang-ch'i Fang hui (Yo6gi Hoe, 992-1049). Bevor
er zum Zen kam, war er ein groBer Gelehrter der T'ien-tai-Philosophie.
Als er zu Meister Hsiieh-tou (Setchd) kam, erkannte dieser sogleich den
kiinftigen Meister in ihm. Um ihn anzustacheln, sprach er ihn an mit den
Worten: «GroBer Lehrmeister». Das reizte Pao-neng in der Tat, und er
nahm sich vor, selbst diesen grolen Meister im Zen zu iibertreffen. Als er
dann, wie von Hsiieh-tou vorausgesehen, Meister geworden war, trat er
einmal ans Pult und sagte: «Seht, ich bin jetzt in der Zungenausreif3er-
Holle!» Damit zerrte er auch schon an seiner Zunge und rief aus: «Au! Au!
Diese Holle ist fiir die Liigner!» Ein andermal, als sein Aufwirter vor der
Darlegung Raucherwerk opferte, sagte er: «lhr Monche, mein Aufwérter
hat euch bereits eine Darlegung gegeben», und verliel ohne ein weiteres
Wort das Pult.
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Wiirden alle Zen-Meister auf dieser erhabenen Verwirkli-
chung des Zen beharren, wer konnte je ihr Nachfolger sein,
und wie sollte ihre Erfahrung und Lehre in ununterbrochener
Linie der Nachwelt {ibermittelt werden? Shih-t'ien Fa-hsiin
(1170-1244) sagt:

Wenige, fiirwahr, sind derer, die den Pfad der Patriarchen
wandeln kénnen!

Tiefer und steiler ist er als ein bodenloser Abgrund.

MiiBig, die Hand auszustrecken, um den Vorbei-
kommenden zu helfen -

Soll das Moos in meinem Vorgarten doch so griin
werden, wie es will.

Diese Anschauung ist gewi3 bei einem echten Zen-Meister zu
erwarten, doch wenn das Moos im Zen-Garten nie von Men-
schenfiiBen niedergedriickt wird, was wird dann aus Zen?
Der Pfad muf3 ein wenig leichter begehbar gemacht werden,
und es mull Mittel geben, mdégen sie auch kiinstlich sein,
Menschen zu schulen, die den Weg nicht allein aus eigener
Kraft gehen konnen, aber eines Tages vielleicht doch zu ech-
ten Ubermittlern des Zen werden.

Die Einfithrung der Koan-Schulung war also eine ganz
natiirliche Entwicklung in der Geschichte des Zen. Die Funk-
tion eines ersten Koan besteht darin, im Schiiler jene Geistes-
haltung «kiinstlich» zu erzeugen, die sich bei den frithen Mei-
stern eher spontan einstellte. Der forschende Geist muf3 zu
vollkommener Sammlung gebracht werden. Das Kodan bietet
dem Intellekt keinerlei Angriffspunkte, und so ist man
schlieBlich gezwungen, sich von Logik und Psychologie und
allen Ideen abzuwenden und der eigenen personlichen Erfah-
rung zuzuwenden, die oberflichlichen Eigenschaften preiszu-
geben zugunsten des wahren inneren Seins.

Das Koan versucht nicht, den Verstand gewaltsam auszu-
schalten, doch wenn es vor dem Ubenden steht wie «eine
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Eisenwand oder ein Silberberg» und alle Spekulationen und
Vorstellungen abprallen 146t, bleibt ihm gar nichts anderes
iibrig, als den Verstand aufzugeben. Er muf} irgendeinen an-
deren Zugang finden. Seinen forschenden Geist kann er nicht
mehr preisgeben, denn er ist es ja, der ihn stirker macht und
von dem die Entschlossenheit ausgeht, die Eisenwand zu
durchbrechen. Ein Kdan, wenn richtig mit ihm geiibt wird,
bricht den Geist nicht, sondern gibt ihm die richtigen Im-
pulse.

Eben dieser forschende Geist war der Grund dafir, daf3 die
Zen-Schiiler der Anfangszeit in der Philosophie kein Genii-
gen fanden und daB sie wuBten, was sie suchten, wenn sie
dann schlieBlich einen Meister aufsuchten. Ohne diesen stén-
digen inneren Drang hétten sie sich vielleicht auf Dauer zu-
friedengegeben mit den philosophischen Lehren der Sitras
und Shastras. Dieser Drang hat immer die entscheidende
Rolle gespielt, auch als die Kdan-Schulung die eher spontane
Bildung des Zen-Bewulfitseins abloste. San-ch'ing oder i-
ch'ing, dieser Drang oder forschende Geist, steht bei der Zen-
Schulung auch heute noch ganz im Vordergrund. Und so
geben die Meister Anweisungen wie diese: «Finde heraus, wo
du ruhen wirst nach dem Tode, nach der Verbrennung.»
Oder: «Ergriinde, indem du alle Kraft des Geistes aufbietest,
worauf das Eine, auf das alle Dinge zuriickgehen, letztlich
selbst zuriickgeht.» Oder: «Erwecke einen groBlen Geist des
Forschens und sieh zu, worauf das Eine zuriickgeht; 1a} die-
sen Geist nicht schwanken oder zaudern.» Oder: «Ergriinde,
welche geistige Haltung es ist und welcher Sinn sich hier
erschliefit; sei entschlossen, alles auszuschopfen, was darin
enthalten ist.» Oder: «Frage nach deinem Ich, erforsche dich
selbst, bleibe deinem Ich auf der Spur, aber lafl dir niemals
von anderen sagen, was es ist, und erkldre es selbst nicht in
Worten.»

Wenn der Schiiler sich auf diese Weise mit dem Koan iibt,
bleibt er stets aufgeschlossen fiir den Geist des Zen, und auch
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das Koan bleibt erfiillt davon. Da es sich um ein lebendiges
und kein totes Problem handelt, muf3 auch das Satori, wel-
ches daraus erwichst, eine lebendige Erfahrung sein.

DaB die Zen-Meister uns immer wieder so beharrlich den
Geist des Forschens ans Herz legen, beruht auf dem uner-
schiitterlichen Glauben an das Wirken des Buddha-Wesens in
jedem einzelnen. Was uns iiberhaupt dazu bringt, nach dem
Ort des Einen zu forschen, ist ja eben dieses Buddha-Wesen.
Das Wirken des forschenden Geistes in einem Zen-Schiiler ist
also nichts anderes als eine Bekundung des Buddha-Wesens.
Daher die alte Regel: «Je grofler der Glaube, desto stdrker der
Geist des Forschens, und je stiarker der Geist des Forschens,
desto tiefer die Verwirklichung von Satori.»

«Glaube» und «forschender Geist» widersprechen einander
iibrigens nicht, sondern erginzen und bedingen einander.
Dadurch wird verstindlich, weshalb die Meister bei der
Kodan-Schulung so beharrlich den forschenden Geist fordern.
Vermutlich waren sie sich der Logik, die hinter ihren Unter-
weisungen steckte, nicht bewulit. Dal es ein Buddha-Wesen
gibt, ist nur zu erkennen und zu erfahren, wenn man uner-
midlich «anklopft», wenn man also in seinem fragenden For-
schen nicht nachldfit. Der chinesische Ausdruck, den ich hier
mit «Geist des Forschens» iibersetze, bedeutet wortlich
«zweifeln» oder «argwohnen»; ich ziehe den Begriff «For-
schen» vor, da wir es hier nicht mit einem Zweifel im {ibli-
chen Sinne des Wortes, also nicht mit Skepsis zu tun haben.
Was in der Zen-Literatur «GroBler Zweifel» (jap. dai-gidan)
genannt wird, ist ein Zustand bestiirzten, selbstvergessenen
Lauschens, der sich einstellt, wenn das fragende Forschen
seine hochste Intensivierung erreicht hat.

Hakuin Zenji schreibt in einem seiner Briefe:

Das Wichtigste bei der Schulung ist es, den Geist des For-

schens so grof3 wie moglich zu machen. Daher heifit es: Je
starker der forschende Geist, desto groer das Satori, und
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ein hinreichend starker Geist des Forschens wird gewill zu
einem groflen Satori fuhren. Ferner ist es nach den Worten
von Fo-kuo der grofite Mangel, wenn man ohne diesen
Geist des Forschens mit einem Koan iibt. Hat der forschen-
de Geist den hochsten Grad von Zweifel erreicht, so ereig-
net sich urplétzlich ein Ausbruch. Und wenn ihrer Hun-
derte, ja Tausende sind, die so iiben, so seid dessen gewil,
daB jeder einzelne von ihnen die hochste Stufe erreichen
wird. Wenn der Augenblick des grofiten Zweifels kommt,
so ist ihnen, als sdBen sie im leeren Raum, offen und gren-
zenlos nach allen Seiten hin. Sie wissen nicht mehr, ob sie
lebendig oder tot sind. Sie fiihlen sich so klar, so frei von
allen Unreinheiten, als wiren sie in einem Becken aus Kri-
stall oder von einer gewaltigen Eismasse umschlossen. Sie
sind wahrlich von Sinnen: Sitzen sie, so vergessen sie auf-
zustehen, und wenn sie stehen, denken sie nicht daran, sich
hinzusetzen.

Nicht ein Gedanke, nicht eine Gefiihlsregung ist im Be-
wuBtsein, welches nun ganz und gar vom Koan selbst in
Anspruch genommen wird. Fiir diesen Augenblick werden
sie ermahnt, kein Gefiithl der Furcht zu hegen und keinen
unterscheidenden Gedanken zu fassen, sondern entschlos-
sen mit ihrem Koan fortzufahren. Und plétzlich erfahren
sie einen Durchbruch, als wiirde ein Becken aus Eis zer-
schellen, als stiirzte ein Turm aus Jade ein, und dieses Er-
eignis wird begleitet von einem Gefiihl grenzenloser Freu-
de, wie sie nie zuvor empfunden wurde.. . Deshalb werdet
ihr angewiesen, das Kdan «Mu» (wu) zu erforschen, zu
erkunden, welchen Sinn es enthédlt. Wenn euer forschender
Geist niemals nachgibt, stets auf «Mu» ausgerichtet bleibt
und sich von allen Gedanken, Gefiihlen und Vorstellungen
freihélt, so werdet ihr ganz gewil in den Zustand des gro-
Ben Zweifels gelangen. . . All das ist zuriickzufithren auf
das Vorhandensein eines forschenden Geistes in euch; ohne
ihn ist der Hohe- und Umschlagspunkt nicht zu erreichen,
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und ich versichere euch: Ein forschender Geist ist das
Schwingenpaar, das euch vorantragt zum Ziel . *

Einer der Griinde fiir die Ablehnung der mechanischen Koan-
Ubung ohne forschendes Fragen besteht darin, daB das Be-
wuBtsein des Ubenden sich hierbei nur auf Worte und Laute
konzentriert. Das ist zwar, wie wir bei der Betrachtung der
Nembutsu-Ubung noch sehen werden, keine gar so schlechte
Sache, nur kann man mit dieser Haltung gegeniiber dem
Koan nicht sicher sein, ob man je das Stadium des GrofBlen
Zweifels erreichen wird, ohne den es nicht zu einem entschei-
denden Durchbruch kommen kann.

Der forschende Geist erleichtert den Weg zum Satori, und
Satori ist das, was ihm Genugtuung und Frieden gibt; vor
allem aber weckt der forschende Geist den «Groflen Glauben»
(jap. dai-shinkon), der am Grund unseres Seins liegt. Die Zen-
Meister sagen: «Wo Glaube ist, da ist Zweifel», das heifit, wo
Glaube ist, da ist ein forschender Geist: dieser Zweifel ist
Glaube. Betonen wir noch einmal, dafl dieses Zweifeln und
Forschen nichts mit Skepsis zu tun hat; es ist vielmehr das
Verlangen, unmittelbar zu sehen - also ohne alle vermitteln-
den Instanzen zwischen dem Sehenden und seinem Gegen-
stand. Der Suchende hat noch keine Vorstellung vom «Was»
dessen, was er sehen mdochte, doch er glaubt, da3 es vorhan-
den ist, und zwar in ihm selbst. Beschreibungen und Erkla-
rungen lassen ihn unbefriedigt - seinen Glauben bestétigt der-
gleichen nicht. Der Wunsch nach Bestitigung des Glaubens
durch unmittelbare Anschauung - analog jener Bestitigung,
die wir durch direkte Sinneswahrnehmung erhalten — weckt
in uns den forschenden Geist, von dem die Meister immer
wieder sprechen. Das mechanische Wiederholen eines Koan
kann daher nicht im Sinne des Zen sein.

In einem Buch aus der spéten Ming-Zeit mit dem Titel Po-

* Aus einem Werk Hakuins mit dem Titel Orategama.
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shans Ratschlige zur Schulung im Zeri* wird die Frage des for-
schenden Geistes im Detail erdrtert. Das folgende stellt eine
Zusammenfassung dar:

Bei dem Bemiihen, auf dem Zen-Weg voranzuschreiten,
kommt es vor allem auf die Entschlossenheit an, jenen Geist
zu besiegen, der Geburt und Tod unterworfen ist. Wird dieses
Verlangen im Schiiler wach, so fiihlt er sich wie von lodern-
dem Feuer eingeschlossen. Er mochte ihm entkommen. Er
kann darin nicht umhergehen, er kann darin nicht einfach still
sitzenbleiben, er kann keine miiBigen Gedanken hegen, er
kann nicht erwarten, dafl andere ihm heraushelfen. Er hat
keinen Augenblick Zeit zu verlieren; er muf alle Kréfte auf-
bieten und hinausstiirmen, ohne sich von Gedanken an die
moglichen Konsequenzen beirren zu lassen.

Ist dies Verlangen in ihm wach geworden, so ist im weite-
ren nun ein planvolles Vorgehen erforderlich: Der forschende
Geist mufl geweckt und wachgehalten werden, bis schlie8lich
der Augenblick der Losung kommt. Das Forschen dreht sich
um das Woher der Geburt und das Wohin des Todes, und
gendhrt wird es von dem Verlangen, sich iiber beide zu erhe-
ben. Das geschieht, wenn der Geist des Forschern ausreift
und zum Satori-Zustand durchbricht.

Die Methode dieses Reifenlassens umfalit die folgenden
Hauptpunkte:

1. Sich nicht um weltliche Dinge kiimmern.

2. Nicht dem bloBen Stillsein verhaftet sein.

3. Sich nicht von der Vielfalt der Dinge ablenken lassen.

4. Stets auf der Hut sein, wachsam wie eine Katze, die eine
Maus fangen will.

5. Seine ganze geistige Kraft auf das Kdan sammeln.

6. Nicht versuchen, es intellektuell zu 16sen.

7. Nicht auf einen billigen «Zen-Dreh» verfallen.

* Po-shan san-ch'an ching-yii, verfafit von Wu-i Yiian-lai (1575-1630).
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8. Die Ubung nicht mit bloBem Nichtstun verwechseln.

9. Einen voriibergehenden Zustand der Klarheit nicht fiir
das Endziel halten.

10. Das Koan nicht einfach innerlich hersagen, als wire es
das Nembutsu oder eine Dharani.

Befolgt der Schiiler diese Anweisungen, so wird es ihm
gelingen, den Geist des Forschens zur Reife zu bringen. Tut er
es nicht, so wird dieser Geist nicht erwachen, und der Schiiler
gerit leicht auf Abwege, auf denen er nie aus den Fesseln von
Geburt und Tod freikommt und die Wahrheit des Zen nicht
verwirklichen kann.

Diese Irrwege, die nichts mit dem wahren Geist des For-
schens und daher nichts mit dem Geist der Kdan-Ubung zu
tun haben, sind:

1. Intellektualitit: Man versucht, dem Koan einen logi-
schen Sinn abzuringen.

2. Eine negative oder pessimistische Einstellung: Der
Schiiler flieht alle Umstinde, die seiner Ansicht nach ungiin-
stig sind fiir die stille Kontemplation.

3. Quietismus: Er bemiiht sich, alle Gedanken und Gefiihle
zu unterdriicken, um einen Zustand der Stille und vollkom-
menen Leerheit zu erreichen.

4. Der Versuch, die Kdan der alten Meister nach eigenem
Dafiirhalten zu klassifizieren und zu beurteilen.

5. Die Anschauung, es befinde sich in diesem zusammen-
gesetzten Korper etwas, dessen Intelligenz durch die Sinnes-
organe herausleuchte und das

6. sich des Korpers bedient, um Gutes oder Boses zu tun.

7. Askese: Den Korper unnétigerweise allen moglichen
Kasteiungen unterziehen.

8. Die Vorstellung von Verdienst, durch dessen Ansamm-
lung man Buddhaschaft oder endgiiltige Befreiung zu erlan-
gen hofft.

9. Zigellosigkeit: Die Ablehnung aller moralischen oder
sonstigen Verhaltensregeln.
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10. Selbst-Uberschitzung und Selbst-Tauschung.

Durch den Geist des Forschens gelangen wir schlieSlich zum
Grollen Zweifel, einem Zustand der Einheit, in dem der Berg
nicht mehr als Berg und ein Gewasser nicht mehr als Gewés-
ser gesehen wird, weil man in diesem Zustand ganz von der
Erfahrung der «Einheit in der Vielheit» liberwiltigt ist. Doch
das ist nur ein Stadium auf dem Weg zur letzten Verwirkli-
chung, in der ein Berg wieder ein Berg und ein Fluf3 wieder
ein FluB ist. Wiirde man diesen Zustand des Groflen Zweifels
fir endgiiltig ansehen, so hinderte man sich nur an dem letz-
ten Schritt, dem Durchbruch zum Satori, der Einsicht in die
wahre Wirklichkeit, dem Durchtrennen der Fessel von Ge-
burt-und-Tod.
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ZWEITER TEIL:

Erleuchtung und Erlésung

DIE KOAN-UBUNG UND DAS NEMBUTSU

Wir sind nun in der Lage, uns zu vergegenwirtigen, in wel-
cher Beziehung die Kdan-Ubung zur Nembutsu-Praxis steht.
Der chinesische Buddhismus hat sich entlang dieser beiden
Hauptlinien - Zen und Nembutsu - entwickelt, und indem
wir ihre Beziehung betrachten, werden wir etwas iiber die
psychologischen Grundtatsachen des buddhistischen Lebens,
ja des religidsen Lebens iiberhaupt, erfahren.

Einer der Griinde, die dazu fiihrten, daB die Kdan-Ubung
mechanisch wurde, bestand darin, dal3 in der Yian- und
Ming-Zeit die Nembutsu-Praxis immer mehr an Bedeutung
gewann. Nembutsu bedeutet wortlich «des Buddha einge-
denk sein», und es besteht in der Rezitation des Namens von
Buddha Amitabha (chin. o-mi-to-fo).

Der Ursprung des Nembutsu 146t sich sehr weit zuriick-
verfolgen bis in die frithen Tage des Buddhismus in Indien.
Die erste chinesische Gruppe von Nembutsu-Anhéngern war
nach den alten Zeugnissen die Gesellschaft des Weiflen Lotos,
die von Hui-yiian (gest. 416) gefiihrt wurde. Die fortschrei-
tende Demokratisierung des Buddhismus im Laufe der Zeit
begiinstigte die Verbreitung des Nembutsu iiber ganz China.
Oberflachlich betrachtet ist das Nembutsu das genaue Gegen-
teil von Zen, denn wéhrend im Zen das Selbst und das eigene
Bemiihen von entscheidender Bedeutung sind, héngt in der
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Nembutsu-Praxis alles vom Buddha ab. Dennoch liegt in der
Rezitation des Namens von Amitabha-Buddha, wie sie in den
Schulen des Reinen Landes praktiziert wird, etwas, das sich
dem Uben mit einem Koan vergleichen liBt. Diese Gemein-
samkeit war es, die eine gegenseitige Anndherung von Zen
und Nembutsu ermdoglichte.

Das Nembutsu war am Anfang keineswegs eine mechani-
sche Ubung. Das Des-Buddha-eingedenk-Sein stand obenan,
und die Anrufung des Namens kam an zweiter Stelle. Doch
wie so oft, bestimmte auch hier zunichst der Inhalt die Form,
und dann kehrte das Verhéltnis sich um. Wer den Namen
anruft, mufl dabei nicht notwendig auch des Buddha selbst,
seiner strahlenden Tugend, seiner Erldosungsgeliibde einge-
denk sein; dennoch ruft die stetige Wiederholung des Na-
mens schlieBlich all das wach, was mit diesem Namen ver-
bunden ist, und ohne da3 man sich dessen bewul3t wird, ist
man doch in die kontemplative Betrachtung des Weltverehr-
ten versunken. Die anfangs mechanische Anrufung nimmt
nun eine Wendung, die vielleicht gar nicht geplant oder abzu-
sehen war.

Der EinfluB der Nembutsu-Praxis auf manche Vertreter
des Zen begann in der spidten Yiian-Zeit, aber es gab auch
Zen-Meister, die sich mit aller Entschiedenheit dagegen
wandten. Sie sahen die Gefahr, daBl die Kdan-Schulung zu
einer Art Rezitationspraxis verkam, und das hitte nicht nur
dem Geist des Zen schwer geschadet, sondern die Koan-
Ubung iiberhaupt sinnlos gemacht.

Auch als das Nembutsu im fiinfzehnten Jahrhundert {iber-
all praktiziert wurde und sogar in die Zen-Kldster Einzug
hielt, blieben die Meister bei ihrer Anweisung, der Schiiler
miusse herausfinden, wer es ist, der den Buddha anruft oder
seinen Namen rezitiert. Tu-feng Chi-shan (gest. vermutlich
gegen Ende des 15. Jahrhunderts) sagte zum Beispiel: «Das
Wichtigste ist, den letzten Sinn des Lebens zu erfassen. Seid
also eifrig und scheut keine Miihe, um herauszufinden, wer es
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ist, der den Namen anruft. Das Wort <wer> ist aullerordentlich
wichtig; sammelt euch ganz auf dieses eine Wort.»*

Ch'u-shan Shao-ch'i (1404-1473) schreibt an einen seiner
Schiiler:

Bei der Anrufung geht es darum zu erkennen, dafl der
Buddha nichts anderes ist als dein eigener Geist. Doch was
ist dieser Geist? Forsche nach dem Woher des Gedankens,
der dich den Namen des Buddha sprechen ldft. Wo ent-
springt er? Doch du mufit noch weiter gehen und das Wer
dieses Menschen ergriinden, der nach dem Woher des Ge-
dankens fragt. Ist es Geist oder Buddha oder Dinge? Nein,
nichts davon, sagen die Meister. Was also ist es?

So also gingen die Meister mit dem Nembutsu im Zusam-
menhang mit der Kodan-Ubung um, damit der Zen-Geist
nicht verlorenging. Der forschende Geist durfte auf keinen
Fall zur Nebensache werden. Die folgenden Zitate von Zen-
Meistern der Yuan- und der Ming-Zeit verdeutlichen, woher
der Wind wehte im Denken des vierzehnten und fiinfzehnten
Jahrhunderts. T'ien-ju Wei-tse wirkte zu Anfang des vier-
zehnten Jahrhunderts und war eine der groflen Gestalten sei-
ner Zeit. Wir konnen seinen Worten entnehmen, da3 die
Nembutsu-Bewegung zu jener Zeit sehr stark war und in die
Domine des Zen einbrach. T'ien-ju ging es darum, Zen und
Nembutsu gegeneinander abzugrenzen, aber auch aufzuzei-
gen, worin sie Ubereinstimmten. Im zweiten Band seiner
«Worte-Aufzeichnungy (vii-lu, jap. goroku) lesen wir:

Es gibt heute einige, sowohl unter den Laien als auch in der
Monchsgemeinschaft, die mit dem Nembutsu nach der

Wiedergeburt im Land der Reinheit streben und sich fra-
gen, ob das Nembutsu nicht etwas ganz anderes sei als

* Aus Chu-hungs Biographien.
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Zen. Mir scheint, sie erkennen nicht, dal Zen und Nem-
butsu nicht gleich sind und doch gleich sind. Denn im Zen
geht es darum zu begreifen, was das Leben ist, und im
Nembutsu ist es ebenso. Zen deutet unmittelbar auf den
Geist in jedem von uns und sagt, die Schau des Wesens sei
Buddha-Werdung; das Nembutsu strebt die Wiedergeburt
im Land der Reinheit an, und das ist nichts anderes als der
eigene Geist, ist Einsicht in das Wesen von allem Sein, und
das ist Amitabha selbst.

Wenn das so ist, wie konnen wir das Nembutsu dann vom
Zen unterscheiden? Wir lesen im Sitra, es sei wie das Be-
treten einer groflen Stadt, die an allen vier Seiten Tore
besitzt. Die Menschen, mdgen sie auch aus verschiedenen
Richtungen kommen, finden alle ihren Zugang, da es ja
mehr als ein Tor gibt. Doch haben sie das Tor durchschrit-
ten, so befinden sie sich alle in derselben Stadt. Zen und
Nembutsu wenden sich an verschiedene Charaktertypen,
das ist alles.

Beim Nembutsu kann man unterscheiden zwischen dem,
was wirksam ist, und dem, was unwirksam ist. Wenn die
Anrufung nur von den Lippen des Ubenden kommt, sein
Geist aber gar nicht vom Buddha erfillt ist, so bewirkt
diese Anrufung nichts. Streben seine Lippen und sein Geist
jedoch gemeinsam zum Buddha hin bei der Rezitation, so
daB sein Geist in der Vereinigung mit dem Buddha wirkt,
so wird sein Nembutsu gewill Ergebnisse zeitigen. Neh-
men wir an, ein Mann halte eine Gebetskette in der Hand
und rezitiere mit den Lippen den Namen des Buddha;
wenn unterdessen seine Gedanken ungeziigelt in alle Rich-
tungen laufen, so ist die Anrufung nur auf seinen Lippen
und nicht in seinem Geist. Er plagt sich unniitz, und seine
Mihe wird zunichte. Weit besser ist es, den Buddha im
Geiste zu haben und die Lippen nicht zu bewegen, denn
dies ist die wahre Ubung des Nembutsu.
Lesen wir nicht in einem Sitra, dal3 alle Tathagatas der
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Zehn Weltgegenden liebevoll an alle Wesen denken wie
eine Mutter an ihre Kinder? Denn Wesen, die im grofBlen
Ozean von Geburt und Tod untergehen, sind wie Kinder,
die sich in die Fremde verirrt haben. Der Buddha denkt
wie eine liebende Mutter an sie, und wenn er auch von
seinem Erbarmen nicht spricht, so ist sein Herz doch stets
bei seinen verlorenen Kindern. Dichten die Kinder ebenso
an ihre Mutter, wiirden sie dann nicht, Mutter und Kinder,
sich eines Tages von Angesicht zu Angesicht begegnen?
Daher sagt das Sttra: Wenn die Herzen aller Wesen sich
nach dem Buddha sehnen und an ihn denken, so werden sie
ihn gewiB3 sehen, in der Gegenwart oder in der Zukunft.
Gegenwart ist dieses Leben, Zukunft das Leben nach die-
sem. Wenn das so ist, so wird der, den es nach dem Bud-
dha verlangt und der an ihn denkt, seiner ganz gewil3 an-
sichtig werden. Des Buddha ansichtig werden oder in der
Zen-Schulung Satori erlangen - wo bestiinde da ein Unter-
schied?

Meister Huan-chu sagt: «In der Zen-Schulung soll der Sinn
von Geburt und Tod erhellt werden, wihrend es im Nem-
butsu darum geht, die Frage von Tod und Leben zu klaren.
Wihle einen der beiden Wege, denn da ist nichts, woriiber
sich streiten lieBe.» Sehr richtig, es gibt keinen Streit zwi-
schen den beiden, doch versucht nicht, euch beider zu be-
dienen. Mdge der Zen-Schiiler sich ganz an Zen halten,
und moge einer, der das Nembutsu iibt, sich ganz an das
Nembutsu halten. Teilt sich der Geist auf zwischen den
beiden, so erreicht man nichts. Ein alter Meister vergleicht
einen so geteilten Geist mit einem Mann, der in zwei Boo-
ten zugleich zu sein versucht, tatsdchlich aber in keinem
von beiden ist. Das mag so weit noch nicht so schlimm
sein, aber wenn er sich nicht sehr hiitet, kann der Augen-
blick kommen, da er zwischen den beiden Booten ins Was-
ser fallt.

Was mich selbst angeht, so weil} ich nicht viel, doch kann
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ich immerhin sagen, da3 im Nembutsu diese vier Silben
hochgehalten werden: o-mi-to-fo (jap. a-mi-da-butsu), und
daraus geht - zumindest fir den Zen-Anfinger - noch
nicht hervor, wie man damit verfihrt. Er ist zunéchst rat-
los und weil} nicht, was er damit anfangen soll. In der
Koan-Schulung jedoch wird euch gesagt, daB3 ein jeder im
Besitz des «Ur-Angesichts» ist, welches bei allen Wesen
dasselbe ist wie das der Buddhas, nur dafl wir es an uns
selbst nicht erkennen. Versucht, es ganz aus eigenem zu
sehen, ohne euch auf irgend jemanden sonst zu verlassen.
Darin habt ihr dann eine Art Anhaltspunkt fiir die Fortfiih-
rung eurer Zen-Ubung.

Einer der ersten Zen-Meister, die das Nembutsu in die Zen-
Schulung einfiihrten, war Yang-ming Yen-shou (gest. 975).
Er maB der Nembutsu-Ubung so groBe Bedeutung bei, da3
er sogar sagte: «Neun von zehn derer, die ohne das Nembut-
su den Zen-Weg gehen, werden das Ziel nicht erreichen,
wihrend die, welche das Nembutsu iiben, ohne Ausnahme
zur Verwirklichung gelangen; am besten jedoch steht es mit
denen, die sowohl Zen als auch das Nembutsu iiben, denn sie
werden wie gehornte Tiger sein.» Was genau Yang-ming da-
mit meint, ist schwer zu sagen, denn er klért uns nicht dar-
iiber auf, wie die gleichzeitige Praxis von Zen und Nembutsu
praktisch auszusehen hat. Sollte das Nembutsu nach einem
Durchbruch im Zen geiibt werden oder umgekehrt? Solange
diese praktische Frage nicht definitiv geklart ist, konnen wir
Yang-ming weder widerlegen noch bestitigen.

Wir konnen nur sagen, dal das Nembutsu sich rasch ver-
breitete und schon im zehnten Jahrhundert auch im Zen im-
mer mehr Anhidnger fand. Yang-ming, einer der grdften
Synkretisten, die China je hervorgebracht hat, unternahm
den Versuch, alle Schulen des Buddhismus in seine Zen-Phi-
losophie einzugliedern, und das galt natiirlich auch fiir das
Nembutsu. Die Offnung des Zen fiir die Nembutsu-Praxis
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hatte jedoch noch einen weiteren Grund: Zen war zu philo-
sophisch (wenn auch nicht im {iblichen Sinn dieses Wortes)
und neigte zu volliger MiBBachtung der emotionalen Seite des
Lebens. Zen ist so starr auf Satori ausgerichtet, dafl es hiufig
die Trénen eintrocknen 14Bt, die vergossen werden miissen
iiber unsere Verblendung, {iber die Leiden des Daseins, iiber
eine Welt voller Unruhe. Zen gibt uns nicht die Hoffnung auf
ein Land der Seligkeit und Reinheit, das den Anhingern des
Nembutsu so lebhaft vor Augen steht. War es das, was Yang-
ming meinte, als er sagte, Zen miisse vom Nembutsu beglei-
tet sein? Die folgenden Worte von K'ung-ku Ching-lung, der
in der ersten Hilfte des fiinfzehnten Jahrhunderts wirkte,
scheinen fiir diese Annahme zu sprechen:

Die sich im Zen schulen, sind so ausschlieBlich dem Zen
hingegeben; sie miithen sich um das Erlangen von Stille und
sonst nichts. Hersagen des Buddha-Namens, um im Land
der Reinheit wiedergeboren zu werden, Anrufung des
Buddha, Rezitation der Siitras am Morgen und am Abend
- damit haben sie nichts im Sinn. Man koénnte von ihnen
sagen: Sie haben Zen, aber sie haben kein Nembutsu. Den-
noch steht es mit ihnen eigentlich nicht recht; sie sind ei-
fernde Pedanten der Koan-Ubung, still wie ein Stock, ein
Stein oder ein Ziegel. Sind sie von dieser Krankheit des
Geistes befallen, so konnen sie nicht erlost werden oder
allenfalls einer von zehn.

Zen ist lebendiger Geist. Es ist wie eine Kiirbisflasche im
Wasser: Beriihrst du sie, so tanzt sie aufs Lebhafteste. Da-
her denn heiit es, man solle auf den lebendigen Geist der
Meister achthaben und nicht auf ihre toten Worte. Es gibt
jedoch andere, die sich im Zen iiben und trotzdem die
Lehre der Nembutsu-Schule nicht gering schétzen, son-
dern an der morgendlichen und abendlichen Andacht teil-
nehmen. Wahrlich, die Wahrheit des Zen ist {iberall, wenn
du nur Augen hast, sie zu sehen. Hsiieh-feng (Seppod) lei-
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stete in etlichen Klostern harte Arbeit als Kiichenmeister,
und Yang-chi (Yogi) hatte als Klosteraufseher viel zu tun;
sie fiihrten ihr Alltagsleben mit grofer Gewissenhaftigkeit,
wihrend sie sich innerlich dem Zen widmeten. Yang-ming
meisterte das Zen seines Lehrers Te-shao und war doch
geneigt, die Lehre der Schule des Reinen Landes nutzbar zu
machen. Ist er nicht einer, der innerlich rund und duf3erlich
viereckig war? Innerlich war er alles, was ein Bodhisattva
zu sein hat, und dufBerlich handelte er wie einer, der zu den
Shravakas* gehort. Er ist einer, der sowohl Zen als auch
das Nembutsu hat.**

Das ist vielleicht keine sehr iiberzeugende Argumentation;
die Tatsache bleibt jedoch bestehen, dafl die Nembutsu-
Ubung sich damals sehr rasch im Zen ausbreitete, und wir
werden noch sehen, daB es in der Psychologie des Nembutsu
einen Faktor gab, der eine Verbindung zur Kdan-Ubung -
zumindest in ihrer mechanischen Phase - herstellt. K'ung-ku
jedenfalls, obgleich er das Nembutsu als Shravaka-Praxis be-
zeichnet, glaubt, daB sie fiir die Verwirklichung des wahren
buddhistischen Lebens ebenso wirksam ist wie die Kodan-
Ubung.

In einem anderen Brief, offenbar eine Antwort auf Fragen
zur Nembutsu-Praxis, gibt er dem betreffenden Schiiler den
Rat, das Nembutsu nicht unbedingt in einer philosophischen
Haltung, also nicht unbedingt mit forschendem Geist zu rezi-
tieren. Das wichtigste sei beim Nembutsu, ein glidubiges
Herz zu haben und es still zu sprechen, ohne sich um die
Dinge der Welt zu sorgen. Er schreibt:

* Im Unterschied zum Bodhisattva, der auf den Eintritt ins Nirvana
verzichtet, solange noch unerleuchtete Wesen in der Welt leben, ist fiir
den Shravaka das Nirvana «ohne Erdenrest» das hochste Ziel. (Anm.
d. Ubers.)

** Aus einem Brief an einen seiner Schiiler, zitiert in Chu-hungs Biogra-
phien.
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Die Nembutsu-Praxis ist der kiirzeste Weg zur Verwirkli-
chung des buddhistischen Lebens. Sei liberzeugt von der
Unwirklichkeit dieses korperlichen Daseins, denn das Haf-
ten an den Nichtigkeiten dieses weltlichen Lebens ist die
Ursache der Wiedergeburt. Das Erstrebenswerteste ist das
Land der Reinheit, und das VerldBlichste ist das Nembutsu.
Ob Du mit groBer Sammlung oder beildufig des Buddha
gedenkst, ob Du seinen Namen laut oder leise anrufst, laB3
Dich nicht von Regeln binden, sondern halte den Geist
unbewegt, in Ruhe und stiller Betrachtung. Erreicht er
einen Zustand der Einheit, den #uflere Dinge nicht mehr
storen, so wird eines Tages irgendein Anstofl einen jdhen
geistigen Umsturz in Dir auslésen, und darin wird Dir
aufgehen, dafl das Reine Land des Friedvollen Lichts diese
Erde selbst ist und Amitabha-Buddha Dein eigener Geist.
Doch hiite Dich, dal Dein Geist nicht erwartungsvoll Aus-
schau hélt nach diesem groBen Ereignis, denn dies wird
nur zum Hindernis fiir die Verwirklichung.

Das Buddha-Wesen ist aus sich selbst und durch sich selbst
und nicht etwa aufgrund unseres Denkens oder unserer
Vorstellungen. Nun magst Du auf diese Worte hin anneh-
men, es sei ein Zustand von Nicht-BewulBtsein, doch das
ist ein weiterer grofer Irrtum, den Du meiden muflt. We-
sentlich ist allein, ein glédubiges Herz zu haben und keinen
iiberfliissigen und stdrenden Gedanken Raum zu geben.
Fiihrst Du so Deine Ubung des Nembutsu fort, so mag es
zwar sein, dal Du in diesem Leben noch nicht Gelegenheit
erhéltst, Satori zu erlangen, doch wirst Du nach dem Tode
gewil im Reinen Land wiedergeboren werden und dort
iber weitere Stufen schlieBlich den Punkt erreichen, von
dem aus es kein Zuriickfallen mehr gibt.

Meister Yu-t'an weist seine Schiiler an, sich dies vor Augen
zu halten: «Wer ist es, der das Nembutsu iibt? Was ist dies,
das mein eigenes Wesen ist, das also Amitabha ist?» Dies
konnte man das «Nembutsu mit angespanntem Geist»
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oder das «Nembutsu mit forschendem Geist» nennen. Es
ist nicht nétig, da Du dieser Methode folgst; sprich das
Nembutsu einfach in Deinem gewo6hnlichen BewuBtsein.

Wenn man wie K'ung-ku der Auffassung ist, das Nembutsu
miisse nicht unbedingt von einem forschenden Geist begleitet
sein, so Offnet man natiirlich der rein mechanischen Rezita-
tion Tiur und Tor. Das ist der Grund, weshalb Hakuin und
seine Schule manche chinesischen Meister des fiinfzehnten
und spéterer Jahrhunderte so heftig angriffen.

Chu-hung, Autor der beiden hier mehrfach zitierten
Schriften Biographien beriihmter Meister der Ming-Zeit und Das
Durchbrechen der Zen-Schranke und vieler anderer Werke, wur-
de ebenfalls von Hakuin attackiert. Uber K'ung-ku schreibt
er in den Biographien:

Die meisten Zen-Meister ermahnen ihre Schiiler zu er-
griinden, wer es ist, der den Namen des Buddha anruft.
K'ung-ku hingegen sagt, dies sei nicht unbedingt erforder-
lich. Wie eine Medizin gemifl der Krankheit verordnet
werde, so miisse auch die Wahrheit je nach den Fahigkeiten
des Schiilers gelehrt werden. Beide Auffassungen lassen
sich vertreten, und es ist nicht gut, die eine zugunsten der
anderen zu verwerfen.

Die Methode der Anrufung, wie sie von Meistern wie K'ung-
ku und Chu-hung vertreten wurde, beruht auf bestimmten
psychologischen Gegebenheiten, und so ndhern wir uns dem
Gegenstand vielleicht am besten dadurch, da3 wir einmal ge-
nauer betrachten, was es mit dem Nembutsu auf sich hat.
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NEMBUTSU (NIEN-FO) UND
SHOMY O (CH'ENG-MING)

Nembutsu (Skrt. buddhanusmriti} bedeutet wortlich «des Bud-
dha eingedenk sein» oder «iiber den Buddha meditieren» und
wird im Mahdavyutpatti als eines der sechs Themen der Me-
ditation genannt. Diese sind: 1. Buddhanusmriti; 2. Dharma;
3. Sangha (die buddhistische Gemeinschaft); 4. Shila (Morali-
tit); 5. Tyaga (Loslassen, Entsagung, selbstloses Tun); 6. De-
vata (Gottheiten). AuBlerdem ist es eines der funf Wu t'ing hsin
- Gegenstande, die den Geist vor falschen Anschauungen be-
wahren, wenn er von diesen Gegenstédnden erfiillt ist. Diese
fiinf sind: 1. Unreinheit des Korpers: daran zu denken, ist
wirksam gegen Gier und sinnliches Verlangen; 2. Mitgefiihl
oder Erbarmen: daran zu denken, verhindert Zorn; 3. Verur-
sachung oder Bedingtheit: daran zu denken, verhindert Ver-
blendung oder Torheit; 4. Die Sechs Elemente: daran zu den-
ken, verhindert die Vorstellung einer Ich-Wesenheit; 5. Rege-
lung des Atems: daran zu denken, ist wirksam gegen Geistes-
verwirrung. Chih-che* hat nun in seinem Kommentar zum
Saddharmapundarika-Siitra eine Verdnderung an dieser Aufzéh-
lung vorgenommen (und wir kénnen heute nicht mehr re-
konstruieren, wie es dazu kam): Er ersetzte den vierten Punkt
(also die sechs Elemente Erde, Wasser, Feuer, Luft, die Leere
und das BewuBtsein) durch «Meditation iiber den Buddha»
(nembutsu). In einem Werk aus der von Chih-i begriindete
T'ien-t'ai-Schule heif}t es, diese Meditation wirke geistiger
Schwere, schlechten Gedanken und korperlichen Gebrechen
entgegen.

Fiir Buddhisten lag es natiirlich nahe, liber den Stifter ihrer
Religion zu meditieren, dessen grofle Personlichkeit sie in
gewisser Weise tiefer beeindruckte als seine Lehre. Wenn ihr

* Auch Chih-i (jap. Chisha, 538-597), 4. Patriarch und eigentlicher Be-
griinder der T'ien-t'ai-Schule des Buddhismus. (Anm. d. Ubers.)
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Eifer bei der Wahrheitssuche erlahmte oder wenn der Geist
von allerlei weltlichen Versuchungen gestort wurde, war das
Denken an diesen grofen Lehrmeister das, was ihre Moral
am ehesten stirkte. Am Anfang war das Nembutsu eine rein
moralische Ubung, doch im Laufe der Zeit wurde die ge-
heimnisvolle Kraft des Buddha-Namens den indischen Bud-
dhisten immer deutlicher, und so trat die Rezitation des Na-
mens an die Stelle der Vergegenwirtigung des Buddha als
einer Person mit erhabenen Tugenden. So lesen wir auch bei
einem abendlandischen Philosophen: Nec nomen Deo quaeras;
Deus nomen est. Der Name ist so gut wie das, wofiir er steht,
in manchen Féllen sogar wirksamer, denn wenn wir den Na-
men kennen, kdnnen wir uns einen Gott dienstbar machen.
Das war iberall auf der Welt schon immer so, seit der Mor-
genddmmerung des religiosen BewuBtseins. Als Amitabha-
Buddha Erleuchtung erlangte, wiinschte er, dal sein Name
im ganzen Universum widerklingen moge, damit alle Wesen
ihn horen und erlost werden konnten.*

Es ist jedoch in diesem Sitra noch nicht vom bloBen Nen-
nen oder Rezitieren des Namens die Rede. Vielmehr finden
wir im achtzehnten und neunzehnten Geliibde des Buddha
Amitabha Ausdriicke wie «zehnmal das Denken [auf mich

* Nach dem Sukhavati-Vyiha («Stutra des Landes der Gliickseligkeit»),
einem der drei grundlegenden Sitras der Reines-Land-Schule in China
und Japan. Es beschreibt den Werdegang des Buddha Amitabha und
seine achtundvierzig (im Sanskrit-Original dreiundvierzig) Geliibde so-
wie die Herrlichkeiten seines Reinen Landes (Skrt. sukhavati). Die bei-
den anderen Texte sind das Amitayurdhyana-Sitra («Sttra der Betrach-
tung iiber den Buddha Amitayus»), worin Shakyamuni die Koénigin
Vaidehi in den sechzehn Arten der Meditation unterweist, die zur Wie-
dergeburt im Reinen Land fuhren; und das Amitabha-Sitra, das auch
«Kiirzeres Sukhavati-Vyitha» genannt wird; dieser nur noch in chinesi-
scher Ubersetzung verfiigbare Text beschreibt ebenfalls das Reine Land
und fiihrt in die einfachste Form der Praxis dieser Schule ein, das Nem-
butsu. Amitayus («UnermeBliches Leben») ist eine Erscheinungsform
von Amitabha («Grenzenloses Lichty).
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und mein Buddha-Paradies] gerichtet» oder «ein Denken an
hochste vollkommene Erleuchtung entwickeln und klaren
Geistes meiner gedenkeny.

Im Pratyutpanna-samadhi-Sitra, das bereits im zweiten Jahr-
hundert ins Chinesische iibertragen wurde und ebenfalls zu
den Quellentexten der Reines-Land-Schule gehort, heifit es:
«Der Bodhisattva, der den Namen des Buddha Amitabha
hort und ihn sehen mochte, kann ihn sehen, indem er stindig
an die Region denkt, wo er sich aufhélt.» Auch hier ist vom
«denken» oder «eingedenk sein» (chin. nien) die Rede und
nicht vom stummen oder lauten Sprechen des Namens. Wo
auch immer der Buddha zum Meditationsobjekt wird - Hi-
nayana oder Mahayana, Zen oder Shin -, geht es um die
Vergegenwirtigung des Buddha selbst.

Im Amitayurdhyana-Sitra heifit es jedoch, man solle die
Formel «Verehrung dem Buddha Amitayus» sprechen, denn
das Aussprechen dieses Buddha-Namens befreie den Betref-
fenden fiir zahllose Kaipas von allen begangenen Siinden. Ei-
nem Sterbenden, der aufgrund heftiger Schmerzen nicht an
den Buddha denken kann, wird dort empfohlen, einfach sei-
nen Namen zu sprechen. Im Amitabha-Sitra erhalten wir den
Rat, den Buddha-Namen im BewuBtsein zu halten, damit
wir einst mit friedvollem Geist aus dem Leben scheiden.

In Ubereinstimmung mit diesen Anweisungen schreibt
Nagarjuna in seinem Kommentar zum Dashabhiumika (5.
Kap., «Uber die leichte Ubung»), man solle den Namen des
Buddha verehrungsvoll im Bewufitsein halten, wenn man
rasch das Stadium erreichen wolle, von dem aus man nicht
mehr zuriickfallen kann. Man konnte einwenden, «im Be-
wubtsein halten» sei noch nicht dasselbe wie «sprechen» oder
«anrufen», doch tatsdchlich ist dieses «im BewuBtsein halten»
ein Aussprechen des Namens, mag es stumm oder laut ge-
schehen. Der Ubergang vom Des-Buddha-eingedenk-Sein
zur Rezitation seines Namens stellt eine natiirliche Entwick-
lung dar.
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Tao-ch'o (562-645), einer der wegbereitenden Vertreter der
Reines-Land-Lehre, zitiert in seinem Werk An-le-chi («Buch
von Frieden und Gliick») aus einem Siitra, das ebenfalls eine der
wichtigen Quellen der Reines-Land-Schule darstellt; darin ist
von den vier Arten der Erlosung durch die Buddhas die Rede: 1.
durch miindliche Unterweisungen, wie sie in den Schriften des
buddhistischen Kanon niedergelegt sind; 2. durch ihre koérperli-
chen Zeichen iibernatiirlicher Schonheit; 3. durch ihre wunder-
baren Krifte und Tugenden und Verwandlungen; 4. durch ihre
Namen, deren Nennung Hindernisse beseitigt und zur Wieder-
geburt im Reinen Land des Buddha fiihrt. Tao-ch'o fiigt hinzu:

Ich glaube, dall unser gegenwirtiges Zeitalter der vierten
Fiinfhundert-Jahre-Periode nach dem Buddha angehort und
es fiir uns nun darauf ankommt, unsere Siinden zu bereuen,
Tugenden heranzubilden und den Namen des Buddha zu
sprechen. Heif3t es nicht, einmal an den Buddha Amitabha zu
denken und seinen Namen zu nennen, befreie uns von den
Siinden zahlloser Kaipas? Wenn selbst ein Gedanke dies
bewirken kann, um wieviel mehr dann das stindige Denken
an den Buddha und das stindige Bereuen [slindhaften Han-
delns]!

Diese Lehre wurde von allen spiteren Anhingern des Nembut-
su begierig aufgegriffen, und unter dem «Des-Buddha-einge-
denk-Sein» (nien-fo, jap. nembutsu) verstand man nun das «Aus-
sprechen des Namens» (ch'eng-ming, jap. shomyo).

Tatséchlich enthilt die Rezitation des Namens mehr und ist
wirksamer als das Denken an die spirituellen Krifte und korper-
lichen Merkmale und Eigenschaften des Buddha. Der Name
enthilt alles, was je liber den Buddha gesagt werden kann,
wiéhrend das Denken an ihn ein inneres Bild impliziert, und
dieses Bild kann von allen mdoglichen Vorspiegelungen geprégt
sein. Der Namensrezitation eignet eher etwas Niichternes, und
die geistige Haltung ist hier eine andere.
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Bei der Rezitation des Buddha-Namens konnen wir zwei
Arten unterscheiden, denen jeweils eine bestimmte geistige
Haltung entspricht. Im ersten Fall wird der Name als eine Art
magische Beschworungsformel genommen, die Wunder wir-
ken kann. So heifit es etwa im vierundzwanzigsten Kapitel
des Saddharmapundarika-Sitra, wo es um die Verehrung des
Bodhisattva Avalokiteshvara geht: «Kobolde und Riesen ver-
lieren beim Pldaneschmieden die Féhigkeit zu sehen, wenn der
Name des Bodhisattva-Mahasattva Avalokiteshvara genannt
wird.» Oder: «Fiirchtet euch nicht, ruft allesamt mit einer
Stimme den Bodhisattva-Mahasattva Avalokiteshvara an,
den Beschiitzer, und ihr werdet alle von der Gefahr befreit
sein, die euch durch Riuber und Feinde droht.»

Der Name des Bodhisattva besitzt jedoch nicht nur magi-
sche Macht iiber die Feinde, sondern besiegt auch Leiden-
schaften, HaB3 und Verblendung und verschafft dem, der ihn
ausspricht, das Gliick, das er begehrt. Die Gathas in diesem
Kapitel des Siitra beschreiben die Krifte dieses Namens, und
der Gléaubige hat nichts weiter zu tun, als an ihn zu denken,
das heif3it, ihn zu nennen. Hier bleibt allerdings die berechtig-
te Frage unbeantwortet, worin die magische Kraft des Na-
mens nun eigentlich ihren Ursprung hat, und genau dariiber
kam es unter den Gelehrten des Shin-Buddhismus zu einer
hitzigen Diskussion: Geht die wunderbare Erlosungskraft
Amitabhas von seinem Namen aus oder von seinen Geliib-
den?

Die andere innere Haltung bei der Rezitation des Namens
finden wir bei T'ien-ju Wei-tse, einem Zen-Meister der
Yiian-Zeit (14. Jh.) beschrieben. Er sagt in seinem Werk Be-
antwortung einiger Fragen tiber das Reine Land:

Nembutsu ist das unablissige Denken an die zweiunddrei-
Big Zeichen der Erhabenheit an einem Buddha. Man halte
sich diese Zeichen in einem Zustand der Sammlung vor
Augen und wird den Buddha allezeit sehen, mdgen die
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Augen geschlossen oder offen sein. Dieses Sehen des
Buddha in diesem Leben stellt sich auch dann ein, wenn er
namentlich angerufen und sein Name fest im BewuBtsein
gehalten wird. Dem Buddha durch die Anrufung mit sei-
nem Namen von Angesicht zu Angesicht zu begegnen, ist
weit besser, als das blofle Denken an ihn. Wenn du diese
Anrufung iibst, mul der Geist ganz gesammelt sein und
darf nicht abschweifen. Lal deinen Sinn ohne Unterbre-
chung beim Namen des Buddha verweilen und sprich hor-
bar: O-mi-to-fo (A-mi-da-butsu). Jeder Laut mufl dem Geist
deutlich gegenwairtig sein. Kiimmere dich nicht darum,
wie oft du den Namen wiederholst, denn wichtig ist allein,
dal Denken und Wille, Geist und Lippen in vollkommener
Ubereinstimmung wirken.

Im ersten Fall wird dem Namen selbst Wunder-Kraft beige-
messen, er ist eine magische Formel. Als Amitabha sich
wiinschte, sein Name moge im ganzen Universum ertonen,
dachte er da an eine Art Talisman, oder wollte er, dal3 sein
Name als eine moralische Kraft wirkt? Hochstwahrscheinlich
doch wohl letzteres: Der Name sollte fiir etwas stehen, das im
menschlichen Leben verwirklicht werden mul3; die Tugenden
und Verdienste des Buddha sollten in dem Namen mit-
schwingen und die Menschen anspornen, seinem Beispiel zu
folgen. Wenn wir den Namen sprechen, erwacht in uns all
das, wofiir er steht, und schlielich erwachen die tiefsten
Krifte unseres Geistes, enthiillt sich seine innerste Wahrheit,
die nichts anderes ist als die Wirklichkeit des Namens, nichts
anderes als Amitabha selbst.

Im zweiten Fall geht es nicht unbedingt um die Dinge, die
mit dem Namen assoziiert sind, sondern um ein psychologi-
sches Geschehen. Der Name des Buddha kann hier sogar
mechanisch wiederholt werden, ohne dal man sich den
Buddha selbst vergegenwartigt. Ich mdchte anhand einer Ge-
schichte verdeutlichen, was ich mit diesem durch die Rezita-
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tion des Buddha-Namens ausgeldsten psychologischen Ge-
schehen meine.

Einer von Hakuins zahlreichen Laienschiilern war tief be-
kiimmert iiber seinen alten Vater, der von maBloser Habgier
war und kein Ohr besaB3 fiir die Lehren des Buddhismus. Er
bat Hakuin um Rat, wie man den Geist des Vaters auf etwas
andres als das Geld lenken konne. Hakuin empfahl, der alte
Mann moge das Nembutsu sagen, so oft es ihm einfalle, und
werde flir jede Wiederholung des Namens einen Pfennig er-
halten. Sagte er das Nembutsu hundertmal am Tag, so wiirde
er hundert Pfennige erhalten.

Der alte Mann empfand dies als eine hochst willkommene
Art, sich noch ein iibriges zu verdienen. Er kam jeden Tag zu
Hakuin und rechnete peinlich genau ab, ganz entziickt {iber
diesen leichten Verdienst. Nach einer Weile erschien er jedoch
nicht mehr, um seine Bezahlung einzustreichen. Hakuin
schickte jemanden zum Sohn des alten Geizhalses, um zu
erfahren, was geschehen war. Es zeigte sich, da3 der Vater
jetzt so in die Rezitation des Nembutsu versunken war, dal3
er die Abrechnung ganz vergessen hatte. Das hatte Hakuin
natiirlich erwartet. Er sagte dem Sohn, er solle seinen Vater
fiir eine Weile ganz in Ruhe lassen und abwarten, was aus ihm
werden wiirde. Der Rat wurde befolgt, und nach einer Wo-
che kam der Vater selbst zu Hakuin; an seinen strahlenden
Augen war abzulesen, daB er eine tiefe spirituelle Erfahrung
gemacht hatte.

Die mechanische Wiederholung des Nembutsu, also das
rhythmische, monotone Aussprechen des Buddha-Namens -
«na-mu-a-mi-da-bu, na-mu-a-mi-da-bu...» - immer wie-
der, abertausende Male, erzeugt einen Bewultseinszustand,
in dem die gewohnlichen BewuBtseinsfunktionen mehr und
mehr eingeschrinkt werden. Dieser Zustand ist vielleicht in
manchem der hyptnotischen Trance #hnlich, aber letztlich
doch etwas ganz anderes, denn was aus dem Nembutsu-Be-
wuBltsein erwichst, ist eine héchst bedeutsame Einsicht in das
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Wesen der Wirklichkeit und iibt einen anhaltenden positiven
Einflufl auf die spirituelle Entwicklung aus. Die hypnotische
Trance ist dagegen ein aufgezwungener Zustand, aus dem
nichts hervorgehen kann, das bleibenden Wert besitzt.

DAS SHOMYO IN DER SCHULE
DES REINEN LANDES

Nachdem der Buddha dahingegangen war, verlangte es seine
Schiiler danach, ihn wiederzusehen. Sie konnten nicht glau-
ben, daBl ein Mensch von solcher Grofle ganz und gar ver-
schwinden kénne. Das ist bei jeder groflen Seele so. Wir
mogen nicht glauben, da3 der physische Tod dieses Men-
schen das Ende all dessen ist, was er war. Er soll, wenn auch
nicht in seiner zeitlichen Gestalt, nach wie vor unter uns sein;
wir sagen dann, sein Geist sei lebendig in uns, und das gibt
uns die Sicherheit, ihn irgendwo, irgendwann wiederzuse-
hen.

Das gilt fiir Christus ebenso wie fiir den Buddha. Der
Buddha jedoch lebte unter Menschen, fiir die meditative
Sammlung ein fester Bestandteil des Lebens darstellte und die
iiberdies Meister der praktischen Psychologie waren. Daraus
entstanden Werke wie das Meditations-Sitra (Kangyo) oder das
Pratyutpannasamadhi-Sitra (Hanjusammai), in denen detaillierte
Anweisungen fiir eine personliche Unterredung mit dem
Buddha oder den Buddhas gegeben werden. Das beginnt mit
dem intensiven Denken an den Meister und dem ernsthaften
Verlangen, ihn wiederzusehen, und darauf folgt die spirituelle
Ubung, die Gedanken und die Sehnsucht zu visualisieren.

Diese Visualisationen scheinen im Laufe der Zeit zwei Ver-
laufsrichtungen genommen zu haben: die eine war nominali-
stisch* und die andere idealistisch. Wir finden diese beiden

* Diesen Begriff, der in der Philosophie seine festen Definitionen besitzt,
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Tendenzen in ein und demselben Sitra wieder, ndmlich im
Sapta-shatika-prajiia-pammita-Sitra, das im Jahre 503 (Liang-
Dynastie) von Man-t'o-lo-hsin ins Chinesische iibertragen
wurde.* Das Siitra gehort zur Prajiiaparamita-Literatur des
Mahayana und gilt als einer der frithesten Mahayana-Texte.
Es enthilt die Essenz der Prajfiaparamita-Philosophie, darge-
legt vom Bodhisattva Manjushri. Als merkwiirdig fallt uns
an diesem Text auf, dal Nominalismus und Idealismus, die
doch einen Gegensatz zu bilden scheinen, hier friedlich ne-
beneinander bestehen. Ich vermute, dal3 die nominalistischen
Passagen eine spitere Hinzufligung darstellen. Jedenfalls be-
sitzen sie in diesem Siitra weniger Gewicht als die Idealisie-
rung des Buddha, die ja fiir alle Prajia-Texte kennzeichnend
ist. In der Eingangspassage spricht Manjushri:

Ich begehre - zum Wohle aller Wesen - den Buddha so zu
sehen, wie er ist. Ich sehe den Buddha in seiner Soheit
(tathata), Nicht-Andersheit, Unbewegtheit und in seinem
Nicht-Handeln. Ich sehe den Buddha als frei von Geburt
und Tod, Form und Nicht-Form, von rdumlichen und
zeitlichen Beziehungen, von Zweiheit und Nicht-Zwei-
heit, von Befleckung und Reinheit. So gesehen, ist er in
seiner Wahrheit gesehen, und dies gereicht allen Wesen
zum Wohl.

hier zu verwenden, ist vielleicht keine ganz gliickliche, aber die kiirzeste
Losung. Ich mochte damit jene Art der Nembutsu-Ubung bezeichnen,
bei welcher der Name von iiberragender Bedeutung ist gegeniiber allen
anderen Erwigungen. Als «Nominalismus» bezeichne ich die Rezita-
tion des Namens, mit der der Samadhi der Einheit beziehungsweise die
Wiedergeburt im Reinen Land des Amitabha-Buddha angestrebt wird.
«Idealismus» oder auch «Konzeptualismus» bezeichnet demgegeniiber
die Haltung der Prajiaparamita-Philosophen, die den Versuch unter-
nehmen, das Wesen der Wirklichkeit in abstrakten und in allgemeinen
negativen Begriffen zu beschreiben.
* Neben dieser Ubersetzung gibt es noch zwei spitere, die letzte aus dem

Jahr 693.
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Indem [der Bodhisattva] den Buddha auf diese Weise sieht,
ist er frei von Anhaften und Nicht-Anhaften, von An-
sammlung und Zerstreuung . . .

Indem er den Buddha zum Wohle aller Wesen so sieht,
haftet sein Geist nicht an der Form aller Wesen. Indem er
alle Wesen unterweist, auf daB sie ihren Sinn auf Nirvana
richten, haftet er nicht an der Form des Nirvana. Wihrend
er - zum Wohle aller Wesen - die Vielfalt der Dinge in eine
Ordnung bringt, erkennt sein Geist sie nicht [als von indi-
vidueller Wirklichkeit].

In der wenige Jahre spiter entstandenen Fassung von Sam-
ghapala lesen wir:

Buddha fragte: Wiinscht du wirklich den Buddha zu sehen?
Manjushri sagte: Der Dharmakaya des Buddha kann ei-
gentlich nicht gesehen werden. Dafl ich komme, den
Buddha zu sehen, geschieht zum Wohl aller Dinge. Der
Dharmakaya des Buddha ist unausdenklich, er besitzt kei-
ne Form, keine Gestalt, er kommt weder, noch entfernt er
sich, er ist weder existierend noch nicht-existierend, weder
sichtbar noch unsichtbar, er ist so, wie er ist, er ist Wirk-
lichkeits-Grenze. Dieses Licht [das vom Buddha ausstrahlt
und denen, die es wahrnehmen konnen, iibernatiirliche
Krifte verleiht] ist Prajfiapararnita, und Prajfiapararnita ist
der Tathagata, und der Tathagata ist alle Lebewesen. Und
dies ist die Art, in der ich Prajfiapararnita iibe.

In Man-t'o-los Ubersetzung wird Prajfiapararnita definiert
als: «grenzenlos, unendlich, namenlos, formlos, jenseits aller
Spekulation, ohne Riickhalt, ohne Verankerung, weder an-
stofBig noch heilig, weder verfinsternd noch erleuchtend, we-
der teilbar noch zéhlbar. . . Und wer dies erfahrt, von dem
sagt man, er habe Erleuchtung erlangt.»

Die hier ausgedriickten Gedanken befinden sich in voll-
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kommener Ubereinstimmung mit der Philosophie der iibri-
gen Prajiiaparamité-Literatur. Der Buddha wird hier mit einer
Reihe hochabstrakter Negationen beschrieben. Auch hier
scheint die Anndherung an den Buddha nicht iiber die Worte
hinauszugehen, doch immerhin ist er mehr als ein bloBer
Name. Gewill, man wird die Buddhaschaft mit Worten — und
seien es noch so viele - nie erfassen, doch daraus 1463t sich noch
nicht schlieBen, daBl sie durch bloe Wiederholung des Na-
mens zu erlangen ist. Wenn dies aber moglich ist, dann miissen
wir den Grund dafiir in etwas ganz anderem als diesem ab-
strakten Negationsproze3 suchen, ndmlich in den psychischen
Vorgingen, die durch die Rezitation ausgeldst werden. Es ist
interessant, diesen Ubergang des Denkens vom Konzeptualis-
mus zu psychologischem Realismus zu beobachten. Betrach-
ten wir, was Manjushri iiber das Erlangen der vollkommenen
Erleuchtung mit Hilfe des Buddha-Namens sagt.

In der zweiten Hilfte von Man-t'o-los Ubersetzung des
Saptashatika-Pmjiiaparamita-Sitra wird von einem [-hsing-Sa-
madhi* gesprochen, mit dem man vollkommene Erleuchtung
erlangt und allen Buddhas der Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft begegnen kann:

* Etwa: «Samadhi der Einen Tat»; Hsilian-tsang iibersetzt hier: «Samadhi

der Einen Formenreihe». In der noch vorhandenen Sanskritfassung heif3t
es hier ekavyiha-samadhi. Vytha wird im Chinesischen im allgemeinen
mit chuang-yen iibersetzt, das soviel bedeutet wie «Ausschmiickungy,
«Reihung» oder «in eine Ordnung bringen». Es geht allerdings nicht
darum, die Dinge aus dekorativen Griinden in eine Ordnung zu bringen,
sondern um die Vielheit, mit der die diirre Abstraktion der Wirklichkeit
zu erfiillen ist, und so wire chuang-yen vielleicht mit «Individualisation»
oder «Einzeldinge» treffend iibersetzt. Ekavyitha konnte «ein besonderes
Objekt» bedeuten, und ekavyitha-samadhi wére dann ein «Samadhi mit
einem Gegenstand im Blicky.
Der Abschnitt iiber den I-hsing-Samadhi diirfte eine spdtere Hinzufligung
sein, da er in Samghapalas Ubersetzung fehlt. Vermutlich war das Siitra
in seiner dlteren Fassung streng von der Prajiaparamitd-Philosophie
gepragt, enthielt noch keine Visualisationsmeditationen und zeigte noch
keine nominalistische Tendenz des Denkens.
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«Es gibt einen Samadhi der Einheit. Wird dieser Samadhi
von Sohnen und Tochtern aus gutem Hause geiibt, so wer-
den sie die vollkommene Erleuchtung rasch verwirkli-
chen. »

Maijushri sagte: «Gespriesener, was ist dieser Samadhi der
Einheit?»

Der Gepriesene sagte: «Das Merkmal der Dharmadhatu ist
die Einheit, und da der Samadhi von der Dharmadhatu
gepragt wird, nennt man ihn <Samadhi der Einheit). Wol-
len S6hne und Tdchter aus guter Familie in diesen Samadhi
eintreten, miissen sie den Darlegungen iber Prajiapéra-
mitd lauschen und dementsprechend iiben. Dann némlich
konnen sie in den Samadhi der Einheit eintreten und wer-
den dadurch die Dharmadhatu in ihrem Aspekt der Nicht-
Wiederkehr, der Nicht-Zerstorung, der Unausdenklich-
keit, der Nicht-Behinderung und der Nicht-Form ver-
wirklichen.

Wenn Séhne und Tochter aus guter Familie in den Samadhi
der Einheit eintreten wollen, so mogen sie sich in der Ab-
geschiedenheit niedersetzen, alle storenden Gedanken fah-
renlassen, sich nicht an Formen und Eigenschaften heften,
ihren Geist auf einen Buddha sammeln und sich ganz dem
Rezitieren (ch'eng) seines Namens (ming) hingeben; sie
miissen dabei in der richtigen Haltung sitzen, in die Rich-
tung gewandt, in welcher der Buddha sich befindet, und
ihn geradewegs anblicken. Wenn ihr Sinn bestindig auf
diesen einen Buddha gerichtet ist, so werden sie in ihrem
Geist alle Buddhas der Vergangenheit, Gegenwart und Zu-
kunft sehen.*

* In Hslan-tsangs Fassung ist nicht von Rezitation die Rede. Dort heift
es: «Wenn Sohne und Tochter aus guter Familie in den Samadhi der
Einheit eintreten wollen, so mogen sie sich an einen abgeschiedenen Ort
fern von allen Verstrickungen zuriickziehen, um dort mit verschrankten
Beinen zu sitzen und an keinerlei Formen zu denken. Mdgen sie sich
gesammelten Geistes den Namen [des Buddha] vergegenwirtigen und
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In diesem Text begegnet uns eine eigenartige Mischung aus
Prajfiaparamiti-Philosophie und der Visualisation des Bud-
dha mit Hilfe seines Namens, der gesammelt zu rezitieren ist.
Bei Hsiian-tsang finden wir die Betrachtung der Personlich-
keitsziige des Buddha in Verbindung mit der Vergegenwiérti-
gung seines Namens. Zwischen den beiden Versionen besteht
ein wesentlicher Unterschied, wie sich bei ndherem Hinsehen
erweist: Man-t'o-lo spricht lediglich von der Rezitation des
Namens und gibt keine Visualisationsanweisungen, stellt
dem Ubenden jedoch trotzdem in Aussicht, er werde dann
alle Buddhas der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft se-
hen. Und eben das ist es, worauf die Vertreter der Reines-
Land-Schule ihre Lehre griinden: nicht Betrachtung oder Vi-
sualisation, sondern blofle nominalistische Rezitation.

Im Pratyutpanna-Samdadhi-Sitra finden wir ebenfalls eine
Verschmelzung von Visualisationsmeditation und nominali-
stischen Tendenzen. Hier erhdlt der Bodhisattva Bhadrapala
vom Buddha eine Unterweisung iiber den Pratyutpanna-Sa-
madhi; dabei erscheinen alle Buddhas der Zehn Richtungen
vor dem Meditierenden und sind bereit, alle Fragen zu beant-
worten. Folgende Bedingungen miissen dazu erfiillt sein: 1.
Der Meditierende muf3 einen groBlen Glauben an den Buddha
besitzen; 2. er muB das AuBerste an spiritueller Energie auf-
bieten; 3. er muB iiber ein griindliches Verstindnis des Dhar-
ma verfiigen; 4. er muf} sich stets an gute Freunde und Lehrer
halten. Sind diese Bedingungen erfiillt, so wird der Samadhi
ausreifen, und dann - aufgrund der Kraft des Buddha und des
Samadhi und der angesammelten Verdienste - erscheinen alle
Buddhas vor dem Meditierenden wie Bilder in einem Spie-
gel.

Am Anfang hort er den Namen des Buddha Amitabha und

seine Person betrachten - in die Richtung gewandt, in welcher er sich
befindet, und mit der rechten inneren Haltung. Den Sinn auf diese
Weise ohne Unterla auf jenen einen Buddha gerichtet, sehen sie alle
Buddhas der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft.»
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erfahrt von seinem Reinen Land. Er vergegenwirtigt sich
diesen Namen nicht nur in vollkommener Sammlung des
Geistes, sondern kann mit seiner Hilfe auch alle Zeichen der
GroBe und FErhabenheit des Buddha visualisieren. Diese
Ubung wird seinen Geist allmihlich von allen Unreinheiten
befreien, so daB3 der Buddha sich darin spiegeln kann und
Geist und Buddha schliefSlich eins werden, als betrachtete der
Geist sich selbst oder als betrachtete der Buddha sich selbst -
jedoch ohne daB der Ubende sich dieser Selbst-Identifikation
bewulit wire. Diese Nicht-BewuBtheit ist Nirvana. Riihrt
sich auch nur der kleinste Gedanke, so zerbricht diese Identi-
tit, und es entsteht Raum fiir eine ganze Welt voller Verhaf-
tung und Verblendung.

Es ist zweifelhaft, ob das Sitra der Rezitation des Namens
soviel Bedeutung beimif3t, wie von den Vertretern der Rei-
nes-Land-Schule behauptet wird. Mir scheint, da3 die Visua-
lisation eine ebensogrofle Rolle spielt wie das Denken an den
Namen. Es ist allerdings so, dall unser Bewulitsein Namen
braucht, um der Wirklichkeit habhaft werden zu konnen;
auch das objektiv Gegebene gewinnt fiir uns erst dadurch
Wirklichkeit, da3 es einen Namen erhilt. Erst durch den Na-
men definiert sich die Beziechung des so Benannten zu ande-
ren Dingen, und erst aufgrund des Namens vermogen wir
seinen Wert einzuschitzen. Amitabha bleibt fiir uns nichtexi-
stent, solange wir ihn nicht namentlich anrufen kénnen - das
Benennen ist gewissermaflen eine Schopfung. Blofe Namen,
ohne jeden Hintergrund von Realitit, bewirken allerdings
wenig: Das Aussprechen des Namens «Wasser» 16scht den
Durst noch nicht. Wenn wir dazu Wasser visualisieren, so
kann damit eine fast schon physiologische Wirkung erzielt
werden. Wirklich 16schen kénnen wir unseren Durst jedoch
nur, wenn wir tatsdchlich frisches Wasser vor uns haben und
es trinken.

Durch Willen und Imagination kann das innere Bild einen
hohen Grad von Wirklichkeitstreue erhalten, aber den Kraf-
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ten des Menschen sind hier Grenzen gesetzt. Wird diese
Grenze erreicht, so kann uns nur noch ein Sprung in den
Abgrund weiterbringen, und hier kommt uns nun die Kraft
der Buddhas der Zehn Richtungen zu Hilfe.

Shan-tao (gest. 681) war es, der die Visualisationsmedita-
tion, die nominalistische Methode und die Wiedergeburt im
Reinen Land zu einem System verband, dessen «Motor» das
Nembutsu war, also das bestdndige, gesammelte Rezitieren
des Buddha-Namens. Nach ihm wurde das Visualisieren all-
mihlich aufgegeben, und die Schule des Reinen Landes war
nun génzlich vom Nominalismus beherrscht. Als sie dann als
selbstiandige Schule des Buddhismus nach Japan kam, ent-
wickelte sich das Nembutsu immer mehr von einer stummen
zu einer vernehmlichen Rezitation des Buddha-Namens.

Der Ubergang vom «Denken an den Buddha» (Idealismus)
zur stimmlichen Rezitation (Nominalismus) 146t sich anhand
der folgenden Passage aus Tao-ch'os An-le-chi nachvollzie-
hen, wo er auf die Frage antwortet, wie das Nembutsu zu
iiben sei:

Es ist wie mit einem Mann, der durch die Wildnis wandert
und von einem Wegelagerer liberfallen wird. Jener bedroht
ihn mit dem Schwert, er werde ihn téten, wenn er sich
nicht ergebe. Der Reisende wendet sich zur Flucht, erkennt
jedoch, daf da ein FluB vor ihm ist, und iiberlegt im Lau-
fen: «Wenn ich den FluB} erreiche, soll ich ihn dann wohl
angekleidet durchqueren? Zum Ausziehen wird nicht ge-
niigend Zeit bleiben. Aber selbst wenn ich mit meinen
Kleidern hineinspringe, sind Kopf und Hals nicht sicher
vor Angriffen.» In dieser Bedrdngnis hat nichts anderes
Platz in ihm als der Gedanke, wie er ans andere Ufer gelan-
gen kann. Sein Geist ist ausschlieflich daraufgerichtet. So
ist es auch mit einem, der das Nembutsu {ibt. Wenn er an
den Buddha Amitabha denkt, so sollte sein Geist ganz da-
von erfiillt sein, und nichts anderes darf Platz haben in ihm.
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Ob er an den Dharmakaya des Buddha denkt (nien) oder an
seine libernatiirlichen Kréfte oder an seine Prajfia oder an
das Licht, das von seinem Haarbiischel ausstrahlt, oder an
seine korperlichen Ziige oder an sein Ur-Geliibde - der
Ubende moge den Namen des Buddha unaufhérlich und
gesammelten Geistes sprechen (ch'eng), so daB nichts ande-
res in ihm Platz hat, dann wird er gewifl im Reinen Land
des Buddha wiedergeboren.

In solch einer kritischen Lage ist kein Raum mehr fiir Refle-
xionen. Man kann dann nur noch den Namen des Buddha
sprechen und hat keine Zeit mehr, an seine Tugenden, Kréfte
und Ziige zu denken. In diesem Fall kann das Nembutsu
nicht mehr sein als ein Shomyd (ch'eng-ming, «Sprechen des
Namens»). Denn vom Aussprechen des Namens, von der
Rezitation des Nembutsu, wird unser gesamtes Sein absor-
biert, und nur noch dies konnen wir bewullt tun, nichts ande-
res hat mehr Platz im BewuBtsein.

Shan-tao unterscheidet in seinem Kommentar zum Medi-
tations- Siitra zwei Arten der Nembutsu-Ubung, die «eigentli-
che» und die «gemischte». Die «eigentliche Ubung» besteht
im gesammelten Denken (nien) an den Namen des Buddha
Amitabha. Doch auch dieses Denken ist gegenstandslos,
wenn es nicht von einem inneren Aussprechen des Namens
begleitet ist. Der mentalen Vergegenwértigung muf3 also eine
Aktivierung der Nerven und Muskeln der Stimmbildung zur
Seite stehen. Vermutlich ist «reines Denken» ohne jede Betei-
ligung der korperlichen Funktionen des Sprechens gar nicht
moglich.

Dariiber hinaus vertreten die Philosophen der Reines-
Land-Lehre die Anschauung, der Name des Buddha Amitabha
sei gleichsam ein Behéltnis aller Eigenschaften, Tugenden
und Krifte des Buddha wie der Vierfachen Erkenntnis, der
Drei Korper, der Zehn Krifte, der Vierfachen Furchtlosigkeit
und anderer. Dies alles, zusammen mit seinen duBlerlichen

164



Ziigen und seinem Wirken — dem strahlenden Licht, das von
ihm ausgeht, seinen Darlegungen des Dharma, seinen Erlo-
sungstaten und so weiter -, ist im Namen des Buddha Amita-
bha enthalten. So lesen wir es in einem Werk Honens
(1133-1212), der als eigentlicher Begriinder der Reines-Land-
Schule (Jodo-shii) in Japan gilt. Hier haben sich Philosophie
und Psychologie miteinander verbunden und die Nembutsu-
Lehre génzlich auf die Rezitation des Buddha-Namens ausge-
richtet.

Genshin (942-1017), einer von Honens japanischen Vor-
laufern, wirft in einem von ihm kompilierten Werk die Frage
auf: «Ist der Nembutsu-Samadhi durch bloBe Meditation
oder durch stimmliche Rezitation zu erlangen?» Die Antwort
gibt er mit einem Zitat aus dem Mo-he-chih-kuan (Maka-shi-
kari) von Chih-che Tai-shih (Chisha Daishi):

Manchmal gehen Rezitation und Meditation Hand in
Hand; manchmal geht Meditation voran, und Rezitation
folgt; manchmal kommt Rezitation zuerst und dann erst
Meditation. Wenn Rezitation und Meditation in dieser Art
bestindig aufeinanderfolgen, ohne Unterbrechung, so ist
jeder Gedanke und jeder Laut auf Amitabha ausgerichtet.

Hier hat die Bedeutung des laut rezitierten Nembutsu sich
noch nicht ganz herausgebildet. Etwas spéter zitiert Genshin
jedoch Huai-kan, eine andere Autoritét der Jodo-Lehre:

Nach den Worten des Meditations-Stitra hat einer, der in
grofler Bedringnis ist, keine Zeit, an den Buddha zu den-
ken. Auf den Rat guter Freunde hin rezitiert er den Namen
des Buddha Amitabha, und es ist ihm moglich, diese Rezi-
tation in voller Aufrichtigkeit des Herzens ununterbrochen
fortzusetzen. So sollen alle, die in den Nembutsu-Samadhi
gelangen wollen, ihre Rezitation horbar fortsetzen, ohne
UnterlaB, und sie werden gewill den Samadhi verwirkli-
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chen und die heilige Versammlung der Buddhas direkt vor
sich sehen wie im hellen Tageslicht.

Je lauter ihr den Namen des Buddha rezitiert, desto leichter
der Eintritt in den Nembutsu-Samadhi. Ist eure Rezitation
nicht laut genug, so kann der Geist leicht abgelenkt wer-
den. Dies findet man bei der Ubung jedoch selbst heraus.

Honen war es schlieBlich, der der stimmlichen Rezitation des
Buddha-Namens jene Geltung verschaffte, die sie dann in der
Jodo-Schule behalten sollte. Fortan galt diese Rezitation als
die wichtigste Ubung fiir alle, die im Reinen Land des Bud-
dha Amida (Amitabha) wiedergeboren werden wollten. Sei-
ne Tugenden zu preisen, ihm zu opfern, sich vor ihm nieder-
zuwerfen, iiber ihn zu meditieren, die Sutras zu lesen - auch
das hatte seinen Wert, doch das Wichtigste war die Rezita-
tion, das «Aussprechen des Namens» (Shomyo). Wer bestindig
hingebungsvoll den Namen spricht - ob er sitzt oder steht,
liegt oder geht -, den wird Amida gewi3 nach einiger Zeit in
sein Land der Gliickseligkeit aufnehmen. Und dies, so sagen
die Meister der Jodo-Schule, befindet sich in voller Uberein-
stimmung mit den Lehren der Sitras, also mit den Geliibden
des Buddha.

Zur Begriindung zitiert Honen Shan-tao, nach dessen
Worten das Nembutsu leichter zu iiben ist als jede andere
religiose Praxis. Auf die Frage, weshalb gesammelte Rezita-
tion liber die meditative Praxis gestellt wird, antwortet er:

Weil die Lebewesen vor grofle Hindernisse gestellt sind
und die Welt, in der sie leben, voller unmerklicher Versu-
chungen ist. Weil ihr BewuBtsein zu verwirrt ist, weil ihr
Geist zu unbeholfen ist und zu leicht abschweift. Medita-
tion ist nicht ihre Sache. Sich ihrer erbarmend, rat der
Buddha ihnen, sich auf die Rezitation seines Namens zu
sammeln, denn wer dies ohne Unterlal3 tun kann, der wird
gewifl im Land des Amida wiedergeboren.
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Honen erklart weiterhin, Denken oder Meditation sei dasselbe
wie Rezitation: An den Buddha denken heiit seinen Namen
rezitieren, seinen Namen rezitieren heift an ithn denken. Damit
ist das Nembutsu («Des Buddha eingedenk sein») nun génzlich
dem Shomyd («Aussprechen des Namens») gleichgesetzt, aus
Meditation wurde Rezitation. Die Reines-Land-Schule ist nun
ganz von etwas durchdrungen, das man als «buddhistischen
Nominalismus» bezeichnen konnte: Im Namen ist etwas ge-
genwirtig, das sich allem begrifflichen Verstehen entzieht.

Ich méchte nun die psychologische Bedeutung dieser Nem-
butsu-Rezitation und ihre Beziehung zur Koan-Ubung des Zen
untersuchen.

DAS SHOMYO UND DIE KOAN-UBUNG

Als die stimmliche Rezitation des Buddha-Namens in der
Reines-Land-Schule an die Stelle des « Denkens an den Buddha »
trat, geriet die Bedeutung des glidubigen Herzens bei Honen und
seinen Vorliufern dennoch nicht in Vergessenheit. Uber den
Buddha und seine Eigenschaften, Tugenden und Kennzeichen
zu meditieren, verlangt ein hohes Mall an Sammlung, und die
meisten Menschen sind damit {iberfordert. Die Rezitation des
Namens ist in der Tat einfacher.

Der Name Amida vertritt all das, was mit der Vorstellung
«Buddha» verbunden ist, und das bezieht sich nicht nur auf den
Buddha Amitabha, sondern auf alle Buddhas, die in der buddhi-
stischen Literatur erwdhnt werden. Wer diesen Namen aus-
spricht, begibt sich in die Tiefe des religiosen Bewufltseins der
Menschheit. Das bloBe Aussprechen bleibt allerdings wir-
kungslos; es muf} aus tiefem Eingedenk-Sein, ernstem Suchen
und groflem Glauben erwachsen. Und wenn dieser Hinter-
grund nicht von Anfang an gegeben ist, so muf} er im Laufe der
Zeit wachsen. Lippen und Herz miissen bei der Ubung voll-
kommen tibereinstimmen.
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Bei dieser Art von Nembutsu sammelt der Geist sich aus-
schlieBlich auf den Namen und nicht auf die Eigenschaften
und Attribute des Buddha. Der Name beherrscht das gesamte
BewuBtseinsfeld. So lesen wir im «kiirzeren» Sukhavativyitha:
«Moge er den Namen des Tathiigata Amitiiyus horen und
diesen so gehdrten Namen im BewuBtsein behalten.» Der
Name bleibt im Zentrum der Aufmerksamkeit, ist also nicht
bloBe Lippen-Repetition, sondern eine AuBerung des Her-
zens. Diese Art des Nembutsu ist zweifelsohne eine grofie
Hilfe fir die Sammlung. Die Vergegenwartigung des Buddha
mit allen seinen Attributen ist voller Gefahren, da man hier
leicht irgendwelchen Halluzinationen zum Opfer fallen kann.
Die stimmliche Rezitation ist ein grofler Schritt auf den wah-
ren religiosen Samadhi zu.

Die mit dem Nembutsu verbundene Absicht war, wie wir
gesehen haben, groBen Verdnderungen unterworfen. An-
fangs war es die Erinnerung an den Buddha, die Sehnsucht,
ihn wiederzusehen, wie er unter seinen Schiilern gewirkt hat-
te - ein ganz natiirliches und menschliches Verlangen. Spiter
war es das Mittel, um in das Reine Land eines idealisierten
Buddha zu gelangen. Und schlieBlich ging es bei der aus-
schlieBlichen Sammlung auf den Namen darum, das Erbar-
men und die Gnade des Buddha zu gewinnen. Fiir den Mei-
ster der Reines-Land-Schule steht diese allmdhliche Wand-
lung in vollkommener Ubereinstimmung mit den Lehren des
Buddha in den Sitras, auf welche diese Schule sich beruft.

Wir miissen nun fragen: Hat diese allméhliche Wandlung
einen psychologischen Hintergrund? Steht hinter der Rezita-
tion des Namens noch eine implizite Absicht oder nur die
ausgesprochene Absicht, den Ubenden ins Reine Land zu fiih-
ren? Auch wenn die Meister sich dieses Umstandes vielleicht
nicht bewulit waren — gab es da nicht eine innere Erfahrung,
aufgrund derer sie das stimmliche Nembutsu lehrten, anstatt
ihre Schiiller zum Sutra-Lesen, zur Meditation und anderen
spirituellen Ubungen anzuhalten? Wo es um spirituelle und
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moralische Entwicklung geht, ist die Wirksamkeit der Medi-
tation iiber den Buddha oder des Lesens seiner Unterweisun-
gen doch schlieBlich leichter einzusehen als der Nutzen des
bloBlen Rezitierens seines Namens.

Es ist also zu vermuten, daf3 die dargestellte Entwicklung
der Nembutsu-Rezitation neben den genannten philo-
sophischen und religiésen Griinden noch einen verborgenen
psychologischen Hintergrund hatte. Wir werden im folgen-
den unser Augenmerk auf diesen psychologischen Hinter-
grund richten, was aber nicht heiflen soll, die philosophisch-
religiésen Griinde seien von zweitrangiger Bedeutung.

Einen Namen geben heifit unterscheiden. Indem wir unter-
scheiden, erkennen wir die Wirklichkeit eines einzelnen Ob-
jektes an und machen es dem Verstehen und dem Herzen
zuginglich. Wird ein Name ausgesprochen, so ist es fast so,
als wiére das Angesprochene selbst gegenwirtig, und so war
es ganz natiirlich, da3 das «Denken an den Buddha» sich zum
«Aussprechen des Namens» wandelte. Jetzt mochte ich das
Augenmerk jedoch auf den merkwiirdigen Umstand richten,
daf} die Formel, in welcher der Name des Buddha ausgespro-
chen wird, sowohl in China als auch in Japan ihre urspriingli-
che Sanskrit-Form beibehalten hat: Die in China und Japan
gebrauchlichen Formeln sind Transliterationen und nicht
Ubersetzungen.

Weshalb wird der Buddha nicht mit einem chinesischen
oder japanischen Ausdruck angerufen? Namu amida butsu und
Nan wu o mi to fo sind die japanische und chinesische Lesart
von namo amitabhdaya buddhdya. Namo oder namas bedeutet
«Anbetungy, «Verehrungy, «BegrilBung»; amitabhaya bud-
dhaya bedeutet «dem Buddha des Grenzenlosen Lichtsy.
Ubersetzt wiirde diese Formel im Chinesischen lauten: Kuei i
wu Hang kuang fo. Weshalb, so lautet nun die Frage, sagen die
Chinesen etwas anderes als «Verehrung dem Buddha des
Grenzenlosen Lichts»?

Die Transliteration der Sanskrit-Formel ergibt weder im
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Chinesischen noch im Japanischen einen semantischen Sinn. Sie
ist eine Art Dharant oder Mantra, das seine urspriingliche
Lautgestalt behélt und nicht iibersetzt wird. Wird hier nicht
Unsinn fiir etwas eingesetzt, was urspriinglich Sinn hatte, tritt
hier nicht Verworrenheit an die Stelle von Klarheit? Wozu
stindig dieses «Namu Amida Butsu, Namu Amida Butsu»?

Meiner Ansicht nach diirfen wir den Grund nicht in einer
magischen Ausstrahlung des Namens suchen, sondern in der
psychologischen Wirkung seiner stindigen Wiederholung.
Wo auch immer ein nachvollziehbarer Sinn ist, stellt sich allzu
leicht eine endlose Kette von darauf aufbauenden Gedanken
und Gefiihlen ein: Wir spinnen das Vorgegebene logisch wei-
ter oder verfangen uns im Netz von Vorstellungen und Asso-
ziationen. Um es in buddhistischer Terminologie zu sagen:
Der duBlere Staub der Unterscheidung legt sich iiber die ur-
spriinglich klare Oberfliche des inneren Spiegels der Erleuch-
tung. Werden sinnlose Laute rezitiert, so steht uns der Ver-
stand bald still, da ihm jeder Anlal zum Abschweifen fehlt.
Die Gefahr, daB3 Einbildungen und Tauschungen sich einstel-
len, ist geringer.

Es ist also geradezu erwiinscht, dal das stimmliche Nem-
butsu keinerlei nachvollziehbaren Sinn enthilt. Die Entwick-
lung des reflektiven und meditativen Nembutsu zum stimm-
lichen Nembutsu zeigt vielleicht, dafl die Meister dessen ge-
wahr waren; was sie anstrebten, war Sammlung auf die
Buddhaschaft selbst und nicht auf die Person des Buddha.

Die Jodo-Meister legen stets groBen Wert auf die innere
Haltung, welche die Nembutsu-Ubung begleiten sollte: Auf-
richtigkeit des Herzens, Glaube und die Sehnsucht nach dem
Reinen Land des Buddha Amida. Ohne diese Haltung bleibt
das Nembutsu nur allzu leicht kraftlos und leer. Dennoch
haben die Meister - in ihrem Bestreben, den leichten Weg zur
Erlosung fiir moglichst viele Menschen begehbar zu machen
und die Bedeutung des stimmlichen Nembutsu deutlich her-
auszuheben - hdufig weniger eindringlich von der rechten
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inneren Haltung gesprochen, so daB viele Anhidnger ihrer
Schule meinen, es sei mit der Rezitation allein getan.

Das mag zum einen ein Nachteil sein, aber wir miissen uns
trotzdem fragen, ob dieses Vorgehen der Meister nicht auch
etwas enthdlt, wodurch es gerechtfertigt wird. Eindeutig
geht es vor allem um das Nembutsu, und wenn die Meister
die Bedeutung der subjektiven Voraussetzungen betonen, so
ist es ihnen darum zu tun, die Kraft und Wirksamkeit des
Nembutsu aufs AuBerste zu steigern. Man kénnte der An-
sicht sein, wenn ein Mensch diese Voraussetzungen erfiille,
wenn er also die rechte innere Haltung habe, sei es doch
gleichgiiltig, ob er die Sutras liest, sich niederwirft, meditiert
oder das Nembutsu rezitiert. Aber da sind die Lehrer der
Jodo-Schule anderer Meinung und beharren auf dem «Namu
Amida Butsu» als der wichtigsten Ubung, neben der alle
anderen zweitrangig sind. Das «Namu Amida Butsu» ist also
letztlich entscheidend fiir die Wiedergeburt im Reinen Land.

Das aber ist nur méglich, wenn das laut rezitierte Nembut-
su im BewuBtsein des Ubenden auf irgendeine verborgene
Weise wirksam wird. Wenn durch viele Wiederholungen des
Buddha-Namens ein bestimmter Bewuftseinszustand er-
reicht wird, so ist es, als ergriffe der Buddha selbst den Geist,
wodurch der Ubende GewiBheit iiber sein kiinftiges Schick-
sal erlangt. War es das, was Shan-tao, Honen und andere
Lehrer der Jodo-Schule meinten?

Grofle Jodo-Lehrer wie Shan-tao, Tao-ch'o und Huai-kan
nennen zwei Wege zur Wiedergeburt im Reinen Land, nim-
lich erstens die Rezitation des Namens und zweitens ver-
dienstvolles Handeln anderer Art, und sie ziehen das erstere
vor, da es nach ihrer Ansicht besser mit den Lehren der Sutras
ubereinstimmt; auflerdem setzen sie «denken an» und «medi-
tieren iber» mit «aussprechen» gleich und sagen, an den
Buddha denken sei dasselbe wie seinen Namen sagen. Die
Frage lautet nun: Finden sie die Griinde fiir solche Anschau-
ungen in der Logik oder in der Psychologie? Logisch gesehen
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ist das Denken an ein Ding nicht dasselbe wie das Ausspre-
chen eines Namens. Das Denken ist unabhingig vom Aus-
sprechen des Namens, insbesondere wenn der Geist in medi-
tative Betrachtung eines Objektes der Verehrung versunken
ist. Das Denken von abstrakten Ideen andererseits fallt uns
leichter, wenn wir etwas Konkretes, wie etwa eine graphi-
sche Darstellung, zur Hand haben oder die Namen der Dinge
innerlich oder laut aussprechen. Aufgrund dieser psychologi-
schen Tatsache gelangten die Jodo-Lehrer wohl zu der An-
schauung, das Denken an den Buddha sei mit dem Ausspre-
chen seines Namens identisch.

So lesen wir in Huai-kans Kommentar zu einer Passage aus
dem Tai-chi yiieh-tsang Ching:* «Durch groBes Denken sicht
man einen groflen Buddha, durch kleines Denken einen klei-
nen Buddha. GroB3es Denken ist das laute Rufen des Buddha,
kleines Denken das leise.» Je mehr Stimme wir in die Rezita-
tion legen, desto tiefer wird unsere Sammlung sein und desto
groBer die Wirksamkeit des Nembutsu.

Abgesehen von allen Erkldrungen, die hierzu gegeben
wurden, mul3 diese Gleichsetzung von Denken und Ausspre-
chen wohl auf einer Erfahrung beruhen. Wir finden uns hier
an die Zen-Psychologie erinnert, worin die Ubungsanwei-
sung lautet: «Wu, Wu den ganzen heutigen Tag und abermals
Wu, Wu den ganzen morgigen Tag.»** Daher die Anwei-
sung, das Nembutsu den ganzen Tag lang zu sprechen oder
zu bestimmten Zeiten jeden Tag oder zehntausend-, fiinfzig-
tausend-, ja hunderttausendmal am Tag. In Kydto gibt es
einen Jodo-Tempel, der «Eine Million Mal» heifit, und damit
sind Nembutsu-Rezitationen gemeint. Wenn der Buddha-
Name zehn- oder zwanzigtausendmal hintereinander gespro-
chen wird, so lduft die Ubung schlieBlich von selbst, ohne
bewulltes Bemiihen und ohne einen Gedanken an die drei

* Chandra-garbha, ins Chinesische iibertragen von Narendrayashas,

550-577
** In einem von Kung-ku Lungs Briefen.
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Faktoren der Hingabe, also an die rechte innere Haltung. Soll
diese Mechanisierung etwa das Mittel fiir die Wiedergeburt
im Reinen Land sein? Braucht der Ubende sich nicht um die
Vertiefung seines Glaubens und seiner Hingabe zu bemiihen?
Erzeugt dieses stindige Aussprechen sinnloser Laute eine Ge-
wiBheit in seinem BewuBtsein, die ihn an der Wiedergeburt
im Reinen Land oder an seiner Erlosung durch Amidas Gna-
de nicht mehr zweifeln 1a53t?

Wenn das Nembutsu zur Rezitation einer Dhorani wird,
die keinerlei intellektuellen Inhalt besitzt, so wird daraus ein
Zustand des Nicht-Bewufitseins entstehen - alle oberflachli-
chen Ideen und Gefiihle sind wie weggewischt. Das ist zu-
gleich auch ein Zustand der Unschuld, denn es gibt keine
Unterscheidung von gut und bdse mehr; aus diesem Grund
konnen die Jodo-Lehrer sagen, das Nembutsu tilge alle Siin-
den ungezéhlter fritherer Leben.

Die unaufhorliche Rezitation des «Namu Amida Butsu»*
hat eine Parallele im Sufismus, der islamischen Mystik; R. A.
Nicholson schreibt in seinem Buch Studies in Islam Mysticism,
die Wiederholung des Namens «Allah» sei eine «von mosle-
mischen Mystikern geiibte Methode, fana zu erzeugen, das
Abriicken vom Ich oder, wie Pascal sagt: <Oubli du monde et de
tout hormis Dieu.>»**

Trotz aller Versicherungen, die uns die Sitras und die Leh-
rer der Jodo-Schule geben, 148t sich kaum einsehen, weshalb
die bloBe Wiederholung des «Namu Amida Butsu» eine Wie-
dergeburt im Reinen Land bewirken soll - es sei denn, die
stindige Wiederholung erzeugte eine Bewultseinsverdnde-
rung, aufgrund derer der Ubende die Verwirklichung selbst
erlangt. Ist diese Verwirklichung nicht das, was «Nembutsu-
Samadhi» oder «Samadhi der Einheit» (ekavyiiha) genannt
wird?

* Die tatsdchliche Aussprache klingt etwa wie nam man da bu, nam man da

bu...

**S.7-9-
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In seinem An-le-chi (jap. Anrakushu) tragt Tao-ch'o aus ver-
schiedenen Sitras Passagen zu diesem Samadhi zusammen.
Seine Absicht ist zu beweisen, dafl der Samadhi das geeignete
Mittel ist, den Ubenden die Gegenwart aller Buddhas der
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft erfahren zu lassen.
Was aber niitzt der Anblick aller Buddhas und das damit ver-
bundene Erlésungsversprechen, wenn die Prisenz der Bud-
dhas nicht eine innere Verwirklichung darstellt? Dem Anblick
der Buddhas muf} also eine innere Erfahrung entsprechen,
und auf die kommt es an, wenn es um Erlosung oder Er-
leuchtung geht.

In einem Sitra, dessen japanischer Titel Bosatsu Nembutsu
Sammai (= Samadhi) Kyo lautet, werden detallierte praktische
Anweisungen zur Ubung des Nembutsu und zum Eintritt in
den Nembutsu-Samadhi gegeben. Nach den Worten dieses
Textes soll der Samadhi offenbar zur vollkommenen Erleuch-
tung fithren. Auch hier wird der Ubende angehalten, das
Nembutsu zu rezitieren, um alle Buddhas der Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft von Angesicht zu Angesicht zu se-
hen, doch scheint dieses Sehen mehr zu beinhalten, als man
vorher erwartet: Tritt man ndmlich in den Samadhi ein, so
sieht man die Buddhas anders, als man sich je hitte vorstellen
konnen.

Honen zitiert in seinem Werk Senjakushu aus einem Buch
mit Biographien grofler Vertreter der Jodo-Schule, worin be-
richtet wird, wie der Samadhi sich bei Shan-tao auswirkte.
Offenbar bringt er eine Art hellseherische Féhigkeit mit sich,
die spirituelle Verfassung anderer zu erkennen. Shan-tao, so
heif3t es hier, habe um die vergangenen Leben seines Lehrers
Tao-ch'o, aber auch um dessen Wiedergeburt im Land von
Amida gewuft.

Wenn der Samadhi nicht weiter fiihrt als bis zu solchen
Wunderkréften, so miissen wir wohl sagen, hat er wenig mit
spiritueller Entwicklung und Befreiung zu tun. Es muf} also
noch etwas anderes in diesem Nembutsu-Samadhi geben.
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Die Lehrer der Reines-Land-Schule haben zu sehr an die Wie-
dergeburt nach dem Tode gedacht, die psychologische Wir-
kung des unabléssig rezitierten «Namu Amida Butsu» jedoch
zu wenig beachtet. Sie haben sich zu bereitwillig damit abge-
funden, daf3 es in diesem Zeitalter des Niedergangs zu schwer
sei, den reinen Buddhismus zu praktizieren; sie haben allzu
viel Gewicht auf die Wiedergeburt und den leichten Weg ge-
legt.

Es war Shinran, der diese Gedanken konsequent zu Ende
dachte und im Nembutsu nur noch die bloBBe Nennung des
Namens sah. Aufler dem absoluten Vertrauen auf den Buddha
Amida bedarf es keinerlei Strebens, keines Erleuchtungsver-
langens des Ubenden mehr. Das Aussprechen des Buddha-
Namens, so lesen wir, «bedeutet nicht, dal man still Giber den
Buddha meditiert oder intensiv an ihn denkt, sondern einfach
nur, da} man seinen Namen ausspricht». Dennoch nehme ich
nicht an, daB all diesen Lehrern die psychologische Dynamik
des Nembutsu génzlich entging.

DAS ZIEL DER NEMBUTSU-UBUNG

Unsere Frage lautet: Ganz abgesehen vom Inhalt des Samadhi
- was ist das eigentliche Ziel des Nembutsu, Wiedergeburt
im Reinen Land oder der Samadhi selbst? Oder ist der
Samadhi eine Art Vorgeschmack auf die Wiedergeburt? So
weit

ich sehe, lassen die Jodo-Lehrer uns dariiber im unklaren.
Aber vielleicht konnte man sagen: Der Samadhi ist der sub-
jektive oder psychologische Aspekt der Nembutsu-Ubung,
wihrend die Wiedergeburt ihren objektiven oder ontologi-
schen Aspekt darstellt.

Dann wéren der Samadhi und die Wiedergeburt ein und
dasselbe, nur aus verschiedenen Blickwinkeln betrachtet; da
jedoch der Samadhi in diesem Leben erlangt wird, wéhrend
Wiedergeburt nach dem Tode stattfindet, ist diese Gleichset-
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zung in einem ganz spezifischen Sinne gemeint; die Wieder-
geburt ist dabei ndmlich nicht als objektives oder zeitliches
Ereignis zu betrachten, sondern als subjektive Gewilheit
iiber etwas, das ohne jeden Zweifel eintreten wird. Dann
wire mit Wiedergeburt so etwas wie spirituelle Auferstehung
gemeint, und das 146t sich durchaus dem Samadhi gleichset-
zen.

Diese Auffassung finden wir bestétigt im Anjin Ketsujosho,
dem Werk eines unbekannten Autors, das eines der bedeu-
tendsten Biicher iiber die Jodo-Lehre ist. Der Samadhi, so
heilt es hier, festigt den Glauben an Amidas Geliibde, und
dieser Glaube ist ja entscheidend fiir das kiinftige Geschick
dessen, der das Nembutsu iibt. Der Eintritt in den Samadhi
geschieht dann, wenn der Geist des Ubenden so vollkommen
mit Amidas Geist verschmolzen ist, dafl alles Bewufitsein von
Dualitdt ausgeldoscht wird. Der Samadhi selbst ist also die
Wiedergeburt, in der wir dem Buddha Amida von Angesicht
zu Angesicht begegnen.

Im Meditations-Siitra lesen wir:

Der Buddha sprach zu Ananda und Vaidehi: «Nachdem ihr
jene gesehen habt, sollt ihr an den Buddha denken. <Wie
aber?>, werdet ihr fragen. Jeder Buddha-Tathagata hat sei-
nen Korper in der spirituellen Welt (dharmadhatu) und ge-
langt in den Geist jedes empfindenden Wesens. Daher
denn: Wenn ihr an den Buddha denkt, so erlangt euer eige-
ner Geist die zweiunddreiBig Zeichen der Erhabenheit und
die achtzig Zeichen der Vortrefflichkeit. Dieser Geist ver-
wandelt sich in Buddha-Geist, er ist nichts anderes als der
Buddha selbst. Der Ozean des wahren All-Wissens der
Buddhas entspringt in deinem eigenen Geist und Denken.
Aus diesem Grund sollt ihr euch mit Entschlossenheit und
Sammlung der Meditation {iber den Buddha-Tathagata
widmen, denn er ist ein Arhat und ein voll Erleuchteter.
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Im Pmtyutpanna-Samadhi-Sitra, * einem der wichtigsten Quell-
entexte der Jodo-Lehre, finden wir:

«Zum anderen, Bhadrapala, wenn ein junger Mann von
edler Erscheinung seine eigenen Ziige zu sehen wiinscht,
seien sie hdBlich oder schon, so nimmt er ein Gefdl mit
feinem Ol oder reinem Wasser oder hilt sich einen Kristall
oder Spiegel vor. Wenn irgendeines dieser vier Dinge ihm
sein Spiegelbild zuriickwirft, so weill er, wie er aussieht,
hiaBlich oder schon. Glaubst du, Bhadrapala, was dieser
Mann sieht, sei schon vorher dagewesen in einem dieser
vier Dinge?»

Bhadrapala antwortete: «Nein, Gepriesener.»

«Ist es dann als eine Nicht-Wesenheit zu betrachten?»

«Nein, Gepriesener.»

«Soll man denken, es sei in diesen Dingen?»

«Nein, Gepriesener.»

«Soll man denken, es sei auBerhalb dieser Dinge?»
«Nein, Gepriesener. Da Ol und Wasser und Kristall und
Spiegel klar und rein sind, frei von Schmutz und Staub, so
spiegeln sie ein Bild wider, wenn ein Mensch sich vor sie
hinstellt. Das Bild kommt nicht aus den spiegelnden Din-
gen, noch dringt es von auflen in sie ein, noch ist es dort
schon vorhanden, noch wird es dort gemacht. Das Spiegel-
bild kommt nirgendwoher und verschwindet nirgendwo-
hin; es ist nicht Geburt und Tod unterworfen; es hat keine
feste Wohnstatt.»

Als Bhadrapala dies geantwortet hatte, sagte der Buddha:
«Es ist firwahr so, wie du sagst, Bhadrapala. Wenn die

* Auch Bhadrapala Bodhisattva Sitra, weil Bhadrapala hier der Gespréichs-
partner des Buddha ist. Es existiert in vier chinesischen Ubersetzungen,
deren erste, von Chih Lou-chia-ch'ien, aus dem Jahre 179 stammt. Die
englische Fassung orientiert sich an Jianaguptas Ubersetzung aus dem
Jahre 586, da diese leichter verstindlich ist, wihrend die erstgenannte
Ubersetzung bei den Anhiingern der Jodo-Schule besser bekannt ist.
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Dinge klar und rein sind, spiegeln sie das Bild wider, ein-
fach so. So auch der Bodhisattva. Wenn er mit gesammel-
tem Geist Uiber die Buddhas meditiert, sieht er sie; sind sie
ihm einmal erschienen, so bleiben sie bei ihm; und bei ihm
bleibend, legen sie ihm die Dinge dar, die er zu verstehen
winscht. So erleuchtet, ist er voll Freude und sinnt: Woher
kommen die Buddhas? Und wohin verschwindet mein
Korper? Und in dieser Art sinnend, wird er sehen, daf3 alle
Tathagatas nirgendwoher kommen und nirgendwohin ge-
hen. So ist es auch mit seinem eigenen Korper; er kommt
keinen bestimmten Weg, und wie kann es da ein Zuriick-
kehren irgendwohin geben?

Und wiederum sinnt er: Diese dreifache Welt besteht nur
aufgrund des Geistes. Gemél den eigenen Gedanken sicht
man sich in seinem eigenen Geist. Dal} ich jetzt den Bud-
dha sehe, geschieht aus meinem eigenen Geist; mein Geist
wird der Buddha; mein Geist ist selbst der Buddha; mein
Geist ist selbst der Tathagata. Mein Geist ist mein Korper,
mein Geist sieht den Buddha. Der Geist erkennt nicht sich
selbst, der Geist sieht nicht sich selbst. Wo sich Gedanken
erheben, da ist Nirvana. Die Dinge haben keine Wirklich-
keit in sich selbst, sie erstehen aufgrund des Denkens und
der Gesetze des bedingten Entstehens. Wenn das Denken
verschwindet, so verschwindet auch der Denkende. Du
muflt wissen, Bhadrapala, daf3 alle Bodhisattvas durch die-
sen Samadhi grofle Erleuchtung erlangten.

Betrachten wir den Nembutsu-Samadhi aus dieser Perspekti-
ve des absoluten Idealismus, so 14Bt sich sagen, daf} dieser
Samadhi und der absolute Glaube an den Buddha und die
GewiBheit einer Wiedergeburt im Reinen Land ein und das-
selbe psychologische Geschehen umschreiben - und dieses
psychologische Geschehen ist die Grundlage der Jodo-Lehre.
Honen sagt in seinem Kommentar zum Meditations-Siitra,

bei der Nembutsu-Ubung miisse man sein wie ein Mensch,
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der alle Sinne verloren hat, oder wie ein Taubstummer oder
wie ein Tor: AusschlieBlich auf die Nembutsu-Ubung ausge-
richtet, spricht man den Namen des Buddha Tag und Nacht,
im Sitzen und Stehen, im Liegen und Gehen, einen Tag lang,
zwei Tage lang, wochen-, monate- oder sogar jahrelang.
Wird die Ubung in dieser Weise fortgefiihrt, so wird man
gewil} eines Tages in den Samadhi eintreten, und das Dhar-
ma-Auge wird sich 6ffnen, und man wird eine Welt schauen,
die alles Denken und alle Vorstellung ginzlich iibersteigt.
Dies ist «ein Reich der Wunder, wo alles Denken aufhort und
alle Vorstellungen weggefegt werden — vollkommene Uber-
einstimmung mit einem Samadhi-Zustand».

Im Samadhi-Zustand erfihrt der Glaube des Ubenden vol-
le Bestitigung. Im Anjin Ketsujosho lesen wir: «Der Korper
wird <Namu Amida Butsu>, und der Geist wird <Namu Ami-
da Butsu>.» Ist das nicht eben der Bewulltseinszustand, der
sich auch bei der Kdan-Ubung einstellt?

Die von den Jodo-Lehrern aufgestellte Behauptung, die
Rezitation des Nembutsu sei der leichteste Erlosungsweg,
beruht natiirlich auf dem Geliibde des Buddha Amida, das all
denen die Wiedergeburt im Land der Gliickseligkeit ver-
spricht, die im tiefen Glauben an die Erlésung seinen Namen
sprechen. Um diese Lehre noch zu festigen und ihr Nach-
druck zu geben, beschreiben die Lehrer in glithenden Farben
die Schonheit des Reinen Landes, wihrend sie andererseits
nicht miide werden, das Elend und Grauen dieser Welt und
die Verblendung und Siindhaftigkeit ihrer Bewohner zu schil-
dern. Wer Hilfe von dieser Lehre erwartet, muf3 deshalb hin-
gebungsvoll und unabléssig das «Namu Amida Butsu» rezi-
tieren. Und dabei kann sich die Motivation allmdhlich verla-
gern: Der Wunsch, ins Reine Land zu gelangen, verliert all-
mihlich an Gewicht, und nun z#&hlt nur noch die tigliche
gesammelte Ubung. Und selbst wenn die Sehnsucht nach
dem Reinen Land bestehenbleibt, wird die psychische Dyna-
mik des UnbewuBten sich allmdhlich verselbstdndigen und
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unabhingig werden von jenem Ereignis, das am Ende des
physischen Lebens eintreten soll: Das nahe Geschehen nimmt
auf die Dauer unsere Aufmerksamkeit doch mehr in An-
spruch als das ferne.

So sammelt man sich immer mehr auf das Nahe, die
Ubung, und wenn diese Sammlung ihren hdchsten Grad er-
reicht hat, kommt es zum intuitiven Erfassen mystischer
Wahrheiten wie dieser: Wiedergeburt ist Nicht-Geburt; an
den Buddha denken heifit keinen Gedanken hegen; jeder Au-
genblick ist der letzte; dieser Geist ist nichts anderes als der
Tathogata selbst; wenn der Korper auch dieser Welt ange-
hort, so schweift der Geist doch frei durchs Reine Land; die-
ser Korper, so, wie er ist, ist von derselben Art wie Buddha
Maitreya, und so weiter. Aussagen dieser Art sind fiir Jodo
nicht gerade typisch, passen in gewisser Weise nicht zu sei-
nem «Realismusy», doch sie sind vorhanden, und das ist ge-
wiB auf die Psychologie der Nembutsu-Ubung zuriickzu-
fiihren.

Im Shin-Zweig der Reines-Land-Schule gilt der Glaube
als die einzige Vorbedingung fiir die Wiedergeburt im Land
Amidas. Es bedarf eines absoluten Vertrauens in die Weisheit
des Buddha, die alle menschliche Vorstellung iibersteigt.
Daher lesen wir in den Werken der Jodo-Shin-Schule: Baue
in vollkommenem Glauben auf die Wunder wirkende Weis-
heit Amidas, und er wird dich sogleich annehmen; du
brauchst nicht auf den letzten Augenblick zu warten, da die
Buddhas dir zum Willkommen entgegentreten; du brauchst
dir auch keine angstvollen Sorgen zu machen um dein Ge-
schick nach dem Tode, ob dir die Holle bestimmt sei oder
nicht. Nicht mehr ist von dir verlangt, als alle Gedanken
iiber dich selbst fahrenzulassen und dein bedingungsloses
Vertrauen dem Buddha zu schenken, denn er wei3 am be-
sten fiir dein Wohl zu sorgen. Du brauchst nicht in Sorge zu
sein um deine letzte Stunde, da du dich von diesem irdischen
Leben verabschieden mufit. Bist du im Leben von einem wei-
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sen Lehrer unterwiesen worden und hast auch nur einen Ge-
danken des Vertrauens zum Buddha in dir erweckt, so war
dieser Augenblick des Erwachens schon dein letzter Augen-
blick auf dieser Erde. Wenn im Vertrauen auf Amidas Ur-
Geliibde das «Namu Amida Butsu» auch nur einmal gespro-
chen wird, so kannst du gewil} sein, dafl du in seinem Lande
wiedergeboren wirst - denn dieses glaubende Herz ist die
Wiedergeburt.

Doch wie erlangt man dieses glaubende Herz, das einen
von derselben Art sein 146t wie ein voll Erleuchteter, wie
Maitreya-Buddha? Nur den Lehrern zu lauschen, wird nicht
geniigen. Das blofe Sagen des Nembutsu auch nicht. Wie
kommt man zu diesem absoluten Glauben, der in seinem
Wesen offenbar dasselbe ist wie Erleuchtung? Wie kommen
wir zur GewiBheit der Wiedergeburt? Und wie zur Freiheit
von allen Zweifeln iiber unser kiinftiges Geschick?

Es mufl ein bestimmter BewuBtseinszustand in uns ge-
weckt werden, der unser Vertrauen bestirkt und bestétigt.
Denkend, die Sutras lesend, den Weisen und Erleuchteten
zuhorend, werden wir dieses BewuBtsein nicht in uns wach-
rufen. Es muB3 zu einer intuitiven Schau der Wahrheit kom-
men, und das ist ein Hingeben des Ich an Amidas Ur-Geliib-
de. Das ist der Augenblick, da das «Namu Amida Butsu»
ganz aus der Tiefe des Herzens dringt. Und das meinen die
Shin-Lehrer wohl, wenn sie sagen: «Sprich den Namen ein-
mal, und du bist erldst.»

DIE MYSTIK DES NEMBUTSU

Wenn wir das Nembutsu so auffassen, verstehen wir auch
Ippen,* wenn er sagt:

*1229-1289. Der Begriinder des Ji-Zweiges der Reines-Land-Schule.
Seine Worte-Aufzeichnung ist voll von mystischen Gedanken.
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Wiedergeburt ist das erste Erwachen des Denkens, und das
setzt voraus, daB3 da jemand ist, in dem ein Gedanke er-
wacht. Das «Namu Amida Butsu» selbst ist die Wiederge-
burt, und diese Wiedergeburt ist Nicht-Geburt. Diese Ver-
wirklichung nenne ich einstweilen «das erste Erwachen des
Denkensy. Ist man versunken in den Buddha-Namen, wel-
cher jenseits der Zeit ist, so ist das eine Wiedergeburt, die
keinen Anfang und kein Ende kennt.

Manchmal wird unterschieden zwischen dem letzten Au-
genblick des Lebens und dem alltdglichen Leben, doch die-
se Lehre beruht auf verwirrtem Denken. Im «Namu Ami-
da Butsu» ist kein letzter Augenblick, kein alltdgliches Le-
ben; es ist eine Wirklichkeit, die durch alle Zeit bleibt, was
sie ist. Das menschliche Leben aber ist eine Reihe von Au-
genblicken zwischen einem Einatmen und einem Ausat-
men, und deshalb ist eben jener Augenblick des Denkens
der letzte Augenblick des Lebens. Dann aber ist jeder Ge-
danken-Augenblick der letzte Augenblick, und jeder Au-
genblick ist eine Wiedergeburt.

Diese Aussagen Ippens werden uns klarer werden, wenn wir
noch die folgenden Zitate hinzunehmen:

Wenn dein Geist (oder Bewultsein) ausgeldscht wird, in-
dem du «Namu Amida Butsu» sagst, so ist dies der rechte
Gedanke fiir den letzten Augenblick.

Da ist nur der Buddha-Name, und dariiber hinaus ist da
keiner, der ihn spricht, noch ist da einer, der damit ange-
sprochen wird. Da ist nur der Buddha-Name, und dariiber
hinaus gibt es keine Wiedergeburt. Alle Dinge sind Krifte,
die im Korper des Buddha-Namens enthalten sind. Daher:
Wenn du, das «Namu Amida Butsu» sprechend, alle Dinge
als ungeboren erfahrst und dein gewohnliches Bewufitsein
vollkommen ausgeloscht ist, so ist ein erster Gedanke, der
dann erwacht, der rechte Gedanke deines letzten Augen-

182



blicks, denn dies ist nichts anderes als der Erleuchtungsge-
danke, ist «Namu Amida Butsu».

Sei lieber vom Namen besessen, als dall du den Namen
besitzt. Alle Dinge sind eines Geistes, doch dieser Geist
manifestiert sich nicht durch sich selbst. Das Auge kann
sich nicht selbst sehen, das Holz kann sich nicht selbst
verbrennen, wenn es auch seiner Natur nach brennbar ist.
Doch halte dir einen Spiegel vor, und das Auge kann sich
selbst sehen, und dies ist das besondere Vermogen des
Spiegels. Es ist der Spiegel, den ein jeder von uns besitzt,
und man nennt ihn den Groflen Spiegel der Erleuchtung; er
ist der Name, der von allen Buddhas schon verwirklicht
wurde. Sieh denn also dein eigenes Ur- Angesicht im Spie-
gel der Erleuchtung. Lesen wir nicht im Meditations-Siitra,
es sei wie das Sehen des eigenen Gesichts im Spiegel?
Holz brennt, wenn es von Feuer entflammt wird, und das
Feuer, das brennt, ist eben das Feuer, das dem Holz von
Natur aus innewohnt. Durch das Zusammenwirken inne-
rer und duBerer Ursachen treten also die Dinge ins Dasein.
Wenn wir auch alle mit Buddha-Wesen begabt sind, so
verbrennt dieses innewohnende Buddha-Wesen doch nicht
unsere Leidenschaften — bis es sich an der alles iibersteigen-
den Weisheit, am Namen, entziindet. Die Jodo-Schule
lehrt: Um etwas zu erlangen, mufl man sich davon entfer-
nen. Dies hat man sich in diesem Zusammenhang vor Au-
gen zu halten.

«Namu Amida Butsu» ist, wie wir schon sagten, eigentlich
nicht der Name, sondern enthélt noch etwas mehr, denn na-
mu (Skrt. namas) bedeutet «Anbetung», «Verehrungy, «Be-

grilBungy. Fiir gewohnlich nimmt man jedoch die ganze For-

mel als den Namen und schreibt ihr das wunderbare Wirken
zu. Die Meister der Jodo-Schule haben ihren philosophischen

Scharfsinn an diesem Gegenstand erprobt, doch sonderbarer-
weise sagen sie wenig iiber die psychologische Seite der Er-
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fahrung. Vielleicht hat dieses Schweigen mit ihrer Auffas-
sung von Amida zu tun, die im Grunde ontologisch ist. Wenn
jedoch gesagt wird, daf allein der Name existiert, daf} also
der Dualismus zwischen dem, der den Namen rezitiert, und
dem, der damit angesprochen wird, verschwindet, so ist das
eine Aussage, die auf mystischer Erfahrung beruht und nicht
das Ergebnis metaphysischer Spekulation ist. Die Erfahrung,
die aus der Rezitation des Namens erwichst, ist von gleicher
Art wie jene, die sich in der Kdan-Ubung einstellt. Wenn der
objektive Aspekt der Erfahrung metaphysisch interpretiert
wird, so wird der Name objektiviert und Amida ist absolute
«Kraft des Anderen»; wird die Erfahrung jedoch von einem
Zen-Schiiler gemacht, so wird er ihr eine durch und durch
idealistische Interpretation geben.
Im Anjin Ketsujosho finden wir dhnliche mystische Gedan-

ken wie bei Ippen:

Da keinen Augenblick ein Unterschied besteht zwischen
dem, der «Namu» sagt, und Amida Butsu selbst, ist jeder
Gedanke, den er hegt, «Namu Amida Butsu». Keiner sei-
ner Atemziige ist jemals auch nur fiir einen Augenblick
getrennt von dem, was der Buddha ist; sein ganzes Sein ist
die Substanz des «Namu Amida Butsu» . . . Erfalit er den
Sinn des Nembutsu-Samadhi, so sind sein Korper und sein
Geist «Namu Amida Butsu».

. . . Das Ur-Geliibde [des Buddha Amida] ist ein Akt, in
dem Name und Substanz verschmolzen sind, und so ent-
hilt der Name selbst die Essenz der Erleuchtung; da er also
die Essenz der Erleuchtung ist, so bedeutet er Wiederge-
burt fiir alle Wesen der zehn Weltgegenden.

Es liegt etwas Psychologisches in den metaphysischen Aussa-
gen der Jodo-Lehrer, ob sie sich dieses Umstandes bewuft
sind oder nicht. Psychologie ist in der Religion gewif3 nicht
alles, aber sie bildet ihr Fundament. Und so finden wir selbst

184



in der Shin-Lehre, wo der Glaube zum Grundprinzip ge-
macht wird, viele Aussagen, vor allem von Shinran, die nur
dann zu verstehen sind, wenn wir sie vor dem Hintergrund
seiner mystischen Erfahrung betrachten.

Wenn er etwa sagt, dal der Name und das Ur-Geliibde
jenseits allen menschlichen Verstehens identisch sind, so be-
ruft er sich dabei auf die Lehren des Buddha selbst. Die Argu-
mentation ist keineswegs kompliziert, doch wie finden wir
eine Bestdtigung im Glauben? Die Shin-Meister mahnen im-
mer wieder, sich nicht auf Gelehrsamkeit und Verstandeser-
kenntnis zu verlassen; aber wie - das heif3it: kraft welcher
Autoritit — sollen wir all das annehmen, was uns da gesagt
wird? Wenn Argumente nicht zéhlen, so muf} sich ein be-
stimmter psychischer Zustand einstellen, der uns «Ja» sagen
laBt zu dem, was nur geglaubt, nicht aber gewulit werden
kann. Weshalb miissen wir nicht nur an das Ur-Geliibde
Amidas glauben, sondern auch noch seinen Namen sprechen?
Vielleicht ist das Aussprechen der Glaube und der Glaube das
Aussprechen, doch diese Gleichsetzung kann nicht durch lo-
gisches Schlufifolgern gewonnen werden, sondern muf aus
Erfahrung erwachsen.

Das Geliibde und der Name sind nicht zwei verschiedene
Dinge, denn da ist kein Name getrennt vom Geliibde und
kein Geliibde getrennt vom Namen. Selbst fiir diese Aus-
sage bedarf es des menschlichen Verstehens. Wenn du — in
dem Glauben, daB3 das Geliibde jenseits des Verstehens ist
und der Name jenseits des Verstehens ist — in der Unge-
teiltheit des Denkens den Namen sprichst, was bedarf es da
noch deines Verstehens?*

Der Glaube allein scheint ausreichend zu sein fiir die Wieder-
geburt im Reinen Land oder in der Erleuchtung; weshalb also

* Aus einer Sammlung von Briefen Shinrans, die den Titel Mattosho trégt.
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wird das Aussprechen des Namens als so wesentlich angese-
hen? Es wird gesagt, es gebe kein Aussprechen des Namens
getrennt vom Glauben und kein Glauben gesondert vom Na-
men. Dennoch, weshalb wird dem Namen soviel Bedeutung
beigemessen? Weshalb ist «Namu Amida Butsu» so wesentlich
fiir die Bestétigung des Glaubens?

Bevor man sagen kann, daB3 der Sinn des Namens darin
besteht, da} er keinen Sinn hat, weil er eben die Relativitét
menschlichen Erkennens transzendiert, muf3 einmal erfahren
worden sein, dal dem wirklich so ist. «Namu Amida Butsu»
ist demnach eigentlich ein Kdan, das einem Jodo-Schiiler ge-
geben wird. Eines Tages erschliefit sich ihm das Geheimnis des
Namens, wihrend er ihn spricht, und in diesem Augenblick
erhilt er den Schliissel zum Schatz des religiosen BewuBtseins.

Das Ur-Geliibde Amidas sagt, daB3 er jeden im Lande der
Gliickseligkeit willkommen heilen wird, der seinen Namen
in absolutem Vertrauen spricht. Wohl denen, die den Na-
men sprechen. Ein Mensch mag den Glauben haben, doch
wenn er den Namen nicht spricht, richtet dieser Glaube
nichts aus. Ein anderer mag in tiefer Sammlung den Namen
sprechen, doch ist sein Glaube nicht tief genug, gelangt er
nicht zur Wiedergeburt. Der aber, der fest an die Wiederge-
burt durch das Nembutsu glaubt und den Namen spricht,
wird ganz gewill wiedergeboren in dem Land, wo er den
Lohn fiir seine Miihe ernten wird.*

Keine Wiedergeburt ohne Glauben - das ist ohne weiteres
einzusehen; aber wozu dieses Aussprechen des Namens? Um
in das Geheimnis einzudringen, das die transzendente Weisheit
aller Buddhas darstellt, miissen wir die Tiefe unseres eigenen
Seins ergriinden, und nach der Jodo-Lehre ist das «Namu
Amida Butsu» das Mittel dazu.

* Ebenda.
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ERFAHRUNG UND THEORIEBILDUNG

Alle Religion griindet in mystischer Erfahrung; der metaphy-
sische und theologische Uberbau wiirde augenblicklich ein-
stiirzen ohne dieses Fundament. Darin unterscheidet Religion
sich von Philosophie. Alle philosophischen Systeme werden
eines Tages in Triimmern liegen, doch die Religiositit ist in der
Erfahrung ihrer tiefen Mysterien niemals auszuschdpfen. Jodo
und Zen konnen sich von diesen Mysterien nicht absondern.
Die Theorie des Jodo basiert auf dem Nembutsu, die des Zen
auf der Koan-Ubung. Betrachten wir nur die theoretischen
Gebiude, so scheinen Jodo und Zen denkbar verschieden zu
sein.

Die Jodo-Lehre mochte ihre Anhdnger im Land der Gliick-
seligkeit wiedergeboren sehen, damit sie dort Erleuchtung
finden kénnen. Dazu sagt man ihnen, sie seien siindig, sie seien
unfihig, die hohere Wahrheit des Buddhismus intellektuell zu
erfassen, und ihr Karma aus fritheren Inkarnationen sei zu
schwer, als daB sie es vermochten, ihre Ketten aus eigener
Kraft abzuschiitteln. Dann wird ihnen Amida vor Augen ge-
halten, der gelobte, ihnen beim Uberqueren des Stromes von
Leben und Tod die Hand zu reichen. Diese Hand jedoch errei-
chen sie nur, wenn sie den Namen ihres Erlosers mit vollkom-
mener Hingabe und Sammlung sprechen.

Zu dieser unerschiitterlichen Ausrichtung, diesem «einen
Gedanken des Glaubens» zu gelangen, ist das grofe Ziel der
Jodo-Lehre. Das Geliibde, der Name, der «eine Gedanke des
Glaubens», das Aussprechen des Namens, die Wiedergeburt -
das sind die Glieder der Kette, welche die Jodo-Lehre ausma-
chen. Halten wir nur an einem dieser Glieder mit Entschlos-
senheit fest, so ist die ganze Kette in unserer Hand - und die
Jodo-Meister haben das Aussprechen des Namens zu dem
Glied gemacht, das man in die Hand nehmen soll. Hierin
entsprechen Jodo und Zen einander. Hier stehen das laut rezi-
tierte Nembutsu und die Kdan-Ubung auf demselben Boden.
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Psychologisch betrachtet, besteht das Ziel der Nembutsu-
Ubung darin, den Grund-Dualismus zu iiberwinden, der in
der Natur unseres empirischen BewuBtseins liegt. Ist das Ziel
erreicht, so werden all die theoretischen Schwierigkeiten und
Widerspriiche, die uns bis dahin beunruhigten, plotzlich ge-
genstandslos. Mit aller Intensitit des Denkens und Wollens
werfen wir uns in die Tiefe des eigenen Seins. Doch dabei sind
wir nicht fithrungslose Wanderer, denn wir haben den Namen.
Wir haben ihn bei uns unterwegs, und er begleitet uns auch in
den Abgrund; manchmal finden wir uns fern von ihm, doch
wir er-innern ihn immer wieder und halten uns an ihn.

Wer so iibt, der ist eines Tages und ohne zu wissen, wie es
dazu kam, nicht mehr er selbst und ist auch nicht der Name.
Da ist nur noch der Name, und er ist der Name, und der Name
ist er. Und plotzlich ist auch das verschwunden, doch das ist
kein Zustand volliger Leerheit oder Nicht-BewuBtheit. Alle
Benennungen koénnen diesen Zustand nicht beschreiben. Und
nicht einmal darin bleibt er, denn irgendwann folgt ein plotzli-
ches Erwachen aus diesem Zustand. Er erwacht mit einem
Gedanken, und dieser Gedanke ist der Name und der Glaube
an das Ur-Geliibde Amidas und die Wiedergeburt.

Religion ist zutiefst und wesenhaft personliche Erfahrung,
doch der Intellekt ist stets bemiiht, sich des Glaubens zu be-
michtigen, zu dem wir durch die Erfahrung finden. Wenn die
Erfahrung einen Namen erhdlt und wir sie zum Beispiel als
«Glaube» bezeichnen, so ist sie schon durchsetzt vom diskursi-
ven Denken. Letzteres ist zwar fiir sich allein machtlos, ge-
winnt jedoch Autoritidt durch die Erfahrung, mit der es sich
verbindet. Und so geht es denn in fast allen religiosen Kontro-
versen um die Philosophie der Erfahrung oder um theologische
Auslegungsdetails, aber nicht um die Erfahrung selbst. Und
die Geschichte zeigt, dal die Interpretation der Erfahrung
haufig zu hochst unreligiésen Verfolgungswellen und blutigen
Kriegen fiihrt.

Die religiose Erfahrung bleibt jedenfalls immer die tragende
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und treibende Kraft des auf ihr fuBenden metaphysischen Sy-
stems. Und natiirlich kann ein und dieselbe Erfahrung zu
verschiedenen intellektuellen Interpretationen Anlaf3 geben,
deren eine dann etwa «Zen» und die andere «Jodo» genannt
wird. Es ist keineswegs verwunderlich, dal es im Laufe der
Entwicklungsgeschichte beider Schulen zu einer Zeit der An-
niiherung und Uberlappung kam.

Oberfldchlich betrachtet, kdnnen wir allerdings kaum
Ubereinstimmungen feststellen, wenn wir etwa das «Namu
Amida Butsu» mit verschiedenen Zen-Koan vergleichen:
«Wer ist es, der nicht von den Zehntausend Dingen abhéngig
ist?» - «Ich werde es dir sagen, wenn du die Wasser des West-
Flusses mit einem Zuge ausgetrunken hast.» Oder: «Was ist
der Sinn von Bodhidharmas Kommen aus dem Westen?» -
«Der Ostberg schreitet iiber das Wasser.» Wenn der Intellekt
hier nach einer Verbindung oder Beziehung forscht, wird er
nichts finden. Das «Namu Amida Butsu» ergibt keinen Sinn,
weil namu kein japanisches Wort ist, doch immerhin erscheint
uns die Ubersetzung verstindlich: «Verehrung dem Buddha
Amitabha.» Wenn wir hingegen die Koan intellektuell be-
trachten, kénnen wir sie eigentlich nur als Unsinn bezeich-
nen. Welche Beziehung mag zwischen unsinnigen Aussagen
und dem Nembutsu bestehen?

Wie wir jedoch gesehen haben, wandelte das Nembutsu
seine Bedeutung von «Meditation iiber den Buddha» zu
«Aussprechen des Namens». Die Rezitationsformel deutet
nicht mehr auf irgendeine objektive Wirklichkeit hin, son-
dern ist gleichsam inhaltslos oder besser: Sie ist ein Symbol
fir etwas Unbeschreibliches, das ginzlich auflerhalb der
Reichweite des Intellekts liegt, und deutet auf einen Sinn hin,
der allen Sinn transzendiert.

Damit ist das Nembutsu nun ganz in die Nidhe des Koan
geriickt. Bis hierhin hatten sich Nembutsu und Koan-Ubung
auf getrennten Wegen entwickelt, doch jetzt ndhern sich die
Wege einander an, und indem Nembutsu und Kodan einander
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betrachten, erkennt jedes sich iiberraschenderweise im ande-
ren.

Zen mochte das Bewufitsein von allen intellektuellen Abla-
gerungen und Krusten befreien, um es zu seiner urspriingli-
chen Reinheit und Einfachheit zu erwecken. Zu diesem
Zweck erhilt der Schiiler ein Kodan, das keinerlei Bedeutung
im {iblichen Sinne des Wortes besitzt. Es geht um die Riick-
kehr zur urspriinglichen Leerheit, die noch frei ist von allen
mentalen Funktionen. Das ist ein Zustand von Ungeboren-
heit. Davon gehen Zen und Jodo gleichermaf3en aus.

HAKUIN UBER KOAN UND NEMBUTSU

Zum Abschluf3 méchte ich aus einem Brief Hakuins zitieren,
in dem er iiber Nembutsu und Kdan als Mittel zur Verwirkli-
chung des Satori-Zustands schreibt.* Hakuin &uflert sich kei-
neswegs geringschitzig iiber den Wert des Nembutsu oder
Shomyd (was fir die Anhidnger der Reines-Land-Schule
praktisch gleichbedeutend ist), doch er hilt die Koan-Ubung
fiir weit wirkungsvoller, weil sie im Schiiler den forschenden
Geist weckt und damit eine grofle Zielstrebigkeit. Auch das
Nembutsu kann zum Satori flihren, doch geschieht das mehr
oder weniger zuféllig und nur in besonderen Fillen - es liegt
nicht in der Natur des Nembutsu, einen forschenden Geist zu
erwecken.

Hakuin nennt in seinem Brief auch Beispiele von Jodo-
Schiilern, die durch die Nembutsu-Ubung Satori erlangten:

In der Genroku-Zeit (1688-1703) gab es zwei solche Buddhi-
sten, der eine hie3 Enjo, der andere Engu. Nach seiner Er-

leuchtung suchte Enjo den Zen-Meister Dokutan auf. Dieser
fragte ihn: «Wo ist deine Heimat?»

* Enthalten in seinem Werk Orategama.
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«Yamashiro», sagte Enjo.
«Was ist dein Glaube?»
«Das Reine Land.»
«Was ist das Alter von Amida?»
«Dasselbe Alter wie meines.»
«Was ist deines?»
«Dasselbe wie Amidas.»
«Wo ist er eben jetzt?» fragte Dokutan.
Enjo schloB die linke Hand ein wenig und hob sie.
Dokutan sah es mit Verwunderung und sagte: «Du bist ein
wahrer Anhénger des Nembutsu.»
Spéter gelangte auch Engu zur Verwirklichung.

Etwa um die gleiche Zeit lebte noch ein anderer Mann, der
Sokuo hiel und ebenfalls ein Jodo-Schiiler war. Durch hinge-
bungsvolles Uben gelang es auch ihm, die Wahrheit des Bud-
dhismus zu verwirklichen.

Hakuin stand also nicht auf dem Standpunkt, die Zen-
Schulung sei das einzige Mittel; aber es war ihm sehr wichtig,
daB seine Zen-Schiiler sich nicht von ihrer Zen-Ubung ablen-
ken lieBen. In seinem Brief féhrt er fort:

Wenn ich sage, das Mu /wu/ und das Myogo [Buddha-Name;
das Nembutsu] seien von derselben Art, so mul} ich hinzufii-
gen, da3 es zwischen den beiden einen Unterschied gibt, was
die Zeit bis zur Satori-Erfahrung und die Tiefe der Einsicht
angeht. Fiir Zen-Schiiler von hdochster Begabung, die den
Strom dualistischer Vorstellungen trockenlegen und den Star
der Verblendung stechen wollen, kommt nichts der Wirk-
samkeit von Mu gleich. So lesen wir in den Versen von Wu-
tsu Fa-yen (Goso Hoen):

Chao-chous Schwertklinge ist aus der Scheide,
kalt wie Eis, flammend wie Feuer!

Kaum hebt man an zu der Frage: «Wie das?»,
schon ist da ein Unterschied - dies und das.
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In diesem uniibertrefflichen Augenblick [der Zen-Erfahrung]
sind Nirvana und Samsara wie ein Traum von gestern, und
der Ozean von Welten im groen Universum erscheint wie
eine Blase, und selbst alle Heiligen der Vergangenheit, Ge-
genwart und Zukunft sind wie Gewitterblitz. Dies ist der
grofle Augenblick des Satori, bekannt als das %o ti i hsia («das
Ausrufen von <Ho!>»).*

Die Erfahrung ist nicht zu beschreiben und 148t sich ande-
ren nicht vermitteln. Nur jene, die selbst Wasser getrunken
haben, wissen, ob es kalt oder warm ist. Die zehn Weltge-
genden schmelzen ein in die Stelle, wo du bist; Vergangen-
heit, Gegenwart und Zukunft sind zusammengedringt in
diesen Augenblick deines BewuBtseins. Selbst die Himmels-
wesen kennen keine Freude, die sich dieser vergleichen liefe
- um wieviel weniger die Menschen. Solches Voranschreiten
des Geistes kann in wenigen Tagen erlangt werden, wenn
nur die Hingabe des Schiilers an seine Ubung groB genug
ist.

Wie kann man einen forschenden Geist in den Groflen
Zweifel treiben?

Ohne bemiiht alle Tétigkeiten zu vermeiden und ohne stets
auf Stille und Zuriickgezogenheit aus zu sein - erforsche den
Sinn von Mu, indem du dir sagst: «Dieser Korper ist Mu,
und was ist der Sinn von alledem?» Wirf alle Gedanken und
Vorstellungen fort und widme dich ausschlie8lich Mu - was
bedeutet es? Welcher Sinn liegt darin? Wenn du darin mit
unerschiitterlicher Entschlossenheit fortfahrst, so wird der
Augenblick kommen, da sich der Zustand des Groflen Zwei-
fels einstellt.

Wenn du von diesem Zustand absoluter Vereinigung horst,
so mag wohl ein Gefiithl von Beklommenheit, gemischt mit
Furcht, in dir aufkommen, doch bedenke, dal du aufgrund
dieser Ubung jene Verwirklichung erfahren wirst, die alle

* Ahnliche umschreibende Ausdriicke wurden bereits auf S. 121 genannt.
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Buddhas erfuhren - denn die Grenzschranke ewiger Wieder-
geburt wird damit durchbrochen. Es liegt in der Natur dieser
Verwirklichung, daB3 auch Miihsal und Not mit ihr verbun-
den sind.

Zen-Schiiler ohne Zahl haben bereits die Grofle Freude
erlebt, nachdem sie durch den GroBen Zweifel und den
GrofBlen Tod gegangen sind; von den Anhéngern des Nem-
butsu jedoch gibt es, soweit ich wei, nur wenige, die
durch das Myo6gd zu einem gewissen Mal3 an Verwirkli-
chung gelangt sind. Der Meister von Eshin In, mit all sei-
ner Tugend und spirituellen Kraft und Ernsthaftigkeit des
Glaubens, hitte durchaus in einem oder zwei Monaten,
oder doch gewiB} innerhalb eines Jahres, zu einer Einsicht in
die Wahrheit des Buddhismus gelangen konnen, hétte her-
ausgefunden, daBl er selbst eine Verkorperung der Soheit
war, wenn er nur die Mdglichkeit gehabt hitte, sich «Mu»
oder den «drei Pfund Hanf» zu widmen. Welch ein Jam-
mer, dal er seine wunderbare Beharrlichkeit darauf ver-
wenden mufite, das «Namu Amida Butsu» zu rezitieren -
vierzig Jahre lang. Das kommt daher, daB3 selbst der ernst-
hafteste Nembutsu-Schiiler nicht diesen forschenden Geist
besitzt. Dieser Geist ist flirwahr der kiirzeste Weg zur Ver-
wirklichung.

Ein weiteres Beispiel begegnet uns in der Person Honen
Shonins, dessen Moralitdt, Menschlichkeit, Flei3 und spiritu-
elle Mannhaftigkeit iiber jeden Zweifel erhaben waren und
der sogar in der Lage gewesen sein soll, die Stitras im Dunk-
len zu lesen in dem Licht, das aus seinen Augen strahlte. Eine
so hoch begabte Seele konnte ohne weiteres tiefe Erleuchtung
erlangen, wenn nur ein forschender Geist in ihr wirkte. Er
konnte sich wahrlich nicht beklagen, das Seil sei zu kurz ge-
wesen, um die Tiefe des Brunnen auszuloten.

Weshalb war es denn wohl so, dal Meister von groflen
Fahigkeiten wie Yang-ch'i, Huang-lung, Cheng-ching, Hsi-
keng, Fo-chien und Miao-hsi (Ta-hui), die gewifl Hundert-
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tausende von Buddha-Namen, Mantras und Dharams kann-
ten, die sie ihren Schiilern als Meditationsobjekte hétten ge-
ben konnen - weshalb war es so, dal} sie Mu wihlten als das
Mittel, das zum Ziel der Schulung fithren sollte? Es mul}
etwas Besonderes an diesem Mu sein, sonst hitten sie das
nicht getan. Was war es? Nichts anderes als dies: Mu kann im
Zen-Schiiler einen forschenden Geist wecken, wéihrend es
sehr schwierig ist, dasselbe mit der Mydgo-Rezitation zu er-
reichen.

Der Grund dafiir, dal selbst unter den Zen-Schiilern im-
mer mehr sich dem Nembutsu oder Shomyo zuwandten und
nach der Wiedergeburt im Reinen Land strebten, liegt in der
Tatsache, dal der Zen-Geist gerade zu jener Zeit, als die
Jodo-Lehre immer mehr Anhédnger fand [also zur Zeit der
Yuan- und vor allem der Ming-Dynastie], im Niedergang
begriffen war. Als Zen auf der Hohe seiner Kraft war, und
nicht nur in China, sondern auch schon in Indien, waren die
Meister streng und hatten ein klares Bewuftsein von der Sen-
dung des Zen. lhre einzige Befiirchung war, dal Zen ver-
weichlichen konnte, denn das wiirde das Ende des wahren
Zen-Geistes bedeuten. Sie dachten nicht im Traum daran,
von Nembutsu und Wiedergeburt zu sprechen. Aber ach,
dann trat gegen Ende der Ming-Zeit ein halbfertiger und
halbherziger Meister namens Chu-hung auf. Seine Zen-Schu-
lung war unvollkommen, seine Einsicht nicht tief genug, und
so bewegte er sich auf halbem Wege zwischen Samsara und
Nirvana. Bei einem wie ithm konnte es nicht ausbleiben, daf}
er vom wahren Zen-Geist abfiel; er suchte sein Heil im
Dunstkreis der Gesellschaft des Weillen Lotos.

Er nannte sich «Lehrer vom Lotosteich» und schrieb Kom-
mentare zu den Sutras der Reines-Land-Schule, um seine
Schiiler damit zu belehren. Yiian-hsien, bekannt als Yung-
chiao der Lehrer, machte gemeinsame Sache mit Chu-hung
und schrieb ein Buch iiber die Lehre vom Reinen Land
(Ch'ing-t'zu yao-yu). Seit der Zeit ist die Reinheit des Zen-
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Geistes unwiederbringlich dahin, und nicht nur in China,
sondern auch in Japan. Selbst mit der Hilfe alter Meister wie
Lin-chi, Te-shan, Fen-yang, T'zu-ming, Huang-lung, Chen-
ching, Hsi-keng, Miao-hsi und anderer ist es kaum noch
moglich, diese Flut vom eigentlichen Zen-Feld zu verdriangen
oder fernzuhalten.

Meine Worte mogen manchem so erscheinen, als spriache
ich mit unnétiger Hérte tiber die Lehre der Reines-Land-
Schule oder betrachtete die Nembutsu-Ubung geringschiit-
zig. Dem ist jedoch in Wahrheit nicht so. Was ich hingegen
verurteile, ist das Gebaren jener Zen-Schiiler, die blof3 vorge-
ben, sich im Zen zu schulen, in Wirklichkeit aber trage und
ohne Entschlossenheit sind; sie lassen die Ziigel schleifen,
doch dann kommt das Alter, und es wird ihnen angst und
bange, und in dem Gedanken an das nahende Ende beginnen
sie mit der Nembutsu-Ubung und erzihlen den Leuten, das
Nembutsu sei der beste Erlosungsweg fiir die Menschen die-
ser Endzeit. Sie wirken nach aullen hin sehr fromm, doch
tatsdchlich schmihen sie das Zen, indem sie vorgeben, seine
treuen Anhénger zu sein. Sie sind wie diese Insekten, die aus
einem Holzpfosten hervorgehen und ihn dann zerfressen, bis
er schlieBlich umstiirzt. Sie verdienen es wahrlich, da3 man
streng mit ihnen ins Gericht geht.

Seit der Ming-Zeit ist die Zahl dieser Nembutsu-Anhén-
ger, die sich als Zen-Schiiler ausgeben, sehr grofl geworden.
Sie alle sind nichtswiirdige, wirrkopfige Zen-Schiiler. Einst
horte ich, das mag nun an die fiinfzig Jahre her sein, wie ein
Zen-Meister seufzend den Gang der Dinge in der Zen-Welt
beklagte: «Ach! Wie wird es wohl erst in dreihundert Jahren
aussehen? Die ganze Zen-Welt wird sich vielleicht in eine
Nembutsu-Halle verwandeln, wo unaufhorlich die Holz-
glocke zum Nembutsu erklingt.» So weit ich sehen kann, ist
das wahrlich kein unbegriindeter Pessimismus.

Hier ist das letzte Wort der Giite, das ein alter Mann wie
ich euch zum Gebrauch anbieten kann: Betrachtet es nicht als
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eine Form des «Ho!» und nehmt es nicht als eine Dharani und
schluckt es erst recht nicht als eine Art bittere Pille. Was ist
das giitigste Wort des Zen? Ein Modnch fragte Meister Chao-
chou respektvoll: «Hat ein Hund wirklich Buddha-Wesen
oder nicht?» Chao-chou sagte: «Mu».*

* Wahrend der Drucklegung dieses Buches teilte Herr Koso Goto vom
Kloster Myoshin-ji in Kyoto mir mit, es existiere ein noch unveroffent-
lichter Brief Hakuins, worin er schreibt, «er habe seinen Schiilern in
letzter Zeit lieber das Kdan <Eine Hand> als das Kdan <Mu> gegeben, da
<Eine Hand» zum Erwecken des forschenden Geistes noch besser geeig-
net sei als <Mu>». Bis heute ist «Eine Hand» (jap. sekishu) fir alle Nach-
folger Hakuins eines der wichtigsten Kdan geblieben. Es lautet: «Was ist
der Ton des Klatschens einer Hand?» Ein Klatschen hort man, wie jeder-
mann weil, nur dann, wenn zwei Hénde zusammengeschlagen werden;
eine Hand allein kann unmdglich klatschen. Hakuin verlangt nun von
seinen Schiilern, dieses Klatschen zu horen. Man konnte sagen, dieses
Koan biete dem Intellekt etwas mehr Angriffsfliche als das Koan «Muy.
DaBl Hakuin, der groe Advokat des forschenden Geistes gegeniiber der
mechanischen Methode der Nembutsu-Ubung, dazu iiberging, das
Kodan «Eine Hand» als Augendffner zu gebrauchen, ist in der Geschichte
des Zen-BewulBtseins von groBer Tragweite.

196



ANHANG I:

Zeugnisse der Erleuchtungserfahrung

Dieser Abschnitt enthélt einige Toki-no-ge* der Zen-Meister
und schildert die Umsténde, die zu ihrer Satori-Erfahrung
fiihrten. Wer sich fiir die Psychologie der Religion interes-
siert, wird hier vielleicht einen ersten Eindruck vom Heran-
reifen des Zen-BewuBtseins zu jener Durchbruchserfahrung
gewinnen, die wir Satori nennen. Wenn wir diese Beispiele in
Zusammenhang mit den Techniken der Kdan-Schulung be-
trachten, wird vielleicht in Umrissen deutlich, worum es im
Zen geht.

0, dieses eine seltene Ereignis,

mit Freuden wiirde ich zehntausend Goldstiicke dafiir geben!
Ein Hut ist auf meinem Kopf, ein Biindel an meinem Girtel,
und auf meinem Stab trage ich die frische Brise und den

vollen Mond.

Dies soll, wie es im Hsii Chuan-teng-lu** heifit, der Monch

* Vgl. hierzu Satori, S. 178.

** Der gebrauchliche Kurztitel fiir dieses Buch lautet Hsii-chuan. Es um-
faBt sechsunddreilig Faszikeln und enthdlt Aufzeichnungen iiber Zen-
Meister, die zwischen der zweiten Hilfte des zehnten Jahrhunderts und
dem vierzehnten Jahrhundert wirkten. Das Buch ist eine Fortsetzung
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Hui-ytian geduBert haben, der zu einem Durchbruch kam, als
er iiber den Hof ging und dabei stolperte.

Hui-t'ang Tsu-hsin (Maidd Soshin, 1025-1100) hatte sichjah-
relang unter Huang-lung Hui-nan (Oryd E'nan) geschult,
doch ohne zu einem entscheidenden Durchbruch zu kom-
men. Er beschéftigte sich mit der Geschichte des Zen und las
eines Tages die folgende Stelle:

Ein Moénch kam zu To-fu und fragte: «Wie steht es mit
dem Bambushain von To-fu?»

«Einer oder zwei der SchoBlinge stehen schrag.»

«Ich verstehe nicht.»

«Drei oder vier sind krumm.»

Dieses Mondd offnete Hui-t'ang die Augen. Er trat vor
Meister Huang-lung hin und wollte sich gerade vor ihm nie-
derwerfen, als der Meister lachelte und sagte: «Nun bist du
bei mir eingetreten.»

Hui-t'ang war sehr froh und sagte: «Wenn das, was ich
jetzt habe, die Wahrheit des Zen ist, wozu miissen wir uns
dann mit den alten Geschichten* abgeben und uns miihen,
ihren Sinn zu erlangen?»

Der Meister sagte: «Wiirde ich nicht dafiir sorgen, da3 du
dich auf jede erdenkliche Weise miihst, diesen Sinn zu erlan-
gen, so wiirdest du nicht zum Nicht-Streben und zum Nicht-
Bemiithen kommen, worin du mit eigenen Augen sichst und
nur still fiir dich nickst; du héttest dann keine Gelegenheit,
dich selbst zu entdecken. »**

des Chuan-teng-lu (Dento-roku). Der Bericht tiber Hui-yiian findet sich
in Fas. XX.

* Er meint die Koan.

** Hsii-chuan, XV.
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3.
Der murmelnde Bergbach ist des Buddha breite, lange
Zunge.
Der Berg selbst in seinen ewig wechselnden Farben - ist er
nicht dieser Reine Korper?
Vierundachtzigtausend Gathas wurden rezitiert in der Nacht,
doch wie soll ich sie eines Tages vor anderen hochhalten?

Autor dieses Verses ist der Dichter Su Tung-po. Er war einer
der grofiten literarischen Sterne am Himmel der Sung-Zeit.
Als er in Ching-nan war, hdrte er von einem Zen-Meister
namens Hao, der in Yi-ch'lian lebte und fiir seine Schlagfer-
tigkeit bekannt war. Auch Su Tung-po war als Meister der
treffenden Antwort bekannt. FEines Tages sprach er verkleidet
bei Meister Hao vor, um sich mit ihm zu messen.

Der Meister fragte: «Wie ist Euer Name?»

«Ich heiBBe Ch'eng (Waage). Alle Meister der Welt werden
hier gewogen.»

Hao lie8 augenblicklich ein lautes «Ho!» horen und fragte:
«Wieviel wiegt das?»

Der selbstgefillige Poet schwieg. Er mufite Haos Uberle-
genheit anerkennen. *

4.

Als I-hai zu Yiin-chii Ch'i kam, fragte jener: «Was ist es, das
so kommt?»

Das offnete I-hais Geist augenblicklich fiir die Satori-Er-
fahrung, und er dichtete darauf diesen Vers:

«Was ist es?» fragt Yiin-chil.

So gefragt, ist man wie betdubt:

* Hsti-chuan, XX.
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Auch wenn du augenblicklich nickst und sagst: «Das ist es»,
Bewabhrt nichts dich davor, lebendig begraben zu werden.*

5.

Zwanzig Jahre bin ich gepilgert

von Ost nach West.

Heute, in Ch'i-hsien, sehe ich,

daB ich niemals einen Schritt getan habe.

Dieser Vers stammt von Chih-jou, der unter Meister Yiian-
t'ung zu einer Satori-Erfahrung kam.**

Als Yang-shan (Kydzan) sich unter Meister Pai-chang (Hya-
kujo) schulte, war er so zungenfertig, daf3 er auf das eine Wort
des Meisters zehn Worte zu antworten hatte. Pai-chang sagte:
«Nach mir wird da ein anderer sein, der dich in seine Obhut
nimmt.»

Yang-shan ging spéter zu Meister Kuei-shan (Isan). Dieser
fragte ihn: «Wie ich hore, hattest du Pai-chang zehn Worte
auf sein eines Wort zu erwidern, ist das so?»

Yang-shan sagte: «Ja, so sagt man.»

Der Meister fragte: «Was hast du iliber die uniibertreftliche
Wahrheit des Buddhismus vorzubringen?»

Yang-shan wollte gerade den Mund 6ffnen, als der Meister
ein lautes «Ho!» rief. Dreimal stellte Kuei-shan diese Frage,
dreimal hob Yang-shan zu einer Antwort an, und dreimal
schnitt der Meister sie ihm mit seinem «Ho!» ab.

* Hsti-chuan, X1.
** Hsii-chuan, X11.

200



Da gab Yang-shan schlieBlich auf und lie den Kopf hén-
gen und sagte mit Trénen in den Augen: «Mein verstorbener
Meister sagte mir voraus, daBl ein anderer mir beikommen
wiirde, und hier habe ich nun diesen anderen.»

Fest entschlossen, die Wahrheit des Zen in sich selbst zu
erfahren, schulte er sich drei Jahre lang sehr streng. Einmal
sah Kuei-shan ihn unter einem Baum sitzen. Er trat hinter ihn
und beriihrte ihn am Riicken mit dem Stab. Yang-shan drehte
sich um, und der Meister sagte: «Kannst du nun ein Wort
sagen oder nicht?»

Yang-shan erwiderte: «Nein, kein Wort, und ich mag mir
auch keines von anderen borgen.»

Kuei-shan sagte: «Du begreifst. »*

7.

Um zu verstehen, wie Tao-ylian (Dogen, 1002-1069) zu sei-
ner Zen-Erfahrung kam, miissen wir uns erst den Inhalt eines
Koan vergegenwiértigen, das den Titel «Pai-chang (Hyakujo):
Fuchs» trigt. Es lautet:

Immer wenn Pai-chang ein Teishd hielt, war da ein Alter und
horte gemeinsam mit den Mdnchen zu. Wenn die Monche
hinausgingen, so ging auch er. Doch eines Tages ging er nicht
hinaus. Da fragte Pai-chang ihn: «Der hier vor mit steht, wer
ist das?»

Der Alte sagte: «Wahrlich, ich bin kein Mensch. In ferner
Vergangenheit, zur Zeit des Kashyapa-Buddha, lebte ich auf
diesem Berg hier. Einst fragte mich ein Schiiler: <Féllt ein
Erleuchteter unter das Gesetz von Ursache und Wirkung oder
nicht?> Ich antwortete: <Er féllt nicht unter das Gesetz von
Ursache und Wirkung.>

* Zitiert von Shih-wu Ch'ing-hung (1272-1352) in seinem Goroku
(«Worte-Aufzeichnungy).
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Fiinfhundert Leben lang bin ich nun dem Fuchsdasein ver-
fallen. Jetzt bitte ich den Meister, ein Umkehr-Wort zu spre-
chen statt meiner und mich von dem Fuchsdasein zu befreien.»
Dann fragte er: «Féllt ein Erleuchteter unter das Gesetz von
Ursache und Wirkung oder nicht?»

Hyakujo sprach: «Das Gesetz von Ursache und Wirkung
wird nicht verdunkelt.»

Bei diesen Worten erlebte der Alte tiefe Erleuchtung. Er
warf sich nieder und sprach: «Ich lege nun den Fuchsleib ab.
Er wird auf der anderen Bergseite sein. Ich mdchte Euch um
etwas bitten, Meister: Laf3t ihn bitte als Priester begraben.»

Hyakujo lieS den Monch, dem die Verwaltung oblag, die
Klappern anschlagen und die Monche davon unterrichten,
daB sie nach der Mahlzeit einem toten Monch das letzte Geleit
geben wiirden. Die Bruderschaft war sehr verwundert. Die
Monche waren alle wohlauf, auch in der Nirvana-Halle
[Krankenstube] lag niemand krank. Was sollte das nur hei-
Ben?

Nach der Mahlzeit fiihrte Pai-chang die Moénche auf die
andere Bergseite zum Fuf} des Berges und stocherte mit sei-
nem Stab einen toten Fuchsleib heraus. Danach hielt er die
Verbrennungsfeierlichkeiten. *

«Nicht unter das Gesetz von Ursache und Wirkung fallen»
oder «das Gesetz von Ursache und Wirkung nicht verdun-
keln» - das ist ein groes Thema, und nicht nur fiir Buddhi-
sten aller Schulen, sondern fiir alle philosophisch und religios
gesinnten Menschen iiberhaupt. Darin stellt sich nédmlich die
Frage der Willensfreiheit, der gottlichen Gnade, des Tran-
szendierens von Karma, die Frage von Logik und Geist, von
Wissenschaft und Religion, von Natur und «Uber-Natur»,
von moralischer Disziplin und Glauben. Es ist die grundle-

* Das Koan (Wu-men-kuan, 2. Beispiel) geht hier noch weiter, doch fiir
unsere Zwecke gentiigt der bisherige Text.
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gendste aller religiosen Fragen. Wenn es ein «Nicht unter das
Gesetz von Ursache und Wirkung fallen» gibt, so gerdt damit
der ganze Schopfungsplan ins Wanken, denn was den inneren
Zusammenhalt des Daseins herstellt, ist ja gerade dieses Ge-
setz von Ursache und Wirkung: Gébe es keine moralische
Verantwortung, so wire damit jeder Gesellschaft der Boden
entzogen.

Was ist der Unterschied zwischen «nicht fallen» und «nicht
verdunkeln»? «Nicht fallen» ist eine moralische Tat, «nicht
verdunkeln» ist eine intellektuelle Haltung. Ersteres 146t uns
ginzlich auBlerhalb des Bereichs von Ursache und Wirkung
stehen, also auBerhalb dieser Welt der Einzeldinge, in der wir
leben. Und das ist ein Widerspruch - in dieser Welt und zu-
gleich auflerhalb zu sein. «Nicht verdunkeln» meint demge-
geniiber eine geistige Ausrichtung auf eine Welt, die jenseits
von Ursache und Wirkung ist. Aufgrund dieser Ausrichtung
verschiebt sich unsere ganze Sicht des Lebens zu etwas, das
wir «spirituelles Nicht-unter-das-Gesetz-von-Ursache-und-
Wirkung-Fallen» nennen konnten.

Mit dieser Vorbemerkung wird uns das folgende leichter
verstandlich sein.

Tao-yian, der sich unter Hui-nan (1002-1069) schulte,
horte eines Tages zwei Monchen zu, die liber das Koan «Pai-
chang: Fuchs» diskutierten. Der eine sagte: «Selbst wenn du
sagst: <Das Gesetz von Ursache und Wirkung wird nicht ver-
dunkelt>, befreit dich das nicht vom Fuchs-Dasein.» Der an-
dere erwiderte augenblicklich: «Das ist das Nicht-Verdunkeln
des Gesetzes von Ursache und Wirkung, und wer wire je
dem Fuchsdasein anheimgefallen?» Diese Worte befliigelten
Tao-ytians forschenden Geist auf nie gekannte Weise, und er
ging - ohne dessen recht gewahr zu sein - in die Berge. Als er
gerade einen Bach iiberqueren wollte, 6ffnete sein Geist sich
urplotzlich fiir die Wahrheit, die in diesem Koan enthalten ist.
Spéter erzédhlte er Hui-nan davon, und Trénen rannen ihm
iiber die Wangen. Hui-nan forderte ihn auf, sich auf dem
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Stuhl des Aufwirters auszuruhen. Aus tiefem Schlaf erwachte
er jah und sprach diese Worte:

Ursache und Wirkung - nicht fallen? nicht verdunkeln?

Monch oder Laie, nichts gibt es, wovon er sich fernhalten
miifite.

Hier ist der Mann von beispiellos souverdnem Willen,

kein Behéltnis faflt ihn, keine Hiille verbirgt ihn.

Den Stab nach rechts und links schwingend, wie es ihm
beliebt,

springt er, der Meister-Fuchs, mitten hinein unter die
goldhaarigen Lowen.*

T'ien-i I-huai, der in der zweiten Hélfte des elften Jahrhunderts
wirkte, war der Sohn eines Fischers. Einige Jahre nachdem er
sich der buddhistischen Gemeinschaft angeschlossen hatte,
kam er zu Ming-chiao, um tiefer in das Wesen des Zen einzu-
dringen.

Ming-chiao fragte: «Wie heiflt du?»

«Ich heifle I-huai.»

«Warum &nderst du deinen Namen nicht in Huai-i?»

«Weil er mir so gegeben wurde.»

«Wer fand diesen Namen fiir dich?»

«Es ist schon zehn Jahre her, daf} ich die Monchsweihen
empfing.»

«Wie viele Sandalen hast du auf deiner Pilgerschaft abgetra-
gen?»

«Bitte, Meister, macht Euch nicht lustig.»

Der Meister sagte nun: «Zahllose Fehler und Irrtiimer sind
mir unterlaufen und dir auch. Was hast du darauf zu erwidern?»

* Hsti-chuan. XVI.
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I-huai gab keine Antwort.

Ming-chiao versetzte ihm einen Schlag und sagte: «O die-
ser Schwitzer, hinaus mit dir!»

Als I-huai wieder einmal beim Meister war, sagte dieser:
«Keine Bejahung, keine Verneinung, keine Bejahung-Vernei-
nung. Was meinst du dazu?»

I-huai zogerte. Der Meister warf ihn hinaus. Das wieder-
holte sich viermal.

I-huai hatte sich nun um die Wasserversorgung des Klo-
sters zu kiimmern. Als er einmal Wasser trug, brach plétzlich
die Tragestange, und da wurde er der Wahrheit inne, die sich
ihm bis dahin verborgen hatte. Er kleidete dieses Erlebnis in
einen Vers:

Eins, zwei, drei, vier, finf, sechs, sieben -

Ja, viele tausend FuB hoch ist der Gipfel, und schau,
hier steht einer auf einem Bein.

Er hat den Drachenfiangen die Kostbarkeit entrissen,

und Vimalakirtis Geheimnis fafit er in einem Wort.

Meister Ming-chiao bestitigte dies mit einem Schlag auf den
Tisch.*

9.

Der Monch Ling-t'ao war ein Schiiler von Le-t'an Huai-teng.
Der Meister fragte ihn, was denn wohl die Absicht des Pa-
triarchen gewesen sei, der aus dem Westen kam und von dem
es heilit, er habe das Siegel des Einen Geistes libermittelt,
welches, indem es direkt auf des Menschen Wesen weist, die
Buddhaschaft verwirklichen 14aBt. Ling-tao gab zu, er wisse
es nicht.

* Hsii-chuan, V.
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Le-t'an fragte: «Was warst du, bevor du Monch wurdest?»

«Ich war Viehhirte.»

«Wie hiitest du das Vieh?»

«Friith am Morgen gehe ich mit den Tieren hinaus, und
wenn es dunkel wird, kehre ich mit ihnen zuriick.»

Der Meister sagte: «Glanzvoll ist deine Unwissenheit.»

Diese Worte versetzten Ling-t'aos Geist augenblicklich in
den Satori-Zustand, und er fand dafiir folgende Worte:

Die Leine werfe ich hoch und bin ein hausloser Monch,

Der Kopf ist geschoren, das Gesicht rasiert, der Kdrper
eingehiillt in das chia-sha (kdashaya),

Fragt einer mich: Was ist der Sinn von des Patriarchen
Kommen aus dem Westen?,

so lege ich den Stab quer {iber die Schulter und singe
La-li-lal*

10.

Als Yiin-feng Wen-yiieh zu T'ai-yli Shou-chih kam, um des-
sen Schiiler zu werden, horte er den Meister sagen: «lhr Mon-
che, ihr seid hier zusammengekommen und verzehrt jeden
Tag allerlei Gemiise. Nennt ihr es jedoch einfach Gemiise, so
fahrt ihr pfeilgerade zur Holle.» Und ohne dem etwas hinzu-
zufligen, verlieB er das Pult.

Yin-feng war verwundert und wuflte nicht, was die Worte
bedeuten sollten. Am Abend sprach er beim Meister vor, und
dieser fragte ihn: «Wonach bist du auf der Suche?»

Yiin-feng sagte: «Ich bin auf die Wahrheit des Geistes aus.»
Doch der Meister war nicht sogleich bereit, ihn zu unter-
weisen, sondern sagte: «Bevor das Dharma-Rad in Drehung
versetzt werden kann, muf3 sich das Rad des Lebensstabes

* Hsii-chuan, IX.
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regen. Du bist noch jung und stark; geh, und erbitte Nahrung
fiir die Klostergemeinschaft. Meine ganze Zeit ist davon ein-
genommen, Hunger zu leiden - wie soll ich dir da von Zen
sprechen?»

Yiin-feng gehorchte und sorgte fortan dafiir, dal die Spei-
sekammer des Klosters ordentlich gefiillt war.

Einige Zeit spéter begab T'ai-yili sich nach T'sui-yen, und
Yiin-feng folgte ihm. Als er den Meister bat, ihn im Zen zu
unterweisen, erwiderte dieser: «Im Buddhismus scheut man
sich nicht, sich Blasen und Schwielen zu arbeiten. Sieh zu,
dafl du dem Kloster fiir diesen kalten und schneereichen Win-
ter einen ordentlichen Vorrat an Holzkohle bereitstellst.»

Wieder gehorchte Yiin-feng und fiihrte getreulich aus, was
der Meister ihm aufgetragen hatte. Als er wieder vor ihm
erschien, wurde er jedoch abermals mit einem Amt betraut,
fiir das gerade kein anderer frei war. Das gefiel ihm gar nicht.
Er fand, er werde stets mit Dingen beauftragt, die in keinem
direkten Zusammenhang mit der Zen-Lehre standen. Es
stimmte ihn traurig, daB der Meister sich seinem Wunsch so
beharrlich widersetzte.

Als er im riickwartigen Teil des Gebédudes arbeitete, wahr-
scheinlich angespannten Geistes und von allerlei Geflihlen be-
driangt, gaben plotzlich die Reifen des Holzfasses nach, auf
dem er saB3, und er fiel herab. Das brachte endlich Licht in die
finster Kammer seines Geistes, und er erfafite sogleich die
heimlichen, verschlungenen Wege des Meisters. Eilends legte
er sein Ubergewand an und suchte den Meister auf.

T'ai-yii empfing ihn lidchelnd und sagte: «Wie freut es
mich, Wei-na,* zu sehen, dal} du es verwirklicht hast!»

Yiin-feng warf sich zweimal verehrungsvoll nieder und
wandte sich ohne ein Wort zum Gehen.**

* Ein Amt in einem Zen-Kloster; manchmal scheint damit so etwas wie
ein Zeremonienmeister gemeint zu sein, manchmal auch der Verwalter
oder Aufseher.

** Hsti-chuan XL
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IL.

Tu-ling Yi, ein Schiiler von Meister Yang-ch'i Fang-hui
(Yogi Hoe, 992-1049), verpflegte stets die Zen-Mdnche, die
auf ihrer Wanderschaft an seinem Tempel vorbeikamen. Ei-
nes Tages hatte er einen Monch aus dem Kloster von Yang-
ch'i zu Gast und befragte ihn iiber die Zen-Lehre seines Mei-
sters.

Der Monch sagte: «Mein Meister erzdhlt seinen Schiilern
fiir gewdhnlich die folgende Geschichte: <Einst kam ein
Monch zu Fa-teng und fragte: «Von der Spitze eines hundert
Fuf3 hohen Pfostens, wie geht man da weiter?» Fa-teng sagte:

Diese Frage spielt auf einen Vers von Ch'ang-sha Ching-
ts'en (Chosha Keijin, gest. 868) an:

Ein Mann, regungslos am Ende eines hundert Full hohen
Pfostens -

Den Eingang hat er wohl gefunden, doch ist er noch nicht
einer von den Echten.

Weitergehen muB3 er an der Spitze eines hundert Ful3 hohen
Pfosten,

denn dann ist der ganze Kosmos, wie er sich in alle zehn
Richtungen erstreckt, sein Korper.

Y1, als er von dieser Frage erfuhr, wurde sehr nachdenklich.
Der Mann ist schon an der Spitze des Pfostens, wie kann er da
auch nur einen Schritt noch weitergehen? Hier mufl man of-
fenbar den Sprung wagen, um die Wahrheit des Zen zu erfah-
ren.

Einmal erhielt Yi eine Einladung und ritt auf einem Esel
zu seinem Gastgeber. Auf einer Briicke geriet der Esel mit
einem Huf in ein Loch, und Yi wurde abgeworfen. «Oh!»
schrie er laut, und das 6ffnete sein BewuBltsein fiir die Zen-
Erfahrung. Ein Vers umschreibt, was ihm begegnete:
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Ich habe ein hell leuchtendes Juwel,

lange vergraben war es unter weltlichen Sorgen.

Heute morgen hob der Staubschleier sich und gab ihm den
Schimmer zuriick;

in seinem Licht liegt der blauen Berge endloses Wogen.*

12.

Die strahlende Kostbarkeit, die Tu-ling Yi entdeckte, verhalf
auch Pai-yiin Shou-tuan (Hakuun Shutan, 1025-1075) zu ei-
ner Erleuchtungserfahrung. Auch er war ein Schiiler von
Yang-ch'i, und dieser fragte ihn eines Tages, von wem er die
Monchsweihen erhalten habe.

Pai-yiin antwortete: «Von Tu-ling Yii.»

Yang-ch'i sagte: «Wie ich hore, wurde Tu-ling einst von
einem Esel abgeworfen und erlangte dabei Satori. Kannst du
mir den Vers sagen, den er darauf dichtete?»

Pai-ylin sagte sogleich den ganzen Vers auf, doch als er
damit fertig war, lachte der Meister nur und verlie3 seinen
Sitz.

Pai-yiin war ratlos, und in dieser Nacht fand er keinen
Schlaf. Im ersten Morgengrauen erschien er vor dem Meister
und bat ihn, den Sinn seines Lachens zu erklaren. Das Jahr
ging gerade zu Ende. Der Meister fragte: «Hast du gestern die
Teufelsaustreiber gesehen, wie sie durch die Strafle zogen?»

«Ja, Meister.«

«Du bist in keiner ganz so gliicklichen Lage, nicht wahr?»

Wieder konnten Pai-ylin sich nur wundern und fragte:
«Was bedeutet das, Meister? Bitte, sagt es mir.»

Yang-ch'i sagte: «Sie lieben es, wenn man iiber sie lacht; du
jedoch fiirchtest es.»

Hsii-chuan XII1.

209



Pai-yiin kam zu einer Einsicht.*

13.

Tsu-yin Chii-ne, der um die Mitte des elften Jahrhunderts
wirkte, war ein groBBer Gelehrter, so bewandert in den ver-
schiedenen Schulen buddhistischer Philosophie, daf3 selbst il-
tere Gelehrte gern bei ihm studierten. Er wuflte jedoch nichts
von Zen. Eines Tages hatte er einen Gast, der mit der Zen-
Bewegung im Siiden vertraut war. Dieser sagte, die ganze
buddhistische Welt Chinas sei inzwischen von der Lehre Bod-
hidharmas beherrscht, und Ma-tsu, einer seiner féahigsten
Nachfolger, habe einen so nachhaltigen Einfluf3 auf die bud-
dhistischen Gelehrten des Landes ausgeiibt, dal} viele von ih-
nen wie etwa Liang und Chien, die in der ganzen Provinz Shu
beriihmt waren, ihre Schiiler entlieBen oder gar ihre Biblio-
theken von Kommentaren verbrannten, um die Zen-Lehre zu
ergriinden.

Tsu-yin war von diesem Bericht seines Zen-Freundes sehr
beeindruckt. Als jener ihm dann auch noch riet, in die Welt
hinauszugehen und sich selbst ein Bild vom Stand der Dinge
zu machen, verliel er seine Heimatprovinz und zog einige
Jahre lang in Ching und Ch'u umbher, ohne jedoch zu irgend-
einem Ergebnis zu kommen. Dann begab er sich nach We-
sten, wo er sich zehn Jahre lang unter der Fiihrung von Tung-
shan Yung in Hsiang-chou authielt. Einmal las er eine Ab-
handlung iiber das Avatamsaka-Sitra, und die folgende Passa-
ge offnete seinen Geist endlich fiir die Wahrheit des Zen:

Der Berg Sumeru ragt aus dem groflen Ozean auf und
erreicht eine Hohe von vierundachtzigtausend Yojanas,
und sein Gipfel ist nicht mit Hilfe der Hidnde und Beine zu

* Hsti-chuan, XI11.
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ersteigen. So auch erhebt sich der Berg der vierundacht-
zigtausend Leiden des Menschen aus dem Ozean der Lei-
denschaften. Wer jenen Zustand des BewuBtseins erreicht,
worin er keine Gedanken mehr hegt und aus dem alles
Sinnen und Trachten getilgt ist, den werden die Leiden-
schaften nicht mehr bedringen, wenn er dieser Welt der
Zehntausend Dinge begegnet. Alle Leiden der Welt wer-
den nun zum Berg der All-Erkenntnis, und die Leiden-
schaften verwandeln sich in den Ozean der All-Erkenntnis.
Ist aber der Geist erfiillt von Gedanken und Uberlegungen,
die das Relative zum Gegenstand haben, so entsteht Ver-
haftung. Dann werden die Leiden der Welt immer groBer
und die Leidenschaften immer tiefer, und dem Menschen
ist verwehrt, den Gipfel des Erkennens zu erlangen, der das
Wesen der Buddhaschaft ausmacht.

Tsu-yin bemerkte dazu: «Shih-kuang sagte: <Kein Anbhalts-
punkt>; Ma-tsu sagte: <Uranfingliche Verblendung schmolz
heute dahin.> Das sind fiirwahr keine Liigen.»*

14.

Ch'ing-yiian Fo-yen (gest. 1120) hatte zunéchst die Lehren
der Vinaya-Schule studiert und befaBte sich spéter mit dem
Lotos-Siutra. Dort stie3 er einmal auf die Stelle: «Dieser Dhar-
ma ist etwas, das liber den Bereich des Denkens und der
Unterscheidung hinausgeht.» Betroffen von diesem Satz,
suchte er seinen Lehrer auf und fragte ihn, was dieser Dharma
sei, der den Verstand transzendiere. Sein Lehrer konnte ihm
dariiber keinen Aufschlu3 geben, und da erkannte er, dafl den
groflen Fragen dieses Geburt und Tod unterworfenen Daseins
mit bloBer Gelehrsamkeit nicht beizukommen war.

* Hsti-chuan, XI1I1.
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Er wandte sich siidwirts, um Tai-p'ing Fa-yen aufzusu-
chen. Um Almosen bittend, durchwanderte er das Land Lu,
und dabei stolperte er einmal und fiel hin. Der Schmerz war
sehr heftig, aber dann horte er zwei Minner, die einander
beschimpften, und dann eine dritte Stimme mit den Worten:
«So seid ihr also beide immer noch dieser Leidenschaft verfal-
len. » Bei diesen Worten kam er zu einer ersten Einsicht.

Als er bei Tai-p'ing war, antwortete dieser auf jede seiner
Fragen: «Ich weill nicht mehr als du; du mufit ganz aus dir
selbst heraus begreifen.» Manchmal sagte er auch: «Ich ver-
stehe selbst auch nicht; ich stehe nicht iiber dir.» Solche Worte
lieBen Ch'ing-ylians Verlangen, die Wahrheit des Zen zu er-
kennen, nur immer groBer werden. So entschloB er sich, die
Sache mit dem Monchsiltesten Yiian-li auszufechten, doch
dieser zog ihn nur am Ohr rund um die Feuerstelle und sagte
immer wieder: «Das beste ist, ganz aus dir selbst heraus zu
begreifen.»

Ch'ing-yiian gab nicht nach, sondern sagte: «Wenn es das
wirklich gibt, Zen, warum wollt Thr mir dann nicht das Ge-
heimnis enthiillen? Tut Ihr es nicht, so werde ich sagen, es sei
alles nur Augenwischerei.»

Yiian-li jedoch sagte: «Eines Tages wirst du begreifen, was
heute zwischen dir und mir vorgefallen ist.»

Als der Meister die Gegend verliel, ging Ch'ing-ylian
nicht mit ihm, sondern verbrachte den Sommer in Ching-
shan, wo er sich mit Ling-ylian anfreundete. Eines Tages
sagte er zu ihm: «Ich habe kiirzlich von einem Meister in der
Stadt gehort, dessen Worte, so scheint mir, meinem Verstand
weitaus gemédfer sind.» Doch Ling-ylian riet ihm eindring-
lich, lieber wieder zu Meister Tai-p'ing zu gehen, dem besten
Zen-Meister jener Zeit. Er fligte hinzu, dal diejenigen, deren
Worte er zu verstehen glaubte, keine echten Zen-Meister sei-
en, sondern nur Lehrer der Philosophie.

Ch'ing-yiian folgte dem Rat seines Freundes und ging zu-
rick zu seinem fritheren Meister. An einem kalten Abend
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befand er sich allein bei der Feuerstelle und rdumte die Asche
fort, um zu sehen, ob darunter nicht noch ein Glutstiickchen
zu finden sei. Tief in der Asche verborgen entdeckte er
schlieBlich noch ein erbsengroBes Stiick. Da dachte er, die
Wahrheit des Zen werde sich wohl auch zeigen, wenn man
nur tief genug in den Felsengrund des BewuBtseins hinab-
grub. Er nahm das Ch'uan-teng-lu zur Hand, das auf seinem
Tisch lag, und sein Blick viel auf die Geschichte von P'o-tsao-
to (siche unten), die seinen Geist urplétzlich in den Satori-
Zustand versetzte. Und wie von selbst fiigten sich die Worte
zu dem folgenden Gedicht:

Die Vogel floten, floten im Wald,

in das Gewand gehiillt, sitze ich die ganze Nacht.

Ein winziges Glutstiickchen, tief in der Asche vergraben,
verrdt das Geheimnis des Lebens:

Die Feuerstelle zerfallt, wenn der Geist weill, wohin er
zuriickzukehren hat.

Uberall unverborgen leuchtet die Wahrheit, doch die
Menschen sehen sie nicht, verwirrt ist der Geist;

so schlicht die Melodie auch ist, wer wire empfanglich
fiir sie?

Ich denke an sie, und lange wird die Erinnerung bei mir
bleiben.

Weit offen ist das Tor, doch menschenleer die Szene.*

Die Geschichte, auf die hier angespielt wird, geht so: P'o-
tsao-to ist der Name, den Hui-an einem seiner Schiiler in
Sung-yiiech gab. Er bedeutet wortlich «zerfallene Feuerstelley,
und hier wird auf ein Ereignis im Leben eines namenlosen
Zen-Meisters angespielt, der dadurch einen Platz in den An-
nalen des Zen erhielt.

In einem Dorf in Sung-yiieh gab es einen Schrein, in dem

* Hsii-chuan, XXV.
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eine Feuerstelle unterhalten wurde. Es war fiir alle Leute von
nah und fern ein Ort der Anbetung, und hier fanden auch
Opferungen statt, bei denen Menschen bei lebendigem Leibe
gerdstet wurden.

Eines Tages erschien jener Namenlose von seinen Aufwir-
tern begleitet in dem Schrein. Er klopfte dreimal mit seinem
Stab auf die Feuerstelle und sagte: «Alte Feuerstelle, bist du
nicht einfach aus Ziegel und Mortel gefiigt? Woher deine Hei-
ligkeit? Woher deine Geistigkeit? Und doch verlangst du so
viele Opfer!» Indern er das sagte, klopfte er noch dreimal auf
die Feuerstelle, die sich nun unter ihrer eigenen Schwere neig-
te und in Schutt und Asche fiel.

Nach einer Weile erschien plotzlich ein blau gewandeter
Mann mit einer hohen Kopfbedeckung; er ging auf den Mei-
ster zu und verbeugte sich ehrfurchtsvoll vor ihm. Der Mei-
ster fragte ihn, wer er sei, und er antwortete: «Ich bin der
Geist der Feuerstelle in diesem Schrein. Lange schon bin ich
hier aufgrund meines fritheren Karma. Doch seit ich Eure
Darlegung iiber die Lehre der Ungeborenheit horte, bin ich
entlassen aus der Gefangenschaft und im Himmel geboren.
Euch meinen besonderen Dank zu sagen, bin ich gekom-
men.»

Der Meister sagte: «Ungeborenheit ist die urspriingliche
Natur deines Seins. Es hétte keiner Darlegung bedurft.» Das
Himmelswesen verbeugte sich abermals und verschwand.

Spater wurde der Meister von seinen Aufwértern und an-
deren gefragt: «Wir sind nun schon so lange bei Euch, doch es
war uns noch nie vergoénnt, von Euch eine Darlegung des
Dharma zu horen. Welche Unterweisung erhielt der Geist der
Feuerstelle von Euch, daB er sogleich im Himmel geboren
werden konnte?»

Der Meister antwortete: «Ich sagte ihm nur, dal er aus
Ziegel und Mortel bestand; da war sonst keine besondere
Unterweisung fiir ihn.»

Die Aufwirter und die anderen standen stumm da.
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Der Meister fragte: «Begreift ihr?»

«Neiny, sagte der Klosterverwalter, «wir begreifen nicht.»

Der Meister sagte: «Die urspriingliche Natur aller Wesen -
weshalb begreift ihr nicht?»

Alle Monche verbeugten sich vor dem Meister, worauf
dieser rief: «Eingestiirzt, eingestiirzt! Zerfallen, zerfallen!»*

15.

Le-tan Wen-chun (1061-1115) widmete sich in seiner Jugend
der buddhistischen Philosophie, wandte sich jedoch spéter von
diesem Studium ab, weil es ihn unbefriedigt lie. Er machte sich
nach Siiden auf, um sich im Zen zu schulen, und blieb viele Jahre
bei Kuei-shan Chen-ju, doch gelang ihm kein entscheidender
Durchbruch zur Zen-Erfahrung. Er suchte Chiu-feng Chen-
ching auf, einen anderen groflen Zen-Meister jener Zeit.

Dieser fragte ihn: «Wo liegt dein Heimatort?»

«In Hsing-ytlian Fu.»

«Woher kommst du eben jetzt?»

«Aus Tai-yang.»

«Wo hast du den Sommer verbracht?»

«Im Kuei-shan-Kloster.»

Chiu-feng streckte ihm eine Hand hin und fragte: «Wie
kommt es, dafl meine Hand der des Buddha so dhnlich ist?»

Le-t'an stand wie vor den Kopf geschlagen da.

Der Meister sagte: «Bis jetzt hast du meine Fragen noch
ungezwungen und schlagfertig beantwortet. Kaum spreche ich
von der Hand des Buddha, verschlégt es dir die Sprache. Wo
hapert es denn?»

Le-t'an wullte es nicht.

Chiu-feng sagte: «Alles liegt vollkommen offenbar vor dir.
Wen mochtest du dazu bringen, dich zu unterweisen?»

* Ch'uan-teng-lu, V.
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Zehn Jahre blieb Le-t'an bei seinem Meister Chiu-feng und
folgte ihm {iiberallhin. Chiu-feng war ein stiller Meister, der
niemandem besondere Unterweisungen gab, obgleich die
Schar seiner Schiiler immer gréfer wurde. Betrat ein rat-
suchender Monch seinen Raum, so schlof3 er die Augen, ver-
harrte in knieender Haltung und sagte nichts. Sah er jeman-
den kommen, so ging er in den Garten und half den Gértner-
monchen beim Hacken. Le-t'an fragte seinen Freund Kung
manchmal: «Hat denn der Meister gar nicht die Absicht, seine
Schiiler den Dharma zu lehren? Man kennt sich nicht aus mit
ihm.»

Einmal 6ffnete er mit einem Stock den Damm, und als er
seine Kleider wusch, erwachte sein Geist urplotzlich zur Sato-
ri-Erfahrung. Er stliirmte sofort ins Zimmer des Meisters und
berichtete ihm, was geschehen war.

Der Meister sagte nur: «Ist das ein Grund, sich so ungeho-
belt zu benehmen?»*

16.

Yian-wu K'o-ch'in (Engo Kokugon, 1063-1135), bekannt
vor allem als Kompilator und Herausgeber des Pi-yen-lu,
wurde in einer konfuzianischen Familie geboren. Schon als
Kind lernte er die Klassiker dieser Tradition auswendig. Ein-
mal befand er sich in einem buddhistischen Kloster und be-
kam dort Biicher in die Hand, bei deren Lektiire ihm war, als
stiegen alte Erinnerungen in ihm auf. «Ich bin gewil} in einem
fritheren Leben ein buddhistischer Monche gewesen», dachte
er.

Spéter erhielt er die buddhistischen Priesterweihen und
widmete sich mit groem Eifer der buddhistischen Philo-
sophie. Dann wurde er sehr krank, und als er sich dem Tode

* Hsii-chuan, XXII.
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nahe fiihlte, dachte er: «Der rechte Weg zum Nirvana, wie
der Buddha ihn lehrt, ist nicht in Worten und bloBen Uber-
legungen zu finden. Ich habe ihn in Lauten und Formen ge-
sucht, und ohne Zweifel verdiene ich den Tod.»

Als er genesen war, gab er seine alte Methode auf und
ging zu einem Zen-Meister namens Chen-chiiech Sheng.
Dessen Unterweisung bestand darin, dafl er sich mit einem
Messer am Arm eine blutende Wunde zufiigte und dann
sagte, jeder Blutstropfen sei aus der Quelle von T'sao-ch'i.
T'sao-ch'i ist der Ort, wo Hui-neng (End), der sechste
Patriarch des Zen in China, die Sidliche Schule des Zen
begriindete; Chen-chiichs Worte besagen: Den Zen-Weg zu
gehen, verlangt von uns den Einsatz unseres Lebens.

Von dieser Begegnung inspiriert, suchte Yiian-wu viele
weitere Zen-Meister auf. Sie alle zeigten sich beeindruckt
von der Reife seines Zen-BewufBtseins, und manche mein-
ten sogar, er werde innerhalb der Lin-chi-Schule eine neue
Linie begriinden. SchlieBlich kam Yiian-wu zu Meister Wu-
tsu Fa-yen (Goso Hoen, ca. 1024-1104), der es jedoch ab-
lehnte, ihn zu bestitigen. Yiian-wu meinte, Wu-tsu verwei-
gere ihm nur so zum Trotz die Anerkennung. In nicht ge-
rade achtungsvollen Worten gab er seinem Unmut Aus-
druck und wandte sich zum Gehen, als der Meister sagte:
«Wenn du einmal ernsthaft krank bist, wirst du dich meiner
erinnern.»

Als Yian-wu sich in Chin-shan aufhielt, zog er sich ein
Fieber zu und litt sehr. Er versuchte alle bisherige Zen-Er-
fahrung aufzubieten, um damit fertigzuwerden, doch es
half nichts. Da erinnerte er sich an Wu-tsus prophetische
Mahnung. Sobald es ithm ein wenig besser ging, machte er
sich auf zu dessen Kloster. Wu-tsu freute sich, ihn zu se-
hen.

Einmal hatte der Meister einen jungen Regierungsbeam-
ten zu Gast, der seinen Auftrag erledigt hatte und nun in
die Hauptstadt zuriickkehren mufite. Er wollte etwas iiber
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die Zen-Lehre erfahren, und Wu-tsu sagte zu ihm: «Es gibt da
ein Liebesgedicht, in dessen letzten beiden Zeilen etwas von
Zen ist. Sie lauten:

Wozu ruft sie so oft nach der Magd, der sich doch nichts
aufzutragen hat?
Nur damit der Geliebte vielleicht ihre Stimme hort.»

Der junge Mann antwortete sogleich: «Ja, ja, Meister.» Doch
dieser mahnte ihn, nicht voreilig zu sein.

Yian-wu erfuhr ein wenig spiter von dieser Begegnung
und fragte den Meister: «Wie ich hore, habt ihr dem jungen
Beamten ein Gedicht aufgesagt, wihrend ich fort war. Ver-
stand er?»

Wu-tsu erwiderte: «Er erkannte die Stimme.»

Yian-wu sagte: «Es heifit doch, es gehe darum, dal3 der
Liebhaber die Stimme hort; wenn der Beamte die Stimme
erkannte, was mangelt ihm dann noch?»

Ohne direkt auf diese Frage einzugehen, sagte der Meister
unvermittelt: «Was ist der Sinn von des Patriarchen Kommen
aus dem Westen? Die Zypresse da im Vorgarten. Wie steht es
damit?»

Das o6ffnete Yiian-wus Geist augenblicklich fiir die Wahr-
heit des Zen. Er stiirmte aus dem Zimmer und sah drauflen
auf dem Geldnder einen Hahn, der krihte und mit den Flii-
geln schlug. «Ist das nicht die Stimme?» sagte er.

Er dichtete folgenden Vers auf sein Erlebnis:

Die goldene Ente verstromt keinen duftenden Rauch mehr
hinter den Brokatschirmen.

Mitten im Flotespielen und Singen zieht er sich zuriick,
tief berauscht und von anderen gestiitzt:

Ein gliickliches Ereignis im Leben eines schwérmerischen
Jinglings;

nur seine Liebste darf davon wissen.
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Der Meister sagte: «Die groBe Frage von Leben und Tod,
aufgrund derer die Buddhas und Patriarchen unter uns er-
schienen sind, ist nicht fiir kleine Geister und mindere Ge-
faBe. Wie schon, dafl ich dir helfen konnte, zu dieser Freude
zu finden!*

17.

Hui-ch'in Fo-chien hatte sich viele Jahre unter verschiedenen
Zen-Meistern geschult und meinte nun, er sei bestens be-
schlagen. Wu-tsu Fa-yen teilte diese Ansicht jedoch nicht,
und das verdrof8 Hui-ch'in sehr. Er verliel den Meister, und
das tat auch sein Freund Yiian-wu. Letzterer jedoch kehrte zu
Wu-tsu zuriick und erlangte unter seiner Fithrung volle Ver-
wirklichung. Auch Hui-ch'in kehrte nach einer Weile zuriick,
doch eigentlich wollte er anderswohin. Yian-wu riet ihm
jedoch dringend, bei Wu-tsu zu bleiben, und sagte: «Wir ha-
ben uns mehr als einen Monat nicht mehr gesehen; wenn du
zuriickdenkst, wie ich damals war, was héltst du dann jetzt
von mir?»

«Eben das ist es, was mir zu schaffen macht», sagte Hui-
ch'in. (Yiian-wu hatte, wie wir im vorigen Abschnitt erfuh-
ren, bald nach seiner Riickkehr zum Meister Satori erlangt.
Sein ganzes Leben hatte sich daraufhin so grundlegend ge-
wandelt, dafl Hui-ch'in sich nach seiner Riickkehr staunend
fragte, was diese Verwandlung zu bedeuten habe.)

Er entschlof3 sich, bei seinem alten Meister und dem guten
Freund zu bleiben. Einmal sprach Wu-tsu von einem Mondd
zwischen Chao-chou und einem Monch:

Der Monch fragte: «Was ist Eure Art der Unterweisung?»

Chao-chou sagte: «Ich hore schlecht; sprich bitte lauter.»

Der Monch wiederholte die Frage.

* Hsti-chuan, XXV.
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Chao-chou sagte: «Du befragst mich iiber meine Art zu
unterweisen, und ich habe deine bereits herausgefunden.»

Dieses Mondd o6ffnete Hui-ch'ins Geist fiir die Satori-Er-
fahrung. Er bat den Meister: «Bitte, legt mir dar, was die
uniibertreffliche Wahrheit des Zen ist.»

Der Meister sagte: «Die Zehntausend Dinge tragen den
Stempel des Einen.»

Hui-ch'in verbeugte sich und ging fort.

Spéter, als Yiian-wu und Hui-ch'in einmal iiber Zen spra-
chen, kam das Gesprach auf Hui Tung-szu, der Yang-shan
iber das strahlende Juwel aus dem Meer von Chen befragte.*
Als sie zu Yang-shans letzter Antwort kamen, fragte Yiian-
wu: «Wenn es hei3it, das Juwel sei schon in der Hand, wozu
dann noch die Aussage, daf} es fiir die Antwort keine Worte
gibt und keine Uberlegungen vorzubringen sind?»

Hui-ch'in wuflte darauf keine Antwort. Am nichsten Tag
jedoch sagte er: «Tung-szu wollte nur das Juwel und sonst
nichts, doch was Yang-shan ihm dann bot, war nichts als ein
alter Weidenkorb.»

Yian-wu pflichtete dieser Anschauung bei, riet seinem
Freund jedoch, den Meister selbst aufzusuchen.

Als Hui-ch'ing den Raum des Meister betrat und ihn gera-

* Yang-shan kam zur personlichen Unterweisung zu Tung-szu Hui. Die-
ser fragte ihn: «Wo bist du geboren?»
«Ich komme aus Kuang-nan.»
«Ich hore, daB3 da ein hell schimmernder Edelstein im Chen-Meer von
Kuang-nan ist. Ist das so?»
«Ja, das ist s0.»
«Welche Gestalt hat das Juwel?»
«Wenn der Mond scheint, wird sie offenbar.»
«Hast du es mitgebracht?»
«Ja, das habe ich.»
«Warum weist du es dem alten Meister nicht vor?»
«Gestern war ich bei Kuei-shan, und auch er wollte es sehen. Es gab
jedoch keine Worte, in die ich meine Antwort hétte fassen konnen, und
da waren keine Gedanken, die ich hétte vorbringen kénnen.»
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de ansprechen wollte, erhielt er von diesem einen scharfen
Verweis. Tief gedemiitigt mufite er sich zuriickziehen. Er
schloB sich in sein eigenes Zimmer ein, und sein Herz war
voller Aufbegehren.

Yiian-wu merkte etwas, und er ging zu seinem Freund und
klopfte bei ihm an.

«Wer ist da?» rief Hui-ch'in. Als er horte, dal3 es sein teurer
Freund Yian-wu war, bat er ihn herein.

Yiian-wu fragte ganz harmlos: «Warst du beim Meister?
Wie ist es dir ergangen?»

«Auf deinen Rat hin bin ich hier geblieben», polterte Hui-
ch'in, «und was ist nun dabei herausgekommen? Ich bin von
unserem alten Meister furchtbar angefahren worden.»

Yiian-wu lachte laut und sagte: «Weilit du noch, was du
jlingst zu mir sagtest?»

«Was meinst du?» grollte Hui-ch'in.

«Sagtest du nicht, Tung-szu habe nichts als das Juwel ge-
wollt, und Yang-shan habe ihm nur einen alten Weidenkorb
geboten?»

Als Hui-ch'in seine eigenen Worte wiederholt horte, be-
griff er augenblicklich. Sie suchten gemeinsam den Meister
auf, und der, als er sie kommen sah, sagte nur: «Diesmal hast
du es.»*

18.

Fo-teng Shou-hsiin (1079-1134) begann seine Zen-Schulung
unter Kuang-chien Ying. Spiter ging er nach Tai-ping zu
Meister Fo-chien, fand jedoch keinen Zugang zur Wahrheit
des Zen. Er schlof3 sein Bettzeug weg und sprach das Geliib-
de: «Wenn ich nicht in diesem Leben zur Zen-Erfahrung ge-
lange, so werde ich dies nie wieder ausbreiten, um meinen

* Hsti-chuan, XXV.
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Korper darauf auszuruhen.» Am Tag iibte er im Sitzen, doch
die Niachte verbrachte er stehend. Er warf sich geradezu ver-
zweifelt in die Ubung wie einer, der seine Eltern verloren hat.

So vergingen sieben Wochen. Eines Tages gab Fo-chien
eine Darlegung und sagte: «Die Zehntausend Dinge tragen
alle den Stempel des Einen.» Das 6ffnete Fo-teng die Augen.
Fo-chien sagte: «Welch ein Jammer, das schimmernde Juwel
ist von diesem Verriickten fortgetragen worden!»

Zu Fo-teng gewandt fuhr er fort: «Ling-yiin sagt: <Seit ich
einmal die Pfirsichbliite sah, habe ich nie wieder einen Zwei-
fel gehegt.> Was heiflt das, wenn von niemandem jemals ir-
gendein Zweifel gehegt wird?»

Fo-teng antwortete: «Sagt nicht, daB3 Ling-yiin niemals ei-
nen Zweifel hegt. Kein Zweifel kann jemals irgendwo gehegt
werden, selbst jetzt nicht.»

Fo-chien sagte: «Hsiian-sha (Gensha) sagte zu Ling-yiin:
<So weit, wie du gelangt bist, steht es recht mit dir, doch bist
du noch nicht wirklich eingedrungen. > Wo ist dieser noch
nicht durchdrungene Punkt?»

Fo-teng erwiderte: «Mit tiefer Dankbarkeit nehme ich Eu-
re groBmiitterliche Giite an.»

Diese Antwort fand Fo-chiens Anerkennung. Daraufhin
lie3 Fo-teng den folgenden Vers horen:

Den ganzen Tag schaut er zum Himmel, doch ohne den
Kopf zu heben,

da er den Pfirsichbaum in voller Bliite sieht, heben sich
erstmals seine Brauen:

Doch tausche dich nicht, da ist immer noch ein
weltumspannendes Netz -

Erst wenn die letzte Schranke durchbrochen ist, gibt es
wirkliche Ruhe.

Yiian-wu, als er davon erfuhr, hegte Zweifel an der Tiefe von
Fo-tengs Erfahrung. So fafite er den Plan, ihn selbst noch
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einmal zu priifen. Er rief ihn zu sich und machte mit ihm
einen Spaziergang durch die Berge. An einem tiefen Teich
stieB er seinen Begleiter urplotzlich ins Wasser und fragte
dann: «Wie steht es mit Fa-jung, bevor er dem Vierten Pa-
triarchen begegnete?»*

«Tief ist der Teich, zahlreich sind die Fische.»

«Und nach der Begegnung?»

«Den hohen Baum umspielt ein kithler Hauch.»

«Und wie, wenn er gesehen und nicht gesehen wird?»

«Die gestreckten Beine sind die gebeugten Beine.»

Yiian-wu war ginzlich zufriedengestellt.**

* Diese Begegnung wurde bereits in einem fritheren Essay geschildert.
Zazen, S. 50 f.
** Hsti-chuan, XXIX.
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ANHANG II:

Zwei Koan-Sammlungen:
Pi-yen-lu und Wu-men-kuan

DAS PI-YEN-LU
Entstehung, Aufbau und Schicksal des Buches

Das Pi-yen-Iu,* sein japanischer Titel lautet Hekigan-roku, ist
eines der Bicher, die besonders fiir die Lin-chi-(Rinzai-)Tra-
dition des Zen-Buddhismus, vor allem in Japan, von iiberra-
gender Bedeutung sind. Seinen Grundbestand bilden 100 von
Meister Hsiieh-tou Ch'ung-hsin (Setcho Jiken, 980-1052)
gesammelte** und mit «Lobspriichen» versehene Kdan oder
«Beispiele», die Yian-wu K'o-ch'in (Engo Kokugon,
1063-1135) spiter mit einem «Hinweis» sowie mit Zwi-
schenbemerkungen und Erlduterungen versah. Hsiieh-tou,
der in der Sung-Zeit wirkte, war einer der letzten groflen
Meister der Yiin-men-(Ummon-)Schule. Er war bekannt fiir
sein literarisches Konnen, und als seine poetischen Kommen-
tare zu den einhundert Beispielen veroffentlicht wurden, fan-
den sie in den literarischen Kreisen jener Zeit begeisterte An-
erkennung.

* Pi-yen bedeutet «blaugriine Felswandy»; fu bedeutet «Aufzeichnungy,
«Niederschrift». «Blaugriine Felswand» war der Name von Yiian-wus
Arbeitsraum.

** Er entnahm sie in der Mehrzahl dem Ch'uan-teng-lu (Dento-roku, «Auf-
zeichnung iiber die Weitergabe der Leuchte»), dem frithesten ge-
schichtlichen Werk der Zen-Literatur.
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Als Yian-wu in der Hauptstadt von Shu lebte, wurde er
von seinen Schiilern gebeten, Hsilieh-tous Werk zur Grundla-
ge seiner Darlegungen zu machen. Auch als er spiter, in der
Cheng-hua-Zeit (1111-1118), im Kloster Chia-shan in Li-
chou weilte, bat man ihn wieder, Darlegungen zu diesem
Werk zu geben. Die Aufzeichnungen seiner Schiiler wurden
schlieflich zu einem richtigen Buch kompiliert. Jedem Bei-
spiel ging ein Hinweis voraus, der das Augenmerk des Ho-
rers auf den Kernpunkt des jeweiligen Koan lenkt; das Koan
selbst erhielt Zwischenbemerkungen einer scheinbar spotti-
schen und kritischen Art, wie sie fiir Zen bezeichnend sind;
und Hsiieh-tous Lobspriiche schlieBlich wurden ebenfalls mit
Zwischenbemerkungen versehen und erlautert.

Da Yiian-wu offenbar wenig Sinn fiir die Uberarbeitung
und Kollationierung der Notizen seiner Schiiler besal3, be-
gannen die Aufzeichnungen in unfertiger und ungeordneter
Form zu kursieren. In der Sorge, der Text konne irgendwann
nicht mehr wiederherzustellen sein, entschlof3 sich Yian-wus
Schiiler Kuan-yu Wu-tang, eine autorisierte Erstausgabe zu
erstellen und damit allen Textabweichungen, die durch wahl-
loses Kopieren entstehen mochten, vorzubeugen. Das ge-
druckte Buch erschien im Friihjahr 1125, zwanzig Jahre nach-
dem der Meister zum drittenmal seine Darlegungen zu den
einhundert Beispielen gegeben hatte. Wir erhalten jedoch we-
der von Kuan-yu, dem Herausgeber, noch von P'u-chao,
dem Autor des Vorworts, einen Hinweis darauf, ob Yian-wu
den Text selbst noch einmal durchgegangen ist, bevor er ge-
druckt wurde.

Spiter gewann Ta-hui Tsung-kao (Daie Soko, 1089-1163),
der hervorragendste Schiiler von Meister Yiian-wu, den Ein-
druck, das Buch sei der eigentlichen Schulung und dem wah-
ren Zen-Begreifen eher abtriglich; er liel alle erreichbaren
Exemplare einsammeln und verbrennen. Es scheint, daf3 das
Buch danach tatséchlich nicht mehr im Umlauf war. Erst fast
zweihundert Jahre spiater (1302) entdeckte der Zen-Laie
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Chang Ming-yiian ein gut erhaltenes Exemplar des Pi-yen-lu
und kollationierte es mit anderen Ausgaben, die sich in Siid-
china fanden; das Ergebnis war die Ausgabe, die wir heute
besitzen.

Dogen, der Begriinder der Soto-Schule des Zen in Japan,
soll der erste gewesen sein, der das Pi-yen-lu von China nach
Japan brachte (im «dritten Jahr Karokuy», das entspricht nach
westlicher Zeitrechnung dem Jahr 1227). Erst etwa achtzig
Jahre spiter gelangte die Ausgabe von Chang Ming-yiian
nach Japan; wir kennen das genaue Datum nicht, doch es war
eine Zeit des regen Austauschs zwischen japanischen und chi-
nesischen Zen-Meistern, und so ist anzunehmen, daf3 das
Buch von japanischen Monchen mitgebracht wurde, die nach
China reisten, um dort zu studieren oder sich zu schulen. Zu
Anfang des flinfzehnten Jahrhunderts erschien die erste japa-
nische Ausgabe des Pi-yen-lu, das Hekigan-roku.

Ich méchte nun ein Beispiel des Pi-yen-Iu vorstellen, vollstan-
dig mit allen Nebentexten. Wir erkennen hier den bereits
beschriebenen Aufbau: Dem eigentlichen Koan-Text geht
Yian-wus Hinweis voraus; in das Beispiel selbst sind Zwi-
schenbemerkungen eingeschoben; danach folgt eine Darle-
gung zum Koan und dann Hsiieh-tous Lobspruch, ebenfalls
mit Zwischenbemerkungen versehen; den Abschlufl bildet
Yiian-wus Erlduterung zum Lobspruch.

Das Folgende ist die Ubersetzung des 55. Beispiels, origi-
nalgetreu, soweit es die Konstruktion des urspriinglichen
Textes zuldBt - und dieser diirfte wohl fiir jeden, der mit der
Zen-Literatur nicht vertraut ist, nahezu unbegreiflich sein.
Dies wird der Leser auch noch an meiner - alles andere als
wortlichen - Ubersetzung erkennen.
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Das 55. Beispiel:
Tao-wu (Dogo)* und Chien-yiian (Zengen) kondolieren

Hinweis

In Frieden und Vertrautheit mit der ganzen Wahrheit erlangt er
auf der Stelle Verwirklichung. Mit der Stromung wandelnd,
148t er die Dinge kreisen, und man realisiert es auf der Stelle.

Lassen wir mal eine Weile beiseite, wie man verwickelte
Worte beim Funken vom Feuerstein, beim Aufzucken eines
Blitzes durchschlagt oder, auf dem Tigerkopf reitend, des
Tigers Schwanz packt - all das ist wie eine tausend Klafter
Steilwand.

Einen fadendiinnen Weg einrdumend, kann man da etwas

* Tao-wu Yian-chih (Ddgo Enchi, 768/69-853), der zur Zeit der T'ang-
Dynastie lebte, war ein Schiiler von Yiieh-shan (Yakusan). Einst diente er
dem Meister zusammen mit Yiin-yen T'ang-shen (Ungan Donjo) als
Aufwirter. Der Meister sagte: «Wohin euer Intellekt nicht reicht, dariiber
ermahne ich euch, nicht zu sprechen. Tut ihr es doch, so werden euch
Horner wachsen. Yiian-chih, was sagst du dazu?»

Yiian-chih erhob sich von seinem Platz und verlieB den Raum.
Yiin-yen fragte den Meister: «Wie kommt es, Meister, dal Bruder Chih
Euch nicht antwortet?» «Mein Riicken schmerzt heute», sagte Yiieh-
sahn. «Geh lieber zu Yiian-chih selbst, denn er begreift.» Yiin-yen suchte
seinen Monchsbruder auf und fragte: «Warum hast du unserem Meister
eben nicht geantwortet?» Yian-chih sagte: «Geh lieber zuriick und frage
den Meister selbst.»

Einer von Tao-wus Schiilern (und schlieBlich sein Dharma-Nachfolger)
war Shih-shuang (Sekiso). Einst fragte er den Meister: «Wenn einer mich
nach Eurem Dahinscheiden nach dem Uniibertrefflichen fragt, was soll
ich ihm sagen?» Der Meister beantwortete die Frage nicht, sondern rief
seinen Aufwirter, der sogleich erschien. Der Meister sagte: «Fiille den
Krug mit frischem Wasser.» Und nachdem er eine Weile geschwiegen
hatte, wandte er sich Shih-shuang wieder zu und fragte: «Was hattest du
vorhin wissen wollen?» Shih-shuang wiederholte seine Frage, worauf
der Meister sich erhob und den Raum verlie. Diese Methode benutzte
Tao-wu offenbar besonders gern, um die Wahrheit des Zen zu demon-
strieren.
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fiir die Menschen tun oder nicht? Zur Probe leg ich's vor;
schaut her!

Das Beispiel

Tao-wu und Chien-ylian gingen zu einem Haus zu kondolie-
ren. Chien-yiian klopfte an den Sarg und sagte: «Leben oder
Tod?» Was sagst du? - Nun, du bist ganz und gar nicht lebendig. - Dieser
Kerl wandert immer noch zwischen zwei Pfaden.

Tao-wu sagte: «Ich sage nicht Leben, ich sage nicht Tod.»
Wenn ein Drache singt, bildet sich Nebel; wenn ein Tiger briillt, erhebt sich
der Wind. - Dieser Hut paf}t auf den Kopf. - GroBmiitterliche Gite!
Chien-yiian sagte: «Warum sagt Ihr es nicht?» Fehlgegangen!
- Ganz gewiB, da unterlief ein schwerer Schnitzer!

Tao-wu sagte: «Ich sag's nicht, ich sag's nicht!» Schmutzwas-
ser ergiefit sich iiber deinen Kopf. - Der erste Pfeil war noch recht leicht,
doch der zweite dringt tiefer.

Sie kehrten um - recht lebhaft! -, und als sie unterwegs waren,
sagte Chien-yiian: «Meister, sagt es doch schnell um meinet-
willen. Wenn Thr es nicht sagt, so werde ich den Meister
schlagen und weggehen.» Da haben wir es. - Selten trifft man weise
Menschen, die meisten sind Narren. - Einer, der so voller Unverstand ist,
sollte wohl schneller als ein Pfeil zur Holle fahren.

Tao-wu sagte: «Wenn du mich schldgst, so lasse ich mich

schlagen. Sagen werde ich nichts» Bei ernsten Dingen ist Wieder-
holung geboten. - Er merkt nicht einmal, daf3 er ausgeraubt wird. - Dieses
alten Mannes zirtliche Fiirsorge kennt keine Grenzen. - Die erste Antwort
gilt nach wie vor.

Daraufthin schlug ihn Chien-yiian. Recht so! - Sag einmal, wel-
chen Sinn hat es, ihn derart zu schlagen? — Manchmal hat man unbillige
Behandlung zu erdulden.

Spiter ging Tao-wu in die grole Verwandlung ein. Chien-
yian ging zu Shih-shuang (Sekisd) und berichtete ihm das
frilhere Gespréch. Wissentlich gefehlt! - Ich frage mich, ob das wohl

recht ist oder nicht. - Wenn es recht ist, wie wunderbar!
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Shih-shuang sagte: «Ich sage nicht Leben, ich sage nicht

Tod.» Wie iiberaus erfrischend! - Manche verzehren auch ein alltigliches
Mabhl mit GenuB.

Chien-yiian sagte: «Warum sagt Thr es nicht?» Dieselben Wor-
te und auch kein Unterschied des Sinnes. - Sag einmal, ist dies diesclbe Frage
wie zuvor?

Shih-shuang sagte: «Ich sag's nicht, ich sag's nicht!» Himmel
oben, Erde unten. - Wenn so die Wogen branden in Ts'ao-ch', wie viele
gewdhnliche Sterbliche ertrinken dann an Land?

Bei diesen Worten kam Chien-yiian zu einer Einsicht [klei-
nen Erleuchtung]. Dieser ganz und gar blinde Kerl! - Mich tiuscht er
nicht!

Eines Tages ging Chien-ylian mit einem Spaten hinauf zur
Dharma-Halle, ging hindurch von Ost nach West, ging hin-
durch von West nach Ost. Der Tote auferweckt. - Gut, dieses Sichauf-
spielen um des toten Meisters willen! - Erbitte nichts von anderen! — Seht,
wie dieser Kerl sich selbst in Schande bringt!

Shih-shuang fragte: «Was machst du da?» Blind in die Stapfen
eines anderen treten!

Chien-yiian sagte: «Ich suche die heiligen Knochen meines
frilheren Meisters.» Zu spit wie das Aufhingen eines Medizinbeutels
hinterm Leichenkarren. — Zu schade, dal er den ersten Schritt verfehlte! -
Was sagst du?

Shih-shuang sagte: «Grofle Wellen, weiter, klarer Himmel!
Was suchst du da noch nach den heiligen Knochen des friihe-
ren Meisters?» Was das angeht, darum soll ein anderer Meister sich kiim-
mern. - Was nutzt es, den Massen zu folgen?

Hsiieh-tou bemerkt: «O Himmel. O Himmel!» Zu spit. -
Dies ist wie das Spannen des Bogens, nachdem der Dieb fort ist. Lal ihn
lieber im selben Grab beisetzen.

Chien-yiian sagte: «Das ist gut, Kraft zu geben.» Nun sag,
worauf soll all dies am Ende hinaus? — Was sagte der verstorbene Meister dir
friher? - Dieser Kerl hat es von Anfang bis Ende nicht verstanden, sich zu
befreien.

Fu von T'ai-yiian sagt: «Die heiligen Knochen des fritheren
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Meisters sind immer noch hier.» Seht ihr sie, ihr Schiiler? - Es ist wie
Blitzschlag. — Was fiir abgetragene Sandalen! — Dies ist am Ende doch etwas

wert.

Erliuterung

Tao-wu und Chien-yiian gingen zu einem Haus zu kondolie-
ren. Chien-yilian klopfte an den Sarg und sagte: «Leben oder
Tod?» Tao-wu sagte: «Ich sage nicht Leben, ich sage nicht
Tod.» Wenn ihr bei dieser Bemerkung unmittelbar zu einer
Einsicht gelangt, so werdet ihr wissen, wohin es mit euch
geht. Eben hier und nirgendwo sonst ist das, was euch aus
der Fessel von Geburt und Tod befreit. Habt ihr es noch
nicht, so werdet ihr an jeder Biegung wohl ausgleiten. Seht,
wie ernsthaft diese Zen-Schiiler in alter Zeit waren! Ob sie
gingen oder standen, salen oder lagen, ihr Geist war stets auf
diese Sache ausgerichtet. Sie waren kaum in dem Haus, in
welchem Trauer herrschte, als Chien-yiian auch schon an den
Sarg klopfte und Tao-wu fragte: «Leben oder Tod?» Tao-wu
erwiderte augenblicklich: «Ich sage nicht Leben, ich sage
nicht Tod.» Chien-ylian glitt geradewegs auf der wortlichen
Bedeutung dieser Bemerkung seines Meisters aus. Daher sei-
ne zweite Frage: «Warum sagt Thr es nicht?» Darauf erwiderte
Tao-wu: «Ich sag's nicht, ich sag's nicht!» So voller Giite war
sein Herz! Ein Irrtum zieht den nichsten nach sich.

Chien-yiian war noch nicht zu sich selbst gekommen. Auf
dem Heimweg trat er abermals an den Meister heran und
sagte: «Meister, sagt es doch schnell um meinetwillen. Wenn
Ihr es nicht sagt, so werde ich den Meister schlagen und
weggehen.» Dieser Kerl weill aber auch gar nichts. Dies ist
der Fall einer Freundlichkeit, die nicht vergolten wird. Doch
Tao-wu, wie immer groBmiitterlich und liebevoll, erwiderte:
«Wenn du mich schligst, so lasse ich mich schlagen. Sagen
werde ich nichts.»
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Da schlug Chien-yiian. Dies ist zwar bedauerlich, doch
man kann sagen, daB3 er hier einen Punkt wettgemacht hat
gegeniiber dem Meister. Von Herzensgrund unternahm Tao-
wu alles, um seinen Schiiler Erleuchtung finden zu lassen,
doch dem Schiiler gelang es nicht, den Sinn in eben diesem
Augenblick zu erfassen. Von seinem Schiiler geschlagen, sag-
te Tao-wu: «Es wird besser sein, wenn du das Kloster fiir eine
Weile verldft. Sollte der Monchsélteste von diesem Vorfall
erfahren, so konnte das unangenehm fiir dich werden.»

Chien-yiian wurde in aller Stille fortgeschickt. Von wel-
cher Herzensgiite Tao-wu doch war! Spéter gelangte Chien-
ylian zu einem kleinen Kloster, wo er horte, wie einer der
Laienbriider das Avalokiteshvara-Sitra rezitierte, worin es
heiflit: «Zu denen, die von ihm erlost werden wollen, indem
sie die Form eines Bhikku [Mdnch] annehmen, wird Avalo-
kiteshvara in der Form eines Bhikku predigen.» Als Chien-
ylan diese Worte vernahm, gelangte er augenblicklich zur
Verwirklichung und sagte zu sich selbst: «Ich war im Irrtum,
furwahr. Ich wulite damals nicht, wie ich meinen verstor-
benen Meister begreifen sollte. Dies hier ist wahrlich keine
Sache von bloflen Worten.»

Ein alter Meister sagt: «Selbst die auBerordentlich Weisen
stolpern iiber Worte.» Manche versuchen sich mit dem Ver-
stand an Tao-wus Haltung und meinen, als er es rundweg
ablehnte, ein Wort iiber diese Sache zu sagen, habe er in
Wirklichkeit bereits etwas gesagt; diese Haltung des Meisters
bezeichne man als Salto riickwérts, mit dem die Leute irrege-
fiihrt und génzlich verwirrt werden sollten. Wenn dies so
aufzufassen wire, so meine ich, wie sollten wir dann je zum
Frieden des Geistes gelangen? Nur wenn unsere Fiile auf dem
festen Grund der Wirklichkeit schreiten, wissen wir, daf} die
Wahrheit nicht um Haaresbreite von uns entfernt ist.

Denkt an jene sieben weisen Frauen Indiens, die den Wald
des Todes aufsuchten. Eine von ihnen, auf einen Leichnam
deutend, sagte: «Der Leichnam ist da, doch wo ist der
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Mensch?» Die ilteste sagte: «Was? Was?» Darauthin, so heif3it
es, erlangten sie allesamt anutpattikadharmakshanti, die Ver-
wirklichung der Wahrheit, daf alle Dinge von Anbeginn un-
geboren sind. Wie viele von dieser Art begegnen uns heute
noch? Vielleicht einer unter tausend oder gar zehntausend.

Chien-yilian ging spéter zu Shih-shuang und bat, er moge
ihm AufschluB geben iiber die geschilderte Sache. Doch
Shih-shuang wiederholte nur, was Tao-wu gesagt hatte: «Ich
sage nicht Leben, ich sage nicht Tod.» Und als Chien-yiian
weiterforschte: «Warum sagt Ihr es nicht?», da erwiderte
Shih-shuang: «Ich sag's nicht, ich sag's nicht!» Dies offnete
Chien-yiians geistiges Auge.

Eines Tages betrat Chien-ylian mit einem Spaten in der
Hand die Dharma-Halle und ging mit diesem in der Halle auf
und ab. Er wollte dem Meister seine Auffassung darlegen,
und dieser, wie zu erwarten war, befragte ihn dariiber: «Was
machst du da?» Chien-yilan sagte: «Ich suche die heiligen
Knochen meines fritheren Meisters.» Shih-shuang, in dem
Bestreben, den Schiiler sofort vom sicheren Grund zu stofen,
bemerkte: «Grofle Wellen, weiter, klarer Himmel! Was suchst
du noch nach den heiligen Knochen des fritheren Meisters?»

Chien-ylian hatte bereits die Absicht bekundet, die Kno-
chen seines fritheren Meisters zu suchen; was also meinte
Shih-shuang mit dieser Bemerkung? Konntet ihr erfassen,
was in diesen Worten liegt: «Ich sage nicht Leben, ich sage
nicht Tod», so wiiitet ihr, dal Shih-shuang hier von Anfang
bis Ende so handelt, da3 sein ganzes Herz und seine ganze
Seele offen vor euren Blicken daliegen. Wenn ihr jedoch dar-
iiber nachzudenken beginnt und zaudert und sinnt, werdet ihr
es nie erblicken.

Chien-ylians Antwort: «Das ist gut, Kraft zu gebeny,
zeigt, wie anders seine Haltung geworden ist gegeniiber der
fritheren, als er noch keine Einsicht gewonnen hatte. Tao-
wus Schidel leuchtet golden, und schldgt man ihn an, so tont
er wie aus Kupfer. Hsiieh-tous Bemerkung: «O Himmel! O
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Himmel!» hat eine doppelte Bedeutung, wéhrend T'ai-ylians
Aussage «Die heiligen Knochen des fritheren Meisters sind
immer noch hier» miihelos ins Schwarze trifft und wohlgespro-
chen ist.

Die ganze Sache biindelnd und euren Blicken darbietend -
wo liegt denn nun der entscheidende Punkt dieser Begebenheit?
Und wo ist der Punkt, der gut ist, Kraft zu geben? Kennt ihr
nicht das Wort: «Ist ein Punkt erfalit, so sind tausend Punkte
erfafit, zehntausend Punkte erfa3t»? Wenn ihr durchbrechen
konnt an dem Punkt, wo Tao-wu sagt: «Ich sag's nicht, ich sag's
nicht!», so seid ihr in der Lage, jede sich regende Zunge in der
ganzen Welt abzuschneiden. Konnt ihr nicht durchbrechen, so
zieht euch in eure Quartiere zuriick und miiht euch mit groBBer
Entschlossenheit, in die Wahrheit des Zen einzudringen. Ver-
geudet eure kostbare Zeit nicht mit Nichtstun.

Der Lobspruch

Hasen, Pferde haben Hormer, -Schneide sie ab.-Wie merkwiirdig!-

Wie erfrischend!

Ochs und Schafbock keine Horner. - Schneide sie ab. -Welch ein
Aufheben! — Andere mag man hinters Licht fuhren, mich nicht.

Kaum ein Haar, kaum das mindeste. - Himmel droben, Erde
drunten, ich allein bin der Verehrte. - Wo gedenkt ihr tastend zu suchen?

Ist wie Berge, wie Bergmassive. - Wo sind sie? - Dies ist das Auf-
withlen von Wellen auf trockenem Land. - Es reibt sich hat an deiner Nase.
Da sind auch jetzt die gelb-goldenen heiligen Knochen. -
Die Zunge abgeschnitten, die Kehle zugeschniirt. - LaB3 das beiseite. - Ich
flirchte, keiner kennt ihn.

Weile Wogen fluten auf zum Himmel, wo konnten sie

haften? - Ein Halt wird ein wenig gelockert. - Geradewegs darauf
ausgeglitten. - Augen und Ohren sind erfiillt davon.

Kein Ort zum Haften. - Wie ich euch sagte. - Dies ist am Ende doch
etwas. - Gewil3 in einen Abgrund gepurzelt.

Eine Sandale [Bodhidharma] kehrte in den Westen zuriick
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und ging verloren. - Wenn Viter die Dinge unabgeschlossen hinter-
lassen, leiden ihre Nachkommen die Folgen. - Einen Schlag versetzend,

sollte man sagen: « Warum ist es jetzt hier?»

Erléuterung zum Lobspruch

Dies ist Hsiiech-tous Lobspruch, der zeigt, wie griindlich er
das Beispiel erfafite. Aus der Yiin-men(Ummon-)Schule her-
vorgegangen, besitzt er Hammer und Zange, mit jedem Satz
drei Aussagen zu machen. Sein Vers ergreift den lebensent-
scheidenden Teil, indem er bejaht, wo keine Bejahung mog-
lich ist, und indem er einen Weg einrdumt, wo kein Einrdu-
men moglich ist. So sagt er:

Hasen, Pferde haben Horner,
Ochs und Schafbock keine Horner.

Nun frage ich, wie es sein kann, da3 Hasen und Pferde Hor-
ner haben, wihrend Ochs und Schafbock keine haben. Wenn
ihr das Beispiel erfaflt habt, werdet ihr Einblick in den Sinn
von Hsiieh-tous Aussage gewinnen, in seine Machenschaft
zum Wohle anderer. Es gibt manche, die hieriiber falsche
Anschauungen hegen und sagen: «Ob ein Meister bejaht oder
verneint, in beiden Féllen bekriftigt er etwas. Verneinung ist
am Ende doch nichts anderes als Bejahung. Da Hasen und
Pferde keine Horner haben, sagt er, sie hitten Horner; und da
Ochs und Schafbock Horner haben, sagt er, sie hitten keine
Horner.»

Solch ein Verstdandnis dieses Gegenstandes hat mit dem
Gegenstand nicht das geringste zu tun. Im Gegenteil, der alte
Meister ist voller Schliche und versteht es daher, solche Wun-
der zu wirken. Und sie dienen alle eurem Wohl, auf daf3 ihr
befahigt werdet, die finstere Hohle der spukenden Geister
aufzubrechen. Wenn ihr hier hindurchgelangt, so ist das ei-
gentlich noch nicht viel wert.
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Hasen, Pferde haben Horner,

Ochs und Schafbock keine Horner.
Kaum ein Haar, kaum das mindeste.
Ist wie Berge, wie Bergmassive.

Diese vier Zeilen sind wie ein wunscherfiillendes Juwel, das
Hstieh-tou auf einmal vor euch ausspuckt. Der Rest des Ver-
ses fiihrt das Beispiel gemdl der eidlichen Erklarung seiner
Losung zu:

Da sind auch jetzt die gelb-goldenen heiligen Knochen.
Weille Wogen fluten auf zum Himmel; wo kdnnten sie
haften?

Dies hat mit den Bemerkungen von Shih-shuang und Fu von
T'ai-ylian zu tun. Wozu aber die folgenden Zeilen?

Kein Ort zum Haften.
Eine Sandale kehrte in den Westen zuriick und ging
verloren.

Die heilige Schildkréte zieht ihren Schwanz durch den
Schmutz. Und hier macht Hsiieh-tou eine Kehrtwendung,
um anderen Gutes zu tun. Ein alter Meister sagt: «Widme
dich den lebendigen Worten und nicht den toten.» Wenn die
Spur verlorenging, warum wetteifern dann alle darin, ihrer
habhaft zu werden?

DAS WU-MEN-KUAN

Auch das Wu-men-kuan, japanisch Mumonkan, ist eine der gro-
Ben Kodan-Sammlungen des Zen, und die Meister verwenden
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seine Texte gern als Grundlage ihrer Teishd oder «Darlegun-
gen». Es ist ein schlichteres Buch als das Pi-yen-lu, und zwar
nicht allein weil es nur achtundvierzig «Beispiele» enthilt und
das Werk eines einzigen Mannes ist, sondern auch durch sei-
nen einfachen Aufbau: Auf den Text des Kodan folgt nur ein
kurzer Kommentar (die einzige Ausnahme bildet der Kom-
mentar zum 1. Beispiel) und ein Lobspruch. Kompilator der
Beispiele und Autor der Kommentare ist Wu-men Hui-k'ai
(Mumon Ekai, 1183-1260), der bedeutendste Meister der
Lin-chi-Schule in seiner Zeit, Schiiler und Dharma-Nachfol-
ger von Yiieh-lin Shih-kuan (Gatsurin Shikan). Wu-men rang
sechs Jahre lang mit dem «Kdan Wu» (jap. mu), bis er eines
Tages beim Klang der groen Trommel zu einem pldtzlichen
Durchbruch kam. Er schrieb daraufhin folgendes Gedicht:

Aus heiterem Himmel, bei strahlendem Sonnenschein -
plotzlich ein Donnerschlag!

Alle Lebewesen auf der Erde offnen ihre Augen weit,

Kopfe in endloser Vielzahl beugen sich achtungsvoll.

Sieh nur, der Berg Sumeru hat sich vom Grund gel6st
und tanzt einen San-tai*

Wu-men widmete sein Wu-men-kuan («Die torlose Schranke»)
dem Kaiser Li-tsung im Jahre 1229 zur Feier des vierten Jah-
restages seiner Kronung. Im Vorwort schreibt er:

Das Wesentliche in allen Lehren des Buddha ist, den Herz-
Geist zu erfassen. Viele Wege fithren zu ihm hin, doch der
Zugang in der Mitte ist ohne Tor.

Wie bringen wir sie in diesen mittleren Zugang?

Hortet ihr nicht einen der Groflen der alten Zeit sagen:
«Dinge, die durch ein Tor kommen, sind wertlos; alles,
was durch relative Mittel erlangt wird, mu3 am Ende un-

* Ein Volkstanz.
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tergehen?» Worte wie diese, sind sie nicht wie das Aufriih-
ren von Wellen, wo kein Wind ist, wie das Stechen einer
Wunde auf glatter Haut? Die aber, die Weisheit in Worten
suchen oder die den Mond mit einem Stock zu schlagen
versuchen oder die eine juckende Stelle durch den Schuh
kratzen wollen - haben die wirklich etwas mit der Wahr-
heit im Sinn?

Als ich im ersten Jahre von Shao-ting (1228) den Sommer
in Lung-hsiang in Ostchina verbrachte, hatte ich mich um
eine Anzahl von Monchsschiilern zu kiimmern, die im Zen
unterwiesen zu werden wiinschten. Ich bediente mich der
Koan der alten Meister wie einer Ziegelscherbe, mit der
man ans Tor klopft. So wurden die Mdnche ein jeder nach
seiner Begabung geschult. Die Aufzeichnungen sammelten
sich an und gewannen schlieBlich die Gestalt eines Buches.
Die hier gesammelten achtundvierzig Beispiele haben kei-
ne besondere Ordnung. Sie erhielten den iibergreifenden
Namen Wu-men-kuan.

Wenn einer ein wirklich wackerer Kerl ist, wird er der
Gefahren des Weges nicht achten, sondern sich eigenhin-
dig durch die Linien des Feindes schlagen. Wie Nataraja
mit seinen acht Armen wird er unaufhaltsam voranschrei-
ten. Selbst die achtundzwanzig Patriarchen Indiens und die
sechs dieses Landes werden vor einem so unerschrockenen
Geist um ihr Leben betteln. Zdgert aber einer, so ist es wie
das Beobachten eines Reiters durchs Fenster; bevor deine
geschlossenen Augen sich wieder 6ffnen, ist er nicht mehr
da. Hier ist mein Vers:

Der grofle Weg hat keine Tore;

kreuz und quer sein Verlauf.

Durchschreite diese Grenzschranke,

und du wirst dich in vollkommener Ungebundenheit
in der Welt bewegen.
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Horen wir nun das berithmte erste Beispiel des Wu-men-kuan.
Das Beispiel: Chao-chou: Hund

Ein Monch fragte Meister Chao-chou (Joshd) in allem Re-
spekt: «Hat ein Hund wirklich Buddha-Wesen oder nicht?»
Chao-chou sagte: «Wu.»

Wu-mens Worte

Bei der Ubung des Zen miiBt ihr durch die Schranke der
Patriarchen hindurchdringen und, um diese unvergleichliche
Erleuchtung zu finden, den Weg des Herzens (BewuBtseins)
vollig abschneiden. Wenn ihr die Schranke der Patriarchen
nicht durchdringt und den Weg des Herzens (BewulBtseins)
nicht abschneidet, seid ihr Gespenstern gleich, die sich an
Grisern halten, an Bdume heften.

Sagt einmal: Was denn ist diese Schranke der Patriarchen?
Nur das Eine, nur dies Wu, das ist die eine Schranke unserer
Lehre. SchlieBlich hat man es die «Torlose Schranke der Zen-
Lehre» genannt.

Wer hindurchgegangen ist, der kann nicht allein Chao-
chou von Angesicht zu Angesicht sehen, sondern auch Hand
in Hand mit den Patriarchen aller bisherigen Generationen
wandeln, mit ihnen Braue an Braue sein, mit den gleichen
Augen sehen, mit den gleichen Ohren horen. Ist denn das
nicht Freude und Entziicken? Ist da nicht jemand, der durch
die Schranke dringen will?

So versenkt euch denn mit allen 360 Knochen und 84000
Poren, der ganze Leib ein einziges Fragen, in dieses Wu. Hal-
tet Tag und Nacht ausschlieBlich daran fest. FaBit es nicht als
eitles Nichts auf, noch fafit es auf als «Sein» oder «Nicht-
Sein». Es muf} sein wie mit einer rotglithenden Eisenkugel,
die ihr verschluckt habt und ausspeien mochtet, aber nicht
ausspeien konnt. Thr miifit alle bisherigen verblendeten Ge-
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danken, alle verblendeten Erinnerungen (Gefiihle) wegwer-
fen. Nach geraumer Zeit reift [Wu] heran, und wenn Innen
und AuBlen ganz natiirlich in Eins zusammenfallen, werdet
ihr wie Stumme sein, die einen Traum gehabt haben: Es ist
euch nur vergoénnt, das einzig fiir euch selbst zu wissen.

Wenn dann plétzlich [Wu] aufbricht, setzt es den Himmel
in Bestlirzung und bringt die Erde in Bewegung. Gleich als
hittet ihr das grofe Schwert von General Kuan-yii geraubt
und hieltet es nun in der Hand, werdet ihr den Buddha toten,
wenn ihr ihn trefft, werdet ihr die Patriarchen t6éten, wenn ihr
sie trefft. Auch am Rande von Leben und Tod werdet ihr die
Grofle-Freiheit genieBen; in den Sechs Bereichen und den
Vier Arten von Geburt werdet ihr im Samadhi entziickten
Spielens sein.

Wie nun haltet ihr ausschlieBlich an Wu fest? Alle eure
Lebenskréfte erschopfend, sammelt euch auf Wu. Wenn ihr
nicht unterwegs aufgebt, werdet ihr erleuchtet werden,
gleich wie eine Dharma-Kerze durch einen einzigen Funken
entziindet wird.

Der Lobspruch

Hund! Buddha-Wesen!

Vollkommene Manifestation, unabdingbarer Befehl.
Ein klein wenig «hat» oder «hat nicht» -

Leib verloren, Leben verloren.
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