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Der große buddhistische Gelehrte und 
Wegbereiter östlichen Denkens im Abend
land behandelt in diesem Band Wesen 
und Bedeutung der Erleuchtungs-Erfahrung 
(jap. Satori) im Buddhismus und im Zen.

Er zeigt, daß Satori, das »Erwachen zur 
wahren Wirklichkeit«, die zentrale Erfahrung 
jener Weltreligion ist, die von Buddha, 
dem »Erwachten«, begründet wurde. Suzuki 
macht deutlich, daß Zen wie keine andere 
Schule des Buddhismus den Vorrang dieser 
Erfahrungen vor theoretischen Erörterungen, 
rituellen Formen und moralischen Regeln 
betont.

\A/ir sehen nicht nur, wie sich das Zen als 
ein Weg zur Befreiung im Verlauf der Wande
rung des Buddha-Dharma von Indien nach 
China und schließlich nach Japan entwickelte. 
Wir erkennen auch, daß Satori als existentielle 
Grunderfahrung nicht dem Femen Osten 
vorbehalten ist, sondern als Möglichkeit in 
jedem von uns liegt.
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VORWORT DES HERAUSGEBERS

Sechzig Jahre sind vergangen, seit der erste Band der Essays in 
Zen Buddhism von Daisetz T. Suzuki in englischer Original
ausgabe erschien. Seither sind zwar über die beiden im Vor
wort des Autors erwähnten Arbeiten hinaus zahlreiche Bü
cher über Zen in westlichen Sprachen erschienen, aber Suzu
kis Schriften gehören bis heute zu den kompetentesten, tief
gründigsten und stilistisch brillantesten Büchern über den 
Zen-Buddhismus.

Kaum ein anderer Autor war so dazu berufen, dem Westen 
das Gedankengut des Buddhismus und des Zen nahezubrin
gen, wie D. T. Suzuki. Er beherrschte nicht nur Sanskrit, 
Pàli, Chinesisch und natürlich Japanisch, sondern las auch 
westliche Literatur und abendländische Philosophie im deut
schen, französischen oder englischen Original; darüber hin
aus schrieb er Englisch wie seine eigene Muttersprache. Den 
Buddhismus und das Zen kannte er nicht nur aus Büchern - 
wie so viele, die glauben, darüber schreiben zu müssen. Er 
hatte vielmehr die Zen-Meditation (Zazen) unter Meister 
Shaku Söen im Engaku-Kloster in Kamakura praktiziert und 
war dort zu einer Einsicht in das Wesen des Zen, zu einer 
Erfahrung von Satori oder Kenshö gekommen.

Sein Meister Shaku Söen war es, der Suzuki als einen Weg
bereiter der Übertragung des Buddha-Dharma in den Westen 
nach Amerika schickte. Suzuki lebte fast vier Jahrzehnte in 
den USA, lehrte dort an verschiedenen Universitäten und 
machte während dieser Zeit ausgedehnte Vortragsreisen
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durch die westliche Welt. Was er dem Westen, dessen Kultur 
und dessen Bewußtsein er wie kaum ein anderer Asiate seiner 
Zeit kannte, über die Philosophie und die spirituellen Tradi
tionen des Fernen Ostens zu sagen hatte, wurde hier begei
stert aufgenommen. Viele Menschen im Abendland - Natur
wissenschaftler wie Geisteswissenschaftler, Künstler wie In
tellektuelle - suchten in dieser Zeit aus der rationalistischen 
Enge des mechanistischen westlichen Weltbildes auszubre- 
chcn. Bei D. T. Suzuki fanden sie bereits vieles von dem 
formuliert, was sie erst dunkel zu ahnen begannen.

Physiker wie Niels Bohr und Werner Heisenberg begegne
ten hier einer Philosophie, die sich besser als das atomistisch- 
materialistischc Denken des Abendlandes als weltanschauli
cher Rahmen für ihre revolutionären Erkenntnisse aus der 
Quantenphysik und der Relativitätstheorie eignet. Psycho
logen wie C. G. Jung, Erich Fromm, Fritz Pcrls und Karen 
Korney erhielten entscheidende Anstöße für ihre Arbeit von 
Suzuki. Philosophen wie Martin Heidegger und Bertrand 
Russel zeigten sich von seinen Gedanken beeindruckt. Histo
riker wie Arnold Toynbee und Lynn White bezeichneten die 
Veröffentlichung der Essays in Zen Buddhism als einen Mark
stein in der abendländischen Geistesgeschichtc. Sie sahen vor
aus, daß das Einfließen fernöstlichen Gedankengutes in das 
westliche Denken zu einer Umwälzung des abendländischen 
Weltbildes führen würde.

Das war der Anfang einer Entwicklung, die sich heute 
nicht nur in den Wissenschaften, sondern auch in den alltägli
chen Lebensbereichen als eine Konvergenz von westlicher 
Wissenschaft und fernöstlicher Philosophie auf dem Weg zu 
einem ganzheitlichen Weltverständnis abzeichnet. Dieser «Pa
radigma-Wechsel», wie der Umbruch unserer Weltanschau
ung mit einem Modewort genannt wird, hat seine Wurzeln 
einerseits in den Erkenntnissen der modernen Naturwissen
schaften, andererseits aber auch in der Begegnung des We
stens mit der fernöstlichen Spiritualität, deren großer Pionier 
D. T. Suzuki ist.

Es ist kein Zufall, daß es ebenso wie im Fall der Quantcn- 
und Relativitätstheorie fast drei Generationen dauerte, bis die 
revolutionären Gedanken der Pioniere des Paradigma-Wech
sels in das Bewußtsein der Öffentlichkeit vordrangen. Revo
lutionen von Weltanschauungen vollziehen sich langsam. Das 
Bewußtsein der Masse reagiert träge, und die Widerstände 
sind beträchtlich. Wie die Vertreter der Kirche sich weigerten, 
durch Galileis Teleskop zu schauen und zu sehen, was ist, so 
sträubt sich überall und zu allen Zeiten das «Establishment» 
in Wissenschaft und Gesellschaft gegen neue Ideen - vor al
lem, wenn eigene Interessen und Machtansprüche dadurch 
gefährdet sind - und zeigt deren Vertretern gern die Folterin
strumente.

Doch wie ein kluger Mann einmal sagte: «Nichts ist stärker 
als eine Idee, deren Zeit gekommen ist.» Der Umbruch unse
res Weltbildes ist in vollem Gang. Die schon lange überfällige 
deutsche Ausgabe der Essays in Zen Buddhism erscheint nun zu 
einer Zeit, da die Rezeption der Gedanken von Suzuki und 
des Zen-Buddhismus im Westen in ein neues Stadium einge
treten ist. Es gab zwar schon mehrere «Wellen» der Beschäfti
gung mit dem Zen im Westen - man denke nur an die Zcn- 
Bcgeistcrung der Beat-Generation in den fünfziger Jahren 
und die Popularisierung des Zen durch Alan Watts -, aber all 
das verblieb weitgehend auf einer theoretischen Ebene.

Zen ist jedoch, wie die alten Meister und auch D. T. Su
zuki immer wieder betonen, keine Sache der Theorie. Zen ist 
meditative Praxis und wird nur wirklich begreifbar durch 
eigene unmittelbare Erfahrung. Das haben auch im Westen 
immer mehr Menschen eingesehen, und so gibt es heute im 
Abendland viele, die Zazcn, die Zen-Meditation des «Sitzens 
in Versunkenheit», tatsächlich üben und damit von der Theo
rie zur Praxis übergegangen sind. Zwar ist authentische Zen- 
Praxis nur unter Anleitung authentischer Zen-Meister mög
lich - und die sind selbst in Japan nicht mehr dicht gesät -, 
aber es gibt noch echte Meister des Zen und einige von ihnen 
wirken inzwischen im Westen.
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Das von Wegbereitern wie D. T. Suzuki und Eugen Herri
gel geweckte Interesse für den Zen-Buddhismus führte einer
seits dazu, daß japanische Zen-Meister in den Westen eingela
den wurden, Meister wie Nakagawa Söen Röshi, Yasutani 
Hakuun Röshi und Maezumi Taizan Röshi, die die Grund
lagen für eine authentische Zen-Praxis im Westen legten. An
dererseits gingen etliche Europäer und Amerikaner auf der 
Suche nach Zen nach Japan. Viele von ihnen schnupperten in 
irgendeinem japanischen Zen-Kloster einmal in das japani
sche Zen hinein und kehrten sehr bald wieder in den Westen 
zurück, um sich hier als selbsternannte Zen-Meister anzubic- 
ten oder um das, was sie für Zen hielten, in Büchern, Arti
keln und Vorträgen an den Mann zu bringen. Einige wenige 
von ihnen jedoch unterwarfen sich einer jahrelangen, harten 
Zen-Schulung und wurden schließlich von einem authenti
schen Zen-Meister als die ersten westlichen Meister in echter 
Zen-Tradition bestätigt.

So gibt es heute im Westen bereits etliche Gruppen von 
Laien, die sich unter kompetenter Führung auf dem Zen-Weg 
schulen, und in den USA existieren sogar schon Zen-Klöster, 
in denen westliche Zen-Mönche und -Laien in Übereinstim
mung mit der chinesisch-japanischen Zen-Tradition Zazcn 
praktizieren. Auch wenn D. T. Suzuki selbst kein bestätigter 
Zen-Meister war (und sich auch nie als solcher ausgab), der 
Schüler auf dem Weg der meditativen Schulung zu führen 
vermochte, so hat er doch in einer echten Zen-Tradition ste
hend und aus eigener Erfahrung schöpfend mit seinem Wir
ken den Zen-Meistern im Westen den Weg geebnet.

Und auch wenn Bücher, wie Suzuki sehr wohl wußte, die 
Erfahrung des Zen nicht vermitteln können, so können sic 
doch der Finger sein, der den Suchenden auf den Mond der 
Wahrheit hinweist, wenn sie von einem Kenner und Könner 
wie Suzuki geschrieben sind. Ihren unschätzbaren Wert als 
solche Wegweiser haben seine Schriften schon erwiesen und 
werden ihn auch weiterhin erweisen. In einer Zeit der Popu
larisierung des Zen im Westen, der auch die Gefahr der aus 

mangelndem Wertgefühl und übereifrigem Enthusiasmus er
wachsenden Verflachung und damit Zerstörung der echten 
Zen-Tradition innewohnt, setzen die Essays in Zen Buddhism 
noch immer einen nur selten erreichten Maßstab für alle, die 
sich die schwierige und letztlich unlösbare Aufgabe stellen, 
über Zen zu schreiben.

Michael S. Diener 
Tökyö, Frühjahr 1987
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VORWORT DES AUTORS

Die fruchtbarste Wachstumsphasc des Buddhismus im Fernen 
Osten hat zur Bildung der Zen- und der Shin-Schule geführt. 
Zen gelangte in China zur Reife, Shin in Japan. Welche Kraft 
und Vitalität der Buddhismus nach über zwei Jahrtausenden 
immer noch besitzt, wird einem deutlich, wenn man mit 
diesen beiden Schulen in Berührung kommt. Die eine spricht 
das innerste religiöse Bewußtsein der Menschheit an, die an
dere den intellektuellen und praktischen Aspekt der orientali
schen Geisteshaltung, die eher intuitiv als diskursiv, eher my
stisch als logisch ist. Wenn wir im Buddhismus zwei grund
sätzliche Wege der Verwirklichung unterscheiden, nämlich 
«durch eigenes Bemühen» und «durch die Kraft des ande
ren», so repräsentiert Zen das Extrem des ersteren und Shin 
das Extrem des letzteren - aber beide Kräfte verschmelzen im 
erleuchteten Buddha-Bewußtsein zu einer Einheit.

Seit der Veröffentlichung meines kleinen Aufsatzes über 
Zen-Buddhismus im Journal of the Pali Text Society (1907) ist 
außer Professor Kaiten Nukariyas Religion of the Samurai 
(1913) nichts Nennenswertes mehr in englischer Sprache er
schienen. Sogar in Japan und China schenken moderne Auto
ren dieser Schule des Buddhismus kaum Beachtung. Das 
hängt mit spezifischen Schwierigkeiten zusammen, auf die 
man beim Studium dieses Gegenstandes stößt. Das Goroku 
(«Niederschrift der Aussprüche») ist die einzige literarische 
Form, in der das Zen sich selbst darstellt, und sie zu verste
hen, erfordert ein gewisses Maß an praktischer Zen-Schu- 

lung, denn die bloße Kenntnis der chinesischen Geschichte, 
Kultur und Sprache reicht dazu bei weitem nicht aus. Selbst 
Gelehrte, die sich in der allgemeinen Philosophie des Bud
dhismus bestens auskennen, tun sich mit dem Zen bemer
kenswert schwer, und ihre Versuche, die Wahrheit des Zen 
auszuloten, gehen weit am Ziel vorbei.

Die Zen-Meister selbst sind nicht in der Lage, ihre Einsich
ten in der Sprache des modernen Denkens darzustellen. Die 
intellektuell produktivsten Jahre verbringen sic in der Mcdi- 
tationshallc, und wenn sic nach Abschluß dieses formalen 
Teils ihrer Schulung wieder ins Freie treten, schauen alle Au
gen erwartungsvoll zu ihnen auf, denn nun gelten sie als Ein
geweihte, mit allen Wassern der Köan-Schulung gewaschen. 
Das allein müßte noch kein Hindernis sein; hinzu kommt 
aber - leider, wie man vom Standpunkt des Gelehrten aus 
sagen muß -, daß sic damit ganz zufrieden zu sein scheinen 
und durchaus kein lebhaftes Interesse an der Psychologie und 
Philosophie des Zen erkennen lassen. So bleibt Zen denn still 
ui den «Aussprüchen» der Meister und in der praktischen 
Köan-Schulung beschlossen und kann nicht aus der Abge
schlossenheit der Klöster hervortreten.

Natürlich wäre cs ein großer Fehler, auch nur für einen 
Augenblick anzunehmen, Zen wäre allein aufgrund einer phi- 
1 isophischen Darstellung oder psychologischen Erklärung zu 
erfassen; dies heißt aber nicht, daß es überhaupt keinen ver
standesmäßigen Zugang gibt und die gewohnten Mittel des 
Denkens völlig untauglich sind, uns das Zen wenigstens an
deutungsweise zu erschließen. Ich muß wohl kaum eigens 

ctonen, daß die hier vorgelcgten Versuche einer rationalen 
^ai Stellung dem Gegenstand keineswegs gerecht werden 
°nnen. Dennoch: Mit dem behutsamen Experiment, das 

Zen aus der Perspektive des gewöhnlichen Bewußtseins zu 
ctiachten und als direkten Übermittlungsweg der vom 

Buddha verkündeten - oder vielmehr realisierten - Wahrheit 
zu verstehen, hoffe ich, einige der Schwierigkeiten ausräu- 
men zu können, die eine Annäherung an das Zen-Denken für
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gewöhnlich vereiteln. Ob es mir gelingt oder ob es scheitert- 
das zu beurteilen, muß ich dem Leser überlassen.

Indem ich dieses bescheidene, nicht in meiner Mutterspra
che geschriebene Werk in die Welt entlasse, kann ich nicht 
umhin, an meinen verstorbenen Zen-Meister Söen Shaku, 
Abt des Klosters Engaku-ji in Kamakura, zu denken. Wie 
sehr wäre es dem japanischen Buddhismus und den trauern
den Freunden des Meisters zu wünschen gewesen, daß dieses 
Leben noch einige Jahre gewährt hätte! Dies ist nun der sie
bente Herbst, der die karminroten Blätter des Ahorns über 
sein Grab in Matsugaoka streut. Könnte sein Geist doch ein
mal noch aus tiefer Meditation erwachen, um dieses Buch zu 
beurteilen!

Daisctz Tcitarö Suzuki, 
Kyöto, Oktober 1926

EINFÜHRUNG:
DER ZEN-WEG ZUR BEFREIUNG

In seinem Wesen ist Zen die Kunst, Einblick in die Natur des 
eigenen Seins zu gewinnen, und cs weist den Weg aus der 
Sklaverei in die Freiheit. Indem es uns direkt an der Quelle 
des Lebens trinken läßt, befreit es uns von den Lasten und 
Zwängen, unter denen wir endlichen Wesen in dieser Welt 
leiden. Zen, so können wir sagen, setzt die Energien frei, die 
uns von Natur aus und im rechten Maß mitgegeben sind, 
aber meist nicht die richtigen Kanäle finden, weil sie unter 
normalen Umständen zwischen widerstreitenden Kräften 
nutzlos aufgerieben oder gewaltsam entstellt werden.

Unser Körper ist so etwas wie eine elektrische Batterie, in 
der sich eine geheimnisvolle latente Kraft verbirgt. Wenn 
diese Kraft nicht auf die richtige Weise zur Anwendung ge
langt, verzehrt sie sich entweder selbst und schwindet oder 
wird pervertiert und zeitigt abnorme Auswirkungen. Die 
Zielsetzung des Zen besteht nur darin, uns vor dieser inneren 
Verunstaltung oder vor dem Wahnsinnigwerden zu bewah- 
ren. Das meine ich mit dem Ausdruck Freiheit: All den 
schöpferischen und von Natur aus guten Impulsen, die unse
rem Herzen eingeboren sind, ein freies Spiel zu erlauben. Im 
allgemeinen sind wir blind für die Tatsache, daß wir im Besitz 
all der Fähigkeiten sind, die uns glücklich und liebevoll ge
genüber anderen machen können. All die Kämpfe, die wir 
ringsum sehen, entspringen dieser Unwissenheit. Zen 
möchte uns deshalb ermöglichen, ein - wie die Buddhisten es 
kennen - «drittes Auge» für eine Dimension zu öffnen, die
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uns aufgrund unserer Unwissenheit oder Verblendung bisher 
radikal verschlossen war. Wenn die Wolke der Unwissenheit 
sich auflöst, wird die Unendlichkeit des Himmels offenbar, 
und wir gewinnen zum erstenmal Einblick in die Natur unse
res eigenen Seins. Nun wissen wir um den Sinn des Lebens, 
wissen, daß cs weder ein blindes Streben noch das Wirken 
roher Kräfte ist, und wenn wir auch niemals mit Bestimmt
heit sagen können, worum es letztlich geht in diesem Leben, 
wächst uns doch ein Gefühl zu, daß es eine unendliche Gnade 
ist, zu leben; so können wir uns diesem Leben und seiner 
Entwicklung gelassen anheimstcllen, fraglos und ohne pessi
mistische Zweifel.

Solange wir voller Vitalität und noch nicht zur Erkenntnis 
des Lebens erwacht sind, können wir den Ernst der ihm inne
wohnenden Konflikte nicht begreifen: Sie scheinen einstwei
len zu ruhen. Früher oder später kommt jedoch die Zeit, wo 
wir uns dem Leben stellen und seine verwirrendsten und 
drängendsten Rätsel lösen müssen. So sagt K’ung-tzu (Kon
fuzius): «Mit fünfzehn wurde mein Geist auf das Studium 
gelenkt, mit dreißig wußte ich, wo ich zu stehen hatte.» Dies 
ist eines der klügsten Worte des chinesischen Weisen. Psycho
logen werden dieser Aussage zustimmen, denn fünfzehn ist in 
etwa das Alter, in dem junge Menschen sich ernsthaft umzu
schauen und nach dem Sinn des Lebens zu fragen beginnen. 
Alle spirituellen Kräfte, bislang im Unbewußten sicher ver
wahrt, brechen nun fast gleichzeitig hervor. Und wenn dieser 
Ausbruch zu jäh und zu heftig erfolgt, kann der Geist, vor
übergehend oder auf Dauer, aus dem Lot geraten; tatsächlich 
sind viele Fälle von Neurasthenie bei Heranwachsenden vor 
allem auf diesen Verlust des inneren Gleichgewichts zurück
zuführen. In den meisten Fällen sind die Auswirkungen nicht 
so tiefgreifend, und die Krise geht vorüber, ohne tiefe Nar
ben zu hinterlassen. Manche jedoch werden - aufgrund ihrer 
Veranlagung oder äußerer Einflüsse auf ihre noch formbare 
Natur - von diesem spirituellen Erwachen bis in die Grundfe
sten ihrer Persönlichkeit erschüttert. Dies ist die Zeit, in der 
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wir aufgerufen sind, zwischen dem «Ewigen Nein» und dem 
«Ewigen Ja» zu wählen. Diese Wahl bezeichnet K’ung-tzu 
mit dem Ausdruck «Studium»; damit ist nicht das Studium 
der Klassiker gemeint, sondern ein tiefes Eintauchen in die 
Mysterien des Lebens.

Der natürliche Ausgang dieses Ringens ist das «Ewige Ja» 
oder «Dein Wille geschehe», denn letztlich ist das Leben eine 
Bejahung, so negativ die Pessimisten es auch darstellen mö
gen. Andererseits können wir nicht leugnen, daß cs in dieser 
Welt viele Dinge gibt, die unseren allzu empfindlichen Geist 
m eine andere Richtung lenken können, so daß wir in den 
Aufschrei einstimmen, den L. N. Andrejew einer der Perso
nen des Stückes Das Leben des Menschen in den Mund legt: 
«Ich verfluche alles, was du gabst. Ich verfluche den Tag, an 
dem ich geboren wurde. Ich verfluche den Tag, an dem ich 
sterben werde. Ich verfluche mein Leben in seiner Gesamt- 

eit- Ich schleudere dir alles zurück in dein grausames Ge- 
^lc^t, fühlloses Schicksal! Sei verflucht, sei für immer ver-

Ucht! Mit meinen Flüchen besiege ich dich. Was kannst du 
nnr jetzt noch antun? . . . Mit meinem letzten Gedanken will 
Jch cs dir in die Eselsohren schreien: Sei verflucht, sei ver-

Ucht!» Welch entsetzliche Anklage gegen das Leben, und 
Welch vollständige und endgültige Absage an das Leben - ein 
‘Ostloses Bild von der Bestimmung des Menschen auf dieser 
r c. Aber es gibt wirklich Dinge, die eine pessimistische 
rundhaltung zumindest erklären können, denn was wissen 

Wlr Sch°n mit Sicherheit, außer daß wir eines Tages spurlos 
^schwinden werden und auch die Erde, die uns hervorge- 

racht hat, untergehen muß?
as Leben bedeutet für die meisten von uns Leiden. An 

,eser Tatsache kommt niemand vorbei. Solange das Leben 
einc Form des Kampfes ist, muß es vom Schmerz beherrscht 
Scin- Bedeutet Kampf nicht das Ringen zweier einander ent
gegengesetzter Kräfte, die beide die Oberhand zu gewinnen 
Suchen? Wird die Schlacht verloren, so ist der Tod die Folge, 
ünd der Tod ist das Furchtbarste, was es auf der Welt gibt. 
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Aber selbst wenn der Tod besiegt wird, bleibt man allein 
zurück, und Einsamkeit ist manchmal unerträglicher als der 
Kampf selbst. Man mag sich all dessen nicht bewußt sein und 
sich weiter all den kurzlebigen Freuden hingeben, die die 
Sinne vermitteln, aber diese fehlende Bewußtheit verändert 
die Tatsachen des Lebens keinen Deut. Ein Blinder mag die 
Existenz der Sonne noch so hartnäckig bestreiten, er bringt 
sie damit nicht zum Verschwinden. Ihre Glut trifft auch ihn, 
und wenn er keine geeigneten Vorkehrungen trifft, wird er 
ihr zum Opfer fallen.

Kein Zweifel, der Buddha hatte recht mit seinen «Vier 
Edlen Wahrheiten», deren erste besagt, daß Leben Schmerz 
bedeutet. Kommt nicht jeder von uns schreiend und in ge
wisser Weise protestierend auf die Welt? Aus dem weichen, 
warmen Mutterschoß in diese kalte, abweisende Welt vertrie
ben zu werden, ist, gelinde gesagt, sicherlich eine schmerz
hafte Erfahrung. Und das Heranwachsen ist stets von 
Schmerzen begleitet: Das Zahnen ist mehr oder weniger 
schmerzhaft, und mit der Pubertät gehen seelische und kör
perliche Schwierigkeiten einher. Auch das Wachstum jenes 
Organismus, den wir Gesellschaft nennen, begleiten 
schmerzhafte Umbruchsphasen, und gegenwärtig sind wir 
wieder einmal Zeugen solcher Geburtswehen. Wir mögen 
uns mit kühlem Verstand sagen, das alles sei unvermeidlich, 
jeder Umbruch erfordere nun mal die Zerschlagung irgendei
nes Ancien régime, und so sei es gar nicht möglich, uns diese 
herbe Prozedur zu ersparen. Diese nüchterne Analyse lindert 
allerdings keineswegs die quälenden Empfindungen, denen 
wir ausgesetzt sind. Das Leben bleibt trotz aller klugen Erör
terungen ein schmerzhafter Kampf.

Das aber ist letzten Endes eine glückliche Fügung. Denn je 
mehr wir leiden, desto tiefer entwickelt sich unser Charakter 
und desto empfänglicher werden wir für die Geheimnisse des 
Lebens. Alle großen Künstler, religiösen Führer und Sozialre
former sind aus schweren Kämpfen hervorgegangen, die sie 
oft genug unter Tränen und mit verwundetem Herzen zu 

bestehen hatten. Wer nicht durch die Tiefen des Kummers 
gegangen ist, kann nicht das wahre Leben schmecken. Wenn 
der Himmel einen großen Menschen heranbilden will, so sagt 
auch Meng-tzu (Mcnzius), schickt er ihm Prüfungen aller 
Art, bis er schließlich siegreich aus all den leidvollcn Erfah
rungen hervorgeht.

Oscar Wilde ist für mich ein Mensch, der stets irgendwel- 
c c Posen einnimmt und Effekthascherei betreibt; er mag ein 
großer Künstler sein, aber irgend etwas an ihm stößt mich ab. 
n seinem De Profundis schreibt er jedoch: «In den letzten

Onaten habe ich unter furchtbaren Schwierigkeiten und 
d amPbcn einige der Lektionen begreifen können, die sich in 
er Tiefe des Schmerzes verbergen. Geistliche, aber auch 
eutc’ die ohne wirkliches Wissen reden, nennen das Leiden 

^anchmal ein Mysterium. Tatsächlich ist es jedoch eine Of- 
arung. Man nimmt Dinge wahr, die man nie zuvor 

a rgenommen hat. Man betrachtet die gesamte Geschichte 
011 einer ganz neuen Warte aus.» Man bemerkt hier gleich, 

c'lcn segensreichen Einfluß die Inhaftierung auf seinen 
arakter ausübte. Hätte er zu Beginn seiner Laufbahn eine 

1 - C Feuerprobe zu bestehen gehabt, so wären ihm viel- 
ic t weit größere Werke gelungen als die, welche uns nun 

vorliegcn. * *

sch 11 Slnd ZU ^Fbezogen. Aus keiner anderen Schale ist so 
wer herauszuwachsen wie aus dem Ego. Wir schleppen sie 

t en ar Von der Kindheit bis zum Tod mit uns herum. Un- 
cgs erhalten wir jedoch immer wieder Chancen, diese

Ch3 C ZU durchbrechen, und die erste und größte dieser 
wird1CCn k*etet s*ch uns in der Zeit nach der Pubertät. Hier 
Ich ^eni zum erstenmal das «andere» wirklich bewußt, 
ga sPreche vom Erwachen der Sexualität. Ein Ich, bis dahin 

z und ungeteilt, empfindet nun plötzlich so etwas wie eine 
itnVUn^ *n S*Ch se^st’ Kraft der Liebe, die bis jetzt tief 
Und CrZen ’n e*ner Art Schlafzustand gelegen hatte, erwacht 

löst in diesem Herzen einen gewaltigen Aufruhr aus, 
nn die Liebe, die sich nun regt, verlangt nicht nur, daß das 
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Ich sich selbst geltend macht, sondern fordert auch seine Aus
löschung.

Die Liebe macht, daß das Ich sich an das Objekt seiner 
Liebe verliert und es doch zugleich besitzen möchte. Ein un
lösbarer und daher tragischer Widerspruch. Dieses elemen
tare Gefühl muß eine jener göttlichen Kräfte sein, die den 
Menschen auf seinem Weg zum Höheren vorantreiben. Gott 
schickt Tragödien, um den Menschen zu vervollkommnen. 
Der größte Teil der Weltliteratur besteht aus Variationen über 
das Thema Liebe, und wir werden seiner offenbar nie über
drüssig. Es ist jedoch nicht das Thema, mit dem wir uns hier 
beschäftigen wollen. Ich möchte in diesem Zusammenhang 
nur eines hervorheben: Durch das Erwachen der Liebe erhal
ten wir einen ersten Einblick in die Unendlichkeit der Dinge, 
und dieser Einblick treibt junge Menschen je nach ihrer Ver
anlagung, Umgebung und Erziehung in romantische 
Schwärmerei oder in den Rationalismus.

Wenn die Ich-Schale aufbricht und das «andere» erstmals 
hereingclasscn wird, verleugnet das Ich sich sozusagen selbst 
und tut seinen ersten Schritt auf das Unendliche zu. Es ent
brennt ein heftiger Kampf zwischen dem Endlichen und dem 
Unendlichen, zwischen dem Intellekt und einer höheren 
Macht oder, einfacher ausgedrückt, zwischen dem Fleisch 
und dem Geist. Dies ist das Problem der Probleme, und es 
hat schon manchen jungen Menschen in die Hände Satans 
getrieben. Wenn ein erwachsener Mann auf diese Jugendzeit 
zurückblickt, schaudert es ihn unwillkürlich. Der Kampf, der 
mit aller Ernsthaftigkeit geführt werden muß, kann bis zum 
Alter von dreißigjahren andauern, dem Alter, in dem K’ung- 
tzu wußte, wo er zu stehen hatte. Das religiöse Bewußtsein 
ist nun voll erwacht, und man sucht in jeder Richtung nach 
Möglichkeiten, dem Kampf zu entkommen oder ihn zu been
den. Man liest Bücher, hört begierig Vorträge und Predigten 
und experimentiert mit allerlei religiösen Übungen und Me
thoden. Natürlich wird dabei auch das Zen zum Gegenstand 
des Interesses.

WIE LÖST ZEN DAS PROBLEM DER PROBLEME?

Zunächst einmal bedient sich die Lösung des Zen nicht des 
Buchwissens, sondern bezieht sich direkt auf die Tatsachen 
der persönlichen Erfahrung. Das Wesen des eigenen Seins, in 
dem der Kampf zwischen dem Endlichen und dem Unendli
chen zu toben scheint, muß mit einem höheren Vermögen als 
dem Intellekt erfaßt werden. Der Intellekt war es, der über
haupt die Frage aufwarf, die er nun nicht beantworten kann, 
cr muß, was diese Frage angcht, beiseite treten und Platz 
machen für etwas Höheres und Intelligenteres. Der Intellekt 
besitzt eine besonders beunruhigende Eigentümlichkeit. Er 
wirft zwar genügend Fragen auf, die den Frieden des Geistes 
gründlich stören, ist dann aber allzu häufig außerstande, zu
friedenstellende Antworten zu geben. Er zerstört den glückli
chen Zustand der Unwissenheit, weiß dann aber nichts zu 
bieten, womit der Friede wicderhcrzustellcn wäre. Da er die 
Unwissenheit aufdeckt, wird er häufig als Lichtbringer ange
sehen; tatsächlich aber schafft er in erster Linie Verwirrung, 
Und mit der Beleuchtung ist cs oft nicht weit her. Er ist, kurz 
gesagt, nicht der Weisheit letzter Schluß, sondern wartet auf 
etwas Höheres, das all die Fragen, die er ohne Rücksicht auf 
dic Folgen stellen wird, auflösen soll.

Wäre der Intellekt fähig, in dem von ihm selbst geschürten 
Aufruhr eine neue Ordnung zu schaffen und die Dinge ein für 
Bernal zu bereinigen, so bedürfte cs keiner Philosophie 
mehr, sobald sie einmal durch einen großen Denker wie Ari
stoteles oder Hegel systematisiert wurde. Aber die Ge- 
Schichtc des Denkens zeigt, daß jede Struktur, und mag ein 
n°ch so großer Denker sie errichtet haben, von den Nachfol
genden unweigerlich wieder eingerissen wird. Gegen dieses 
ständige Einreißen und Aufbauen ist im Rahmen der Philo
sophie wenig einzuwenden, denn cs entspricht dem Wesen 
dcs Intellekts, so wie ich ihn verstehe; wir können dem endlo- 
Scn Mahlen der philosophischen Mühle ebenso wenig Einhalt 
gebieten wie unserer Atmung. Wenn es jedoch um das Leben 
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selbst geht, können wir nicht darauf warten, daß der Intellekt 
uns die Endlösung liefert - selbst dann nicht, wenn er dazu 
fähig wäre.

Wir können unser Leben nicht aufschicbcn, nicht einen 
Moment, um abzuwarten, bis die Philosophie seine Geheim
nisse ergründet hat. Überlassen wir die Geheimnisse sich 
selbst: Leben müssen wir jetzt. Wer Hunger leidet, kann nicht 
warten, bis eine vollständige Analyse der Nahrungsmittel 
und ihres Nährwerts vorlicgt. Für die Toten sind wissen
schaftliche Erkenntnisse über die Nahrung ohne jeden Wert. 
Aus diesem Grund verläßt das Zen sich für die Lösung der 
tiefsten Probleme nicht auf den Intellekt.

Es gilt, durch persönliche Erfahrung und ohne jede Ver
mittlungsinstanz direkt zur Wirklichkeit der Dinge vorzudrin
gen. Im Zen verdeutlicht man dies gern mit einem Bild: Um 
auf den Mond zu deuten, bedarf es eines Fingers, doch wehe 
denen, die den Finger für den Mond halten; ein Korb ist sehr 
nützlich, um unsere Fische heimzutragen, aber wenn sie dann 
auf dem Tisch liegen, wozu sich dann noch weiter mit dem 
Korb plagen? Hier ist die Wirklichkeit, ergreifen wir sie au
genblicklich mit den bloßen Händen, bevor sie uns ent
schlüpft - das ist, was uns im Zen nahegclegt wird. Nichts 
darf sich zwischen uns und die Wirklichkeit drängen. In der 
Wirklichkeit selbst gibt es keinen Kampf, etwa zwischen dem 
Endlichen und dem Unendlichen, zwischen Fleisch und 
Geist Das sind nutzlose Unterscheidungen, die der Intellekt 
buchstäblich aus der Luft greift, um seine eigenen Absichten 
weiter verfolgen zu können. Solche Unterscheidungen allzu 
ernst zu nehmen oder sie gar als Grundtatsachen des Lebens 
zu betrachten, das heißt, den Finger für den Mond zu halten.

Wenn wir hungrig sind, essen wir, wenn wir müde sind, 
legen wir uns hin - wo wäre da Platz für das Endliche und 
Unendliche? Sind wir nicht - jeder auf seine Weise - vollstän
dig in dem, was wir sind? Dem Leben selbst mangelt nichts. 
Erst wenn der Intellekt sich einmischt, reißt der Strom des 
Lebens plötzlich ab, und wir fangen an, uns zu fragen, ob uns 

nicht etwas mangelt oder wir selbst mangelhaft sind. Der 
Intellekt hat für viele Dinge im Leben, die erwogen und kal
kuliert werden müssen, durchaus seinen Sinn und seine Be
rechtigung, aber wir müssen verhindern, daß er sich dem 
Strom des Lebens in den Weg stellt. Wer überhaupt Einblick 
ln diesen Strom gewinnen möchte, sollte ihn währenddessen 
ungehindert fließen lassen. Nicht der kleinste Eingriff ist er- 
aubt, denn sobald wir auch nur eine Hand in diesen Strom 
a ten, geht seine Transparenz verloren, und er spiegelt unser 
esicht nicht mehr - das Antlitz, das wir von Urbeginn an 

und bis ans Ende der Zeit haben.
Es gibt vier kurze Aussagen, die das Charakteristische des 

en zusammenfasscn:

Eine besondere Überlieferung außerhalb der orthodoxen 
Lehre

Unabhängigkeit von heiligen Schriften
und das unmittelbare Deuten auf des Menschen Herz 
fuhren zur Schau des eigenen Wesens und zur Buddha- 

Werdung.

^atürlich besitzt dieses kühne Manifest einen historischen 
ntergrund. In der Zeit, als das Zen nach China gelangte, 

Waicn die meisten Buddhisten hier nur noch auf die Erörte
rung hochmetaphysischer Fragen aus oder gaben sich mit der 

en Beachtung der vom Buddha niedergelcgten ethischen 
de ote zufrieden oder verfielen, gänzlich der Kontemplation 

Nichtigkeit weltlicher Dinge hingegeben, in Lethargie. 
a^e hatten kaum noch ein Auge für das Leben selbst, das 

rnab dieser Spiegelfechtereien des Intellekts und der Imagi- 
k^tion dahinströmt. Bodhidharma und seine Nachfolger er- 
pC llntcn diesen beklagenswerten Zustand, und so kam es zur 

ruiulierung der zitierten «vier großen Aussagen» des Zen. 
bedeuten, kurz gesagt, daß das Zen seine eigene Art und 

eiSe hat, auf das Wesen des eigenen Seins hinzudeuten; 
'Vcnn dies geschieht, wird die Buddhaschaft erlangt, und 
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darin finden alle vom Intellekt erzeugten Widersprüche und 
Verwirrungen zu erneuter Harmonie in einer Einheit höherer 
Ordnung.

Aus diesem Grund erklärt das Zen niemals, sondern zeigt 
einfach; es bedient sich keiner Umschreibungen und keiner 
Verallgemeinerungen; es gibt sich ausschließlich mit konkre
ten «anfaßbaren» Tatsachen ab. Vom Standpunkt der Logik 
aus gesehen, mag das Zen voller Widersprüche und Wiederho
lungen sein, doch das stört seinen Frieden in keiner Weise und 
hemmt seinen Schritt nicht. «Den Stab geschultert», so for
muliert es ein Zen-Meister treffend, «geht cr unbeirrt tiefer in 
die Berge hinein, die sich einer hinter dem anderen erheben.» 
Zen greift die Logik nicht an, sondern geht einfach seinen Pfad 
der Tatsachen weiter und überläßt alles übrige sich selbst. Erst 
wenn die Logik sich anmaßt, außerhalb ihres eigentlichen 
Geltungsbereichs mitreden zu wollen, legt das Zen mit Nach
druck seine Prinzipien dar und setzt den Eindringling vor die 
Tür. Ansonsten aber gibt es nichts, dem das Zen feindlich 
gesinnt ist. Wozu den Intellekt bekämpfen, wenn cr für das 
Zen mitunter sogar in eigener Sache nützlich sein kann?

Einige Beispiele mögen den direkten Umgang des Zen mit 
den grundlegenden Tatsachen des Daseins verdeutlichen:

Rinzai (chin. Lin-chi, der Gründer der Rinzai-Schule des 
Zen, gest. 867) sagte bei der Unterweisung der Versammel
ten:

»Es gibt einen Wahren Menschen ohne Rang. Er geht dau
ernd zum Gesicht eines jeden von euch ein und aus. Ihr An
fänger, die ihr euch noch nicht bewiesen habt, seht, seht!» 
Da war ein Mönch, der fragte: «Was ist das, <ein Wahrer 
Mensch ohne Rang>?» Rinzai trat von seinem Zen-Sitz her
unter und packte ihn. Der Mönch stutzte. Rinzai schob ihn 
weg und sagte: «Der Wahre Mensch ohne Rang, was für 
ein aufgetrockneter Scheißstock!»

Rinzai war für den «rauhen» und direkten Umgang mit sei
nen Schülern bekannt. Die lauwarme Umschwcifigkeit vieler 

anderer Meister hat ihm nie bchagt. Gewiß hatte cr seine 
ircktheit von seinem eigenen Meister, Öbaku (Huang-po), 

von dem er drei Schläge erhielt, als cr ihn fragte, was das 
rundprinzip des Buddhismus sei. Es versteht sich natürlich 

v°n selbst, daß das Schlagen und Schütteln von Fragestellern 
^lcht das Wesen des Zen ausmacht. Wer so etwas glaubt, 

geht denselben groben Fehler wie einer, der den Finger für 
en Mond hält. Wie überall darf man auch im Zen die äuße- 

Manifestationen und Demonstrationen nicht für etwas 
gültiges halten: Sie geben nur einen Fingerzeig, wie und 

W° nach der Wirklichkeit Ausschau zu halten ist. Diese Fin
gerzeige sind wichtig, wir kommen ohne sie nicht aus; aber 

Slnd stets nur für den einen Augenblick gedacht, in dem 
bli ?C^.e^cn WCfden, und wenn wir uns über diesen Augcn- 

hinaus in sie verhaspeln, sind wir verloren, denn Zen ist 
lc H mit dem Verstand zu erfassen.

ancheni mag cs geradezu so erscheinen, als versuchte 
Zu nfUnS ^Cm ^ctz dcr Logik und der Schlinge der Worte 
da angen. Ein falscher Schritt, und man ist ewiger Ver- 
pj rrirnnis preisgegeben, erlangt nie die Freiheit, nach der das 

^rz sich so verzehrt. Deshalb ergreift Rinzai mit den bloßen 
Ur Cri’ Was uns allen unmittelbar gegenwärtig ist. Wenn 

Cln drittes Auge geöffnet wird und klar sehen lernt, wer- 
SücpiWlr zweifelsfrei wissen, wohin Rinzai uns zu treiben ver- 
gci t- Zuerst müssen wir in den Geist des Meisters cindrin- 
üb1 Und ^cni lnncrcn Menschen dort Auge in Auge gegen- 
ünsnreten Kcine noch so wortreichen Erklärungen werden 

S^e dern Wesen unseres eigenen Selbst näherbringen. Je 
'Voll1 WU erklaren’ desto weiter läuft es uns davon. Es ist, als 
n C 111311 scinen eigenen Schatten einfangen. Man läuft ihm 

und er läuft mit gleicher Schnelligkeit vor einem her. 
in a01 ^aS £anZ k^ar gcworden ist, der gewinnt tiefen Einblick 

en Geist eines Rinzai oder Öbaku, und ihm geht auf, von 
eher Güte sie in Wirklichkeit sind.

p 111 anderer großer Zen-Meister, der im China der späten 
ang'Dynastie lebte, war Ummon Bun’en (Yün-men Wen- 
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yen, der Gründer der Ummon-Schule des Zen, 864-949). Er 
mußte sich erst ein Bein brechen, um Einblick in das Lebens
prinzip zu erlangen, aus dem das ganze Universum - ein
schließlich seiner eigenen unbedeutenden Existenz - ersteht. 
Dreimal mußte er seinen Meister Bokushü (Mu-chou), Schü
ler und Dharma-Nachfolger von Meister Öbaku, aufsuchen, 
ehe er vorgelassen wurde. Der Meister fragte: «Wer bist du?»
- «Ich bin Bun’en», antwortete der Mönch. (Bun’en, chin. 
Wen-ycn, war sein ursprünglicher Name, während Ummon 
der Name des Berges ist, auf dem er sich später nicdcrlicß.) 
Der Meister ließ den Wahrheitssuchcr herein, packte ihn aber 
sogleich und rief: «Sag es! Sag cs!» Ummon zögerte, und da 
stieß der Meister ihn mit den Worten: «O du Taugenichts!» 
hinaus und schlug die Tür zu, in der allerdings noch Um- 
mons Bein steckte. Es brach, und der heftige Schmerz öffnete 
dem armen Kerl offenbar die Augen für die große Wahrheit 
des Lebens. Jetzt war er kein beflissener, Mitleid heischender 
Mönch mehr, und für das, was er gewonnen hatte, nahm er 
den Beinbruch gern hin.

Ummon war übrigens kein Einzclfall dieser Art; aus der 
Geschichte des Zen sind uns etliche Beispiele bekannt, daß 
Menschen bereit waren, der Wahrheit irgendeinen Körperteil 
aufzuopfern. «Wenn ein Mensch das Tao am Morgen ver
steht, ist es fest und sicher bei ihm, selbst wenn er am Abend 
sterben muß», sagt K’ung-tzu. Manch einer spürt wohl, daß 
die Wahrheit größeren Wert besitzt als das bloße biologische 
Leben. Aber auf der anderen Seite stecken so viele als leben
dige Leichen im Sumpf der Verblendung und Sinnlichkeit fest
- und wollen es gar nicht anders.

Dies ist ein Punkt, wo das Zen sehr schwer zu verstehen 
ist. Was sollen diese sarkastischen Scheltworte? Wozu diese 
Herzlosigkeit? Womit verdiente Ummon eine solche Verlet
zung? Er war doch ein armer, wahrheitssuchender Mönch, 
ernsthaft darauf aus, bei diesem Meister Erleuchtung zu fin
den. War es für diesen aufgrund seiner Einsicht wirklich nö
tig, den Schüler dreimal abzuweisen und dann die halbgcöff- 

ncte Tür gleich wieder so brutal, so unmenschlich zuzuschla- 
g°n? Nun, was dabei hcrauskam, war jedenfalls das, was 

Cldc erstrebt hatten. Der Meister war hoebzufrieden, als sein 
c uler einen Einblick in die Geheimnisse des Seins gewann, 

und der Schüler empfand nur tiefe Dankbarkeit für alles, was 
lhrn widerfuhr.

Gibt cs etwas Irrationaleres und Unbegreiflicheres als dic- 
Scs Zen? So mag cs uns erscheinen, und deshalb habe ich 
j^CSa^t’ daß Zen sich der logischen Analy se und intcllektuel- 
Cn Durchdringung entzieht. Jeder einzelne von uns muß es 

cKt und persönlich in seinem innersten Sein erfahren. Wie 
ZW°i Makellos saubere Spiegel einander reflektieren, so müs- 
Cn die Wirklichkeit und der Geist einander gcgcnübcrstehcn 
nichts darf zwischen ihnen sein. Wenn das der Fall ist, sind 
r m der Lage, die lebendige, pulsierende Wirklichkeit di- 

rckt zu ergreifen.
Freiheit - das ist bis dahin ein leeres Wort. Unsere ur- 

sprüngliehc Regung ist, der Unfreiheit zu entkommen, in der 
ÜqC en.d^chen Wesen sich finden; doch was für Freiheit wer- 

Wir finden, solange wir nicht die Ketten der Verblendung 
st zerschlagen, mit denen wir an Händen und Füßen ge- 

en sind? Und diese Ketten der Verblendung sind aus 
s anderem geschmiedet als unserer Verhaftung an den 

n * und die Sinne, die mit jedem Gedanken und jedem 
los sch*er untrennbar verflochten sind. Sic sind schwer 

zuwerden; sie kleben wie nasse Kleider, so hat es ein Zen- 
cister einmal treffend ausgedrückt.
<<Wlr sind als Freie und Gleiche geboren.» Was immer das 

^-llschaftlicher oder politisch er Hinsicht bedeuten mag, 
gilt, daß es im spirituellen Bereich absolut wahr ist 

erst die Blindheit für die wirkliche Beschaffenheit des 
les SC^nS UnS unsere Fesscln und Handschellen anlegt. Al-

’ ’Was suchende Seelen von ihren Meistern erfahren, sei es 
agreiflichcr oder sprachlicher Art, wird von diesen auf 

2ugige und barmherzige Weise gegeben und dient kei- 
andcren Zweck, als sie in den ursprünglichen Stand der 
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Freiheit zurückzuversetzen. Und dies ist erst dann vollzogen, 
wenn wir cs einmal durch eigenes Bemühen und unabhängig 
von allen gedanklichen Repräsentationen selbst erfahren ha
ben. So lautet also die Grundaussagc des Zen letztlich: Durch 
Verblendung wurden wir zu der Annahme verleitet, cs gebe 
einen Zwiespalt in unserem Sein; tatsächlich ist aber der 
Kampf zwischen dem Endlichen und dem Unendlichen von 
Anfang an gegenstandslos, und die Freiheit, nach der wir so 
begierig suchen, ist immer schon da. Su Tung-p’o, der be
rühmte chinesische Dichter und Staatsmann, bringt cs in ei
nem seiner Gedichte zum Ausdruck:

Nieselregen auf dem Berg Lu
Und die Brandung von Che-chiang;
Bist du dort noch nicht gewesen,
So hast du manches wohl zu beklagen;
Doch einmal wendest du dich dorthin, heimwärts, 
Und wie schlicht und nüchtern die Dinge aussehen! 
Nieselregen auf dem Berg Lu
Und die Brandung von Che-chiang.

Dieb meint auch Seigen Ishin (Ch’ing-yüan Wei-hsin) mit 
seinem berühmt gewordenen Ausspruch: «Bevor ein Mensch 
sich im Zen übt, sind Berge für ihn Berge, und Flüsse sind 
Flüsse; gewinnt er unter Anleitung eines guten Meisters Ein
blick in die Wahrheit des Zen, so sind Berge für ihn nicht 
mehr Berge und Flüsse nicht mehr Flüsse; wenn er dann aber 
den Ort wirklicher Ruhe erreicht, so sind Berge wieder Berge 
und Flüsse wieder Flüsse.»

Bokushü (Mu-chou), der in der zweiten Hälfte des neunten 
Jahrhunderts lebte, wurde einst gefragt: «Jeden Tag müssen 
wir uns anklciden und essen - wie können wir all dem ent
kommen?» Der Meister erwiderte: «Wir kleiden uns an, wir 
essen.» - «Ich verstehe Euch nicht», sagte der Fragesteller. 
«Wenn du nicht verstehst», schloß der Meister, «so kleide 
dich an und iß.»

Zen hat nur mit den konkreten Dingen zu tun und ergeht 
•Sich nicht in Verallgemeinerungen. Auch ich möchte eine ge- 
Hialtc Schlange nicht mit überflüssigen Beinen versehen, aber 
Wcnn zu Bokushü ein philosophischer Kommentar ge
wünscht würde, ließe sich folgendes sagen: Wir alle sind end- 
*c L können nicht außerhalb von Raum und Zeit leben; da die 
r c uns hervorgebracht hat und wir das Unendliche nicht 

erfassen können - wie entledigen wir uns der Beschränkun
gen des Daseins? Das etwa steht hinter der ersten Frage des 

°nchs, und der Meister antwortet: Die Erlösung vom End
en muß im Endlichen gesucht werden, denn cs gibt kein 

v°n den endlichen Dingen losgelöstes Unendliches; suchst du 
^Was Transzendentes, so schneidest du dich selbst ab von 

^Ser Welt des Relativen, und das kommt der Sclbstauslö- 
$c. U11g gleich. Du suchst Erlösung doch nicht auf Kosten 

Clncr Existenz. Also geh den täglichen Verrichtungen nach 
finde darin deine ureigene Freiheit. Das war zuviel für 

Cn Fragesteller, und cr mußte cingcstchen, daß er dem Mci- 
t~r nicht folgen konnte. Deshalb fügte dieser hinzu: Ob du 
erstehst oder nicht, lebe einfach weiter im Endlichen, mit 

Endlichen; wenn du in deinem Streben nach dem 
j llcndlichen aufhörst zu essen und dich warmzuhalten, wirst 

sterben. Du magst dich noch so sehr plagen, das Nirvana 
^mitten des Samsära (Geburt und Tod) gesucht wcr-

Qb einer ein erleuchteter Zen-Meister oder ein Ignorant 
tster Güte ist, beide können den sogenannten Naturgesetzen 

ist 1 Cnt^ornrncn- Beide sind hungrig, wenn der Magen leer 
sJl’ beide müssen ein warmes Gewand überziehen, wenn es 

neit. Ich will damit nicht sagen, daß sie beide nichts als 
. CnC k Existenzen sind; aber sie sind, was sie sind, wel- 

b en Grad der spirituellen Entwicklung sic auch erreicht ha- 
niögen. In den buddhistischen Schriften heißt es: Die 

tu^Stern^S der Höhle verwandelt sich in das Licht der Erleuch- 
g, wenn die Fackel der spirituellen Einsicht brennt. Es ist 
t so, daß man erst ein Ding namens Dunkelheit hinaus
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tragen und dann ein Ding namens Erleuchtung hcrcintragcn 
muß, sondern Erleuchtung und Dunkelheit sind im Grunde 
von Anfang an ein und dasselbe; der Übergang vom einen 
zum anderen vollzieht sich nur im Innern des Menschen. Das 
Endliche ist das Unendliche, und das Unendliche ist das End
liche. Sic sind nicht zweierlei, auch wenn der Intellekt uns 
eingibt, sie so zu betrachten. Dies ist, logisch interpretiert, 
vielleicht das, was Bokushüs Antwort an den Mönch enthält. 
Unser Fehler besteht darin, daß wir etwas in zwei Hälften 
spalten, was in Wirklichkeit eine absolute Einheit ist. Ist unser 
Leben nicht ein ungeteiltes Ganzes, das wir nur mit unserem 
intellektuellen Seziermesser blindwütig in Stücke schneiden?

Hyakujö Nchan (Pai-chang Nich-p’an) wurde von seinen 
Mönchen um eine Darlegung gebeten. Er schickte sic an die 
Feldarbeit; danach, so sagte er, werde er ihnen die große 
Sache des Buddhismus darlegen. Sie taten ihre Arbeit, und als 
sic dann kamen, die Darlegung zu hören, streckte Hyakujö 
ihnen nur wortlos die Arme entgegen. Vielleicht ist am Zen 
gar nichts Mysteriöses. Alles liegt offen da. Iß deine Mahl
zeit, halte deine Kleider in Ordnung, bebaue dein Reisfeld 
und deine Gemüsebeete, und du tust alles, was auf dieser 
Erde von dir verlangt ist, und das Unendliche verwirklicht 
sich in dir. Wie verwirklicht es sich? Als Bokushü gefragt 
wurde, was Zen sei, antwortete er mit einem Ausdruck aus 
einem Sütra: «Mahäprajüäpäramitä!» Der Fragesteller gab zu 
erkennen, daß er mit diesem sonderbaren Wort nichts anfan
gen konnte, und so fugte der Meister hinzu:

Mein Gewand ist gänzlich abgetragen nach so vielen 
Jahren des Gebrauchs.

Und Teile davon, die lose in Fetzen hingen, 
wurden fortgeweht zu den Wolken.

Ist das Unendliche etwa solch ein von Armut gezeichneter 
Mönch? Wir müssen das wohl auf sich beruhen lassen; eines 
jedoch zeigt sich hier, das wir nie aus dem Auge verlieren 
dürfen: Der Friede der Armut (und Friede ist nur in der Ar- 

rnut möglich) stellt sich erst nach einem erbitterten Kampf 
^In, dcn wir mit ganzer Kraft fuhren müssen. Sclbstzufrie- 

cnhcit aufgrund von innerer Trägheit ist etwas ganz anderes 
Und vollkommen wertlos. In diesem Zustand ist keine Spur 

^cn’ unö im Grunde bedeutet er nicht mehr als bloßes 
getieren. Ohne den mit vollem Einsatz geführten Kampf 

sUedcr Friede nur ein Abklatsch von Friede, ohne jedes trag- 
a ige Fundament - der erste Windstoß bläst ihn um. Auf 
1Cscrn Punkt beharrt Zen ganz entschieden. Gewiß hat die 

moralische Standfestigkeit des Zen, von seiner mystischen 
e einmal abgesehen, etwas mit diesem unerschrocken ge- 

u arten Kampf des Lebens zu tun.
da- ntCr cthischen Gesichtspunkten betrachtet, können wir 

as Zen als eine Disziplin der Um- oder Neubildung des 
mkters beschreiben. Unser gewohntes Leben berührt nur 
Randbereiche der Persönlichkeit, stört uns aber nicht bis 

Sc_ lc Tiefe der Seele auf. Auch wenn das religiöse Bcwußt- 
1 m uns erwacht, versuchen die meisten von uns, so zu 

ak wäre nichts, damit die Seele nicht durch Narben des 
arnpfes entstellt wird. Das aber zwingt uns zur Oberfläch- 

cit. Wir mögen intelligent sein und vieles mehr, aber all 
Ur-n Leistungen mangelt es an Tiefe und Aufrichtigkeit, 

p.Slc mhren nicht an das innerste Empfinden. Manche sind 
s ahig, etwas anderes als Halbheiten und Imitationen zu- 
d ' 1 CZubringcn, denen die Seichtheit ihres Charakters und 
s 7 Mangel an spiritueller Erfahrung nur allzu deutlich anzu- 
p|. n sind. Zen ist zwar in erster Linie eine religiöse Diszi- 
b ’ aber cs formt auch unseren Charakter. Oder sagen wir 
nc^Ser’ ^iefc spirituelle Erfahrung bewirkt unweigerlich ei- 
u ? Wandel in der moralischen Struktur unserer Persönlich
keit.

^ie kommt cs dazu?
W' 16 Wahrheit des Zen ist so geartet, daß wir sie nur dann 
Sch ti^gmifend erfassen können, nachdem wir einen 
k . Vercn und manchmal sehr langen Kampf bestanden ha- 

’ Und zwar in steter Wachsamkeit. Sich der Disziplin des 
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Zen zu unterziehen, ist keine leichte Aufgabe. Ein Zen-Mei
ster sagte einmal, das Leben eines Mönchs könne nur ein 
Mann von großer moralischer Stärke fuhren, und selbst ein 
Staatsministcr dürfe nicht erwarten, daß es ihm ohne weiteres 
gelingt. (Staatsministcr zu werden, so müssen wir hier an
merken, galt in China als die Krönung all dessen, was einem 
Menschen in dieser Welt bcschiedcn sein mochte.) Nicht daß 
das mönchische Leben unbedingt strenge Askese bedeuten 
muß, aber cs erfordert die Entwicklung aller spirituellen 
Kräfte zu ihrer größten Höhe.

Von dieser Höhe der Entwicklung aus haben alle großen 
Zen-Meister gesprochen und gehandelt. Was sic sagen und 
tun, ist nicht absichtsvoll rätselhaft oder verwirrend, sondern 
strömt aus einer Seele, die von tiefen Erfahrungen erfüllt ist. 
Und solange wir uns nicht zu derselben Höhe aufschwingen 
wie diese Meister, können wir auch nicht zu ihrer umfassen
den Schau des Lebens gelangen. Ruskin sagte: «Und wenn cr 
etwas taugt, so seid dessen gewiß, daß der Sinn seiner Worte 
sich euch nicht sogleich erschließen wird, ja, daß der gesamte 
Sinn euch für lange Zeit verschlossen bleiben mag. Nicht daß 
er nicht sagte, was er meint; er sagt es sogar ganz entschieden; 
aber er kann cs nicht alles sagen und will es seltsamerweise 
auch nicht - außer auf eine versteckte oder gleichnishafte 
Weise, womit cr sicherstellt, daß ihr es tatsächlich hören 
wollt. Ich kann den Grund dessen nicht recht einsehen und 
verstehe auch nicht die grausame Verschwiegenheit weiser 
Männer, die ihre tieferen Gedanken stets in ihrer Brust be
wahren. Sie geben sic euch nicht als Hilfe, sondern wenn ihr 
reif für sie seid, und vorher vergewissern sie sich genauestens, 
daß ihr sie auch verdient.» Dieser Schlüssel zur Schatzkam
mer der Weisheit wird uns erst nach geduldigem und manch
mal schmerzhaftem moralischem Ringen ausgehändigt.

Das Bewußtsein ist normalerweise randvoll mit allerart in
tellektuellem Unsinn und von den Leidenschaften aufge
wühltem Unrat. Intellekt und Leidenschaften haben durchaus 
ihren Platz und ihren Sinn in unserem Alltagsleben. Aber was

^lr durch sic in uns ansammeln, ist der Hauptgrund für unser 
b Cnd, für unser Gefühl, in Ketten zu leben. Sooft wir uns zu 

ewcgen versuchen, behindern sie uns, ersticken uns, ziehen 
Clncn dichten Schleier vor unseren spirituellen Horizont. Wir 
b^pfinden unser Leben als einen ständigen Zustand der Gc- 
^’tttheit. Wir sehnen uns nach Natürlichkeit und Freiheit, 

Clncn ihnen aber nicht näher zu kommen. Die Zcn-Mci- 
^tcr wissen das, denn sic haben einst dieselben Erfahrungen 

rchgcmacht. Sic möchten, daß wir uns von all diesen nic- 
r rückenden Lasten befreien, denn die brauchen wir wirk- 

nicht für ein Leben in Wahrheit und Erleuchtung.
(od ° SPrCC^cn s*e dcnn mit ein paar Worten direkt das aus 

C1 demonstrieren cs auch wortlos), was uns von der Ty- 
*nci des angchäuftcn intellektuellen Abfalls befreien kann, 
ern wir reif genug sind, cs zu begreifen. Aber dieses Be- 
1 en fällt uns nicht einfach zu. Nach langer Gewöhnung an

10 yrannc^ werden wir die geistige Trägheit nicht so einfach 
s- Sie reicht tief hinunter bis an die Wurzeln unseres Seins, 

? deshalb ist cs notwendig, unsere Persönlichkeitsstruktur
t^nZ *ch aus den Angeln zu heben. Dieser radikale Umbil- 
u^gsprozeß ist durchtränkt von Schweiß und Tränen, doch 

ni ßCrS 1St d’c Jdöhe, die die großen Meister uns erschlossen, 
' t zu erreichen: Die Wahrheit des Zen zu erfassen, kostet 

gc ßanzc Kraft der Persönlichkeit. Disteln und Dornen verle- 
ist^017 WeS’ und der Aufstieg ist steil und schlüpfrig - das

Cln ^c’tvcrtrcib> sondern erfordert mehr Ernst als jede 
pUßCrc Aufgabe, und wer den Müßiggang liebt, wird seinen 
,. gar nicht erst auf diesen Weg setzen. Er ist ein mora- 
scß Cr Anib°ß, auf dem unser Charakter um und um gc- 
ejrjnilc^ct wird. Auf die Frage: «Was ist Zen?», antwortete

11 Geister: «Öl über fauchendem Feuer kochen.» Diese sen- 
£ c Erfahrung müssen wir durchgemacht haben, bevor

Cp.Lllls lächelt und sagt: «Hier bist du zu Hause.»
lne solche Äußerung, die in unserem Bewußtsein eine 

^v°lution auslösen kann, enthält der folgende Austausch. 
o~koji (P’ang-yün), ein ehemaliger Konfuzianist, fragte 
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Meister Baso (Ma-tsu, 709-788): «Wer ist der, der nicht von 
den zehntausend Dingen abhängig ist?» Baso antwortete dar
auf: «Ich werde cs dir sagen, wenn du die Wasser des West- 
Flusses mit einem Zuge ausgetrunken hast.» Was für eine 
gegenstandslose Antwort auf die ernsthafteste Frage, die sich 
überhaupt stellen läßt! Beinah zynisch klingt sic, wenn wir 
bedenken, wieviele Seelen es gibt, die unter dem Gewicht 
dieser Frage schier zusammenbrechen. Aber, wie alle Schüler 
des Zen wissen, ist Basos Lauterkeit über jeden Zweifel erha
ben. Es ist sogar in erster Linie ihm zu verdanken, daß das 
Zen nach Hui-ncng, dem sechsten chinesischen Patriarchen, 
in die Zeit seiner größten Blüte eintrat. Baso hatte über acht
zig Dharma-Nachfolgcr, und Hö-koij, einer der bedeutend
sten Laienschüler des Zen, gelangte mit Recht zu dem Ruf, 
der Vimalakirti des chinesischen Buddhismus zu sein. Ein 
Austausch zweier solcher Zen-Meister kann unmöglich mü
ßiges Gerede sein. Und so verbirgt sich denn wirklich eine 
der größten Kostbarkeiten der Zen-Literatur in diesen schein
bar so leicht hingeworfenen Worten. Niemand weiß, wie 
viele Zen-Schüler an der Unergründlichkeit dieser Aussage 
Basos schier verzweifelt sind.

Ein weiteres Beispiel: Ein Mönch fragte Meister Chösha 
Keijin (Ch’ang-sha Ching-ts’en): «Wohin ist Nansen (Nan- 
ch’üan) nach seinem Tode gegangen?» Der Meister erwiderte: 
«Als Sekitö (Shih-t’ou) noch ein junger Novize war, sah er 
den Sechsten Patriarchen.» - «Ich erkundigte mich nicht über 
das Noviziat, sondern wüßte gern, wohin Nansen nach sei
nem Tode ging.» - «Was das angeht», sagte der Meister, «es 
gibt einem zu denken. »

Die Unsterblichkeit der Seele - auch eine der großen Fra
gen. Fast möchte man sagen, die Geschichte der Religion sei 
die Geschichte dieser Frage. Jeder wüßte gern etwas über das 
Leben nach dem Tode. Wohin gehen wir, wenn wir diese 
Erde verlassen? Gibt es wirklich ein neues Leben? Oder ist das 
Ende dieses Lebens das absolute Ende? Gewiß gibt es viele, 
die sich keinerlei Gedanken machen über das «gefährtenlose»

p '
’ne, aber jeder hat sich doch zumindest einmal in seinem 
c Cn gefragt, was nach dem Tod geschieht. Ob Sekitö den 

p^c sten Patriarchen gesehen hat oder nicht, scheint für die 
agc nach Nansens Ableben recht belanglos zu sein. Letzte- 
war Chöshas Lehrer gewesen, und so ist es ganz natürlich, 

a der Mönch ihn fragt, wohin der Lehrer nun letztlich 
gelangt sei. Nach allen Regeln der Logik ist Chöshas Ant- 
w°rt überhaupt keine Antwort. Daher die zweite Frage, doch 

c sic erhält eine Antwort, die man eigentlich nur als aus- 
lc lend verstehen kann. Erklärt dieses «gibt einem zu den- 

Cn» überhaupt etwas? Hier sehen wir schon, daß Zen eine 
c ist und Logik eine ganz andere. Wenn wir diesen Un- 

Un^C. lcd Hicht sehen und von Zen etwas logisch Schlüssiges 
nitcllcktuell Nachvollziehbares erwarten, gehen wir am 

j’gcntlichen Sinn des Zen vollkommen vorbei. Sagte ich 
t eingangs, Zen habe mit Tatsachen und nicht mit Vcrall- 

P^rnc’ncrungen zu tun? Nur deshalb kann Zen unmittelbar 
a,i die Wurzeln der Persönlichkeit vordringen, wohin der 

. c ekt uns normalerweise nicht fuhrt, denn wir leben nicht 
11 Intellekt, sondern im Willen.

P ^Cn ist voll von solchen Aussagen, die ganz beiläufig und 
^arrnlos wirken, aber wer erfahren hat, was Zen wirklich ist, 
^Q,rd bestätigen, daß all diese Äußerungen, die so spontan 
sind ^Cn L’PPcn ^cr Meister kommen, wie ein tödliches Gift

' P^at man es erst geschluckt, verursacht es so heftige 
in »?lerzen’ daß die Eingeweide sich neunmal oder noch öfter 

ranipfen winden, wie es die Chinesen ausdrücken. Nur 
s°lchen Schmerz und Aufruhr verschwinden die inne- 

Unreinheiteia. so daß wir mit einer ganz neuen Sicht des 
s Cns geboren werden. Wenn diese inneren Kämpfe über- 

Cn sind, wird uns das Zen verständlich. Dieses Vcr- 
faß1 n*S kann nur das Ergebnis tatsächlicher persönlicher Er- 
Qd rUn8 sein» niemals ein Wissen, das man durch Analyse 

er Vergleich gewinnt. «Sprich nur mit einem Dichter in 
Jscher Sprache; nur die Kranken wissen mit den Kranken 

lt2ufuhlen.» Das erklärt alles. Unser Geist muß in einer 
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Weise reifen, daß er in Einklang mit dem der Meister kommt. 
Wenn das gegeben ist, muß nur eine Saite angeschlagen wer
den, und die andere wird unweigerlich mitschwingcn. Har
monische Klänge entstehen stets durch die Resonanzschwin
gungen zweier oder mehr Saiten. Zen stimmt unseren Geist 
auf den Geist der Meister ein und öffnet uns für sie.

Es gibt Stimmen, die behaupten, Zen sei Autosuggestion. 
Das erklärt allerdings gar nichts. Das bloße Wort «Yamato- 
damashi» scheint in den meisten Japanern einen leidenschaft
lichen Patriotismus wachzurufen. Schon den Kindern bringt 
man bei, die Fahne mit der aufgehenden Sonne zu achten, 
und wenn Soldaten irgendwo ihren Regimentsfarben begeg
nen, salutieren sie unwillkürlich. Wenn ein Junge gescholten 
wird, daß er nicht wie ein kleiner Samurai handelt und 
Schande über die Namen der Vorfahren bringt, so nimmt er 
sich augenblicklich zusammen und widersteht allen Versu
chungen. All diese Ideen setzen bei Japanern offenbar Energie 
frei, und das nennen manche Psychologen Autosuggestion. 
Soziale Konventionen und Nachahmungsinstinkte können 
ebenfalls als Autosuggestion betrachtet werden. Das gilt auch 
für moralische Disziplin. Man gibt den Schülern ein Vorbild, 
dem sie nachzueifern haben. Suggerierte Ideen werden verin
nerlicht, und schließlich handelt man so, als wären es die 
eigenen Ideen. Das ist eine unfruchtbare Theorie, die nichts 
erklärt. Wenn wir Zen als Autosuggestion bezeichnen, wissen 
wir dann besser über Zen Bescheid? Manche halten es für 
wissenschaftlich, gewisse Phänomene mit neu in Mode ge
kommenen Namen zu versehen und geben sich damit zufrie
den, als sei nun alles einleuchtend erklärt. Das Zen zu ergrün
den - dazu bedarf es der Bereitschaft, wirklich in die Tiefe zu 
gehen.

Dann ist auch viel von einer unbekannten Region unseres 
Bewußtseins die Rede, die noch nicht gründlich und systema
tisch erkundet wurde. Man bezeichnet diese Region als das 
Unbewußte oder Unterbewußtsein. Das Unbewußte ist vol
ler dunkler Bilder, weshalb die meisten Wissenschaftler sich 

lcber nicht dorthin wagen; das heißt aber nicht, daß es nicht 
CXlsticrt. So wie unser normales Bcwußtscinsfeld von allen 
’^glichen Bildern erfüllt ist - von hilfreichen und schädli- 
kfCn, strukturierten und verworrenen, klaren und dunklen, 
kraftvollen und blassen -, so ist das Unbewußte ein Lagcr- 

aUs des Okkulten und Mystischen, womit ich hier all das 
IiIClnc» was mit Ausdrücken wie latent, abnorm oder über- 
’nnlich umschrieben wird. Die Kraft, das Wesen unseres ci- 

8Cnen Seins zu schauen, mag auch dort verborgen liegen, und 
as Zen in unserem Bewußtsein erweckt, könnte eben diese 

*■ se’n- Meister jedenfalls sprechen bildlich von der 
j. nung eines dritten Auges. «Satori» ist der Ausdruck für

>csc Öffnung oder Erweckung, der inzwischen weite Ver- 
r^UnS gefunden hat.

f’b °dUrch wird die Öffnung des dritten Auges herbeige- 
od ^urch meditative Versenkung in jene Äußerungen 
In Cr .^andhmgen, °hne Mitwirkung von Intellekt oder 
he a^lnat’on unmittelbar aus dem Innersten strömen und da- 

gccignct sind, aller durch Unwissenheit und Verblendung 
fugten Verwirrung den Boden zu entziehen.1

brachten wir noch einige der Methoden, die die Meister 
kr bCr ™naus anwenden, um das spirituelle Auge des Schü- 

Zu öffnen. Es liegt nahe, daß sie sich hierbei auch der 
schiedcnen religiösen Insignien bedienen, die sic bei sich 

irn^Cn’ Wcnn s*e s’c^ ’n d’e Dharma-Halle begeben. Das sind 
ahgerneinen der Hossu, ursprünglich (in Indien) ein Flic- 

cdel, der Shippci, eine etwa halbmeterlange Bambus
gy ’ Und der Nyoi oder Kotsu, ein etwa 35 Zentimeter lan- 
sdi’ geschwungener Stab. Dieser letztgenannte scheint 
tio °n i1Tlrner das beliebteste Instrument für die Dcmonstra-

11 der Wahrheit des Zen gewesen zu sein. Hier einige Bci- 
MC’^r Se*ne Anwendung:

«W eiSter Chökci Eryö (Ch’ang-ch’ing Hui-leng) sagte: 
ih Cn.n man weiß, was dieser Stab ist, hat die Zen-Schulung 

gefunden.» Wir haben dann Einblick in unser Wah- 
csen gewonnen, und dieser Einblick setzt allen Zwci- 
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fein und Sehnsüchten, die unseren inneren Frieden störten, ein 
Ende.

Meister Bashö Eisei (Pa-chiao Hui-ch’ing) sagte bei der 
Unterweisung seiner Schüler: «Wenn ihr einen Stock habt, so 
gebe ich euch einen Stock. Wenn ihr keinen Stock habt, so 
nehme ich euch den Stock weg. » Dies ist einer der charakteri
stischsten Aussprüche des Zen, doch Meister Bokitsu Daii 
(Mu-chi Ta-wei) hielt dem später entgegen: «Was mich an
geht, ich bin da anders. Wenn du einen Stock hast, nehme ich 
ihn dir weg; und wenn du keinen hast, gebe ich dir einen. 
Kannst du etwas anfangen mit dem Stock, oder kannst du 
nicht? Wenn du cs kannst, wird Tokusan (Te-shan) deine Vor
hut sein und Rinzai (Lin-chi) deine Nachhut. Kannst du es aber 
nicht, so gib ihn seinem ursprünglichen Meister zurück.»

Ein Mönch trat aufMcistcr Bokushü zu und fragte: «Was ist 
die Aussage, welche die [Weisheit aller] Buddhas und Patriar
chen übertrifft?» Der Meister streckte den versammelten 
Mönchen augenblicklich seinen Stab entgegen und sagte: «Ich 
nenne dies einen Stab, und wie nennt ihr es?» Der Mönch, der 
die Frage gestellt hatte, sagte kein Wort. Wieder hielt der 
Meister den Stab hin und sagte: «Eine Aussage, welche die 
[Weisheit aller] Buddhas und Patriarchen übertrifft - war das 
nicht deine Frage, o Mönch?»

Wer solche Worte achtlos überfliegt, wird sic für gänzlich 
unsinnig halten. Ob man einen Stock nun Stock nennt oder 
nicht, scheint für die Frage nach der höchsten Weisheit nicht 
sonderlich erheblich zu sein. Besser gelingt uns vielleicht der 
Zugang zu Meister Ummons Worten. Auch er hob einmal 
seinen Stab vor den versammelten Mönchen und sagte: «In 
den Schriften lesen wir: Die Unwissenden nehmen dies für ein 
wirkliches Ding, die Anhänger des Hinayäna lösen es in eine 
Nicht-Wesenheit auf, die Pratyekabuddhas betrachten es als 
Halluzination, und die Bodhisattvas räumen seine scheinbare 
Wirklichkeit ein, die allerdings wesenhaft leer ist. Ihr aber, 
Mönche, nennt es einfach Stab, wenn ihr es seht. Geht und 
sitzt, wie ihr wollt, aber steht nicht unschlüssig herum. »

Immer wieder taucht eben dieser alte, unbedeutende Stab 
pmmons Worten auf. Einmal nahm er ihn, zeigte ihn den 
°nchen und sagte: «Dieser Stab wandelt sich und wird ein 
rachc. Er verschluckt das Weltall. Berge, Flüsse, die weite 

c - woher kommen sie?» Ein andermal zitierte er einen 
tCn buddhistischen Philosophen mit den Worten: «Klopfe 

atl die Leere des Raumes, und du hörst eine Stimme; klopfe 
an e’n Stück Holz, und da ist kein Laut.» Dann nahm er 
Seinen Stab, klopfte an den Raum und rief: «O, wie das weh- 

t-’> Dann klopfte er an ein Brett und fragte: «Irgendein 
ut-» Ein Mönch sagte: «Ja, da ist ein Laut.»2 Da rief der 
cister aus: «O du Ignoramus!»
Solche Beispiele könnte ich hier noch endlos anführen, also 

’cb lieber auf. Ich nehme aber an, daß einige Leser mir 
lc folgende Frage stellen werden: «Haben diese Äußerungen 
rgcnd etwas mit dem Einblick in die Natur unseres Seins zu 
n- Kann es überhaupt eine Beziehung geben zwischen die- 
n so unsinnig wirkenden Worten um einen Stab und der 

a Cs überragenden Frage nach der Wirklichkeit des Lebens?» 
Antwort lasse ich noch einmal zwei der alten Zen- 

^c]stcr zu Wort kommen. In einer seiner Darlegungen sagte 
ai ^lster Jimyo (T’zu-ming): «Sobald auch nur ein Staubkorn 
ih ger*chtet wird, manifestiert sich hier die große Erde in 

rer Gesamtheit. In einem Löwen offenbaren sich Millionen 
^owen, und in Millionen Löwen offenbart sich ein Löwe.

Crtausendc gibt es fürwahr: Erkennt einen, nur einen. » Er 
seinen Stab und fuhr fort: «Hier ist mein Stab, und wo ist 

,Cscr eine Löwe?» Mit einem lauten «Katsu!» legte er den 
a nieder und verließ seinen Sitz.

ni Hekigan-roku (Pi-yen-lu)3 bringt Engo dasselbe zum 
sdruck in seinem «Hinweis» zu dem Beispiel «Gutei: Ein 

lngcr»4:

VV/
enn ein Staubkorn sich erhebt, ist die weite Erde darin 

efaßt. Eine Blüte öffnet sich, die Welt ersteht. Nur, wenn 
das Staubkorn sich noch nicht erhoben, die Blüte sich noch 
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nicht geöffnet hat - worauf sollen unsere Augen dann blik- 
ken? Daher heißt es: Es ist wie das Schneiden eines Garn
stranges: Mit einem Schnitt ist alles durchschnitten. Es ist 
wie das Färben eines Garnstranges: Mit einem Färben ist 
alles gefärbt. Nur wenn wir die Schlingranke nehmen und 
durchschneiden und den Schatz des eigenen Hauses her
vorholen, können wir dem Hohen und Niedrigen entspre
chen, gibt es keinen Unterschied zwischen vorher und 
nachher, ein jedes macht sich selbst offenkundig.

Mit diesem skizzenhaften Abriß hoffe ich dem Leser einen 
allgemeinen, wenn auch zwangsläufig vagen Eindruck vom 
Zen vermittelt zu haben, wie cs im Fernen Osten seit über 
tausend Jahren gelehrt wird. Im Folgenden möchte ich nun 
zunächst aufzuzeigen versuchen, daß das Zen seinen Ur
sprung in der Erleuchtung des Buddha hat. Man hat dem Zen 
häufig vorgeworfen, es weiche zu sehr von der «eigentlichen» 
Lehre des Buddha ab, wie sie vor allem in den Ägamas oder 
Nikäyas niedergelegt ist. Zweifellos ist das Zen in der unver
wechselbaren Gestalt, die cs angenommen hat, eine eigen
ständige Schöpfung des chinesischen Geistes, doch seine Ent
wicklung kann und miiß weiter zurückverfolgt werden bis 
nach Indien und bis zur persönlichen Erfahrung des Buddha 
selbst. Ohne ein Verständnis für diese Voraussetzungen und 
für die psychologischen Eigentümlichkeiten des chinesischen 
Volkes ist die Entstehung des Zen im chinesischen Buddhis
mus nicht zu erklären. Zen ist schließlich eine jener Schulen 
des Mahäyäna-Buddhismus, die ihr indisches Erscheinungs
bild ablegten.

Da im Zen das Erlangen von «Satori», also die Öffnung 
des spirituellen Auges, von zentraler Bedeutung ist, wende 
ich mich anschließend diesem Thema zu. Hier ging es mir 
darum, aufzuzeigen, daß es tatsächlich so etwas wie ein intui
tives Begreifen der Wahrheit des Zen gibt, und die Einzigar
tigkeit dieser Satori-Erfahrung zu illustrieren.

ZEN ALS CHINESISCHE FORM
DER ERLEUCHTUNGSLEHRE

cvor ich darangchc, den Hauptgedanken dieses Essays zu 
er°rtern, nämlich die Interpretation des Zen als die chinesi- 
^che Anwendung der Erleuchtungslehrc auf das tägliche Le- 

n> möchte ich einige Bemerkungen über die Haltung man- 
1Cr Zen-Kritiker machen und damit zugleich die Position 

,Cs Zen innerhalb des Buddhismus bestimmen. Nach An- 
Slcht dieser Kritiker ist Zen-Buddhismus gar nicht Buddhis- 
pIUs> sondern etwas dem Geist des Buddhismus gänzlich 

rerndes - eine jener Abirrungen, denen wir in der Ge- 
c ichte aller Religionen begegnen. Sic halten das Zen für 

p.nc Abnormität, von Leuten vertreten, deren Denken und 
,U 1 en andere Bahnen nimmt als der Hauptstrom des bud- 

lstischen Denkens. Ob diese Annahme zutrifft oder nicht, 
sich entscheiden, wenn wir einerseits verstehen, was 

. Schlich die Essenz oder der wahre Geist des Buddhismus 
st> und andererseits wissen, welche Haltung die Zen-Lehre 

Scgcnüber den Hauptideen des Buddhismus einnimmt, wie 
S’c im Fernen Osten allgemein anerkannt werden. Es könnte 

ei auch wünschenswert sein, etwas über die Entwicklung 
Cr religiösen Erfahrung im allgemeinen zu hören. Wenn wir 

^>ere’t sind’ diesen Fragen im Lichte der Geschichte und
^°sophie der Religion wirklich auf den Grund zu gehen, 

gelangen wir leicht zu der dogmatischen Auffassung, Zen sei 
ilcht Buddhismus - denn tatsächlich sieht es ja ganz anders 

als das, was manche Menschen mit gewissen vorgefaßten 
Clnungen unter Buddhismus verstehen. Die Darstellung 

40 4i



meiner Position zu diesen Punkten wird den Weg für die 
Entwicklung der Hauptthese ebnen.

An der Oberfläche hat das Zen wirklich mitunter etwas so 
Bizarres oder gar Irrationales, daß man durchaus verstehen 
kann, wenn die Anhänger eines «Buchstaben-Buddhismus» 
das Zen als Abnormität' betrachten. Wahrhaftig, welchen 
Reim sollen sie sich beispielsweise auf das folgende machen? 
In dem Werk Aussprüche des Nan-ch’üan lesen wir:

T’sui, der Gouverneur des Verwaltungsbezirks Ch’i, fragte 
Hung-jen, den Fünften Patriarchen der Zen-Schule, wes
halb er unter seinen fünfhundert Anhängern ausgerechnet 
Hui-neng das Gewand der Übermittlung verliehen und ihn 
damit zum Sechsten Patriarchen gemacht habe. Der Fünfte 
Patriarch erwiderte: «Vierhundertneunundneunzig meiner 
Schüler verstehen recht gut, was Buddhismus ist, nur die
ser Hui-neng nicht. Er ist ein Mann, den man nicht mit der 
gewöhnlichen Elle messen kann. Deshalb wurde ihm das 
Gewand übergeben.» Dazu bemerkt Nan-ch’üan: «Im 
Zeitalter der Leere gibt es überhaupt keine Worte. Sobald 
der Buddha auf der Erde erscheint, erstehen Worte - daher 
unser Haften an Zeichen . . . Und indem wir nun so fest 
uns an die Worte heften, schaffen wir uns mancherlei Be
schränkungen, wo es doch solche Dinge wie Verblendung 
oder Heiligkeit auf dem Großen Weg überhaupt nicht gibt. 
Was einen Namen trägt, beschränkt sich damit selbst. Da
her denn erklärte der alte Meister von Chiang-hsi: <Es ist 
weder Geist noch Buddha noch ein Ding.> So wollte er 
seine Anhänger führen; heutzutage wollen sie zur Erfah
rung des Großen Weges gelangen, indem sie einen Geist als 
gesonderte Wesenheit annehmen. Könnte man den Weg 
auf solche Weise meistern, so wären sie gut beraten, bis 
zum Erscheinen des Maitrcya Buddha [des künftigen 
Buddha] zu warten und dann den Erleuchtungsgedanken 
zu wecken. Wie können solche je auf wahre Freiheit hof
fen? Alle fünfhundert Schüler des Fünften Patriarchen, au- 

ßcr diesem Hui-neng, kannten sich aus mit dem Buddhis
mus. Der Laienschüler Ncng war in dieser Hinsicht ganz 
C1nzigartig, denn er verstand rein gar nichts vom Buddhis
mus.' Er verstand den Weg und nichts anderes.»

Solche Aussagen sind im Zen nichts Ungewöhnliches, aber 
fielen Zen-Kritikern gewiß ein Dorn im Auge. Die Vertraut
et mit den Lehren des Buddhismus wird hier als keineswegs 
^otwendig für den Großen Weg dargcstellt, der vielmehr gcra- 

CZu eme Negation des Buddhismus zu sein scheint. Im Fol
genden möchte ich die Frage zu beantworten versuchen, wes- 
halb das so ist.

LEBEN UND GEIST DES BUDDHISMUS

W *cnn wir die Behauptung verifizieren wollen, daß das Zen die 
ssenz des Buddhismus beinhaltet und weiterträgt und nicht 

Sc,nc schriftlich niedcrgelegten Lehren oder Glaubenssätze, so 
müssen wir den Buddhismus zunächst von allem Äußeren und

Cn Zusätzen befreien, die nicht nur das Wirken seiner ur- 
sPrünglichcn Lebenskraft behindern, sondern uns auch vcrlei- 
<n’ das Unwesentliche für das Wesentliche zu halten. Wir 

Wlssen, daß die Eichel etwas anderes ist als der Eichbaum 
?£mst, aber wenn wir sic beide als Stadien ein und desselben 

achstums betrachten, sind sic identisch. Um die Natur der 
lchel wirklich zu erfassen, müssen wir ihre Entwicklung 

,Urch die verschiedenen Stadien lückenlos verfolgen. Wenn 
f.Cr Same einfach Same bleibt, ist kein Leben in ihm; er ist ein 
Cltiges Werkstück, allenfalls von historischem Interesse, aber 
Llr unsere religiöse Erfahrung ohnejeden Wert. Um die Natur 
es Buddhismus aufzudecken, müssen wir seine ganze Ent- 

^mklungshnie verfolgen und die vitalsten Keimkräfte aufspü- 
^n, die seine Reifung ermöglichten. Dann erst werden wir das 
^Cn als eine der Phasen des Buddhismus einordnen und als 

C1körperung seines eigentlichen Wesens erkennen können.
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Bei jeder Religion, die eine lange Geschichte hat, gilt des
halb: Wenn wir ihre Grundverfassung wirklich begreifen 
wollen, empfiehlt es sich, ihren Stifter von ihrer Lehre zu 
sondern, ihn also nicht als die wichtigste oder gar einzige 
Einflußgröße für die Bildung der Lehre zu betrachten. Damit 
meine ich erstens, daß der sogenannte Stifter sicherlich nicht 
in dem Bewußtsein handelte, der Stifter eines religiösen Sy
stems zu sein; zweitens, daß seine Schüler seine Persönlich
keit nicht als unabhängig von seiner Lehre betrachteten, so
lange cr lebte; drittens, daß alles, was hinsichtlich der Persön
lichkeit ihres Meisters unbewußt in ihnen vorging, sich nach 
seinem Tod mit aller Macht in den Vordergrund drängte; und 
viertens, daß die Persönlichkeit des Stifters in der Vorstcl- 
lungswelt seiner Schüler ins Unermeßliche wuchs und sich so 
selbst zum Kern seiner Lehre machte.

Es wäre grundfalsch anzunehmen, ein religiöses System 
werde von seinem Stifter als voll ausgerciftes Produkt seines 
Geistes der Nachwelt übergeben, die dann nichts weiter zu 
tun hätte, als ihn und seine Lehre als heiliges Erbe entgegen
zunehmen - als einen Schatz, der nicht durch die Erwähnung 
individueller spiritueller Erfahrung entweiht werden dürfe. 
Diese Anschauung weiß nichts von unserem wirklichen spiri
tuellen Leben und läßt die Religion bis ins Innerste verstei
nern. Solch einer konservativen und statischen Haltung steht 
jedoch stets eine progressive Partei gegenüber, die das reli
giöse System unter dem Gesichtspunkt seiner Dynamik be
trachtet. Und diese beiden Kräfte, die man in allen Bereichen 
des menschlichen Lebens miteinander ringen sieht, schaffen 
das verschlungene Muster, das wir «Religionsgeschichte» 
nennen. Daß diese Kämpfe in der Religion ebenso wirksam 
sind wie in allen anderen Bereichen der Geschichte, zeigt, daß 
sie wohl ihren Grund und Sinn haben und daß Religion eine 
lebendige Kraft ist - denn diese Kämpfe bringen allmählich 
die verborgenen Implikationen der ursprünglichen Lehre ans 
Licht und bereichern die Lehre um Aspekte, die am Anfang 
niemand auch nur ahnen konnte. Das gilt nicht nur für die 

Persönlichkeit des Stifters, sondern auch für die Lehre, und 
der Zeit bildet sich ein höchst komplexer, wenn nicht gar 

verwirrender Corpus, der uns manchmal den Blick verstellt 
auf den eigentlichen Grundbestand eines lebendigen religiö- 
Scn Systems.

Als der Stifter noch unter seinen Anhängern und Schülern 
Weilte, unterschieden diese nicht zwischen der Person ihres 
Leisters und seiner Lehre, denn die Person war in der Lehre 
verwirklicht, und die Lehre war eine lebendige Auslegung 
der Person. Die Lehre anzunehmen, das hieß, in seine Fuß
zapfen zu treten - an ihn zu glauben. Seine Anwesenheit 
genügte, sie zu inspirieren und von der Wahrheit seiner Lch- 
ren zu überzeugen. Mochten sic diese Lehre auch nicht gänz- 
eh begreifen, seine überzeugende Art, sic darzulcgen, ließ in 

^rem Herzen nicht den Schatten von Zweifel an ihrer Wahr- 
heit und ihrem Ewigkeitswert aufkommen. Solange er unter 
’hnen lebte und zu ihnen sprach, nahmen sic seine Person und 
Se>ne Lehre als individuelle Einheit, und selbst wenn sie sich 
’n die Einsamkeit zurückzogen, um über die Wahrheit seiner 
Lchrc zu meditieren, blieb das Bild seiner Person ihnen vor 
dein inneren Auge stets gegenwärtig.

P)°ch die Dinge änderten sich, als diese erhabene und inspi
zierende Person ihnen nicht mehr in Menschengestalt gegen
wärtig war. Seine Lehre war noch da, und die Schüler konn- 
tcn sie aus dem Gedächtnis fehlerlos rezitieren, doch die per- 
sönliche Verbindung zu ihrem Urheber war abgerissen, das 
lcbcndigC Band, das ihn und seine Lehre zu einer Einheit 
yerband, war für immer zerrissen. Und wenn die Schüler nun 
über die Wahrheit seiner Lehre nachdachten, kamen sie un- 
^eigerlich zu der Anschauung, ihr Meister sei eine viel tiefere 
Und edlere Seele gewesen als sie selbst. Die Übcrcinstimmun- 
§c’i zwischen Meister und Schüler, die man zu seinen Lcbzci- 
tcn bewußt oder unbewußt wahrgenommen hatte, verblaß- 
tcn> und damit konnte die andere Seite ganz in den Vorder- 
§lUnd treten, nämlich all das, was ihn so grundsätzlich untcr- 
Schied von seinen Anhängern.
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Damit war der Weg geebnet für die Überzeugung, er 
müsse eines ganz unvergleichlichen spirituellen Ursprungs 
sein. Einige Jahrhunderte nach dem Tod des Meisters war 
diese Vergötterung dann so weit fortgeschritten, daß er zu 
einer direkten Manifestation des Höchsten Wesens wurde - 
ja, er war der Höchste, Fleisch geworden, in ihm war göttli
che Menschlichkeit in vollkommener Verwirklichung. Er 
war Gottes Sohn oder der Buddha, Erlöser der Welt. Das 
Augenmerk richtet sich immer mehr auf ihn und immer we
niger auf die Lehre; er steht im Mittelpunkt des Interesses 
seiner Anhänger. Natürlich ist die Lehre auch wichtig, aber 
vor allem weil sie aus dem Munde eines so erlauchten Geistes 
drang und nicht unbedingt deshalb, weil sic die Wahrheit der 
Liebe oder Erleuchtung enthält. Die Lehre, so heißt es nun, 
müsse im Licht der göttlichen Persönlichkeit des Lehrers in
terpretiert werden. Er überschattet nun das ganze System; er 
ist die Mitte, die die Strahlen der Erleuchtung aussendet, und 
das Heil liegt einzig darin, an ihn als Erlöser zu glauben.2

Um diese Persönlichkeit von göttlicher Natur werden sich 
nun verschiedene philosophische Systeme bilden, die zwar im 
Wesentlichen auf der Lehre des Stifters fußen, aber je nach der 
spirituellen Erfahrung der Schüler mehr oder weniger starke 
Abwandlungen erfahren. Dies würde vielleicht nie stattfin
den, wäre die Persönlichkeit des Gründers nicht so geartet, 
daß sie tiefe religiöse Gefühle in den Herzen seiner Anhänger 
weckt; was die Anhänger anzog, war nicht in erster Linie die 
Lehre, sondern das, was sie mit Leben erfüllte und erst zu 
dem machte, was sic war. Oft sind wir von der Wahrheit 
einer Aussage nicht so sehr aufgrund ihrer logischen Stichhal
tigkeit überzeugt, sondern weil uns ein inspirierender Le
bensfunke daraus entgcgcnblitzt. Zunächst trifft und erschüt
tert sie uns einfach, und erst dann versuchen wir, sie zu verifi
zieren. Auch dieses intellektuelle Verstehen hat seinen Wert, 
aber das Verstehenwollcn allein ist niemals so stark, daß wir 
unsere Seele dafür aufs Spiel setzen.

Einer der größten religiösen Geister Japans bekannte einst: 

«Mir ist cs gleichgültig, ob ich in der Hölle oder anderswohin 
komme; aber weil mein alter Meister mich lehrte, den Na- 
nicn des Buddha anzurufen, praktiziere ich die Lehre.»3 Of
fenbar war an dem Meister etwas, das den Schüler so tief 
anrührte, daß er cs mit seinem ganzen Sein annahm. Bloße 
Logik bewegt uns nicht; cs muß etwas geben, das über den 
Intellekt hinausgeht, und das ist unsere spirituelle Sehnsucht. 
Ls kommt nicht zuerst darauf an, ob die Dinge als chronolo
gisch geordnete historische Fakten existieren, sondern unser 
dringendstes Anliegen ist die Erfüllung unserer tiefsten All
ongen; selbst sogenannte objektive Fakten lassen sich so 
(< bearbeiten», daß sie unseren spirituellen Bedürfnissen ent
brechen. Die Persönlichkeit des Stifters einer Religion, die 
Jahrhunderte überdauert und sich dabei entwickelt hat, muß 
Xv°hl die Züge besessen haben, die solche spirituellen Bedürf- 
njssc befriedigen konnten. Nach seinem Ableben vollzieht 
sfeh im Bewußtsein seiner Anhänger die Trennung von Per- 
s°n und Lehre, und nun wird er das Zentrum ihres spiritucl- 
fer> Interesses einnehmen, und all seine Lehren werden dazu 

enutzt, diesen Umstand zu rechtfertigen.
Um es konkreter zu sagen: Wieviel von dem, was wir 

ncute «Christentum» nennen, ist wirklich die Lehre von Jesus 
Christus selbst, und wieviel geht auf Paulus, Petrus, Johan- 
Os, Augustinus oder gar Aristoteles zurück? Der großartige 
Lau der christlichen Dogmatik ist das Werk des christlichen 
Glaubens der überragenden Gestalten dieser Religion; er ist 
n,cht das Werk eines einzelnen, auch nicht eines Christus. Für 
‘Jfe Dogmatik sind historische Fakten eher sekundär im Vci- 
gfeich zur religiösen Wahrheit des Christentums: Dieser geht 
2$ uni das, was sein soll, nicht um das, was ist oder war. 
-fern, was universale Gültigkeit besitzt, soll Geltung ver

schafft werden, und das darf man nicht, wie manche modci- 
Ueu Dogmatiker meinen, davon abhängig machen, ob gc- 
^isse Elemente historisch gesichert sind oder nicht. Ob Chii- 
^ls selbst behauptet hat, der Messias zu sein, ist unter christ- 
fehen Theologen nach wie vor eine heiß umstrittene Fiagc.
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Manche sagen, fur den christlichen Glauben mache cs keinen 
Unterschied, ob Christus der Messias zu sein behauptet habe 
oder nicht. Das Gebäude des Christentums ist um diese Person 
Jesu Christi herum erbaut. Buddhisten mögen einige seiner 
Lehren akzeptieren und den Inhalt seiner religiösen Erfahrung 
nachvollzichcn können, aber solange sie nicht an Jesus als 
Christus oder Herr glauben, sind sie keine Christen.

Das Christentum besteht also nicht nur aus den Lehren des 
Jesus von Nazareth, sondern ebenso aus all den dogmatischen 
und spekulativen Interpretationen seiner Person und seiner 
Lehre, die sich im Lauf der Jahrhunderte seit seinem Tod 
angesammclt haben. Er war, anders gesagt, nicht der Stifter 
jenes religiösen Systems, das nach ihm benannt wurde, sondern 
ist von seinen Nachfolgern dazu gemacht worden. Weilte cr 
noch unter ihnen, so würde er wohl kaum alle ihre Theorien, 
Überzeugungen und Praktiken gutheißen. Fragten sie ihn, ob 
ihre gelehrte Dogmatik seine Religion sei, so wüßte cr vielleicht 
nicht einmal zu antworten. Höchstwahrscheinlich würde sich 
sogar zeigen, daß all die philosophischen Spitzfindigkeiten der 
christlichen Theologie ihm rein gar nichts sagten.

Dennoch werden moderne Christen versichern, ihre Reli
gion leite sich her von einem einzigen, von allem Für und Wider 
freien Anfangspunkt, nämlich Jesus Christus, und alle Zusätze 
und Wandlungen, die ihre Religion im Laufe der Zeit erfahren 
habe, könnten ihrem eigentlichen Christusglaubcn keinen Ab
bruch tun. Sie seien ebenso Christen, wie cs die Angehörigen 
der Urgemeinde waren, denn es gebe-aus innerer Notwendig
keit - eine Kontinuität ein und desselben Glaubens durch alle 
Wachstums- und Entwicklungsprozesse hindurch. Die spezifi
sche Ausprägung einer Kultur zu einer bestimmten Zeit als 
etwas Heiliges zu betrachten, das man für alle Zeit in genau 
dieser Form weiterführen müsse, bedeute die Unterdrückung 
unseres spirituellen Verlangens nach universaler und ewiger 
Gültigkeit. Dies ist, so weit ich sehe, die Position, die von 
progressiven modernen Christen eingenommen wird.

Wie steht es nun mit progressiven modernen Buddhisten und 

ihren Anschauungen über die Essenz des Buddhismus? Wei 
ches Bild machen sie sich vom Buddha? Worin bestehen We
sen und Wert der Buddhaschaft? Wenn wir Buddhismus ein
fach als die Lehre des Buddha definieren, wie erklären wir 
dann das Leben des Buddhismus auf seinem Gang durch die 
Geschichte? Besteht dieses Leben des Buddhismus aus den 
Darlegungen des Buddha, dem Dharma, wie er in den bud
dhistischen Schriften aufgezeichnet wurde, oder ist cs nicht 
v’clrnchr die Entfaltung des inneren spirituellen Lebens des 
Buddha selbst? Ist da nicht etwas in den wortreichen Lehren 
des Buddha, das ihnen Leben gibt, das allen Diskussionen 
Und Auseinandersetzungen in der Geschichte des Buddhis- 
niUs zugrunde liegt? Eben dieses Leben versuchen die pro
gressiven Buddhisten zu erfassen.

Wir werden dem Leben und der Lehre des Buddha nicht 
gerecht, wenn wir den Buddhismus einfach als ein vom 

uddha selbst eingeführtes System religiöser Lehren und 
raktiken betrachten; sein wichtigstes Element bilden viel- 

^lchr all die Erfahrungen und Spekulationen der Nachfolger 
Buddha, insbesondere hinsichtlich der Persönlichkeit des 

cisters und seiner Beziehung zu seiner eigenen Lehre. Der 
uddhismus ging nicht in voll ausgestaltetcr Form aus dem 

I cist des Buddha hervor wie Minerva aus dem Haupt des 
^piter. Die statische Auffassung, der Buddhismus sei von 

’Tang an «fertig» gewesen, steht im Widerspruch zu seiner 
Stct’gcn und niemals abgeschlossenen Entwicklung. Unsere 
eligióse Erfahrung transzendiert die Beschränkungen der 

C’L und ihr ständig sich erweiternder Inhalt sucht lebendige 
°rnicn, die sich bilden werden, ohne daß dem Inhalt damit 
eWalt angetan wird. Wenn der Buddhismus eine lebendige 
el’gion ist und keine mit totem, funktionslosem Matciial 

^gestopfte historische Mumie, muß er in der Lage sein, all 
. as ’n sich aufzunehmen, was seiner Entwicklung forderlich 
,St' Das ist für jeden lebendigen Organismus das Allernatür- 
slchste. Und dieses Leben läßt sich verfolgen, durch die ver
schiedensten Formen und Konstruktionen hindurch.
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Nach der Anschauung mancher Gelehrter des Päli-Bud- 
dhismus und der Agama-Literatur umfassen die systemati
schen Lehren des Buddha nicht mehr als die Vier Edlen Wahr
heiten, die Zwölffache Kette der Verursachung, den Acht
fachen Pfad des Vollkommenen Lebens und die Lehre vom 
Nicht-Ich (anätman) und vom Nirvana. Wenn das so ist, dann 
war der sogenannte primitive Buddhismus eine ziemlich 
schlichte Angelegenheit, zumindest was seine Dogmatik an
geht. Nichts war an diesen Lehren so weltbewegend, daß 
man ihnen zutrauen konnte, ein so gewaltiges Gebäude wie 
den Buddhismus zu errichten. Nein, wenn wir den Buddhis
mus wirklich verstehen wollen, müssen wir ihm ganz auf den 
Grund gehen und seinen lebendigen Geist suchen. Manch 
einen der unmittelbaren Schüler des Buddha sprachen die 
tieferen Aspekte seiner Lehre nicht an, oder sie waren sich der 
wirklichen spirituellen Kräfte, die sie zu ihrem Meister hinzo
gen, nicht bewußt. So groß der Buddha war, er konnte einen 
Schakal nicht in einen Löwen verwandeln, und der Schakal 
konnte den Buddha nur so weit verstehen, wie es seine Natur 
zuließ. Deshalb sagten auch die späteren Buddhisten: Nur ein 
Buddha versteht einen Buddha. Wenn wir unser Leben nicht 
auf dieselbe Höhe bringen wie das des Buddha, entgehen uns 
viele der Dinge, die sein inneres Leben ausmachen; wir kön
nen in keiner anderen Welt als unserer eigenen leben.4

Wenn also die Anhänger des primitiven Buddhismus nicht 
mehr im Leben ihres Meisters sehen, als was in den Schriften 
aufgezeichnet ist, so beweist das nicht, daß alles, was den 
Buddha betrifft, damit erschöpfend abgehandelt ist. Es gab 
gewiß andere Buddhisten, die tiefer in sein Leben cindrangen, 
weil ihr Bewußtsein reicher war. Religionsgeschichte ist da
her die Geschichte unserer eigenen spirituellen Entfaltung- 
Wir müssen den Buddhismus sozusagen biologisch auffassen 
und nicht mechanisch. Denn dann gewinnt auch die Lehre 
von den Vier Edlen Wahrheiten tiefere Dimensionen.

Der Buddha war kein Metaphysiker, und so vermied er 
alle Diskussionen bloß theoretischer Art, die ohne praktische 

Bedeutung für das Erlangen des Nirvana waren, ermut ic 
hatte er seine eigenen Anschauungen zu den philosop is 
Problemen, die die indischen Geister damals bese a tigtcn 
Ihm war cs jedoch wie anderen religiösen Führungsgesta ten 
ausschließlich darum zu tun, den Giftpfeil aus dem F eise z 
entfernen, denn für die Fragen nach seiner Her un t, n 
seinem Sinn und seiner Beschaffenheit war das Leben eintacn 
Zu kurz. So nahm er die Welt einfach als das, was sie wa 
sie sich seiner erleuchteten Einsicht darstclltc, so intcJP^e 
tierte er sic gemäß seinen eigenen Kriterien. Er hatte nie 
Absicht, darüber hinauszugehen. Diese Art, die et un 
Leben zu betrachten, nannte er «Dharma» - ein sc r u 
sender und vielgestaltiger Begriff, den allerdings er u • 
nicht als erster verwendete. Er war schon vor seiner c 
Limlauf gewesen, überwiegend im Sinne von Ritua un 
setz, aber der Buddha verlieh ihm eine tiefere spiritue

Daß der Buddha praktisch und nicht theoretisch ausgench 
tct war, zeigt sich schon an der Kritik, die seine 1 e 
ihm cntgcgcnschlcuderten: «Da man Gautama stets - 
einem leeren Raum sitzend antrifft, hat er seine C1S ® 
lofcn . . . Selbst Shäriputra, der weiseste und beste ’ 
ist wie ein kleines Kind, dumm und ohne Bcrcdtsam ■ 
hlicr jedoch liegt die Saat einer künftigen Entwicklung. 
dcr Buddha zum Theoretisieren geneigt, so ware aus s 
Lehre vermutlich nicht viel geworden. Die Spe u atio 
ticf und subtil sein, aber wenn sie nicht von spiritue em 
ken erfüllt ist, sind ihre Möglichkeiten bald erse 10p 
L^harma konnte unaufhörlich weiter reifen, wei er a 
heimnisvolle Weise schöpferisch war.

Der Buddha besaß offenbar eine ganz pragmatische A - 
Fassung vom Intellekt, und er ließ viele philosophise c ro 
hleme ungelöst, da sie für das Erreichen des höc sten e 
2’els unerheblich sind. Für ihn war das ganz natui 1C ’ 
solange er unter seinen Schülern weilte, war se 
Wendige Verkörperung all dessen, was scine e ire 
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Der Dharma war in ihm manifest, und so bestand kein Grund 
zu müßigen Spekulationen über den tieferen Sinn solcher Be
griffe wie Dharma, Nirvana, Ätman (Selbst), Karma, Bodhi 
(Erleuchtung) und anderer. Die Persönlichkeit des Buddha 
war der Schlüssel zur Lösung all dieser Rätsel; und die Schü
ler waren sich der Bedeutung dieses Umstands nicht gänzlich 
bewußt. Wenn sie dachten, sie verstünden den Dharma, so 
entging ihnen, daß dieses Verstehen in Wirklichkeit ein Zu
fluchtnehmen zu ihrem Meister bedeutete. Seine Anwesen
heit übte irgendwie eine beruhigende und klärende Wirkung 
auf all ihre spirituellen Nöte aus, und sie fühlten sich wie in 
den Armen einer liebevollen, tröstenden Mutter.6 Sic brauch
ten den Buddha nicht lange zu drängen, sie über die philo
sophischen Probleme zu belehren, die ihnen bewußt gewor
den waren. Und das versöhnte sie zweifellos mit dem Um
stand, daß der Buddha nicht bereit war, sie in die Tiefen der 
Metaphysik einzufuhren. Dies ließ zugleich den späteren 
Buddhisten genügend Raum, sich ihre eigenen Theorien zu 
bilden, und nicht nur über die Lehre des Buddha, sondern vor 
allem über ihre Beziehung zu seiner Persönlichkeit.

Das Eingehen des Buddha ins Nirväna bedeutete für seine 
Schüler den Verlust des Welt-Lichts, das ihnen eine so er
leuchtete Sicht der Dinge gewährt hatte.7 Der Dharma war 
zwar vorhanden, und sie versuchten den Buddha darin zu 
sehen, wie er ihnen aufgetragen hatte, doch dies hatte nicht 
dieselbe inspirierende Wirkung wie seine Person; die morali
schen Gebote, die viele Regeln beinhalteten, wurden in der 
Gemeinschaft beachtet, doch irgendwie vermißte man die 
Autorität, die einst hinter diesen Regeln gestanden hatte. Sie 
zogen sich in die Stille zurück und meditierten über die Lehre 
des Meisters, aber diese Meditation war nicht mehr so bele
bend und erfüllend, denn jetzt stellten sich Zweifel ein, und 
der Intellekt drängte sich erneut in den Vordergrund. Alles 
mußte jetzt erklärt werden, so weit der diskursive Verstand 
reichte. Der Metaphysiker setzte sich immer mehr durch ge
gen die schlichte Ergebenheit des Schülers, und alle Worte des

Buddha, die einst aufgrund seiner Autorität c tung 
hatten, wurden jetzt zum Gegenstand phi osop ns 
hussionen. Zwei Lager bildeten sich, ein ra i • es u 
konservatives, und zwischen ihnen entstan en c u 
schiedenster Ausrichtung? .

Nun können wir all diese zum Teil 
gen Anschauungen vom Buddha und seiner c re s 
als nicht zum «eigentlichen» Buddhismus gciorcn 
tcn, denn sic tragen und konstituieren das, was wir 
mus nennen, und ohne sie gibt cs ihn nicht, ei er 
tung von Religionen, die eine lange Entwicklungsgeschich^ 
durchgemacht haben, wird häufig der Fehler eg g . 
als abgeschlossenes System zu betrachten, as man 
ben hinnehmen muß. Als etwas Organisches und Gust g 
hat Religion jedoch keine ein für allemal est ’c^cn , 
die man mit Zirkel und Lineal auf Papier nachzeichncn kann. 
S,e widersetzt sich jeder objektivierenden c in 
das würde der weiteren Entwicklung ihres Geis 
Sctzen. . „Eisern

Wollen wir also wissen, was Buddhismus ist, so _,r 
uns auf ihn cinlasscn, um ihn von innen 

geschichtlichen Entfaltung zu begreifen: Die c 
Buddhismus muß die Definition jener Le cns nennen 
che die spirituelle Bewegung, die wir Bu 15111_ kt¡oncn
v°rantreibt. All die Lehren, Kontroversen, °n um 
Und Interpretationen, die sich nach dem To es jas 
Seine Person, sein Leben und seine Lehre rankten, bc es 
heben des indischen Buddhismus aus, un o 
k«ne spirituelle Bewegung namens Buddhtsm^^ aus-

Was nun das Leben und den Geist des Gcjst
niacht, ist nichts anderes als das innere Le en u um
des Buddha selbst - der Buddhismus ist der Bau, Ar(. 
das innerste Bewußtsein seines Begründers gc 
und Material dieser Struktur mögen sic i im nuJdha- 
dichte wandeln, aber die innerste Bedeutungj der Buddh* 
Schaft, die das ganze Bauwerk tragt, bleibt in
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Der Dharma war in ihm manifest, und so bestand kein Grund 
zu müßigen Spekulationen über den tieferen Sinn solcher Be
griffe wie Dharma, Nirvana, Ätman (Selbst), Karma, Bodhi 
(Erleuchtung) und anderer. Die Persönlichkeit des Buddha 
war der Schlüssel zur Lösung all dieser Rätsel; und die Schü
ler waren sich der Bedeutung dieses Umstands nicht gänzlich 
bewußt. Wenn sie dachten, sie verstünden den Dharma, so 
entging ihnen, daß dieses Verstehen in Wirklichkeit ein Zu
fluchtnehmen zu ihrem Meister bedeutete. Seine Anwesen
heit übte irgendwie eine beruhigende und klärende Wirkung 
auf all ihre spirituellen Nöte aus, und sie fühlten sich wie in 
den Armen einer liebevollen, tröstenden Mutter.6 Sie brauch
ten den Buddha nicht lange zu drängen, sic über die philo
sophischen Probleme zu belehren, die ihnen bewußt gewor
den waren. Und das versöhnte sie zweifellos mit dem Um
stand, daß der Buddha nicht bereit war, sie in die Tiefen der 
Metaphysik einzufuhren. Dies ließ zugleich den späteren 
Buddhisten genügend Raum, sich ihre eigenen Theorien zu 
bilden, und nicht nur über die Lehre des Buddha, sondern vor 
allem über ihre Beziehung zu seiner Persönlichkeit.

Das Eingehen des Buddha ins Nirvana bedeutete für seine 
Schüler den Verlust des Welt-Lichts, das ihnen eine so er
leuchtete Sicht der Dinge gewährt hatte.7 Der Dharma war 
zwar vorhanden, und sie versuchten den Buddha darin zu 
sehen, wie er ihnen aufgetragen hatte, doch dies hatte nicht 
dieselbe inspirierende Wirkung wie seine Person; die morali
schen Gebote, die viele Regeln beinhalteten, wurden in der 
Gemeinschaft beachtet, doch irgendwie vermißte man die 
Autorität, die einst hinter diesen Regeln gestanden hatte. Sie 
zogen sich in die Stille zurück und meditierten über die Lehre 
des Meisters, aber diese Meditation war nicht mehr so bele
bend und erfüllend, denn jetzt stellten sich Zweifel ein, und 
der Intellekt drängte sich erneut in den Vordergrund. Alles 
mußte jetzt erklärt werden, so weit der diskursive Verstand 
reichte. Der Metaphysiker setzte sich immer mehr durch ge
gen die schlichte Ergebenheit des Schülers, und alle Worte des

Buddha, die einst aufgrund seiner Autorität Geltung besessen 
hatten, wurden jetzt zum Gegenstand philosophischer Dis
kussionen. Zwei Lager bildeten sich, ein radikales un ein 
konservatives, und zwischen ihnen entstanden Sc 
schiedenster Ausrichtung?

Nun können wir all diese zum Teil rechi verse ie 
gen Anschauungen vom Buddha und seiner e re ,
als nicht zum «eigentlichen» Buddhismus gehörend betracn- 
ten, denn sic tragen und konstituieren das, was wir 
mus nennen, und ohne sie gibt cs ihn nicht, ei er 
tung von Religionen, die eine lange Entwicklungsgeschice 
durchgemacht haben, wird häufig der Feh ter begangen,sie 
als abgeschlossenes System zu betrachten, as man * 
bcn hinnehmen muß. Als etwas Organisches un R
hat Religion jedoch keine ein für allemal fest ’e^en ,
die man mit Zirkel und Lineal auf Papier nachzeichnen kann. 
Sie widersetzt sich jeder objektivierenden e ini ’ 
das würde der weiteren Entwicklung ihres eis 
setzen.

Wollen wir also wissen, was Buddhismus ist, so müssen 
Wir uns auf ihn einlassen, um ihn von innen «au 
geschichtlichen Entfaltung zu begreifen. Dle JL) 
Buddhismus muß die Definition jener Lebensk« •
Chc die spirituelle Bewegung, die wir Bu 
v°rantrcibt. All die Lehren, Kontroversen, um
Und Interpretationen, die sich nach dem To es das 
seine Person, sein Leben und seine Lehre rankten, 
Leben des indischen Buddhismus aus, und ohne g 
kcine spirituelle Bewegung namens Buddhismus^ aus_

Was nun das Leben und den Geist des u Gcist
niacht, ist nichts anderes als das innere Le en un 
des Buddha selbst - der Buddhismus ist der Ba“’ An
das innerste Bewußtsein seines Begrün ers ge 1
Und Material dieser Struktur mögen sich im ddha_
schichte wandeln, aber die innerste Bedeutung dieselbe 
Schaft, die das ganze Bauwerk trägt, blei t im 
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und immer lebendig. Zu seinen Lebzeiten versuchte der 
Buddha seinen Nachfolgern diesen Sinn zu erklären - jedem 
gemäß seinen geistigen Fähigkeiten; oder sagen wir, jene ga
ben sich Mühe, die tiefere Bedeutung der Darlegungen zu 
erfassen, mit denen cr auf den Weg zur endgültigen Befreiung 
hin wies.

Wir hören, der Buddha habe «mit einer Stimme»9 gespro
chen, aber was cr sagte, wurde von seinen Anhängern auf die 
verschiedensten Weisen aufgefaßt und interpretiert. Und dies 
war zwangsläufig so, denn wir haben alle unsere eigene in
nere Erfahrung, die wir in unseren eigenen Begriffen erklären 
müssen, mit soviel Tiefe und soviel Weite des Horizonts, wie 
uns gegeben ist. In den meisten Fällen ist natürlich die soge
nannte individuelle innere Erfahrung nicht so tief und gewal
tig, daß sic eine völlig neue Terminologie verlangt, sondern 
nur eine neue Deutung vorhandener Begriffe erfordert, die 
einst durch das Wirken eines großen Geistes in Gebrauch ka
men.

Auf diese Weise gewinnt jede große Religion mit einer 
langen Geschichte an Fülle und Ideen. In manchen Fällen mag 
dieser Prozeß den ursprünglichen Geist vollständig überwu
chern und ersticken. Hier ist kritisches Urteilsvermögen 
durchaus angebracht, aber es darf uns nicht den Blick trüben 
für die Lebenskraft, wo sie noch wirksam ist. Im Falle des 
Buddhismus heißt das: Wir müssen das innere Leben des 
Buddha selbst erfassen, das sich wie ein roter Faden durch das 
nach ihm benannte religiöse System zieht. Wenn vom Zen 
gesagt wird, es sei die Übermittlung der Essenz des Buddhis
mus, so ist damit gemeint, daß das Zen den lebendigen und 
Leben spendenden Geist des Buddha ergreift, bar aller Lehr
meinungen und historischen Gewänder.

KERNFRAGEN DES BUDDHISMUS

Für die frühen Buddhisten stellte sich das Problem noch nicht 
’n dieser Weise; ihnen wurde nicht bewußt, daß cs in all ihren 
Erörterungen und Kontroversen eigentlich darum ging, das 
W1rkliche innere Leben des Buddha, das ihren Glauben an ihn 
Und seine Lehre begründete, zu erfassen. Ohne recht zu wis
sen warum, wurden sie nach dem Tod des Buddha zunächst 
v°n dem Verlangen ergriffen, über die Natur seiner Persön
lichkeit zu spekulieren. Welche Elemente gehören zur Bud- 
dhaschaft? Was ist das Wesen der Buddhaschaft? Unter diesen 
drängenden Fragen waren die von besonderem Interesse, die 
mit der Erleuchtung des Buddha zu tun hatten, mit seinem 
Eingehen ins Nirvana, mit seinem früheren Leben als Bodhi
sattva («Erleuchtungswesen», ein Wesen, das die Buddha
schaft anstrebt) und mit seiner Lehre, wie sie sich dem Frager 
Je nach seinem Verständnis des Buddha darstellte. Die Lehre 
'''urde also nicht unabhängig von ihrem Urheber betrachtet, 
Und ihre Wahrheit war so unlösbar mit der Persönlichkeit des 
Euddha verwachsen, daß der Glaube an den Dharma nicht 
Unbedingt auf seiner logischen Stichhaltigkeit und philo- 
s°phischen Überzeugungskraft beruhte, sondern auf dem 
Entstand, daß cr als Verkörperung der Buddhaschaft galt. 
^er Buddha war der Schlüssel zur Wahrheit des Buddhismus.

Wenn die Aufmerksamkeit sich derart auf die Person des 
Euddha als Urheber des Dharma konzentriert, wird seine 
’nnerc Erfahrung, die Erleuchtung, zur entscheidenden 
^rage. Ohne diese Erfahrung könnte der Buddha nicht 
Euddha - der «Erwachte» oder «Erleuchtete» - genannt wer
den. Wenn ein Mensch versteht, was Erleuchtung ist, wenn 
er sie selbst erfährt, offenbart sich ihm das Geheimnis der 
übermenschlichen Natur des Buddha, und zugleich löst sich 
das Rätsel des Lebens und der Welt. Die Essenz des Buddhis
mus liegt also in der Lehre von der Vollkommenen Erleuch- 
tl,ug. lm erleuchteten Bewußtsein des Buddha gab es vieles, 
^as er seinen Schülern nicht mitteilte und nicht mitteilen 

54 55



konnte. Wenn er auf metaphysische Fragen nicht einging, so 
lag dies nicht nur daran, daß das Bewußtsein des Fragestellers 
nicht weit genug entwickelt war, um alle Implikationen zu 
begreifen.

Wollten die Buddhisten ihren Meister und seine Lehre 
wahrhaft erkennen, so mußten sie den Geheimnissen der Er
leuchtung auf den Grund gehen, und da sie jetzt keinen leben
digen Meister mehr hatten, mußten sic die Probleme allein 
lösen, was sic auch mit nimmermüdem Einfallsrcichtum ver
suchten. Allerlei 'Theorien wurden vorgetragen, und der 
Buddhismus gewann an Fülle, ließ etwas zeitlos Gültiges 
sichtbar werden, das nicht mehr bloß die persönliche Lehre 
eines Individuums sein konnte. Er war jetzt nicht mehr ein
fach eine historische Gegebenheit, sondern ein lebendiges Sy
stem, das wachsen und Impulse geben konnte. Sütras und 
Shästras entstanden, in denen verschiedene Aspekte der vom 
Buddha verwirklichten Erleuchtung verdeutlicht wurden. 
Manche von ihnen waren spekulativ, andere mystisch und 
wieder andere ethisch und praktisch ausgerichtet. So sam
melte sich alles buddhistische Denken auf den Brennpunkt 
der Erleuchtungsidee.

Danach wandten die buddhistischen Philosophen ihr Au
genmerk dem Nirvana als dem Ideal des buddhistischen Le
bens zu. War es die Auslöschung der Existenz oder die der 
Leidenschaften und Begierden? War es die Aufhebung der 
Verblendung oder ein Zustand der Ichlosigkeit? War der 
Buddha wirklich ins absolute Nichts cingegangen und über
ließ alle Lebewesen ihrem Schicksal? Ist die Liebe, die cr sei
nen Anhängern entgegenbrachte, mit ihm verschwunden? 
Würde er nicht wieder unter sie treten, um sie zu fuhren und 
zu erleuchten, um sich ihrer spirituellen Nöte anzunehmen? 
Der Wert einer so großen Persönlichkeit konnte unmöglich 
mit ihrer physischen Existenz vergehen; er sollte als etwas 
ewig Gültiges für uns verfügbar bleiben. Wie war dieser Ge
danke mit dem Nirvana zu vereinigen, mit der Auslö- 
schungstheoric, wie sie von den persönlichen Schülern des 

Buddha vertreten wurde? Wenn die Geschichte zu unserem 
Wertgefühl im Widerspruch steht, kann man sie dann nicht so 
interpretieren, daß unser religiöses Empfinden befriedigt 
Wird? Was bedeutet die objektive Autorität der «Fakten», so
fern sie sich nicht auf eine innere Autorität gründet? Anhand 
dieser Fragestellungen wurden in den Mahäyäna-Tcxten nun 
Interpretationen des Nirvana und verwandter Vorstellungen 
versucht, wie man sie in den «ursprünglichen» Lehren des 
Buddha findet.

Welche Beziehung besteht zwischen Erleuchtung und Nir
vana? Wie verwirklichten Buddhisten die Arhatschaft? Was 
überzeugte sic davon, daß sic es wirklich vollbracht hatten? Ist 
die Erleuchtung eines Arhat dasselbe wie die eines Buddha? 
Solche und viele ähnliche Fragen zu beantworten, war die 
Aufgabe, die die verschiedenen Schulen des HInayäna- und 
Mahäyäna-Buddhismus sich stellten. Es wurde zwar viel ge
stritten, doch sie vergaßen darüber nicht, daß sic alle Buddhi
sten waren; welche Interpretationen sie den Problemen auch 
gaben, sic blieben ihrer buddhistischen Erfahrung treu. Sie alle 
fühlten sich dem Stifter ihrer Religion verpflichtet und hatten 
nichts anderes im Sinn, als sich mit der von ihm vorgetragenen 
Lehre gründlich vertraut zu machen.

Manche Schulen waren natürlich eher konservativ und ver
schrieben sich der orthodoxen und traditionellen Art, den 
Dharma auszulegen. Aber cs gab auch andere, denen die ei
gene innere Erfahrung mehr bedeutete; um sie mit dem Über
lieferten in Einklang zu bringen, bedienten sie sich ausgiebig 
der Mittel der Metaphysik. Ihre Bemühungen waren zweifel
los aufrichtig und ernsthaft, und wenn sie die Schwierigkeiten 
Und Widersprüche aufgelöst zu haben glaubten, waren sic 
innerlich und intellektuell befriedigt. Sie besaßen ja keine an
deren Mittel, sich aus dem spirituellen Dilemma zu befreien, in 
das sic durch die natürliche und unausweichliche Entwicklung 
ihres innersten Lebens gerieten. Diesen Weg mußte der Bud
dhismus nehmen, wenn er überhaupt so etwas wie Lebens
kraft besaß.
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Neben den Begriffen Erleuchtung und Nirvana, die in en
ger Beziehung zur Vorstellung der Buddhaschaft standen, 
war noch eine andere Idee von großer Bedeutung fur die 
Entwicklung des Buddhismus, und diese Idee stand nicht in 
so offenkundiger Verbindung mit der Person des Buddha. Ich 
spreche von der Lehre des Nicht-Ätman, welche die Existenz 
einer Ich-Substanz in unserem psychischen Leben leugnet. 
Die Ätman-Vorstcllung beherrschte zur Lebenszeit des 
Buddha die indischen Geister, und es war ein kühner Vorstoß 
des Buddha, sie als Quelle der Verblendung und der Seelen
wanderung zu identifizieren. Hinter der Lehre vom beding
ten Entstehen (pratitya-samutpäda) steht also letztlich die Iden
tifikation eines unheilstiftenden «Planers», durch den all un
sere spirituelle Rastlosigkeit bedingt ist.

Schon in der Frühzeit des Buddhismus wurde diese Idee 
auch auf unbelebte Dinge ausgedehnt. Nicht nur in unserem 
mentalen Leben wirkt also keine Ich-Substanz, sondern in der 
stofflichen Welt auch nicht: Es ist demnach letztlich gar nicht 
möglich, zwischen dem Handelnden und dem Handeln, zwi
schen Masse und Kraft oder zwischen dem Leben und seinen 
Manifestationen zu unterscheiden. Im Bereich des Denkens 
können wir diese Dinge gegeneinander abgrenzen, doch die 
Wirklichkeit selbst kennt solche Grenzen nicht, und wenn wir 
diese bloß gedachten Unterscheidungen in die Wirklichkeit 
hincinzuinterpredcrcn versuchen, stoßen wir nicht nur auf 
intellektuelle, sondern auch auf moralische und spirituelle 
Schwierigkeiten, die uns mit der Zeit in große Bedrängnis 
bringen. Das empfand auch der Buddha, und er nannte diese 
unheilvolle Verwechslung «Nicht-Wissen» oder «Verblen
dung» (avidyä). Die Lehre von Shünyatä («Leere») bildete 
sich als natürliche Folge dieser Einsicht. (Die Shünyatä-Lehre 
ist natürlich kein Nihilismus oder Akosmismus, sondern hat 
im Gegenteil einen höchst positiven Hintergrund.)

Nun ging es für die Buddhisten also darum, in der Nicht- 
Atman- oder Shünyatä-Lehre nach einer philosophischen Er
klärung der Erleuchtung und des Nirvana zu forschen, und 

das nicht nur nach bestem intellektuellem Vermögen, son
dern auch im Licht ihrer spirituellen Erfahrung. Sic kamen zu 
dem Ergebnis, daß Erleuchtung nicht auf den Buddha be
schränkt sein konnte, sondern für alle Menschen zu erlangen 
War, wenn sie die dualistische Sicht des Lebens und der Welt 
aufgaben und sich dadurch von ihrer Verblendung befreiten, 
l^as Nirvana, so schlossen sie weiter, ist kein Aufgehen in 
einen Zustand absoluter Nichtexistenz, sondern letztlich ein 
Positiver Zustand jenseits aller Gegensätze. Dieses metaphy
sische Verständnis vom Fundamcntalproblem des Buddhis
mus ist das Kennzeichen der Mahäyäna-Philosophic. Auf 
seine praktische Seite - die Shünyatä-Theorie und die Er- 
ieuchtungslchrc zu einer harmonischen Einheit zu verknüp
fen und im Leben zu verwirklichen, sich also um Zugang 
2urn inneren Bewußtsein des Buddha zu bemühen - werden 
wir im nächsten Abschnitt eingehen.

fast alle buddhistischen Gelehrten Japans stimmen darin 
überein, daß sich diese für den Mahäyäna-Buddhismus kenn- 
2cichncndcn Ideen auch durch die Hinayäna-Literatur syste
matisch verfolgen lassen und daß all die mahäyänistischcn 
Abwandlungen der Urform des Buddhismus die ungebro
chene Fortführung des ursprünglichen buddhistischen Geistes 
uud Lebens bedeuten. Auch der sogenannte primitive Bud
dhismus des Päli-Kanon und der Ägama-Texte des chinesi
schen Tripitaka ist bereits eine Erweiterung und Ausarbei
tung durch frühere Nachfolger des Buddha. Wenn das Ma- 
hàyàna nicht dem eigentlichen Buddhismus zuzurechnen ist, 
So gilt das auch für das Hinayäna, denn beide repräsentieren 
nicht die Lehre des Buddha, wie er selbst sie dargclcgt hat. 
^ill man den Begriff Buddhismus nicht extrem eng fassen 
ünd auf eine ganz bestimmte Form beschränken, so gibt es 
keinen triftigen Grund, das Mahayana und das Hinayäna aus- 
2uschließcn. Berücksichtigt man außerdem die organische 
Beziehung zwischen System und Erfahrung und die Tatsache, 
üaß der Geist des Buddha in all diesen Lehren und Schulen
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gegenwärtig ist, so dürfte cs meiner Ansicht nach angemes
sen sein, den Begriff Buddhismus in einem sehr umfassenden 
und vor allem inneren Sinn zu gebrauchen.

Dies ist nicht der Ort, auf die Einzelheiten der organischen 
Beziehung zwischen HInayäna und Mahayana einzugehen, 
denn in diesem Essay geht cs darum, den Entwicklungsgang 
des Zen-Buddhismus bis zu seiner gegenwärtigen Form auf
zuzeigen. Nachdem ich dargcstcllt habe, inwiefern der Bud
dhismus und das Mahäyäna im allgemeinen Manifestationen 
buddhistischen Lebens und Denkens oder vielmehr der inne
ren Erfahrung des Buddha selbst sind, wird nun zu zeigen 
sein, wo die Quelle des Zen liegt und weshalb man sagen 
kann, diese Schule stehe in der Nachfolge des Buddha und 
übermittle seinen Geist.

ZEN UND ERLEUCHTUNG

Der Ursprung des Zen und aller anderen Formen des Bud
dhismus ist in der Vollkommenen Universalen Erleuchtung 
(anuttara-samyaksambodhi) zu suchen, die der Buddha fand, als 
er nahe der Stadt Gaya unter dem Bodhi-Baum saß. Wenn 
diese Erleuchtung nicht von Bedeutung für die Entwicklung 
des Buddhismus ist, hat Zen nichts mit Buddhismus zu tun, 
sondern ist etwas ganz anderes, dem Genius Bodhidharmas 
Entsprungenes, der zu Beginn des sechsten Jahrhunderts von 
Indien nach China reiste. Wenn aber diese Erleuchtung die 
raison d’etre des Buddhismus ist - wenn er sich also ganz und 
gar auf die Erleuchtung gründet, die das Sein des Buddha 
ausmacht -, so ist das Zen der Mittelpfciler, der das ganze 
Gebäude trägt, die direkte Linie der Übermittlung dessen, 
was im erleuchteten Bewußtsein des Buddha war.

Der Überlieferung nach wurde die Essenz des Zen vom 
Buddha an Mahäkäshyapa, seinen besten Schüler, weiterge
geben, als der Buddha vor seinen versammelten Mönchen 
eine Blüte hochhielt und Mahäkäshyapa, als einziger begrei- 

fcnd, lächelte. Die Geschichtlichkeit dieses Ereignisses wird 
’Hit Recht angezweifelt, aber angesichts der Bedeutung, die 
der Erleuchtung zukommt, können wir die Autorität des Zen 
*hcht einfach von solch einer Episode abhängig machen. Tat
sächlich wurde das Zen nicht nur an Mahäkäshyapa weiterge- 
geben, sondern an alle, die den Schritten des Buddha, des 
Erleuchteten, folgen.

Vimoksha (oder einfach Moksha), Befreiung aus den Fes
seln von Geburt und Tod, war seit jeher das große Ziel der 
spirituellen Bestrebungen Indiens, und auch dem Buddha 
ßirig cs mit seinem Weg der meditativen Versenkung um 
diese Befreiung. Zahlreiche andere Mittel wurden zu jener 
Zeit als geeignete Wege zu diesem Ziel angesehen. Nach An
sicht der brahmanischen Philosophen konnte die große 
Frucht der Befreiung zum Reifen gebracht werden, indem 
man die religiöse Wahrheit annahm oder streng asketisch 
lebte oder Gelehrsamkeit suchte oder sich von den Leiden
schaften freimachte. Jeder dieser Wege war schon für sich 
genommen ein ausgezeichnetes Mittel, und wenn man meh- 
rere oder alle zugleich anwendete, konnte tatsächlich eine ge
wisse Befreiung cintretcn.

Die Philosophen sprachen jedoch nur über Methoden, und 
ihren Worten war nicht zu entnehmen, welche tatsächliche 
spirituelle Erfahrung sic besaßen. Dem Buddha ging cs dage
gen um die persönliche Erfahrung der Verwirklichung, um 
dcn wirklichen Einblick in die Wahrheit und nicht um bloßes 
dozieren über Methoden oder Spielen mit Begrifien.10 Er 
verabschcute alles philosophische Denken und nannte es 
l^rishti (falsche Anschauungen), denn es führte zu nichts und 
XVar im spirituellen Leben ohne praktische Bedeutung. Er 
ru,He nicht eher, als bis cr Bodhi als die Wahrheit in sich 
,calisiert hatte, die seinem transzendenten Bewußtsein unmit- 
’■‘-'Ibar gegenwärtig war und in ihrer Absolutheit solche Über- 
2cugungskraft besaß, daß er an ihrer universalen Gültigkeit 
ll,cht im geringsten zweifelte.
Was diese Erleuchtung beinhaltete, wurde vom Buddha als 
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der Dharma dargelegt; seine wesentlichen Züge waren, daß 
er direkt wahrgenommen werden mußte, jenseits der Gren
zen der Zeit lag, persönlich erfahren werden mußte, zutiefst 
überzeugend war und von den Weisen verstanden werden 
mußte, von jedem auf seine Art. Der Dharma war also nur 
der Intuition zugänglich und nicht der analytischen Begriff- 
lichkeit. Der Grund, weshalb der Buddha es so häufig ab- 
lehntc, metaphysische Probleme zu erörtern, ist zum Teil in 
seiner Überzeugung zu suchen, daß man die höchste Wahr
heit durch eigenes Bemühen in sich selbst realisieren muß," 
denn durch diskursives Denken ist nur die Oberfläche der 
Dinge zu verstehen, nicht aber die Dinge selbst: Begriffliches 
Erkennen kann die religiöse Sehnsucht niemals ganz befriedi
gen. Keine noch so große Anhäufung dialektischer Feinheiten 
kann je zum Erlangen der Bodhi fuhren. Das ist auch die 
Position, die der Zen-Buddhismus hinsichtlich der Letzten 
Wirklichkeit bezieht. Darin zumindest folgt das Zen getreu
lich dem Meister.

Daß der Buddha einen tieferen Einblick in die Natur der 
Dinge gewann, als durch logische Verstandestätigkeit je zu 
erreichen wäre, wird schon in der Hinayäna-Literatur an 
zahllosen Stellen deutlich. Ich zitiere nur eine Passage aus 
dem Brahtnajäla Sutta, in dem der Buddha sich zu den häreti
schen Schulen seiner Zeit äußert und sie widerlegt, um dann 
jedesmal auf das tiefere Verständnis des Tathägata hinzuwei
sen, das weiter reicht als ihre «wie Aale sich windenden» 
Spekulationen. Sie zergliedern um des Zergliederns willen 
oder um ihren analytischen Scharfsinn an Dingen wie der 
Seele, dem künftigen Leben oder der Ewigkeit zu demon
strieren, doch daraus erwächst nichts, was für das innere 
Wohlergehen förderlich wäre. Der Buddha wußte, wohin all 
diese Gedankengänge schließlich fuhren würden und wie tri
vial und unheilsam sie waren.

So heißt es im Brahtnajäla Sutta: «Von diesen so gewonne
nen und so verteidigten Spekulationen weiß der Tathägata, 
welche Auswirkungen sic auf die künftige Verfassung derer 

haben werden, die auf sie bauen. Dies weiß cr, und cr weiß 
andere Dinge von weit höherer Art (als diese Spekulationen): 
Dies wissend, bläht cr sich nicht stolz, und solchermaßen 
ohne Makel, hat er in seinem Herzen den Weg des Entkom
mens aus diesen Spekulationen verwirklicht, hat das Werden 
und Vergehen der Empfindungen verstanden, ihre Süße, ihre 
Gefährlichkeit und daß kein Verlaß auf sie ist; und nicht nach 
lrgend etwas greifend, ist cr, der Tathägata, gänzlich frei.»12

Ins Nirvana einzugehen, ohne daß irgend etwas zurück
blieb (anupädhishesha), das war zweifellos das Ideal der Ar- 
hatschaft; doch was immer man darunter verstehen mag, cs 
schmälert die Bedeutung der Erleuchtung nicht, ja ohne die 
Erleuchtung würde dieses Ideal sich selbst sinnlos machen. 
Nirvana ist in seinem Wesen eigentlich nichts anderes als Er
leuchtung: Erleuchtung ist das Nirvana, das man «bei leben
digem Leibe» erlangt, und ohne Erleuchtung gibt es keinen 
Zugang zum Nirvana. Im sogenannten primitiven Buddhis
mus ist von Bodhi ebenso häufig die Rede wie von Nirvana. 
Solange die Leidenschaften (klesha) nicht befriedet sind und 
der Geist noch verblendet ist, kann man nicht auf Moksha 
(Befreiung) hoffen, Nirvana bleibt unerreichbar, und diese 
Befreiung von Verblendung und Leidenschaft ist das Werk 
der Erleuchtung. Im allgemeinen versteht man unter Nirvana 
etwas Negatives, nämlich die vollkommene Auslöschung 
v°n allem, von Körper und Seele, aber solch eine negative 
Vorstellung konnte im tatsächlichen Leben keinen Bestand 
haben, und auch der Buddha wollte das Nirvana nicht so 
Erstanden wissen.

Wenn es im Nirvana nichts Bejahendes gäbe, hätten die 
^ahäyäna-Buddhistcn niemals zu der späteren positiven Fas- 
Sung dieses Begriffs gefunden. Das Nirvana implizierte im- 
llier schon den Erleuchtungsgedanken, auch wenn sich die 
ünmittelbaren Schüler des Buddha dessen nicht bewußt wa- 
ren. Die Erleuchtung, die der Buddha nach neunundvierzig 
lagen der Meditation unter dem Bodhi-Baum erfuhr, kann 
Eir seine Arhat-Schülcr nicht ohne Bedeutung gewesen sein, 
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auch wenn sic das Nirväna-Prinzip in negativer Weise für die 
Verfolgung ihres Lebensziels cinsctzten.

Die wahre Bedeutung der Erleuchtung, nicht nur in intel
lektueller, sondern auch in moralischer und religiöser Hin
sicht, wurde von den Mahäyäna-Buddhisten deutlich ge
macht. So gelangten sic zur Vorstellung der Bodhisattvaschaft 
- im Unterschied zur Arhatschaft, dem Ideal der Hinayäna- 
Schule. Arhat und Bodhisattva sind zwar wesenhaft identisch, 
doch die Mahäyäna-Anhängcr erkannten eine tiefere Dimen
sion der Erleuchtung und konnten nicht glauben, daß sie nur in 
den großen Weisen wirksam sei, sondern wollten sie in allen 
Wesen verwirklicht sehen. Und das war nicht nur ihr subjekti
ver Wunsch, sondern es gab eine objektive Basis für diesen 
Wunsch und seine Verwirklichung, und das war die Tatsache, 
daß in jedem Individuum etwas wirksam ist, dem die Ma
häyäna-Buddhisten den Namen Prajüä (transzendente Weis
heit) gaben.13

Prajüä ist das Prinzip, das Erleuchtung überhaupt möglich 
macht, in uns ebenso wie im Buddha. Ohne Prajüä gibt es keine 
Erleuchtung, unser höchstes spirituelles Vermögen. Der Intel
lekt oder das, was buddhistische Gelehrte Vijüäna nennen, 
taugt nur für den Bereich des Relativen und kann die absolute 
Wahrheit, die sich in der Erleuchtung offenbart, nicht erfassen. 
Es liegt aber an dieser höchsten Wahrheit, daß wir uns über den 
Dualismus von Materie und Geist, Nicht-Wissen und Weisheit, 
Leidenschaft und Nicht-Anhaften erheben können. Die Er
leuchtung muß von jedem einzelnen persönlich verwirklicht 
werden, und die Voraussetzungen dazu besitzen wir alle. Des
wegen sind wir alle Bodhisattvas, Erleuchtungswesen, zumin
dest potentiell. Bodhisattvas sind auch Prajüäsattvas, da wir alle 
mit Prajüä begabt sind; wenn sie sich zu ihrer vollen Wirksam
keit entfaltet, wird sie in uns die Erleuchtung verwirklichen und 
uns intellektuell (im höchsten Sinne) über die Erscheinungen 
erheben - ein Zustand, der von den Nikäya-Buddhistcn «Be
freiung von Geist und Vernunft» (pañña-v intuiti oder santntad- 
añña vimuttí) genannt wird.

Wenn Gautama durch die Erleuchtung zum Buddha wurde 
und wenn alle Wesen mit Prajüä begabt und daher fähig sind, 
Erleuchtung zu finden - wenn sic also Bodhisattvas sind -, so 
lautet die logische Schlußfolgerung, daß alle Bodhisattvas 
Buddhas sind oder Buddhas sein werden, sobald die richtigen 
Voraussetzungen geschaffen sind. Daher die Mahäyäna- 
Lchrc, daß alle Wesen mit Buddha-Natur oder Buddha-We
sen begabt sind, daß unser Geist der Buddha-Geist ist und 
Unser Körper der Buddha-Körper. Vor seiner Erleuchtung 
'Var der Buddha ein gewöhnlicher Sterblicher, und wir ge
wöhnlichen Sterblichen werden Buddhas sein in dem Augen
blick, da unser geistiges Auge sich in der Erleuchtung öff
net.14 Sehen wir hier nicht den vollkommen natürlichen und 
logischen Gang der Entwicklung, der zur Zen-Lehre führte, 
wie sic sich später in China und Japan bildete?

Wie umfassend und tief die Idee der Erleuchtung die Ent
wicklung des Mahäyäna-Buddhismus beeinflußte, kann man 
am Saddharntapundarika-Sütra (Lotos-Sütra) ablcscn, das eine 
der tiefgründigsten Erwiderungen auf die Hinayäna-Auffas- 
SUng von der Erleuchtung des Buddha darstcllt. Nach dieser 
Auffassung erlangte der Buddha Erleuchtung, als er in Gayä 
untcr dem Bodhi-Baum meditierte, denn das Hinayäna be
dachtet den Buddha als ein sterbliches Wesen, das wie alle 
anderen historischen und psychischen Bedingungen unter
worfen ist. Die Mahäyäna-Buddhisten gaben sich mit dieser 
Interpretation jedoch nicht zufrieden; sic sahen in der Gestalt 
des Buddha etwas, das sic im Innersten berührte und zu dem 
sie eine unmittelbare Verbindung suchten. Es war ihnen ver
dünnt, diese Verbindung zu finden, und sie erkannten, daß es 
Verblendung war, den Buddha als gewöhnliche Seele zu be
achten; vielmehr existiert der Tathägata seit unvordenkli
chen Zeiten in seiner Vollkommenen Universalen Erlcuch- 
tU11g, und an djc historischen «Fakten» seines Lebens, die in 
^Cr Àgama- und Nikäya-Litcratur aufgczcichnct wurden, ge
hören zu seiner «Geschicktheit in der Methode» (upäya-kau- 
shalya), mit der er die Wesen auf den Buddha-Weg und zur
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vollen Reife fuhrt.’5 Dies bedeutet mit anderen Worten: Er
leuchtung ist der absolute Grund des Universums und die 
Essenz der Buddhaschaft; Erleuchtung zu erlangen ist daher 
die innere Verwirklichung der höchsten, unvergänglichen 
Wahrheit der Welt.

Während hier auf den Buddha-Aspekt der Erleuchtung 
Wert gelegt wird, lenkt das Zen die Aufmerksamkeit auf den 
Erleuchtungsaspekt der Buddhaschaft. Wo dieser letztere 
Aspekt intellektuell erwogen wird, bildet sich eine Philoso
phie buddhistischer Dogmatik wie in anderen buddhistischen 
Schulen, etwa der Tcndai-(T’icn-t’ai-), der Kegon-(Hua- 
yen-) und der Hossö- (Fa-hsiang-) Schule. Zen sucht eher den 
praktischen Zugang - das Leben selbst wird der Erlcuch- 
tungsweg.

Da die Erlcuchtungsidec also eine so wichtige Rolle für die 
Entwicklung des Mahäyäna-Buddhismus spielte, müssen wir 
uns nun fragen, was eigentlich ihr Inhalt ist. Können wir sie 
so beschreiben, daß unser analytischer Intellekt sie erfassen 
und sich zum Gegenstand machen kann? Die Vier Edlen 
Wahrheiten waren nicht der Inhalt der Erleuchtung, ebenso
wenig wie die Zwölffache Kette der Verursachung oder der 
Achtfache Pfad. Die Wahrheit, die im Bewußtsein des 
Buddha aufblitztc, war kein solcher Gedanke, der sich ver
standesmäßig zergliedern läßt. Als er ausrief:

Durch der Geburten und Wiedergeburten endloses Rund 
Suchte ich vergebens und eilte immer weiter, 
Um zu ergründen, wer dieses Bauwerk gemacht.

Welches Elend! - Geburt auf Geburt!

O Erbauer! Ich habe dich entdeckt!
Dies Gewebe wirst du nicht noch einmal fügen!
Die Sparren gebrochen,
Das Spitzdach eingestürzt:
Dieses Bewußtsein ist nun zunichte geworden
Und hat aller Begierden Ende erlebt!'6 

niuß er wohl etwas Tieferes erfaßt haben als bloße Dialektik. 
Er muß auf etwas Fundamentales und Letztgültiges gestoßen 
sein, das augenblicklich allen Zweifeln ein Ende setzte - und 
nicht nur den intellektuellen Zweifeln, sondern auch der 
spirituellen Not. Die weiteren neunundvierzig Jahre seines 
tätigen Lebens waren ein «Kommentar» dazu, und doch er
schöpfte cr dessen Inhalt nicht, noch konnten die späteren 
Spekulationen einen Nägärjuna oder Ashvaghosha oder Va- 
subandhu oder Asanga cs forterklären. Der Autor des Lankä- 
Vatära-Sütra läßt den Buddha deshalb sagen, von seiner Er
leuchtung bis zu seinem Eingehen ins Nirvana habe cr nicht 
ein Wort geäußert.'7

So konnte selbst Änanda, der so vieles mitcrlcbt hatte und 
s° gelehrt war, die Weisheit des Buddha nicht bis zum Grund 
atislotcn, solange dieser noch lebte. Der Tradition zufolge 
Cflangtc cr die Arhatschaft erst zur Zeit des Ersten Konzils, an 
dem er trotz seiner funfundzwanzigjährigen treuen Ergeben
heit gegenüber dem Buddha nicht teilnehmcn durfte. Tief 
betrübt ging cr die ganze Nacht auf einem offenen Platz auf 
Und ab, und als er sich erschöpft nicderlegcn wollte, ging ihm 
Urplötzlich die ganze Wahrheit des Buddhismus auf, die sich 
ihm all die Jahre entzogen hatte.

Was bedeutet das? Arhatschaft hat offensichtlich nichts mit 
Gelehrsamkeit zu tun; man erlangt sie, nachdem man lange 
Und zäh mit der Sache gerungen hat, in einem Nu. Die Vor- 
bercitungszcit mag sich lange hinziehen, doch wenn der Um- 
Schlagspunkt erreicht ist, vollzieht sich das Erlangen der Ar
hatschaft oder der Bodhisattvaschaft oder gar der Buddha- 
Schaft augenblicklich. Der «Inhalt» der Erleuchtung muß sehr 
c’nfachcr Natur und doch überaus durchschlagend sein. Sie 
transzcndicrt einerseits alle intellektuellen Erklärungsversu- 
che, die wir je unternehmen können, und psychologisch ge
sehen ist sic die Umbildung der gesamten Persönlichkeit - 
Eoin Wunder, daß sie sich der Beschreibung entzieht und nur 
aufgrund von persönlicher Erfahrung intuitiv erfaßt werden 
bann. Wenn durch «das Sich-Regcn eines Gedankens» die
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Verblendung in unser Leben kam, muß das Erwachen eines 
anderen Gedankens der Verblendung ein Ende setzen und die 
Erleuchtung herbeiführen.'8 Darin aber gibt cs keinen Gedan
ken mehr, der ein Objekt der Logik oder des empirischen 
Verstandes sein könnte, denn in der Erleuchtung sind Denker 
und Denken zu dem Akt der Schau ins eigene wahre Wesen 
verschmolzen. Keine weitere Erklärung des Dharma ist mög
lich, daher die Neigung zu negativen Aussagen, die ihren 
Höhepunkt in der von Nägärjuna auf der Basis der Prajüäpä- 
ramitä-Litcratur entwickelten Shünyatä-Philosophic fand.

Erleuchtung ist demnach nicht das Ergebnis eines intellek
tuellen Prozesses, in dem die Ideen wohlgeordnet aufeinander 
folgen, bis er schließlich in Schlußfolgerung und Urteil gip
felt. Bei der Erleuchtung findet kein Prozeß und keine Ur
teilsbildung statt: sie ist etwas Grundlegendes, das Urteile 
überhaupt erst ermöglicht. Zu einem Urteil gehören Subjekt 
und Prädikat; bei der Erleuchtung ist Subjekt Prädikat, und 
Prädikat ist Subjekt; sie sind hier in eins verschmolzen, und 
obgleich über dieses eine nichts ausgesagt werden kann, bil
den sich doch alle Urteile nur aus ihm. Wir kommen über 
diese Einheit nicht hinaus, alle intellektuellen Operationen 
enden hier; und versuchen wir, doch weiterzugehen, so 
schließen sic sich zu einem Kreis und wiederholen sich end
los.

Dies ist die Mauer, gegen die alle Philosophien seit jeher 
vergebens anrennen. Wir stehen hier vor einer intellektuellen 
Terra incognita, in der das Prinzip «Credo quia absurdum 
ost» herrscht. Diese für den Intellekt dunkle Region gibt je
doch ihre Geheimnisse preis, wenn wir unseren Willen, die 
Kraft unserer gesamten Persönlichkeit einsetzen. Erleuchtung 
bringt Licht in diese dunkle Region, ein Blick erfaßt sic in 
ihrer Gesamtheit, und alles intellektuelle Forschen findet hier 
seine Grundlage. Bisher mag man von der Wahrheit einer 
bestimmten Behauptung intellektuell überzeugt gewesen 
sein, aber irgendwie war sic doch noch nicht recht mit Leben 
erfüllt, eine letzte Bestätigung fehlte ihr, und man empfindet 

ein vages Unbehagen. Nun kommt urplötzlich und unver
hofft die Erleuchtung über einen, und alles ist bereinigt, man 
ist ein Arhat oder gar ein Buddha. Der Drache hat nun 
Punkte auf den Augäpfeln und ist nicht mehr ein lebloses Bild 
auf der Leinwand, sondern hat Wind und Regen als seine 
willfährigen Diener.

Offenbar erfaßt die Erleuchtung das gesamte Bewußt- 
seinsfeld und wirft nicht nur Licht auf die Gliederkette all der 
Maßnahmen, mit denen wir die Probleme des Lebens zu lö
sen versuchen, sondern gibt uns auch das Gefühl, ans Ende all 
dcr spirituellen Nöte gekommen zu sein, die uns so schwer 
auf der Seele gelegen haben. Die Glieder der logischen Kette, 
mögen sie noch so trefflich geschmiedet sein, sind nicht in der 
Lage, solchen Frieden zu vermitteln. Dazu bedarf es etwas, 
das unmittelbar bis an die Wurzeln reicht, und ich behaupte, 
daß bloße Beschäftigung mit den Vier Edlen Wahrheiten oder 
der Zwölffachen Kette der Verursachung nicht zur Anuttara- 
Samyaksambodhi führt. Der Buddha muß etwas erfahren ha
ben, das weit tiefer in das Bewußtsein hinabreichte als das 
bloße intellektuelle Erfassen empirischer Wahrheiten. Er muß 
den Bereich des analytischen Denkens hinter sich gelassen 
haben. Er muß zu dem vorgedrungen sein, was unsere intel- 
aktuellen Operationen erst ermöglicht, ja sogar die Grund
bedingung für unser bewußtes Leben ist.

Als Shäriputra den Ashvajit sah, fiel ihm auf, wie gesam
melt dieser war, wie vollkommen er alle Sinnesorgane oc- 
bcrrschtc und wir klar und hell seine Haut war. Er fragte ihn 
nach seinem Lehrer und was dessen Lehre sei. Ashvajit erwi
derte: «Der große Shäkyamuni, der Gesegnete, ist mein Lch- 
rcr> und was er lehrt, ist im wesentlichen dies:

Der Buddha hat den Grund genannt
All der Dinge, die einem Grund entspringen;
Und wie die Dinge aufhören zu sein -
Dies ist, was der Große Mönch verkündet.»
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Es heißt, aufgrund dieser Darlegung habe Shäriputra den 
Dharma klar und deutlich erfaßt: Alles Entstandene muß ver
gehen. Dadurch erlangte er den todlosen, leidloscn Zustand, 
der unzählige Kalpas lang dem Vergessen anheimgefallcn 
war.

Ich möchte die Aufmerksamkeit hier auf folgende Frage 
lenken: Liegt in diesem Vers etwas für den Intellekt so Außer
ordentliches oder gänzlich Neues, daß es das wunderbare Er
wachen Shäriputras aus seinen gewohnten und liebgewonne
nen Denkweisen erklären könnte? Was den Dharma (die 
Lehre) des Buddha angcht, bieten diese vier Zeilen eigentlich 
so gut wie nichts. Ashvajit dagegen behauptet, sie enthielten 
sogar das Wesentliche des Dharma. Wenn das der Fall ist, 
scheint der Dharma nicht viel Wesentliches zu enthalten. Wie 
konnte Shäriputra hier eine Wahrheit finden, die konkret und 
durchschlagend genug war, ihn aus seinen alten Geleisen zu 
werfen?

Dieser Vers, der nicht nur Shäriputras, sondern auch 
Maudgalyäyanas Wandlung bewirkt haben soll, scheint wirk
lich nichts für das buddhistische Denken Charakteristische an 
sich zu haben, dem man eine solche Kraft zutrauen könnte. 
Wir müssen die Gründe offenbar anderswo suchen, nämlich 
weniger im Gehalt des Verses als vielmehr in der subjektiven 
Verfassung dessen, der sie hörte und dem dadurch die Schau 
einer ganz anderen Welt eröffnet wurde. Etwas in Shäriputra 
öffnete sich dem klaren und deutlichen Verstehen des 
Dharma: Der Dharma offenbarte sich in ihm als etwas, das 
aus ihm selbst kam und ihm nicht erst - als etwas Äußeres - 
eingcflößt werden mußte. Der Dharma war immer schon in 
seinem Geist, aber er gewahrte ihn erst auf Ashvajits Worte 
hin. Er war nicht der passiv Empfangende, dem etwas ihm 
Fremdes eingeflößt wurde. Diesen Vers zu hören, war seine 
Chance für die Erfahrung des höchsten Augenblicks. Und 
sein Begreifen kann keine Leistung des Intellekts gewesen 
sein, sonst wäre sein späterer Dialog mit Änanda (Satnyutta- 
Nikäya, III, 235 f) kaum möglich gewesen:

Änanda sah Shäriputra von weitem kommen und sagte zu 
ihm: «Heiter und rein und strahlend ist dein Gesicht, Bruder 
Shäriputra! In welcher Gemütsverfassung befindet Shäriputra 
sich heute?»

«Ich war allein in Dhyäna, und mir kam nie der Gedanke: 
Ich erlange cs! Ich habe es! Ich bin daraus aufgetaucht!»

Hier sehen wir den Unterschied zwischen intellektuellem 
Verstehen und dem spirituellen Begreifen der Erleuchtung. 
Er gab keine logische Erklärung für seine heitere, reine und 
strahlende Verfassung, sondern nannte einfach die Fakten, so 
wie sie sich ihm darstellten. Über den Wahrheitsgehalt seiner 
Äußerung kann nichts gesagt werden. Darauf komme cs hier 
auch gar nicht an, sondern auf den Umstand, daß Shäriputras 
Begreifen der Lehre vom Entstehen und Vergehen nicht Er
gebnis einer intellektuellen Analyse war, sondern ein rein in
tuitiver Vorgang. Zwischen der Erleuchtung des Buddha und 
Shäriputras plötzlicher Schau des Dharma besteht eine spie
gelbildliche Ähnlichkeit. Beim Buddha kam die Erleuchtung 
zuerst und fand dann ihren Ausdruck; bei Shäriputra wurde 
die Einheit durch eine bestimmte Aussage ausgelöst. Beide 
Ereignisse stimmen jedoch darin überein, daß zwischen dem 
ersten und dem zweiten Schritt keine Kausalbezichung auszu- 
Uiachen ist: Wenn wir die Sache verstandesmäßig betrachten, 
können wir nicht sagen, daß eines notwendigerweise das an
dere bedingt oder erklärt.

Daher dürfen wir die Erklärung nicht im objektiven Wahr
heitsgehalt der Lehre des Entstehens und Vergehens suchen, 
sondern im Bewußtsein dessen, der Erleuchtung findet. Wie 
hätte sonst ein so starker Glaube an Selbstverwirklichung 
und Selbstbcfrciung entstehen können, wie ihn die folgen
den Worte dokumentieren: «Er hat alle bösen Leidenschaften 
(äsava) zerstört; er hat Herz-Befreiung (cetovimutti) und In
tellekt-Befreiung (paññavitnutti) erlangt, hier in dieser sicht
baren Welt hat er aus eigener Kraft den Dharma begriffen, 
verwirklicht und gemeistert, er ist tief in ihn cingetaucht, 
hat den Zweifel hinter sich gelassen, die Verwirrung abge
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legt, volles Vertrauen gewonnen, er hat das Leben gelebt, 
getan, was zu tun war, hat die Fessel der Wiedergeburt durch
trennt, er hat den Dharma begriffen, wie er in sich selbst 
wahrhaft ist.«'9

Weil cs für den Intellekt keinen Zugang zur Erleuchtungs
erfahrung gibt, weist das Lankävatära-Sütra uns immer wie
der eindringlich darauf hin, daß die Sprache ganz und gar 
untauglich ist, den inneren Zustand der Erleuchtung erklä
rend zu vermitteln. Ohne Sprache würden wir zwar im all
täglichen Leben kaum zurechtkommen, aber wir müssen uns 
davor hüten, ihr außerhalb ihres legitimen Geltungsbereichs 
zu vertrauen. Das Sütra gibt dafür als Hauptgrund an, daß die 
Sprache aus dem kausalen Denken erwächst, wandelbar und 
unstet ist, konditionierend wirkt, aber selbst auch ein Pro
dukt von Konditionierungen ist und auf falschen Anschauun
gen über die wahre Natur des Bewußtseins beruht. Aus die
sem Grund kann sie uns nicht das wahre Wesen der Dinge 
enthüllen. Das bekannte Bild vom Finger, der auf den Mond 
deutet, ist eine gute Illustration für die Beziehung zwischen 
Symbol und Wirklichkeit.

Wenn die Erleuchtung des Buddha wirklich so viel enthielt, 
daß cs selbst ihm nicht gegeben war, sic während seines lan
gen, der Meditation und der Darlegung hingcgcbcncn Lebens 
hinreichend zu demonstrieren oder zu illustrieren mit seiner 
«langen dünnen Zunge» - wie konnte dann irgendein Ge
ringerer je hoffen, sic zu begreifen und spirituelle Freiheit zu 
finden? Die Antwort, die das Zen sich zu eigen machte, lau
tet: Um die Wahrheit der Erleuchtung zu begreifen, bedarf cs 
der Anwendung eines anderen geistigen Vermögens als des 
Intellekts.

Das diskursive Denken erreicht das Ziel nicht, und doch 
haben wir den unstillbaren Drang nach diesem Unerreich
baren. Müssen wir ewig in dieser qualvollen Lage leben und 
sterben? Wäre cs so, dann befänden wir uns in einer höchst 
erbärmlichen Lage. Die Buddhisten haben sich mit größtem 
Ernst auf die Lösung des Problems geworfen und sind schließ- 

lieh darauf gekommen, daß wir alles, was wir brauchen, in 
Uns selbst haben. Es ist die Kraft der von Geist durchdrunge
nen Intuition, die uns die spirituelle Wahrheit begreifen läßt 
und uns all die Geheimnisse des Lebens zeigt, die die Erleuch
tung des Buddha ausmachen. Es ist eine Kraft, die uns jen
seits aller intellektuellen Prozesse augenblicklich und auf di
rektestem Wege etwas ganz Fundamentales erfassen läßt. 
Prajüä ist, wie ich schon sagte, der Name, den die Buddhi
sten dieser Kraft gaben, und der Zen-Buddhismus zielt ab auf 
die Erweckung von Prajüä durch meditative Schulung.

Irn Saddhartna-ptmdarika lesen wir: «O Shäriputra, das 
Wahre Gesetz, wie cs der Tathägata verstand, ist jenseits der 
engen Grenzen des Verstandes. Der Tathägata erscheint in der 
Welt, um ein großes Werk zu verrichten, nämlich alle Wesen 
die Erkenntnis und Einsicht, die der Tathägata erlangte, an
nehmen, sehen und von innen her begreifen zu machen, sie 
auf den Pfad der Erkenntnis und der Einsicht zu führen, die 
der Tathägata erlangte. . . Die cs vom Tathägata erlernen, 
gelangen auch zu seiner Vollkommenen Universalen Erleuch
tung.»20 Wie aber gelangen wir nun auf diesen Pfad? Und 
Wenn dieser Dharma der Erleuchtung vom Verstand nicht zu 
fassen ist und kein Philosophieren uns dem Ziel jemals näher
bringen wird - wie lernen wir dann vom Tathägata? Gewiß 
uicht aus seinem Munde, auch nicht anhand der Aufzeich
nungen von seinen Darlegungen oder durch die Praxis der 
Askese, sondern indem wir durch die Übung des Dhyäna 
seine Stimme in uns selbst entdecken. Und dies ist die Lehre 
des Zen.

ERLEUCHTUNG UND SPIRITUELLE FREIHEIT

Wenn die Erleuchtungsichre sich an die innere Erfahrung des 
Buddhisten richtet und er ihren Inhalt unmittelbar, also ohne 
Vermittlung durch irgendwelche mentalen Vorgänge zu er
fassen hat, so ist er selbst seine einzige spirituelle Autorität: 
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die Tradition und die Institutionen verlieren alle bindende 
Kraft. Für ihn werden Aussagen dann wahr - das heißt leben
dig - sein, wenn sie mit seiner spirituellen Einsicht überein
stimmen; sein Handeln wird keinen äußeren Beurteilungs
maßstab zulassen, denn solange sie der unmittelbare Ausfluß 
seines inneren Lebens sind, sind sic gut, ja heilig. Dieser In
terpretation der Erleuchtung geht es darum, die absolute spi
rituelle Freiheit in jeder Weise zu wahren; sie führt dazu, daß 
diese innere Haltung aus dem engen Rahmen des monasti- 
schcn und scholastischen Buddhismus ausbricht, und das 
war, vom mahäyänistischen Standpunkt aus gesehen, durch
aus nicht wider den Geist des Buddha.

Die buddhistische Bruderschaft muß sich unter diesen 
Umständen wandeln. In der Frühzeit des Buddhismus war sic 
ein Zusammenschluß heimatloser Mönche, die sich vorgege
benen asketischen Lebensregeln unterwarfen. Buddhismus 
war hier ausschließlicher Besitz einer Elite, und die Anhänger
schaft der Upäsaka oder Laien, die sich durch die Dreifache 
Zufluchtnahme zum Buddhismus bekannten, bildete nur eine 
Art Anhängsel der mönchischen Bruderschaft. In den ersten 
Entwicklungsstadien des Buddhismus wurden nicht einmal 
Nonnen (bhikshuni) in die Gemeinschaft aufgenommen. Der 
Buddha soll sie erst nach langem Zögern angenommen und 
vorausgesagt haben, die natürliche Lebensspanne des Bud
dhismus werde sich dadurch um die Hälfte verringern.

Wir ersehen daraus, daß die Lehre des Buddha und die 
Erleuchtungslehre ursprünglich nur einer bestimmten Klasse 
von Menschen zugedacht waren. Innerhalb seiner Anhänger
schaft machte der Buddha zwar keinerlei Unterschiede sozia
ler, rassischer oder sonstiger Art, aber seine Lehre konnte sich 
nicht über die Mönchsgemcinschaft hinaus verbreiten. Wenn 
cs in ihr nichts gab, was der ganzen Menschheit zugute kom
men konnte, war dies natürlich verständlich. Aber die Er
leuchtungslehre war auf die Dauer nicht auf einen bestimm
ten Rahmen zu beschränken; sie barg so vieles in sich, daß sic 
schließlich alle Grenzen sprengen mußte. Als die Idee der 

l^odhisattvaschaft immer mehr an Bedeutung gewann, war 
die strenge monastischc Abgeschlossenheit nicht mehr auf- 
rechtzucrhaltcn, und die Religion der Mönche und Nonnen 
mußte eine Religion der Laien werden. Die asketische Diszi
plin, die zum Anüpädhishesha-Nirväna fuhren sollte, mußte 
einem Lehrsystem weichen, das jedermann den Weg zur Er
leuchtung eröffnete und die Verwirklichung des Nirvana im 
täglichen Leben anstrebte. In allen Mahäyäna-Sütras wird 
diese allgemeine Entwicklungstendenz des Buddhismus ve
hement befürwortet, ein Hinweis darauf, wie heftig die Aus
einandersetzung zwischen konservativen und progressiven 
Kräften war.

Uieser Geist der Freiheit, der den Buddhismus aus seiner 
monastischcn Schale ausbrcchen ließ, um den Erleuchtungs
gedanken in die Welt zu tragen, ist der Lebensimpuls des 
Universums, und alles, was sich der spontanen Entfaltung 
dieses Geistes entgegenstcllt, muß auf die Dauer unterliegen. 
K*ic Geschichte des Buddhismus ist daher auch die Geschichte 
der Freiheit im spirituellen, intellektuellen und moralischen 
heben. Das Gefühl moralischer Erhabenheit und der diszipli- 
narische Formalismus des primitiven Buddhismus konnten 
den Geist nicht lange derart unter Kontrolle halten. Als sich 
die Interpretation der Erleuchtungsichre immer deutlicher auf 
deren inneren Gehalt verlagerte, erhob sich der Geist über 
den Formalismus buddhistischer Disziplin.

Um Erleuchtung zu erlangen, war es nun nicht mehr abso- 
ut notwendig, sein Heim zu verlassen und den Fußstapfen 
^'ändernder Mönche zu folgen. Innere Reinheit und nicht 
außcre Frömmigkeit, das war es, worauf es im buddhisti- 
Schen Leben ankam, und in dieser Hinsicht war ein Laie ei- 
ncm Mönch nicht unterlegen. Für diesen Umstand istdas Ki- 
nialakirti-Sütra ein beredtes Zeugnis. Vimalakirti ist ein Laien- 
Philosoph, der nicht der buddhistischen Bruderschaft ange- 

Orte. Was die Tiefe, die Spannweite und die Feinheiten des 
enkens anging, konnte sich keiner der Schüler des Buddha 

,Tllt ihm messen. Als der Buddha sie einmal auffordertc, Vi- 
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malakìrti in seinem Krankenzimmer zu besuchen, erfand je
der von ihnen irgendeine Ausrede, nur Mañjushri nicht, der 
im Mahäyäna-Buddhismus als Inkarantion der Prajüä gilt 
und als Bodhisattva der Weisheit verehrt wird.

Daß Laicnschüler immer mehr an Bedeutung gewannen, 
selbst auf Kosten der Arhats, illustrieren auch andere Sütra- 
Texte, vor allem das Shrimalä, das Gandhavyüha, das Vajrasa- 
rnädhi und das Chandrottara-därikd. Hier ist vor allem interes
sant, daß die Frau bei vielen Gelegenheiten eine hervorra
gende Rolle spielt. Ihre Gabe des Philosophierens wird der 
des Mannes gleichgestellt. Unter den drei und fünfzig Philo
sophen und geistigen Führern, mit denen Sudhana während 
seiner Pilgerschaft sprach, befanden sich auch zahlreiche 
Frauen in verschiedensten Lebensumständen, darunter sogar 
Kurtisanen, und sie alle sprachen weise mit dem Wahrheitssu
cher. Einiges hatte sich hier in der Tat gewandelt seit den 
frühen Tagen des Buddhismus und der zögernden Aufnahme 
von Frauen in den Sangha (die buddhistische Gemeinde). Der 
spätere Buddhismus mag die Strenge und das Flair der Hei
ligkeit verloren haben, die unsere religiöse Imagination so 
beflügeln, doch dafür wurde er demokratischer, anschauli
cher und menschlicher.

Hat der freie Geist erst die monastischc Enge der buddhisti
schen Bruderschaft verlassen, so ergibt es sich fast zwangs
läufig, daß er auch die disziplinarischen Regeln und den aske
tischen Formalismus des Hinayäna-Buddhismus in Frage 
stellt. Die moralischen Regeln, die der Buddha seinen Anhän
gern gab, waren unmittelbarer Ausdruck des Lebensablaufs 
in der Gemeinschaft, solange der Buddha noch als lebendige 
Verkörperung der Buddhaschaft unter ihnen weilte. Danach 
aber erstarrten die Regeln, die innere Beziehung zum Geist 
ihres Urhebers riß ab, und natürlich begehrten nun diejeni
gen, denen cs vor allem um den Erlcuchtungsgedanken ging, 
gegen diese Regeln auf, indem sie sich auf den «Geist, der 
Leben gibt», beriefen und dessen vollkommene Freiheit be
haupteten. Solange der Geist rein blieb, so lautete ihre An

schauung, könne kein Handeln des Körpers verderblich oder 
verwerflich sein; der Geist könne sich aufhalten, wo immer er 
wolle, und doch absolut unbefleckt bleiben. Und wenn es um 
der noch unerlösten Seelen willen nötig sei, in die Hölle hin
abzusteigen, so könne der Geist auch dies unbeschadet tun. 
Er werde sein Eingehen ins Nirvana solange aufschieben, bis 
alle Seelen erlöst und alle Geister erleuchtet sind.

Dem «toten Buchstaben» zufolge war es keinem Buddhi
sten erlaubt, Spirituosengeschäfte zu betreten oder mit den 
Bewohnern nichtrcspcktablcr Häuser zu verkehren - nicht 
einmal in Gedanken durften die moralischen Gebote verletzt
Werden. Den Mahäyäna-Buddhisten war dagegen alles 
«Zweckdienliche» erlaubt, wenn sie erleuchtet waren und ih
ren Geist geläutert hatten. Sie lebten jenseits von Gut und 
Böse, und solange sie sich in diesem Bereich aufhielten, galten 
die herkömmlichen ethischen Maßstäbe für ihr Handeln nicht. 
Irn Reich des freien Geistes, der sich über alle Unterschiede 
Und Gegensätze erhob, waren diese relativen Begriffe nicht 
anwendbar.

Hier befanden sich die Mahäyäna-Buddhisten allerdings 
auf sehr schlüpfrigem Boden. Waren sic wirklich erleuchtet 
U11d hatten die Tiefen des Geistes ausgclotet, so war jede ihrer 
Handlungen ein göttlicher Schöpfungsakt; objektive Krite- 
ricn konnte cs in diesem Bereich nicht geben: Wer sollte also 
111 der Lage sein zu unterscheiden, was bloße Zügellosigkeit 
Und was wahre Spiritualität war? Trotz dieses Dilemmas wa- 
rcn die Anhänger des Mahäyäna auf dem richtigen Weg, 
Wenn sie kompromißlos den Implikationen der Erlcuchtungs- 
khre nachgingen. Ihr Bruch mit dem Hinayäna war unver
meidlich.

Die Erleuchtungslehre lenkt das Augenmerk auf die Inncr- 
lc'hkeit der spirituellen Erfahrung, die man nicht analysieren 

^'»nn, ohne sich in logische Widersprüche zu verwickeln, 
^icse spirituelle Erfahrung sucht alle intellektuellen Barrieren 
2u durchbrechen, sie strebt nach einer Befreiung nicht nur der 
mueren Einsicht, sondern des Lebens selbst. Damit finden 
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sich die «radikalen» Anhänger des Erlcuchtungsgcdankens 
allerdings in der Gefahr, ungewollt zu Advokaten der Zü
gellosigkeit zu werden. Hätten sic auf diesem Stand ver
harrt, ohne tiefer in das Wesen von Prajüä einzudringen, so 
wäre ihnen vermutlich das Schicksal mancher anarchisti
scher Geister bcschicden gewesen, aber sie wußten, daß die 
Erleuchtung in die Liebe zu allen Wesen mündet und daß 
auch der von allen äußeren Regeln freie Geist Prinzipien 
hat, denen er folgt. Denn Freiheit, als bloße Gesetzlosigkeit 
verstanden, wäre nichts als die Zerstörung ihrer selbst; 
wirkliche Freiheit ist das Erschaffen des Guten und Schö
nen aus ihrer inneren Lebenskraft heraus. Diese Schöpfer
kraft, in der die Erleuchtung eine harmonische Verbindung 
mit der Liebe eingegangen ist, bezeichnen die Mahäyäna- 
Buddhisten als «Geschicklichkeit in der Methode» (upäya- 
kaushalya).

Die intellektuell verstandene Erleuchtung ist nicht dyna
misch und wirft kein Licht auf den Pfad, den erst die Liebe 
bahnen kann. Prajüä erschöpft sich jedoch nicht im Intel
lektuellen, sondern erzeugt Karunä (Liebe, tätiges Mitge
fühl), und erst zusammen erreichen sie das große Ziel des 
Lebens: die Erlösung aller Wesen aus Verblendung, Leiden
schaft und Elend. In dieser Verbindung ist Prajüä uner
schöpflich im Hervorbringen von Mitteln, mit denen sie 
ihre Bestimmung verwirklichen kann.

Das Saddhartna-Pundarika betrachtet das Erscheinen des 
Buddha auf der Erde und sein historisches Leben als die 
«Geschicklichkeit in der Methode» der Weltcrlösung, die 
das höchste Wesen von ewiger Erleuchtung wählte. Diese 
Schöpfung ist jedoch keine vollkommene (nämlich spon
tane und unreflektierte) Schöpfung mehr, wenn der Schöp
fer sich einer Zielsetzung bewußt wird; dann entsteht eine 
Spaltung in seinem Bewußtsein, die das spontane Ausflie
ßen des Geistes behindert, und die Freiheit geht schon in 
ihrem Ursprung verloren. Die Methode, die sich ihres 
Zwecks bewußt geworden ist, ist nicht mehr «geschickte 

Methode», und nach Ansicht der Buddhisten repräsentiert sic 
nicht mehr den Zustand vollkommener Erleuchtung.21

So muß also die Erleuchtungslehrc durch eine Lehre der 
angemessenen Methode (upäya) ergänzt werden; vielmehr: 
Dic letztere entwickelt sich aus der ersteren, wenn die Er
leuchtung dynamisch aufgefaßt wird und nicht einfach als 
kontemplativer Bcwußtscinszustand. Die frühen Buddhisten 
neigten dazu, die Erleuchtung als einen beschaulichen Zu- 
stand der Stille zu betrachten. Sic machten sie zu etwas Lcb- 
l°scrn und Unschöpferischem, anstatt alles ans Licht zu brin
gen und zu nutzen, was sie enthält. Das Wirk- oder Willens- 
Blcnicnt, das den Buddha dazu bewegte, seinen Sägaramu- 
rà-Samàdhi - ein Samadhi, in dem das ganze Universum 

Slch in seinem Bewußtsein spiegelt wie der Mond im Ozean - 
W1cdcr zu verlassen, entwickelte sich zur Lehre der angemes
senen Methode.

Üicser Wille ist grundlegender als der Intellekt; er stellt das 
1Qchste Prinzip des Lebens dar. Ohne den sich selbst bestim
menden, «Mittel hervorbringenden» Willen ist das Leben nur 

as Spiel blinder Kräfte. Mit dem Willen zur Seite wird der 
rcic Geist nicht mehr zur Zügellosigkeit neigen, sondern 
Crri großcn Werk der universalen Erlösung zur Verfügung 

stchcn. Seine schöpferische Kraft wird aus liebevollem Erbar- 
ITlcn die richtigen Mittel zur Erlösung aller belebten und un- 
c‘cbten Wesen finden. Dhyäna ist eines dieser Mittel, die 

^n.Scicn Geist im Gleichgewicht und unter der Kontrolle dieses 
Cns halten. Zen ist die gezielte Anwendung der Dhyäna- 

lsziplin für das Erlang en der Erleuchtung.

ZEN UND DHYÄNA

^Cr -Begriff «Zen» ist die Kurzform des Wortes «Zcnna», 

ru, tct vom chinesischen Ch’an-na beziehungsweise
1 aia, das wiederum die Übersetzung des Sanskritwortes 
hyäna» (Pali: Jhäna) ist. Schon daraus wird ersichtlich, daß 
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Zen sehr viel mit einer Praxis zu tun hat, die seit den Tagen 
des Buddha, ja seit den Anfängen der indischen Kultur geübt 
wird. Dhyäna wird normalerweise als «Meditation» über
setzt, und man verbindet damit im allgemeinen die Vorstel
lung des Meditierens über eine philosophische oder religiöse 
Wahrheit, damit sie gründlich verstanden und im Bewußtsein 
verankert wird. Man praktiziert sie an einem Ort der Stille, 
fernab vom Lärm und Wirbel der Welt. Die indische Literatur 
ist voll von Darstellungen dieser Art, und in den Agamas 
stößt man allenthalben auf die Formulierung: «allein an einem 
Ort der Stille sitzen und sich ausschließlich der Meditation 
widmen».

Die folgende Unterredung zwischen Sandhana, einem 
Buddhisten, und Nigrodha, einem Asketen, die wir im 
Uduinbarika Sihanada Suttanta finden,22 verdeutlicht uns den 
Lebenswandel des Buddha. Sandhana sagt: «Doch der Erha
bene sucht die einsamen und entlegenen Waldwinkel auf, wo 
kein Lärm und kaum ein Laut zu hören ist; ein lauer Wind 
von den Weiden her, und doch ist der Ort den Blicken der 
Menschen verborgen, zur Einkehr wie geschaffen.» Darauf 
erwiderte der wandernde Asket: «Gib nur acht, Haushälter, 
weißt denn du, mit wem der Samana Gotama spricht? Mit 
wem er Gespräche führt? Der klare Glanz der Weisheit - mit 
wem tauscht er sich aus, ihn zu erlangen? Des Samana Go
tama Einsicht wird verdorben durch seinen Hang zur Abge
schiedenheit. Eine Versammlung zu leiten, ist nicht seine 
Stärke. Im Gespräch mangelt ihm die Gewandtheit. So hält er 
sich an abgeschiedenen Orten von anderen fern. Wie eine 
einäugige Kuh, die, an die Ränder sich haltend, im Kreise 
geht, so ist der Samana Gotama.»

Weiterhin lesen wir im Sätnanna-phala Sutta:2i «Der Meister 
dieses so vortrefflichen Kodex moralischer Gebote, begabt 
mit so vortrefflicher Beherrschung der Sinne, versehen mit so 
vortrefflicher Achtsamkeit und Geistesgegenwart, erfüllt von 
so vortrefflicher Genügsamkeit, er wählte eine einsame 
Stelle, um auszuruhen auf seinem Weg - im Wald, am Fuße 

eines Baumes, auf einer Hügelflanke, in einer Bcrgschlucht, 
m einer Felsenhöhle, an einem Begräbnisplatz oder auf einem 
Strohhaufen auf offenem Feld. Und dorthin zurückkehrend 
nach seinem Almosengang, setzt er sich nach beendigtem 
Mahl mit verschränkten Beinen nieder, hält seinen Körper 
gerade und seinen Geist aufmerksam und wach.»

Wunder wirken und sophistische Diskussionen fuhren - 
das scheint in den Tagen des Buddha die Hauptbeschäftigung 
der wandernden Asketen und der brahmanischen Metaphysi- 
ker gewesen zu sein. Auch der Buddha wurde häufig ge
drängt, an philosophischen Debatten teilzunehmen oder 
Wunder zu vollbringen, damit sich mehr Menschen seiner 
Lehre anschlössen. Nigrodhas Äußerung über den Buddha 
Zcigt deutlich, daß er überhaupt nichts von leerer Gedanken- 
spielerei hielt, sondern sich lieber praktischen und produkti- 
Ven Dingen widmete und sich stets fernab der Welt der Medita
ron widmete. Als Chien-ku, Sohn eines reichen Kaufmanns 
v°n Nälandä, den Buddha bat, er möge seinen Mönchen auf- 
*ragcn, für das Wohl der Stadtbewohner zu wirken, lehnte 
. 1Cscr ab mit den Worten: «Meine Schüler sind angewiesen, 
ln Abgeschiedenheit still zu sitzen und ernsthaft über den Weg 
Zu meditieren. Haben sic etwas Verdienstvolles, so mögen sie 
es Vcfborgen halten; haben sic aber Fehler, so mögen sie sie 
bekennen. »24

Die analytische Methode ist niemals ausreichend, wenn es 
arurn geht, eine Wahrheit - namentlich eine religiöse - von 

rpnen hcr zu begreifen; ebenso reicht der Zwang durch äußere 
nicht aus, eine spirituelle Wandlung in uns zu bewir- 

en- Wir müssen im Innersten all das erfahren, was eine Lehre 
edeutet, erst dann verstehen wir sic nicht nur, sondern kön- 

,1Cn sie ins Werk setzen. Es besteht dann keine Kluft mehr 
fischen Erkenntnis und Leben. Auch der Buddha wußte, 

a Weisheit nur aus persönlicher spiritueller Erfahrung er- 
^achst, und so machte er die Meditation zum Weg der Er- 

Crintnis. So besteht denn der buddhistische Weg zur Befrei- 
Ung aus einer dreifachen Disziplin: ethische Regeln (shila), 
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Sammlung (samadhi) und Weisheit (prajüä). Durch Shila wird 
das äußere Verhalten geregelt, Samadhi führt zu innerer 
Stille, und Prajüä bewirkt wahres Begreifen. Daher die Be
deutung der Meditation im Buddhismus.

Diese dreifache Disziplin war von Anfang an einer der 
kennzeichnenden Züge des Buddhismus. Dies geht bereits 
aus der Tatsache hervor, daß das Mahäparinibbäna-Sutta wie
derholt auf die folgende Formel hinweist, als stelle sic den 
Gegenstand dar, den der Buddha zur moralischen Erbauung 
seiner Anhänger am häufigsten erörterte: «Solcherart ist auf
rechte Lebensführung (shila); solcherart ist ernsthafte Kon
templation (samadhi); und solcherart ist Intelligenz (prajüä). 
Groß wird die Frucht, groß der Nutzen des Intellekts, wenn 
er eingebettet ist in ernsthafte Kontemplation. Der Geist, 
umfangen von Intelligenz, ist frei von den Befleckungen 
(äsrava); von der Befleckung der Sinnlichkeit (kätna), von der 
Befleckung des Werdens (bhäva), von der Befleckung der fal
schen Anschauungen (drishti) und von der Befleckung des 
Nicht-Wissens (avidyä).2S

Samadhi und Dhyäna sind weitgehend synonym und aus
tauschbar. Genau genommen ist Samadhi jedoch ein psy
chischer Zustand, der durch die Übung von Dhyäna erzeugt 
wird. Dhyäna ist also das «Verfahren», Samädhi das Ziel. Die 
buddhistischen Schriften nennen zahlreiche Samädhis, und 
bevor der Buddha mit einer Darlegung beginnt, tritt cr im 
allgemeinen in einen Samädhi ein, aber soweit ich weiß, nie 
in ein Dhyäna.26 Letzteres praktiziert oder übt man. In China 
finden wir Dhyäna und Samädhi häufig zu dem Wort Ch’an- 
ting kombiniert; es bezeichnet einen Zustand innerer Ruhe, 
der durch Meditation oder Dhyäna erreicht wird. Es gibt in 
der buddhistischen Literatur und in anderen religiösen Syste
men Indiens noch weitere Begriffe, die diesen beiden analog 
sind, nämlich: Sampatti (Zusammenkunft), Samähita (Samm
lung der Gedanken), Shamata (ruhiges Verweilen), Chittaikä- 
gratä(Konzentration), Drishta-dharma-sukha-vihära (Verweilen 
in der Seligkeit der Wahrnehmung des Dharma), Dhärani oder 

^härana (Abstraktion) und andere. All diese Begriffe hängen 
mit der zentralen Idee des Dhyäna zusammen: die Leiden
schaften zu befrieden und einen Zustand absoluter Identität 
herzustellen, in dem die Wahrheit im Innern und von innen 
her erfahren wird, also einen Zustand der Erleuchtung. In 
diesen subtilen Unterscheidungen zeigt sich auch einmal 
mehr die Neigung der Philosophen zu analytischer Genauig
keit. 27

Üas erste Dhyäna ist eine Übung, bei welcher der Geist 
Slch auf einen einzigen Gegenstand zu sammeln hat, bis alle 
gröberen emotionalen Elemente aus dem Bewußtsein ge- 
Oscht sind und nur ein Gefühl der Freude und des Friedens 

^urückblcibt. Der Intellekt ist jedoch nach wie vor tätig, nur 
cibt seine Urteils- und Reflexionsfähigkeit auf das Objekt 
cr Kontemplation beschränkt. Wenn auch er schweigt und 
er Geist einfach nur in einen Punkt gesammelt ist, haben wir 
as zweite Dhyäna erreicht, aber immer noch gibt es das 
c ühl von Freude und Frieden. Im dritten Stadium von 
1yäna wird die Sammlung noch tiefer und vollkommene 
classenheit stellt sich ein; die subtilsten geistigen Aktivitäten 

das Gefühl der Freude sind jedoch noch nicht ver- 
c Wunden. Auf der vierten und letzten Stufe erlischt selbst 

1 1CSCS Gefühl der Freude, und im Bewußtsein herrscht voll- 
^ouimcne Gelassenheit der Kontemplation. Alle intellektuel- 

n und emotionalen Faktoren, die der inneren Stille Abbruch 
11 können, werden unter Kontrolle gebracht, und der Geist 

etWeilt in absoluter Sammlung und Versunkenheit.
s . *er stellt sich ein vollkommenes Gleichgewicht ein zwi- 

en Shamatha, der Beruhigung des Geistes, und Vipash- 
Ha, der kontemplativen Einsicht. Alle buddhistische Diszi- 

Sc-n ^at diese Harmonie zum Ziel, denn wenn das Bewußt- 
n nach einer der beiden Seiten hin aus dem Gleichgewicht 
at, wird es entweder zu schwer (styänam) oder zu leicht 

tio latYatn)> wird träge oder verliert sich in die Kontempla- 
s n- Die spirituelle Übung soll sich auf dem Mittelweg zwi- 

en diesen beiden Tendenzen halten.
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Es gibt noch vier weitere Stufen des Dhyäna, die man 
Arüpavimoksha nennt; sic werden von denen geübt, die die 
ersten vier Stufen gemeistert haben. Die erste besteht in der 
Kontemplation der Unendlichkeit des Raumes, der von der 
Vielfalt der materiellen Dinge nicht berührt wird. Bei der 
zweiten geht es in gleicher Weise um die Unendlichkeit des 
Bewußtseins. Die dritte Stufe dringt tiefer in den Bereich 
jenseits der Unterscheidung von Raum und Denken ein. Auf 
der vierten wird schließlich sogar das Bewußtsein der Nicht- 
unterschiedcnhcit aufgelöst, und die letzten Spuren mentaler 
Tätigkeit verschwinden.

Außer diesen acht Formen der Übung nennt der Buddha 
manchmal noch eine weitere, und diese gilt als spezifisch 
buddhistisch. Sic unterscheidet sich von den anderen da
durch, daß sie nicht so ausschließlich auf die Verstandestätig
keit ausgerichtet ist, sondern sowohl dem Denken (samjñá) 
als auch den Empfindungen (vedila), also den beiden Haupt
elementen des Bewußtseins, ein Ende setzen will. Es ist fast 
ein todähnlicher Zustand, totale Auslöschung, nur hat man 
darin Leben und Wärme, und alle Sinnesorgane arbeiten voll
kommen normal. Es ist allerdings schwierig, zwischen die
sem Nirodha-vimoksha (Befreiung durch Aufhebung) und 
dem letzten Stadium der Arüpa-Mcditation zu unterscheiden, 
denn in beiden erlöschen selbst die einfachsten und grund
legendsten ßewußtseinsfunktionen.

Jedenfalls wird aber deutlich, daß cs dem Buddha - wie 
anderen geistigen Führern Indiens - darum ging, daß seine 
Schüler die Erleuchtung durch Dhyäna oder Meditation in 
sich selbst realisierten. So ließ er sie allmählich von ver
gleichsweise einfachen Übungen zu den höchsten Stufen gei
stiger Sammlung fortschreiten, auf denen alle mentale Akti
vität erlischt, so daß die Dualität von Einheit und Vielheit 
transzendiert werden kann. Darüber hinaus ließ der Buddha 
seine Anhänger je nach den Umständen über bestimmte Ob
jekte meditieren, die ihnen helfen konnten, ihre Leidenschaf
ten und intellektuellen Verhaftungen zu überwinden.

Betrachten wir nun, wie das Zen sich aus diesem System 
der spirituellen Schulung entwickelte. Es übernahm die äu- 

ere Form des Dhyäna als die geeignetste Methode für die 
^■ielc, die cs anstrebte; was aber den Inhalt anging, so hatte 
das Zen seine ganz eigene Art, den Geist des Buddha zu 
'nterpretieren. Die Dhyäna-Praxis des primitiven Buddhis- 
“1Us tag nicht ganz auf der Linie dessen, worum es im Bud-

’snius geht: Erleuchtung zu erlangen und sie im alltägli- 
- cn Leben wirksam werden zu lassen. Das Bewußtsein ein- 
ach abzulcgen, damit nichts die heitere Gelassenheit des Gei- 

ptcs stören kann, das war denen, die den positiven Gehalt der 
r enchtung des Buddha gänzlich zu entfalten wünschten, zu 

nu at^V’ Absolut still zu werden, war nicht das Endziel des 
yana und endgültige Versunkenheit in einen Samädhi-Zu- 

stand nicht der Sinn des buddhistischen Lebens. Erleuchtung 
^ußte mitten im Leben gefunden werden, in einem wahrhaft 
c reiten und erfüllten Leben - und nicht in seinem Aufhö

ren.

as veranlaßte den Buddha, sein Leben auf religiöser Wan- 
rschaft zu verbringen? Was ließ ihn sein eigenes Wohlergc- 

^n> ja sein ganzes Leben dem Wohl aller Wesen aufopfern? 
^nn cs im Dhyäna um nichts anderes ging, als die Leiden- 

d^a ten stillzulegen und sich der Versenkung in die Tiefen 
cs Bewußtseins hinzugeben, weshalb verließ er dann seinen 
’^platz unter dem Bodhi-Baum und ging zurück in die 
c t. Wenn Erleuchtung nur ein Aufhören von allem war, 

¿r- Cr hätte dann der Impuls kommen können, der ihn 
übangte’ SÌCh andcre inzusetzen? Die Kommentatoren 
daßFSe^en Stasen Umstand häufig, wenn sie davon ausgehen,

^Cr Buddhismus nichts weiter ist als das in den Ägamas 
rei ^Cr Pàli-Literatur niedergelegte Lchrsystem. Wie ich be- 
tc’tS ^gestellt habe, ist auch das Buddhismus, was sich un- 
p Cn Schülern des Buddha in direktem Bezug auf seine 
Q . °n Und seine Erfahrung bildete, und hier kommt der 
ctauck^CS h^etaters sogar direkter und deutlicher zum Aus- 

c • Und so lautet denn die Zielsetzung des Zen: den Er- 
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leuchtungsgcdankcn durch Dhyäna-Praxis und in Überein
stimmung mit dem Geist des Buddhismus tiefer, positiver 
und vollständiger zu fassen, damit das von seinen blinden 
Impulsen geläuterte und durch Einblick in seinen wahren 
Wert geheiligte Leben zur Geltung kommen kann.

ZEN UND DAS LANKÄVATÄRA-SÜTRA

Unter den vielen Sütras, die seit dem ersten nachchristlichen 
Jahrhundert nach China gelangten, war eines, das Latikäva- 
tära-Sütra, das die Prinzipien des Zen entschiedener und di
rekter darlegte als alle anderen (oder zumindest die, welche 
zur Zeit Bodhidharmas bereits existierten). Das Zen gründet 
seine Gültigkeit nicht auf irgendwelche Dokumente, sondern 
unmittelbar auf den erleuchteten Geist des Buddha. Es lehnt 
daher die Berufung auf alle bloß äußeren Dinge ab, und selbst 
die Sütras oder andere Schriften, die als heilig betrachtet wer
den, weil in ihnen die Worte des Buddha niedergelegt sein 
sollen, fallen unter das Verdikt all der Dinge, die keinen un
mittelbaren Bezug zur inneren Wahrheit des Zen haben. Da
her spielt im Zen auch der «Dialog» eine so große Rolle, den 
der Buddha mit Mahäkäshyapa über eine Blüte führte. Bodhi
dharma jedoch, der das Zen von Indien nach China brachte, 
übergab Hui-k’o, seinem ersten Schüler, das Lankävatära-Sütra 
als den einzigen derzeit in China verfügbaren Text, der die 
Prinzipien des Zen lehrte.

Wenn die unmittelbare eigene Erfahrung für das Zen die 
Autorität ist, auf die es sich gründet, so ist verständlich, daß 
es die Schriften als unwesentlich für seine Wahrheit erachtet; 
und so ist denn auch das Lankävatära-Sütra von den Anhän
gern des Zen nicht gerade eifrig studiert worden. Um aber 
die Position des Zen auch denen zu verdeutlichen, die noch 
kaum oder keine Erfahrung damit besitzen und trotzdem be
gierig sind, etwas darüber zu erfahren, dürfen auch äußere 
Quellen zitiert und begriffliche Argumente angeführt wer

den, ohne daß man sich in Widerspruch zur Wahrheit des Zen 
begibt. Dies vor Augen, können wir versuchen, uns dem 
Lankävatära-Sütra zu nähern, das Bodhidharma (oder einfach 
Dharma) gerade zu diesem Zweck unter allen anderen aus
wählte.

Drei chinesische Übersetzungen des Sütra sind bis heute 
erhalten geblieben, eine vierte ging verloren. Die erste er
stellte Gunabhadra im Jahre 443 zur Zeit der Lu-Sung-Dyna- 
stie; die zweite stammt aus der Hand von Bodhiruchi (zehn 
Bände, entstanden im Jahr 513), der während der Yüan-Wei- 
Dynastie lebte; die dritte (sieben Bände aus dem Jahr 700) 
verfaßte Shikshänanda während der T’ang-Dynastie. Die 
letzte Ausgabe ist am leichtesten zu verstehen und die erste 
am schwersten, und diese war cs natürlich, die Bodhidharma 
seinem Schüler Hui-k’o als «die Essenz des Geistes» übergab. 
In Form und Inhalt gibt diese Übersetzung den frühesten 
Text des Sütra wieder, und auf ihr beruhen alle Kommentare, 
die wir in Japan besitzen.

Die wichtigsten Besonderheiten dieses Sütra, die es von 
anderen Mahäyäna-Schriften unterscheidet, sind folgende: 
Der Gegenstand wird hier nicht systematisch entwickelt wie 
in den meisten anderen Sütras; wir finden hier keine Berichte 
von übernatürlichen Phänomenen, sondern tiefe philo
sophische und religiöse Ideen im Zusammenhang mit der 
zentralen Lehre des Sütra - Ideen, die aufgrund der Knappheit 
des Ausdrucks und der Unzugänglichkeit ihres Gegenstandes 
intellektuell schwer nachzuvollziehen sind; diese Gedanken 
werden in Form von Dialogen vorgetragen, bei denen der 
Buddha anders als in den übrigen Mahäyäna-Sütras nur einen 
einzigen Gesprächspartner hat, den Bodhisattva Mahämati; 
^as Sütra enthält keine Dhäranis oder Mantrams - mystische 
Silben und Formeln, die wunderbare Kräfte besitzen sollen.
5 on aufgrund dieser Besonderheiten nimmt das Lankäva- 

^a-Siitra in der Überlieferung der Mahäyäna-Schule eine 
' Onderstellung ein.

Ich beziehe mich bei dieser Charakterisierung auf den er- 
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leuchtungsgcdankcn durch Dhyäna-Praxis und in Überein
stimmung mit dem Geist des Buddhismus tiefer, positiver 
und vollständiger zu fassen, damit das von seinen blinden 
Impulsen geläuterte und durch Einblick in seinen wahren 
Wert geheiligte Leben zur Geltung kommen kann.

ZEN UND DAS LANKÄVATÀRA-SLJTRA

Unter den vielen Sütras, die seit dem ersten nachchristlichen 
Jahrhundert nach China gelangten, war eines, das Lankäva
tära-Sütra, das die Prinzipien des Zen entschiedener und di
rekter darlegtc als alle anderen (oder zumindest die, welche 
zur Zeit Bodhidharmas bereits existierten). Das Zen gründet 
seine Gültigkeit nicht auf irgendwelche Dokumente, sondern 
unmittelbar auf den erleuchteten Geist des Buddha. Es lehnt 
daher die Berufung auf alle bloß äußeren Dinge ab, und selbst 
die Sütras oder andere Schriften, die als heilig betrachtet wer
den, weil in ihnen die Worte des Buddha niedergelegt sein 
sollen, fallen unter das Verdikt all der Dinge, die keinen un
mittelbaren Bezug zur inneren Wahrheit des Zen haben. Da
her spielt im Zen auch der «Dialog» eine so große Rolle, den 
der Buddha mit Mahäkäshyapa über eine Blüte führte. Bodhi
dharma jedoch, der das Zen von Indien nach China brachte, 
übergab Hui-k’o, seinem ersten Schüler, das Lankävatära-Sütra 
als den einzigen derzeit in China verfügbaren Text, der die 
Prinzipien des Zen lehrte.

Wenn die unmittelbare eigene Erfahrung für das Zen die 
Autorität ist, auf die es sich gründet, so ist verständlich, daß 
es die Schriften als unwesentlich für seine Wahrheit erachtet; 
und so ist denn auch das Lankävatära-Sütra von den Anhän
gern des Zen nicht gerade eifrig studiert worden. Um aber 
die Position des Zen auch denen zu verdeutlichen, die noch 
kaum oder keine Erfahrung damit besitzen und trotzdem be
gierig sind, etwas darüber zu erfahren, dürfen auch äußere 
Quellen zitiert und begriffliche Argumente angeführt wer

den, ohne daß man sich in Widerspruch zur Wahrheit des Zen 
begibt. Dies vor Augen, können wir versuchen, uns dem 
Lankävatära-Sütra zu nähern, das Bodhidharma (oder einfach 
Dharma) gerade zu diesem Zweck unter allen anderen aus
wählte.

Drei chinesische Übersetzungen des Sütra sind bis heute 
erhalten geblieben, eine vierte ging verloren. Die erste er
stellte Gunabhadra im Jahre 443 zur Zeit der Lu-Sung-Dyna- 
stie; die zweite stammt aus der Hand von Bodhiruchi (zehn 
Bände, entstanden im Jahr 513), der während der Yüan-Wei- 
Dynastie lebte; die dritte (sieben Bände aus dem Jahr 700) 
verfaßte Shikshänanda während der T’ang-Dynastie. Die 
letzte Ausgabe ist am leichtesten zu verstehen und die erste 
am schwersten, und diese war es natürlich, die Bodhidharma 
seinem Schüler Hui-k’o als «die Essenz des Geistes» übergab. 
In Form und Inhalt gibt diese Übersetzung den frühesten 
Text des Sütra wieder, und auf ihr beruhen alle Kommentare, 
die wir in Japan besitzen.

Die wichtigsten Besonderheiten dieses Sütra, die es von 
anderen Mahäyäna-Schriften unterscheidet, sind folgende: 
Der Gegenstand wird hier nicht systematisch entwickelt wie 
in den meisten anderen Sütras; wir finden hier keine Berichte 
von übernatürlichen Phänomenen, sondern tiefe philo
sophische und religiöse Ideen im Zusammenhang mit der 
zentralen Lehre des Sütra - Ideen, die aufgrund der Knappheit 
des Ausdrucks und der Unzugänglichkeit ihres Gegenstandes 
intellektuell schwer nachzuvollziehen sind; diese Gedanken 
werden in Form von Dialogen vorgetragen, bei denen der 
Buddha anders als in den übrigen Mahäyäna-Sütras nur einen 
einzigen Gesprächspartner hat, den Bodhisattva Mahämati; 
das Sütra enthält keine Dhäranis oder Mantrams - mystische 
Silben und Formeln, die wunderbare Kräfte besitzen sollen. 
Schon aufgrund dieser Besonderheiten nimmt das LiinfeJva- 
tJra-Sütra in der Überlieferung der Mahäyäna-Schule eine 
Sonderstellung ein.

Ich beziehe mich bei dieser Charakterisierung auf den er- 
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sten chinesischen Text des Gunabhadra. Die beiden späteren 
Fassungen haben drei später hinzugefugte Kapitel: Eines da
von bildet nun das erste Kapitel des Sütra und ist eine Art 
Einleitung, die den Hauptgedanken des Werkes darstellt; die 
beiden anderen wurden an den Haupttext angehängt. Das 
eine ist eine kurze Sammlung von Dhäranis, und das andere, 
das den Abschluß des Sütra bildet, faßt den Inhalt des ganzen 
Textes zusammen; es ist in Versform abgefaßt und wird 
Gäthä-Kapitel genannt. Allerdings besitzt es kein formelles 
Ende, worin die Versammlung das Loblied des Buddha an
stimmt und das Beachten seiner Unterweisungen gelobt. 
Ohne Zweifel gehören diese drei Kapitel nicht zur Urfassung 
des Sütra.

Der Hauptgegenstand des Lankävatära-Sütra ist der Inhalt 
der Erleuchtung - die innere Erfahrung des Buddha, die zur 
großen religiösen Wahrheit des Mahäyäna-Buddhismus 
wurde. Den meisten Lesern des Sütra entgeht dies, und sie 
meinen, es erkläre vor allem die Fünf Dharmas, die Drei 
Kennzeichen der Wirklichkeit (svabhäva), die Acht Arten des 
Bewußtseins (vijnäna) und die Zwei Formen des Nicht-Ich 
(nairätmya).

Es stimmt zwar, daß das Sütra Züge der von Asanga und 
Vasubandhu vertretenen psychologischen Schule des Bud
dhismus erkennen läßt, wenn es zum Beispiel das Älayavi- 
jüäna als den Speicher der karmischen Saat bezeichnet, aber 
solche Aussagen sind hier nur von untergeordneter Bedeu
tung, werden lediglich benutzt, um «das edle Verständnis der 
inneren Erfahrung des Buddha» zu erklären. Nach Mahäma- 
tis Lobgesang vor den versammelten Anhängern auf dem 
Berg Lankä bringt der Buddha selbst unmißverständlich zum 
Ausdruck, worum es in seinen Darlegungen gehen wird. Ich 
zitiere hier die ganze Passage, weil der Gesang des Bodhi
sattva Mahämati nicht nur die Grundzüge des Mahäyäna- 
Buddhismus präzise formuliert, sondern auch meine Aussa
gen über die Einheit von Erleuchtung und Liebe illustriert:

Wenn du auf die Welt blickst mit deiner Weisheit und dei- 
ncrn Erbarmen, ist sic dir wie die flüchtige Blüte, von der 
Wlr nicht sagen können, ob sie erschaffen wird oder ver
geht, weil die Begriffe des Seins und Nichtseins auf sie 
nicht anwendbar sind.
Wenn du auf alle Dinge blickst mit deiner Weisheit und 
deinem Erbarmen, sind sie wie eine Vision, nicht zu erfas
sen durch Verstand und Bewußtsein, weil die Begriffe des 
Seins und Nichtseins auf sie nicht anwendbar sind.
Wenn du auf die Welt blickst mit deiner Weisheit und dei
nem Erbarmen, so ist sie ewig gleich einem Traum, von

Crn nicht sagen können, ob er dauerhaft ist oder der 
Zerstörung anheimfallen wird, weil die Begriffe des Seins 
und Nichtseins auf ihn nicht anwendbar sind.
ni Dharmakäya, dessen Natur eine Vision und ein Traum 

~ was gäbe es da zu preisen? Wahre Existenz ist, wo sich 
ein Gedanke von Natur und Nicht-Natur erhebt.

j.r’ dessen Erscheinen jenseits der Sinne und Sinnesobjekte 
lcgt und nicht von ihnen noch in ihnen gesehen werden 
ann - wie könnte man ihn loben oder tadeln, o Muni?

deiner Weisheit und deinem Erbarmen, die wahrlich 
lo^er ^Cnennun8 spotten, begreifst du die wesenhafte Ich- 
°S1gkeit aller Dinge und Personen und bist auf ewig frei 

Leidenschaften und dem Hemmnis des Wissens.
u entschwindest nicht ins Nirväna, noch wohnt das Nir- 

,Vana ’n dir, denn es transzendiert die Zweiheit von Er- 
I^Uchtetem und Erleuchtung, von Sein und Nichtsein.

den Muni so heiter-gelassen und befreit von Geburt 
Cn> sind ihrer Begierden enthoben, bleiben makellos in 

lescm Leben und danach.

^atauf'
alles Sa^t ^er Buddha: «O ihr, Söhne des Jina, fragt mich 
Art ' WaS £ern fragen möchtet. Ich werde euch über die 
ficht^10*1108 *nneidich Erlangten (pratyätniagatigocharam) be- 
Lati^ ^aS S*nd deutliche Worte, die über das Thema des 

^avatära-Sütra keinerlei Zweifel lassen. Die Fünf Dhar- 
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mas, die Drei Kennzeichen und ähnliches sind nur Hilfsmit
tel, deren sich der Buddha bei der Darlegung des Eigentlichen 
bedient.

Die beiden späteren Übersetzungen enthalten nicht nur 
Hinzufügungen, sondern sind überdies in zehn beziehungs
weise achtzehn Kapitel unterteilt, während die früheste Über
setzung des Gunabhadra nur einen Haupttitel besitzt: «Der 
Kern aller Buddha-Worte». Das erste der hinzugefügten Ka
pitel gibt einen Abriß des gesamten Sütra in der Form eines 
Dialoges zwischen dem Buddha und Rävana, dem Herrn der 
Yakshas auf der Insel Lankä. Als der Buddha aus dem Palast 
der Nägas tritt und die Burg Lankä erblickt, lächelt er und 
sagt, dies sei der Ort, an dem alle Buddhas der Vergangenheit 
das in ihrem innersten Bewußtsein verwirklichte Begreifen 
der Erleuchtung dargelegt hätten, die sich der logischen Ana
lyse entzieht und nicht vom Tirthya, Shrävaka oder Pratyeka- 
Buddha erlangt werden kann. Aus diesem Grund, so fährt 
der Buddha fort, werde der Dharma nun Rävana, dem Herrn 
der Yakshas, dargelegt. Rävana bringt dem Buddha allerlei 
kostbare Dinge dar und singt das Loblied seiner Einsicht und 
Tugenden: «O Herr, unterweise mich über deine Lehre, die 
sich auf das Selbst-Wesen des Geistes gründet, unterweise 
mich in der Lehre des Nicht-Ich, das frei von Voreingenom
menheit und Verunreinigung ist, in der Lehre, die sich in 
deinem innersten Bewußtsein offenbart.»

Am Ende des Kapitels formuliert der Buddha noch einmal 
seine Lehre der inneren Verwirklichung, also der Erleuch
tung: «Es ist wie das Sehen des eigenen Bildes in einem Spie
gel oder im Wasser, es ist wie das Sehen des eigenen Schattens 
im Mondlicht oder Lampenschein, und wiederum ist es, als 
hörte man seine eigene Stimme im Tal widerhallen: Wo ein 
Mensch an seinen falschen Anschauungen haftet, unterschei
det er irrtümlich zwischen Wahrheit und Trug, und aufgrund 
dieses Unterscheidens gelangt er nicht über die Dualität der 
Gegensätze hinaus, ja er verfällt dem Trug und erlangt nicht 
den Zustand der Stille. <Stille> meint die Ungeteiltheit der 

Absicht (oder die Einheit der Dinge), und (Ungeteiltheit der 
Absicht) meint das Eingehen in den vortrefflichsten Samädhi, 
w°rm ein edles Begreifen der Selbst-Verwirklichung ent
steht, das Gefäß der Tathägataschaft (tathägata-garbha).»

Aus diesen Zitaten wird deutlich, weshalb Bodhidharma 
en ^en-Schülern gerade das Lankävatära-Sütra empfahl. Da- 

aber der Leser einen noch besseren Eindruck von der 
chlüsselstcllung dieses Sütra für die Geschichte des Zen in 

d ien und China bekommt, zitiere ich noch einige Passagen, 
c zu zeigen vermögen, wie die Lehre von der Selbst-Ver

wirklichung hier entwickelt wird.
Nach den Worten des Autors ist die Anuttara-Samyaksam- 

0 hi, die den Muni aus dem Geschlecht der Shäkya zum 
dha machte, zu verwirklichen, indem man die Ideen des 

Clns und des Nichtseins (näsi-asti-vikalpa) transzendiert. Die- 
Scs dualistische Denken - den Grundirrtum - abzuschütteln, 

der erste Schritt auf dem Weg zur Selbst-Verwirklichung, 
all^ ^rtUm erwächst aus der Unfähigkeit zu erkennen, daß 

dirige leer (shünya), ungeschaffen (anutpäda) und nicht- 
cj.a lstlsch (advaya) sind und keinen unwandelbaren individu- 
hcCn dlarakter (nishvabhävalakshana) besitzen. Mit der Leer
heit der Dinge ist in der Hauptsache gemeint, daß sie einander 
dual’6"^^^ bedingen, daß die irrige Vorstellung der Indivi- 
Scl^cltat deinen Bestand haben kann; so findet auch die logi-

5 ^nalyse, wird sie nur konsequent genug fortgeführt, 
w ^s’ wodurch ein Ding definitiv vom anderen gesondert 
abh' kann- Daher heißt es im Sütra: «Sva-para-ubhaya- 
beid3Vat>> ~ (<^S exist*crt weder eines noch ein anderes noch 

er Sn£Cschaffen sind die Dinge deshalb, weil sie weder selbst- 
sjeC ,a^en sind noch durch äußeren Einfluß entstehen. Da 
sui 1 j gcSenseitig bedingen, kann die dualistische Auffas- 
das NT,er n’cht die letztgültige sein, und es ist ein Irrtum, 

lrVana au^rund dieser falschen Unterscheidung ft/i- 
auß ¿außerhalb von Samsära zu suchen und das Samsära 

Cr alb des Nirväna. Und schließlich bedeutet dieses Prin- 
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zip der gegenseitigen Bedingtheit, daß Individualität keine 
absolute Realität darstellt, denn unter den wechselnden Um
ständen des Werdens in Abhängigkeit - und alles Sein ist 
Werden - kann nichts seine Individualität unveränderlich bei- 
bchalten.

Aus diesen Gründen können wir die Wahrheit der Erleuch
tung nur in uns realisieren, wenn wir die erste Bedingung der 
Verstandestätigkeit - das Lankävatära-Sütra nennt sic Pari- 
kalpa oder Vikalpa (Unterscheidung) - transzendieren. Uner
müdlich warnt das Sütra vor diesem Vikalpa, der analyti
schen Tendenz des Verstandes, die Ausdruck einer dualisti
schen Grundverfassung des Bewußtseins ist; gleichzeitig hebt 
es immer wieder die Bedeutung der Selbstvcrwirklichung 
hervor, die nur nach Überwindung dieser Grundtendenz zu 
erlangen ist.

Wenn die intellektuelle Grundverfassung transzendiert 
wird, verwirklicht sich die höchste Wahrheit (paramärthasa- 
tya), die zugleich die innerlich realisierte Wahrheit (pratyät- 
majnäna) und das ewige Gesetz des Universums (pauränasthi- 
tidhartnatä) ist. Diese innerlich realisierte Wahrheit hat viele 
Namen, je nachdem unter welchem Aspekt des menschlichen 
Lebens sie betrachtet wird: Bodhi bedeutet Erleuchtung und 
bezeichnet in der Literatur des Mahäyäna und des Hmayäna 
den Geist, der vollständig von aller Verblendung befreit ist; 
Tathatä(Soheit) oder Bhütatä(Wirklichkeit) sind metaphysi
sche Begriffe; Nirvana wird als ein spiritueller Zustand aufge
faßt, in dem der Tumult der Leidenschaften zur Ruhe gekom
men ist; Tathägatagarbha besitzt eine eher psychologische als 
ontologische Bedeutung; Chitta gehört in die Reihe mentaler 
Begriffe wie Manas oder Manovijüäna (und andere Vijüänas) 
und ist nur dann gleichbedeutend mit Bodhi oder Pratyätma- 
jnäna, wenn es mit Adjektiven der Reinheit näher bezeichnet 
ist; Shünyatä ist ein negativer Begriff von erkenntnistheoreti
schem Charakter - buddhistische Gelehrte, vor allem die der 
Prajüäpäramitä-Schule, hantieren gern damit, und auch das 
Lankävatära-Sütra bedient sich seiner ausgiebig. Es versteht 

sich wohl von selbst, daß diese Begriffe nichts als Hinweise 
auf den eigentlichen Gehalt der Selbst-Verwirklichung dar- 
stellen.

Daneben gibt es noch einige sehr häufig verwendete Aus
drücke für die zentrale Idee dieses Mahäyäna-Textes. Wenn 
Wlr den Sinn dieser Ausdrücke erfassen, zugleich aber auch 
die psychologischen Diskurse über Chitta und Vijfiäna, wird 
die gesamte hier dargelegte Philosophie des Zen und damit 
auch die allgemeine Tendenz des Mahäyäna-Denkens trans
parent. Der erste Ausdruck lautet väg-vikalpa-ahita; der 
zweite väg-akshara-prativikalpanam vinihata; der dritte shäsh- 
Ua^a'Iichcheda-sad-asad-drishti-vivarjita. Mit diesen Ausdrücken 
^ird der Leser im Sütra am häufigsten begrüßt. Die ersten 

c’dcn bedeuten, daß der innere Gehalt des edlen Verstehens 
v°n Worten und vom analytischen Denken nicht zu erreichen 

der dritte besagt, daß die höchste Wahrheit weder im 
W1gkcitsdcnkcn noch im Nihilismus noch im Realismus 

n°ch im Nicht-Realismus zu finden ist.
azu ein Zitat aus dem Sütra: «O Mahämati, die Sütras 

^erden allen Wesen gemäß ihrer Denkweise gepredigt, und 
n- Jre^en dCn wa^rcn Sinn nicht; Worte können die Wahrheit 
1 .. So nachbilden, wie sic ist. Das ist wie mit einem Trug- 

’ Welches die Tiere Wasser vermuten läßt an einer Stelle, 
lu° C*nes ist- All die Lehren der Sütras sollen die Vorstel- 

^gskraft der Massen befriedigen, doch sie enthüllen die 
D / n’chL die der Gegenstand des edlen Verstehens ist. 
v a 0 Mahämati, bringe dich in Einklang mit dem Sinn, 

j-)lerc dich nicht in Worte und Lehren.»28
keijj10 8cnanntcn Adjektive und Ausdrücke besagen, daß 
yc lc begriffliche Interpretation der Erleuchtung oder Selbst- 
3C lrkhchung möglich ist; sie muß aus dem eigenen inneren 
der M -Sein crwachsen, unabhängig von Schriftquellen oder 
rnà • \ _C_ an^crer- Alles, was wir brauchen, um zum Pratyät- 
det ajnana gehihrt zu werden, liegt in uns selbst, nur befim- 
GejstS S1Cb aufgrund von falschen Anschauungen, die der 

Scit unvordenklichen Zeiten hegt, in einem Zustand der 
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zip der gegenseitigen Bedingtheit, daß Individualität keine 
absolute Realität darstellt, denn unter den wechselnden Um
ständen des Werdens in Abhängigkeit - und alles Sein ist 
Werden - kann nichts seine Individualität unveränderlich bei
behalten.

Aus diesen Gründen können wir die Wahrheit der Erleuch
tung nur in uns realisieren, wenn wir die erste Bedingung der 
Verstandestätigkeit - das Lankävatära-Sütra nennt sic Pari- 
kalpa oder Vikalpa (Unterscheidung) - transzendieren. Uner
müdlich warnt das Sütra vor diesem Vikalpa, der analyti
schen Tendenz des Verstandes, die Ausdruck einer dualisti
schen Grundverfassung des Bewußtseins ist; gleichzeitig hebt 
cs immer wieder die Bedeutung der Selbstvcrwirklichung 
hervor, die nur nach Überwindung dieser Grundtendenz zu 
erlangen ist.

Wenn die intellektuelle Grundverfassung transzendiert 
wird, verwirklicht sich die höchste Wahrheit (paramärthasa- 
tya), die zugleich die innerlich realisierte Wahrheit (pratyät- 
tnajnäna) und das ewige Gesetz des Universums (pauränasthi- 
tidharmatä) ist. Diese innerlich realisierte Wahrheit hat viele 
Namen, je nachdem unter welchem Aspekt des menschlichen 
Lebens sie betrachtet wird: Bodhi bedeutet Erleuchtung und 
bezeichnet in der Literatur des Mahayana und des Hinayäna 
den Geist, der vollständig von aller Verblendung befreit ist; 
Tathatä(Sohcit) oder Bhütatä(Wirklichkeit) sind metaphysi
sche Begriffe; Nirväna wird als ein spiritueller Zustand aufge
faßt, in dem der Tumult der Leidenschaften zur Ruhe gekom
men ist; Tathägatagarbha besitzt eine eher psychologische als 
ontologische Bedeutung; Chitta gehört in die Reihe mentaler 
Begriffe wie Manas oder Manovijüäna (und andere Vijüänas) 
und ist nur dann gleichbedeutend mit Bodhi oder Pratyätma- 
jüäna, wenn es mit Adjektiven der Reinheit näher bezeichnet 
ist; Shünyatä ist ein negativer Begriff von erkenntnistheoreti
schem Charakter - buddhistische Gelehrte, vor allem die der 
Prajüäpäramitä-Schule, hantieren gern damit, und auch das 
Lankävatära-Sütra bedient sich seiner ausgiebig. Es versteht 

sich wohl von selbst, daß diese Begriffe nichts als Hinweise 
auf den eigentlichen Gehalt der Selbst-Verwirklichung dar
stellen.

Daneben gibt es noch einige sehr häufig verwendete Aus
drücke für die zentrale Idee dieses Mahäyäna-Textes. Wenn 
wir den Sinn dieser Ausdrücke erfassen, zugleich aber auch 
die psychologischen Diskurse über Chitta und Vijüäna, wird 
die gesamte hier dargelegte Philosophie des Zen und damit 
auch die allgemeine Tendenz des Mahäyäna-Denkens trans
parent. Der erste Ausdruck lautet väg-vikalpa-ahita; der 
zweite väg-akshara-prativikalpanatn vinihata; der dritte shäsh- 
vata~l{chcheda-sad-asad-drishti-vivarjita. Mit diesen Ausdrücken 
wird der Leser im Sütra am häufigsten begrüßt. Die ersten 
beiden bedeuten, daß der innere Gehalt des edlen Verstehens 
von Worten und vom analytischen Denken nicht zu erreichen 
ist; der dritte besagt, daß die höchste Wahrheit weder im 
Ewigkeitsdenken noch im Nihilismus noch im Realismus 
noch im Nicht-Realismus zu finden ist.

Dazu ein Zitat aus dem Sütra: «O Mahämati, die Sütras 
werden allen Wesen gemäß ihrer Denkweise gepredigt, und 
sic treffen den wahren Sinn nicht; Worte können die Wahrheit 
nicht so nachbilden, wie sie ist. Das ist wie mit einem Trug
bild, welches die Tiere Wasser vermuten läßt an einer Stelle, 
wo keines ist. All die Lehren der Sütras sollen die Vorstel- 
ungskraft der Massen befriedigen, doch sic enthüllen die 

Wahrheit nicht, die der Gegenstand des edlen Verstehens ist. 
Deshalb, o Mahämati, bringe dich in Einklang mit dem Sinn, 
verliere dich nicht in Worte und Lehren.»28

Die genannten Adjektive und Ausdrücke besagen, daß 
eine bcgriffücile Interpretation der Erleuchtung oder Selbst- 
crwirklichung möglich ist; sie muß aus dem eigenen inneren 
cwu tsein erwachsen, unabhängig von Schriftquellcn oder 
er Hilfe anderer. Alles, was wir brauchen, um zum Pratyät- 

maryajnäna geführt zu werden, liegt in uns selbst, nur befin- 
et es sich aufgrund von falschen Anschauungen, die der 
eist seit unvordenklichen Zeiten hegt, in einem Zustand der 
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Verwirrung. Es bedarf einer direkten persönlichen Bestäti
gung oder Übertragung durch die Buddhas, doch selbst sie 
können uns nicht zum erhabenen Zustand der Erleuchtung 
erwecken, solange wir nicht alle spirituellen Kräfte auf das 
Werk der Selbst-Befreiung konzentrieren. Um zur Wahrheit 
des innersten Bewußtseins vorzudringen, empfiehlt das Sütra 
daher die Meditation (dhyäna).

Der Dhyäna-Begriff des Lankävatära-Sütra unterscheidet 
sich jedoch von der Darstellung, die die Hmayäna-Litcratur 
im allgemeinen gibt - also von den Arten des Dhyäna, die wir 
im vorigen Abschnitt besprochen haben.29 Das Sütra unter
scheidet vier Dhyänas:

Das erste wird von den Ungelehrten (bälopachärika) geübt, 
den Shrävakas, Pratyeka-Buddhas und Anhängern des Yoga. 
Sie wurden in der Lehre des Nicht-Ätman (anätman) unter
wiesen, und da sie die Welt als vergänglich, unrein und leid
erzeugend betrachten, folgen sie der Anätman-Lehrc, bis sie 
den Samädhi der Gedankenauslöschung verwirklichen. Das 
zweite Dhyäna wird «Aussagen-Prüfung» (artha-pravichaya) 
genannt; es stellt eine intellektuelle Auseinandersetzung mit 
buddhistischen oder nichtbuddhistischen Aussagen und Be
hauptungen dar wie etwa: «Jedes Ding hat seine individuellen 
Kennzeichen», «Es gibt keinen persönlichen Ätman», «Die 
Dinge werden von einer äußeren Kraft erschaffen», «Die 
Dinge bedingen sich gegenseitig». Nach der Auseinanderset
zung mit solchen Themen wendet sich der Übende der 
Nicht-Ichheit der Dinge (dharmanairätniya) und den charak
teristischen Zügen der verschiedenen Stadien (bhütni) der 
Bodhisattvaschaft zu, um schließlich in Übereinstimmung 
mit dem darin enthaltenen Sinn seine kontemplative Übung 
fortzusetzen. Das dritte Dhyäna heißt «Sich an die Sohcit 
Heften» (tathatälambana)-, hier erkennt man, daß das Unter
scheiden zweier Formen der Nicht-Ichheit immer noch auf 
analytischer Spekulation beruht und keine solche Analyse 
mehr möglich ist, wenn die Dinge ihrer Wahrheit gemäß 
(yathäbhütam) erkannt werden, denn dann herrscht absolute

’nheit. Das vierte und letzte ist das Tathägata-Dhyäna. Hier 
tritt man in das Stadium der Buddhaschaft ein; man erfährt 
^ne dreifache Glückseligkeit, die auf dem edlen Begreifen der 

e bst-Verwirklichung beruht, und vollbringt Wundertaten 
ZUrn Wohl aller Wesen.

An diesen Dhyänas erkennen wir eine allmähliche Vervoll- 
ommnung, die schließlich zur absoluten spirituellen Freiheit 
Cr Buddhaschaft fuhrt - jenseits aller intellektuellen Be- 
ngtheiten und außerhalb der Reichweite des relativen Bc- 

'vußtscins. Die unausdcnklichen (achintya) Wundertaten, die 
Us ^Cr spirituellen Freiheit erwachsen, nennt man «Taten, die 

r Nützlichkeitsdenken vollbracht werden» (anäbhogacha- 
d^ k°^er absichtslose Taten», und sie sind die Vollendung 

cs buddhistischen Lebens.
das ° ^^Cr^ab Bodhidharma seinem Schüler Hui-k’o denn 
^as Lankävatära-Sütra als den Text, der am klarsten über die 
inCp5.cllrc Auskunft gab. Die weitere Entwicklung des Zen 
j ina, einer ganz anderen Welt, löste sich natürlich von 

indischen Vorbild. Gewiß war das Zen vom Leben 
cs u^St des dhyäna und des Tathägata durchdrungen, aber 
du ■ V U* S*Ch se*ne eigene Erscheinungsform, und gerade 
T »kC 1 dlese Anpassungsfähigkeit bewies es seine ungeheure 

cnstüchtigkeit.

ZEN - DIE ERLEUCHTUNGSLEHRE IN 
CHINESISCHER GESTALT 

w
11 verstehen wollen, auf welche Weise die Erleuch-

Wir2 C re *n China zum Zen-Buddhismus wurde, müssen 
sisch C1 St a^8erneincn Unterschiede zwischen dem chinc- 
Wirc| j Und dem indischen Bewußtsein betrachten. Danach 
Erdc aS ^en sich als eine ureigene Frucht der chinesischen 
nisse erWe*Sen’ in die der Buddhismus trotz vieler Hindcr- 
hCscnVCrPftanZt WUfde. Im großen und ganzen sind die Chi- 

v°r allem sehr praktische Leute, während bei den In- 
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dcrn eine visionäre und spekulative Begabung im Vorder
grund steht. Gewiß können wir den Chinesen nicht nachsa
gen, sie seien phantasielos und ohne Sinn furs Dramatische, 
aber gegen die Bewohner der Heimat des Buddha wirken sic 
doch ein wenig farblos.

Die geographischen Gegebenheiten beider Länder haben 
sich der Bevölkerung überdeutlich aufgeprägt. Die tropische 
Üppigkeit indischer Imagination bildet einen geradezu ver
blüffenden Gegensatz zum frostigen Pragmatismus der Chine
sen. Die Inder verstehen sich auf subtile Analyse und poeti
schen Höhenflug; die Chinesen sind Kinder des irdischen Le
bens, sie placken sich mit schwerer Arbeit ab und schwingen 
sich nie auf zum freien Flug. Ihr tägliches Leben hat schon 
immer daraus bestanden, die Erde zu bearbeiten, trockene 
Blätter zu sammeln und die Wasserversorgung zu sichern; sic 
kauften und verkauften, pflegten die Familienbande, kamen 
ihren gesellschaftlichen Pflichten nach und entwickelten ein 
höchst kompliziertes System der Etikette. Der Sinn fürs Prak
tische bringt einen Sinn fürs Historische mit sich: den Ablauf 
der Zeit verfolgen und die zurückblcibenden Spuren aufzeich- 
ncn. Die Chinesen können sich etwas aufihr Aufzcichnungsta- 
lent zugute halten - ganz anders die Inder, denen aller Sinn für 
die Zeit abgeht. Gedruckte Bücher genügten den Chinesen 
nicht, sie schlugen ihre Taten auch noch in Stein und haben es 
so zu einer hochentwickelten Steinmetzkunst gebracht. Dieser 
Hang zum Aufzeichnen von Ereignissen hat ihre Literatur 
hervorgebracht, und ihre Neigungen liegen auch viel mehr auf 
diesem Gebiet als etwa auf dem der Kriegsführung - sie lieben 
ein friedliches, kulturelles Leben. Ihre Schwäche besteht darin, 
daß sie den literarischen Effekt über die Fakten stellen, Exakt
heit und Wissenschaftlichkeit sind nicht ihre größte Stärke. 
Die Liebe zur Rhetorik und zur Schönheit des Ausdrucks hat 
ihren praktischen Sinn häufig erstickt, aber hier liegt auch ihre 
künstlerische Begabung. Zurückhaltend auch hierin, haben sie 
in ihrer Nüchternheit nie jenen Grad an Phantastik erreicht, 
den wir in den meisten Mahäyäna-Textcn antreffen.

Die Chinesen haben große Architektur hervorgebracht, 
und für ihre literarischen Leistungen gebührt ihnen der Dank 
der Welt, aber Logik war nie eine ihrer Stärken, ebenso wenig 
wie Philosophie oder Imagination. Als der Buddhismus mit 
seiner typisch indischen Dialektik und Bilderwclt nach China 
gelangte, reagierten die Menschen hier zunächst vermutlich 
nur mit ratlosem Staunen. All diese Götter mit ihren vielen 
Köpfen und Armen - so etwas wäre ihnen niemals in den 
Sinn gekommen (übrigens auch keinem anderen Volk außer 
öen Indern). Und dann die überreiche Symbolik, die alle We
sen in der buddhistischen Literatur zu umgeben scheint. Der 
Mathematische Unendlichkeitsbegriff, das Vorhaben des 
Bodhisattva, die Welt zu erlösen, das wunderbare Szenarium, 
bevor der Buddha mit seiner Darlegung beginnt - kühn und 
d°ch genau, hochfliegend und doch trittsicher, in der gesam- 
ten Anlage ebenso wie im Detail -, all das muß den prakti
schen und erdverbundenen Menschen Chinas höchst stau
nenswert erschienen sein.

Ein Zitat aus einem Mahäyäna-Sütra mag den Unterschied 
fischen indischer und chinesischer Phantasie verdeutlichen. 
Im Saddhartna-pundarika möchte der Buddha seinen Schülern 
c,ndrucksvoll verdeutlichen, wie unermeßlich viel Zeit ver
engen ist, seit er Vollkommene Erleuchtung erlangte. Er 
sagt nicht einfach, cs sei falsch zu denken, seine Erleuchtung 

ab° sich vor einer gewissen Zeit von Jahren unter dem 
B°dhi-Baum nahe der Stadt Gayä ereignet; er begnügt sich 
auch nicht mit der Feststellung, cs sei sehr lange her - wie es 

le Chinesen vermutlich tun würden. Sondern er sagt.

1,1 Wahrheit aber, ihr jungen Männer aus guter Familie, 
habe ich die Vollkommene Universale Erleuchtung vor 
v'ielen Hunderttausenden Myriaden von Kotis von Äonen 
erlangt. Um cs zu verdeutlichen, ihr jungen Männer aus 
guter Familie, stellt euch die Atome der Erde von fünfzig 
hunderttausend Myriaden von Kotis von Welten vor; 
nchmt einen Mann an, der eines dieser Staubatome nimmt 
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und dann in östlicher Richtung fünfzig hunderttausend 
Myriaden von Kotis von Welten weiter geht, um dort das 
Staubatom abzulegen; möge er nun auf eben diese Weise 
von all diesen Welten die gesamte Erdmasse forttragen und 
in der beschriebenen Weise all diese Atome in östlicher 
Richtung ablegen. Glaubt nun einer von euch, ihr jungen 
Männer aus guter Familie, daß irgend jemand die Zahl 
dieser Welten wägen, sich vorstellen, zählen oder bestim
men kann?» Nachdem der Erhabene so gesprochen hatte 
erwiderten der Bodhisattva Mahäsattva Maitreya und alle 
anderen Bodhisattvas; «Sic sind unbestimmbar, o Erhabe
ner, diese Welten, zahllos, jenseits des Denkbaren. Nicht 
einmal die Shrävakas und Pratyeka-Buddhas mit ihrem 
Ärya-Wissen, o Erhabener, sind in der Lage, sie zu denken, 
zu zählen oder zu bestimmen. Auch für uns, o Erhabener, die 
wir Bodhisattvas sind und an der Stelle stehen, von der es kein 
Zurück gibt, ist dieser Punkt unserem Begreifen nicht zu
gänglich, so unzählbar, o Erhabener, sind diese Welten.» 
Darauf sagte der Buddha zu den Bodhisattvas Mahäsattvas: 
«So verkünde ich euch denn, ihr jungen Männer aus guter 
Familie: Wie zahlreich die Welten auch sein mögen, wo jener 
Mann die Staubatome ablcgt und wo er cs nicht tut, es sind 
in diesen Hunderttausenden von Myriaden von Kotis von 
Welten doch nicht sovielc Staubatome, als Hunderttausende 
von Myriaden von Kotis von Äonen verstrichen sind, seit 
ich Vollkommene Universale Erleuchtung erlangte.»30

Gewiß sind die Chinesen wie jedes andere Volk in der Lage, 
sich eine Vorstellung von großen Zeiträumen zu bilden, aber 
es würde ihnen niemals einfallcn, eine Beschreibung nach Art 
der indischen Philosophen zu versuchen.

Wenn es um Dinge geht, die mit Worten nicht zu beschrei
ben sind, so werden die meisten Menschen wohl nur die Wahl 
haben zu schweigen oder eben zu sagen, daß diese Dinge 
sprachlich nicht zu erfassen sind; ein Philosoph mag sich auf 
die negative Aussage «nicht dies, nicht das» zurückziehen 

oder ein Buch schreiben, in dem er erläutert, weshalb cs lo
gisch unmöglich ist, sich solchen Gegenständen mit dem dis
kursiven Verstand zu nähern. Die Inder jedoch fanden einen 
neuen Weg, philosophische Wahrheiten zu verdeutlichen, die 
sich jedem analytischen Zugriff verschließen, nämlich Wun
der oder übernatürliche Phänomene. So machten sie den 
Buddha zu einem großen Zauberer, und nicht nur ihn son
dern die meisten Hauptgestalten der Mahäyäna-Schriftcn. 
Für mich ist das einer der reizvollsten Züge der Mahäyäna- 
Tcxte - dieser Rückgriff aufs Übernatürliche zur Darstellung 
schwer faßlicher Aussagen. Manche mögen das für kindisch 
und für eine Verletzung der Würde des Buddha halten, aber 
damit urteilen sie oberflächlich.

Wir müssen uns klarmachcn, daß es den indischen Ma- 
ayana-Buddhisten mit all den Wundertaten, die sie dem 
uddha zuschrieben, darum ging, Dinge bildhaft zu verdeut- 
c cn» die ihrer Natur nach mit keinem anderen Mittel des 
ntcHckts darzustellen waren. Wo der Intellekt daran schci- 

tcrtc, das Wesen der Buddhaschaft auszumachen, kam die 
eiche Vorstellungskraft zu Hilfe und ermöglichte eine Visuali- 
Crung. Wo immer wir logische Erklärungen fur die Erleuch- 
ng suchen, verstricken wir uns in Widersprüche. Wenn aber 

^SCrc bildhafte Vorstellungskraft angesprochen wird (und 
dj J?*! ausrcichendem Maße über sie verfugen), begreifen wir 
yC 3nge viel leichter. Das jedenfalls scheint mir die indische 

A^'Uung von der Bedeutung des Übernatürlichen zu sein. 
w S der erkrankte Vimalakirti von Shäriputra gefragt 
sein C> W'C CF ^Cnn *n e’nem so kleinen Raum, der gerade für 
BodU C^enen Sitz genügend Platz bot, all die vielen tausend 
die 1Sattvas und Arhats und Devas unterzubringen gedenke, 
bes Maüjushri kamen, um den kranken Philosophen zu 

C Cn» erwiderte dieser: «Bist du hier, um Stühle zu su- 
°dcr den Dharma? . . . Wer den Dharma sucht, findet 

jushf1^0111 er *hn *n nichts sucht. » Dann erfuhr er von Mañ- 
¿Cri pWo Sitzgelegenheiten zu bekommen waren, und bat 

uddha Sumerudiparäja, ihm 32000 prächtig ge- 
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und dann in östlicher Richtung fünfzig hunderttausend 
Myriaden von Kotis von Welten weiter geht, um dort das 
Staubatom abzulegen; möge er nun auf eben diese Weise 
von all diesen Welten die gesamte Erdmasse forttragen und 
in der beschriebenen Weise all diese Atome in östlicher 
Richtung ablegcn. Glaubt nun einer von euch, ihr jungen 
Männer aus guter Familie, daß irgend jemand die Zahl 
dieser Welten wägen, sich vorstcllen, zählen oder bestim
men kann?» Nachdem der Erhabene so gesprochen hatte 
erwiderten der Bodhisattva Mahäsattva Maitreya und alle 
anderen Bodhisattvas; «Sie sind unbestimmbar, o Erhabe
ner, diese Welten, zahllos, jenseits des Denkbaren. Nicht 
einmal die Shrävakas und Pratyeka-Buddhas mit ihrem 
Ärya-Wissen, o Erhabener, sind in der Lage, sie zu denken, 
zu zählen oder zu bestimmen. Auch für uns, o Erhabener, die 
wir Bodhisattvas sind und an der Stelle stehen, von der es kein 
Zurück gibt, ist dieser Punkt unserem Begreifen nicht zu
gänglich, so unzählbar, o Erhabener, sind diese Welten.» 
Darauf sagte der Buddha zu den Bodhisattvas Mahäsattvas: 
«So verkünde ich euch denn, ihr jungen Männer aus guter 
Familie: Wie zahlreich die Welten auch sein mögen, wojencr 
Mann die Staubatomc ablcgt und wo er cs nicht tut, cs sind 
in diesen Hunderttausenden von Myriaden von Kotis von 
Welten doch nicht sovielc Staubatome, als Hunderttausende 
von Myriaden von Kotis von Äonen verstrichen sind, seit 
ich Vollkommene Universale Erleuchtung erlangte.»30

Gewiß sind die Chinesen wie jedes andere Volk in der Lage, 
sich eine Vorstellung von großen Zeiträumen zu bilden, aber 
es würde ihnen niemals einfallcn, eine Beschreibung nach Art 
der indischen Philosophen zu versuchen.

Wenn es um Dinge geht, die mit Worten nicht zu beschrei
ben sind, so werden die meisten Menschen wohl nur die Wahl 
haben zu schweigen oder eben zu sagen, daß diese Dinge 
sprachlich nicht zu erfassen sind; ein Philosoph mag sich auf 
die negative Aussage «nicht dies, nicht das» zurückziehen 

oder ein Buch schreiben, in dem er erläutert, weshalb cs lo
gisch unmöglich ist, sich solchen Gegenständen mit dem dis
kursiven Verstand zu nähern. Die Inder jedoch fanden einen 
neuen Weg, philosophische Wahrheiten zu verdeutlichen, die 
sich jedem analytischen Zugriff verschließen, nämlich Wun
der oder übernatürliche Phänomene. So machten sic den 
Buddha zu einem großen Zauberer, und nicht nur ihn son
dern die meisten Hauptgcstalten der Mahäyäna-Schriftcn. 
Für mich ist das einer der reizvollsten Züge der Mahäyäna- 
Tcxte - dieser Rückgriff aufs Übernatürliche zur Darstellung 
schwer faßlicher Aussagen. Manche mögen das für kindisch 
und für eine Verletzung der Würde des Buddha halten, aber 
damit urteilen sie oberflächlich.

Wir müssen uns klarmachen, daß es den indischen Ma
häyäna-Buddhisten mit all den Wundertaten, die sie dem 
Buddha zuschrieben, darum ging, Dinge bildhaft zu verdeut
lichen, die ihrer Natur nach mit keinem anderen Mittel des 
Intellekts darzustellcn waren. Wo der Intellekt daran schei
torte, das Wesen der Buddhaschaft auszumachen, kam die 
reiche Vorstellungskraft zu Hilfe und ermöglichte eine Visuali
sierung. Wo immer wir logische Erklärungen für die Erleuch
tung suchen, verstricken wir uns in Widersprüche. Wenn aber 
unsere bildhafte Vorstellungskraft angesprochen wird (und 
Wlr ln ausreichendem Maße über sie verfügen), begreifen wir 

le dirige viel leichter. Das jedenfalls scheint mir die indische 
°rstellung von der Bedeutung des Übernatürlichen zu sein.
Äls der erkrankte Vimalakirti von Shäriputra gefragt 

wurde, wie er denn in einem so kleinen Raum, der gerade für 
tomen eigenen Sitz genügend Platz bot, all die vielen tausend 
^.° hlsattvas und Arhats und Dcvas unterzubringen gedenke, 

lc mit Mañjushri kamen, um den kranken Philosophen zu 
^suchen, erwiderte dieser: «Bist du hier, um Stühle zu su- 
^cn oder den Dharma?. . . Wer den Dharma sucht, findet 

n> indem er ihn in nichts sucht. » Dann erfuhr er von Mañ- 
¿c ri’ W° Sitzgelegenheiten zu bekommen waren, und bat 

en Buddha Sumerudiparäja, ihm 32000 prächtig ge
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schmückte und 84000 Yojanas hohe Löwensitzc zur Verfü
gung zu stellen. Als sic hcreingebracht wurden, war in dem 
Raum, der sonst nur für einen Sitz ausreichte, wunderbarer
weise genügend Platz für alle Begleiter des Mañjushri; ein 
jeder saß bequem auf seinem Sitz, und es entstand durchaus 
keine drangvolle Enge. Shäriputra war maßlos erstaunt über 
das, was er da sah, doch Vimalakirti erklärte, für denjenigen, 
der die Lehre der spirituellen Befreiung verstehe, habe selbst 
der Berg Sumeru in einem Senfkorn Platz und alle vier 
Ozeane in einer Hautpore, ohne daß den Fischen, Krokodi
len, Schildkröten und anderen Lebewesen dadurch irgend
welche Unbequemlichkeiten entstünden - im Reich des Gei
stes gebe cs keine Grenzen von Raum und Zeit.

Ein weiteres Beispiel aus dem (nicht in der ältesten chinesi
schen Fassung enthaltenen) ersten Kapitel des Lankavatära- 
Sütra: Als König Rävana den Buddha durch den Bodhisattva 
Mahämati bitten ließ, ihm den Gehalt seiner inneren Erfah
rung darzulcgen, sah er seine Bergresidenz unversehens in 
zahllose Edclsteinberge von himmlischer Pracht verwandelt, 
und auf jedem dieser Berge sah er eine Manifestation des 
Buddha. Vor jedem Buddha stand König Rävana selbst mit 
all seinen Leuten, und da waren alle Länder der zehn Wcltgc- 
genden, und in jedem Land erschien der Tathägata, vor ihm 
wiederum König Rävana, seine Familie, sein Palast, seine 
Gärten - alles genau so, wie er es kannte. In jeder dieser 
unzähligen Szenen war auch der Bodhisattva Mahämati und 
bat den Buddha, den Gehalt seiner spirituellen Erfahrung zu 
offenbaren. Als der Buddha mit Hunderttausenden von köst
lichen Stimmen seine Darlegung gegeben hatte, verschwand 
die ganze Szene so plötzlich, wie sie gekommen war. König 
Rävana war wieder allein in seinem Palast. Er überlegte: «Wer 
war cs, der die Frage stellte? Wer war es, der zuhörte? Was 
waren all die Dinge, die da vor mir erschienen? Ein Traum 
oder Zauber?» Und weiter überlegte er: «Alle Dinge sind wie 
diese: Schöpfungen des eigenen Geistes. Wenn der Geist un
terscheidet, ersteht die Vielfalt der Dinge; unterläßt er cs aber,

so gewinnt er Einblick in ihr wahres Sein.» Nach diesen Ge
danken hörte er Stimmen in der Luft und in seinem I a ast 
'’Wohl hast du gedacht, o König! Führe dein Leben gema 
dieser Einsicht.» .

Nicht nur die Mahäyäna-Literatur berichtet von Wun er 
kräften des Buddha, die alle Bedingtheit durch Raum und 
Zeit und alle geistigen und physischen Möglichkeiten des 
Menschen übersteigen. In dieser Hinsicht stehen die Pah- 
Schriften dem Mahäyäna in nichts nach. Untersuchen wir 
jedoch die in den Nikäyas berichteten Wunder eingehen er, 
so zeigt sich, daß sie keiner anderen Absicht dienen als der 
Verhcrrlichung des Buddha. Die Menschen, die solche Wun
der aufschrieben, werden cs wohl in dem Glauben getan ia 
bcn. daß sic ihren Meister damit gegenüber anderen Schulen 
Wcit über die Masse der gewöhnlichen Sterblichen hinaushc- 
bcn könnten. Uns mag heute der Gedanke etwas naiv anmu- 
tcn, nian könne, wie cs im Kevaddha-Sutta geschrieben steht, 
durcb ungewöhnliche Taten des Meisters die Leute dazu briñ
ón, die Überlegenheit des Buddhismus anzuerkennen. Da
mals aber verfehlte das Übernatürliche seine Wirkung bei Ge
lten ebenso wenig wie beim Volk, und so machten sich 
natürlich auch die Buddhisten diese Neigung zunutze.

Wenn wir uns aber den Mahäyäna-Sütras zuwenden, wir 
sufort deutlich, daß die hier beschriebenen, noch vl^‘ un" 
glaublichercn Wunder nichts mit solchem Glauben ans Uber 
pudiche oder mit Propaganda und Selbsterhöhung zu tun 
babcn, sondern innig mit der im Text dargelegtcn Lehre ver- 
*nuPft sind. Im Prajüäpäramitä-Sütra beispielsweise sendet je- 
J* Körperteil des Buddha unzählige Strahlen aus, die augen- 

■ lcklich die entferntesten Weltgegenden erleuchten, wä ren 
71 verschiedene Teile seines Köipcrs ei
Cstlmmten Gelegenheiten Strahlen aussenden. Im Saddhar- 

',af,lifldarika-Sütra geht ein Lichtstrahl aus der Haarlocke zwi- 
Chen den Augenbrauen des Buddha hervor und erleuchtet 
bcr achtzehnhunderttausend östliche Buddhaländer, macht 
<• es Wesen darin sichtbar, selbst die Bewohner der tiefsten
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Hölle. Es liegt auf der Hand, daß die Autoren dieser Sütras 
etwas ganz anderes im Sinn hatten, als was die Kompilatoren 
der Nikäyas mit ihren Erzählungen von den Wundertaten des 
Buddha bezweckten. Was dieses Etwas war, habe ich hier 
ganz allgemein darzustellcn versucht; eine systematische Stu
die über die Bedeutung des Übernatürlichen im Mahayana 
wäre zweifellos eine interessante Aufgabe.

Das bisher Gesagte dürfte jedoch ausreichen, meine These 
zu stützen, daß dem Übernatürlichen in der Mahayana-Lite
ratur die Rolle zukommt, die Unmöglichkeit des intellektuel
len Verstehens spiritueller Gegebenheiten zu demonstrieren. 
Die Philosophen mühten sich vergeblich, sie zu verstehen; 
weise Männer wie Vimalakirti und Bähva schwiegen; die in
dischen Mahäyäna-Buddhisten gaben sich damit nicht zufrie
den und führten die Symbolik des Übernatürlichen ein. Die 
chinesischen Zen-Buddhisten mußten aufgrund ihrer ganz 
anderen Veranlagung jedoch wieder völlig neue Wege finden, 
die Schwierigkeiten der Vermittlung tiefster spiritueller Ein
sichten zu überwinden.

Die Chinesen neigen anders als die Inder überhaupt nicht dazu, 
sich mit Mysteriösem und Übernatürlichem zu umwölken. 
Im alten China waren die taoistischen Weisen Chuang-tzu und 
Lieh-tzu dem indischen Geist noch am ehesten verwandt, doch 
auch ihre Bilderwelt reicht nicht im entferntesten an die 
Pracht, Vielschichtigkeit und imaginative Kraft indischer Ma- 
häyäna-Texte heran. Chuang-tzu ging so weit, sich auf dem 
Rücken des Tai-p’eng, dessen Schwingen sich wie Wolken
bänke ausbreiteten, in die Lüfte zu erheben; und Lieh-tzu 
machte Winde und Wolken zu seinen Wagenlenkcrn. Die späte
ren Taoisten träumten davon, nach einem langen asketischen 
Leben und mit der Hilfe eines aus seltenen Kräutern zusammen
gebrauten Elixiers zum Himmel aufzusteigen. So finden wir im 
alten China vor allem taoistische Bergeinsiedler, und nir
gendwo hören wir von einem Heiligen oder Philosophen, der es 
einem Vimalakirti oder Mañjushri oder auch nur einem der

Arhats gleichtun könne. Bered tes daß der Edic nie
Geisteshaltung ist die Aussage des g ’ Auf d dieser
über Wunder oder Übernatürliches spr • China
durch und durch praktischen Einstellung bilden,

und so war es fast unausweichlich, d ,,nraine.
eilen Erfahrung dieser Menschen das en er ramitä-

Die Shünyatä-Philosophie der
Schule lag den Chinesen ebenso w“‘g ^‘‘chtungslehre sich 
Che, und so mußten die Anhänger der E dcr
hier andere Ausdrucksmittcl suchen.
Weg des direkten Zugriffs, und das ist der Zen- g.

Wie verändert sich nun die Szenene, we^ wir ur 
den Wunderdingen indischer Mahayana mava_£)enker 
hochabstrakten Spekulationen der Madhyamaka Den 
dem Zen zuwenden? Keine Strahlen
Buddha, keine Bodhisattvas mit Gefolge, der
manifestieren, nichts, das unseren 8* ".ch. 
außerordentlich erscheint oder unserem ¿ c_
bar. Alle Menschen, denen man begegnen d:aicktischc 
Wohnliche Sterbliche, und abstrakte I een o * ragcn in 
Finessen würde man vergeblich suchen. früh-
den Himmel auf, die Flüsse ergießen S1C Wenn der
j’hr sprießen die Pflanzen, die Blumen blühen 
Mond vom Himmel scheint, erfaßt eine 
die Poeten, und sic singen das Lied eS, TAußerordentli- 

aran mag für uns zunächst überhaupt nie e-n Eo-
chcs zu erkennen sein, aber auch dies erwies s 
dcn> auf dem der Buddhismus gedeihen konnte 
n ^nn ein Mönch fragt, wer der Buddha ,eudeutc^, 
Meister auf sein Bild in der Buddha-Halle, k Ge¡stj 
Sen, keine Argumente. Ein andermal ge t es u <(Qcist))j 
^d ein Mönch fragt: «Was ist Geist eigenthc 
kmet die Antwort des Meisters. «Ich verstehe nicht«, 

er Mönch weiter. «Ich auch nicht», erwi er von dcr 
der Meister. Wieder ein andermal wird ein
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Frage der Unsterblichkeit bedrängt. «Wie kann ich den Fes
seln von Geburt und Tod entkommen?» Antwort des Mei
sters: «Wo bist du?»

Zen Meister verschwenden selten Zeit mit Antworten im 
gewöhnlichen Sinne, und auf Diskussionen lassen sie sich 
schon gar nicht ein. Ihre Antworten sind in der Regel knapp 
und definitiv, und vor allem folgen sie ohne Bedenkzeit au
genblicklich auf die Frage. Jemand fragt: «Was ist die grund
legende Lehre des Buddha?» Der Meister antwortet: «In die
sem Fächer ist genügend Wind, mich zu kühlen.» Was für 
eine ungemein nüchterne Antwort! Im Rahmen der Zen- 
Lehre hat die sonst allgegenwärtige Grundformel des Bud
dhismus, nämlich die Vierfache Edle Wahrheit, offenbar kei
nen Platz - ebensowenig wie die philosophischen Spekulatio
nen der Prajüäpäramitä-Literatur.

Ummon (Yün-men) erschien einst vor den versammelten 
Mönchen und sagte: «In dieser Schule des Zen bedarf es kei
ner Worte; was denn ist die letzte Essenz der Zen-Lehre?» 
Und indem er selbst die Antwort gab, breitete er die Arme 
aus und verließ wortlos seinen Sitz. So also interpretierten die 
chinesischen Zen-Buddhisten die Erleuchtungslehrc und leg
ten das Pratyätmajüänagochara des Lankävatära-Sütra dar. Und 
dies war für sic der einzige Weg, wenn die Erfahrung des 
Buddha nicht intellektuell oder analytisch oder mit Hilfe des 
Übernatürlichen, sondern praktisch dargelegt, also demon
striert werden sollte.

Das konkrete, praktische Leben ist weder in Begriffen 
noch in Bildern enthalten, und um es zu verstehen, müssen 
wir darin eintauchen und es unmittelbar persönlich berühren; 
wenn wir es in die Hand nehmen oder gar ein Stück heraus
schneiden, um es zu untersuchen, töten wir es; sobald wir 
glauben, wir hätten seine Essenz erfaßt, ist es nicht mehr, es 
hat aufgehört zu leben und ist verdorrt. Seit Bodhidharma in 
China gewirkt hatte, arbeitete der chinesische Geist an dem 
Problem, in welches Gewand die Erleuchtungslehrc hier zu 
kleiden war, damit sie dem chinesischen Fühlen und Denken 

entsprach; erst in der Zeit nach Hui-neng (Enö) wurde dieses 
Problem zufriedenstellend gelöst, und erst jetzt entstand ei
gentlich die Schule, die seither Zen genannt wird.

Zwei geschichtliche Tatsachen belegen, daß das Zen tat
sächlich die dem chinesischen Bewußtsein gemäßeste Form 
1 er Erleuchtungslehrc war: Als das Zen sich als Schule gefc- 
sngt hatte, nahm es bald die beherrschende Stellung im gan
zen Land ein, während alle anderen buddhistischen Schulen 
faußcr der Schule des Reinen Landes) sich nicht behaupten 
°nntcn. Und erst als der Buddhismus die Zen-Gestalt an- 

nahm, bildete sich eine innere Beziehung zum althergebrach- 
tcn Denken Chinas, dem Konfuzianismus.

^trachten wir zunächst, wie das Zen zur führenden spiritu- 
en Schule Chinas wurde. In den Anfängen des chinesischen 

u dhismus gab es hier verständlicher weise noch kaum 
c r als ein intellektuelles Verständnis der Erleuchtung - die 

’^entliehe Erfahrung fehlte noch weitgehend. Wie ich schon 
^gtc, werden die Chinesen von der Kühnheit und Subtilität 

r ^dischen Mahäyäna-Philosophie zunächst eher verwirrt 
^Wcscn sein, denn sic selbst besaßen - mit Ausnahme ihrer 
^°ullchre - kein so ausgefeiltcs philosophisches System, 
ihrS a^Cr d*eses moralische System anging, so waren sie sich 
Sc^Cr Stärke auf diesem Gebiet wohl bewußt, und selbst ent- 
(Q lec^cne Buddhisten wie I-ching (Gijö) und Hs’üan-chuang 
y’Cnjò) erkannten cs an, wenn sie sich auch andererseits für 
St^5cllära-Philosophie und Avatamsaka-Mctaphysik begei- 

c«i; in der moralischen Kultur, so fanden sie, war China 
2 ^rsPrungsland des Buddhismus überlegen oder hatte 

Rudest nichts von ihm zu lernen.
Foi lnhe’mische und indische Gelehrte übersetzten in rascher 

die Sütras und Shästras der Mahäyäna-Literatur, und so 
Vor e ^Cr chinesische Geist sich immer weiter auf ein Gebiet 
niSS(?n ^eni er Slch n°ch nicht allzu gut auskannte. Die Zeug
pf ^er ^eit verzeichnen weit mehr Kommentatoren, Inter- 

CtI Und Philosophen als Übersetzer oder Menschen, die in 
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die Praxis des Dhyäna eingeweiht waren: Anfangs hatten die 
buddhistischen Gelehrten alle Hände voll zu tun, die ver
schiedenen Lehren der Mahäyäna-Literatur intellektuell zu 
verarbeiten. Diese Lehren waren nicht nur tiefund schwierig, 
sondern schienen einander zu widersprechen. Wollten die Ge
lehrten in die Tiefe des buddhistischen Denkens vordringen, 
so mußten sie diese Verwicklungen irgendwie auflösen. Sie 
alle bezweifelten nicht, daß diese Texte echt waren, also ge
treulich die Worte des Buddha Wiedergaben, und so mußte cs 
logischerweise einen Weg geben, die verschiedenen Lehren 
auf einen Nenner zu bringen. Sie mußten herausfinden, was 
der Hauptgrund für das Erscheinen des Buddha in dieser ver
blendeten und verdorbenen und dem Karma ewiger Seelen
wanderung verfallenen Welt war. Aus diesen Bemühungen 
ging schließlich das hervor, was wir als die spezifisch chinesi
sche Form des Buddhismus bezeichnen können.

Wenn auch diese philosophische Auseinandersetzung im 
Vordergrund stand, fehlte cs doch andererseits nicht an Men
schen, die den praktischen Zugang zum Buddhismus such
ten. Manche von ihnen hielten sich an die Vinaya-Textc, 
während andere sich der Dhyäna-Praxis widmeten. Dieses 
Dhyäna war jedoch noch nicht das Dhyäna des Zen-Buddhis
mus, sondern eine Form der Meditation, bei der man sich auf 
Ideen wie Vergänglichkeit, Ichlosigkeit und die Kette des be
dingten Entstehens oder auf die Attribute des Buddha kon
zentrierte. Manche Historiker rechneten selbst Bodhidharma, 
den Begründer der Zen-Schule, dieser Art von Dhyäna- 
Adepten zu; man wußte sein besonderes Verdienst als Meister 
einer ganz neuen Schule des Buddhismus noch nicht recht zu 
würdigen, und dies war unvermeidlich, weil die Menschen 
Chinas die Erleuchtungslehre anfangs nur sehr oberflächlich 
erfaßten.

Einer der wenigen, die sich der Bedeutung des Dhyäna als 
Weg zur Erleuchtung voll bewußt waren, war Chih-i 
(Chisha, 538-597), der größte Philosoph Chinas und einer 
der Gründer der T’ien-t’ai-Schule. Er war ein Mann von gro
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ßer analytischer Kraft, beschränkte sich jedoch nicht auf Spe
kulationen, sondern räumte dem Dhyäna eine ebenso große 
Bedeutung ein. Intellektuelle und spirituelle Übungen sollten 
einander nach seiner Ansicht in vollkommener Harmonie er
gänzen, ohne daß eine der beiden Seiten, Samädhi oder 
Prajüä, auf Kosten der anderen überbetont wurde. Leider 
ncigtcn seine Nachfolger doch immer mehr zur Einseitigkeit, 
So daß die Dhyäna-Praxis zugunsten der intellektuellen Bc- 
Schäftigung mit der Erleuchtungsichre in den Hintergrund 
tfat. Daher auch ihre spätere ablehnende Haltung gegenüber 
dcn Befürwortern des Zen-Buddhismus (wofür diese aller
dings zum Teil auch selbst verantwortlich waren).

Üem indischen Mönch Bodhidharma (den meisten Quellen 
2ufolge soll er von 470-543 gelebt haben) ist zu verdanken, 
daß das Zen die in China vorherrschende Form des Buddhis
mus wurde. Er setzte die Bewegung in Gang, die sich bei 
d’cscm den praktischen Dingen des Lebens zugewandten 
y°lk als so fruchtbar erweisen sollte. Als er seine Botschaft 
überbrachte, trug sic noch ihre indischen Gewänder, und 
Bodhidharma selbst war nicht gänzlich frei von der buddhi- 
st»schen Metaphysik seiner Zeit. Doch auch wenn er vom 
VaJra-Satnädhi sprach und das Lankävatära-Sütra empfahl - es 
waren seine Hände, die die Saat des Zen ausbrachten. Seinen 
Schülern blieb es überlassen, dafür zu sorgen, daß diese Saat 
aufging und in Harmonie mit dem neuen Boden und Klima 
Leihen konnte. Es dauerte an die zweihundert Jahre, bis 
ych die ersten Früchte zeigten, die lebensfähig und der neuen 

mgebung gänzlich angepaßt waren und doch die ganze Es- 
Scnz des Buddhismus enthielten.

Hui-ncng (638-713), der sechste Patriarch nach Bodhi
dharma, war der eigentliche chinesische Beründer des Zen. 
Unter ihm und seinen direkten Nachfolgern konnte das Zen 
s^u aus Indien mitgebrachtes Gewand ablegen und sich nach 
chnesischcm Zuschnitt kleiden. Sein Geist blieb natürlich 

cnderselbe Geist, der — vom Buddha ausgehend — in unun- 
tcrbrochcner Übermittlungslinie nach China gelangt war, 
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aber scine Ausdrucksform war jetzt durch und durch chine
sisch. Damit war der Weg geebnet für den phänomenalen 
Aufstieg des Zen. Die Zeit der «Einbürgerung» war auch eine 
Zeit des Kräftcsammelns; diese Kraft drängte jetzt zur Tat 
und verhalf dem Zen zu einem Siegeszug durch das ganze 
Land. Während der T’ang-Dynastie (618-90Ó), als die chine
sische Kultur sich vollendete, folgte ein großer Zen-Meister 
dem anderen; sie erbauten Klöster und schulten Mönche und 
Laien, die nicht nur die konfuzianischen Klassiker kannten, 
sondern auch in der Mahäyäna-Überlieferung des Buddhis
mus bewandert waren.

Auch die Kaiser versagten diesen Zen-Weisen ihre Ach
tung nicht; sie ließen sie an den Hof kommen und vor er
lauchtem Publikum ihre Einsicht darlegen. Es gab auch Zei
ten der Buddhistenvcrfolgung, in denen viele Schriften und 
Kunstwerke vcrlorengingcn und manche Schulen ihre Le
benskraft cinbüßtcn; stets erholte sich die Zen-Schule am 
schnellsten davon und nahm mit verdoppeltem Eifer ihre Ar
beit wieder auf. Während der Zeit der Fünf Dynastien (erste 
Hälfte des 10. Jahrhunderts), als China in kleinere König
reiche zerfiel und die allgemeine politische Lage der Religiosi
tät der Menschen nicht gerade Vorschub leistete, gedieh das 
Zen wie eh und je, und die Meister führten ihre Klöster un
beirrt weiter.

Mit dem Aufstieg der Sung-Dynastie (960-1279) erreichte 
das Zen die Höhe seiner Entwicklung und seines Einflusses, 
während die anderen Schulen des Buddhismus einen rapiden 
Niedergang erlebten. Und schließlich, während der Yüan- 
Dynastie (1280-1367) und der Ming-Dynastie (1368-1661), 
war «Buddhismus» gleichbedeutend mit «Zen». Den anderen 
Schulen - Kegon (Hua-yen), Tendai (T’ien-tai), Sanron (San- 
lun), Kusha (Abhidharmakosha), Fiosso (Fa-hsiang) und Shin- 
gon (Mantra) -, sofern sie nicht durch Verfolgungen vollstän
dig ausgclöscht wurden, mangelte es an Erneuerungskraft. 
Ihnen war vielleicht ohnehin das Aussterben bestimmt, denn 
sie besaßen noch starke indische Züge und blieben dem chine
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sischen Denken und Fühlen fremd. Jedenfalls blühte das Zen 
die Essenz des Buddha-Geistes weiterhin, und wer in 

China überhaupt dem Buddhismus zuneigte, wurde im allge
meinen ein Zen-Anhänger. Auch heute noch ist das Zen die 
Einzige Form des Buddhismus, die sich eine gewisse Vitalität 
ewahrt hat, wenn es auch Züge der Schule des Reinen Lan- 

des angenommen hat, die sich bald nach der Einführung des 
uddhismus in China entwickelt hatte.
Allmählich legte das Zen die Bilder, Begriffe und Dcnk- 

wdscn ab, die mit dem Buddhismus aus Indien eingeführt 
worden waren, und aus diesem neugewonnenen Selbstbe- 
wußtsein entstand die Literatur, die in diesem Land am besten 
^eignet war, die Wahrheit der Erleuchtung darzulcgcn.

°dhidharnia lehrte seine Schüler, direkt in das Wesen der 
ehre des Buddha zu schauen und auf die äußere Darstel- 

^ugswcisc nicht zu achten, vor allem aber, sich nicht mit der 
egriffliclIcn, analytischen Interpretation der Erlcuchtungs- 

c re abzugeben. Natürlich gab cs dagegen Widerspruch von 
Cltcn derer, die mehr auf den Buchstaben als auf den Geist 
Cr Sütras achteten, aber die Lehre des Dharma entfaltete und 
c^brcitete sich trotzdem.

°dhidharmas Schülern gelang es, die Essenz des Buddhis- 
^Lls zu erfassen. Nun ging es darum, sie nach einer ganz 

^’gcncn Methode und in einer ganz eigenen Terminologie 
^zulcgcn. Zwar legten sie die alte Ausdruckswcisc nicht 

g' nzlich ab und sprachen weiterhin von Buddha, Tathägata, 
c^°dhi, Trikäya, Karma, Wiedergeburt, Befreiung und ähnli- 
y ern, abcr von der Zwölffachen Kette der Entstehung, den 
mT ^C^Cn Wahrheiten und dem Achtfachen Pfad ist nicht 

c t die Rede. Läsen wir Zen-Literatur, ohne um ihre Bezie-
ZUrn Buddhismus zu wissen, so könnte es sein, daß uns 

(y.. nic^ts spezifisch Buddhistisches daran auffiele. Yakusan 
v Ue ^shan, 750-834) empfing einen Mönch, der bei ihm 
v rsPrach, und fragte: «Woher kommt Ihr?» - «Ich komme 

südlich des Sees.» - «Fließt der See über?» - «Nein, 
eister, er fließt noch nicht über.» - «Seltsam, weshalb fließt 
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er nicht über nach soviel Regen?» Auf diese letzte Frage 
wußte der Mönch keine zufriedenstellende Antwort; darauf 
sagte Ungan (Yün-yen), einer von Yakusans Schülern: «Er 
fließt über, fürwahr!», und Dösan (Tung-shan), ein anderer 
Schüler, rief aus: «In welchem Kalpa wäre cr nicht überge- 
flossen?» Entdecken wir in diesem Gespräch auf Anhieb et
was Buddhistisches? Ist hier nicht von etwas höchst Alltägli
chem die Rede? Wir stoßen in der Zen-Literatur allenthalben 
auf solche scheinbaren Trivialitäten, aber nach den Worten 
der Meister sind sie gesättigt mit Zen-Geist. Wahrhaftig, was 
die Ausdrucks- und Demonstrationsweise angeht, sieht das 
Zen nicht gerade sehr buddhistisch aus, und es ist verständ
lich, wenn manche Kritiker das Zen für «die chinesische Ano
malie des Buddhismus» halten.

In der chinesischen Literatur bilden Zen-Schriften, die man 
Yü-Iu (jap. Goroku)31 nennt, eine eigene Gattung, und diesen 
Texten ist zu verdanken, daß die Umgangssprache der T’ang- 
und der frühen Sung-Zeit erhalten blieb. Die chinesischen 
Literaten jener Zeit verachteten nämlich die Umgangssprache 
als unkultiviert und bedienten sich eines klassischen poeti
schen Idioms, das wenig mit der Umgangssprache zu tun 
hatte. Die Zen-Meister waren nicht unbedingt gegen die klas
sische Sprache, sondern der schönen Literatur ebenso zugetan 
wie ihre Zeitgenossen; sic waren gebildet und gelehrt, aber 
für die Darlegung ihrer inneren Erfahrung leistete ihnen die 
Umgangssprache weit bessere Dienste.

Diesem Phänomen begegnen wir häufig bei spirituellen 
Neuerern, denn sie wollen sich durch das Idiom mitteilen, 
das ihrem Empfinden am nächsten liegt und sich ihrer ganz 
eigenen und neuen Art, die Dinge zu sehen, am besten leiht. 
Sie vermeiden, wann immer das möglich ist, abgenutzte Be
griffe, die bereits mit Assoziationen gefüllt und versteinert 
sind, so daß kaum noch Lcbensimpulse von ihnen ausgehen 
können. Lebendige Erfahrung muß in lebendiger Sprache 
dargestcllt werden, nicht in verbrauchten Begriffen und Bil
dern. Indem die Zen-Meister sich also der Alltagssprachc be

jenten, sorgten sic dafür, daß der Buddhismus kein fremdar- 
«Importprodukt» blieb, sondern in der Gestalt des Zen 

ZU c’ncr eigenständigen Schöpfung des chinesischen Geistes 
^Urde. Dies ist der Grund, weshalb das Zen alle anderen 

c ulen des Buddhismus überlebte: Nur in dieser Form 
onnte der chinesische Geist die buddhistische Erleuchtungs- 

rc annehmen und sich zu eigen machen.
Ich hoffe gezeigt zu haben, daß der Buddhismus - also die 

r c'uchtungslchre - in China die Gestalt des Zen annehmen 
und nur in dieser Gestalt wirklich lebensfähig blieb, 

enden wir uns nun dem zweiten der beiden genannten 
n tc zu - ich meine die Begegnung zwischen Zen und 

2ll°n Uz’an3snius, der eingeborenen Philosophie Chinas -, um 
zeigen, wie das Zen zum Ursprung der Philosophie der 

n8~Zcit wurde. Wenn ich sage, daß der Buddhismus erst 
^ann das chinesische Denken wirklich beeinflußte, als er die 
qCjtaIt ^cs ^cn annahm (wodurch der Genius Chinas seine 
e a,1kcn nun auf einer viel tieferen Ebene als zuvor weiter
es ein konnte), so wird manch einer mir widersprechen.

stlrrimt, daß der Einfluß des Buddhismus bereits während 
späteren Han-Dynastie spürbar wurde, wie wir etwa an 

Zw°U't2US “Über Vernunft und Irrtum» (entstanden 
ße 'n'”1011 190 und 220) erkennen können. Hieran anschlie- 
de \ au^erten sich viele Autoren zu den Lehren des Karma, 
dh‘ Crursachung und der Unsterblichkeit, die mit dem Bud- 

I^niUs von Indien nach China gelangt waren.
zigQ31111 fol8te’ vom sechsten Jahrhundert an, eine recht hit- 

useinandersetzung zwischen Buddhisten und Taoisten, 
len^k Berührungspunkte zwischen den beiden Schu- 

zü So war es ganz natürlich, daß sie sich gegeneinander 
suchten, aber auch wechselseitig beeinflußten 

Ejnf| cfruchteten. Der Buddhismus übte einen prägenden 
übe -U J aU^ das Senken und die Literatur des Taoismus aus, 
sich ?1111 Jedoch selbst aucb manches aus dieser Schule, um 
chen c^nes3schen Bewußtsein besser zugänglich zu ma- 

usgesamt dürfte der Taoismus mehr vom Buddhismus 
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angenommen haben, was seine Organisation, seine Rituale, 
seine Literatur und Philosophie betrifft. Nach dem buddhisti
schen Modell systematisierten die Taoisten den Volksabcr- 
glauben Chinas und schufen ein religiöses Potpourri aus indi
schen Elementen, den Gedanken des Lao-tzu und den volks
tümlichen Idealen der Unsterblichkeit, des irdischen Wohl
stands und der «Reinheit». Doch der volkstümliche Taoismus 
war so voller Aberglauben, daß er im Grunde nicht der von 
den Gebildeten (einschließlich der Rcgicrungsbcamtcn) re
präsentierten und gepflegten Hauptströmung des chinesi
schen Denkens angehört. In gewisser Weise ist der volkstüm
liche Taoismus die popularisierte und mit Aberglauben 
durchsetzte chinesische Lesart des Buddhismus - allerdings 
wird manch einer bezweifeln, und ich schließe mich dem an, 
ob cs wirklich gelang, die Essenz des Buddhismus in eine 
taoistische Form zu übertragen.

Zu einem wirklichen Besitz des chinesischen Bewußtseins 
wurde der Buddhismus erst, als die Konfuzianisten begannen, 
buddhistisches Gedankengut anzunehmen und in ihr System 
zu integrieren; dies geschah während der Sung-Dynastic, als 
die konfuzianistischen Philosophen erkannten, daß sic ihre 
Lehre auf diese Weise vertiefen, bereichern und somit lebens
fähiger machen konnten: Sie verstanden dies einfach als den 
natürlichen Entwicklungsweg des Konfuzianismus. Bei allen 
Kennern der chinesischen Geistesgeschichte herrscht Einmü
tigkeit darüber, daß die Aufnahme buddhistischen Gedan
kenguts sich in der Tat außerordentlich befruchtend auf die 
Philosophie der Sung-Zcit auswirkte.

Eine Frage knüpft sich an diese Erneuerung des Konfuzia
nismus unter dem Einfluß des Buddhismus: Hätte es in der 
Sung-Zeit überhaupt ein Wiederaufleben der orthodoxen chi
nesischen Lehre geben können, wenn das Zen nicht als dic 
dem chinesischen Bewußtsein gemäßeste Interpretation der 
Erleuchtungslehre in diesem Land entstanden wäre und nicht 
den Weg geebnet hätte für große konfuzianistische Denker 
wie Chou Tun-i (1017-1073), die Gebrüder Ch’eng (Ch’eng 

Hao, 1032-1085, und Ch’eng I, 1035-1107) und Chu Hsi 
0130-1200)? Ich glaube, die Sung-Dynastic hätte ohne das 
2en nicht jenen phänomenalen Aufschwung der - von chine
sischen Historikern so genannten - «Wissenschaft der Ver
nunft» erlebt. Das Zen war, wie gesagt, die einzige Form, in 
Welcher der Buddhismus dem chinesischen Bewußtsein zu
gänglich werden konnte. Und da das Zen eine sehr weite 
Vcrbrcitung fand, mußte notwendigerweise alles spätere 
Henken davon geprägt sein. Denn betrachten wir einmal, wie 
zum Beispiel die Yogächära-Schule von den chinesischen 
Henkern aufgenommen wurde. Der erste, der sic vertrat und 
kommentierte, war Hsüan-chuang, aber diese tiefgründige 
Forschung des menschlichen Geistes war selbst für die bc- 
stcn Köpfe Chinas zu analytisch, und so überlebte sic Hsuan- 
ckuang und seine Schüler nicht lange.

Und wie erging cs der Prajüäpäramitä-Philosophie? Sie ge- 
angte im ersten Jahrhundert nach China und wuide später 

V°n Kumärajiva und seinen chinesischen Schülern vertreten 
*nd gekonnt interpretiert. Ihre Aussichten waren besser als 
le des Yogächära, weil es für sie in den Lehren des Lao tzu 

^ud seiner Nachfolger eine chinesische Entsprechung gab: die 
hllosophcn beider Richtungen sind einander in ihrem Den- 

kcn verwandt. Dennoch zeigten die Chinesen keine allzu 
Starkc Neigung, sich dieses Shünyatä-System zu eigen zu ma- 

denn trotz einer gewissen Übereinstimmung zwischen 
Clden Schulen war die Shünyatä-Denkweisc den Chinesen 

2U m«aphysisch, zu abgehoben. Hier setzte sich wieder ein- 
Mal die tief verwurzelte Neigung zum Praktischen durch, ie 

lr selbst bei den Schülern von Lao-tzu und Chuang-tzu 
pachten können.

Neben der Mädhyamaka-Schule des Nägärjuna und der 
°^chära-Schule des Asanga gab es noch die Tcndai-Philo- 
Phie des Chih-i und das Avatamsaka-System des Hsien- 

S ?.U ^3-712). Die beiden letzteren waren in gewisser Weise 
h ^Pfungen chinesischer Buddhisten, und wären sic über 

auPt assimilierbar gewesen, so hätten sie ihren Einfluß ge
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wiß über den engen Kreis buddhistischer Spezialisten hinaus 
auch im Bereich des Konfuzianismus und Taoismus geltend 
gemacht. Daß dies nicht geschah, beweist, daß sie doch 
fremdartig geblieben waren, eine Art Übersetzung. So blieb 
dem Buddhismus schließlich nur die Möglichkeit, die Gestalt 
des Zen anzunehmen, um in diesem Land überhaupt hei
misch werden zu können. Als dies geschah - und es mußte 
geschehen, weil cs in der Natur des Buddhismus liegt -, 
wurde das Zen die bewegende Kraft des chinesischen Den
kens und inspirierte die Konfuzianisten der Sung-Dynastie, 
das Fundament ihrer Philosophie nach den Leitlinien des 
Buddhismus neu zu legen.

Es dürfte nun hinlänglich klar geworden sein, daß das Zen 
trotz seines fremdartigen äußeren Erscheinungsbildes eindeu
tig eine buddhistische Schule ist. Und unter Buddhismus ver
stehen wir nicht nur die Lehre des Buddha, wie sic in den 
frühesten Agamas nicdergelcgt ist, sondern auch die späteren 
Ausgestaltungen, die vor allem die Person und das Leben des 
Buddha betreffen. Seine Nachfolger trugen mitunter Theo
rien vor, die nicht ganz vereinbar zu sein schienen mit dem, 
was als die Aussagen des Meisters aufgezeichnet worden war. 
Und das war zwangsläufig so, denn die Welt mit all ihren 
Inhalten unterliegt unserer subjektiven Interpretation; das 
heißt aber nicht, daß die Nachfolger des Buddha geistige 
Willkür übten, sondern ihre Interpretationen entsprangen ih
rer spirituellen Sehnsucht und damit tiefster innerer Notwen
digkeit. Auch der Buddha war als Gegenstand religiöser Er
fahrung davon nicht ausgenommen, und gerade seine Person 
erweckte jene Empfindungen und Gedanken, die wir mit 
dem Ausdruck Buddhismus zusammenfassen.

Die bedeutendsten und fruchtbarsten Ideen, zu denen der 
Buddha seine Nachfolger inspirierte, hängen mit seiner Er
leuchtung und seinem Nirvana zusammen. Das waren die 
beiden herausragenden Züge seines langen, friedvollen Le
bens, und alle Theorien und Überzeugungen, die sich mit 
dem Namen des Buddha verbinden, sind Versuche, sic unter 

dem Gesichtspunkt der eigenen religiösen Erfahrung zu inter
pretieren. So gewann der Ausdruck «Buddhismus» einen 
Weit größeren Bedeutungsumfang, als die meisten Gelehrten 
annehmen.

Wenn auch die Erleuchtung und das Nirvana des Buddha in 
seincm historischen Leben zwei getrennte Tatsachen sein mö- 
8cn, müssen wir sic aus der religiösen Perspektive doch als 
C1n und dasselbe betrachten: Wer den Gehalt und Wert der 
Erleuchtung begreift, begreift auch die Bedeutung des Nir- 
vana. Aufgrund dieser Einsicht entwickelten sich zwei Strö
mungen unter den Mahäyäna-Buddhisten: Die einen trieben 
^as Denken bis an seine äußersten Grenzen voran, während 
lEe anderen sich der praktischen Methode des Buddha zu- 
VVandtcn, um in der Praxis des Dhyäna den direkten Zugang 
ZUr Erleuchtung zu finden.

Die Mahäyäna-Tcxte, die in den Jahrhunderten nach der 
ebenszeit des Buddha zusammengetragen wurden, sind 
Cugnisse für die hier vorgctragenc Anschauung. Das Lankä- 

l'a<ära-Sütra ist unter diesen Schriften diejenige, die ausdrück- 
'c a der Verbreitung des Zen gewidmet ist; hier wird der 
,chalt der Erleuchtung - so weit Worte das vermögen - unter 

Pathologischen, philosophischen und praktischen Gesichts
punkten dargclegt. Als das chinesische Bewußtsein sich dic- 
S] S Sütra wirklich zu eigen gemacht hatte, entstand hier jene 

atakteristische Ausdrucksform seines Kerngedankens, die 
^eithcr Zen genannt wird. Die Wahrheit hat viele Wege, über 

sie sich dem menschlichen Geist mitteilen kann; welchen 
aßC^ S*e ^ctzt^c'1 wählt, hängt von den jeweiligen Umständen

• pie üppige Fülle indischer Vorstellungskraft und die chi- 
fische Vorliebe für die handgreiflichen Dinge des Lebens 

ufen zusammen den Zen-Buddhismus. Der Leser wird 
foJU Vle^c^t zumindest ahnen, was die Zen-Meister mit den

Senden Definitionen des Zen sagen wollen:
b Jöshü gefragt wurde, was Zen sei, erwiderte er: «Es ist 

c'Wölkt heute, und ich werde nicht antworten. »
uf dieselbe Frage antwortete Ummon: «Das ist es.» Aber 
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ein andermal war er nicht so affirmativ, sondern sagte: 
«Nicht ein Wort ist da auszusagen.»

Wenn so ihre Definitionen des Zen aussahen, welche Be
ziehung bestand dann für sic zwischen dem Zen und der Er
leuchtungslehre, wie sie in den Sütras vorgetragen wird? Ver
standen sie Erleuchtung in der Weise des Lankävatära-Sütra 
oder in der Weise des Prajüäpäramitä-Sütra? Nein, das Zen 
brauchte sein eigenes Verständnis; dem chinesischen Bewußt
sein war es nicht möglich, blind dem indischen Modell zu 
folgen. Sollten daran noch immer Zweifel bestehen, so lese 
man das folgende:

Ein Mönch fragte Kan (Chien), der in Haryo (Pa-ling) 
lebte: «Gibt es irgendeinen Unterschied zwischen der Lehre 
des Patriarchen und der Lehre der Sütras?» Der Meister sagte: 
«Wenn das kalte Wetter kommt, fliegt das Hausgeflügel hin
auf in die Bäume, während die Wildente auf dem Wasser 
niedergeht.» Goso Höcn (Wu-tsu Fa-yen) bemerkt dazu: 
«Der große Meister aus Pa-ling hat nur die eine Hälfte der 
Wahrheit geäußert. Ich sehe das anders. Meine lautet: Wird 
Wasser mit Händen geschöpft, spiegelt sich der Mond in ih
nen; wird mit Blumen hantiert, durchtränkt der Duft das 
Gewand.»

ERLEUCHTUNG UND VERBLENDUNG

I

buddhistische Gelehrte befassen sich zu ausschließlich mit 
dem, was sie als die Lehre des Buddha und die Darlegung des 
Allarma durch seine Schüler erachten, während sie die eigent
liche spirituelle Erfahrung des Buddha gänzlich vernachlässi
gen. Wenn wir jedoch dem buddhistischen Denken wirklich 
Uahcrkommen wollen, so meine ich, müssen wir zunächst die 
^atur jener spirituellen Erfahrung ergründen, die uns in den 
Schriften als die Erleuchtung des Buddha geschildert wird. 
^as der Buddha seine Schüler lehrte, um sie auf dem Weg zu 
Jener Erfahrung voranzubringen, die er selbst gemacht hatte, 
War das Ergebnis seiner intellektuellen Auseinandersetzung 
niit dieser Erfahrung und enthält daher nicht unmittelbar das 

csen der Erleuchtung selbst. Wenn wir den Geist des Bud- 
c Usriius erfassen wollen, der im wesentlichen vom Gehalt 
^Cr Erleuchtung bestimmt wird, müssen wir uns mit der 

Deutung der Erfahrung des Buddha vertraut machen. Be
dachten wir also, was uns an Zeugnissen dieser Erfahrung 
Zu§ängÜch ist, was ihr vorausging und folgte.1

•Es gibt im Digha-Nikäya ein Sütra mit dem Titel Mahäpa- 
^na-Suttanta, worin der Buddha seine Schüler über die sechs 

uddhas belehrt, die ihm vorausgingen. Die äußeren Um- 
s^ande ihres Lebens sind mit Ausnahme einiger nebensächli- 

er Details bei allen weitgehend identisch, denn alle Bud- 
as> so heißt es, hatten ein und dieselbe Laufbahn. Indem
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Gautama, der Buddha des gegenwärtigen Kalpa, über seine 
Vorgänger und ihre Erleuchtung spricht, rekapituliert er sein 
eigenes Erdendasein, und alles, was seinem Bericht zufolge 
seinen Vorgängern widerfuhr - mit Ausnahme des Elternhau
ses, des gesellschaftlichen Standes, des Geburtsortes, der Le
bensspanne und ähnlicher Dinge -, widerfährt ihm selbst 
ebenso. Das gilt insbesondere für seine Erleuchtung.2

Als der Bodhisattva (so wird der Buddha genannt, bevor 
er die Buddhaschaft verwirklicht) in der Abgeschiedenheit 
meditierte, kam ihm dies in den Sinn: «Fürwahr, diese Welt 
ist in eine mißliche Lage geraten; man wird geboren, wird alt 
und stirbt, man fällt aus einem Zustand heraus und findet sich 
in einem anderen wieder. Und überdies weiß niemand einen 
Ausweg aus diesem Leiden des Verfalls und des Todes. O, 
wann wird uns die Kunde von einem Ausweg aus diesem 
Leiden zuteil werden?» Dann überlegte der Bodhisattva, daß 
Verfall und Tod aus Geburt entstehen, Geburt aus dem Wer
den, das Werden aus dem Anhaften, das Anhaften aus der 
Begierde, und schließlich kam er zur wechselseitigen Be
dingtheit von Name-und-Form (nätnarüpa) und Bewußtsein 
(viññana).3 Dann sann er weiter über das Entstehen dieses 
ganzen Übels und sein endgültiges Aufhören, und bei diesem 
Gedanken öffnete sich ihm ein Auge (chakkhu)3 für Dinge, 
die der Geist nie zuvor wahrgenommen hatte. Dann rief er 
aus:

Ich habe diesen Dharma durchdrungen, der tief, schwer zu 
erkennen, schwer zu verstehen ist; still, erhaben, ist er 
mehr als bloße Dialektik, äußerst fein, begreifbar nur dem 
Weisen. Doch dies ist ein Geschlecht, das den Dingen ver
fällt, an denen cs hängt; cs ist ihnen verfallen und ergötzt 
sich an ihnen. Und für ein Geschlecht, das den Dingen 
verfällt, an denen es hängt, und sich an ihnen ergötzt, wäre 
schwerlich zu erkennen, daß dies durch jenes bedingt ist 
und daß alles durch Verursachung geschieht. Auch dies 
wäre schwerlich zu erfassen: die Befriedung aller Lebens-
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bereiche, die Lossagung von allen Ebenen der Geburt, die 
Vernichtung der Begierde, der Tod der Leidenschaft, Stille 
des Herzens, Nirvana.

Dann sprach Buddha die folgenden Worte, worin sein Wider
streben zum Ausdruck kommt, der Welt den Dharma zu pre
digen, den er von Angesicht zu Angesicht geschaut hatte, 
°hnc irgendeine traditionelle Schulung durchlaufen zu haben:

Dies, das durch manche Mühsal ich gewann -
Genug! wozu es jenen unterbreiten,
Die sich verzehren in Gier und Haß?
Dies ist nicht die Wahrheit,4 die erfaßt werden kann! 
Gegen den Strom des gemeinen Denkens,
Tief, subtil, schwierig, zart,
bleibt cs ungesehen von den Sklaven der Leidenschaft 
bi ihrem Nebel des Nicht-Wissens.5

Was hier im Geist des Buddha aufblitztc, muß eine höchst 
Uligewöhnlichc Erfahrung gewesen sein, die im gcwöhnli- 
c'lcn Bewußtsein nicht vorkommt, auch nicht im Bewußt
em weiser, gelehrter und tiefgründig denkender Menschen.

ist CS verständlich, daß der Buddha ins Nirvana einzuge- 
1Cn wünschte, ohne die Verbreitung des Dharma auch nur zu 
^suchen. Doch diesen Gedanken gab er auf, als der Große 

rahmä zu ihm sprach:

Wie ein Mann, auf einer Fclszackc stehend,
Die Menschen tief drunten betrachten mag,

So schaust auch du, o Weiser, Allsehender,
Der du die gestaffelten Höhen der Weisheit erklimmst, 

W>m Kummer befreit auf die Menschheit herab,
Die in Kummer versinkt unter der .Bürde von Geburt 
und Alter.

Erhebe dich, o Held! Gewinner der Schlacht!
Du von Schuld Befreiter! Herr der Pilgerschar!
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Durchmiß die Welt und, erhabener und gesegneter Lehrer, 
Lehre uns die Wahrheit! Es gibt ihrer, die verstehen 
werden.

Zweifellos war es diese Erfahrung, die den Bodhisattva zum 
Buddha machte, zum Vollkommen Weisen, zum Bhagavat, 
zum Arhat, zum König des Dharma, zum Tathägata, zum 
Allwissenden, zum Überwinder. Darin stimmen alle Auf
zeichnungen der Hinayäna- und der Mahäyäna-Tradition 
überein.

Hier nun erhebt sich die bedeutsamste Frage in der Ge
schichte des Buddhismus. Was an dieser Erfahrung ließ den 
Buddha die Verblendung (avijjä, avidyä) überwinden, was 
befreite ihn von allen Befleckungen (äsava, äsrava)? Worin 
bestand die Einsicht in die Natur der Dinge, die seinem Geist 
nie zuvor begegnet war? War es die Lehre vom universalen 
Leiden aufgrund von Gier oder «Durst» (tanhä, trishnä) und 
Verhaftung (upddäna)? War es die Verursachungstheorie, die 
alles Leiden letztlich auf Nicht-Wissen oder Verblendung zu
rückfuhrt?

Ganz offensichtlich ist jedenfalls, daß diese Überlegungen 
nicht die Ursache der Erleuchtung waren. «Nicht durch 
bloße Logik zu erfassen» (atakkävachara) - das ist der Aus
druck, dem wir in der Pali- und Sanskritliteratur des Bud
dhismus allenthalben begegnen. Natürlich stellt auch die in
tellektuelle Lösung eines Problems eine Befriedigung dar, 
doch sie reicht niemals bis in die Tiefen unseres Seelenlebens. 
Ein Gelehrter ist nicht unbedingt ein Heiliger, und ein Heili
ger muß durchaus kein Gelehrter sein. Die intellektuelle Er
gründung des Gesetzes vom Entstehen in Abhängigkeit (pa~ 
tichcha-samuppäda, pratitya-samutpäda), mochte sie noch so 
vollkommen und gründlich sein, konnte dem Buddha keine 
so unerschütterliche Gewißheit geben, daß er Nicht-Wissen, 
Schmerz, Geburt und Unreinheiten überwunden hatte. Die 
Dinge bis zu ihrem Ursprung zurückzuverfolgen und ihre 
Verkettung aufzuzcigen, ist eine Sache; sie im wirklichen Le- 

ben zu überwinden, ist etwas ganz anderes. Im einen Fall ist 
allein der Intellekt aktiv, während der andere das Wirken des 
Willens darstellt - und der Wille ist der Mensch. Der Buddha 
War nicht allein der Entdecker dieser Zwölffachen Kette der 
Verursachung, sondern er sprengte sic aus eigener Kraft, so daß 
Slc ihn nie mehr fesseln konnte.

Hie Einsicht reichte bis zum Grund seines Seins, und er sah cs, 
Wlc cs wirklich war, und dieses Sehen war wie das Sehen der 
C1genen Hand mit den eigenen Augen - keine Reflexion, keine 
Schlußfolgerung, kein Urteil, kein Vergleich, kein schrittwei
ses Vorgehen oder Rückschlicßcn; die Sache wurde gesehen, 
Und das war alles, cs gab nichts, worüber zu reden gewesen 
wäre, nichts, was verteidigt oder erklärt werden mußte. Das 
Sehen war in sich selbst ganz und vollständig - cs führte nicht 
über sich hinaus, weder nach innen noch nach außen. Und es 
War diese Vollständigkeit und Endgültigkeit, die dem Buddha 
Zerstörbaren Frieden gab: Er wußte, daß cr die Kette gefun
den und gesprengt hatte, daß er ein freier Mann war. Daher 
bann die Erleuchtung des Buddha nicht als eine Leistung des 
hitcllckts verstanden werden, denn der Intellekt ist nicht in der 
bage, bleibende Erfüllung und Befriedigung zu schaffen.

Üm nun zu erklären, welche Art von Bewußtsein die spiritu- 
cÜc Erfahrung des Buddha herbeiführte, bieten die buddhisti- 
Schen Autoren ihren ganzen Wortschatz auf, der zum Bedeu- 
tLlngsfcld «Verstehen» gehört: Erkenntnis (vijjä), Verstehen 
(PaJananä), Vernunft (ñaña), Weisheit (paññá), Durchdringung 

Gameta/ Realisation (abhisambuddha), Wahrnehmung (stfü- 
) und Einsicht (dassana) sind einige der Begriffe, die hier 

Verwendet werden. Indes, solange wir uns auf intellektuelles 
Crstehen beschränken, mag cs noch so tief, subtil, überragend 

U11d erhellend sein, entgeht uns der Kern der Sache. Deshalb 
fußten sogar die Anhänger des sogenannten primitiven Bud-

’smus, die von manchen als Positivisten, Rationalisten und 
gnostiker betrachtet werden, für den Umgang mit Dingen, 

1 le das relative Erkennen übersteigen, eine besondere Kraft 
annchmen.
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Die Mahäyäna-Darstcllung der Erleuchtung, wie wir sic 
im Abhisambodhana-Kapitel des Lalitavistara finden, sagt 
deutlicher, welche Art von mentaler Aktivität oder Weisheit 
den Bodhisattva in den Buddha verwandelte: Ekachittek- 
shana-samyukta-prajüä. Was für eine Art von Weisheit ist 
damit gemeint? Sic ist ein Begreifen höherer Ordnung als 
das, mit dem man relatives Wissen gewinnt. Sic ist ein zu
gleich intellektuelles und spirituelles Vermögen, durch dessen 
Wirken die Seele befähigt wird, die Fesseln der reinen Ver
standeserkenntnis zu sprengen. Diese ist sich stets eines Sub
jekts und Objekts bewußt und daher grundsätzlich duali
stisch, während cs in der Prajüä, die «im Einklang mit der 
Ein-Gcdankcn-Schau» wirksam wird, keine Trennung zwi
schen dem Erkennenden und dem Erkannten gibt: sie werden 
im einen Gedanken (ekachitta) geschaut (ikshana), und daraus 
erwächst die Erleuchtung. Mit dieser Sicht vom Wirken der 
Prajüä gelang cs den Mahäyäna-Buddhisten, die Natur der 
Sambodhi klarer zu machen: Wenn das Bewußtsein seine üb
liche Stoßrichtung umkehrt und, anstatt sich nach außen hin 
zu zersplittern, in ursprüngliches inneres Einssein zurück
kehrt, geht cs ein in den Zustand der «Ein-Gcdankcn-Schau», 
worin Verblendung keinen Ansatzpunkt findet und Bcflck- 
kungen nicht bestehen.

Erleuchtung ist demnach ein absoluter Bewußtseinszu
stand, in dem cs kein Unterscheiden (parikalpana oder vikalpa) 
gibt, und cs bedarf großer geistiger Anstrengungen, diesen 
Zustand zu erreichen, in dem alle Dinge «in einem Gedanken 
geschaut» werden. Unser logisches und praktisches Bewußt
sein ist zu sehr auf Analyse und Idccnbildung ausgerichtet, 
das heißt, wir spalten die Wirklichkeit der Dinge in Elemente 
auf, um sie so zu verstehen; versuchen wir sic dann wieder 
zusammenzufügen, um das ursprüngliche Ganze wiederher- 
zustellcn, so stechen diese allzu wohldefinicrtcn Elemente 
doch deutlich hervor, und wir können das Ganze nicht «in 
einem Gedanken» schauen. Da wir aber nur in dieser «Ein- 
Gcdankcn-Schau» Erleuchtung erlangen können, bedarf cs 

der Anstrengung, unser relatives empirisches Bewußtsein, das 
sich auf die Vielfalt der Dinge und nicht auf ihre Einheit richtet, 
2u transzendieren.

In der Katha-Upanishad lesen wir: «Wie Regenwasser, dasauf 
einen Bergrücken fällt, an allen Seiten hcrabrinnt, so rinnt der, 
Welcher einen Unterschied zwischen Eigenschaften sieht, an 
allen Seiten ihnen nach. Wie reines Wasser, in reines Wasser 
gegossen, das bleibt, was cs ist, o Gautama, so ist das Selbst 
eines Wissenden.» Dieses «Reines-Wasscr-in-rcincs-Wasser- 
Gießen» ist die «Schau aller Eigenschaften in einem Gedanken», 
die alle Unterschiede und Ähnlichkeiten zur Absoluten Einheit 
v°n Erkennendem (jtidtiin)und Erkanntem ('jm.’ydj verschmilzt 
und so endlich das hoffnungslos in sich verhaspelte logische 

durchschncidct.
I^cr große deutsche Mystiker Meister Eckchart befindet sich 

’n vollkommener Übereinstimmung mit der «Ein-Gedanken- 
Schau» des Buddhismus, wenn er sagt: «Das Auge, darin ich 
Gott sehe, ist dasselbe Auge, darin Gott mich sicht. Mein Auge 
und Gottes Auge ist ein Auge und ein Gesicht und ein Erkennen 
Und eine Liebe.»6 Noch deutlicher wird dieser Gedanke der 
umgekehrten Blickrichtung in Jakob Böhmes Bild des «umge- 
wandten Auges», mit dem Gott erkannt wird.

Üer Intellekt mag für den Weg zur Erleuchtung eine wichtige 
I^ollc spielen, entscheidend aber ist der Wille. Erleuchtung ist 
Cln aus dem Willen geborener Akt der Intuition. Der Wille 
möchte sich selbst erkennen, so wie er in sich selbst ist (yathä- 

dassana), frei von allen gedanklichen Bedingungen. Der 
Buddha erreichte dieses Ziel, nachdem seine Gedanken endlos 
Und in Zirkeln von Verfall und Tod durch die zwölfKettcnglie- 
^Cr des Pratitya-samutpäda zur Verblendung und wieder zu
duck gewandert waren, bis ihn schließlich eine neue Einsicht 
überkam. Er mußte immer wieder diesen selben Weg gehen, 
wei] er in die intellektuelle Ausweglosigkeit geraten war; gewiß 
nahm er diese schwere Bürde nicht (wie ursprünglich ange
nommen wurde) zu seiner eigenen philosophischen Erbauung 
auf sich.
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Tatsächlich wußte er nämlich einfach nicht, wie er diesem 
in sich geschlossenen Kreis der Gedanken entkommen sollte; 
hier waren Geburt, Verfall und Tod, dort das Nicht-Wissen. 
Die objektiven Tatsachen waren nicht zu leugnen, aber zu
gleich ließ das Nicht-Wissen kein Vorankommen des Den
kens nach vorn oder vielmehr innen zu. Nach beiden Seiten 
ging es nicht weiter, und so ging er den gleichen Weg unent
wegt hin und zurück und stets mit demselben Ergebnis: daß 
alle geistigen Mühen dieser Art vergebens sind. Doch cr be
saß einen unbeugsamen Willen, und mit seiner gesamten Wil
lenskraft warf er sich darauf, die Wahrheit zu ergründen. Er 
pochte und pochte, bis die Pforten der Verblendung aufspran
gen und sich ihm ein nie zuvor geschauter Ausblick eröffnete. 
So konnte er später dem nackten Asketen Upaka, dem cr auf 
dem Weg nach Benares begegnete, zurufen:

Allüberwinder, ich, All-Erkennendcr,
Von allem Staub und Schmutz befreit, 
Allem entsagend, von Begierde entbunden, 
Selbst-gelehrt - wen sollte ich Meister nennen?

Was ich weiß, lernte ich von niemandem, 
Ebenbürtig ist mir niemand auf der Erde. 
Von menschlicher oder himmlischer Geburt - 
Keiner kommt mir gleich.

Ich habe wahrhafte Befreiung erlangt, 
Wcltcnlehrer bin ich und habe nicht meinesgleichen, 
Allein, vollkommen erleuchtet,
Verweile ich in nie endendem Frieden.7

Wo von Erleuchtung die Rede ist, geschieht dies allzu häufig 
unter erkenntnisthcoretischen Gesichtspunkten, während die 
Bedeutung der Willenskraft - ja der gesamten Kraft, die ein 
Mensch überhaupt aufbieten kann - meist übersehen wird. 
Daß der Wille nicht als der entscheidende Faktor für die Lö- 

sung des wichtigsten aller Probleme erkannt wird, liegt wohl 
auch daran, daß der Intellekt im Buddhismus eine so große 
(und vielleicht zu große) Bedeutung besitzt für die Verwirkli
chung des buddhistischen Lebensideals. So konzentriert sich 
die Aufmerksamkeit zu sehr auf die Lehre des Patichcha-sam- 
uppäda oder des Ariyasachcha als Essenz des Buddhismus, 
l^as allerdings ist ein beklagenswerter Irrtum, ebenso wie die 
Annahme, der Buddhismus sei nur eine Art Ethik, ohne eine 
Seele, ohne einen Gott und daher auch ohne Unsterblich- 
keitsverheißung - nichts weiter als ein System moralischer 
Gebote (shila).

Dabei wird übersehen, daß buddhistische Begriffe wie 
Verblendung, Verursachung und moralische Lebensführung 
tief in der wirklichen Natur des Menschen wurzeln. Verblen
dung ist kein kognitives Nicht-Wissen, sondern die Blindheit 
des spirituellen Auges. Wäre Verblendung ein rein kognitives 
Phänomen, so würde ihre Aufhebung nicht zu Erleuchtung 
fuhren, zur Befreiung von allen Fesseln und Unreinheiten, 
v°n den Vergiftungen, wie manche Päli-Gelehrte sagen. Die 
Einsicht des Buddha drang bis in die Tiefe seines Seins, und er 
erkannte es in seiner Sohcit (yathäbhütam) und wuchs über 
sich selbst hinaus als der Buddha, erhaben und ohne seines
gleichen. Dieses von ihm verwirklichte spirituelle Erkennen 
^ird «Vollkommene Universale Erleuchtung» (anuttara-sam- 
yaksambodhi) genannt.

Verblendung oder Nicht-Wissen ist also nicht einfach ein 
Mangel an Information oder die fehlende Vertrautheit mit 
einer Theorie, einem System oder Gesetz, sondern bezeichnet 
den Umstand, daß die Wirklichkeit des Lebens nicht unmit
telbar erfaßt wird. In der Verblendung ist das Erkennen vom 
handeln getrennt, der Erkennende von dem, was erkannt 
Werden soll; die Welt stellt sich in der Verblendung als etwas 
v°m Ich Verschiedenes dar; kurz, es gibt stets zwei Elemente, 
die einander gegenüberstehen. Dies ist aber die Grundbedin
gung der Verstandeserkenntnis, und damit wird deutlich, daß 
diese Art des Erkennens stets von Verblendung behaftet ist. 
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Wann immer wir etwas zu wissen glauben, gibt cs etwas, das 
wir nicht wissen. Hinter dem Erkannten verbirgt sich stets 
das Unerkannte, und wir bekommen diesen unerkannten Er
kennenden nie zu Gesicht, der in jedem Akt der Erkenntnis 
vorhanden ist, solange wir bei bloßer Verstandeserkenntnis 
bleiben. Aber etwas in uns findet sich nicht damit ab, ihn 
unerkannt zu lassen; wir müssen ihn erkennen, müssen sehen, 
was cr ist, kurz: Verblendung muß erleuchtet werden. Hier 
gerät der Verstand in die Ausweglosigkeit, und wir müssen 
diesen Zustand überwinden, sonst gibt cs keinen inneren 
Frieden, und das Leben vzird unerträglich.

Bei seinem Forschen nach dem «Erbauer» (gahäkara) war 
dem Buddha stets das Nicht-Wissen um jenen unerkannten 
Erkennenden hinter allem Erkennen zur Seite. Lange Zeit 
gelang cs ihm nicht, sich diesem schwarz Maskierten zu nä
hern, bis er den Dualismus von Erkennendem und Erkann
tem transzendierte. Dieses Transzendieren war keine Leistung 
des Verstandes, sondern ein spirituelles Erwachen in einem 
ganz anderen Bereich als dem des logischen Denkens und 
daher frei von Verblendung. Das Erkennen des eigenen 
Selbst, und zwar als ein Innewerden, in dem der Unterschied 
zwischen Erkennendem und Erkanntem nicht mehr existiert, 
kann niemals eine Leistung des Intellekts sein, denn dieser ist 
ein für allemal an seine dualistische Bedingtheit gebunden. 
Die Verblendung kann nicht niedergerungen, sondern nur 
transzendiert werden - und dies ist ein Willcnsakt. Nicht- 
Wissen als solches ist kein Übel und auch nicht der Ursprung 
des Übels, aber wenn wir vom Nicht-Wissen, von seiner 
Bedeutung für unser Leben, nicht wissen, bildet sich eine 
endlose Verkettung des Bösen. Die Begierde (tanhä), die als 
das Grundübel betrachtet wird, ist nur zu überwinden, wenn 
das Nicht-Wissen in seiner eigentlichen und tiefsten Bedeu
tung verstanden wird.

II

Daher zeugt cs von völliger Unkenntnis der wahren Verhält
nisse, wenn buddhistische Gelehrte die Zwölffache Kette der 
Verursachung (patichcha-sanmppäda, pratftya-samutpäda)8 zeit
lich zu interpretieren versuchen und die Unwissenheit in die 
Vergangenheit verlegen. Die beiden ersten Faktoren rechnen 
sic der Vergangenheit zu, die nächsten acht der Gegenwart 
nnd die beiden letzten der Zukunft. Das Nicht-Wissen, das 
erste der zwölf incinandergrcifcndcn Nidänas (Glieder), bc- 
s’tzt jedoch - wie die Erleuchtung - keine zeitliche, sondern 
eine Willensnatur. Sobald wir den Zeitbegriff einfuhren, ver
liert die Erleuchtung, die wir als Aufhebung des Nicht-Wis
sens definieren können, ihren Charakter der Endgültigkeit, 
Und wir fangen an, uns nach etwas umzuschauen, was über 
sie hinausgeht. Damit aber würden wir die Fesseln nur enger 
Uni uns schlingen und unser verblendetes Dasein endlos fort
setzen. Die Götter hätten keinen Grund, vom Erwachten zu 
singen, von «einem Lotos, entsprungen dem See der Er
kenntnis, nicht beschmutzt vom Staub der Leidenschaft; einer 
Sonne, die die Finsternis des Nicht-Wissens vertreibt; einem 
l^lond, welcher die sengende Hitze der dem Dasein innewoh
nenden Sünden fortnimmt».9

Wenn die Erleuchtung das Universum in sechsfacher Weise 
Crschütterte, wie cs in den Sütras geschrieben steht, muß die 
Verblendung, die sie schließlich überwand, von beinahe 
ebenso großer, wenn auch entgegengesetzter Kraft sein. 
Wenn wir Verblendung (Nicht-Wissen) als einen intellektuel
len Begriff nehmen und sic dann unter dem Gesichtspunkt 
v°n Zcitrclationen interpretieren, werden wir ihrem Charak
ter als erstem der zwölf Nidänas in keiner Weise gerecht. Daß 
tier Buddha auf seine Zeitgenossen und die Nachwelt einen so 
außerordentlich großen Einfluß ausübte, lag gewiß nicht nur 
an seinem erstaunlichen analytischen Scharfsinn, sondern vor 
alleni an seiner spirituellen Größe und der Tiefe seiner Per
sönlichkeit, geboren aus einem Willen, der bis zum Grund 
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der Schöpfung reichte. Im Überwinden der Verblendung 
zeigte sich seine ganze Kraft, gegen die selbst Mära mit all 
seinen Teufeln und Vcrlockungskünstcn machtlos war. So
lange die wahre Bedeutung der Verblendung im System des 
Patichcha-samuppäda oder im Ariyasachcha nicht gesehen 
wird, entstehen unweigerlich falsche Vorstellungen vom We
sen der Erleuchtung und daher auch des Buddhismus.

Am Anfang - dieses Wort besitzt eigentlich keinen spiritu
ellen Sinn, sondern ist nur für unser endliches Leben von 
Bedeutung - wünscht der Wille sich selbst zu erkennen; das 
Bewußtsein erwacht, und damit spaltet sich der Wille. Der 
eine Wille, in sich selbst vollständig und ganz, ist nun zugleich 
Handelnder und Beobachter. Aus dieser Spaltung entstehen 
unweigerlich Konflikte, denn der Handelnde wünscht nun 
die Beschränkungen abzuschütteln, die er auf sich nehmen 
mußte, um Bewußtsein zu erlangen. Er hat in gewisser Weise 
die Möglichkeit gewonnen zu sehen, doch cs gibt auch etwas, 
das er als Beobachter nicht sehen kann. Erkenntnis ist unwei
gerlich von Nicht-Wissen gefolgt wie alle Dinge von ihrem 
Schatten, von dem sie nicht zu trennen sind. Aber der Wille 
als der Handelnde ist darauf aus, zu seinem ursprünglichen 
Zustand zurückzukchrcn, in dem Frieden herrschte, weil cs 
noch keinen Dualismus gab. Diese Sehnsucht nach der verlo
renen Heimat fuhrt auf einen langen und schweren Weg, denn 
das einmal Geteilte kann nur durch große Anstrengungen 
wiedervereinigt werden. Aber diese Wiedervereinigung ist 
mehr als bloße Rückkehr, denn durch die Spaltung, den 
Kampf und das erneute Zusammenfügen wird dem ur
sprünglichen Einen etwas Entscheidendes hinzugefügt.

Wenn das Bewußtsein durch Spaltung aus dem ursprüng
lich einen Willen hervorgeht, ist es von seiner Neuheit und 
von seinem Vermögen, mit praktischen Problemen umzuge
hen, zunächst so begeistert, daß es seine eigentliche Mission, 
den Willen zu erleuchten, vergißt. Anstatt seine erleuchten
den Strahlen nach innen zu wenden - also auf den Willen, der 
seine Existenzgrundlage darstellt -, läßt es sich ganz von der 

gegenständlichen Welt der Phänomene und Ideen gefangen- 
Hchmcn, und wenn es sich selbst zu erkennen sucht, stößt es 
auf eine Welt absoluter Einheit, wo das Subjekt selbst das 
Objekt ist, das cs erkennen möchte. Aber die Klinge kann 
nicht sich selbst schneiden. Das Subjekt kann sich nicht selbst 
Zurn Objekt machen. An diesem Punkt muß der Wille eine 
heroische Anstrengung unternehmen, sich selbst zu erleuch- 
tcn> sich selbst zu erlösen, aber ohne das neu entstandene 
Bewußtsein zu zerstören, sondern indem er das Prinzip nutzt, 
das die Basis des Bewußtseins bildet. Im Falle des Buddha 
gelang dies, und er wurde der Erwachte, der Erhabene, der 
v°Hkommen Erleuchtete. Im Willen liegt mehr als bloßes 
Wollen, nämlich auch Denken und Sehen. Durch dieses Sc- 
en sicht der Wille sich selbst, und so wird er frei und sein 

C1gcner Herr. Das ist Erkenntnis im eigentlichen Sinne des 
Ortes, und darin besteht die buddhistische Erlösung.
Verblendung herrscht, solange der Wille sich von seinem 

C1gcnen Sproß, seinem eigenen Spiegelbild täuschen läßt - 
v°ni Bewußtsein, in dem der Erkennende stets vom Erkann- 

gesondert ist. Diese Täuschung kann jedoch nicht von 
atier sein, denn der Wille möchte erleuchtet werden, 

föchte frei und ganz bei sich selbst sein. Nicht-Wissen oder 
Crblcndung setzt stets die Existenz von etwas außerhalb Lie- 

gcndcm und Unbekanntem voraus. Dieses unbekannte «da 
raußcn» wird Ego oder Seele genannt, ist aber tatsächlich 
Cr Wille selbst im Zustand der Verblendung. Als der Buddha 
Feuchtung erfuhr, ging ihm sogleich auf, daß es keinen 

I t’Tian gibt, keine Seelen-Wesenheit als unerkannte und uner-
C11nbare Größe. Die Erleuchtung vertrieb die Verblendung, 

^nd damit verschwanden all die Chimären, die aus der dunk- 
Höhle des Ego heraufbeschworen worden waren. Mit 

icht-Wissen meinen wir im allgemeinen das Gegenteil von 
lsscn, aber im Buddhismus bildet es den Gegensatz zur 
rlcuchtung und steht für das Ego (ätman), dessen Existenz 
er Buddha so entschieden leugnete. Und das ist nicht ver

änderlich, wenn wir berücksichtigen, daß die Erleuchtung 
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- die Aufhebung der Verblendung - im Mittelpunkt seiner 
Lehren steht.

Wer im Buddhismus nur die Lehre des Nicht-Ätman (anät- 
tnan) sieht und nicht nach der tieferen Bedeutung der Er
leuchtung fragt, kann die Botschaft des Buddha an die Welt 
unmöglich ganz erfassen und richtig einschätzen. Hätte cr das 
Ich lediglich unter psychologischen Gesichtspunkten in seine 
Bestandteile zerlegt, um dann seine Nichtexistenz zu postu
lieren, so könnte man ihn einen großen wissenschaftlichen 
Geist nennen, denn seine analytischen Fähigkeiten auf diesem 
Gebiet übertrafen die seiner Zeitgenossen bei weitem - aber 
seine Wirkung als spiritueller Führer wäre dann nicht so weit
reichend und anhaltend gewesen. Seine Anätman-Lchrc war 
nicht das Ergebnis eines wissenschaftlichen Vorgehens im 
modernen Sinne, sondern in erster Linie die Konsequenz sei
ner inneren Erfahrung.

Wenn wir Nicht-Wissen im spirituellen Sinne verstehen, 
muß seine Aufhebung notwendig zur Negation einer Ich- 
Wesenhcit als Träger aller unserer Lebensvollzügc fuhren. Er
leuchtung ist ein positiver Begriff, für das gewöhnliche Be
wußtsein schwer in seiner ganzen Tragweite zu erfassen. 
Aber wenn wir ihren Stellenwert im System des Buddhismus 
kennen und unsere Bemühungen auf ihre Verwirklichung 
richten, wird sich alles andere von selbst erledigen: unsere 
Ich-Vorstellung und das Haften an ihr, unsere Verblendung, 
unsere Fesseln und Mängel. Moralische Lebensführung, me
ditative Versenkung und höheres Verstehen sind die Mittel, 
die uns zum Ziel des Buddhismus führen sollen, zur Erleuch
tung. Wenn der Buddha seinen Schülern immer wieder die 
Lehre des bedingten Entstehens darlegte - dies die Ursache, 
jenes die Wirkung, und wird die Ursache aufgehoben, ver
schwindet auch die Wirkung -, so geht es ihm nicht darum, 
sie mit gewissen logischen Zusammenhängen vertraut zu ma
chen; er will sie vielmehr sehen lassen, daß die Erleuchtung 
Voraussetzung ist für Glück, spirituelle Freiheit und inneren 
Frieden.

Wenn Verblendung als ein Mangel an logischem Erkennt
nisvermögen aufgefaßt wird, kann ihr Verschwinden unmög
lich jene spirituelle Freiheit hervorbringen, von der schon in 
den frühesten Texten des Buddhismus so deutlich und nach
drücklich gesprochen wird. So lautet die «spirituelle Unab
hängigkeitserklärung» des Arhat, wie wir sic in den Nikäyas 
lesen: «Da erhob sich Einsicht in mir, die Freiheit meines 
Herzens wurde unerschütterlich; dies ist meine letzte Geburt, 
es wird für mich nun keine Wiedergeburt mehr geben.» Diese 
Aussage zeigt, wie intensiv und überzeugend hier die Bcgeg- 
ni,ng mit der zentralen Tatsache des Lebens gewesen sein 
muß. Gelegentlich finden wir dieselbe Aussage auch in etwas 
ausfuhrlichcrer Form: «Wer so erkennt und so sieht,10 dessen 
Herz ist befreit von der Befleckung der Begierde, ist befreit 
Von der Befleckung des Werdens, ist befreit von der Bcflck- 
kung der Verblendung. Im so Befreiten erhebt sich das Wis- 
Scn um seine Befreiung, und er weiß, daß Wiedergeburt aus
gelöscht wurde, daß das Höhere Leben erfüllt ist, daß erreicht 
lst» was zu tun war und cs über dieses Leben hinaus keines 
geben wird. » Im Wesen ist der Arhat der Buddha, ja sogar der 
Tathägata, und so wurden diese Begriffe in der Frühzeit des 
Buddhismus auch nicht so scharf gegeneinander abgesetzt.

Als der Buddha zu seinen Schülern über gewisse Spekula
tionen sprach, die zu jener Zeit im Umlauf waren, sagte cr 
das folgende über das Erkenntnisvermögen des Tathägata:

L)as weiß er, und er weiß auch andere Dinge, die weit 
höher, weit besser sind als diese Spekulationen; und in die
sem Wissen bläht cr sich nicht auf; und derart makellos, hat 
Cr in seinem eigenen Herzen den Ausweg aus diesen Spe
kulationen verwirklicht, hat das Entstehen und Vergehen 
der Empfindungen verstanden, ihre Süße, ihre Gefährlich
keit, ihre Unverläßlichkeit, und indem cr nach keinem der 
Hinge greift, auf die Menschen so erpicht sind, ist cr, der 
Tathägata, gänzlich befreit. Dies sind die anderen Dinge, 
tief, schwer zu verstehen und schwer zu verwirklichen, 
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beruhigend und süß, nicht durch Logik zu erfassen, fein 
und nur dem Weisen zu begreifen, welche der Tathägata 
darlegt, nachdem er sie selbst realisiert und von Angesicht 
zu Angesicht gesehen hat. Sic sind es, über die jene spre
chen sollten, die in Übereinstimmung mit der Wahrheit 
denTathägata preisen wollen.»11

Al das ist dem Tathägata offenkundig nicht aus Spekulation 
und analytischem Denken erwachsen. An intellektuellem 
Scharfsinn und Weitblick konnte er sich gewiß mit den besten 
seiner Zeitgenossen messen, doch war ihm noch eine höhere 
Fähigkeit gegeben, nämlich Willenskraft, und nur indem er 
diese Willenskraft mit äußerster Entschlossenheit cinsctztc, 
erlangte er die Tathägataschaft. Er brauchte sich nicht mit den 
metaphysischen Problemen abzugeben, von denen die Philo
sophen seiner Zeit umgetricben wurden; sic lösten sich auf. 
als er seine spirituelle Freiheit und Gelassenheit erlangte - und 
nicht nur teilweise, wie cs bei einem intellektuellen Erkennen 
der Fall gewesen wäre, sondern ganz und gar. In diesem Licht 
ist das Mahäli-Sutta zu lesen. Manche Gelehrte fragen sich, 
weshalb hier zwei gänzlich unverbundene Themen gemein
sam abgchandclt werden, aber das zeigt nur, daß sie die 
wahre Bedeutung der Erleuchtung im System des Buddhis
mus nicht richtig cinzuschätzcn wissen. Zum richtigen Ver
ständnis brauchen wir hier vor allem Intuition.

Das Mahäli-Sutta ist eines der Päli-Sütras im Digha-Nikäya. 
Hier fragt Mahäli den Buddha, welche Absicht dem religiö
sen Lebenswandel seiner Schüler zugrunde liege, und seine 
Antwort lautet, auf die wesentlichen Punkte reduziert: Bud
dhisten üben sich nicht in der Sammlung, um damit wunder
bare Kräfte zu erlangen, etwa das Hören himmlischer Musik 
oder das Sehen himmlischer Bilder. Es gibt höhere und wohl
tuendere Dinge; eines davon ist die vollständige Zerstörung 
der Drei Bande (Verblendung, Zweifel und der Glaube an die 
Wirksamkeit von guten Werken und Zeremonien) und das 
Erlangen eines Geisteszustandes, der zur Einsicht in die höhe

ren Dinge fuhrt. Ist diese Einsicht erlangt, so wird das Herz 
leiter-gelassen, frei vom Makel des Nicht-Wissens, und er
kennt seine Befreiung. Solche Fragen, wie du sie stellst, o 
Mahäli, Fragen über die Identität von Körper und Seele, sind 
H’üßig; denn hast du erst die höchste Einsicht erlangt und 
sichst die Dinge, wie sic in sich selbst wirklich sind, werden 
die Fragen, die dich jetzt bedrängen, ihren Sinn ganz vcrlie- 
rcn> und du wirst sic nicht mehr in dieser Weise stellen. Daher 
bedarf cs keiner Antwort von mir.

An diesen Worten des Buddha wird sehr deutlich, welche 
Beziehung zwischen der Erleuchtung und dem Problem der 
Seele besteht. Man braucht sich nicht zu wundern, daß der 
Buddha diese ewig wiederkehrende Frage nicht beantwor
te, sondern sie einfach überging und dafür über etwas 
sprach, das mit dem Gegenstand wenig zu tun zu haben 
Scheint. Dies ist einer der Punkte, bei denen wir anknüpfen 
Bussen, um herauszufinden, was Nicht-Wissen bedeutet.

III

^cr Buddhismus ist ein praktisches System spiritueller Diszi
plin und keine Sammlung metaphysischer Abhandlungen - 
Und schon deshalb ließ der Buddha manche metaphysische 

ragc unbeantwortet oder in der Schwebe. Natürlich besaß er 
C’ne Erkenntnistheorie, aber die war von zweitrangiger Be- 

Clltung, denn im Buddhismus geht es vor allem darum, 
r,euchtung zu erlangen und damit spirituelle Freiheit zu fin- 
Cn- Die Erleuchtung löscht das Nicht-Wissen aus, das Ge- 

pUrt und Tod zugrunde liegt und uns die verschiedensten
Csscln intellektueller und affektiver Art anlegt. Und dieses 
Uslöschen des Nicht-Wissens ist nur durch Willenskraft zu 

Crrcichen; alle anderen Ansätze, vor allem die rein intellcktu- 
en> sind vollkommen müßig. Daher die Worte des Buddha: 

^Üiesc Fragen12 sind nicht dazu angetan, einen Nutzen zu cr- 
r,rigen, sie beziehen sich nicht auf den Dharma, haben keine 
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Bedeutung für die Elemente des rechten Verhaltens, für die 
Aufhebung von Verhaftungen, für die Reinigung von Begier
den, für das Stillwcrdcn, für die Befriedung des Herzens, für 
wahre Erkenntnis, für die Einsicht in die höheren Ebenen des 
Pfades und für das Nirvana. Daher kommt es, daß ich zu 
ihnen keine Meinung äußere. » Zum anderen aber legte cr dar, 
«was Leiden ist, was der Ursprung des Leidens ist, was das 
Aufhören des Leidens ist und durch welche Methode man das 
Aufhören des Leidens erlangen kann». Das sind praktische 
Dinge, die nicht nur gänzlich verstanden und durchdrungen, 
sondern von jedem, der wahrhaft Befreiung zu erlangen 
wünscht, aktiv gemeistert werden müssen.

Daß der Buddha von reiner Verstandeserkenntnis über
haupt nichts hielt, sondern immer wieder betonte, man 
müsse den Dharma wirklich sehen und persönlich unmittel
bar erfahren, ist in den Nikäyas ebenso wie in den Mahäyäna- 
Schriften allenthalben belegt. Tatsächlich ist dies die größte 
Stärke der buddhistischen Lehre. Als ein brahmanischer Phi
losoph von seinem Wissen über die Drei Vedas sprach und 
von seiner Vereinigung mit dem, was cr nicht gesehen hatte, 
erwiderte der Buddha:

Du sagst also, die Brahmanen seien nicht in der Lage, den 
Weg zur Vereinigung mit dem zu weisen, was sic gesehen 
haben; und weiter sagst du, weder einer von ihnen noch 
einer ihrer Schüler noch einer ihrer Vorgänger bis in die 
siebte Generation habe Brahman je gesehen. Und weiter 
sagst du, selbst die Rishis der alten Zeit, deren Worte ihr so 
sehr in Ehren haltet, hätten nicht vorgegeben zu wissen 
oder gesehen zu haben, wo, woher oder wohin Brahman 
ist. Und doch sagen diese in den Drei Vedas bewanderten 
Brahmanen allen Ernstes, sie könnten den Weg weisen zur 
Vereinigung mit etwas, das sie weder kennen noch gesehen 
haben ... Sie sind wie eine Schlange von Blinden, die sich 
einer am anderen festhalten: Der vorderste kann nichts se
hen, der in der Mitte kann nichts sehen, der hinterste kann 

nichts sehen. Was sic sagen, diese in den Drei Vedas be
wanderten Brahmanen, ist nichts als blindes Gerede: Der 
erste sieht nicht, der mittlere sicht nicht, noch kann der 
letzte sehen.

pie Erleuchtung, das Ende der Verblendung, ist, wie wir 
Jetzt deutlich sehen, keine Leistung des Intellekts, sondern die 
Umwandlung unseres Seins durch eine fundamentale Kraft, 
^ie jedem von uns eingeboren ist. Bloßes Verstehen hat stets 
n°ch einen Rest von Fremdheit oder Dualität in sich und 
Vcrwandclt sich nie so vollständig in lebendige Wirklichkeit. 
Wenn die Erleuchtung wirklich die in den Sütras beschriebene 
tlcfgrcifcndc Wirkung auf unsere spirituelle Grund verfassung 
ausübt, wird sic gewiß nicht durch bloße Vertrautheit mit der 
Lehre der Verursachung ausgelöst. Erleuchtung ist das Werk 
v°n Pañña, die aus dem Willen geboren wird, und dieser will 
Slch selbst sehen und bei sich selbst sein. Deshalb maß der 
^uddha der persönlichen Erfahrung so viel Gewicht bei, und 
deshalb führten alle seine Unterweisungen immer wieder auf- 
den Weg zu dieser Erfahrung zurück, auf Meditation in der 
Abgeschiedenheit.

Meditation, durch die der Wille den Zustand zu transzen
dieren trachtet, in den er sich durch die Erweckung des Bc- 
^ußtseins selbst gebracht hat, ist keineswegs einfach ein 

achsinnen über die Theorie des bedingten Entstehens, denn 
dieses Nachsinnen dreht sich ewig im Kreis, mit Verblendung 
eginnend und in Verblendung mündend. Meditative Ver- 

Scnkung ist das, worauf es im Buddhismus vor allem anderen 
ankonimt. Alle metaphysischen Fragestellungen bilden doch 
llUr e’n unentwirrbares Gespinst, in dem wir uns verfangen.

Verblendung kann also nicht durch metaphysische Mittel 
I e a°ben werden, sondern nur durch das Aufbieten aller Wil- 
^nskraft. Geschieht dies, so werden wir nicht nur von der 

crblendung, sondern auch von der Ich-Vorstellung befreit.
rblendung und Ego bedingen und nähren einander gegen- 

Seiti8- Das Ego ist der blinde Fleck, den die Strahlen des
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Intellekts nicht erreichen, der letzte Unterschlupf der Ver
blendung, in dem sie sich vor dem Licht verstecken kann. 
Wird dieser letzte Schlupfwinkel ausgeräumt, so vergeht die 
Verblendung wie Reif an der Sonne. Letztlich sind Verblen
dung und Ich-Vorstellung ein und dasselbe.

Daß die Verblendung vertrieben wird und mit ihr das Ego, 
ist für uns zunächst eine etwas unheimliche Vorstellung, denn 
woran finden wir dann noch Halt? Sind wir dann nicht wie 
Herbstlaub, das der Wind hierhin und dahin weht, wie er 
gerade will? Keineswegs, denn Erleuchtung ist nicht einfach 
die Abwesenheit von Verblendung, also etwas Negatives. 
Tatsächlich ist Erleuchtung das Ursprüngliche, und Verblen
dung ist ihre Negation. Erleuchtung ist Bejahung im besten 
Sinne des Wortes, und deshalb sagte der Buddha: Wer den 
Dharma sieht, sieht den Buddha, und wer den Buddha sicht, 
sieht den Dharma; wer aber den Buddha sehen möchte, soll 
ihn nicht in der Form, der Stimme und dergleichen suchen. 
Als die Verblendung noch weitgehend uneingeschränkt 
herrschte, galt das Ego als etwas Positives, und seine Leug
nung war nihilistisch. Natürlich hielt die Verblendung das 
Ego hoch, denn es war ja ihre Behausung. Mit der Erleuch
tung verkehrt sich all das jedoch ins Gegenteil: Was negativ 
war, ist jetzt positiv, und was positiv war, ist negativ. Diese 
Umkehrung der Werte, die mit der Erleuchtung einhergeht, 
wird häufig übersehen. Die Erleuchtung ist der höchste Wert 
im buddhistischen Leben, und daher ist am Buddhismus 
nichts Negativistischcs und Pessimistisches.

IV

Weil die Philosophie die Bedeutung abstrakter Ideen und lo
gischer Schlußfolgerungen überbewertet und darüber allzu 
leicht den Kontakt zur wirklichen Welt der Erfahrung ver
liert, lehnte der Buddha cs strikt ab, sich auf Kosten der 
praktischen Übung dem Theoretisieren (takka oder vitakkd) 

zuzuwenden. Erleuchtung ist die Frucht solcher praktischen 
Übung, und cs gibt kein anderes Mittel, durch das die Ver
blendung aufgehoben werden könnte. Wenn es überhaupt 
Sinn hat, dem Lehrsystem des Buddha so etwas wie eine 
Erkenntnistheorie oder Denkmethode zuzuordnen, so müß
ten wir sic wohl als «radikalen Empirismus» bezeichnen. Da- 
11111 meine ich, daß er das Leben und die Welt so nahm, wie sic 
Wirklich waren, und nicht versuchte, seine eigenen Interpre
tationen in sie hineinzulesen.

Ein Theoretiker mag sagen, dies sei unmöglich, denn wir 
lcgcn unsere Subjektivität in jeden Wahrnchmungsakt, und 
Was wir die objektive Welt nennen, sei eigentlich eine Nach
bildung unserer Ideen. Erkenntniskritisch gesehen mag das so 
$ein’ aber für die spirituelle Verwirklichung gilt, daß voll
kommene Befreiung nur zu erlangen ist, wenn wir unser 
’chhaftes Denken nicht auf das Leben projizieren, sondern die 
^clt so nehmen, wie sie ist - gleich einem Spiegel, der eine 
Blume als Blume und den Mond als Mond widerspiegelt.

enn ich sage, der Buddhismus sei radikaler Empirismus, so 
lst das also nicht erkenntnistheoretisch, sondern spirituell zu 
Vcrstehcn. Dies meint der Ausdruck «Yathäbhütam», den wir 
als «Erkennen der wahren Wirklichkeit» übersetzen können; 
Cr kommt in den buddhistischen Schriften häufig vor und ist 
cmes der wichtigsten Motive des buddhistischen Denkens.

Im Sñinaññaphala-Sutta des Digha-Nikäya erfahren wir, was 
111 aufsteigender Reihenfolge - die Früchte des buddhisti- 

^ben Lebens sind; den Abschluß dieser Stufenleiter bildet das 
athabhütam, das Erkennen und Annehmen der Welt als das, 

Was sic ist:

b'lit seinem Herzen so heiter, so rein, durchlässig für das 
Eicht, durchgebildct, frei von allem Bösen, fügsam, zum 
handeln bereit, fest und unerschütterlich, beugt er sich 
nicdcr vor dem Wissen um die Auslöschung der Beflek- 
kungen (äsava). Er erkennt der Wirklichkeit gemäß: «Dies 
lst Leid.» Er erkennt dcrWirklichkeit gemäß: «Dies ist der 
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Ursprung des Leides.» Er erkennt der Wirklichkeit gemäß: 
«Dies ist das Aufhören des Leides.» Er erkennt der Wirk
lichkeit gemäß: «Dies ist der Weg, der zur Beendigung des 
Leides fuhrt.» Er erkennt der Wirklichkeit gemäß: «Dies 
sind die Befleckungen.» Er erkennt der Wirklichkeit ge
mäß: «Dies ist das Aufhören der Befleckungen.» Er er
kennt der Wirklichkeit gemäß: «Dies ist der Weg, der zum 
Aufhören der Befleckungen fuhrt. » Wer so erkennt und so 
sicht, dessen Herz ist befreit von der Befleckung des sinnli
chen Begehrens (käma), ist befreit von der Befleckung des 
Seins (bhäva), ist befreit von der Befleckung der Verblen
dung (avijjä). Im so Befreiten erhebt sich das Wissen um 
seine Befreiung, und er weiß, daß Wiedergeburt ausge- 
löscht wurde, daß das Höhere Leben erfüllt ist, daß erreicht 
ist, was zu tun war, und es über dieses Leben hinaus keines 
geben wird.

Wie haben wir das zu verstehen? Ebenso wie die Zwölf Nidä
nas werden die Vier Edlen Wahrheiten ihren tiefsten Sinn 
nicht preisgeben, wenn wir uns ihnen intellektuell nähern. Sic 
sind nur eine andere Ausdrucksweisc für die Lehre vom be
dingten Entstehen: im Patichcha-Samuppäda wird dasselbe 
Prinzip zum Ausdruck gebracht wie im Ariya-Sachcha. Das 
letztere zeigt die praktische Methode zum Entkommen aus 
den Fesseln des Karma auf, während das erstere darstcllt, wie 
diese Fesseln geschlungen sind. Als bloße Begriffe fuhren 
beide nicht über sich selbst hinaus - sie bleiben wirkungslos 
und sind nicht geeignet, eine spirituelle Revolution auszulö
sen. Der Buddha hatte mit der Formulierung der Vier Edlen 
Wahrheiten nichts anderes im Sinn, als ihre praktische An
wendung für den Weg zur Erleuchtung zu fordern. Die gei
stige Disziplin, die in vorangegangenen Teilen des Samañña- 
phala-Sutta in allen Einzelheiten beschrieben wurde, ist nur 
die Vorbereitung für diese grundstürzende Wandlung. Nur 
mit einem heiteren, reinen und standhaften Herz kann die 
Wahrheit so erfaßt werden, wie sie wirklich ist. Ein scharfer 
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und tiefschürfender Verstand mag die Wahrheit erkennen und 
Sich gelehrt über sic äußern, aber zu ihrer Verwirklichung im 
Leben bedarf es eines disziplinierten Geistes.

Die zitierte Passage ist nur unter dem Gesichtspunkt des 
spirituellen Lebens verständlich. Der Buddhismus ist logisch, 
doch wenn wir nur das an ihm sehen, entstellen wir ihn gänz- 
ich. Die logische Stimmigkeit ist nur ein Aspekt der buddhisti

schen Lehre und kein sehr wichtiger. «Er erkennt der Wirklich
jut gemäß» - dahin müssen wir kommen, denn Yathäbhüta- 
uana-dassana ist die Einsicht, welche die Befleckungen tilgt und 

as Bewußtsein der spirituellen Befreiung (chetovimutti) er- 
Zcugt. Ohne dieses Ñaña oder Ñana-dassana (Einsicht oder 
utuition) wäre kein Loslassen und keine Freiheit möglich. Das 

‘'so erkennend, so sehend» meint nicht das intellektuelle Verste- 
cn von Tatsachen und Wahrheiten, die nicht der eigenen 
rfahrung entspringen, sondern das Gewahren von Dingen, 
lc sich in einem selbst wirklich abgespielt haben. Und selbst 

Uatcllcktucllcs Verstehen ist nicht möglich, wenn keinerlei Er- 
a irung seine Gültigkeit bezeugen kann. Werin der Übung des 

^jUyana gänzlich ungeschult ist, wird sich kaum irgendwie
armachen können, worin dieser Geisteszustand besteht, der 

111 ^er Yathäbhütam-Kontemplation der Welt gipfelt. Aber nur 
Unter dieser Voraussetzung sind die Aussagen des Buddha über

!c Früchte des Sámañña-Lcbens zu verstehen.
Es werden im allgemeinen drei, selten vier Befleckungen 

genannt: sinnliches Begehren (käma), Sein oder Werden 
’laua), Verblendung oder Nicht-Wissen (avijjä) und Verstan- 
Cstätigkcit (ditthi). Welche Art von Einsicht kann all diese 

Reckungen auslöschen? Und was wird danach in uns noch 
ng sein? Man mag vermuten, daß hier nur eine vollkommen 
’hstische Antwort möglich ist, denn solch ein Zerstörungs- 

WcrL» so scheint cs, kann kaum etwas anderes als absolute Leere 
rucklassen. Und wenn wir dann noch Verse wie den folgen- 
1 lesen (Sutta-Nipäta, V. 949 und 1099), könnten wir versucht 
n» die Lehre des Buddha als vollkommen ncgativistisch zu 

brachten:
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Was vor dir ist, lege es beiseite;
Laß nichts hinter dir sein;
Und greifst du nicht nach dem, was in der Mitte ist, 
So gehst du in Frieden.'3

Tatsächlich ist aber das Tilgen aller Befleckungen und das 
Freiwerden von jeder Form des Anhaftens die Voraussetzung 
dafür, daß das innerste Sein geläutert wird und sich sieht, wie 
es wirklich ist - also nicht als ein Ich im Gegensatz zum 
Nicht-Ich, sondern als etwas, das alle Gegensätze transzen
diert und sic doch in sich vereinigt. Letztlich wird also nichts 
weiter zerstört als die irrtümlich angenommene Dualität der 
Dinge, und erst jetzt kann ihre ursprüngliche Einheit sichtbar 
werden. Das ist die Rückkehr in eine fast vergessene Heimat. 
Die Einsicht besteht darin, die Einheit in der Vielheit zu sehen 
und zu erkennen, daß sie nicht in Opposition stehen und sich 
gegenseitig bedingen, sondern beide auf einem höheren Prin
zip beruhen; in dieser Einsicht, wenn sic von wirklicher Er
fahrung getragen ist, liegt die vollkommene Befreiung.

Der gründlich geschulte Geist erkennt, daß sowohl Nega
tion (niratta) als auch Affirmation (atta) an der Wirklichkeit 
vorbeigehen; die Wahrheit liegt allein im unmittelbaren Er
greifen der Dinge, wie sie in ihrer Solicit oder an sich selbst 
sind. Dann kommen wir zum «Ti yathäbhütam pajänäti» " 
«Er erkennt der Wirklichkeit gemäß» -, das von den Ma
häyäna-Buddhisten später zur Lehre von der Soheit (bhütata- 
thatä) weiterentwickclt wurde. Der in den vier Dhyänas der 
Nikäyas geschulte Geist schreitet fort zu etwas, das die Ma
häyäna-Buddhisten «Spiegel-Einsicht» (ädarsha-jnänatn) ge
nannt haben. Das letzte Bild, mit dem der Buddha die 
Früchte des Samañña-Lebcns beschreibt und das alle vorange
gangenen in sich vereinigt, wird nun ganz verständlich:

Es ist, o König, als läge inmitten einer Bergfeste ein kleiner 
See, klar bis zum Grund und in heiterer Stille, so daß ein 
Mann, der am Ufer stünde und Augen besäße, die Austern 

und Muscheln sähe, den Sand und die Kiesel und die 
Schwärme der Fische, wie sic sich regen oder still stehen. 
Er würde erkennen: Dieser See ist klar bis zum Grund und 
von heiterer Stille, und in ihm sind Austern und Muscheln, 
Sand und Kiesel, und die Fischschwärmc regen sich oder 
stehen still.

L^cr radikale Empirismus der Yathäbhütam-Lehre des 
Euddha ist hier sinnfällig dargcstellt in einem Bild, das uns an 
das Itivuttaka (V. 109) erinnert, wo der Buddha sich selbst als 
c’ncn Schauenden am Ufer beschreibt. Der Versuch, dieses 
Eild intellektuell zu verstehen, führt zu gar nichts. Hier be
schreibt einer seine geistige Haltung von einer höheren Be- 
^vußtseinsebcnc aus, die er erst nach langer Schulung er
reichte. Es ist die Ebene der Sambodhi, der Erleuchtung. Die 
erste, die «negative» Phase dieser Entwicklung besteht im 
Auslöschen der Befleckungen, und wenn wir nur das be
trachten, ist die Erleuchtung reine Negation; hat das Auge 
sich jedoch erst der Soheit der Dinge geöffnet, so ist sie rcin- 
ste Bejahung. Hier liegt «die unvergleichliche Insel des 
^ichts-Bcsitzcns und Nichts-Ergrcifens, Nirvana genannt, 
das Ende von Geburt und Tod» (Sutta-Nipäta, V. 1094)- Gc- 
b«rt und Tod werden hier ausgclöscht, nicht das Leben; erst 
dUrch die Erleuchtung erlangt das Leben seine ureigene Frei
heit und Schöpferkraft zurück.

E>as Bild des Spiegels (ädarsä) könnte uns jedoch zu dei 
Annahme verleiten, die buddhistische Haltung gegenüber der 
^elt sei durch Passivität und einen Mangel an vitalisierender 
Aspiration bestimmt. Aber wer so denkt, übersieht offenbar 

Selbstlosigkeit, Hingabe und Tatkraft, mit welcher der 
uddha sein langes Leben ganz dem spirituellen Wohl seiner 
itnienschen widmete, ganz abgesehen von den außeror- 

dcntlichcn Bemühungen seiner Schüler um die Verbreitung 
Cr Lehre und um ihre Weiterentwicklung zum Mahayäna- 
uddhismus. Aber auch wenn wir diese historischen Fakten 

außer acht lassen, ist der Vorwurf der Passivität, der gegen 
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die buddhistische Weltanschauung erhoben wird, falsch. 
Gänzlich passiv ist nur etwas, das vollkommen leer ist, ein 
reines Nichts. Als Ergebnis größter spiritueller Anstrengun
gen ist die Erleuchtung jedoch ein höchst positiver Zustand 
mit einem unerschöpflichen Schatz an Möglichkeiten, eine 
Einheit, die eine ganze Welt der Vielfalt in sich birgt. «Lär
mend gehen die kleinen Wasser, still der weite Ozean.»14 Im 
weiten Ozcan der Erleuchtung ist die Stille der Einheit. Auch 
die Avatamsaka-Philosophen vergleichen sic mit der endlo
sen Weite eines Ozeans, still und klar, der alle Himmelskör
per widerspiegelt, in dem aber auch die Möglichkeit zu don
nernden, alles verschlingenden Wellen unschuldig schlum
mert.

So fragt der Buddha im Mahäli-Sutta: «Wenn ein Mönch so 
erkennt und so sieht, ist cr dann gerüstet, die Frage aufzunch- 
men: Ist die Seele dasselbe wie der Körper, oder ist die Seele ein 
Ding und der Körper ein anderes?» Es ist offensichtlich, daß 
die Lehre des Buddha stets auf die praktische Verwirklichung 
der Erleuchtung als «Asavam Khata-nana» angelegt war - 
Einsicht, welche die Befleckungen tilgt und alle Verhaftungen 
(upädäna) löst. Er mied die Erörterung metaphysischer Pro
bleme nicht nur deshalb, weil sie metaphysisch waren, son
dern weil sic nicht zum Erreichen des höchsten Ziels im bud
dhistischen Leben beitrugen, das nicht durch gedankliche 
Raffinesse, sondern nur durch Läuterung des Geistes zu ver
wirklichen ist. Die Verblendung muß in unserer Erfahrung 
bereinigt werden und nicht durch intellektuelles Verstehen 
des Prinzips des bedingten Entstehens, sei cs in der Gestalt 
des Patichcha-Samuppäda oder des Ariya-Sachcha.

Daß die Erleuchtung darin besteht, die Dinge in ihrer So
licit zu sehen, Yathäbhütam oder Yathätatham, frei von 
Zweifel, nicht gestört durch Theoretisieren oder analytisches 
Denken, läßt sich auch aus der letzten Gäthä des Itivuttak# 
ersehen, worin der Buddha für seine Tugenden gepriesen 
wird. Ich zitiere die ersten drei Strophen:

Durch seine Einsicht in alle Welt, 
In alle Welt, wie sic wirklich ist, 
Ist cr von aller Welt entbunden 
und ohnegleichen in aller Welt.

Alles übersteigend, standhaft,
Von allen Banden befreit,
Gehört der höchste Friede ihm,
Der Nirvana erlangt hat - keine Furcht von irgendwoher.

Dieser Erleuchtete, dessen Befleckungen getilgt sind, 
Der unbeirrt ist, frei von Zweifel,
Hat die Auslöschung von allem Karma erreicht, 
Seinen Nährboden zerstört und ist frei.

V

^ie Dinge «Yathäbhütam» sehen - das ist sozusagen der intel
lektuelle oder noetische Aspekt der Erleuchtung, womit aller
dings nicht diskursives Denken gemeint ist. Es gibt noch einen 
anderen Aspekt der Erleuchtung, nämlich ihre Beziehung zu 
Samädhi und Dhyäna. Sie sind, wie ich bereits sagte, Voraus
setzung der Erleuchtung und nicht die Erleuchtung selbst, 
abcr sie zeigen auch, daß die Verwirklichung der Erleuchtung 
nichr ist als bloße intellektuelle Einsicht in die Wahrheit. Wäre 
die Erleuchtung nichts als das, so könnte sie kaum eine so 
t’efgreifende Beseitigung der Leidenschaften und eine so voli
timene Freiheit mit sich bringen. Die Intuition könnte nicht 

so tief in den Quell des Lebens cintauchen, alle Zweifel zer
streuen und alle Bande des Anhaftens durchtrennen, wäre das

Cxvußtscin nicht gründlich darauf vorbereitet, das All in sei- 
11Cr Gesamtheit und Soheit in sich aufzunehmen. Unsere Sinne 
Und das gewöhnliche Bewußtsein neigen nur allzu sehr dazu, 
Slch von der Schau der Wahrheit ablenken zu lassen, und so ist 
Cs unumgänglich, sich in geistiger Disziplin zu üben.
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Der Buddha selbst übte diese Disziplin unter seinen bei
den Samkhya-Lehrern, und nach seiner Erleuchtung machte 
er cs seinen Schülern zur Regel, sich in den Dhyäna-Übun- 
gen zu schulen. Er selbst zog sich in die Einsamkeit zurück, 
wann immer er Gelegenheit dazu hatte. Und das tat er na
türlich nicht, um einfach die Welt sich im Spiegel des Be
wußtseins spiegeln zu lassen, nicht als müßige Kontempla
tion, sondern als spirituelle Schulung, die er auch nach sei
ner Erleuchtung fortsetzte. Darin folgte er der Praxis aller 
anderen indischen Weisen und Philosophen. Für ihn hatte die 
spirituelle Disziplin den Sinn, das höchste Begreifen des 
Dharma zu wecken, denn ohne dieses letzte Erwachen fuhrt 
Dhyäna, mag es von noch so hehren Erfahrungen begleitet 
sein, nicht zur Vollendung des buddhistischen Lebens. Wir 
lesen im Dhatntnapada (V. 372): «Ohne Weisheit (paüüä, 
prajüä) keine Meditation (jhäna, dhyäna), ohne Meditation 
keine Weisheit: Wer aber Weisheit und Meditation hat, ist 
dem Nirvana nahe.»

Dieses Abhängigkeitsverhältnis von Jhäna und Paüüä un
terscheidet den Buddhismus von allen anderen indischen 
Lehren jener Zeit. Jhäna muß in Pafmä einmünden und sich 
zur Yathäbhütam-Sicht der Welt entwickeln. Deswegen 
konnte die Schulung, die dem Buddha bei seinen Lehrern 
zuteil wurde, ihn nicht befriedigen; sie führte, wie er selbst 
sagte, «nicht zur vollkommenen Einsicht, zum höchsten Er
wachen, zum Nirväna». Gelassen im Nichts zu verweilen, 
mag zwar angenehm sein, doch den Buddha verlangte cs 
nach etwas anderem, als sein irdisches Leben zu verträumen. 
Er wünschte Einblick in das Leben und die Seele der Dinge 
zu gewinnen. Deshalb war Paüüä - Weisheit oder Erkennt
nis - für ihn der wesentliche Teil seiner Lehre, und sic mußte 
aus Jhäna erwachsen, und das Jhäna, das nicht in Paüüä ein
mündete, war kein buddhistisches Jhäna. Gewiß, das Haus 
muß vollständig ausgeräumt werden, aber in einem «leeren 
Haus» (suüüägäram) zu verweilen, ist vollkommene Auslö
schung:

Ein Auge muß sich öffnen, um die Wahrheit klar und voll
ständig zu erblicken, die Wahrheit (paramani ariyasachchatn), 
die das Leben von seinen vielen Fesseln und Bürden befreit. 
So sagt auch das Dhannnapada (V. 373):

Ein Mönch, der dieses Haus betreten hat und 
dessen Geist still ist,

Empfindet eine mehr als menschliche Freude, 
wenn er die Wahrheit klar erkennt.

E>a cs bei der Jhäna-Praxis darum geht, den Geist auf die 
Begegnung mit der Wahrheit, die zerstört und befreit, vorzu
bereiten, und da diese Wahrheit nur zu realisieren ist, wenn 
die höchste Weisheit (parania-paüüä) erweckt wurde, das Er
nennen, (üäna), das allem Elend (sabbadukkha) ein Ende setzt, 
wurde der Buddha nie müde, seinen Schülern die Wichtigkeit 
der Paüüä cinzuschärfcn. So sagt er etwa, daß die überwälti
genden oder angenehmen Erfahrungen, die sich bei der 
Jhäna-Praxis cinstellcn können, nichts mit dem eigentlichen 
Ziel des buddhistischen Lebens zu tun haben; man muß von 
ihnen loslassen, sonst umgarnen sic das Bewußtsein und un
terbrechen seinen Aufstieg zu Erweckung der Paüüä. Und 
nur auf diesem Weg ist Befreiung, die Rückkehr in die ur
sprüngliche spirituelle Heimat, zu erlangen. Befreiung be
deutete tur den Buddha aber das Freiwerden von allen For
cen des Anhaftens, dem sinnlichen (rüpam) ebenso wie dem 
’utcllcktucllcn (viüüänam). So sagt er im Majjhitna-Nikäya 
(T38): «Laß nicht zu, daß dein Geist durch äußere Dinge abge- 
knkt wird, und laß ihn nicht unter deine eigenen Ideen ab- 
schweifen. Sei frei von Verhaftungen und fürchte nichts. Das 
lst der Weg zur Überwindung vom Leiden der Geburt und 
des Todes.»

Solange noch Spuren von irgendeinem äußeren oder inne- 
rcn Anhaften vorhanden sind, bleibt ein Nährboden von Ich
bewußtsein, auf dem neues Karma wachsen kann, das uns 
dann wieder in den Kreislauf von Geburt und lod hinein
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zieht. Dieses Anhaften ist eine Art Besessenheit oder Illusion 
oder Einbildung. Die Nikäyas nennen neun solcher Einbil
dungen, die alle aus Spekulationen über das Ich herrühren 
und natürlich zu Verhaftungen aller Art führen: «Ich bin», 
«Ich bin das», «Ich werde sein», «Ich werde nicht sein», «Ich 
werde Form haben», «Ich werde ohne Form sein», «Ich 
werde Denken haben», «Ich werde ohne Denken sein», «Ich 
werde weder Denken haben noch ohne Denken sein». Wir 
müssen all diese überheblichen, ichbetontcn Vorstellungen 
(maññitam) abschütteln, um das Ziel des buddhistischen Le
bens zu erreichen. Dann nämlich hören wir auf, uns Sorgen 
zu machen, Haß zu empfinden, aggressiv zu sein und uns von 
Ängsten umtreiben zu lassen - das ist innerer Friede (santi) 
und Nirväna und die Schau der Wirklichkeit und Wahrheit 
aller Dinge. Wenn Pafmä in uns erwacht ist, lassen wir Mora
lität und Meditation hinter uns zurück, und es bleibt nur ein 
erleuchteter Bewußtseinszustand, in dem der Geist weht, 
wohin er will.

Das bekannte Gleichnis vom Floß ist eine gute Illustration 
für die buddhistische Lehre des Nicht-Anhaftens, die sich als 
Grundton durch die gesamte Geschichte des Buddhismus 
zieht. Auch die Prajüäpäramitä-Philosophie, die von man
chen als eine Abweichung vom Geist des ursprünglichen 
Buddhismus angesehen wird, legt großes Gewicht auf die 
Lehre des Nicht-Anhaftens. Tatsächlich ist die Shünyatä- 
Lchre, wie sie in allen Prajüä-Sütras dargelegt wird, nichts 
anderes als ein Philosophieren über die Lehre des Nicht-An
haftens.

Das Floß-Gleichnis wird im Majjhitna-Nikäya (22) erzählt:

Mit dem Floß-Gleichnis, o Mönche, lege ich euch meine 
Lehre dar, die auf das Entkommen abzielt, nicht auf das 
Verharren. Hört aufmerksam zu und behaltet wohl, was 
ich euch sagen werde. Gesetzt, ein Mann, der sich auf einer 
langen Reise befindet, komme an ein großes und breites 
Wasser, hüben voller Ängste und Gefahren, drüben sicher 
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und frei von allem Ängstigenden, doch kein Boot, damit die 
Fluten zu überqueren, und keine Brücke, die von diesem an 
jenes Ufer führte. Und gesetzt, dieser Mann sagte zu sich 
selbst: Dies ist fürwahr ein großes und weites Gewässer, und 
hüben voller Ängste und Gefahren, doch drüben sicher und 
frei von allem Ängstigenden; und cs gibt nicht Boot noch 
Brücke, die mir hinüberhülfen. Wenn ich nun Röhricht und 
Gerten und Blätter sammelte und sie zu einem Floß zusam- 
menbändc und dann, von diesem Floß getragen und mit 
Händen und Füßen rudernd, sicher zum anderen Ufer über
setzte? Gesetzt, o Mönche, dieser Mann sammelte tatsächlich 
Röhricht und Gerten und Blätter und Zweige, verbände sie 
zu einem Floß, ginge damit zu Wasser und arbeitete mit 
Händen und Füßen, um endlich sicher ans andere Ufer zu 
gelangen. Und gesetzt nun, nach wohlbehaltener Überfahrt 
ans andere Ufer gelangt, sagte dieser Mann: Wahrlich sehr 
dienstlich ist dieses Floß mir gewesen. Von diesem Floß 
getragen und mit Händen und Füßen rudernd, habe ich 
wohlbehalten übergesetzt; wie wäre es nun, wenn ich das 
Floßaufmcinen Kopfhöbc oder cs mir aufdic Schultern legte 
und so weiter ginge, wohin es mich zieht? Was denkt ihr, o 
Mönche? Würde dieser Mann damit recht handeln?
Nein, fürwahr, Erhabener!
Was aber sollte dieser Mann tun, um recht zu handeln? So, ihr 
Mönche, müßte dieser Mann denken: Wahrlich sehr dienst
bar ist dieses Floß mir gewesen! Von diesem Floß getragen 
und mit Händen und Füßen rudernd, habe ich wohlbehalten 
dieses Ufer erreicht. Wie wäre es nun, wenn ich dieses Floß 
hier ablcgte oder dem Wasser überließe und ledig meiner 
Wege ginge? So, ihr Mönche, würde der Mann recht han
deln.
So auch lege ich euch meine Lehre dar, mit dem Floß- 
Gleichnis, welches auf das Entkommen abziclt, nicht auf das 
Verharren. Gemäß dem Floß-Gleichnis, o Mönche, müßt ihr 
die Dharmas zurücklassen - und wieviel mehr die Un- 
Dharmas!15
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Wir können nun die Lehre des Buddha auf folgende Weise 
zusammenfassen: Die Dinge in ihrer Soheit oder Yathäbhütam 
zu sehen, ist gleichbedeutend mit vollkommener spiritueller 
Freiheit. Wir könnten auch sagen, daß wir dann zur vollen 
Wahrheit erwachen, wenn wir von allen Leidenschaften, die auf 
der irrigen Ich-Vorstellung beruhen, loslassen und wenn das 
Herz seiner eigenen Befreiung innewird. Diese beiden Dinge, 
Sehen und Befreitwerden, sind so innig miteinander verknüpft, 
daß das eine ohne das andere undenkbar, ja unmöglich ist. Sic 
sind zwei Aspekte ein und derselben Erfahrung, getrennt nur 
für unser beschränktes Denken. Pafmä ohne Jhäna ist nicht 
Paüüä, und Jhäna ohne Paüüä ist nicht Jhäna. Der Ausdruck 
«Erleuchtung» bezeichnet die Erfahrung der Identität von 

Jhäna und Paüüä, das Yathäbhütam-Schen, das sich cinstcllt, 
wenn alle Dharma-Flöße aufgegeben wurden. In diesem Licht 
ist das folgende zu verstehen:

Daher, o Mönche, muß alles, was es an Körperlichem (oder 
Materie, rüpam) gibt - sei cs vergangenes, künftiges oder 
gegenwärtiges, sei es innerlich oder äußerlich, grob oder 
fein, gering oder erhaben, fern oder nah -, im Lichte der 
vollkommenen Erkenntnis (samniápaññá) als das gesehen 
werden, was es ist, nämlich: «Dies gehört nicht zu mir», 
«Dies bin ich nicht», «Dies ist nicht mein Ich». So ist cs auch 
mit den übrigen der fünf Anhäufungen (khatida): Empfin
dungen (uedana), Wahrnehmung (satina), psychische Form
kräfte (sankhära), Bewußtsein (viimänam). Wer so die Welt 
sieht und sich von ihr abwendet, ist wahrhaft befreit von den 
Leidenschaften und besitzt das Bewußtsein der Befreiung. 
Man nennt ihn einen, der die Hindernisse beseitigt und die 
Gräben zugeschüttet hat, einen, der alle Fesseln gesprengt hat 
und frei ist, einen, dessen Kampf vorüber ist, der seine Bürde 
abgelegt hat und an nichts mehr haftet.'6

Er besitzt, mit anderen Worten, alle Eigenschaften des Erleuch
teten, in dem sich Wille und Intellekt harmonisch miteinander 
verbunden haben.
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Verblendung ist der Auszug aus der Heimat, Erleuchtung die 
Rückkehr. In der Fremde fuhren wir ein Leben voller 
Schmerz und Leid, und die Welt, in der wir uns finden, ist 
keine gar so ersprießliche Umgebung. Dem setzt die Erleuch
tung ein Ende, denn durch sic finden wir in die Heimat zu
rück, wo Freiheit und Frieden herrschen.

Der Wille verneint sich selbst bei dem Versuch, Einblick in 
sein eigenes Sein zu gewinnen, und daraus entspringt der 
Dualismus. Das Bewußtsein kann sich nicht selbst transzen
dieren. Der Wille müht sich ab und verzweifelt an seinem 
Werk. «Warum?» fragt der Intellekt, aber gerade das ist die 
Frage, die der Intellekt nie endgültig wird beantworten kön
nen, denn sie beinhaltet ein Mysterium, das nur in der Tiefe 
des Willens aufzufinden ist. Warum mußte der Vater im Him- 
nicl seinen einzigen Sohn aussenden, die Schöpfung, die sein 
eigenes Werk war und sich doch immer weiter von ihrem 
Ursprung entfernte, zu erlösen? Warum mußte Christus so 
betrübt sein über das Geschick der verirrten Kinder Gottes? 
Das ist ein ewiges Mysterium, und kein relatives Verstehen 
wird je mit diesen Fragen ins Reine kommen. Doch schon die 
bloße Tatsache, daß solche Fragen sich erheben und ständig 
Unseren Seelenfrieden bedrohen, zeigt, daß sie keine müßigen 
•Metaphysischen Probleme darstcllcn, deren Lösung man ge
kost den Berufsphilosophen überlassen kann: Sie brennen 
Uns direkt auf der Seele, und diese muß sich vermöge einer 
eingeborenen Kraft, die höher und zugleich tiefer ist als Dia
lektik und diskursives Denken, bemühen, ihnen gerecht zu 
Werden.

Der verlorene Sohn ist ein Lieblingsmotiv nicht nur im 
Christentum, sondern auch im Buddhismus;17 ist darin nicht 
etwas ewig Wahres, wenn auch Tragisches und Unergründli
ches zu erkennen, das tief in jedem Menschenhi rzen verbor
gen liegt? Wie dem auch sei, dem Willen jedenfalls gelingt es 
schließlich doch, sich selbst zu erkennen und an seinen ur
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sprünglichen Ort zurückzukchrcn. Der Friede, den man in 
der Erleuchtung findet, ist wirklich der Friede, den man bei 
der Heimkehr nach langer Wanderschaft empfindet. War die 
Wanderung überhaupt notwendig? Wozu verliert man sich 
selbst, wenn man sich doch wiederfinden soll? Logisch gese
hen scheint das Ganze ein müßiger Prozeß zu sein. Aber der 
Auszug und die Rückkehr sind nicht einfach ein voller Pen
delschwung, an dessen Ende das Pendel unverändert seine 
Ausgangslagc erreicht, sondern nach der Rückkehr ist man 
nicht mehr derselbe wie zuvor. Der Wille, heimgekehrt von 
seinem Ausflug durch das Zeitbewußtscin, ist Gott selbst.

Im Vajrasamädhi-Sütra fragt der Bodhisattva Apratisthita 
den Buddha, weshalb der Vater so herzlos war, seinen um- 
herwandernden Sohn erst zurückzurufen, nachdem fünfzig 
Jahre vergangen waren; der Buddha antwortete: «Fünfzig 
Jahre sind hier nicht als Zeitdauer zu verstehen; sie bezeichnen 
das Erwachen eines Gedankens.» Das Erwachen des Bewußt
seins scheint mir gemeint zu sein - eine Spaltung des Willens, 
der jetzt nicht mehr allein Handelnder, sondern auch Erken
nender ist. Der Erkennende wird jedoch allmählich zum Zu
schauer und Kritiker und möchte schließlich sogar Lenker 
und Herrscher sien. Daraus entsteht die Tragödie des Lebens, 
aus welcher der Buddha die Vier Edlen Wahrheiten ableitete. 
Daß das Leben, wie die meisten von uns cs leben, Leiden 
(duhkha) ist, stellt die nüchterne, unverblümte Feststellung 
einer Tatsache dar. Ursache dafür ist unsere Verblendung: 
Das Bewußtsein ist nicht gänzlich erleuchtet über seine Na
tur, Mission und Funktion in Beziehung zum Willen. Wenn 
das Bewußtsein, seinem wahren Meister gehorchend, sich an 
die Erfüllung seiner «ursprünglichen Gelübde» (purva-prani- 
dhäna)iS macht, muß es zunächst in den Willen zurückgeführt 
werden. Das Erwachen eines Gedankens markiert den Be
ginn der Verblendung und ist ihre Voraussetzung. Ist die Ver
blendung bezwungen, so wird der Gedanke in den Willen 
zurückgeführt, und das ist die Erleuchtung. Daher ist die 
Erleuchtung eine Rückkehr.

Das Christentum ist hierin symbolischer als der Buddhis
mus. Die Schöpfungsgeschichte, der Sündenfall, die Vertrei
bung aus dem Garten Eden, Gottes Aussenden seines Sohnes 
zur Tilgung der Erbsünde, die Kreuzigung und Auferstehung - 
all das hat symbolische Bedeutung. Die Schöpfung ist das 
Erwachen des Bewußtseins oder «das Erwachen eines Gedan
kens»; der Sündenfall ist das Abirren des Bewußtseins von 
seinem ursprünglichen Pfad; Gottes Plan, seinen eigenen Sohn 
unter die Menschen zu schicken, ist das Verlangen des Willens, 
sich selbst durch sein eigenes «Kind», das Bewußtsein, zu 
erkennen; die Kreuzigung ist das Transzendieren der Dualität 
v°n Handeln und Erkennen, die aus dem Erwachen des Intel
lekts erwächst; die Auferstehung schließlich bedeutet den Sieg 
des Willens über den Intellekt - mit anderen Worten, der Wille 
sicht sich selbst im Bewußtsein und durch das Bewußtsein. 
Mach der Auferstehung ist der Wille nicht mehr blindes Streben 
und der Intellekt nicht mehr bloßer Beobachter. Im Buddhis
mus sind diese beiden nicht getrennt: Sehen und Handeln, sie 
fallen zu einem spirituellen Leben zusammen, und diese Syn
these wird von den Buddhisten Erleuchtung genannt oder 
Auslöschung der Verblendung. Sprengen der Fesseln, Tilgung 
tier Befleckungen. Daher finden wir im Buddhismus nichts, 
was der historischen Symbolik des Christentums ähnelt. Die 
^citkategorie transzendierend, wird die Erlösung im Buddhis
mus durch einen Willensakt angestrebt: Die Rückkehr löscht 
alle Spuren der Zeit.

Der Buddha selbst gab dem Gefühl der Rückkehr Ausdruck, 
als sich sein Auge bei der Erleuchtung dem Dharma öffnete, 
v°n dem zuvor noch kein Mensch gehört hatte. Er sagte:

Ich bin wie ein Wanderer, der nach langem Irrweg durch 
wüste Wildnis endlich einen alten Pfad entdeckt, den seine 
Vorgänger ausgetreten haben; dieser Straße folgend, findet 
er die Dörfer, Paläste, Gärten, Wälder, Lotosteiche, Mauern 
und anderen Stätten, an denen seine Vorgänger einstiebten.19 
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Dieses Gefühl der Rückkehr an einen vertrauten Ort scheint 
der Aussage zu widersprechen, daß cs sich um einen Einblick 
in Dinge handelt, «die sich dem Bewußtsein nie zuvor darge- 
stellt haben», doch das ist nur für die Logik ein Widerspruch. 
Solange der Buddha der Kette des bedingten Entstehens ge
danklich folgte - solange er also mit den Mitteln des empiri
schen Bewußtseins zu seinem eingeborenen Willen zurückzu
finden versuchte -, konnte er sein Ziel nicht erreichen. Erst 
als er die Mauer mit schierer Willenskraft zum Einsturz 
brachte, gelangte er zurück auf den uralten Pfad. Dem Auge 
seiner Intelligenz, mochte sie auch überragend sein, war der 
Pfad nicht erkennbar. Auch der Buddha war dem Gesetz un
terworfen, das den Gebrauch des Intellekts regiert: die Kette 
ist nicht zu zerschlagen, indem man ihre Glieder von Ursache 
und Wirkung vorwärts und rückwärts verfolgt. Erkenntnis - 
das heißt Verblendung - vertrieb Adam aus dem Garten Eden 
in die Welt des Schmerzes und der Geduld (sahaloka), doch 
was ihn zum Vater zurückführen konnte, war nicht wie
derum Erkenntnis, sondern der Wille, der die Verblendung 
vertreibt und die Erleuchtung herbeiführt.

Das Gefühl heimzukehren oder etwas Bekanntes wiederzu
erkennen, das die Erleuchtung begleitet, ist Zen-Schülern 
vertraut. Um nur ein Beispiel zu nennen: Chi-i (538-597), der 
allgemein unter seinem Ehrentitel Chih-che Tai-shih bekannt 
ist, war der Begründer der T’ien-tai-Schule des chinesischen 
Buddhismus. Unter seinem Meister Hui-ssu (515-577) 
schulte er sich auch in der Praxis des Dhyäna, und obgleich er 
keiner Zen-Übertragungslinic angehörte, betrachtet man ihn 
als einen Zen-Meister. Hui-ssu trug ihm auf, sich in einem 
Samadhi namens «Fa-hua San-mci» (saddharmapundarika-sci- 
tnädhi) zu üben. Dabei stieß er auf eine Passage in einem 
Sütra, die seinen Geist öffnete; und augenblicklich begriff er 
eine Aussage, die der Meister gemacht hatte: daß er und der 
Meister unter den am Geierberg Versammelten gewesen wa
ren, als der Buddha über das Sütra sprach. Der Meister sagte 
daraufhin: «Wärest du nicht, niemand könnte die Wahrheit 

sehen; und wäre ich nicht, niemand könnte cs bestätigen.» 
Zen-Meister sagen gern, die heilige Versammlung am Geier
berg tage immer noch. Dieses Erinnern hat jedoch nichts mit 
der übernatürlichen Erinnerungsgabe mancher Heiliger zu 
tun. Das Erinnern bei der Erleuchtung ist nur scheinbar zeitli
cher Art; in Wirklichkeit ist cs ein Er-innern - ein erneutes 
Innewerden - dessen, was immer da ist. Das Gefühl der 
Rückkehr zu etwas Bekanntem - vielmehr zu dem, der durch 
und durch damit vertraut ist -, bedeutet in Wirklichkeit, daß 
der Wille nach langer Wanderschaft an seinen ursprünglichen 
Ort zurückkehrt, jetzt aber über einen ungeheuren Erfah
rungsschatz verfügt und von einer Weisheit erfüllt ist, die 
seinen nie endenden Weg überstrahlen wird.

VII

Es ist hier vielleicht angebracht, etwas zu dem seit Schopen
hauer in Mode gekommenen Schlagwort vom Negativismus 
des Buddhismus zu sagen. Der Buddha lehnte keineswegs 
den Willen zum Leben ab, wie dieser pessimistische Philo- 
Soph meinte, denn er hielt ihn durchaus nicht für blind und 
irrational; in Wirklichkeit lehnte er etwas ganz anderes ab, 
nämlich die Ich-Vorstellung, die auf Verblendung beruht und 
Begierden, das Anhaften an Vergänglichem und ichhaftes 
Streben erzeugt. Was der Buddha bei all seinen Darlegungen 
v°r Augen hatte, ist die Erleuchtung des Willens und nicht 
seine Verneinung; seine Lehre beruht auf positiven Annah
men. Das gewöhnliche Leben befürwortet er deshalb nicht, 
Weil es das Produkt von Verblendung und Egoismus ist, die 
Ur*s unweigerlich in den Abgrund des Leidens stürzen. Der 
Buddha zeigte, daß der Ausweg nur durch Erleuchtung mög
lich ist, nicht durch Verneinung.

Der Wille an sich ist reines Wirken, ohne eine Spur von 
Egoismus. Der Egoismus erwacht erst, wenn der Intellekt in 
seiner Verblendung das wahre Wirken des Willens verkennt 
llnd sich selbst zum Prinzip der Individuation macht. Darum 
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will der Buddha den erleuchteten Willen und nicht seine Nega
tion. Wird der Wille erleuchtet und der Intellekt damit in seine 
natürliche Bahn gelenkt, so fallen die Fesseln, die wir uns 
durch falsche Anschauungen selbst angelegt haben, von uns 
ab, und die Befleckungen, die vom falsch verstandenen Willen 
auf uns übergehen, werden bereinigt.

Wirkliche Befreiung der Seele ist nur möglich, wenn alle 
dualistischen Vorstellungen aufgegeben werden. Das Argu
ment, das Ashvaghosha dem Buddha gegenüber dem Sam- 
khya-Philosophen Arada (oder Älära Käläma) in den Mund 
legt, macht dies deutlich. Als Arada dem Buddha riet, seine 
Seele vom Körper zu befreien, wie der Vogel aus dem Käfig 
fliegt oder der Schilfstcngcl aus der Scheide gelöst wird, um so 
allen Egoismus abzuschüttcln, erwiderte der Buddha:

Solange die Seele weitcrbcsteht, gibt cs kein Aufgeben des 
Egoismus. Die Seele wird nicht frei von Eigenschaften, 
solange sic nicht der Zahl und allem übrigen entledigt wird; 
solange sic also nicht frei von Eigenschaften ist, kann von 
Befreiung keine Rede sein. Es ist keine Trennung möglich 
zwischen Eigenschaften und ihrem Subjekt; losgelöst von 
seiner Gestalt und Wärme ist Feuer nicht denkbar. Ohne den 
Körper gibt es nichts Verkörpertes, ohne Eigenschaften 
kein Subjekt. Wie konnte die Seele, wenn sie ursprünglich 
frei war, je in den Zustand der Gebundenheit kommen? Das 
Körper-Erkennende (die Seele), das nicht verkörpert ist, 
muß entweder erkennend oder nicht-crkennend sein; ist es 
erkennend, so muß cs einen Gegenstand geben, der erkannt 
wird, und dann ist cs nicht befreit. Sollte es aber nicht 
erkennend genannt werden, welchen Nutzen hat dann diese 
vorgcstellte Seele für dich? Und selbst ohne solch eine Seele 
ist das Vorhandensein von Nicht-Erkenntnis offenkundig, 
wie etwa bei einem Holzklotz oder einer Wand. Und da 
jedes Preisgeben immer noch von Eigenschaften begleitet 
ist, behaupte ich, daß das absolute Erlangen unseres Zieles 
allein im Preisgeben von allem liegt.20

Das «Preisgeben von allem» ist das Transzendieren des Dua
lismus von Seele und Körper, von Subjekt und Objekt, von 
Erkennendem und Erkanntem, von «es ist» und «cs ist 
nicht», von Seele und Scclcnlosigkcit. Und für dieses Trans
zendieren genügt cs nicht, die Seele oder den Willen einfach 
zu verneinen: wir müssen ihr Wesen erfassen und sic als das 
realisieren, was sic sind, und das ist ein Willcnsakt. Die von 
den Samkhya-Philosophen befürwortete intellektuelle Kon
templation führt nicht zur spirituellen Freiheit, sondern in die 
Massivität, in ihren «Bereich des Nichts». Dem Buddhismus 
geht cs um Befreiung, nicht um Auslöschung, cr lehrt die 
spirituelle Disziplin, nicht geistige Abstumpfung oder Leer- 

eit- So entschieden der Buddha sich gegen Askese und Le- 
cnsvcrncinung wandte, so eindringlich warnte cr anderer- 

Seits vor dem Wohlleben: Im Leben eines jeden, der wahrhaft 
Cln Anhänger des Buddha sein möchte, bedarf es einer gewis
sen Abkehr von äußeren Dingen und einer Öffnung für eine 
neue geistige Schau.

Der Bericht, den wir im Majjhima-Nikäya von der Unter- 
rcdung des Buddha mit den Samkhya-Denkern finden, un
terscheidet sich etwas von der Darstellung des Mahäyäna- 

tchters, bestätigt dafür jedoch deutlicher meine Aussagen 
dber die Erleuchtung des Buddha. Weshalb die Lehren von 
Alara Käläma und Uddaka ihn nicht zufriedenstellen konn- 

wird hier so erklärt: «Diese Lehre führt nicht zur Ab- 
ehr, zur Leidenschaftslosigkeit, zum Aufhören, zum Still

erden, zu vollkommener Durchdringung, zu höchstem Er
wachen, zum Nirväna, sondern nur in den Bereich des 

lchts.» Was denn verstand der Buddha unter Nirväna, das 
Wörtlich soviel wie «Verlöschen» oder «Aufhören» bedeutet, 

ICr aber zusammen mit anderen Begriffen dem Nichts gc- 
ßenübcrgestellt wird? Nirväna muß demnach ein positiver 
. cgriff sein, der eine bestimmte Erfahrung meint. Als cr sich 

Schatten des Bodhi-Baumes niedersetzte, faßte cr den 
ntschluß, diesen Platz nicht zu verlassen, bis er in sich ver

wirklicht hatte, wonach er seit seinem Verlassen der Heimat 
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auf der Suche war. Nach dem Lalitavistara legte er folgendes 
Gelübde ab:

Mag auch mein Körper verdorren auf diesem Platz,
Mögen meine Haut, meine Knochen und mein Fleisch 

untergehen:
Solange Bodhi nicht erlangt ist, so schwer zu erlangen 

durch manches Kalpa,
Werden mein Körper und Denken sich nicht von diesem 

Platz bewegen.21

Derart entschlossen, verwirklichte der Buddha schließlich die 
Höchste Erleuchtung, um die er durch so viele Leben gerun
gen hatte. Worin besteht der Unterschied zu seinen früheren 
Erfahrungen unter Uddaka oder Alära Käläma? Hören wir 
ihn selbst:

Dann, ihr Schüler, selbst der Geburt unterworfen, aber das 
Elend aller der Geburt unterworfenen Dinge erkennend 
und die unvergleichliche Geborgenheit des Nirvana su
chend, in dem keine Geburt ist, erlangte ich diese unver
gleichliche Geborgenheit, das Nirvana, in dem keine Ge
burt ist.
Selbst Wachstum und Verfall unterworfen, aber das Elend 
aller Wachstum und Verfall unterworfenen Dinge erken
nend und die unvergleichliche Geborgenheit des Nirvana 
suchend, in dem kein Wachstum und Verfall ist, erlangte 
ich diese unvergleichliche Geborgenheit, das Nirvana, in 
dem kein Wachstum und Verfall ist.
Selbst der Krankheit unterworfen, aber das Elend aller der 
Krankheit unterworfenen Dinge erkennend und die unver
gleichliche Geborgenheit des Nirvana suchend, das frei 
von Krankheit ist, erlangte ich diese unvergleichliche Ge
borgenheit, das Nirvana, das frei von Krankheit ist.
Selbst dem Tod unterworfen, aber das Elend aller dem Tod 
unterworfenen Dinge erkennend und die unvergleichliche 

Geborgenheit des Nirvana suchend, das todlos ist, erlangte 
’eh diese unvergleichliche Geborgenheit, das Nirvana, das 
todlos ist.
Selbst dem Leiden ausgesetzt, aber das Elend aller dem 
Leiden ausgesetzten Dinge erkennend und die unvergleich
liche Geborgenheit des Nirvana suchend, das leidlos ist, 
erlangte ich diese unvergleichliche Geborgenheit, das Nir
vana, das leidlos ist.
Selbst Befleckungen ausgesetzt, aber das Elend aller den 
Befleckungen ausgesetzten Dinge erkennend und die unver
gleichliche Geborgenheit des Nirvana suchend, das frei von 
Befleckung ist, erlangte ich diese unvergleichliche Gebor
genheit, das Nirvana, das frei von Befleckung ist.
L)a sah und erkannte ich: «Meiner Befreiung bin ich gewiß; 
dies ist meine letzte Geburt; niemals mehr werde ich in dieses 
Leben zurückkehren!»22

Ais ein Zustand ohne Geburt, Tod, Befleckungen, Leiden, 
Wachstum und Verfall scheint das Nirvana in der Tat ein reines 
Nichts zu sein. Aber wenn es in diesen Verneinungen gar nichts 
bejahendes gäbe, könnte der Buddha kaum in der «unver
gleichlichen Geborgenheit» (anuttaram yogakkhemam) des Nir- 
' ana ruhen, überzeugt von seiner endgültigen Befreiung. In 
Wahrheit verneinte der Buddha die Verblendung als die wahre 
Ursache von Geburt und Tod; diese Verblendung wurde durch 
äußerste Willensanstrengung vertrieben und nicht durch dia- 
cktische Verstandesarbeit oder durch Kontemplation. Der 

Wille verschaffte sich Geltung, und der Intellekt erwachte zu 
^’ner wahren Bedeutung. Die so erleuchteten Begierden, Ge- 
ühle, Gedanken und Strebungen hören auf, egoistisch zu sein 

Und können nicht mehr zu Befleckungen und Fesseln und den 
Vlclen anderen Hindernissen werden, von denen in der HÌ- 
^ayäna- und Mahäyäna-Litcratur gleichermaßen so häufig die 
'cde ist. In diesem Sinne ist der Buddha der Jina, der Eroberer 
°der Überwinder-aber nicht der Eroberer des Nichts, sondern 
1 Cr Überwinder von Verwirrung, Finsternis und Verblendung.
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ntcSATORI “ DIE OFFENBARUNG EINER 
^EUEN WAHRHEIT IM ZEN-BUDDHISMUS

I

lc Wesentliche Zielsetzung des Zen-Buddhismus besteht 
rin’ e*ne neue Perspektive für die Betrachtung des Lebens 

n aller Dinge zu gewinnen. Wenn wir wahrhaft in das Zen 
^dringen wollen, müssen wir die normalen Denkgcwohn- 
fraltCn aU^c^cn’ die unseren Alltag beherrschen, müssen uns 

8cn, ob unsere gewohnte Art, die Dinge zu beurteilen, 
nscic spirituellen Bedürfnisse wirklich befriedigt. Meist 
nipfinden wir ein vages Ungcnügcn, und irgend etwas in 

perciò Leben scheint dem Gefühl tiefer innerer Freiheit im 
cg zu stehen - wir müssen versuchen, den Weg zu etwas zu 

cn, das uns endlich und endgültig Frieden gibt. Zen kann 
Un<,SCr Weg zu einer neuen Sicht der Dinge für uns sein, die 

das Leben frischer, tiefer und befriedigender zeigen wird. 
^arnit jedoch ist der verheerendste geistige Umsturz verbun- 
P n’ der uns überhaupt widerfahren kann. Es ist eine Art 

cuertaufe, bei der man Sturm und Erdbeben, das Einstürzen 
r 1)

Crge und das Zerbersten der Felsen zu überstehen hat. 
de ’eses Erreichen einer neuen Basis für den Umgang mit

^C^Cn und der Welt wird im japanischen Zcn-Buddhis- 
s «Satori» (chin, wu) genannt. «Satori» ist eigentlich nur 
anderer Ausdruck für die Bezeichnung, die der Buddha 
er Erlcuchtungserfahrung unter dem Bodhi-Baum am 

P ^’raPianä-Fluß gab und die von seinen Nachfolgern beibe- 
Cn wurde: Anuttara-Samyaksambodhi. Im Chinesischen
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gibt cs noch etliche andere Ausdrücke für diese Erfahrung; sic 
alle besitzen einen bestimmten Bedeutungsumfang, in dem 
sich andeutet, wie das Phänomen Erleuchtung jeweils aufge
faßt wird. Satori ist das A und O des Zen-Buddhismus, ohne 
Satori kein Zen. Zen ohne Satori wäre wie die Sonne ohne ihr 
Licht und ihre Wärme. Es mag seine Literatur verlieren, seine 
Klöster und alles «Drum und Dran», aber solange cs ihm um 
die Verwirklichung von Satori geht, wird es wcitcrbcstchcn. 
Das ist ein außerordentlich wichtiger Punkt, denn es gibt 
sogar unter den Zen-Schülern Leute, die für diese Tatsache 
blind sind und glauben, wenn Zen logisch oder psycholo
gisch erklärt sei oder als eine der buddhistischen Philo
sophien, die man mit ein paar hochspezialisierten Termini 
umschreiben kann, so sei das Zen damit bereits erschöpfend 
beschrieben. Tatsächlich beginnt das eigentliche Leben des 
Zen jedoch erst mit dem Satori.

Wir können Satori definieren als intuitive Schau in das We
sen der Dinge im Gegensatz zu logischem oder analytischem 
Verstehen. Praktisch gesehen bedeutet cs die Entfaltung einer 
neuen Welt, welche von dem auf Dualismus konditionierten 
Bewußtsein bis dahin nicht wahrgenommen wurde. Wer Sa
tori erlangt hat, für den ist die Welt nicht mehr die alte Welt, 
wie er sie kannte. Alle ihre scheinbaren Gegensätze und Wi
dersprüche vereinigen sich zu einem organischen Ganzen- 
Das ist ein Rätsel und ein Wunder, doch nach den Worten der 
Zen-Meister geschieht es jeden Tag. Satori ist nirgendwo an
ders zu finden als in unserer unmittelbaren, persönlichen Er
fahrung.

Eine blasse Ahnung davon gewinnen wir etwa bei der Lö
sung eines schwierigen mathematischen Problems oder bei 
einer großen Entdeckung, oder wenn sich inmitten schier 
unentrinnbarer Schwierigkeiten plötzlich ein Ausweg auftut, 
kurz: in der Sekunde, bevor wir Heureka! rufen. Dies ist 
allerdings nur die intellektuelle Seite des Satori und daher 
natürlich unvollständig; so dringen wir nicht ganz bis zum 
Grund des Lebens vor, der ein unteilbares Ganzes ist. Die 
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Zen-Erfahrung, die Satori genannt wird, muß die Gesamtheit 
des Lebens erfassen: sic ist eine Revolution und die Ncuein- 
Schätzung unserer selbst als spirituelle Einheit. Die Lösung 
Clncs mathematischen oder irgendeines anderen konkreten 
Problems bringt in der Regel keine Umwälzung des ganzen 

cbens mit sich. Die Satori-Erfahrung ist dagegen die Neuer- 
^baffung dcs Lebens selbst. Wenn es echt ist - denn es gibt 

hänomcnc, die als Satori empfunden werden, aber keines 
smd -, kommen die Auswirkungen auf unser moralisches 
Und spirituelles Leben einer Revolution gleich; sie erhöhen 
und läutern uns nicht nur, sondern stellen auch ganz neue 

"Sprüche an uns. Als ein Meister gefragt wurde, was Bud- 
iaschaft sei, antwortete er: «Der Boden des Eimers ist her- 

ausgcbrochen.» Die Geburt eines neuen Menschen ist wirk- 
ch eine Naturkatastrophe.

In der Religionspsychologic wird diese spirituelle Erhö- 
lung des ganzen Lebens im allgemeinen «geistige Wandlung» 
genannt. Doch in dem Sinne, wie dieser Ausdruck etwa im 

ristentum verwendet wird, ist er für den Buddhismus, 
nsbesondere für die Zen-Erfahrung, untauglich; es hat einen 

emotionalen Beigeschmack, als daß es ein Synonym für 
at°ri sein könnte. In seiner Grundtendenz ist der Buddhis- 

eher intellektuell als emotional, und mit seiner Erleuch- 
Uftgslchre hebt er sich gegen die christliche Heilslehre deut- 
’C 1 ab. Als eine der Mahäyäna-Schulen hat natürlich auch das 
^en Anteil an diesem «transzendentalen Intellektualismus», 
i Cr s’cb nicht mit logischen Dualismen abgibt. Poetisch oder 
G dlich ausgedrückt, ist das Satori «das Sich-Öffnen der 

eist-Blüte», «das Wegziehen des Riegels» oder «das Erstrah- 
Cn dcs Geist-Wirkens».

. Alle diese Ausdrücke deuten die Freilegung von bis dahin 
lrgcndwic blockierten Kanälen an, wodurch - vergleichbar 
^lner Ungcnügend arbeitenden Maschine - das innere Wirken 

1 nicht voll entfalten konnte. Mit dem Entfernen der Blok- 
lerung eröffnet sich uns ein neuer Ausblick, grenzenlos weit 
n bis ans Ende der Zeit. Jetzt endlich ist das Leben frei und 
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ungehindert in seinem Wirken und entfaltet sich in seiner 
ganzen Fülle: Das ist das Ziel der Zen-Schulung. Häufig fin
den wir zur Beschreibung dieses Zustands Ausdrücke wie 
«Gelassenheit» oder «Absichtslosigkeit», aber das hat nichts 
mit Abstumpfung oder Gleichgültigkeit zu tun, denn abge
schnitten werden nur die ichhaften Interessen unseres ge
wöhnlichen Bewußtseins, damit sich der Geist in seinem Wir
ken um so freier entfalten kann. Dieser Geist lehnt ethische 
Ideale weder ab, noch stellt er sich über sie; er ist einfach ein 
Bewußtseinszustand, der sich um seine Konsequenzen im 
phänomenalen Bereich nicht sorgt.

II

Als Bodhidharma (jap. Bodaidaruma, chin. P’u-t’i-ta-mo) 
am Anfang des sechsten Jahrhunderts nach China kam, führte 
er das Satori-Element in den hier schon bestehenden Bud
dhismus ein, dessen Vertreter sich damals ganz auf subtile 
philosophische Erörterungen verlegt hatten oder ein buchsta
bengetreues Ausfuhren der Rituale und Einhalten der diszipli
narischen Regeln pflegten. Mit seinem Ausdruck «direkte 
Übertragung des Geist-Siegels» meinte der erste Patriarch das 
Satori, die Öffnung eines Auges, mit dem es möglich ist, 
Einblick in den Geist der buddhistischen Lehre zu gewinnen.

Es war das Verdienst des Sechsten Patriarchen, Enö (Hui- 
neng), den Satori-Aspekt hochzuhalten, während die soge
nannte Nördliche Schule des Zen unter Führung von Jinshu 
(Shen-hsiu) die «allmähliche» Erleuchtung durch Stillwcrden 
des Geistes lehrte. Baso (Ma-tsu), Öbaku (Huang-po), Rinzai 
(Lin-chi) und all die anderen Sterne, die in den frühen Tagen des 
Zen während der T’ang-Dynastie erstrahlten, lehrten die 
«plötzliche» Erleuchtung durch Satori. Ihr ganzes Sinnen und 
Trachten war allein darauf gerichtet, und man erkennt gleich, 
wie sehr sie sich von anderen unterschieden, die bloße Versun
kenheit in sogenanntes Dhyäna anstrebten. Sie wandten sich 
entschieden gegen den Quietismus; seine Anhänger, so sagten 

sic, seien abgestumpft und lebten in der Höhle der Finsternis. 
Bevor wir fortfahren, dürfte cs daher ratsam sein, ganz klar 
zu machen, worum es im Zen letztlich geht. Das Leben in 
einer Art Trance zu verbringen, ist gewiß nicht das Ziel; viel
mehr geht cs darum, das Auge des Satori zu öffnen und Ein
blick in das eigene wahre Wesen zu gewinnen.

Es gibt in Japan ein Buch mit dem Titel Shöshitsu Rokutnon- 
shü («Sammlung der sechs Tore des Shöshitsu», gemeint ist 
Bodhidharma, der Erste Patriarch des Zen); es enthält zwei
fellos manche Aussprüche von Bodhidharma, stammt aber 
lrn Wesentlichen nicht aus seiner Hand, sondern entstand ver
mutlich während der T’ang-Dynastie, als das Zen im chinesi
schen Buddhismus immer mehr an Einfluß gewann. Davon 
abgesehen ist das Buch jedoch gänzlich durchdrungen von 
Cchtcm Zen-Geist. Eines der sechs «Tore», sein Titel lautet 
«Kctsumyakuron» oder «Abhandlung über die Blutsver
wandtschaft» erörtert die Frage des Chien-hsing' oder Satori, 
das nach den Worten des Autors die Essenz des Zen darstcllt. 
biier einige Auszüge aus dem Buch:

Willst du den Buddha suchen, so schaue in dein eigenes 
Wesen (hsing), denn dieses Wesen ist der Buddha selbst. 
Hast du nicht in dein eigenes Wesen geschaut, was nützt es 
dir dann, an den Buddha zu denken, die Sütras zu rezitie- 
ren, das Fasten oder die Gebote einzuhalten? Wenn du an 
den Buddha denkst, mag diese Ursache [verdienstvolle 
Tat] Früchte tragen; wenn du die Sütras rezitierst, mag 
deine Intelligenz wachsen; wenn du die Gebote befolgst, 
niagst du im Himmel wiedergeboren werden; wenn du 
Wohltätigkeit übst, mag es dir reichlich vergolten werden; 
Was aber dein Suchen des Buddha angeht, so bist du weit 
entfernt von ihm. Wenn dein Selbst noch nicht klar begrif
fen ist, solltest du einen weisen Meister aufsuchen und dir 
eine gründliche Einsicht in die Wurzel von Geburt und Tod 
verschaffen. Einer, der nicht in sein wahres Wesen ge
schaut hat, kann nicht ein weiser Meister genannt werden. 
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Wenn dieses [Schauen in das eigene wahre Wesen] nicht 
erlangt wird, entkommt man nicht aus dem Kreislauf von 
Geburt und Tod, wie bewandert man auch im Studium der 
heiligen Schriften in ihren zwölf Abteilungen sein mag. Nie 
wird die Zeit kommen, da man dem Leiden der dreifachen 
Welt entrinnt. In alter Zeit lebte ein Bhikshu namens Zenshö 
(Shan-hsing),2 der alle zwölf Abteilungen der Schriften rezi
tieren konnte, aber nicht in der Lage war, sich selbst vor der 
Wiedergeburt zu bewahren, da er keine Einsicht in sein 
eigenes wahres Wesen besaß. Wenn das sogar bei Zenshö so 
war, wie steht es dann erst um die Heutigen, die gerade über 
eine Handvoll Sütras und Shästras gelehrt reden können und 
sich für bedeutende Vertreter des Buddhismus halten? Sic 
sind wahrhaft einfältig. Solange der Geist nicht erfaßt wird, 
ist cs ganz und gar müßig, Schriftstücke zu rezitieren und 
gelehrt darzulegcn. Willst du den Buddha suchen, so schaue 
in dein eigenes Wesen, denn dieses Wesen ist der Buddha 
selbst. Der Buddha ist ein freier Mensch, einer, der weder 
schafft noch vollbringt. Wenn du, anstatt in dein eigenes 
Wesen zu schauen, dich abwendest und den Buddha in 
äußeren Dingen suchst, wirst du ihn nie erreichen.
Der Buddha ist dein eigener Geist; begehe nicht den Fehler, 
dich [vor äußeren Dingen] zu verbeugen. «Buddha» ist ein 
Wort aus dem Westen, und in jenem Land bedeutet es «er
leuchtetes Wesen», und mit «erleuchtet» ist Erleuchtung des 
Geistes gemeint. Unsere geistige Natur ist das, was auf die 
äußere Welt antwortet, mit den Dingen in Berührung 
kommt, die Augenbrauen hebt, blinzelt, Arme und Beine 
bewegt. Diese Natur ist der Geist, und der Geist ist der 
Buddha, und der Buddha ist der Weg, und der Weg ist Zen. 
Dieses schlichte Wort, Zen, ist den Weisen ebenso unbegreif
lich wie den Unwissenden. Unmittelbar in dein ursprüngli
ches Wesen zu schauen, das ist Zen. Wenn du auch in Hunder
ten von Sütras und Shästras bewandert bist, bleibst du im 
Buddhismus doch ein Ignoramus, solange du dein ursprüng
liches Wesen nicht geschaut hast. Da [in bloßer Gelehrsam

keit] ist der Buddhismus nicht. Die höchste Wahrheit ist un
auslotbar tief, nicht Gegenstand von Gespräch und Erörte
rung, und selbst die kanonischen Texte können sie uns nicht 
nahebringen. Schauen wir aber nur einmal in unser eigenes 
ursprüngliches Wesen, so haben wir die Wahrheit, mögen 
wir auch ungebildet sein und nicht ein Wort wissen.
Mögen jene, die nicht ihr eigenes wahres Wesen geschaut 
naben, die Sütras lesen, an den Buddha denken, lange 
studieren, hart arbeiten, durch die sechs Tageszeiten ihren 
religiösen Übungen nachgehen, lange sitzen und sich nie 
zum Schlaf nicdcrlcgen, und mögen sic gelehrt sein und 
sich in allen Dingen auskennen - mögen sic glauben, all das 
sei Buddhismus. Alle Buddhas in den aufeinanderfolgen
den Zeitaltern sprechen vom Schauen in das eigene wahre 
Wesen. Alle Dinge sind vergänglich; solange du nicht Ein
blick in dein Wesen gewonnen hast, sage nicht: «Ich besitze 
vollkommene Erkenntnis.» Das wäre wahrlich ein schwe
res Verbrechen. Änanda, einer der zehn großen Schüler des 
Buddha, war bekannt für sein umfassendes Wissen, doch 
besaß er keine Einsicht in die Buddhaschaft, da er so sehr 
darauf aus war, Wissen zu erlangen.

^uch Enö (Hui-neng), der Sechste Patriarch, äußert sich zu 
diesen Dingen ganz unmißverständlich. Auf die Frage: « Was 
nun Eure Bestätigung durch den Fünften Patriarchen, Öbai 
(Huang-mci), angeht, wie gebt Ihr anderen Anleitung und 
Unterweisung darin?», antwortete er: «Keine Anleitung, 
beine Unterweisung. Wir sprechen nur vom Schauen in das 
eigene Wesen; Dhyäna zu üben und darin Befreiung zu Su
eben, davon ist nicht die Rede.» Die nach Erkenntnis streben,
Wcrden anderswo auch «die Verwirrten» genannt, die cs nicht 
Wert seien, «daß man sich mit ihnen berät», geistig leere Still- 
sbzer; dagegen «sind selbst Ungebildete, wenn sic nur ur
plötzlich die Wahrheit realisieren und ihr geistiges Auge öff- 
nen, weise Menschen, die sogar die Buddhaschaft erlangen 
können». Als man dem Patriarchen von den Lehrmethoden 
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der Meister der Nördlichen Schule berichtete - nämlich alle 
geistigen Regungen zu unterbinden, still in Kontemplation 
versunken zu verharren und solange wie möglich ununter
brochen mit verschränkten Beinen zu sitzen -, da nannte cr 
diese Praxis abwegig und gegenstandslos, weit entfernt von 
der Wahrheit des Zen. Diesen Vers fugte er noch hinzu:

Im Leben sitzt man und liegt nicht,
Im Tod liegt man und sitzt nicht;
Ein übelriechendes Skelett!
Was soll cs nützen, sich so zu schinden und zu plagen?

Baso (Ma-tsu) saß täglich Zazen im Dempo-in. Nangaku Ejö 
(Nan-yüch Huai-jang), der ihn beobachtete, dachte: Er wird 
ein großer Mönch werden, und er fragte ihn:

«Mein Werter, was wollt Ihr durch Sitzen erreichen?»
Baso erwiderte: «Ich will ein Buddha werden.»
Daraufhin hob Nangaku eine Ziegclscherbc auf und be

gann sic an einem Felsen vor sich zu schleifen.
«Was macht Ihr da, Meister?» fragte Baso.
«Ich schleife sie, um daraus einen Spiegel zu machen», 

sagte Nangaku.
«Wie könnte das Schleifen einen Ziegel zu einem Spiegel 

machen?»
«Wie könnte das Sitzen im Zazen einen Buddha machen?»
Baso fragte: «Was soll ich dann tun?»
Nangaku erwiderte: «Wenn Ihr einen Karren fuhrt, und er 

bewegt sich nicht, würdet Ihr dann den Karren peitschen 
oder den Ochsen?»

Baso gab keine Antwort.
Nangaku fuhr fort: «Übt Ihr Euch im Zazen? Strebt Ihr 

danach, ein sitzender Buddha zu werden? Wenn Ihr Euch im 
Zazen übt, (so laßt Euch sagen, die Substanz des) Zen ist 
weder Sitzen noch Liegen. Wenn Ihr Euch darin schult, ein 
sitzender Buddha zu werden, (laßt Euch gesagt sein) daß 
Buddha keine Form hat (wie zum Beispiel das Sitzen). Der 
Dharma, der keine feste Stätte hat, erlaubt keine Untcrschei- 

düngen. Wenn Ihr ein sitzender Buddha zu werden versucht, 
so bedeutet das nichts anderes, als den Buddha zu töten. 
Wenn Ihr Euch an die Form des Sitzens klammert, werdet Ihr 
die Ur-Wahrheit nicht erreichen.»

Als Baso das hörte, fühlte cr sich so erfrischt, als hätte er 
den köstlichen Trunk genossen.

Hier haben wir einige gänzlich unverblümte Aussagen, die 
schr deutlich machen, worum es im Zen letztlich geht und 
daß es keinen Sinn hat, sich durch Stillsitzen nach Art eines 
Hindu-Heiligen in einen Zustand stumpfer Teilnahmslosig
keit zu versetzen, alle inneren Regungen erstickend.

Diese Vorbemerkungen werden es dem Leser erleichtern, 
sich den folgenden Zen-Dialogen oder Mondò (wörtl. 
«Hagc-Antwort») zu nähern; ich zitiere diese Mondò hier zur 
sinnfälligen Verdeutlichung meiner These, daß die Zen-Schu- 
^Ung das Satori zum Ziel hat, eine ganz neue Betrachtungs
weise des Lebens und der Welt. Die Zen-Meister machen 
sich, wie wir sehen werden, gern die scheinbar trivialsten Si
tuationen des Lebens zunutze, um das Bewußtsein des Schü
lers in Kanäle zu lenken, die ihm bis dahin völlig unbekannt 
Waren. Es ist, als öffnete sich jäh eine verborgene Schleuse 
Und entließe eine Flut neuer Erfahrungen. Es ist auch wie das 
Läutwerk einer Uhr: ist die festgelegtc Zeit erreicht, so löst 
sich ein Spcrrhcbel, und der Glockenklang wird freigesetzt. 
Hnser Bewußtsein scheint auch solch einen Mechanismus des 
plötzlichen Umschlagens in einen ganz anderen Zustand zu 
besitzen: Plötzlich hebt sich ein Schleier, ein ganz neuer Blick 
eröffnet sich, und unser Leben fühlt sich von da an völlig 
anders an. Dieses innere Einrasten oder Aufspringen nennen 
die Zen-Meister Satori, das Hauptziel ihrer Schulung.

Sehr bezeichnend sind in diesem Zusammenhang die fol
genden Worte von Meister Eckehart:

Hierüber sprach ein heidnischer Meister ein schönes Wort 
zu einem anderen Meister: «Ich werde etwas in mir ge
wahr, das leuchtet in meiner Vernunft; davon empfinde ich 
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wohl, daß es etwas ist, aber was cs ist, das kann ich nicht 
verstehn, nur dünkt mich, könnte ich es begreifen, ich 
verstünde alle Wahrheit.»3

III

Die im folgenden zitierten Beispiele geben nicht immer die 
ganze Geschichte der geistigen Entwicklung bis zum Satori 
wieder, also von der ersten Begegnung des Schülers mit 
seinem Meister durch alle Höhen und Tiefen der Schulung 
bis zum Augenblick der Verwirklichung. Diese Beispiele 
sollen zeigen, daß die ganze Zen-Schulung ihren Sinn erhält 
durch diesen Umschlagspunkt, an dem sich eine völlig 
neue Welt eröffnet. Denn von diesem Punkt an ist das täg
liche Leben, selbst in seinen banalsten Einzelheiten, gänz
lich von Zen erfüllt. Daher ist Satori im Grunde etwas 
höchst Normales, geradezu prosaisch; rätselhaft geheimnis
voll erscheint es nur da, wo es nicht richtig verstanden 
wird. Andererseits, ist das Leben nicht selbst voller Wunder 
und Geheimnisse, unauslotbar für unser diskursives Den
ken?

Einst sagte ein Mönch zu Jöshü (Chao-chou, 778-897): 
«Ich bin gerade ins Kloster gekommen. Seid so gut, Meister, 
unterweist mich bitte.» Jöshü sagte: «Hast du schon dein 
Frühstück gegessen?» Der Mönch sagte: «Ja, das habe ich.» 
Jöshü sagte: «Dann wasch die Eßschale ab.» Der Mönch kam 
zu einer Einsicht.

Hier wird gleich deutlich, was für eine gewöhnliche Sache 
Satori ist. Um aber sehen zu können, welch wichtige Rolle 
solche trivialen Vorfälle des Lebens im Zen spielen, müssen 
wir noch einige Bemerkungen anführen, die andere Meister 
dazu machten und die dem Lesen eine Ahnung vom Gehalt 
des Satori vermitteln können. Ummon (Yün-men, 864-949) 
sagte: «Lag in Jöshüs Worten irgendeine besondere Unterwei
sung oder nicht? Wenn ja, worin bestand sie. Wenn nein, was 
war das für ein Satori, das der Mönch erlangte?» Zu diesen 

orten machte Umpö Mon’etsu (Yün-feng Wen-yüeh, 
997'1062) später eine spöttische Anmerkung: «Der große 

cistcr Ummon kennt sich nicht aus, daher diese Bemer- 
Ung. Sie war jedoch gänzlich unnötig, als malte man der 
chlangc Beine oder ließe einem Eunuchen einen Bart wach

sen. Meine Anschauung unterscheidet sich von seiner: Dieser
°nch, der Satori erlangt zu haben scheint, fährt pfeilgerade 

2ur Hölle.»
Was hat das nun alles zu bedeuten, Jöshüs Anweisung, die 
schale abzuwaschen, die Satori-Erfahrung des Mönchs, 

ninions Fragen dazu und Umpös Behauptung? Widerspre
chen sic einander? Ist das alles nur viel Lärm um nichts? Und 

lc histc der Fragen läßt sich ja ohne weiteres noch erweitern: 
le konnte Jöshü dem Mönch durch eine so banale Anwei- 

CUng die Augen öffnen? Oder hatte sie einen versteckten 
Inn> der die innere Gestimmtheit des Mönchs genau traf?
Cnn ja, wodurch wurde der Mönch vorbereitet auf diesen 

. ten Schlag des Meisters, der dann ja nichts weiter war als 
Cln Auslöser im rechten Moment? Dem Geschirrabwaschen 
ari sich können wir noch nichts über Satori und die Wahrheit 
dcs Zen entnehmen. So können wir also davon ausgehen, daß 
Jöshü gewiß etwas mit der Einsicht des Mönchs zu tun hatte.

ahcr auch Ummons Bemerkung, die zwar etwas rätselhaft 
Wlrkt, aber genau ins Schwarze trifft. Umpös Bemerkung 
dagegen ist eine für Zen-Meister typische Art der Erwide- 
rung, die Ncnrö genannt wird - was so viel wie «spielerisch 
Urnwcndcn» heißt. Scheinbar macht er eine abfällige Bcmer- 

Ung über Ummon, aber in Wahrheit weiß cr sich zutiefst 
einig mit seinen Vorgängern.

Tokusan (Tc-shan, 781-867) war ein großer Gelehrter des 
^lafnant-Sütra. Als er erfuhr, daß es eine buddhistische Schule 
rnit dem Namen Zen gab, die alle Schriften ignorierte und 
das «unmittelbare Deuten auf des Menschen Herz» lehrte, 
8lng er zu Ryütan (Lung-t’an), um sich von ihm in der Lehre 
Unterweisen zu lassen. Einst bat er ihn bis spät in die Nacht 
Um Unterweisung. Ryütan sagte: «Es ist tiefe Nacht. Warum 
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willst du nicht besser Weggehen?» Tokusan empfahl sich, hob 
den Türbehang und ging hinaus. Als er die Dunkelheit drau
ßen gewahrte, wandte er sich um und sagte: «Dunkel drau
ßen.» Daraufhin zündete Ryütan eine Papierfackel an und 
reichte sie ihm. Tokusan war im Begriff sie zu nehmen, da 
blies Ryütan sie aus. Da kam Tokusan urplötzlich zu einer 
Einsicht. Er warf sich nieder.

Als der große Meister Baso (Ma-tsu, 709-788) sich zusam
men mit Hyakujö (Pai-chang, 720-814) erging, sahen sic Wild
enten vorbeifliegen. Der große Meister sagte: «Was ist das?»

Hyakujö sagte: «Wildenten.»
Der große Meister sagte: «Wohin sind sie geflogen?» 
Hyakujö sagte: «Sie sind weggeflogen.»
Daraufhin drehte der große Meister Hyakujö die Nasen

spitze um. Hyakujö schrie vor Schmerz auf.
Der große Meister sagte: «Warum sind sie nicht weggeflo

gen?»
Es heißt, daß Hyakujö“ durch diese Worte zu einer Einsicht 

kam.
Können wir irgendeine Verbindung sehen zwischen dem 

Eßschalen-Abwaschcn, dem Fackelausblasen und dem Na
senumdrehen? Wir müssen mit Ummon sagen: Wenn es keine 
gibt, wie konnten diese Menschen dann zur Einsicht in die 
Wahrheit des Zen kommen? Und wenn doch, worin besteht 
sie? Was ist dieses Satori? Worin besteht diese neue Art, die 
Dinge zu sehen? Solange wir unser Augenmerk nur auf die 
Vorgänge richten, die der Erleuchtungserfahrung unmittelbar 
vorausgehen, können wir vermutlich nicht erfassen, worauf 
es hier wirklich ankommt. Es sind alltägliche Vorkommnisse, 
und wenn darin das Zen besteht, ist jeder von uns schon 
immer ein Meister. Dies ist in der Tat in gewissem Sinne 
richtig, denn cs gibt nichts Künstliches oder Konstruiertes im 
Zen. Soll aber das Ausblasen einer Papicrfackcl oder das Um
drehen der Nasenspitze uns wirklich die Schuppen von den 
Augen fallen lassen, so muß unsere Aufmerksamkeit nach 
innen gelenkt werden, auf das Wirken des Geistes; nur dort 

Wcrdcn wir die versteckte Beziehung erfassen können, die 
zwischen den fliegenden Enten, der abgewaschenen Schale, 

er ausgcblasencn Fackel und den unzähligen anderen Ge
schehnissen besteht, aus denen das unendlich vielgestaltige 

uster des menschlichen Lebens gewebt ist.
Unter Dai’e (Ta-hui, 1089-1163), dem großen Meister der 

uug-Dynastic, hatte sich ein Mönch namens Dökcn (Tao- 
lcn) viele Jahre im Zen geschult, war aber noch nicht in 

seine Geheimnisse eingedrungen - falls es solche gab. So ent
mutigte es ihn um so mehr, als er in eine ferne Stadt geschickt 
Wurde, um dort etwas zu erledigen, denn diese Reise von 
einem halben Jahr würde seine Schulung doch gewiß eher 
Vcrzögcrn als fordern. Sogen (Tsung-yüan), einem der ande
rn Mönche, tat er leid, und so sagte er: «Ich werde dich 
eglcitcn und für dich tun, was ich kann. Weshalb solltest du 

nicht unterwegs deine meditative Übung fortsetzen können?» 
Ic brachen gemeinsam auf.

Eines Abends bekniete Dökcn seinen Freund verzweifelt, 
ni doch zu helfen, das Rätsel des Lebens zu lösen. Sogen 

Sagte: «Ich bin bereit, dir in jeder Weise zu helfen, doch es 
gibt fünf Dinge, bei denen ich dir in keiner Weise von Nutzen 
jC,n kann. Um die mußt du dich ganz allein kümmern.» 

°kcn begehrte zu wissen, was diese fünf Dinge seien. «Zum 
cispiel», sagte der Freund, «wenn du hungrig oder durstig 
’st> wird mein Essen oder Trinken dir nicht den Magen 
uilen. Du mußt selbst essen und selbst trinken. Und möch

test du einem natürlichen Drang nachgeben, so mußt du es 
selbst tun, ich kann dabei nichts für dich tun. Und schließlich 

ann niemand anderes als du diesen deinen Körper hier diese 
Straße entlangtragen.» Diese Worte öffneten augenblicklich 
^en Geist des wahrheitsuchenden Mönchs, so daß er, völlig 
lngerissen von seiner Entdeckung, gar nicht wußte, wie er 

Sc>ner Freude Ausdruck geben sollte. Sein Werk sei nun getan, 
Sagte Sogen, und es habe nun keinen Sinn mehr, den Freund 
Weiter zu begleiten. So trennten sic sich, und Dökcn setzte 
Sci,ien langen Fußweg allein fort. Nach einem halben Jahr 
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erreichte er wieder sein altes Kloster. Es fugte sich, daß Dai’c, 
sein alter Meister, ihm auf dem Weg ins Tal entgegenkam. 
«Diesmal weiß er alles», sagte der Meister. Was war da wie 
ein Blitz durch Dökens Bewußtsein gezuckt, als sein Freund 
ihm so naheliegende, ja selbstverständliche Dinge erklärte?

Kyögen (Hsiang-yen, gest. 898) war ein Schüler von Mei
ster Hyakujö, sehr intelligent und gelehrt, aber er fand lange 
Zeit keine Erleuchtung. So ging er nach dem Tod seines Mei
sters zu Meister Isan (Kuci-shan, 771-853), der Mcistcrschü- 
ler und Dharma-Nachfolgcr von Meister Hyakujö war. Eines 
Tages fragte Isan ihn nach seinem «Ur-Antlitz vor der Geburt 
seiner Eltern»; Kyögen wußte jedoch keine Antwort. Auch 
als er in seinen Büchern, den Sütras und den gelehrten Kom
mentaren dazu, nachschlug, konnte er nicht einen Satz fin
den, der ihm als Antwort geeignet erschien. So kehrte er 
schließlich verzweifelt zu seinem Meister zurück und bat ihn, 
ihm die Antwort zu sagen.

«Ich könnte dir leicht die Antwort geben», sagte Isan, 
«aber später würdest du mir deshalb Vorwürfe machen.»

Daraufhin sagte Kyögen zu sich selbst: «Ein leerer Magen 
läßt sich nicht mit dem Bild von Speisen füllen» - und ver
brannte alle seine Bücher. Daran verzweifelt, jemals Erleuch
tung finden zu können, entschloß er sich, das Studium des 
Buddhismus aufzugeben und zog sich in eine Einsiedelei zu
rück, wo er seine Tage damit enden wollte, das Grab des 
«Landesmeisters Chung» zu pflegen.

Eines Tages, als er dort den Boden fegte, sprang ein Kiesel 
von seinem Besen weg und schlug gegen den Stamm eines 
Bambus. Bei dem Ton des anschlagendcn Kiesels erlebte 
Kyögen Erleuchtung und brach in schallendes Gelächter aus. 
Er kehrte in seine Hütte zurück, opferte Weihrauch und warf 
sich dankbar in Richtung auf den Kuei-shan nieder. Dabei 
sagte er: «Meister, Eure Güte ist weit größer als die meiner 
Eltern. Hättet Ihr mir damals die Antwort gegeben, wäre ich 
niemals zu dieser großen Freude gekommen. » Den folgenden 
Vers dichtete er auf dieses Ereignis:

Ein Anschlägen, und ich vergaß alles, was ich wußte, 
Künstlicher Disziplin bedarf es nicht;
*n jedem Augenblick halte ich ihn hoch, den uralten Weg, 
Und verfalle niemals in bloßes Stillsitzen;
Wohin ich gehe, nirgends bleibt eine Spur zurück,
Meine Sinne sind nicht gefesselt von Vcrhaltcnsregeln; 
Überall wird die Wahrheit von denen, die sic erlangt haben, 
Unübertrefflich genannt.

IV

s gibt im Zen offensichtlich etwas, das allen Erklärungen 
sP°ttet und zu dem kein Meister, sei er noch so einfallsreich, 
r¿ln_C $chüler durch intellektuelle Analyse hinführen kann.

yogen oder Tokusan besaßen genügend Wissen über die 
' nonischcn Lehren und die Darlegungen der Meister, aber 

^cnn es um das Eigentliche ging, gelang cs ihnen nicht, eine 
itwort zu finden, die sic selbst zufricdcnstcllte oder die 

Ustinimung des Meisters fand. Satori ist eben kein Ding, 
s nian sich durch den Verstand erschließen kann. Liegt der 

‘ c ’lüssel aber erst in unserer Hand, so liegt alles offen vor 
und die ganze Welt erscheint in einem anderen Licht. Die 

’ssenden erkennen diesen inneren Wandel. Der aufbre- 
cnde Dökcn und der heimkehrende Döken waren äußerlich 

’esclbe Person, doch Dai’e sah sofort, was geschehen war, 
^ch bevor sein Schüler ein Wort gesagt hatte. Baso drehte 
] yakujö die Nasenspitze um, und dieser, durch seine Er- 
Cllchtungscrfahrung buchstäblich entfesselt, scheute sich 
n’cht, des Meisters Matte aufzurollen, als dieser gerade zu 
^1Iler Darlegung anheben wollte (siehe weiter unten). Die 

rfahrung, die sic gemacht haben, hat nichts Verwickeltes 
^nd Kompliziertes und läßt sich nicht intellektuell darstellen, 

cnn keiner von ihnen kam je auf den Gedanken, sie in ge- 
lrtc Traktate umzumünzen; sie tun einfach dies oder das 

°dcr sagen etwas für Außenstehende Unverständliches, und 
10 ganze Affäre stellt Meister und Schüler in höchstem Maße 
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zufrieden. Dennoch ist Satori gewiß nicht Einbildung, leer 
und ohne wirklichen Wert; vielmehr muß es die einfachste 
Erfahrung sein, die überhaupt möglich ist, denn es ist die 
Grundlage aller Erfahrung.

Zen kann nicht mehr tun, als den Weg zu zeigen und den 
Rest unserer eigenen Erfahrung zu überlassen. Der angegebe
nen Richtung folgen und das Ziel erreichen, das muß jeder 
selbst und ohne fremde Hilfe tun. Bei allen Hilfen, die ein 
Meister geben kann, liegt es nicht in seiner Hand, den Schüler 
begreifen zu machen, solange dieser nicht gründlich darauf 
vorbereitet ist. Wir können ein Pferd nur zur Tränke fuhren, 
aber nicht zum Trinken zwingen, und so müssen wir auch die 
höchste Wirklichkeit selbst ergreifen. Eine Blume erblüht aus 
innerer Notwendigkeit, und das Schauen in unser eigenes 
wahres Wesen ist nur als ein inneres Überfließen möglich. 
Hier ist das Zen persönlich und subjektiv im Sinne von inner
lich und schöpferisch. Schon in der Àgama- oder Nikäya- 
Literatur begegnen wir immer wieder Ausdrücken, die besa
gen, daß die Erleuchtung ein inneres, nicht von anderen ab
hängiges Erwachen ist, aufgrund dessen wir eine Welt ewiger 
Schönheit und Harmonie - die Welt des Nirväna - erschaffen 
können.

Das Zen gibt uns keine intellektuellen Hilfen und läßt sich 
nicht auf Diskussionen mit uns ein; es gibt uns nur Hinweise, 
aber nicht, weil es gern nebelhaft bleiben möchte, sondern 
weil es wirklich nicht mehr für uns tun kann. Wenn cs 
könnte, würde es alles tun, uns zum Begreifen zu verhelfen. 
Tatsächlich tun ja die Zen-Meister alles Erdenkliche, um ih
ren Schülern weiterzuhelfen, und selbst wenn sie einen Schü
ler niederschlagen, kann kein Zweifel daran bestehen, daß es 
aus reiner Güte und Barmherzigkeit geschieht. Und sie war
ten einfach auf den Zeitpunkt, da ihr Schüler reif ist für den 
entscheidenden Augenblick. Wenn es so weit ist, bietet sich 
überall und in allem die Möglichkeit, die Augen zu öffnen für 
die Wahrheit des Zen. Es kann ein undeutlicher Laut sein oder 
eine unverständliche Bemerkung, es kann eine Blüte sein 

*ung weit 
Explosion,

°dcr etwas ganz alltägliches wie ein Stolpern, das Aufrollen 
eines Vorhangs, der Gebrauch eines Fächers. Nach außen hin 

höchst unbedeutendes Geschehen, aber in seiner Auswir- 
durchschlagender, als man erwarten sollte, eine 
die die Welt in ihren Grundfesten erschüttert.

Alles, was zum Satori führt, liegt im Geist selbst; wenn daher 
lrn richtigen Augenblick der «Auslöser» betätigt wird, bricht 
Slch alles, was im Geist schon längst vorhanden war, Bahn wie 
ln einem Vulkanausbruch, wie in Blitz und Donner. Im Zen 
Wlrd dies «Heimkehr» genannt, und man fügt hinzu: «Du hast 
nun dich selbst gefunden; von Anfang an wurde dir nichts 
v°rcnthaltcn. Du selbst warst es, der die Augen vor der Wirk
lichkeit verschloß. Im Zen gibt es nichts zu erklären, nichts zu 
khren, was du nicht schon weißt. Ein Wissen, das nicht aus dir 
ScIbst kommt, ist ohne Wert für dich: fremde Federn wachsen 
nicht. »

Kòzankoku (Huang San-ku), ein konfuzianischer Dichter 
Und Staatsmann, kam zu Kaido (Hui-t’ang, 1024-1100), um 
v°n ihm im Zen unterwiesen zu werden. Der Meister sagte: «Es 
Iribt eine Passage in dem Text, mit welchem Ihr so gründlich 
Vcrtrautseid, der die Zen-Lehre treffend beschreibt. Sagte nicht 
K ung-tzu: <Glaubt ihr, ich hätte euch etwas verschwiegen, o 
J^cine Schüler? Wahrlich, ich habe euch nichts verschwiegen. > » 

bzankoku setzte zu einer Antwort an, doch Kaido erstickte 
diesen Versuch mit einem «Nein, nein!» im Keime. Der Schü- 
Cr» in großer innerer Not, wußte nicht, sich Ausdruck zu 

Vcfschaffen. Einige Zeit später ergingen die beiden sich in den 
®ergen. Der wilde Lorbeer stand in voller Blüte, die Luft war 
v°n Duft erfüllt. Der Meister fragte: «Riecht Ihr es?» Als der 
Schüler bejahte, sagte Kaido: «Da, ich habe Euch nichts verhoh- 
eü.» Diese Worte öffneten Közankokus Geist augenblicklich. 
legt es nicht auf der Hand, daß Satori kein Ding ist, das man 

ClriCrn anderen geben kann, sondern daß es von innen heraus 
Wachsen muß? Nichts wird vor uns verborgen, doch erst durch 
Satori erkennen wir, daß dies so ist, daß in Wirklichkeit nir
gendwo, weder innen noch außen, ein Ungenügen ist.
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V

Satori rührt an den innersten Kern des Daseins und markiert 
daher einen Wendepunkt im Leben. Es gibt hier allerdings — 
wie in allen geistigen Dingen - Grade der Tiefe und Intensität 
dieser Erfahrung, und um den Namen «Satori» zu verdienen, 
muß die geistige Revolution so tiefgreifend sein, daß sic 
zweifelsfrei eine wirkliche Feuertaufe darstellt. Die Intensität 
dieser Erfahrung hängt davon ab, mit wieviel aufrichtigem 
Bemühen man sich der Zen-Schulung gewidmet hat. Wenn 
es sich nur um einen oberflächlichen Durchbruch handelt, 
wird keine so tiefgreifende spirituelle Revolution damit ver
bunden sein wie bei Rinzai oder Bukkö(von dem weiter un
ten noch die Rede sein wird). Zen ist eine Sache des Charak
ters, nicht des Intellekts - es erwächst aus dem Willen, dem 
ersten Prinzip des Lebens. Ein brillanter Intellekt wird nicht 
alle Geheimnisse des Zen lüften können, doch eine starke 
Seele trinkt in tiefen Zügen aus dieser unerschöpflichen 
Quelle. Ich weiß nicht, ob der Intellekt nur in der Rinden
schicht der Persönlichkeit operiert; jedenfalls ist aber der 
Wille der eigentliche Mensch, und das Zen wendet sich an 
diesen Willen. Wird man urplötzlich des Wirkens dieser Kraft 
gewahr, so ist das der Durchbruch zum Satori und zum Ver
ständnis des Zen. Die Schlange, so lautet eine Umschreibung 
dafür, hat sich in einen Drachen verwandelt; oder um etwas 
näher an unserer Erfahrungswelt zu bleiben: Ein gewöhnli
cher Straßenköter, der kriecherisch schwanzwedelnd um 
Nahrung und Zuwendung bettelte, meist aber nur Fußtritte 
erntete, hat sich in einen goldmähnigen Löwen verwandelt, 
dessen Brüllen alle Schwächlinge zu Tode ängstigt.

Als Rinzai demütig die «dreißig Schläge» seines Meisters 
Öbaku über sich ergehen ließ, bot er einen recht jämmerli
chen Anblick, aber als er Satori erlangt hatte, war er plötzlich 
ein ganz anderer, und sein erster Ausruf war: «Es ist eigent
lich nicht viel dran an Öbakus Buddhismus.» Und als er 
seinen Meister das nächste Mal sah, vergalt er ihm seine 

Schläge mit einer Ohrfeige. «Welch ein Hochmut, welche 
Frechheit!» polterte Öbaku, doch Rinzais Grobheit hatte ei- 
11Cn guten Grund, und der alte Meister konnte sich nur freuen 
über diese Behandlung durch seinen früher so weinerlichen 
Schüler.

Als Tokusan Einblick in die Wahrheit des Zen gewonnen 
atte> nahm cr seine Kommentare zum Diamant-Sütra, ging 

Vor die Lehrhalle, hob eine Fackel hoch und sagte: «Auch 
Wcnn wir die tiefgründigen Doktrinen gemeistert haben, ist 
Cs doch nur, als legte man ein Haar in den weiten Raum; auch 
Wcnn wir das wesentliche Wissen der Welt erschöpft haben, 
lst cs doch nur, als ließe man einen Tropfen in den großen 
Abgrund fallen.» Er nahm seine Kommentare auf und ver
tonte sie. Daraufhin verneigte cr sich und ging.
Am Tag nach dem Erlebnis mit den Wildenten erschien 

^aso in der Lehrhalle, um zu den versammelten Mönchen zu 
sprechen, als Hyakujö vortrat und die Matte des Meisters 
aufzurollen begann.4 Baso kam ohne Widerspruch von seinem 

herunter und zog sich in seinen Raum zurück. Er ließ 
Hyakujö rufen und fragte ihn, weshalb cr die Matte zusam- 
nicngcrollt habe, bevor der Meister zu Wort gekommen sei.

Hyakujö erwiderte: «Gestern drehtet Ihr mir die Nasen- 
sp!tzc herum, und das war sehr schmerzhaft. »

^aso sagte: «Was war gestern mit deinem Herz-Geist?»
«Heute schmerzt es nicht mehr, Meister.»
Wie anders cr sich nun verhält! Als seine Nase sich zwi- 

Schen Basos Fingern befand, hatte er keine Ahnung von den 
Geheimnissen des Zen. Jetzt ist cr ein Goldmähnenlöwc, 
Bister seiner selbst, handelt so frei wie einer, dem die Welt 
gehört, und selbst sein alter Meister muß in den Hintergrund 
treten.

VI

Manche Meister haben in Form von Versen, die Ge (Skrt. 
Sathä) genannt werden, hinterlassen, was sie erfuhren oder 
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empfanden, als ihr geistiges Auge geöffnet wurde. Diese Art 
Verse nennt man Töki-no-gc (chin. Ton chi chia, «Vers des 
gegenseitigen Verstehens», das in dem Augenblick cintritt, 
da der Geist des Meisters und der des Schülers verschmel
zen); aus den folgenden Übersetzungen mag der Leser selbst 
seine Schlüsse ziehen über Natur und Gehalt des Satori. Al
lerdings sind diese Texte auf der literarischen Ebene, der 
Ebene nachvollziehbarer Inhalte, so verschiedenartig, daß cs 
kaum möglich sein dürfte, durch bloßes Vergleichen ihren 
gemeinsamen Nenner zu entdecken. Wo der Autor einfach 
die Empfindungen beschreibt, die ihn im Augenblick des 
Satori bewegten, ist kein Verstehen möglich, solange man 
nicht selbst diese Erfahrung gemacht hat. Dennoch werden 
diese Verse, auch wenn man sic nur als emotionale Äußerun
gen zum Erlebnis des höchsten Augenblicks auffaßt, für das 
psychologische Studium der buddhistischen Mystik von In
teresse sein.

Der folgende Vers stammt von Chökei (Chang-ching, 
gest. 932), dessen Auge geöffnet wurde, als er einen Roll
vorhang aufrollte:

Wie verblendet ich war! Fürwahr, wie verblendet!
Hebe den Vorhang, und hier, schau die Welt!
Du fragst: «Was ist deine Religion?»
«Ich hebe meinen Hossu und schlage dir auf den 

Mund.

Goso Höen (Wu-tsu Fa-yen, 1024-1104), der Dharma-Nach- 
folger von Hakuun Shutan (Pai-yün Shou-tuan) und Meister 
von Engo Kokugon (Yüan-wu K’o-ch’in), schrieb nach sei
nem Satori:

Vor dem Hügel liegt still ein Streifen Ackerland.
Die Hände über der Brust kreuzend, frage ich den 

alten Bauern freundlich:
«Wie oft hast du cs verkauft und selbst zurückgekauft?»
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«Ich liebe die Kiefern und den Bambus, wo gern eine 
frische Brise sich einstellt.»

^ngo (Yüan-wu, 1063-1135) war einer der bedeutendsten 
^ircr der Sung-Zcit und Herausgeber des Hekigan-roku 

C, Pi~yen-lu), eines der wichtigsten Zen-Texte. Sein Vers 
P_Cmt v°n ganz anderer Art zu sein als der seines Meisters 
. Ocn’ und dem Leser wird cs vermutlich schwerfallcn, hier 

erhaupt etwas von Zen zu entdecken:

Üic goldene Ente verströmt keinen duftenden Rauch mehr 
hinter den Brokatschirmen,
’tten im Flötcspiclen und Singen zieht er sich zurück, tief 
berauscht und von anderen gestützt:

111 glückliches Ereignis im Leben eines schwärmerischen 
Jünglings,

^ür seine Liebste darf davon wissen.

Yòniyò Enju (Yung-ming Yen-shou, 904-975) war einer der 
zten bedeutenden Meister der Högcn-Schule des Zen und 

utor eines Werks mit dem Titel Shükyö-roku («Aufzcich- 
11Ung vom Runden Spiegel»). Er kam zu einem Durchbruch, 
als er ein Bündel Feuerholz zu Boden fallen hörte.

Etwas fiel! Es ist kein anderes Ding;
Rechts und links, da ist nichts Erdiges:
Flüsse und Berge und die große Erde -
In allem ist der Leib des Dharmaräja offenbar.

^cr erste der beiden folgenden Verse stammt von Yödainen 
(Vang Tai-nien, 973—1020), einem Staatsmann der Sung-Dy- 
nastic, der zweite von Toryö Iku (Tu-ling Yü), einem Schüler 
v°» Yogi Hö’c (Yang-ch’i Fang-hui, 992-1049), dem Begrün
der des Yögi-Zweigs der Rinzai-Schule:
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Ein achteckiger Mühlstein saust durch die Luft;
Ein Goldmähnenlöwe hat sich in einen Straßenköter 

verwandelt:
Willst du dich im Nordstern verbergen,
So wende dich um und verschränke die Hände hinter 

dem Südstern.

Ich habe einen hell glänzenden Juwel,
Lang begraben lag er unter weltlichen Sorgen;
Heute morgen ist der Staubschlcicr fort, wieder- 

hcrgcstellt sein Schimmer,
Und er wirft Licht über die Flüsse und die Berge 

und die zehntausend Dinge.

Diese Auswahl dürfte genügen, um die Verschiedenartigkeit 
dieser Verse zu zeigen und deutlich zu machen, daß man 
durch Vergleich oder Analyse nicht zu einer für den Verstand 
nachvollziehbaren Erklärung des Satori kommen kann. Man
che von ihnen wird man wohl leicht als Ausdruck des Gefühls 
von einer neuen Offenbarung verstehen können, doch um 
einigermaßen verständlich zu sagen, worin diese Offenba
rung besteht, bedarf cs eines gewissen Maßes an persönlicher 
Erfahrung. Jedenfalls beteuern all diese Meister mit ihren 
Worten, daß es im Zen eine als Satori bezeichnete Erfahrung 
gibt, die uns den Zugang zu einer neuen Welt eröffnet. Die 
alte Art, die Dinge zu betrachten, wird aufgegeben, und alles 
erhält einen neuen Sinngehalt. Manche dieser Meister sagen, 
sic seien «verblendet» gewesen oder ihr «ursprüngliches Wis
sen» sei lange Zeit der Vergessenheit anheimgefallen, wäh
rend andere bekennen, bisher jener Schönheit nicht gewahr 
gewesen zu sein, die in der «erfrischenden Brise» und dem 
«glänzenden Juwel» liegt.

VII

enn wir unsere Betrachtung auf die objektive Seite des Satori
Sc sänken, wie sie in den bisher zitierten Beispielen deutlich 

W*rd> so scheint cs keine gar so außergewöhnliche Sache zu 
!^ln’ dieses Öffnen eines Auges für die Wahrheit des Zen. Der 
. Clstcr macht eine Bemerkung, und wenn der Schüler gerade 

der richtigen Verfassung ist, erlangt cr augenblicklich die 
Crvvirklichung und gewinnt Einblick in Geheimnisse, von 
nen er bislang nicht einmal träumen konnte. Man mag 

^Crsucht sein, zu denken, das Zen sei doch eher eine vom 
u all regierte Sache. Doch wenn wir erfahren, daß es Nan- 

Ea u (Nan-yüch) acht lange Jahre kostete, die Frage «Wer ist 
^S’ der so auf mich zukommt?» zu beantworten, wird uns doch 

ewußt, daß cr großc innere Nöte ausgestanden haben muß, 
ls er endlich die Lösung fand und sagen konnte: «Wenn man 

aUch nur behauptet, daß es ein Etwas ist, verfehlt man cs 
8a>izlich. » Wenn wir daher von Satori sprechen, müssen wir 
auch nach dem inneren Mechanismus des Durchbrechens zu

11 ewigen Geheimnissen der menschlichen Seele fragen. 
azu zitieren wir am besten einige der Meister, über deren 

spirituelle Entwicklung wir Aufzeichnungen besitzen.
^òhò (Kao-feng, 1238-1285) war einer der großen Meister 

^Cr späteren Sung-Zeit. Als sein Meister ihm das Köan «Jöshü, 
und»\ gab, warfer sich mit ganzer Kraft darauf, cs zu lösen. 
lncs Tages fragte ihn der Meister unvermittelt: «Wer ist es, 

diesen leblosen Leichnam (deinen Körper) für dich trägt?» 
Cr arme Kerl wußte mit der Frage nichts anzufangen, und das 

'Xai um so schlimmer, als cs dann meist noch einen harten 
cdag vom Meister setzte. Später fiel ihm eines Nachts im 
cnlaf ein, daß er einst von einem anderen Meister den Satz:

lc zehntausend Dinge gehen auf Eins zurück»6 als Aufgabe 
Crhalten hatte. Das hielt ihn die ganze Nacht und noch etliche 
^eitere Tage und Nächte lang wach. In diesem Zustand äußer- 
^er innerer Anspannung fiel sein Blick einmal auf den Vers

°So Höens auf dessen Porträt. Er las die Zeilen:
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Einhundert Jahre - scchsunddrcißigtauscnd Morgen, 
Dieser selbe alte Kerl geht ewig weiter.

Das löste augenblicklich seinen tiefen Zweifel bezüglich der 
Frage: «Wer ist es, der diesen leblosen Leichnam für dich 
trägt?» Er erfuhr die Taufe und wurde ein ganz neuer 
Mensch.

Er hinterließ uns in seinem Goroku («Worte-Aufzeich- 
nung») einen Bericht von jenen Tagen der inneren Not:

Damals, als ich im Kloster Sökei (Shuang-ching) war, 
sammelte sich eines Nachts in tiefem Schlaf meine ganze 
Aufmerksamkeit plötzlich auf die Frage: «Die zehntausend 
Dinge gehen auf Eins zurück. Worauf geht dieses Eine 
zurück?» Meine Aufmerksamkeit war so ausschließlich 
und unverrückbar darauf gerichtet, daß ich den Schlaf ver
nachlässigte, zu essen vergaß, Ost nicht von West, Morgen 
nicht von Abend unterschied. Während ich das Tuch aus
breitete, die Eßschalcn hervorholte oder meinen natürli
chen Bedürfnissen nachkam, ob ich mich regte oder ruhte, 
ob ich sprach oder schwieg, mein ganzes Sein war von 
dieser Frage eingenommen: «Worauf geht dieses Eine zu
rück?» Keine andere Frage kam je in mein Bewußtsein, ja, 
wollte ich auch nur den allergeringsten Gedanken fassen, 
der nichts mit diesem einen zu tun hatte, so konnte ich es 
nicht. Er war wie an mir festgeheftet, und so sehr ich mich 
auch loszurcißcn versuchte, er wich nicht von mir. Mochte 
ich mich auch mitten in einer Menschenmenge oder Ver
sammlung befinden, es war mir, als wäre ich ganz allein. 
Von morgens bis abends, von abends bis morgen war mein 
Empfinden so klar, so still, so weit über alle Dinge erha
ben. Vollkommen rein, nicht ein Staubkorn. Dieser eine 
Gedanke umspannte die Ewigkeit; so still war die Außen
welt, so weit war ich allen anderen Menschen entrückt. So 
verbrachte ich sechs Tage und Nächte wie ein Geisteskran
ker, ein Wahnsinniger, als ich wieder einmal zusammen 

nilt den übrigen die Halle betrat, die Sütras rezitierte, und 
plötzlich, als ich den Kopf einmal hob, Gosos Vers er- 

hekte. Das ließ diesen Bann jäh von mir abfallen, und der 
hin des «Wer ist es, der diesen leblosen Leichnam für dich 

tragt?» brach über mich herein. Mir war, als bräche dieser 
grenzenlose Raum in Stücke, als sei diese große Erde gänz- 
lch vergangen. Ich vergaß mich selbst, ich vergaß die 

eit, cs war wie zwei Spiegel, die sich ineinander spiegeln.
Ich legte mir innerlich noch etliche andere Köan vor und 
and sic von durchsichtiger Klarheit. Ich war nicht mehr 
lind für das wundervolle Wirken von Prajüä.

Köhö seinem Meister begegnete, kam dieser gar nicht 
dazu, seine Frage zu wiederholen. Köhö rief ein lautes 

atsu!» Darauf ergriff der Meister seinen Stock, um ihm 
^nen Schlag zu versetzen, doch der Schüler hielt den Stock 

5t und sagte: «Ihr könnt mir heute keinen Schlag geben.» - 
arum kann ich nicht?» wollte der Meister wissen. Doch 

ar,statt eine Antwort zu geben, wandte Köhö sich um und 
Vcrüeß den Raum. Am folgenden Tag fragte ihn der Meister:

Ic zehntausend Dinge gehen auf Eins zurück. Worauf geht 
eses Eine zurück?» Augenblicklich kam die Antwort: «Der 
l,nd säuft das kochende Wasser aus dem Kessel.» - «Woher 

ast du diesen Unsinn?» fragte in tadelndem Tonfall der Mei- 
^Cr- Und wieder antwortete Köhö, ohne zu zögern: «Das 

agt Ihr besser Euch selbst. » Der Meister war hochzufrieden, 
ih ^lakuin (1686-1769)7 ist einer jener Zen-Meister, die 

re erste Zen-Erfahrung niedergeschrieben haben, und wir 
Csen in seinem Werk Orategatna:

Als ich vierundzwanzig Jahre alt war, hielt ich mich im 
£gan-Kloster in Echigo auf. Jöshüs Mu war zu der Zeit 
niehi Köan, und ich widmete mich ihm voller Eifer. Tage- 
und nächtelang schlief ich nicht, vergaß zu essen und mich 
n’cdcrzulegen, als plötzlich ein Großer Zweifel8 über mich 
kam. Ich war wie in einem tausend Meilen weiten Eisfeld 
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eingefroren, und in mir war ein Gefühl von vollkommener 
kristallener Klarheit. Es gab kein Vor und kein Zurück, ich 
war wie von Sinnen, und cs gab nichts als Jöshüs Mu. Ich 
wohnte den Darlegungen des Meister zwar bei, doch sic 
klangen mir wie Gespräche aus einer anderen Halle, viele 
Schritte entfernt. Manchmal waren meine Empfindungen 
wie die von einem, der durch die Luft fliegt. Mehrere Tage 
verbrachte ich in diesem Zustand, bis eines Tages eine 
Tcmpclglockc erklang und alles zerschlug. Es war wie das 
Zerbrechen eines Eisbeckens, wie der Einsturz eines Hau
ses aus Jade. Als ich urplötzlich erwachte, da sah ich, daß 
ich selbst Gantö (Ycn-t’ou)9 war, der alte Meister, und daß 
durch all die Wandlungen der Zeit nichts vcrlorengcgangcn 
war. Zweifel und Unschlüssigkeit waren vollkommen zer
schmolzen wie ein Stück Eis. Laut rief ich aus: «Wunder
bar, wunderbar! Es gibt keinen Kreislauf von Geburt und 
Tod, den man durchlaufen muß! Es gibt keine Erleuch
tung, nach der man streben muß! Die siebzehnhundert 
Köan, aus alter Zeit überliefert, haben nicht den geringsten 
Wert!»

Noch spektakulärer ist der Fall des Landesmeisters Bukkö 
(Fo-kuang), und zum Glück besitzen wir auch von ihm de
taillierte Aufzeichnungen:

Als ich vierzehn Jahre alt war, ging ich nach Kinzan. Mit 
siebzehn entschloß ich mich, die buddhistische Schulung 
zu beginnen, und machte mich daran, die Geheimnisse von 
Jöshüs Mu aufzudecken. Ich gedachte damit in einem Jahr 
fertig zu werden, kam jedoch in dieser Zeit noch zu keiner 
Einsicht. Ein weiteres Jahr verging ohne viel Fortschritt 
und ebenso die drei folgenden. Im fünften oder sechsten 
Jahr, wenngleich auch jetzt noch keine besondere Verände
rung sich bemerkbar machte, heftete das Mu sich derart an 
mich, daß ich es nicht mehr abschütteln konnte, nicht ein
mal im Schlaf. Das ganze Universum schien nichts als die- 

scs Mu zu sein. Unterdessen riet mir ein alter Mönch, es 
eine Weile beiseite zu legen und zu sehen, wie cs dann 

^’t mir ginge. Seinem Rat folgend, ließ ich cs ganz fallen 
n saß nur still. Da aber das Mu schon so lange mit mir 

War, konnte ich cs auf keine Art und Weise loswcrdcn, so 
icl r *Ch au<-h mühte. Wenn ich saß, vergaß ich, daß 

. saß, noch war ich meines Körpers bewußt. Nichts als 
?U1 Gefühl äußerster Leerheit blieb. So verging ein halbes 

r- Wie ein dem Käfig entflogener Vogel bewegte sich 
11101,1 Geist, mein Bewußtsein, frei umher, manchmal ost- 
VVarts, manchmal westwärts, manchmal nordwärts, 
nianchma] südwärts. Auch wenn ich zwei Tage lang von 
rn°rgcns bis abends saß10 oder auch einen Tag und die 
ganze Nacht hindurch, fühlte ich keine Ermüdung.

11 die neunhundert Mönche lebten zu der Zeit im Klo- 
JCr’ llnd viele hingebungsvoll übende Zen-Schüler waren 
G ru,ltcr. Eines Tages war mir beim Sitzen, als wären mein 
» .Clst Ur,d mein Körper getrennt worden und hätten keine 

°glichkcit, zueinander zurückzufinden. Die Mönche um 
her hielten mich für tot, doch ein alter Mönch sagte,

1 sei nur in tiefer Versunkenheit in eine Art Erstarrung 
^fallen; man solle mich nur warm zudecken, dann würde

1 schon von selbst wieder zu mir kommen. Das erwies 
^lch als richtig, denn ich erwachte schließlich, und als ich 
^lc Mönche in meiner Nähe fragte, wie lange ich in diesem 

Ustand verweilt habe, sagten sie, einen Tag und eine 
Nacht lang.
j^Uch danach führte ich meine Zazen-Übung weiter. Nun 
°Illltc ich wieder ein wenig schlafen. Wenn ich die Augen 

eh °ß’ bOt S1Ch ^lnon clnc enc^osc Weite von Leere, wel
l’^ann d,c Gestalt eines bäuerlichen Gartens annahm, 
d Cr dieses Stück Land wanderte und wanderte ich, bis 

Boden mir gänzlich vertraut war. Sobald aber meine 
. L,gcn sich öffneten, verschwand diese Vision. Dann saß 

einmal bis tief in die Nacht hinein, hielt die Augen 
ßeöffnet und war mir des Sitzens auf meinem Platz bc- 
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wußt. Plötzlich erreichte der Klang vom Anschlägen des 
Holzbrettcs vor dem Raum des Mönchsvorstchcrs mein 
Ohr, und darin wurde mir augenblicklich der «ursprüngli
che Mensch» vollkommen offenbar. Danach stellte sich die 
Vision, die ich bei geschlossenen Augen geschaut hatte, 
nicht wieder ein. Ich sprang von meinem Sitz auf und lief 
hinaus in die mondhelle Nacht und ging hinauf zum Gar
tenhaus, wo ich, zum Himmel aufschauend, laut lachte: 
«Oh, wie groß ist der Dharmakäya! Wie groß und uner
meßlich immer und ewig!»
Da kannte meine Freude keine Grenzen. Ich konnte nicht 
still in der Mcditationshalle sitzen. Ich wanderte ohne be
sondere Absicht durch die Berge, hierhin und dorthin. Ich 
dachte an die Sonne und den Mond, die an einem Tag den 
4000000000 Meilen weiten Raum durcheilen. «Ich lebe 
gegenwärtig in China», überlegte ich, «und es heißt, das 
Land Yang sei der Mittelpunkt der Erde. Wenn das so ist, 
muß dieser Ort 2000000000 Meilen von dem Ort entfernt 
sein, wo die Sonne aufgeht; wie kommt es aber, daß ihre 
Strahlen, sobald sic aufgeht, unverzüglich mein Gesicht 
treffen?» Und wieder sann ich: «Die Strahlen meiner Au
gen müssen so schnell sein wie die der Sonne, wenn jene 
meine Augen erreichen. Meine Augen, mein Geist - sind 
sic nicht der Dharmakäya selbst?» Unter solchen Gedanken 
fühlte ich, daß all die Bande zersprungen und gerissen wa
ren, die mich durch Ewigkeiten gefesselt hatten. Wie zahl
los die Jahre, die ich im Ameiscnloch verbracht hatte! 
Heute liegen in jeder Pore meiner Haut alle Buddha-Län
der der zehn Wcltgcgcnden. Ich dachte bei mir: «Auch 
wenn ich kein noch größeres Satori mehr erfahre, genüge 
ich mir selbst nun völlig.

Auch Bukkö dichtete einen Vers auf diesen großen Augen
blick:

Mit einem Schlag habe ich die Höhle der Geister 
zerschmettert;

Sieh, das eiserne Gesicht des Nata-Ungcheucrs fährt heraus! 
Meine Ohren sind wie taub, meine Zunge gebunden;
Berührst du sie unbedacht, schießt der feurige Stern heraus.

VIII

^Sc Beispiele werden hinlänglich deutlich gemacht haben, 

C lc Eneren Prozesse dem Durchbruch zum Satori vor- 
dcS^C 1Cn mnsscn- Natürlich handelt es sich hier um beson
ders herausragende Fälle, und nicht jedem Satori geht eine 
^J’ode von so außerordentlicher Versunkenheit voraus, 
ist Cr.einc Erfahrung, die mehr oder weniger von dieser Art 

L bildct die Vorbedingung für jedes Satori, insbesondere in 
r rühen Phase der Schulung, die dem ersten Erlebnis dieser 
rt vorausgcht. Der Spiegel des Geistes oder das Bewußt- 

^lnsfeld erscheint dann so gründlich gesäubert, daß kein
■yibkörnchcn mehr darauf zu finden ist.

k Cnn alle mentale Aktivität vorübergehend zum Stillstand 
a^,Tlrrit> verschwindet sogar das Bewußtsein des Bemühens, 
Üb Aufmcrksamkeit auf den Gegenstand der meditativen 
scj Ung Zu sammeln. Der Geist ist, wie man im Zen sagt, so 

r von diesem einen Inhalt besessen und mit ihm identifi- 
rt’ daß selbst das Bewußtsein der Identität verlorcngcht, so 

. sPiegcltc ein Spiegel einen anderen; man fühlt sich wie in 
Kristallpalast, alles ist durchsichtig, erfrischend, strah- 

Cl)d, majestätisch. Doch das ist nur die Vorstufe, das Ziel ist
CI1 nicht erreicht. Solange das Bewußtsein unter diesem 

bleibt, kann man nicht zur Wahrheit des Zen erwachen.
Cr «Große Zweifel» ist zwar eine notwendige Vorausset- 
ng> aber cr muß in einen Durchbruch zum Satori einmün- 
n> die urplötzliche Schau des eigenen wahren Wesens. 
Üiese «Explosion» findet im allgemeinen dann statt, wenn 

Cscr äußerst fein ausbalancierte innere Zustand des Großen 
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Zweifels irgendeinen Anstoß erfährt. Ein Stein fällt in einen 
spiegelglatten Teich, und augenblicklich breiten sich von einem 
Punkt her die Wellen über die ganze Oberfläche aus. Etwas 
klopft an das so fest verschlossene Tor des Bewußtseins, und 
dieser Ton teilt sich augenblicklich dem ganzen Sein der Person 
mit. Der Mensch wird wahrhaft erweckt. Getauft im Feuer der 
Schöpfung, geht er aus dieser Erfahrung hervor. Er hat Gottes 
Wirken in Seiner eigenen Werkstatt gesehen. Der Auslöser muß 
nicht unbedingt das Hören der Tcmpelglocke sein; auch beim 
Lesen eines Gedichts, beim Sehen irgendeiner Bewegung, bei 
einer Berührungsempfindung kann diese äußerste Sammlung 
in den Durchbruch zum Satori cinmündcn.

Nicht immer erreicht die Sammlung einen so außerordent
lichen Grad wie etwa bei Bukkö. Sie dauert vielleicht nur ein, 
zwei Sekunden, aber wenn cs die richtige Art von Sammlung 
ist und der Meister das Seinige tut, diesen Augenblick ganz 
auszuschöpfen, wird die Öffnung des Geistes erfolgen. Der 
Mönchsälteste Jö (Ting) fragte Rinzai: «Was ist der Große 
Sinn von Buddhas Dharma?» Rinzai trat von seinem Zen-Sitz 
herunter, packte ihn, schlug ihn mit der Hand und stieß ihn 
weg. Jö stand benommen da. Der Mönch neben ihm sagte: 
«Mönchsältester Jö, warum werft Ihr Euch nicht nieder?» Jö, 
als er sich niederwarf, erlebte tiefe Erleuchtung.

Hier dauerte die völlige Versunkenheit oder Sammlung of
fenbar nur einen Augenblick, und das Niederwerfen war der 
Umschlagspunkt, der den Bann brach; Jö war danach wieder 
«bei Sinnen», aber nicht in sein gewöhnliches Bewußtsein 
zurückgefallcn, sondern durchgcbrochcn zum Gewahrscin 
seines eigenen wahren Wesens. Im allgemeinen besitzen wir 
keine Mitteilungen darüber, welche inneren Vorgänge einem 
Satori vorausgehen und mögen versucht sein, einen glückli
chen Zufall oder gar irgendeinen intellektuellen «Dreh» da
hinter zu vermuten. Wenn wir von solchen Begebenheiten 
lesen und sie wirklich verstehen wollen, bleibt uns nichts 
anderes übrig, als selbst die Erfahrungen zu suchen, die einem 
Durchbruch zum Satori vorausgehen.

IX

B a^eSeni EsSay wurc^e das Phänomen, das man im Zen- 
chc 1Smus «Satori» nennt, als die Essenz des Zen angespro- 
e_ erh als der Wendepunkt im Leben, an dem der Geist sich 
alh"f .We’tcrcn ur*d tieferen Welt öffnet, als etwas, das in den 
Wir 1C”stcn Gingen des Lebens zu finden ist. Dann sagten 
auß’ $atorinur aus dem Innern erwachsen, aber nicht von 
sielCn <<.^C^c^’en>> werden kann; Hilfe von außen erschöpft 
hab d.ar*n’ dcn W zu zeigen und Anstöße zu geben. Danach 
der C *Ch ^argestc^t’ ’n welcher Weise das Satori unsere Sicht 

ingc verändert, indem es unsere gewohnte Weise, die 
^^lngc zu bewerten, umstürzt und uns einen völlig neuen 
^andpunkt einnchmen läßt. Zur Verdeutlichung wurden 
tc^tSe Z^*crt’ die einige Meister bei ihrer Erleuchtung dichte- 
fah S*nd besonders typische Ausdrucksformen dieser Er- 

lUng, da sie so gut wie keine intellektuellen Elemente be- 
n; will man durch rein analytische Verfahren etwas aus

Scn Versen gewinnen, so wird das Ergebnis enttäuschend 
allen. Die psychische Seite der Erfahrung, wie sie uns von 
U1n und anderen in allen Einzelheiten dargcstellt wird, 

r tc für jene interessant sein, die das Zen unter psychologi- 
lei Cn Gesichtspunkten studieren wollen. Diese Berichte al- 

1 genügen dazu freilich nicht, denn es gibt eine Reihe ande- 
Cr Dinge, die bei einem gründlichen Studium zu berücksich- 

^&cn sind, etwa die generelle buddhistische Haltung gegen- 
Cr dem Leben und der Welt und das historische Umfeld, in 

sichern bestimmte Gestalten des Zen lebten und wirkten.
Dh möchte diesen Essay mit einigen rekapitulierenden Be

merkungen über jene Erfahrung schließen, die Satori genannt

L Manchmal trifft man auf das Vorurteil, die Zen-Schu- 
ng bestehe darin, durch Meditation eine Art Autosugge- 

^10n Zu bewirken. Wie wir jedoch aus vielen der zitierten 
Clspiele ersehen, ist Satori eben nicht ein bestimmter, im 

V°’aus vorstellbarer Zustand, den man erreicht, indem man 
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intensiv an ihn denkt. Es ist vielmehr das wachsende Ge
wahrsein einer neuen geistigen Kraft, die uns ermöglicht, die 
Dinge von einem neuen Standpunkt aus einzuschätzen. So
bald unser Bewußtsein sich entfaltet, werden wir dazu angc- 
haltcn, auf innere und äußere Umstände auf begrifflich ver
mittelte analytische Weise zu reagieren. In der Zen-Schulung 
wird uns dieser künstliche Bczugsrahmen genommen und 
unser Verhältnis zu uns selbst und der Welt auf eine völlig 
neue Basis gestellt. Den alten Bezugsrahmen nennt man 
«Nicht-Wissen» oder «Verblendung» (avidyä), die neue Ori
entierung «Erleuchtung» (satnbodhi). Damit dürfte klar sein, 
daß Meditation über irgendeine unserem relativen Bewußt
sein entsprungene Aussage nichts mit Zen zu tun hat.

2. Ohne Satori gibt es keinen Zugang zum Geheimnis des 
Zen. Es ist das plötzliche Aufblitzen einer völlig neuen Wahr
heit, die vor diesem Aufblitzen auch der kühnsten Vorstel
lungskraft verschlossen bleibt. Es ist wie ein Dammbruch, 
der nach einer langen Phase des Aufstaucns urplötzlich über 
uns hcreinbricht, und jetzt liegt ein neuer Himmel offen und 
weit vor unseren Augen. Wasser gefriert plötzlich, nachdem 
es über lange Zeit ohne äußerlich erkennbare Veränderungen 
langsam abgekühlt ist. Das Satori kommt unverhofft über 
uns, wenn wir unser ganzes Sein bis zum Grund ausgeschöpft 
haben. Es ist eine Ncugeburt, die eine Neubewertung unserer 
Beziehung zur Welt mit sich bringt. Sie erscheint uns jetzt in 
einem anderen Gewand, an dem nichts mehr zu erkennen ist 
von der Häßlichkeit der Dualität - sie ist nicht mehr die Welt 
der Illusion und Täuschung (tnäyä), die unser auf seinen fal
schen Vorstellungen (vikalpa) beharrender Verstand uns vor
gaukelte.

3. Satori ist die raison d’etre des Zen - ohne cs ist Zen nicht 
Zen. Daher sind alle Maßnahmen und Mittel (upäya) des Zen 
auf das Erlangen von Satori abgcstellt. Zen-Meister können 
nicht darauf warten, daß das Satori sich von selbst cinstcllt 
(was in sehr seltenen Fällen vorkommt). Mit ihren Methoden 
wollen sie die Menschen veranlassen, die Wahrheit des Zen 

bewußt und systematisch zu suchen. Ihre nach außen hin 
häufig rätselhafte Darlegung oder Verkörperung dieser Wahr
heit soll bei ihren Schülern einen Bewußtscinszustand schaf
fen, der ihnen den Zugang zur Erleuchtung ermöglicht. Alle 
“ttellcktuellen Darstellungen, die auch allenfalls zu einem in
tellektuellen Überzeugtsein führen, können dies nicht bewir
ken, sondern führen den Wahrheitssuchenden nur immer 
Leiter in die Irre. Als der Buddhismus nach China gelangte, 
besaß er mit seinen hochmetaphysischen Abstraktionen und 
Sciner komplizierten Morallehre noch das typisch indische 
Erscheinungsbild, und die Chinesen waren nicht in der Lage, 
,n diesem für sic unverständlichen Gewirr die Essenz der 
buddhistischen Lehre zu erkennen. Bodhidharma, Enö, Baso 
Und anderen fiel dieser Umstand auf, und daraus ergab sich 
dic Entwicklung der Zen-Schule wie eine Naturnotwendig- 
keit. Satori war nun wichtiger als Sütra-Studium und ge
lehrte Dispute, und schließlich wurde es mit Zen identifiziert.

4- Dieser Umstand, daß Satori im Zen über alles andere 
gestellt wird, macht deutlich, daß Zen kein Dhyäna-System 
’st, wie es in Indien oder von anderen buddhistischen Schulen 
Praktiziert wird. Unter Dhyäna versteht man im allgemeinen 
eine Form der Meditation über bestimmte Objekte, etwa den 
Mahäyäna-Bcgriff der Leere (shünyatä). Wenn der Geist so 
8cschult ist, daß cr einen Zustand vollkommener Leere rcali- 
sicrL in der keine Spur von Bewußtsein zurückbleibt, wenn 
also alle Formen mentaler Aktivität verschwinden und das 
Ecwußtseinsfcld wie ein leerer, weiter blauer Himmel ist, so 
wird dies als vollkommenes Dhyäna angesehen. Man mag es 
Ekstase oder Trance nennen - Zen jedenfalls ist cs nicht. Im 
^Cn muß ein Satori eintreten, ein allgemeiner geistiger Um- 
stUrz, der die alten Ansammlungen von Intellektualität auf
ist und eine ganz neue Ausrichtung begründet; cs muß das 
Erwachen zu einer Schau eintreten, in der all die alten Dinge 
aus einer ganz anderen Perspektive neu gesehen werden. Im 
12)byana finden wir nichts davon, denn es bewirkt nichts wei- 
tcr als das absolute Stillwerden des Geistes. Natürlich hat 
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auch das einen Sinn und Nutzen, aber cs ist noch nicht Zen. 
Aus diesem Grund fand der Buddha keine Befriedigung bei 
seinen beiden Samkhya-Lchrcrn, in deren Lehre die Medita
tion nichts weiter als eine Stufenfolge immer weiter gehender 
Selbst-Abstraktion und Gedankenauslöschung war.

5. Satori heißt nicht, wie manche christliche Mystiker viel
leicht sagen würden, Gott zu sehen, wie cr ist. Im Zen wird 
der Einblick in das innere Wirken der Schöpfung gesucht, 
und ob dort ein Schöpfer am Werk ist oder nicht, macht für 
den Zen-Weg keinen Unterschied. Meister Goso Höen 
pflegte seine Hand auszustrecken und seine Schüler zu fragen, 
weshalb man sic Hand nenne. Weiß man die Antwort, so ist 
das Satori, und man «hat» Zen. Beim Gott der Mystiker ist es 
das Ergreifen eines bestimmten Objekts, und wenn man Gott 
hat, ist das ausgeschlossen, was nicht Gott ist. Darin liegt eine 
Beschränkung, und das Zen strebt nach absoluter Befreiung, 
sogar von Gott. «Kein Ort zum Verweilen» oder «Wenn du 
auch nur das Wort <Buddha> sagst, spüle dir den Mund aus» - 
solche Ausdrücke meinen eben dies. Es ist keine morbide 
Lust an der Gottlosigkeit, was die Haltung des Zen be
stimmt, sondern das Wissen um die Beschränktheit aller Na
men. Deshalb sagte Yakusan (Yüch-shan) kein Wort, als er 
um eine Darlegung gebeten wurde, sondern stieg von seinem 
Sitz herab und ging auf sein Zimmer. Hyakujö (Pai-chang) 
trat nur ein paar Schritte vor, blieb stehen und breitete die 
Arme aus - das war seine Darlegung des Grundprinzips des 
Buddhismus.

6. Satori ist eine tiefinnerlichc persönliche Erfahrung und 
kann daher weder in Worten noch auf eine andere Weise be
schrieben werden. Mitteilungen darüber müssen sich auf An
deutungen und Hinweise beschränken. Wer die Erfahrung 
gemacht hat, versteht sofort, wenn irgendwo solche Hin
weise gegeben werden, aber wenn wir es durch diese Hin
weise zu erhaschen versuchen, ist uns ein Fehlschlag gewiß. 
Wir sind dann wie einer, der sagt: «Ich liebe die schönste Frau 
der Welt», aber ihren Namen, ihre Persönlichkeit und ihre

Lebensumstände nicht kennt. Oder wie einer, der an einer 
Wegkreuzung eine Treppe baut, um so ins Obergeschoß eines 
Hauses zu gelangen - aber nicht weiß, ob dieses Haus im 
Osten oder Westen, im Norden oder Süden steht. So verspot
tete der Buddha die Philosophen und Schwätzer seiner Zeit, 
die mit leeren Abstraktionen hantierten oder die Abstraktio- 
ncn anderer nachplappertcn und nutzlose Hinweise gaben. 
2cn möchte deshalb, daß wir die Treppe genau an den Palast 
bauen, in dessen oberes Stockwerk wir gelangen wollen. 
Wenn wir sagen können: «Dies ist die Person, dies ist das 
Haus», so sehen wir mit eigenen Augen, und das ist Satori.

7- Der Bewußtseinszustand, der Satori genannt wird, ist 
Leine psychische Abnormität, sondern ein vollkommen nor- 
malcr Zustand. Wenn ich von «geistigem Umsturz» spreche, 
Iliag man denken, daß gewöhnliche Menschen lieber die Fin- 
6er davon lassen sollten. Das ist ein Vorurteil, dem die Kriti 
kcr leider immer wieder verfallen. Meister Nansen (Nan- 
ck’üan) sagte, Satori sei «das alltägliche Bewußtsein». Als 
sPätcr ein Mönch einen anderen Meister fragte, was mit «all
täglichem Bewußtsein» gemeint sei, sagte dieser.

Tee trinken, Reis essen -
Ich verbringe meine Zeit, wie sic kommt;
Hh schaue hinunter in den Bach, ich schaue hinauf 

m die Berge —
Wie heiter und gelassen ich mich fühle!

^b die Tür sich nach außen oder nach innen öffnet, hängt 
^av°n ab, wo man die Angel anbringt. In einem Nu ist alles 
andcrs, man hat die Wahrheit des Zen geschaut und ist so 
I10nrial wie eh und je. Und doch haben wir unterdessen etwas 
v°Hkommen Neues gewonnen. Alles geistige Wirken ist wie 
V°n einer neuen Gestimmtheit, befriedigender, friedvoller 
und freudiger als alles, was wir je hatten. Das Leben hat eine 
hcuc Färbung angenommen, alles ist schöner und frischer als 

zuvor. Ein Umsturz, der in einen solchen Zustand einmün- 
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det, kann kaum eine Abnormität sein. Satori muß vielmehr 
etwas sehr Gesundes sein, das zu erstreben sich lohnt.

8. Wir gehen davon aus, daß wir alle in derselben Welt 
leben - aber wer möchte behaupten, daß der Stein, der hier 
vor dem Fenster liegt, für jeden von uns dasselbe ist? Je nach
dem, wie wir ihn betrachten, hört er für manchen vielleicht 
auf, Stein zu sein, während er für andere ein für allemal eine 
wertlose geologische Probe ist. Und diese natürlich gegebene 
Divergenz der Anschauungen erzeugt eine endlose Reihe 
weiterer Divergenzen moralischer und spiritueller Art. Win
zige Differenzen der Denkweise, so scheint es - und ganze 
Welten der Unvereinbarkeit bauen sich zwischen uns auf. So 
auch im Zen, wo das Satori diese Verschiebung ist, nur ge
schieht es hier in der richtigen Weise, so daß eine ganze Welt 
vollkommen neuer Werte sich offenbart.

Oder nehmen wir das Teetrinken. Wenn zwei Menschen 
jeder eine Tasse Tee schlürfen, sind darin äußerlich vielleicht 
keine gravierenden Unterschiede zu erkennen, aber das Tee
trinken des einen könnte von Zen erfüllt sein, das des anderen 
nicht. Der eine bleibt selbst bei diesem Handeln in der Duali
tät seines Denkens befangen, sieht sich als Handelnden ge
genüber den Dingen, mit denen er umgeht, während es für 
den anderen keine Spaltung zwischen Subjekt und Objekt 
gibt: Das Trinken ist für ihn in diesem Augenblick eine ein
zige ungeteilte Wirklichkeit, die ganze Welt. Zen ist lebendig 
und daher frei, während unser «gewöhnliches» Leben in Fes
seln geschlagen ist. Satori ist der erste Schritt zur Befreiung-

9. Satori ist Erleuchtung (satnbodhi). Wenn der Buddhis
mus sich als die Lehre von der Erleuchtung und das Zen das 
Satori als sein höchstes Ziel bezeichnet, dann verkörpert das 
Zen den Geist der buddhistischen Lehre. Das Zen versteht 
sich als die von diskursiver Darstellung und allen kanoni
schen Schriften unabhängige Überlieferung des Buddha-Gei
stes und beschreibt damit einen fundamentalen Unterschied 
zu anderen buddhistischen Schulen, die sich in China und 
Japan gebildet haben. Jedenfalls aber ist das Zen eines der

°stbarstcn Güter der Völker des Ostens. Und selbst wenn 
”lan es als die buddhistische Form einer spekulativen Mystik 
ctrachtet, wie sic im Westen durch die Philosophie eines 
°tin oder Meister Eckchart repräsentiert wird, ist seine Li

teratur eine lohnende Lektüre für Forscher und Wahrheit
sucher. Für Zen-Schüler in Japan und anderswo sind jedoch 

ic in dieser Literatur bewahrten Köan, die ein feinabgestuf
tes systematisches Vorgehen auf dem Weg zum spirituellen 
Erwachen erlauben, heute noch eine unermeßliche Kostbar
keit.
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ANMERKUNGEN

EINFÜHRUNG: DER ZEN-WEG ZUR BEFREIUNG

1 Meditative Übung ist im Zen etwas anderes, als was landläufig oder im 
Hmayäna-Buddhismus darunter verstanden wird. Zen hat nichts mit blo
ßem Quietismus oder mit einem Sich-in-Trance-Verlieren zu tun. Es wird 
davon noch eingehender die Rede sein.

2 Das erinnert einen an Meister Hofuku Jüten (Pao-fu Ts’ung-chan), der 
einst, als er einen Mönch näherkommen sah, seinen Stab ergriff, um 
zuerst einen Pfeiler und dann den Mönch zu schlagen. Als der Mönch 
aufschrie, fragte der Meister: «Wie kommt es, daß es dem hier nicht 
wehtut?»

3 Das Hekigan-roku ist eine Sammlung von einhundert «Beispielen» (Köan) 
mit poetischen «Lobsprüchen» von Meister Setchö (Hsüeh-tou), sowie 
«Hinweisen», Zwischenbemerkungen und Erläuterungen zum Köan von 
Meister Engo (Yüan-wu). In der Kamakura-Zeit gelangte das Buch nach 
Japan und ist hier seitdem einer der beiden wichtigsten Texte für die Zen- 
Schulung, vor allem in der Rinzai-Schulc.

4 Gutei (Chü-chih) war ein Schüler von Köshü Tcnryü (Hang-chou T’ien- 
lung) und lebte gegen Ende der T’ang-Zeit (9. Jahrh.). In seiner ersten 
Zeit, als er in einer Klause wohnte, kam eines Tages eine Nonne namens 
Jissai (Shih-chi), trat ungebeten ein, ohne auch nur ihren Schirmhut abzu
nehmen, und umschritt dreimal den Zen-Sitz, auf dem Gutei saß. «Habt 
Ihr ein Wort für mich, so werde ich den Hut abnehmen und mich verbeu
gen.» Das sagte sie dreimal, doch Gutei wußte nichts zu erwidern. Als sic 
sich zum Gehen wandte, sagte Gutei: «Es ist schon recht spät; möchtet Ihr 
nicht bleiben für die Nacht?» Die Nonne sagte: «Wenn Ihr ein Wort für 
mich habt, werde ich bleiben.» Wieder konnte Gutei nicht antworten, und 
so ging die Nonne ihrer Wege.
Gutei schämte sich sehr und sagte: «Ich habe die Gestalt eines Mannes, 
doch mir fehlt es an männlichem Geist.» So beschloß er, sich auf die

0
Uc c nach fähigen Zen-Meistern zu machen und sich bei ihnen einer 

strengen Schulung zu unterziehen. Im Traum jener Nacht aber erschien 
die Gottheit des Ortes und sagte: «Geh nicht fort. In diesen Tagen 

In'd C*n lC'bhaft’gcr Bodhisattva kommen und dir den Dharma darlegen, 
er Tat erschien am nächsten Tag der Zen-Meister Tcnryü bei der 

p LU,SC’ Gutei hieß ihn ehrfurchtsvoll willkommen und berichtete aus- 
^nd ICh V°n SC*nCr Begegnung mit der Nonne, von seinem Entschluß

1 dem Traum. Tcnryü hob nur einen Finger, und in diesem Augenblick 
•im Gutei zu tiefer Erleuchtung. Seitdem hielt er, wann immer ihm eine 
rage gestellt wurde, bloß einen Finger hoch.
P^ter hatte er einen Knaben (als Helfer). Einst fragte den einer von 

erhalb: «Was für einen Dharma lehrt der Abt?» Der Knabe hob auch 
•l|r einen Finger hoch. Gutci hörte davon, ergriff alsbald ein Küchenmcs- 

S.Cr Und schnitt ihm den Finger ab. Der Knabe lief, von Schmerz überwäl- 
^’gt, laut schreiend davon. Da rief Gutei ihn zu sich. Der Schüler wandte 

cn Kopf um. Da richtete Gutei wiederum einen Finger auf. Urplötzlich 
arn ^cr Knabe zu Erleuchtung.

2EN ALS CHINESISCHE FORM DER ERLEUCHTUNGSLEHRE

I p
r selbst soll auf die Frage, wie er denn zum Nachfolger des Fünften 
atnarchcn geworden sei, gesagt haben: «Weil ich vom Buddhismus 

n«chts verstehe.» 
Betrachten wir hierzu noch eine Passage aus der Kena-Upanishad, die nicht 
,ll,r inhaltlich, sondern sogar im Ausdruck mit diesem Gedanken überein- 
st>mmt:

Üer vermag Es zu denken, der Es nicht zu denken vermag;
Der Es zu denken vermag, kennt Es nicht;
Es wird von denen nicht verstanden, die Es verstehen;
Es wird von denen verstanden, die Es nicht verstehen.

Gnd Lao-tzu, der Begründer der taoistischen Mystik, spricht in dcmsel- 
Cn Geist, wenn er sagt: «Der Wissende redet nicht. Der Redende weiß 

nicht.»
Die Vorstellung von einem Dharmakäya neben dem physischen Körper 

des Buddha war logisch unausweichlich, wie wir im Ekottara- 
Aganta lesen: «Das Leben des Shäkyamuni Buddha ist außerordentlich 
*ang, denn während sein stofflicher Körper ins Nirvana eingeht, existiert 
Se,n Gesetzes-Körper.» Aber den Dharmakäya konnte man nicht direkt 
Ehr die leidenden Seelen wirksam werden lassen, da er transzendent und 
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zu abstrakt war. Man wünschte sich etwas Konkreteres, Handfesteres, 
dem man sich persönlich nahe fühlen konnte. Daher die Vorstellung eines 
weiteren Buddha-Körpers - des Sambhogakäya -, eine Vorstellung, die 
zusammen mit den beiden anderen das Dogma vom Dreifachen Körper 
(Trikäya) des Buddha bildete.

3 Shinrans absoluter Glaube an Honens Lehre, die in diesem Zitat offenkun
dig wird, zeigt, daß die Shin-Schule (Shin-shü, Kurzform von Jödo-shin- 
shü, wörtl. «Wahre Schule des Reinen Landes») auf Shinrans innere Er
fahrung zurückgcht und nicht das Produkt philosophischer Erwägungen 
ist. Die Erfahrung kam zuerst, und um sie sich selbst zu erklären und 
anderen mitzuteilen, zog er verschiedene Sütras heran. So verfaßte er die 
Schrift Lehre, Übung, Glaube und das Erreichen des Zieles, um dem Shin- 
shü-Glaubcn eine intellektuelle und autoritative Grundlage zu geben. Der 
Glaube geht dem verstandesmäßigen Erfassen voraus, das gilt in der Reli
gion ebenso wie in anderen Bereichen des menschlichen Lebens. Diese 
Tatsache gilt cs im Auge zu behalten, wo immer wir ideengeschichtlichen 
Fragestellungen nachgehen.

4 Dies wurde dem Buddha selbst sehr deutlich, als cr Erleuchtung erlangte: 
Was cr in seinem erleuchteten Geisteszustand erfahren hatte, würde er 
niemals anderen mittcilcn können, und teilte er es mit, so könnten sic es 
nicht verstehen. Deshalb neigte cr anfangs dazu, ins Nirväna cinzugehen, 
ohne das Rad des Dharma in Bewegung zu setzen. In einem der Sütras aus 
der Ägama-Klasse der buddhistischen Literatur, dem Sütra über Ursache 
und Wirkung in Vergangenheit und Zukunft (II), lesen wir: «Meine ursprüng
lichen Gelübde sind erfüllt; der Dharma, den ich erlangt habe, ist für das 
Verstehen zu tief. Allein ein Buddha kann verstehen, was im Geist eines 
anderen Buddha ist. In diesem Zeitalter der Fünf Makel leben alle Wesen 
in der Umklammerung von Gier, Torheit, Zorn, Falschheit, Hochmut 
und Schmeichelei; sic besitzen wenig Segensreiches und sind dumm und 
haben nichts, damit den Dharma zu begreifen, den ich erlangt habe. 
Würde ich das Dharma-Rad in Bewegung setzen, so wären sic nur ver
wirrt und könnten cs nicht annehmen. Vielleicht würden sie sich gar in 
Schmähungen ergehen und, derart dem Bösen verfallen, Schmerzen aller 
Art auf sich laden. Das beste ist, wenn ich still bleibe und ins Nirväna 
eingche.»
Im Sütra über die Geschichte der Disziplin, das als frühere Übersetzung 
dieses Textes gilt und von einem indischen Gelehrten in Zusammenarbeit 
mit einem Tibeter im Jahre 197 n. Chr. übersetzt wurde, ist noch nicht 
vom Entschluß des Buddha die Rede, über seine Erleuchtung Stillschwei
gen zu bewahren; hier wird nur gesagt, cr habe All-Wissen erlangt, und 
das sei jenseits des Verstehens und könne nicht erklärt werden, da seine 
Höhe unersteigbar und seine Tiefe unauslotbar sei - «es enthält das ganze

Universum und durchdringt noch das Undurchdringbare. ..». Vgl. das 
Mahäpadäna Sultanía (Digita Nikäya, XIV) und das Ariyapariyesana Suttam 
(Majjhinta Nikäya, XXVI).

5 Saniyukta Àgama (chin. Fassung) XXXII.
6 Die Tatsache, daß die Persönlichkeit des Buddha mindestens ebensosehr 

bewundert und verehrt wurde wie seine außerordentlichen intellektuellen 
Gaben, läßt sich durch die gesamte Ägama-Litcratur verfolgen. Hier nur 
zwei Beispiele: «Als der Brahmanc Subha-Manäva Todcyyaputta den Ge
segneten im Wald sitzen sah, war er hingerissen von der gelassenen Hei
terkeit, seiner Person, die strahlend leuchtete wie der Mond unter den 
Sternen; seine Züge waren vollkommen, glühend wie ein goldener Berg, 
seine Würde war majestätisch und alle seine Sinne vollkommen be
herrscht, so still und frei von allen Wolken der Leidenschaft war cr und 
von vollkommenem Gleichmut - der Geist gezügelt und in der Stille 
gezähmt.» (Das (Madhyamägama, XXXVII.) Aus dieser Bewunderung 
wurde schließlich Vergötterung, und man glaubte, alle moralischen und 
körperlichen Übel könnten durch den Gedanken an ihn und seine Tugen
den abgewehrt werden. «Wenn diese Wesen, die mit Körper, Mund oder 
Geist Böses taten, im Augenblick ihres Todes an die Verdienste des Tathä
gata denken, so werden sic vor den drei bösen Wegen bewahrt und im 
Himmel geboren; selbst der Verruchteste wird im Himmel geboren.» 
(Ekottara Àgama, XXXII.) «Wo Shramana Gautama auch erscheint, kein 
böser Geist oder Dämon kann sich ihm nähern; heißen wir ihn also bei uns 
willkommen, und al) diese bösen Gottheiten werden Fersengeld geben.» 
(Ebenda.) Es lag also nahe, daß die Buddhisten den Buddha zum ersten 
Objekt der Achtsamkeit (smriti) machten, die, wie sie glaubten, ihren 
Geist am Abschweifen hinderte, damit sie das höchste Ziel des buddhisti
schen Lebens erreichten. Diese Zitate zeigen deutlich, daß die Nachfolger 
des Buddha seine Lehre als den Dharma achteten, der am Anfang schön 
«t. in der Mitte schön ist und am Ende schön ist, zugleich aber seiner 
Person wunderbare Kräfte und göttliche Eigenschaften zuschrieben, so 
daß seine bloße Präsenz vor dem inneren Auge ausreichte, eine geistig und 
materiell höchst forderliche Atmosphäre zu schaffen.

7 Als der Buddha ins Nirväna einging, riefen die Mönche aus: «Zu früh ist 
der Tathägata von uns gegangen, zu früh ist der Weltgeehrtc von uns 
gegangen, zu bald ist das Große Gesetz erstorben; alle Wesen sind für 
immer ihrem Elend preisgegeben; denn das Auge der Welt ist entschwun
den.» Sic waren maßlos in ihrem Wehklagen, fühlten sich wie entwur
zelte, zerschmetterte Bäume, aber solche Empfindungen waren verständ- 
iich, denn diese Buddhisten hatten ihr Sinnen und Trachten mehr auf die 
Persönlichkeit des Meisters gelenkt als auf seine vernünftige und kluge 
Lehre. Vgl. das Parinibbäna-suttanla (Päli).
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8 Eine ausführliche Beschreibung der verschiedenen buddhistischen 
Schulen, die sich in den ersten Jahrhunderten nach dem Tod des 
Buddha bildeten, findet sich im Satnayabhedo-parachana-chakra des Va- 
sumitra. Prof. Suisai Funahashi hat einen ausgezeichneten Kommentar 
zu diesem Werk veröffentlicht.

9 «Ich predige den Dharma mit einer Stimme», heißt cs etwa im Sad- 
dharma-pundarika (S. 128). Auch das Bild des Wassers, das die ver
schiedensten Wesen erzeugt und nährt und doch nur einen Geschmack 
hat, ist im Mahäyäna-Buddhismus wohlbekannt.

10 Vgl. hierzu etwa die Sütras Tevijja, Mahäli und Brahmajäla des Digha 
Nikäya. Siehe auch das Suita Nipäta, insbesondere das Atthakavagga, 
das einer der ältesten buddhistischen Texte ist, die wir besitzen. Hier 
hören wir von Ajjhattasanti, dem «inneren Frieden», der weder durch 
Philosophie noch durch Tradition noch durch gute Taten zu erlangen 
ist.

11 Dafür finden sich in der gesamten Ägama-Literatur zahllose Beispiele; 
immer wieder stoßen wir auf Ausdrücke wie: «Ohne sich auf etwas 
anderes zu stützen, glaubte oder dachte er oder zerstreute seine Zwei
fel oder erlangte innere Gewißheit über das Gesetz.» Aus diesem 
selbstbestimmten Vorgehen erwuchs das Bewußtsein, sich von seinen 
Befleckungen befreit zu haben, was wiederum die Verwirklichung der 
Arhatschaft - Ziel des buddhistischen Lebens - bedeutete.

12 Vie Dialogues of the Buddha, Sacred Books of the Buddhists, Bd. II, 
S. 29.

13 Der Ausdruck Prajüä (Pàli: Paüüä) ist freilich kein Exklusivbesitz der 
Mahäyäna-Schule, sondern wurde auch im Hinayäna verwendet. Die
ses jedoch maß der Erleuchtung keine überragende Bedeutung bei und 
infolge dessen auch nicht der Prajüä. Den Mahäyäna-Buddhismus 
können wir dagegen geradezu als die Prajüä-Religion bezeichnen.

14 Dies ist nichts anderes als «das Sich-Öffnen des reinen Dharma-Au- 
ges», mit dem in den Ägamas häufig das Erlangen der Arhatschaft 
umschrieben wird.

15 Siehe hierzu z. B. Kap. XV, «Dauer des Lebens des Tathägata».
16 Dhammapada, 153, 154.
17 «Aus diesem Grund, o Mahämati, sage ich dir: In der Zeit, die ver

ging zwischen der Nacht der Erleuchtung des Tathägata und der 
Nacht seines Eingehens ins Nirväna verlautete nicht ein Wort, nicht 
eine Äußerung von ihm.» (Kap. VII)

18 Nach Ashvaghoshas Erweckung des Glaubens ist Verblendung das plötz
liche Erwachen eines Gedankens (chitta) im Bewußtsein. Das kann 
man auf verschiedene Arten interpretieren, doch solange Verblendung 
nicht als ein Vorgang von einer gewissen Dauer, sondern als Augen- 

blickscrcignis aufgefaßt wird, muß auch ihr Verschwinden mit der Er
leuchtung ein Augenblicksphänomen sein.
Dies ist die in den Nikäyas vielfach anzutreffende Formel für die Charak
terisierung eines Arhat.

20 Kapitel II, «Über Geschicklichkeit».
21 Hier mag cs angebracht sein, ein Wort über das zu sagen, was im Bud

dhismus als «Akt des Nicht-Bemühens oder der Nicht-Absicht» (anäbho- 
gacharyä) oder «die Ur-Gelübde der Nicht-Absicht» (anähhogaprani- 
dhdna) bezeichnet wird. Dem entspricht, wenn ich es richtig verstehe, 
der christliche Gedanke, die rechte Hand nicht wissen zu lassen, was die 
linke tut. Wenn der Geist zur Wirklichkeit der Erleuchtung findet und 
dadurch von allen intellektuellen und affektiven Verunreinigungen be
freit wird, ist alles, was er fortan tut, rein, selbstlos und für das Wohl der 
Welt förderlich. Solange wir uns des Bemühens bewußt sind, unsere 
ichbezogenen Impulse und Leidenschaften zu überwinden, bleibt noch 
e>n Rest von Befangenheit und Künstlichkeit zurück, der spiritueller 
Unschuld und Freiheit im Wege steht, und die Liebe, die eingeborene 
Kraft eines erleuchteten Geistes, kann nicht all das wirken, was ihr inne- 
wohnt und um ihres eigenen Bestehens willen wirksam werden muß. 
Die «Ur-Gelübde» sind der Inhalt der Liebe, und sie können nur dann 
absichtslos (anäbhoga) wirksam werden, wenn die Erleuchtung wahrhaft 
schöpferisch ist. Dies ist der Punkt, an dem sich zeigt, daß Religiosität 
«was anderes ist als bloße Moralität und daß die Formulierung des 
Gesetzes vom «Entstehen in Abhängigkeit» (pratitya-samutpada) noch 
nicht das buddhistische Leben ausmacht; es ist auch der Punkt, an dem 
der Zen-Buddhismus seinen Daseinsgrund gegen die «Reahtätsbezogen- 
heit» des Hinayäna und den «Nihilismus» der Prajüä-päramita-Schulc 
behauptet.

22 The Dialogues of the Buddha, Sacred Books of the Buddhists, Bd. Ill,
S- 35-

23 Ebenda, Teil I, S. 82.
24 Der Päli-Text, der diesem chinesischen Sütra des Dirgha-Agama ent

spricht, ist das Kevaddha-Siitta, aber die hier zitierte Passage fehlt dort. 
Siehe auch das Lohichcha (Lou-che) und das Sdmañña-phala in den chinesi
schen Ägamas, wo der Buddha ausführt, wie wichtig das zurückgezo
gene Leben für die Verwirklichung der Erleuchtung und die Ausrottung 
der Leidenschaften ist. Ständige Übung, entschlossene Sammlung und 
wache Aufmerksamkeit - ohne sie kann kein Buddhist sein Lebensziel zu 
erreichen hoffen.

25 Die Übersetzung stammt von T. W. Rhys Davids, der in der Fußnote 
anmerkt: «Das Wort, das ich mit (ernsthafte Kontemplation; wieder- 
gebe, ist Samädhi; es nimmt in den Fünf Nikäyas eine ganz ähnliche 
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Stellung ein wie das Wort Glaube im Neuen Testament. Dieser Ab
schnitt zeigt, daß die Beziehung zwischen Samädhi, Parmä und Shila im 
frühen Buddhismus eine ähnliche Rolle spielte wie die zwischen Glaube, 
Vernunft und Werken später in der westlichen Theologie. Es dürfte 
schwer fallen, eine Passage zu finden, in der die buddhistische Anschau
ung von diesen gegensätzlichen Begriffen schöner und bündiger darge
stellt ist.» Aber wieso «gegensätzlich»?

26 Im Mahävyutpatti werden einhundertacht Samädhis aufgczählt. An
derswo hören wir von «unzähligen Samädhis».

27 Diese verschiedenen Nuancen des Dhyäna übernahm auch der Buddhis
mus, vor allem das Hinayäna. Zweifellos wurde der mahäyänistische 
Dhyäna-Begriff aus den hinayänistischcn abgeleitet oder hat sich aus 
ihnen entwickelt; wir werden später sehen, wie sehr er sich von den 
letzteren unterscheidet. In den Agamas finden wir eine detaillierte Be
schreibung der Hinayäna-Dhyänas, etwa im Säniaüüa-phala-Sutta, wo 
von den Früchten des Einsiedlerlebens die Rede ist. Diese geistigen 
Übungen waren nicht im engeren Sinne buddhistisch, sondern wurden 
mehr oder weniger von allen indischen Philosophen und Bettelmönchen 
praktiziert. Dem Buddha jedoch genügten sic nicht, denn sie führten 
nicht zu dem Ziel, das er anstrebte - Erleuchtung. Das war der Grund, 
weshalb er seine beiden Lehrer Arada und Udraka verließ, bei denen er 
das Leben in der Hauslosigkeit begonnen hatte.

28 Lankävatära-Sütra, Nanjö-Ausgabe, S. 77.
29 Es gibt allerdings ein Sütra im Samyukta-Ägama, XXXIII, S. 93b (An- 

guttara-Nikäya, XI, 10), das zwischen wahrem Dhyäna (äjäniya-jhaüa) 
und ungeschultem Dhyäna (khalunka-jhaña) unterscheidet. Letzteres 
wird mit einem unerzogenen Pferd (khalunka) verglichen, das nicht an 
seine Pflichten denkt, sondern nur ans Futter. Dhyäna, das will dieses 
Bild besagen, kann von denen nicht mit Erfolg geübt werden, die nur an 
ihre selbstsüchtigen Absichten denken, denn sie werden nie die Wahrheit 
an sich begreifen. Wo nach Befreiung und wahrem Erkennen gestrebt 
wird, haben Zorn, Verschlafenheit, Sorgen und Zweifel keinen Platz, 
und dann wird jenes Dhyäna möglich, das von keinem der Elemente 
abhängig ist und auch nicht von Begriffen wie Raum, Bewußtsein, Leere 
oder Undenkbarkeit; das Dhyäna, das nicht von dieser oder jener Welt 
oder den Himmelskörpern abhängig ist und nicht vom Hören, Sehen, 
Erinnern oder Erkennen; das Dhyäna, das nicht von den Ideen des An
haftens oder des Suchens abhängt und nicht mit irgendeinem Wissen 
oder einer Vorstellung von Kontemplation in Einklang gebracht werden 
muß. Dieses «wahre Dhyäna» trägt eher die Züge des Mahäyäna als des 
Hinayäna.

30 Sacred Books of the East, Bd. XXI, S. 299 f.

31 Sammlung der Unterweisungen, Darlegungen und Aussprüche eines 
Zcn-Meisters; der Titel wird meist aus dessen Namen und einem ange
hängten «-goroku» (oder «-roku») gebildet. (Anm. d. Übers.)

ERLEUCHTUNG UND VERBLENDUNG

1 Die Geschichte der Erleuchtung wird erzählt im Digha-Nikäya XIV, in 
der Einleitung zu den Jätaka-Erzählungen, im Mahävastn , im Majjhiina- 
Nikäya XXVI und XXXVI und im Samyutta-Nikäya XII. In den Einzel
heiten finden wir hier Abweichungen, aber nicht im wesentlichen. In der 
chinesischen Übersetzung des Sütra über Ursache und Wirkung in Vergangen
heit und Gegenwart, das eine spätere Fassung des Mahäpadäna zu sein 
scheint, wird die Geschichte etwas anders geschildert, aber in dem, wor
auf es mir hier ankommt, ist die Übereinstimmung ebenfalls gegeben. 
Ashvaghoshas Buddhacharita («Der Lebenslauf des Buddha») ist sehr poe
tisch. Das Lalitavistara gehört bereits mehr zur Mahäyäna-Tradition. Im 
vorliegenden Essay beziehe ich mich hauptsächlich auf The Dialogues of the 
Buddha, übersetzt von Thomas William Rhys Davids, The Kindred Say- 
*n&> übersetzt von Caroline Rhys Davids, den Majjhiina-Nikäya in den 
Übersetzungen von Silachära und Neumann, und die chinesischen Aga
mas.

2 Die Vorstellung von anderen Buddhas der Vergangenheit scheint sehr 
früh in der Geschichte des Buddhismus entstanden zu sein, und sie ent
wickelte sich weiter zum Ideal des Bodhisattva, das einen der kennzeich
nenden Züge des Mahäyäna-Buddhismus darstellt.
Aus den sechs Buddhas der Vergangenheit wurden später dreiundzwanzig 
°der vicrundzwanzig (im Buddhavantsa und im Prajiiäpäramitä-Sutra), ja 
sogar zweiundvierzig (im Lalitavistara). Diese Vorstellung von Vorläufern 
scheint unter den Völkern der Antike weit verbreitet gewesen zu sein. 
K’ung-tzu gab an, seine Lehre von Yao und Shun übermittelt bekommen 
zu haben, und Lao-tzu nannte den Kaiser Huang. Auch der indische Jai
nismus, der nicht nur in seiner Lehre, sondern auch in der Person des 
Gründers manche Übereinstimmung mit dem Buddhismus aufweist, 
nennt dreiundzwanzig Vorgänger.
Es ist höchst unwahrscheinlich, daß der Buddha einen ganz bestimmten 
Aufbau für die sogenannte Theorie der Verursachung oder Abhängigkeit 
oder des Entstehens vor Augen hatte. Im hier zugrundeliegenden Text 
geht er über Vinüäna nicht hinaus, während die Kette in ihrer spater 
^gemein anerkannten Form mit Nicht-Wissen oder Verblendung (avijjä) 
beginnt. Mir kommt es hier vor allem auf die Feststellung an, daß der 
Buddha sich bemühte, die Realitäten des Lebens mit der Theorie der 
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Verursachung zu erklären. Daß er das Nicht-Wissen als die Grundursa
che von Geburt und Tod, also für alles Elend in der Welt, ansah, ist in der 
Geschichte des Buddhismus vielfach belegt.

3 Dieses Wort begegnet uns häufig in Verbindung mit Begriffen wie Paüüä 
(Weisheit oder Vernunft), Buddha oder Samanta (ringsum); es bezeichnet 
dann eine Fähigkeit, die das gewöhnliche, relative Verstehen übersteigt. 
Sowohl im Mahayana- als auch im Hmayäna-Buddhismus wird diesem 
Sehen eine besondere Bedeutung beigemessen; beide verwenden für das 
Erfassen nie zuvor erfahrener Wirklichkeiten das Bild des Auges. Dieses 
Chakkhu oder Paüüä-chakkhu transzendiert die Bedingungsverhältnisse, 
die durch die Kette des Entstehens gegeben sind und in den Vier Edlen 
Wahrheiten formuliert wurden und dringt bis zum Grund des Bewußtseins 
vor, dem die Entgegensetzung von Subjekt und Objekt entspringt.

4 Hier und in den folgenden Versen steht «Wahrheit» für Dharma.
5 Es gibt noch einen anderen Vers (er wurde im vorigen Essay zitiert), den 

der Buddha im Augenblick der Vollkommenen Erleuchtung gesprochen 
haben soll, die sogenannte Siegeshymne. In der Mahäyäna-Literatur ist 
diese Hymne unbekannt.

6 Franz Pfeiffer (Hrsg.): Meister Eckhart, 1924, S. 312.
7 Digha-Nikäya XXVI, übersetzt von Bhikkhu Silächarä.
8 Als die zwölf Glieder der Kette werden meist genannt: 1. Nicht-Wissen 

oder Verblendung (avijja, avidyä)-, 2. psychische Formkräfte oder Tatab
sichten (sankhära, samskära)-, 3. Bewußtsein (vimiäna, vijnäna); 4. Namc- 
und-Form (nämarüpa)-, 5. die Sechs Grundlagen oder Objektbereiche der 
Sinne (saläyatana, sadäyatana); 6. Berührung (mit der Umwelt) (phassa, 
sparsha)-, 7. Empfindung (vedano)-, 8. Gier (tanhä, trishnä)-, 9. Ergreifen, 
Anhaften (upädäna)- 10. Werden (bhäva)-, 11. Geburt (jäti); 12. Alter und 
Tod (jarämaranam).

9 Buddhacharita, Buch XIV.
10 «So erkennen und so sehen» (evam janato evam passato) ist einer der 

Ausdrücke, denen wir in der Hinayäna- und Mahäyäna-Literatur überall 
begegnen. Ob die Kompilatoren der Texte diese Unterscheidung auch 
schon im Sinne der modernen Erkenntnistheorie trafen oder nicht - 
jedenfalls ist das Begriffspaar «Erkennen - Sehen» von großer Bedeu
tung. Sie müssen um das Ungenügen des Wortes «erkennen» für die 
Beschreibung dessen, was man im Augenblick der Erleuchtung erfährt, 
gewußt haben. «Sehen» oder «von Angesicht zu Angesicht sehen» be
zeichnet die Unmittelbarkeit und äußerste Klarheit und Gewißheit sol
chen Erkennens.

11 The Brahmajäla Slitta (übers, von T. W. Rhys Davids), S. 43.
12 Sie lauten gemäß dem Potthapäda-Sutta: Ist die Welt ewig? Ist die Welt 

nicht ewig? Ist die Welt endlich? Ist die Welt unendlich?

13 Vgl. auch Dhanimapäda, V. 385: «Ihn, für den es weder diese noch jene 
Seite noch beide gibt, ihn, den Furchtlosen und Ungebundenen, nenne 
ich fürwahr einen Brahmanen.»

14 Sutta-Nipäta, V. 720.
15 Vgl. auch Sutta-Nipäta (V. 21): «Von mir wurde ein wohl gefertigtes 

Floß gebaut, so sagte Bhagavat, ich habe übergesetzt zum Nirväna, 
habe das jenseitige Ufer erreicht und die reißenden Fluten der Leiden
schaft überwunden; cs bedarf nun keines Floßes mehr; daher, wenn cs 
dir gefällt, regne, o Himmel!»
Ich habe den vielschichtigen Begriff «Dharma», der verschiedentlich als 
«Rechtschaffenheit», «Moralität» oder «Eigenschaften» interpretiert 
wird, hier unübersetzt gelassen. Im Rahmen des Floß-Gleichnisses 
könnte Dharma «rechtes Verhalten» oder «Regeln der Moralität» be
deuten, aber auch eine religiöse Lehre bezeichnen, die als forderlich ein
geschätzt wird. Das Lankävatära-Sütra (Kap. I) spricht von der Trans- 
zcndicrungvon Un-Dharma (adharma) und Dharma; diese Unterschei
dung geht hervor aus der irrtümlichen Annahme eines Dualismus zwi
schen dem, was ist, und dem, was nicht ist, während in Wahrheit das 
eine die Spiegelung des anderen ist. Im Floß-Gleichnis sind Dharma 
und Adharma synonym mit Sein (sat) und Nichtsein (asat) oder Beja
hung (asti) und Verneinung (nästi). Daher bedeutet das Zurücklassen 
von Dharma und Adharma die Überwindung des Dualismus mit all 
seinen Verwicklungen und Implikationen. Philosophisch gesehen be
deutet dieses Zurücklassen das Einswerden mit dem Absoluten; mora
lisch gesehen ist es die Transzendierung von Gut und Böse, richtig und 
falsch.

16 Majjhima-Nikäya 22, S. 139 (gekürzt); vgl. auch Samyutta-Nikäya XII, 
70, S. 125.

17 Zur buddhistischen Version der Geschichte vom verlorenen Sohn siehe 
Saddharmapundarika-Sütra, Kap. IV, und Vajrasamädhi-Sütra, Kap. IV 
(chinesische Übersetzung).

18 Das am Beginn der Laufbahn eines Bodhisattva stehende Gelöbnis, 
selbst Erleuchtung zu finden und alle Wesen durch Hinführen zum Nir
väna zu erlösen.

19 Samyutta Nikäya XII, 65, Nagara; vgl. auch eines der Prajnäpäramitä- 
Sütras. von dem gesagt wird, es sei von Mañjushri gepredigt worden 
(Nanjö-Katalog, Nr. 21). Hier erzählt der Buddha von einem Mann, 
der von Freude überwältigt wird, als er einige Leute von den alten 
Städten und Dörfern plaudern hört, die er selbst einmal besucht hat. 
Die gleiche Freude empfinde jemand, der eine Darlegung des Prajüäpa- 
tramitä hört und versteht, denn er sei in einem vergangenen Leben unter 
den Menschen gewesen, die sich um den Buddha scharten, als er über 
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eben diesen Gegenstand sprach. Das Verstehen der Prajüäpäramitä- 
Lehrc ist also ein Erinnern, und dies gilt zweifellos auch für die Erleuch
tungsichre.
Auch in der Kena-Upanishad (VI, 50) findet sich eine Stelle, die vom 
Gefühl der Heimkehr und des Erinnerns bei der Erleuchtung spricht:

Was nun den Ätman betrifft:
Es ist, als erzwange etwas seinen Weg ins Bewußtsein,
Und das Bewußtsein erinnerte sich plötzlich - 
Solch einem Geisteszustand ähnlich ist das Erwachen des Wissens vom 
Ätman.

20 Buddhacharita, übersetzt von E. B. Cowell, S. 131 f.
21 In der Ausgabe von Lcfmann, S. 289.
21 Ariyapapariyesana-Sutta, Majjhitna-Nikäya XXVI, S. 167.

SATORI - DIE OFFENBARUNG EINER NEUEN WAHRHEIT 
IM ZEN-BUDDHISMUS

1 Chinesisch chien bedeutet «Schau» oder «schauen», hsing bedeutet «Natur, 
Charakter, Wesen, Seele» oder «das Eingeborene». «Das Schauen in das 
eigene wahre Wesen» ist eine der stehenden Redewendungen der Zen- 
Meister und das erklärte Ziel aller Zen-Schulung. Dafür hat sich der 
japanische Ausdruck Satori eingebürgert, der allerdings im allgemeinen 
Gebrauch jede Art von gründlichem Verstehen bezeichnen kann und nur 
im Zen auf einen ganz bestimmten Sinn beschränkt ist. Ich gebrauche den 
Ausdruck hier im Sinne dessen, was im Zen das Allcrwesentlichste ist.

2 Nach den Worten des Mahäparinirväna-Sütra, Bd. XXXIII (von Dharma- 
raksha im Jahre 423 ins Chinesische übertragen) war er einer der drei 
Söhne des Buddha in der Zeit, als dieser noch ein Bodhisattva war. Er war 
ein höchst gelehrter Kenner der gesamten buddhistischen Überlieferung, 
neigte jedoch zu nihilistischen Anschauungen und endete schließlich in 
der Hölle.

3 Walter Lehmann: Meister Eckehart, Göttingen 1919, S. 143.
4 Gemeint ist die vor dem Buddha ausgebreitete Matte, auf welcher der 

Meister seine Niederwerfungen ausführt; wird sie aufgerollt, so zeigt dies 
das Ende einer Darlegung (jap. teishö) an.

5 Dies ist eines der bekanntesten Köan, für gewöhnlich das erste, das ein 
Zen-Schüler von seinem Meister erhält: Ein Mönch fragte einst Meister 
Jöshü: «Hat ein Hund wirklich Buddha-Wesen oder nicht?» Jöshü sagte: 
«Mu.» Dieses Mu (chin, ivm) bedeutet wörtlich soviel wie «nicht», «kein» 

oder «hat nicht». Dennoch bedeutet cs keine Negation, sondern weist auf 
etwas höchst Positives, und man muß selbst herausfinden, worin dies 
besteht - unabhängig von anderen, denn keine Erklärung wird gegeben, 
und es ist auch keine möglich. Ein Köan ist ein Thema, eine Aussage oder 
eine Frage, die dem Schüler vorgclegt wird und die er zu lösen hat, um zu 
einer spirituellen Einsicht zu gelangen.

6 Das ganze Köan lautet: Ein Mönch fragte Jöshü: «Die zehntausend 
Dinge gehen auf Eins zurück. Worauf geht dieses Eine zurück?» Jöshü 
sagte: «Als ich in Seishü lebte, machte ich mir ein Gewand, das wog 
sieben Pfund.»

7 Er ist der Gründer der modernen japanischen Rinzai-Schule des Zen. 
Alle heutigen japanischen Meister dieser Schule führen ihre Übcrmitt- 
lungslinie auf Hakuin zurück.

8 Jap. Dai-Gidan. Hier ist jedoch kein Zweifel im Sinne von Skepsis ge
meint, sondern ein Zustand der Bestürzung und intensiven Selbsterfor
schung, der zu äußerster geistiger Sammlung führt.

9 Gantö (828-887) war einer der großen Zen-Meister der T’ang-Zeit. Er 
wurde von Mitgliedern einer räuberischen Horde getötet, die das Kloster 
plündern wollten. Sein Todesschrci soll viele Meilen weit zu hören ge
wesen sein. Hakuin erging es wie manchem anderen Zen-Schüler, den 
dieses Ereignis in tiefe Zweifel stürzte: Denn mußte ein so hervorragen
der Zen-Meister nicht über alles menschliche Leiden erhaben sein? In 
seiner Erleuchtung entdeckte Hakuin den wirklichen Gantö, und er rief 
aus: «Fürwahr, Gantö lebt, stark und gesund!»

10 Das heißt Zazen übend, in der traditionellen Sitzhaltung mit überkreuz
ten Beinen.
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