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  [1] BENDÔWA – Die Darstellung des buddhistischen Weges **


  „Bendô“ ist die buddhistische Übung, insbesondere die der Zazen-Meditation. Der Zugang zu diesem Zazen steht jedem offen, unabhängig von Geschlecht, Rang, Besitz oder Fähigkeit.


  [2] MAKAHANNYA HARAMITSU – Das Erreichen der großen Weisheit des Buddha


  „Maka“ heißt groß, „Hannyamitsu“ ist die Weisheit, durch die ein Bodhisattva vom Leiden errettet. Wer die Weisheit erlangt hat, kann dualistische Anschauungen von richtig und falsch, schön und hässlich usw. überwinden.


  [3] GENJÔKÔAN – Die Verwirklichung der Erleuchtung


  Das, was im Rinzai-Zen die Kôan erreichen sollen, manifestiert sich im Sôtô-Zen durch die Zazen-Meditation und die alltäglichen Handlungen. Übung und Erleuchtung sind identisch, ebenso selbst und andere, Aufstieg und Fall usw. Dieses Kapitel beschäftigt sich also mit der Erleuchtung jenseits aller Dualität.


  [4] IKKA MYÔJU – Eine klare Perle


  „Ikka“ bedeutet etwas Rundes, „Myôju“ ein glänzender Juwel. Dieser Juwel steht für die Buddha-Natur und das gesamte Universum als Manifestation der Wahrheit. Dôgen benutzt hier, wie häufig, eine klassische Kôan-Erzählung, um seine Aussagen zu untermauern.


  [5] JUUNDO SHIKI – Regeln für die Wolkenhalle **


  Dôgen beschreibt, wie Mönche sich in der Meditationshalle benehmen sollten, die vor allem von Novizen benutzt wurde.


  [6] SOKU SHIN ZE BUTSU – Unser Geist ist Buddha


  Unser ursprünglicher Geist ist mit Buddha (der Erleuchtung) identisch. Alle Buddhas sind letztlich Buddha Shakyamuni selbst. Dôgen grenzt diese buddhistische Sicht gegen die verbreitete Vorstellung eines Selbst ab.


  [7] SENJÔ – Regeln für den Waschraum


  Wenn Achtsamkeit bei weltlichen Tätigkeiten geübt wird, dienen diese auch der spirituellen Reinigung. Dôgens Anweisungen zur Hygiene waren seiner Zeit weit voraus. Damit setzte er die Tradition seines Meisters Tendô Nyojô fort, der schon als Novize die Verantwortung für die Waschräume übernehmen wollte.


  [8] KEISEI SANSHOKU – Klang des Tales, Farbe der Berge


  Alle Phänomene offenbaren die Wahrheit. Doch niemand erlangt Erleuchtung, wenn er nicht die konzeptionelle Auffassung der Phänomene überwindet. Dôgen nennt Beispiele, wie durch natürliche Ereignisse Kenshô (Wesensschau) ausgelöst wurde; im zweiten Teil warnt er vor dem Streben nach Ruhm und Gewinn.


  [9] SHOAKU MAKUSA – Enthaltung von allem Übel


  „Shoaku“ ist „Makusa“ und umgekehrt, es bedeutet: Nichts Böses kann getan werden. Gut und Böse hängen von der Zeit und den Dingen ab, doch die Zeit und die Dinge nicht von Gut und Böse.


  [10] RAIHAI TOKUZUI – Eine Niederwerfung vollziehen und das Mark erlangen


  „Raihai“ ist eine respektvolle Niederwerfung vor den Buddhas, Patriarchen und älteren Mönchen, „Tokuzui“ heißt, hierdurch das Mark des Meisters zu erlangen. In diesem Kapitel betont Dôgen die Gleichstellung von Mann und Frau auf dem buddhistischen Weg.


  [11] UJI – Sein-Zeit


  „U“ ist Sein, „Ji“ ist Zeit. Üblicherweise werden Raum (Sein) und Zeit gegeneinander gestellt, für Dôgen jedoch sind sie eins, so wie sich Anatta (die Abwesenheit eines dauernden Selbst) und Anicca (der ständige Wandel) gegenseitig durchdringen.


  [12] DEN-E – Die Übertragung der Kesa


  Die Weitergabe der buddhistischen Robe ist die Weitergabe der buddhistischen Lehre. „Juji“, die Kesa zu empfangen und zu erhalten, bedeutet, sie mit Taten zu verwirklichen.


  [13] SANSUIKYÔ – Die Sûtra der Berge und Flüsse


  Die Berge sind Mönche in Meditation, die Flüsse sind die Buddha-Natur bzw. ihre Verwirklichung im Fluss des Lebens.


  [14] BUSSO – Buddhas und Patriarchen


  Eine Aufstellung der Patriarchen bis zu Dôgens Meister.


  [15] SHISHO – Das Siegel der Übertragung


  „Shisho“ ist „die Aufzeichnung der Erben“, ein üblicherweise auf Seide verfasstes Schriftstück, das die Namen der buddhistischen Vorfahren enthält und die eigene Dharma-Übertragung bestätigt. Diese Übertragung fließt nicht nur von Meister auf Schüler, sondern auch in die umgekehrte Richtung.


  [16] HOKKE TEN HOKKE – Nur eine wahre Blume zeigt ihr wahres Gesicht **


  „Hokke“ ist die Blume der Lehre, also Buddha-Weisheit. „Ten Hokke“ bedeutet, die Buddha-Weisheit erläutert sich selbst. Dieses Kapitel wurde für den Mönch Edatsu verfasst, der von der Lotos-Sûtra beeindruckt war, und enthält entsprechend viele Zitate daraus.


  [17] SHIN FUKATOKU (I) – Der Geist, der nicht erfasst werden kann


  Der Titel stammt aus der Diamant-Sûtra. „Fukatoku“ bedeutet jenseits des Denkens, „Shin“ ist der Geist. Dieser Geist jenseits des Denkens (und Nicht-Denkens) ist jedoch nicht von unserem unterscheidenden Denken getrennt.


  [18] SHIN FUKATOKU (II) – Der Geist, der nicht erfasst werden kann **


  Dies ist die schriftliche Version des Kapitels (im Gegensatz zur obigen mündlichen), die erst nach Dôgens Tod ins Shôbôgenzô aufgenommen wurde und in dialektischer Form von bekannten chinesischen Zen-Meistern sagt, diese seien noch nicht weit genug gegangen.


  [19] KOKYÔ – Der Alte Spiegel


  Spiegel reflektieren alles klar und gleichberechtigt, so wie es die Buddha-Natur tut. Spiegel (die früher aus Metall waren) benötigen die Politur so, wie Erleuchtung Übung braucht, damit sie ihre Wirkung entfaltet.


  [20] KANKIN – Das Lesen der Sûtras


  „Kankin“ bedeutet, leise die Sûtras zu lesen. Nur wenn es keine Lücke zwischen einem selbst und den Sûtras gibt, geschieht wahres Sûtra-Lesen, also buddhistische Praxis. Die Sûtras sind Augen und Fäuste der Buddhas und eins mit dem absoluten Selbst. Hier werden Beispiele für dass rechte „Kankin“ erleuchteter Meister und für das Sûtralesen im Kloster gegeben.


  [21] BUSSHÔ – Buddha-Natur


  Allen fühlenden Wesen mangelt es weder an Buddha-Natur noch besitzen sie diese. Vielmehr sind sie Buddha-Natur. Das rechte und falsche Verständnis der Buddha-Natur wird anhand von Kôan-Erzählungen verdeutlicht.


  [22] GYÔBUTSU IIGI – Die würdevollen Tätigkeiten als Buddha


  „Gyôbutsu“ bedeutet praktizierende Buddhas. „Iigi“ ist würdevolle Tätigkeit. Dôgen beleuchtet die Beziehung zwischen Seppô Gison und seinem Dharma-Erben Gensha Shibi, die Meister und Schüler wie auch gleichberechtigte Äbte eines Tempels waren.


  [23] BUKKYÔ – Die buddhistische Lehre


  Die „Übertragung außerhalb der Schriften“ und die Lehre innerhalb der Schriften sind beide, was der Buddha lehrte.


  [24] JINZÛ – Wundersame Kräfte


  Statt der überlieferten, mysteriösen sechs Eigenschaften bezeichnet Dôgen unsere alltäglichen Handlungen und die Nutzung unserer Sinne als wundersame Kräfte, die wir nach Abwerfen von Körper und Geist, Gier, Wut und Illusionen, auf die rechte Weise ausüben.


  [25] DAIGO – Die große Erleuchtung


  „Dai“ ist groß, „Go“ ist Satori oder Kenshô, das Erwachen aus unmittelbarer, eigener Erfahrung. Ohne Täuschung ist jedoch auch kein Erwachen möglich.


  [26] ZAZEN SHIN – Die Nadel für Zazen


  Der Titel verweist auf ein Gedicht von Wanshi. Dôgen greift dieses Bild auf und sucht zu beseitigen, was Schüler beim Zazen behindert, so wie eine Akupunkturnadel körperliche Blockaden auflösen soll.


  [27] BUTSU KÔJÔ JI – Beständige Entwicklung jenseits von Buddha


  „Butsu Kôjô Ji“ heißt, jenseits von Erleuchtung und Übung zu sein, die bei Dôgen eins sind. Da dieser Zustand im Grunde unbeschreiblich ist, werden hier viele Metaphern verwendet.


  [28] IMMO – So-Sein


  „Immo“ bedeutet „dies“, „das“, etwas Unbeschreibliches und die letztgültige Realität (Wahrheit). Alle Dinge sind die Manifestation von „Immo“.


  [29] GYÔJI – Unaufhörliche Übung


  Dieser längste Abschnitt des Shôbôgenzô trug im zweiten Teil ursprünglich den Titel „Busso Gyôji“: die unaufhörliche („ji“) Übung („Gyô“) der Buddhas. Dôgen beschreibt die Vielfalt der Praxis bei verschiedenen Meistern, die aber doch für den Einzelnen unendlich ist. Sie kann auch als „Shugyô Jikai“, als Übung unter Einhaltung der Gebote, verstanden werden.


  [30] KAIIN ZAMMAI - Sâgara mudrâ samâdhi


  Der Titel meint einen „meditativen Zustand, der das Siegel des Ozeans trägt“ und in den der Buddha Shakyamuni eingetreten sein soll, ehe er die Avatamsaka-Sûtra predigte, auf die sich auch Dôgen hier reichlich bezieht. Es ist der gleiche „besiegelte“, d.h. autorisierte Zustand, aus dem alle Nachfolger „den Ozean“ des Dharma, der alles enthält, darlegen sollten.


  [31] JUKI – Der Weg der Buddhaschaft


  Dôgen ergänzt Buddha Shakyamunis Ankündigung („Juki“), dass alle fühlenden Wesen Buddhaschaft erlangen werden, indem er sagt: Buddhaschaft wird nicht erst nach langer Übung, sondern genau hier und jetzt verwirklicht.


  [32] KANNON – Der Bodhisattva des Erbarmens


  Kannon ist Kanzeon (Skrt. Avalokiteshvara), „der die Schreie der Welt beachtet“. Dieser Bodhisattva hat im Laufe der Zeit viele Formen und Geschlechter angenommen. Der Dialog zwischen den Brudermönchen Ungan und Dôgo soll klarmachen, wie sich Mitempfinden aus der Buddha-Natur äußert.


  [33] ARAKAN – Der Arhat


  Ein Arhat ist ein „Ehrwürdiger“, der sich selbst von den Leidenschaften befreit hat. Dôgen benutzt den Ausdruck in einem umfassenderen Sinn als die südlichen Schulen des Buddhismus, wo der Arhat als Ideal in etwa so wichtig ist wie der Bodhisattva im Zen.


  [34] HAKUJUSHI – Die Zypresse


  „Hakuju“ ist eine Eiche, doch die gleichen Schriftzeichen bezeichnen im Chinesischen „Paishu“, also die Zypresse, einen immergrünen Baum. Jôshûs „Zypresse im Hof“ verdeutlicht, dass es keinen Unterschied zwischen Subjekt und Objekt gibt.


  [35] KÔMYÔ – Wahres Licht


  „Kômyô“ ist das Licht in Menschen, die alle Zweifel beseitigt haben, es ist das körperliche wie geistige Licht der Buddha-Natur und das Licht der angeborenen Weisheit.


  [36] SHINJIN GAKUDÔ – Lernen durch Körper und Geist


  Körper und Geist sind eins, und die buddhistische Übung besteht in der Verwirklichung dieser Erkenntnis.


  [37] MUTCHÛ SETSUMU – Einen Traum innerhalb eines Traumes erklären


  „Mu“ wird japanisch „Yume“ gelesen und steht für den Traum (im Schlaf) wie die Vision (im Wachzustand). Im Zen ist jedoch auch die Sphäre des Traums eine des Erwachens.


  [38] DÔTOKU – Das Sprechen vom Weg


  „Dôtoku“ bedeutet „tiefgründige Worte“, also eine spirituelle Erkenntnis auszudrücken.


  [39] GABYÔ – Der Reiskuchen


  Gedanken können die direkte Erfahrung nicht ersetzen. Was wir unmittelbare Erfahrung nennen, ist oft nur vom Geist fabriziert.


  [40] ZENKI – Die ganze Aktivität von Leben und Tod


  Buddha-Natur wirkt in Leben und Tod. „Zenki“ beschreibt das darauf fußende freie Handeln eines Zen-Mönchs.


  [41] SESSHIN SESSHÔ – Den Geist bekunden, die wahre Natur bekunden


  ‚Den eigenen Geist ausdrücken’ (sesshin) ist letztlich eins mit ‚die eigene Absicht ausdrücken’ (sesshô). Es bedeutet, der Buddha-Natur Ausdruck zu verleihen, indem man anderen auf dem Weg zum Erwachen hilft.


  [42] DHÂRANÎ – Die mystische Formel


  Dhâranî sind gebetsartige Anrufungen von Buddhas und Bodhisattvas, die auch Bittgesuche enthalten können. Dôgen beschreibt weitere Formen solcher Ehrerbietung, wie die Niederwerfung vor dem eigenen Meister.


  [43] TSUKI – Vollkommene Erfüllung


  „Tsuki“, der Mond, ist eine Metapher für die inhärente Buddha-Natur, die für „vollkommene Erfüllung“ steht.


  [44] KÛGE – Die Blume der Leerheit


  Der Ausdruck „Kûge“ stammt aus der Shûrangama-Sûtra und meint das illusionäre Erblicken von Blumen am Himmel. Dôgen beschreibt damit jedoch das Erblühen der Buddha-Natur und der Dinge, so wie sie sind.


  [45] KOBUTSU SHIN – Der ursprüngliche, unwandelbare Buddha-Geist


  „Kobutsu“ ist ein alter Buddha, der die wahre Natur des Geistes („Shin“) verwirklicht hat. Ziegel und Steine, selbst und andere, alle sind „Kobutsu“.


  [46] BODAISATTA SHISHÔBÔ – Vier Wege eines Bodhisattva, Menschen nützlich zu sein **


  Methoden, mit denen ein Bodhisattva andere Wesen errettet, sind: Wohltätigkeit, Zärtlichkeit, Güte und Mitempfinden.


  [47] KATTÔ – Geistige Verstrickung


  „Kattô“ sind Efeu oder Glyzinien, die sich um etwas wickeln und winden, im übertragenen Sinne „Verwicklungen“. Dôgen wendet den Begriff ins Positive, indem er damit die Meister-Schüler-Beziehung charakterisiert.


  [48] SANGAI YUISHIN – Die drei Welten sind nur Geist


  Die Welt der Begierde, der Form und der Nicht-Form – alle Dinge hängen vom Geist ab, sind mit ihm eins.


  [49] SHOHÔ JISSÔ – Die wahre Form aller Dinge


  Alle Dinge sind die Manifestation der einen Wahrheit.


  [50] BUKKYÔ – Buddhistische Sûtras


  „Bukkyô“ sind die Lehren Buddhas. Dôgen attackiert Rinzai und Ummon, zwei der fünf chinesischen Schulen des Zen. Konfuzianismus und Taoismus für dem Buddhismus ebenbürtig zu halten, sei falsch.


  [51] BUTSUDÔ – Der buddhistische Weg


  Dôgen sagt, dass es nur einen buddhistischen Weg und daher auch keine fünf Schulen des Zen mit eigenen Übungsmethoden geben könne. Entscheidend sei die Übertragung des Shôbôgenzo, der Schatzkammer des Wahren Dharma.


  [52] MITSUGO – Geheime Lehren


  „Mitsugo“ spielt auf eine Sprache an, die nur Eingeweihte verstehen, auf die unmittelbare Übertragung der Patriarchen und die vertraute Kommunikation zwischen Meister und Schüler.


  [53] HOSSHÔ – Dharmatâ, die wirkliche Natur der Phänomene


  „Hosshô“ meint zwar die Buddha-Natur, aber nicht als objektive Wahrheit, sondern in Form alltäglicher Handlungen, die mit dem buddhistischen Weg identisch sind.


  [54] MUJÔ SEPPÔ – Die Verkündigung des Gesetzes durch unbelebte Wesen


  Zu einem nicht-fühlenden Wesen (wie Baum, Stein usf.), das den Dharma verbreitet, wird auch, wer sich von Gier, Hass, Illusionen und der Sklaverei seiner sechs Sinne befreit hat.


  [55] SENMEN – Das Gesicht waschen


  Das Gesicht zu reinigen – und das heißt auch Mund, Zähne und Zunge – ist ein spiritueller Akt.


  [56] ZAZENGI – Unterweisung im Zazen


  Dieses Kapitel enthält Dôgens Lehren aus dem „Fukanzazengi“, der „Allgemeinen Empfehlung des Zazen“.


  [57] BAIKA – Pflaumenblüten


  Pflaumenblüten sind Vorboten des Frühlings und eine Metapher für Shakyamuni Buddha und die Buddha-Natur. Dôgen erläutert hier vor allem Gedichte seines eigenen Meisters.


  [58] JIPPÔ – Das ganze All


  „Jippô“ sind die zehn Richtungen, also das gesamte Universum und wahre Selbst.


  [59] KEMBUTSU – Den Buddha sehen


  Den Buddha sehen, über ihn meditieren, mit der Buddha-Natur eins werden – all dies ist „Kembutsu“.


  [60] HENZAN – Direktes Studium bei einem Meister


  „Henzan“ besagt, dass sich ein Novize im ganzen Land auf die Suche nach einem Meister begibt. Bei Dôgen bedeutet es die Suche nach dem Meister in sich selbst.


  [61] GANZEI – Erleuchtete Sicht


  „Ganzei“ sind die Augen, auch das Auge der Weisheit und das Dharma-Auge der Übertragung.


  [62] KAJÔ – Das alltägliche Leben


  „Ka“ ist das häusliche Leben, „jô“ heißt gewohnheitsmäßig. Tee und gekochter Reis („Sahan“) sind für Dôgen Grundnahrungsmittel, so wie wir täglich von Zazen zehren sollten.


  [63] RYÛGIN – Das Brüllen des Drachen


  Dieses Geräusch ähnelt dem Wind, der durch eine Gruppe verdorrter Bäume fährt. Als verdorrte Bäume bezeichnet man auch die Wesen, die ihre Leidenschaften abgelegt haben. Das Brüllen des Drachen ist die mächtige Verkündigung des Dharma.


  [64] SHUNJÛ – Frühling und Herbst


  Frühling und Herbst stehen für alle Jahreszeiten, für Kälte und Hitze. Dôgen kommentiert Lehren von Tôzan, u.a. die „Goi“ (Fünf Prinzipien), die das Verhältnis von Relativem zu Absolutem beschreiben.


  [65] SOSHI SERAI I – Warum der erste Patriarch vom Westen kam


  Ausgehend vom Kôan des Berges am Abgrund wird die Frage aufgeworfen: Warum eigentlich üben?


  [66] UDONGE – Die Udumbara-Blüte


  Diese Blume blüht so selten, wie ein Shakyamuni Buddha in der Welt erscheint. Wenn wir den Weg verwirklichen, haben wir die Blume angenommen.


  [67] HOTSU MUJÔ SHIN – Den höchsten Geist entwickeln


  Dôgen erläutert zunächst seinen Gebrauch von Metaphern. Dann geht er auf den höchsten, den Bodhi-Geist ein. Dieser Vortrag wurde am gleichen Tag gehalten wie der zu „Hotsu Bodai Shin“, richtete sich aber eher an Laien.


  [68] NYORAI ZENSHIN – Der universelle Körper des Tathâgata


  Dieser Abschnitt basiert auf der Lotos-Sûtra. Der Körper eines Tathâgata ist universell und die wahre Form aller Dinge. Er enthält auch die Reliquien und Lehren Buddhas.


  [69] ZAMMAI-Ô ZAMMAI – Der König aller Samâdhis


  Die höchste Form der Versenkung ist Zazen, das Sitzen in „Kekkafuza“, dem vollen Lotus. Der Geist des Zazen soll auf jede Tätigkeit ausgedehnt werden.


  [70] SANJÛSHICHIHON BODAI BUMPÔ – Die siebenunddreißig Methoden auf dem Weg zur Erleuchtung


  Diese Methoden stammen aus alten Schriften. Dôgen kommentiert den Achtfachen Pfad, insbesondere das Rechte Handeln. Er unterscheidet zwischen Laien und Mönchen bzw. denen, die ihr Zuhause verlassen haben („Shukke“), und betrachtet kritisch die Rolle des Laien Vimalakirti.


  [71] TEMBÔRIN – Das Rad des Gesetzes drehen


  Wenn ein Buddha eine fragwürdige Quelle zitiert, kann sogar diese zum Drehen des Rades des buddhistischen Dharma werden.


  [72] JISHÔ ZAMMAI – Selbst-erleuchtendes Samâdhi


  Zunächst erläutert Dôgen, was die rechte Einstellung des Geistes ist, wenn man nach seiner wahren Natur sucht. Dann kritisiert er Daie, den Rinzai-Meister, der die Kôan-Schulung erfand.


  [73] DAISHUGYÔ – Die große Übung des Weges


  Anhand von Hyakujôs (Pai-changs) Geschichte vom „wilden Fuchs“ wird die Frage erörtert, ob ein Erwachter noch dem Gesetz der Kausalität unterworfen ist.


  [74] MENJU – Direkte Übertragung von Angesicht zu Angesicht


  Dôgen behandelt Fragen zur Übung und zum Kenshô. Dharma-Übertragung kann auch von einem verstorbenen Meister geschehen, muss aber von einem lebenden bestätigt werden.


  [75] KOKÛ – Umfassende Leerheit


  „Kokû“ ist das Unbegrenzte, auch die Weisheit Buddhas. Diese Rede war die erste, die Dôgen in seinem neuen Tempel Daibutsu-ji hielt, der später zum Eihei-ji wurde.


  [76] HATSU-U – Die Schale


  Die Schale des Mönches dient der Aufnahme von Nahrungsmitteln und Spenden. Sie ist ein Symbol für die Übung, alles anzunehmen.


  [77] ANGO – Die Übungsperiode


  Die Übungsperiode im Sommer heißt „Ge-Ango“, die in der Regenzeit „U-Ango“. Sie dauert vom 15. April bis 15. Juli bzw. vom 15. Oktober bis 15. Januar und steht auch Laien offen.


  [78] TASHINTSÛ – Den Geist anderer lesen


  Dôgen arbeitet seinen Kommentar aus Kapitel 18 zum Gespräch zwischen dem Nationallehrer Echû und dem Tripitaka-Meister Daini auf und verwirft verschiedene überlieferte Interpretationen.


  [79] Ô SAKU SENDABA – Der Wunsch des Königs


  „Sendaba“ (Skt. Saindhava) sind Erzeugnisse aus dem Sind-Distrikt am Fluss Indus, die in Indien sehr begehrt waren. Sie stehen also für das Beste, was man sich wünschen und was man geben kann, und sind darum ein Abbild der Meister-Schüler-Beziehung.


  [80] JIKUIN MON – Anweisungen für die Küche **


  Dieser Text hängt in der Küche eines Klosters und richtet sich an den Koch und alle anderen, die Speisen zubereiteten.


  [81] SHUKKE – Der Welt entsagen


  „Shukke“ (Sktr. Pravrayâ) bedeutet, das Zuhause zu verlassen, die Gebote anzunehmen und Mönch zu werden und zu sein. Dôgen sagt, dass es keinen Buddha gegeben hätte, der nicht Mönch wurde.


  [82] SHUKKE KUDOKU – Die Tugend des Weltverzichtes *


  Das Zuhause zu verlassen bedeutet auch, weltliche Angelegenheiten und Leidenschaften abzulegen. Dies ist die Voraussetzung für das vollständige Verwirklichen der Buddhaschaft.


  [83] JUKAI – Die Gebote empfangen *


  Die Zeremonie des Gebotenehmens gründet auf der Brahmajala-Sûtra. Diese Bodhisattva-Gebote für Laien und Novizen unterscheiden sich von den zahlreichen Klosterregeln für Mönche und Nonnen.


  [84] KESA KUDOKU – Das Verdienst des Kesa-Tragens *


  Im Unterschied zu Kapitel 12 zitiert Dôgen hier ausgiebig chinesische Übersetzungen der Sûtras.


  [85] HOTSU BODAI SHIN – Den Buddha suchenden Geist erwecken *


  Vgl. Kapitel 67. Dieser Vortrag dürfte sich vor allem an Mönche gerichtet haben.


  [86] KUYÔ SHOBUTSU – Verehrung der Buddhas *


  „Kuyô“ bedeutet, ehrerbietig Opfer darzubringen. Ohne Eigensucht Buddhas, Stûpas usf. zu ehren, bringt unendliches Verdienst. Dieser Text enthält Auszüge aus Schriften Nâgârjunas und ist einer von zwölf, die Dôgen nicht mehr vor seinem Tod beenden konnte.


  [87] KIE SAMBÔ – Zuflucht zu den Drei Schätzen nehmen *


  Dieser Diskurs ist auch als „Kie Buppôsô Bô“ bekannt, Zuflucht zu Buddha, Dharma und Sangha nehmen. Er blieb unvollendet und enthält etliche Zitate, die Dôgen nicht mehr alle belegen konnte.


  [88] JINSHIN INGA – Tiefer Glaube an die Kausalität *


  Dôgen greift – wie in Kapitel 73 – das Motiv von Hyakujôs Fuchs auf und verwirft einige überlieferte Gedichte zum Gesetz von Ursache und Wirkung, um zu zeigen, dass niemand davon frei ist.


  [89] SANJI GÔ – Karmische Vergeltung in drei Zeitabschnitten *


  Gute und schlechte Taten werden entsprechend in diesem, dem nächsten oder einem darauf folgenden Leben vergolten. Das erklärt, warum bösartige Menschen im gegenwärtigen Leben Glück haben und gutartige Menschen leiden können.


  [90] SHIME – Die vier Pferde *


  Das Unterweisen von vier Arten von Schülern bezüglich der Unbeständigkeit wird mit dem Dressieren von vier Arten von Pferden verglichen.


  [91] SHIZEN BIKU – Der Mönch auf der vierten Stufe des Samâdhi *


  Dôgen räumt mit Missverständnissen bezüglich meditativer Erfahrungen auf und grenzt den Buddhismus vom Taoismus und Konfuzianismus ab.


  [92] SHÔJI – Leben und Tod **


  „Shôji“ ist Geburt und Tod, als Momente innerhalb des Flusses von Leben und Sterben.


  [93] DÔSHIN – Der Wille zur Wahrheit **


  Dieser Abschnitt richtet sich in seiner Direktheit wohl an Laien. „Dôshin“ ist Bodhicitta, der Geist des Weges und der Wahrheit. Auch wenn einige Kopien dieses undatierten Textes den Titel „Butsudô“ tragen, handelt es sich nicht um eine alternative Version von Kapitel 51.


  [94] YUI BUTSU YO BUTSU – Nur ein Buddha kann an einen Buddha übermitteln **


  Der Titel stammt aus der Lotos-Sûtra: „Jeder Buddha ist für sich selbst, gemeinsam mit allen Buddhas, in der Lage, die wahre Form aller Gedanken und Dinge vollständig zu verwirklichen.“


  [95] HACHI DAININGAKU – Die acht Verwirklichungen der Erleuchtung *


  Dies ist der letzte Text, den Dôgen verfasste, und er zitiert aus Buddhas letzter Rede vor dessen Eintritt ins Parinirwâna.


  [Addendum] IPPYAKUHACHI HÔMYÔMON – Die 108 brillanten Lehren des Dharma *


  Der Text besteht vor allem aus einem langen Zitat des „Butsu Hongyô Jikkyô“, einer Biografie Gautama Buddhas, das Dôgen am Ende kurz kommentiert. Es handelt sich hier um jenes (elfte) Kapitel der zwölfbändigen Shôbôgenzô-Ausgabe, das in Versionen mit 95 Kapiteln fehlen kann.


  * Kapitel, die in der 12-Faszikel Version des Shôbôgenzô enthalten sind.


  ** Kapitel, die in der 95-Faszikel Version, die von Hangyô Kôzen 1690 zusammengestellt wurde, aber nicht in der Version mit 75 Faszikeln enthalten sind.


  Die Übersetzer der Kapitel (fett die in den ehemaligen Einzelbänden fehlenden Abschnitte):


  A.M. Eckstein: 1, 2, 3, 4, 6, 8, 11, 14, 17, 25, 28, 30, 31, 32, 35, 36, 39, 40, 43, 44, 45, 56, 58, 62, 63, 65, 66, 68, 69, 71, 73, 75, 76, 81, 92.


  Joseph Renner: 7, 9, 10, 13, 15, 20, 23, 27, 33, 34, 37, 38, 41, 42, 47, 48, 52, 53, 57, 59, 60, 61, 64, 67, 70, 72, 74, 77, 78, 79.


  Guido Keller: 5, 12, 16, 18, 19, 21, 22, 24, 26, 29, 46, 49, 50, 51, 54, 55, 80, 82, 83, 84, 85, 86, 87, 88, 89, 90, 91, 93, 94, 95, [Add.].


  Anmerkungen des deutschen Verlegers der Gesamtausgabe


  Vor gut dreißig Jahren veröffentlichte der Theseus-Verlag den ersten Teil einer auf vier Bände angelegten Übersetzung des Shôbôgenzô. Doch nach dem zweiten Band war erst mal Schluss, und ich selbst übersetzte viel später die fehlenden Bände 3 und 4, zunächst noch ohne größere Erfahrung in diesem Bereich. Für diese Gesamtausgabe wurden die beiden Theseus-Bände eingescannt und ebenso überarbeitet wie meine Fortsetzung, ergänzt durch vier Kapitel, die in der Vorlage von Kôsen Nishiyama fehlen. Damit ist zum ersten Mal außerhalb Japans eine komplette Ausgabe des Shôbôgenzô in einem Band erhältlich. Dafür mussten z. B. die unterschiedlichen Artikel zu einzelnen Sanskrit-Worten angeglichen werden (für Sûtra, Dharma usf.), und zumindest bei wichtigen Worten die auch in der Vorlage oft fehlenden Längen über den Vokalen nachgetragen werden. Dennoch wird auch diese Ausgabe fehlerhaft und provisorisch bleiben; sie will nicht mehr, als eine gut leserliche Fassung eines zentralen Werkes von Dôgen Zenji sein, die sich einer möglichst breiten Leserschaft erschließen kann. Sie kann weder das ersetzen, wovon sie spricht (die buddhistische Übung und alltägliche Praxis), noch Akademikern das Studium der Originale ersparen. Sehr wohl kann sie aber auch als Kompendium wesentlicher Zen-Lehren verstanden werden. Dôgen benutzt zu deren Darlegung häufig Kôan1, und das in einem ungezwungenen Stil, den mal als Shôsan („Kleine Versammlungen“) bezeichnet und der die Spontaneität der Dialoge über deren Analyse stellt.


  Vom Shôbôgenzô existieren zahlreiche Fassungen, z. B. mit 12, 28, 60, 75, 92 und 95 Kapiteln. Die kürzeren Fassungen erschienen schon in der Kamakura- und Muromachi-Zeit (11.–16. Jh.), während die umfangreichsten Ausgaben in der Tokugawa-Ära (17.–19. Jh.) entstanden. In der vorliegenden finden sich alle Kapitel der 75er-Version plus die der 12er-Ausgabe und einige weitere, wie sie schließlich die 95er-Fassung ergeben. Die meisten Texte der 75er-Ausgabe wurden zwischen 1240 und 1244 verfasst, als der Daibutsu-Tempel – den man 1246 in Eiheiji umbenannte – erbaut wurde. Dôgen editierte sie noch, als er bereits die ersten Texte für das von ihm als wesentlich geplante 12er-Shôbôgenzô verfasste, deren größter Teil aber unvollendet blieb und erst 1255 posthum fertiggestellt wurde. Diese 12 Kapitel wirken eher wie eine an Anfänger gerichtete Einführung und tragen die Züge des späteren, Jôdô genannten Vortragsstils Dôgens, der – wohl auch aufgrund seiner Verantwortung für das große Kloster Eiheiji – nun formeller, ritueller und kürzer wurde.


  Guido Keller, im Juni 2008


  [image: image]


  1 Es heißt, Dôgen habe vor seiner Rückkehr aus China nach Japan die Kôan-Sammlung Hekiganroku (Pi-yen lu) in einer einzigen Nacht kopiert. Für seine eigene Sammlung Mana Shôbôgenzô zitierte er vor allem aus dem Keitoku dentôroku (Ching-te chuan-teng lu).


  Vorwort von Dôshu Okubô zur englischen Übersetzung


  Seit mehr als fünfzig Jahren studiere ich das Leben und Denken Dôgen Zenjis, der das Wahre Dharma vor über siebenhundert Jahren nach Japan gebracht hat. Seine tiefe Einsicht hat einen durchdringenden Einfluss auf das japanische Denken und die Kultur ausgeübt und den japanischen Geist befruchtet und kultiviert. Ich glaube, dass sein Hauptwerk, das Shôbogenzô, das hervorragendste religiöse und philosophische Werk ist, das Japan hervorgebracht hat. Ich habe viele Jahre daran gearbeitet, einen genauen Text zusammenzustellen und Forschungsarbeiten unternommen, um das Studium des Shôbôgenzô für alle Arten von Menschen – Priester, Nonnen, Schüler und männliche wie weibliche Laien – zu fördern. Das Shôbôgenzô enthält die unermessliche und unbegrenzte Welt der religiösen Erfahrung und steht uns offen, wenn wir sie suchen.


  Mit dieser Veröffentlichung einer vollständigen Übersetzung des Shôbôgenzô wird nun Dôgens umfassendes Denken weithin bekannt werden. Herr Nishiyama und sein Mitarbeiter Mr. Stevens haben sehr intensiv daran gearbeitet, eine ausgezeichnete, lesbare Übersetzung herzustellen, welche, wie ich hoffen will, von allen am Buddhismus interessierten Menschen benutzt werden wird. Es ist mein aufrichtiger Wunsch, dass die Verbreitung von Dôgens einzigartigem Denken zu der Entstehung einer wahrhaft internationalen Kultur, die das Beste von Ost und West verbindet, beitragen wird.


  Mai 1975


  Dôshu Okubô, Lit. D.


  President, Tohoku College of Social Welfare


  Vorwort von Taisen Deshimaru


  Seit Oswald Spenglers Untergang des Abendlandes und Nietzsches Ausspruch „Gott ist tot“ wurden die geistigen Fundamente der westlichen Gesellschaft beständig erschüttert. Menschen wie Ludwig A. Feuerbach wollten die Theologie völlig abschaffen und eine gänzlich mensch-zentrierte Religion etablieren. Außerdem hat uns die rapide Expansion der Technologie und der wissenschaftlichen Erkenntnis nicht Antwort auf alle Fragen gegeben; im Gegenteil, sie haben schwierigere und komplexere Probleme geschaffen, z.B. die Bevölkerungsexplosion, den Mangel an Nahrung und Bodenschätzen und die Verschmutzung und Zerstörung der Umwelt. Die meisten dieser Probleme sind entstanden, weil das natürliche Gleichgewicht des Lebenssystems unserer Welt durch den technologischen Fortschritt und die Entwicklung der Zivilisation zerstört wurde. Ohne Übertreibung können wir sagen, dass diese Zerstörungen das Innenleben der Menschen nachteilig beeinflussen und viele ernste geistige Krisen verursachen. Folglich müssen wir danach streben, sowohl eine neue Kultur mit anderen ethischen Werten, die auf geistiger und physischer Harmonie unseres Lebenssystems basieren, zu erschaffen, als auch eine rechte Betrachtung der Natur der Welt (d.h. der buddhistischen Kette der Verursachung) wieder einzuführen.


  Ich glaube fest daran, dass Dôgen Zenjis Darstellung des Buddhismus die vollständigste ist, und dass seine Vorstellung von Shikantaza, dem „aufrichtigen Sitzen im Zazen“, der beste Weg für uns ist, um menschliches Leben wiederherzustellen. Wie ihr wisst, begann das Wahre Gesetz in Indien, wurde als der Dharma der Buddhas und Patriarchen in China entwickelt und erreichte seinen Höhepunkt in Dôgens Shôbôgenzô, der Schatzkammer des Wahren Dharma-Auges. In dieser Arbeit kristallisierte sich der buddhistische Weg; er wurde für mehr als siebenhundert Jahre der dominante geistige Einfluss auf die japanische Kultur. Die Welt des Shôbôgenzô ist ein äußerst tiefgründiges Werk, voll unübertroffener religiöser Erfahrung; es erleuchtet japanisches Denken wie eine strahlende Perle.


  Diese größte Arbeit des japanischen Buddhismus hat die Aufmerksamkeit der ausländischen Schüler auf sich gezogen, aber aufgrund ihrer Schwierigkeit und subtilen Natur wurde sie nicht in gleichem Maße gelesen wie andere buddhistische klassische Werke.


  Dank der Bemühungen von Herrn Kôsen Nishiyama, Assistenz-Professor am Tohoku College of Social Welfare, und seinem fähigen Mitarbeiter, Mr. John Stevens, wurde jetzt eine Übersetzung möglich gemacht. Für mich ist diese Übersetzung eine besonders wertvolle Hilfe, um die wahre Zen-Übung unter meinen vielen europäischen Schülern zu begründen. Das Shôbôgenzô hat die Fähigkeit, das menschliche Herz zu nähren und zu verfeinern, und es ist eine ausgezeichnete Grundlage für eine neue Weltethik. Das ist der Grund für diese Veröffentlichung, und ich ermutige jedermann, in seinem Studium davon Gebrauch zu machen.


  
    
      
      
    

    
      
        	
          Paris, im November 1976

        

        	
          Taisen Deshimaru (Präsident der Zen-Vereinigung in Europa)

        
      

    
  


  Vorwort von Kôgen Mizuno


  Zen-Meister Dôgen, Autor des Shôbôgenzô, war der hohe Patriarch, der Sôtô-Zen von China nach Japan brachte. In Japan gibt es drei Zen-Schulen: Rinzai, Sôtô und Ôbaku. Obwohl die Einführung des Rinzai-Zen in Japan üblicherweise Eisai zugeschrieben wird, fanden tatsächlich mehrere andere Übermittlungen durch verschiedene Priester statt. Zurzeit gibt es mehr als zehn Zweige dieser Schule. Die Ôbaku-Sekte, die kleinste der drei, wurde vom chinesischen Priester Ingen2 in Japan eingeführt.


  Weil Sôtô-Zen zu einer Religion wurde, die sich an gewöhnliche Menschen richtete, und Rinzai und Ôbaku nie viele Anhänger außerhalb der Aristokratie hatten, entwickelte sich Sôtô zu einer der größten buddhistischen Schulen in Japan mit über fünfzehntausend Tempeln. Die Summe aller Rinzai-Tempel beträgt weniger als die Hälfte davon. Obschon alle Schulen auf Zen gründen, existieren zahlreiche Unterschiede in Praxis und Theorie. Die meisten Menschen im Westen sind mit dem Rinzai-Zen vertrauter, das durch D. T. Suzuki bekannt wurde.


  Unter Dôgens vielen Arbeiten wird das Shôbôgenzô für sein Meisterwerk gehalten. Dôgen schrieb normalerweise in klassischem Chinesisch, doch fürs Shôbôgenzô benutzte er ein Japanisch, das noch heute gelesen werden kann. Das Shôbôgenzô ist ein Ausdruck von Dôgens tiefgründigem Verständnis und seiner umfassenden Erfahrung im Zen. Die wahre Bedeutung seiner Worte ist recht schwer zu erfassen. Leser werden einiges Hintergrundwissen des Buddhismus benötigen, um dieses Werk wirklich schätzen zu können. Es erfordert ein mehrmaliges Studieren.


  Kôsen Nishiyama, Sôtô-Priester und Erbe von Dôgens Lehren, arbeitete vierzehn Jahre an dieser Übersetzung. Seine ernsthafte Anstrengung verdient besonderes Lob.


  
    
      
      
    

    
      
        	
          März 1983

        

        	
          Kôgen Mizuno (Präsident der Komazawa-Universität)
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  2 Chin. Yinyuan Longchi (1592–1673).


  Einführung von Kôsen Nishiyama


  Eine kleine Hütte, tief in den Bergen,

  der Weg noch nicht vollkommen erreicht.

  Auch auf der höchsten Spitze dieses herrlichen Berges

  der Schmutz und Staub dieser Welt:

  Ich bitte um die Hilfe des Tathâgata.


  Sanshôdôei


  Das Shôbôgenzô ist eine Sammlung von Reden und Aufsätzen, welche in japanischer Sprache von Dôgen Zenji, während der Jahre 1231 bis zu seinem Tod im Jahr 1253, gehalten oder niedergeschrieben wurden. Es ist wahrhaftig ein großes Werk, das auf Dôgens einzigartiger, religiöser Erfahrung und Darstellung des Buddha-Dharma beruht. Wie der Buchtitel zeigt, haben seine Anhänger Dôgens Gespräche und Aufsätze als eine Schatzkammer zur rechten Befolgung des Wahren Dharma betrachtet. In der neueren Zeit hat sein Werk die Aufmerksamkeit vieler westlicher Menschen auf sich gezogen. Nach wie vor nimmt Dôgen einen zentralen Platz im heutigen buddhistischen Denken ein und steht in all den verschiedenen Glaubensrichtungen und Schulen im höchsten Ansehen.


  Dôgens Leben kann in fünf Perioden eingeteilt werden:


  1. Seine Jugend und die erste Erfahrung der Hinfälligkeit der Erdendinge.


  2. Der Eintritt in den buddhistischen Priesterstand im Alter von dreizehn Jahren und die Zeit des Studiums und des religiösen Lebens auf dem Berge Hiei.


  3. Seine Reise nach China und die Übung und Verwirklichung des Weges unter dem Meister Tendô Nyojô mit der Erkenntnis: „Leib und Geist sind abgefallen“.


  4. Die Rückkehr nach Japan und Gründung des Kôshôhôrinji in Uji bei Kioto, des ersten völlig selbständigen Tempelklosters des Zen in Japan;


  5. Die Errichtung des Eiheiji-Tempelklosters in der Provinz Fukui.


  Dôgen wurde im südöstlichen Distrikt von Kioto, Kimata, im Jahre 1200 geboren. Sein Vater, Kuga Micchi’chika, ein mächtiger Adeliger und Mitglied des Murakami-Zweiges der Genji-Sippe, war eine zentrale Figur in der verworrenen Geschichte dieser Zeit. Er war tief verwickelt in verschiedene Intrigen und Kämpfe zwischen dem Hof und der neu etablierten Kamakura-Shogunats-Regierung. Im Jahre 1198 hatte Michi’chika seinen Enkel als Kaiser Tsuchimikado eingesetzt. Michi’chika selbst wurde Reichsverwalter und übernahm die Führung des Hofes. Jedoch im Jahre 1202, auf der Höhe seines Ruhmes, starb er plötzlich, möglicherweise durch Meuchelmord seiner Konkurrenten.


  Es wird angenommen, dass Ishi, die dritte Tochter von Fujiwara Motofusa, Dôgens Mutter war. Zuerst war sie mit Kisoyoshiyaka, einem ebenfalls einflussreichen Mann am Hofe verheiratet, der jedoch ins Exil ging; Motofusa gab sie seinem Schwager Michi’chika als Konkubine.


  Dôgen war erst zwei Jahre alt, als sein Vater starb, und er zog mit seiner Mutter in ein Landhaus in der Vorstadt von Kioto. Sein Leben dort war einsam und traurig; im Alter von acht Jahren, während des Winters, traf ihn der Tod seiner Mutter. Als der tief betrübte Junge während der Begräbnisfeier den Weihrauch emporsteigen sah, erkannte er die Vergänglichkeit aller Dinge. In dieser Zeit kam in ihm der Entschluss auf, den Wahren Weg zu finden – seine Eltern waren verstorben, und er war nun entschlossen, diese vergängliche Welt von Leid und Freude, Glück und Traurigkeit zu überwinden.


  Alle Dinge sind vergänglich. Das Leben folgt dem Gesetz der Zerstörung; Geburt und Tod sind nichts als Zerstörung. Darin liegt die Seligkeit des Nirwâna.


  Kurz vor ihrem Tod hatte Dôgens Mutter ihn gebeten, ein Mönch zu werden, für seine verstorbenen Eltern zu beten und für die Errettung aller Lebewesen zu wirken. Ihr Tod und seine erste Erfahrung der vergänglichen Natur dieser Welt war vielleicht das entscheidende Ereignis in seinem Leben. Danach wankte sein Entschluss, den Wahren Weg zu finden und Erleuchtung zu erlangen, niemals.


  Nach dem Tode seiner Mutter kam Dôgen in das Haus Michitomos, des Halbbruders von Michi’chika. Michitomo war ein berühmter Waka-Dichter3, der Dôgen in die Welt der Dichtkunst einführte, zu der dieser sein ganzes Leben lang eine Zuneigung behielt. Schon mit neun Jahren begann er das Studium der buddhistischen Sûtras und Kommentare. Sein Entschluss, den Wahren Weg zu finden, wuchs täglich, und als er zwölf Jahre alt war, besuchte er seinen Onkel Ryôkan (der Bruder seiner Mutter), einen Einflussreichen Aristokraten. Er bat ihn um die Erlaubnis, ein Mönch zu werden. Das passte dem Onkel gar nicht, und er versuchte, Dôgen umzustimmen. Wie auch immer, Dôgen blieb unbeugsam, und schließlich gab der Onkel seinem Bitten nach. Dôgen wurde in einem kleinen Tempel am Fuße des Berges Hiei aufgenommen und durch den Abt Jien eingeführt. Bald danach kam ein neuer Abt, Kôen, welcher Dôgen am 9. April 1213 die buddhistische Mönchsweihe gab.


  Dôgen widmete sich ganz dem Studium der exoterischen und esoterischen Lehren der Tendai-Schule und lernte die verschiedenartigen Ordensregeln und Vorschriften. Dabei stieß er bald auf ein ihm unlösbar scheinendes Problem: „Beide Schulen, die exoterische und die esoterische, lehren, dass alle Lebewesen die Buddha-Natur und die ursprüngliche Erleuchtung besitzen (also schon haben). Wenn dem so ist, warum erweckten dann alle Buddhas der drei Welten durch Übung den Buddha suchenden Geist und das Verlangen nach Erleuchtung?“ Niemand auf dem Berg Hiei konnte dem jungen Dôgen eine befriedigende Antwort geben. Des Weiteren war er angewidert von der Habsucht der Mönche und ihrem dauernden Zank. So entschloss er sich, den Berg Hiei zu verlassen und andere Lehrer aufzusuchen.


  Dôgen kam zum Miidera-Kloster und traf dort den Abt Kôin (1145–1216), einen berühmten Gelehrten, welcher erst kurz zuvor den Intellektualismus und die abstrakten Lehren der Tendai-Schule verworfen hatte und sich zur schlichten Gläubigkeit des Reinen Landes4 bekannte. Kôin empfahl Dôgen, den Lehrer Eisai (1141–1215) im Kenninji5 aufzusuchen, der gerade von China rückgekehrt war und nun die Rinzai-Methode der Zen-Erleuchtung lehrte. Was Dôgen als nächstes tat, ist nicht klar. Gemäß einer Quelle (dem Kenzeiki) ging Dôgen sofort nach Kenninji und traf Eisei; das Sansogyôgyôki6 gibt an, dass er während der folgenden vier Jahre Kenninji nicht besuchte und erwähnt keine Begegnung mit Eisai. Wie auch immer, es scheint, dass Dôgen Eisai wirklich traf und sehr beeindruckt war von dessen festem Charakter und seiner nachdrücklichen Betonung der praktischen Erfahrung an Stelle der philosophischen Tiefgründigkeit oder des gelehrten Studiums. Sein Interesse an Zen war geweckt und das Verlangen, in China zu lernen, das seit den ersten Tagen seines klösterlichen Lebens vorhanden war, wurde bestärkt.


  Bald darauf wurde Myôzen (1184–1225) Abt, und Dôgen wurde sein Schüler. Zu dieser Zeit wurde im Kenninji die exoterische und die esoterische Lehre des Tendai gelehrt, zusammen mit der Praxis des Zen, welche Eisai von China gebracht hatte. Myôzen selbst war ein Meister der exoterischen und esoterischen Lehren. Er hatte von Esai sowohl die Regeln des Tendai, als auch des Zen erhalten. Er war erst 34 Jahre alt, als Dôgen ihn traf, und es entwickelte sich ein herzliches Verhältnis zwischen ihnen. Dôgen setzte das Studium der verschiedenen buddhistischen Lehren fort, und es wurde gesagt, dass er während seines Aufenthaltes im Kenninji die ganze Tripitaka7 zwei Mal las. Außerdem wurde er von der Praxis des Zen und seiner Methode der Erleuchtung zunehmend angezogen. Dazu kam, dass während dieser Zeit viele Verwandte Dôgens getötet oder verbannt wurden. Ohne Zweifel unterstrich dies seine Überzeugung von der Vergänglichkeit des Ruhmes, Reichtums und der Stellung und bestärkte seinen Entschluss mehr denn je, das Wahre Dharma zu finden.


  Daher bat er Myôzen um die Erlaubnis, nach China zu reisen. Myôzen stimmte nicht nur zu, er entschloss sich sogar, Dôgen zu begleiten. Es gibt eine berühmte Geschichte im Shôbôgenzô Zuimonki8 über diesen Entschluss. Myôzens Lehrer, Myôyu, wurde ernsthaft krank, gerade als Myôzen und Dôgen die Abreise bekannt gegeben hatten. Der Lehrer bat ihn, die Reise aufzuschieben. Myôzen rief die Schüler zusammen und fragte sie nach ihrer Meinung. Alle, auch Dôgen, rieten ihm, die Reise abzusagen. Myôzen sagte ihnen jedoch: „Auch wenn ich bleiben würde, könnte ich das Leben dieses sterbenden Mannes nicht verlängern. Auch wenn ich nach ihm schauen würde, könnte ich seinem Leiden kein Ende machen. Auch wenn ich ihn auf seinem Sterbelager trösten würde, könnte ich ihm nicht helfen, dem Kreislauf von Leben und Tod zu entkommen… All dies wäre völlig nutzlos in meiner Entsagung der Welt und dem Erreichen des Weges; durch die Störung meines Entschlusses, das Dharma zu suchen, könnte es sogar zu bösen Folgen kommen. Wenn ich mich dagegen auf die Reise nach China begebe und nur ein klein wenig Erleuchtung erlange, so wird dies zum Wohle vieler Menschen sein… Jedoch wertvolle Zeit zu verschwenden, einer Person wegen, ist nicht Buddhas Weg. Daher will ich, wie vorgesehen, nach China gehen.“ Dôgen bewunderte Myôzens Entscheidung und seinen Buddha suchenden Geist, und sie waren beide entschlossen, ihre Übungen in China weiterzuführen.


  Am 22. Februar 1223 verließen Dôgen, Myôzen und zwei weitere Mönche Kenninji und gingen zum Hafen Hakata in Kyushu. Die Reise von Hakata nach China war beschwerlich, mit zahllosen Stürmen und bewegter See. Dôgen bekam heftigen Durchfall und litt sehr darunter. Schließlich erreichten sie, Anfang April, einen Hafen in Minshu in Mittelchina. Myôzen verließ sofort nach ihrer Ankunft das Schiff und suchte einige Klöster auf, bevor er sich auf dem Berg Tendô (T’ien t’ung) niederließ. Dôgen blieb für die nächsten drei Monate noch auf dem Schiff, um mit der neuen Umgebung langsam Fühlung aufzunehmen und seine zukünftigen Reisen vorzubereiten. Er besuchte nur nahe gelegene Tempel und kehrte nachts auf das Schiff zurück. Zuerst war er in einer verdrießlichen Lage, da sein erster Eindruck des chinesischen Zen kein guter war. Der örtliche Abt enttäuschte ihn mit seinem mangelhaften Verständnis der Sûtras und der Regeln, und das Auftreten und die Auffassungen der Mönche erschienen ihm allzu weltlich.


  Eines Tages begegnete er jedoch einem alten Koch, der zum Hafen gekommen war, um japanische Pilze zu kaufen. Er kam von seinem Kloster, das etwa zwölf Meilen entfernt war, und Dôgen lud ihn ein, die Nacht auf dem Schiff zu verbringen. Dôgen fand Gefallen an dem alten Mönch und wollte sich mit ihm unterhalten. Der Mönch sagte jedoch, er müsse noch an diesem Abend zurückkehren, er hätte seine Pflicht als Küchenmeister zu erfüllen, und des Weiteren habe er keine Erlaubnis, die Nacht außerhalb des Klosters zu verbringen. Dôgen fragte ihn, warum er eine solch lästige Aufgabe als Küchenmeister akzeptiert hätte, anstatt sich auf Zazen, Sûtralesen oder Studium zu konzentrieren, was doch viel wertvoller sei und zudem weniger lästig. Der alte Mann lachte und sagte: „Mein junger ausländischer Freund, es ist klar, du hast noch viel zu lernen über die wirkliche Bedeutung von Übung und Schrift.“ Dann lud er Dôgen ein, sein Kloster einmal zu besuchen, um die richtige Zen-Praxis zu sehen, und verabschiedete sich. Dieser alte, unbekannte Mönch verkörperte für Dôgen die lebendige Tradition der Buddhas und Patriarchen. Sein ganzes Leben, jede seiner täglichen Handlungen waren Zazen8, „die Lebensführung ist das Buddha-Gesetz“ wurde zu einem zentralen Punkt in Dôgens Lehre. All unser Tun muss ein Ausdruck unserer Erleuchtung sein, und die Übung kann von der Verwirklichung nicht getrennt werden.


  Dôgen entschloss sich, zum Berg Tendô zu gehen und dort sein Training zu beginnen. Das Kloster auf diesem Berg war eines der größten und berühmtesten Zenklöster Chinas; es war sehr streng und hielt sich strikt an die traditionellen Klosterregeln und Vorschriften. Dôgen übte eifrig, war jedoch nicht in der Lage, seine Zweifel abzulegen. Des Weiteren fühlte er sich als Fremder wie ein Außenseiter und war über den allgemeinen geistigen Stand der Mönche, der doch nicht so hoch war, wie er erwartet hatte, enttäuscht. Er beklagte sich darüber beim Abt Musai (Wu-chi), aber es änderte sich nichts. Der Abt selbst legte zu großen Wert auf Geld und auf sein eigenes Ansehen.


  Obgleich es Dôgen nicht möglich war, etwas von den so genannten Hauptmönchen und Gelehrten zu lernen, setzte er sein Suchen fort mit dem Ziel, die Zen-Unterweisung bei unbekannten, bescheidenen Mönchen zu finden. Er begegnete auch dem alten Küchenmeister wieder. („Was sind Schriften?“ fragte Dôgen diesmal. „Eins, zwei, drei, vier, fünf“, antwortete der alte Mann. „Was ist Übung?“ „Nichts ist verborgen, alle Dinge sind offenbart“, erwiderte der Mönch.) Dôgen traf noch einen anderen alten Mönch, der darauf bestand, festgesetzte Aufgaben zu tun, ohne darauf zu schauen, wie lästig oder schwierig sie auch seien. Einmal mehr erkannte Dôgen, dass körperliche Arbeit der Schlüssel zur Praxis ist. Selbstverwirklichung, oder vielmehr Verwirklichung des eigenen Nicht-Selbst muss auf dem alltäglichen, praktischen Leben beruhen und darauf gegründet sein.


  Dôgen erlebte viele Beispiele einfacher, unbekannter Mönche, die den Geist des sechsten Patriarchen weitergaben. Ferner sah er, dass das Leben der Buddhas und Patriarchen von einem wirklichen Meister empfangen und sowohl körperlich als auch geistig in den gegenwärtigen Augenblick übertragen werden muss. Dies ist die eigentliche Bedeutung von Shisho, der Bestätigung der Übertragung. Aufrichtige Übung, die Aufgabe eines jeden Wunsches nach Ruhm und Reichtum und das Befolgen der Vorschriften sind unerlässlich.


  Trotzdem konnte Dôgen immer noch nicht die endgültige Befreiung von Körper und Geist erreichen. Er verließ den Berg Tendô und machte sich erneut auf eine Pilgerfahrt, immer noch nach einer Antwort auf seine Fragen suchend – jedoch ohne Erfolg. Daraufhin entschloss er sich, zum Berg Tendô zurückzukehren und Myôzen zu sehen; er war nahe daran, seine Studien in China aufzugeben und zurückzufahren.


  Auf seinem Rückweg zum Berg Tendô erhielt er die Nachricht von Musais Tod und dass Nyojô, gemäß dem Wunsch des Kaisers, zum Abt vom Berg Tendô bestimmt worden war. Dôgen hatte auf seinen Wanderschaften viel Gutes über Nyojô gehört und war auf die Begegnung gespannt.


  Tendô Nyojô (T’ien tung Ju-ching, 1163–1228) war ein hervorragender Meister. Er hatte die Übermittlung des Buddha-Weges von der Linie des Seccho Chikan (Hsueh-t’ou, gest. 1052) erhalten und war darauf bedacht, die überlieferten und echten Lehren dieses Meisters wieder einzuführen. Er bestand darauf, dass alle seine Schüler sich ganz der Übung des Weges hingaben und nahm nur die ernsthaftesten und fleißigsten Anwärter als Schüler an. Dôgen schrieb ihm einen Brief und ersuchte um formelle Erlaubnis, unter seiner Führung zu studieren. Nyojô hatte von der Entschlossenheit des jungen Ausländers gehört und nahm ihn sofort auf.


  Am l. Mai 1225 begegneten sie sich erstmals. Nyojô erkannte schnell Dôgens Möglichkeiten und verglich ihr Treffen mit dem von Shakyamuni und Mahâkâshyapa auf dem Geierberg, Bodhidharma und Eka auf dem Berg Sûzan und Kônin und Enô auf dem Berg Obai. Endlich hatte Dôgen seinen lang gesuchten Meister gefunden und war überglücklich.


  Nyojô war streng, aber voller Mitgefühl. Entgegen der vorherrschenden Gewohnheit im damaligen China erlaubte er keine Lockerung der Vorschriften oder Verkürzung der Meditationszeit. Vielmehr sagte er: „Wenn du noch nicht den eigentlichen Entschluss hast, den Weg zu suchen, wirst du einschlafen, auch wenn die Zeit gekürzt wird; hast du hingegen die richtige Einstellung und Entschlossenheit, so wirst du die Gelegenheit zum Üben begrüßen, ganz gleich wie lange sie dauert.“ Er schlug diejenigen, die einschliefen, mit seinem Pantoffel oder mit der Faust – nicht aus Gemeinheit, sondern aus Güte, um sie anzuspornen und ihnen zu helfen, ihre Täuschungen zu überwinden und den Weg zu finden.


  Nyojô hieß Dôgen, alle seine Bindungen radikal abzubrechen und sich ganz in die Übung zu versenken. Der Geist muss weich und fließend sein, nirgends anhaftend. (Später einmal, als Dôgen nach Japan zurückgekehrt war, fragte ihn jemand, was er in China gelernt habe. „Nicht viel“, erwiderte Dôgen, „außer Nyunan-Shin, ein weicher und flexibler Geist“.)


  Während der Sommer-Übungsperiode im Jahre 1225 geschah es nachts, dass ein Mönch neben Dôgen einschlief. Nyojô sagte mit lauter Stimme: „Beim Zazen sind Leib und Geist abgefallen. Wieso schläfst du?“ Als Dôgen das hörte, wurde er tief erleuchtet. Später ging er in Nyojôs Zimmer, entzündete Weihrauch und warf sich vor ihm nieder. „Warum tust du das?“, fragte der Meister. „Ich bin hierher gekommen, befreit von Körper und Geist“, antwortete Dôgen. „Jetzt lege Körper und Geist ab!“, sagte Nyojô und bestätigte auf diese Weise Dôgens Erleuchtung. Alle Zweifel waren verschwunden, seine Erfahrung war vollkommen. Er war fünfundzwanzig Jahre alt. Dôgen setzte die Übung unter Nyojô für weitere zwei Jahre fort. Gelegentlich besuchte er andere Meister, um sein Verständnis zu vertiefen und zu vervollkommnen. Inzwischen wurde Dôgens Lehrer und Begleiter, Myôzen, krank und starb im Alter von zweiundvierzig Jahren. Dôgen entschied, dass die Zeit gekommen sei, in sein Heimatland zurückzukehren. Er war nun beinahe fünf Jahre in China gewesen. Vor seiner Abreise sagte Nyojô zu Dôgen, dass man, um Buddhas Erleuchtung weiterzugeben, alle Vorstellungen über Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft transzendieren und erkennen müsse, dass Erleuchtung immer da ist, gerade jetzt und niemals endend. Er gab Dôgen das Siegel der Übertragung und sagte: „Wenn du nach Japan zurückkehrst, arbeite daran, den Geist aller Menschen im ganzen Land zu erleuchten. Lebe nicht in der Nähe der Hauptstadt oder einer reichen und machtvollen Person. Meide Herrscher, Minister und Generäle. Bleibe tief in den Bergen, abseits von weltlichen Geschäften und widme dich ganz der Entwicklung junger Mönche, auch wenn du nur einen Schüler hast. Setze der Übertragung, die ich dir gegeben habe, keine Grenzen.“


  Dôgen verließ China wahrscheinlich im August 1227. Wie er im Eihei Kôroku schrieb, kam er mit „leeren Händen“ zurück; er brachte keine Sûtras, Kommentare, Riten oder kultische Gegenstände. Was er bei sich trug, war das buddhistische Dharma, welches er von Nyojô erhalten hatte. Nachdem er nach Kenninji zurückgekehrt war und Myôzens Asche beigesetzt hatte, begann er mit der Arbeit an seiner ersten Abhandlung, Fukanzazengi (Allgemeine Empfehlung des Zazen). In ihr umriss er die theoretischen und praktischen Seiten des Zazen: Das Buddha-Dharma ist grenzenlos, allumfassend und alldurchdringend; kein Erschaffen und keine Zerstörung, kein Kommen und kein Gehen ist in ihm. Aber, wenn wir zwischen Dingen unterscheiden, dann sind wir augenblicklich getrennt vom Weg und verloren in Verwirrung. Zazen ist die Übereinstimmung von Erleuchtung und Übung. Sitze aufrecht, lass ab von allen Gedanken – guten, schlechten, Erleuchtung, Täuschung – und offenbare den Weg. Weil Körper und Geist jetzt in Übereinstimmung sind, sind Übung und Erleuchtung nicht zwei verschiedene Dinge. „Zazen ist das Dharma-Tor des Friedens und der Freude“, schrieb er und bestärkte alle darin, dem Weg zu folgen, den alle Buddhas und Patriarchen beschritten hatten.


  Leider waren nicht alle Mönche in Kenninji empfänglich für Dôgens Vorstellungen. Während seiner Abwesenheit hatte sich die Moral und die Disziplin der Mönche sehr ver schlechtert, und der Geist Eisais war weitgehend erloschen. Die Mönche waren faul, voller Gier und untereinander in Streitigkeiten verwickelt. Außerdem erhielt Dôgen Nachricht vom Tode Nyojôs, der am 17. Juli 1228 gestorben war. Er fühlte nun, dass er sein Versprechen erfüllen musste, mindestens einen Schüler zu unterweisen und, dass es unmöglich war, im Kenninji zu bleiben. So übersiedelte er 1230 in einen kleinen Landtempel namens Anyôin bei Fukakusa. Hier schrieb er das erste Buch des Shôbôgenzô, genannt Bendôwa (Die Darstellung des buddhistischen Weges)7.


  Im Bendôwa betont Dôgen nachdrücklich die folgenden Punkte:


  1. Er bestätigt nochmals seine Behauptung, dass allein Zazen das richtige Tor zum Buddha-Weg sei und dies so von allen Buddhas und Patriarchen übermittelt würde.


  2. Er legte nochmals dar, dass Übung und Erleuchtung nicht verschieden voneinander sind – Zazen besteht nicht aus einer Reihe von Stufen, welche zur Erleuchtung führen – Übung selbst ist vollendete Erleuchtung.


  3. Die Gleichheit und angeborene Buddha-Natur aller Menschen – ob Mönche, Laienschüler, Männer, Frauen, hoch- oder tief stehend, gescheit oder schwerfällig: Im Buddha-Dharma können keine solchen Unterscheidungen gemacht werden. Das Wichtigste ist, eine rechte geistige Haltung zu haben, um den Weg zu suchen. (Später schränkte Dôgen dies etwas ein. Er wurde konservativer und betonte, dass es absolut unerlässlich sei, der Welt zu entsagen und die klösterlichen Regeln anzunehmen, um die Freiheit zu finden.)


  4. Ablehnung der Lehre vom wahren, veräußerlichten und verfallenden Buddha-Dharma: Im Buddhismus dieser Zeit war die Lehre weit verbreitet, dass das Buddha-Dharma drei Stadien hat – das wahre Dharma der ersten Periode nach Shakyamuni, das veräußerlichte Dharma in der nächsten Periode und das degenerierte Endstadium (Mappô) der heutigen Zeit. Dôgen lehrte, dass unsere Fähigkeit, den Weg zu erreichen, völlig von unserem Entschluss und unserer Haltung zur Praxis abhängt. Jedermann hat den Samen des Prajnâ in sich, und Erleuchtung ist immer gegenwärtig, die Zeit durchdringend.


  Bald nachdem er im Anyôin ankam, war er durch die wachsende Zahl der Mönche und Laien genötigt, in ein größeres Gebäude zu ziehen. Mehrere verfallene Gebäude eines Klosters namens Gokurakuji wurden wiederhergestellt. Dôgen zog 1233 ein und nannte es Kannondôri-in. Im Winter 1234 wurde Koun Ejô (1198–1280), Dôgens späterer Hauptschüler und Dharma-Erbe, sein Schüler. Ejô ist verantwortlich für die Überlieferung der schriftlichen Werke seines Meisters an die Nachwelt, und er zeichnete ebenfalls eine Anzahl von Dôgens zwanglosen Gesprächen in dem beliebten und leichtverständlichen Shôbôgenzô Zuimonki auf. Die Zahl der Schüler nahm immer weiter zu, und Dôgen entschloss sich, ein richtiges Dôjô9 zu bauen, einen Ort, um den Weg zu üben. Im Jahr 1235 hatte er genug Spenden gesammelt, um die Arbeit an einem neuen Tempel beginnen zu können. Am 5. Oktober 1236 fand die Eröffnungszeremonie im Kôshôhôrinji, dem ersten unabhängigen Zenkloster Japans statt.


  Die Jahre von 1233–1243 waren die fruchtbarste Zeit in Dôgens Leben. Er hatte viele begabte Schüler, zahlreiche Laienanhänger und ein aktives Kloster, das sich an die Regeln der traditionellen chinesischen Zenübung hielt. Seine Anhänger ermahnte er, die Erreichung des Weges über alles andere zu stellen. Er war sehr streng, forderte wie sein Meister Nyojô viel und betonte die Notwendigkeit der Reue: „O Buddhas und Patriarchen, erleuchtet durch den Weg, habt Mitleid mit mir und gewährt mir Befreiung von allem schlechten Karma und allen üblen Taten, die ich in meiner Vergangenheit begangen habe. Räumt alle Hindernisse in meinem Studium des Buddha-Weges fort. Die Tugend des Buddha-Weges erfüllt die ganze Welt; bitte habt Mitleid mit mir, und erinnert Euch daran, dass alle Buddhas und Patriarchen meinen Zustand teilten. Ich gelobe, dem wahren Weg zu folgen, um ebenfalls Buddhaschaft zu erreichen.“


  Dôgen war immer voller Mitleid, aber sein Mitleid unterschied sich von dem des Shinran, seinem Zeitgenossen und Begründer der Jôdô-Shin-Schule. Für Shinran gründet sich das Mitleid in der Erkenntnis der eigenen Sündhaftigkeit und dem Glauben, dass man sich zur Rettung auf das grenzenlose Erbarmen des Amida-Buddha verlassen muss. Mitleid ist demnach, andere von Amidas grenzenlosem Erbarmen und der Sinnlosigkeit, sich auf die eigene Kraft zu verlassen, in Kenntnis zu setzen. Dôgen hingegen sagte: Das wahre Mitleid ist das Mitleid loszulassen – es muss losgelöst sein und sich auf die Einsicht in die wahre Natur des Menschen gründen. Das bedeutet, dass wir daran arbeiten müssen, jedem zu helfen, seine Erleuchtung wahrzunehmen und zu offenbaren; das ist für Dôgen die Bedeutung von Errettung.


  Die benachbarten Mönche vom Berg Hiei dagegen waren weder mitleidig noch freundlich und sie begannen, Dôgen und seine Anhänger fortwährend zu belästigen und beschuldigten Dôgen der „Neuerungen“. Sie fielen in sein Kloster ein und versuchten es im Sommer 1243 niederzubrennen. Natürlich war Dôgen über die Zukunft seiner Gemeinschaft und die Sicherheit ihres Ortes sehr besorgt. Er erinnerte sich auch an Nyojôs Anweisung, sich nicht in der Nähe der Hauptstadt niederzulassen, sondern seine Schüler an einem abseits gelegenen Ort, weg von den Versuchungen und Unruhen dieser Welt zu unterrichten.


  Demgemäß folgte Dôgen der Einladung seines Laienschülers Hatano Yoshishige, dem Daimyô10 von Echizen (die heutige Provinz Fukui), um in diesem Gebiet ein Kloster zu gründen. Er verließ Kioto und Kôshôhôrinji Ende des Sommers 1243.


  Während des ersten Jahres in Fukui wohnte er in dem kleinen Tempel Kippôji (Yoshiminedera). Bald nachdem er Kippôji erreicht hatte, wurde Land für ein neues Kloster gespendet, und der Bau begann. Am 13. Juli 1244 fand die Einweihungszeremonie für den neuen Tempel Daibutsuji statt. Im Jahr 1245 änderte Dôgen den Namen in Eiheiji, „Tempel des ewigen Friedens“, nach der Eihei-Periode der chinesischen Geschichte, als der Buddhismus erstmals nach Mittelchina kam.


  Nach vielen Schwierigkeiten und Rückschlägen glückte es Dôgen endlich, ein Kloster zu gründen, in dem sich das Wahre Dharma zum Wohle aller Lebewesen ausbreiten konnte. Das Dharma ist jenseits der Begrenzung irgendeiner Schule oder Sekte, und Dôgen verwarf die Bezeichnung seiner Lehre als die der Zen-Schule und lehnte den Namen „Sôtô-Zen- Sekte“ ab. Er betonte „Alle Lebewesen sind die Buddha-Natur“ entgegen der gewöhnlichen Auffassung der Buddha-Natur als etwas innerhalb der Lebewesen Existierendes, das ihr Wesentliches oder Innerstes ausmacht. Alle Wesen sind, in ihrer Ganzheit, selbst die Buddha-Natur – die Buddha-Natur und alle lebenden Wesen sind gänzlich untrennbar, in keiner Weise dualistisch im Sein. Es konnte auch nicht so etwas geben wie „stufenweise“ oder „plötzliche“ Erleuchtung. Jeder Moment, gerade wie er ist, enthält die ganze Erleuchtung. Mehr noch, jeder Augenblick ist frei von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft – Zeit ist Sein, Sein ist Zeit. „Jeder Moment schließt die ganze Welt ein, jedes einzelne Ding – jedes lebende Ding ist untrennbar von der Zeit. Zeit schließt jedes Wesen und alle Welten ein“ (Shôbôgenzô Uji, „Sein-Zeit“). Diese Gedanken zusammen mit der oben erwähnten Auffassung „Übung und Erleuchtung sind eins“ und „Eines jeden Haltung ist das Buddha-Gesetz“ bilden die Essenz von Dôgens Denken, wie es sich im Shôbôgenzô ausdrückt.


  Im Jahr 1247 nimmt Dôgen widerstrebend die Einladung des General Hojô Tokiyori an und besucht ihn in Kamakura für etwa sechs Monate. Tokiyori versuchte ihn zu veranlassen zu bleiben und sich einen neuen Tempel zu bauen, aber Dôgen lehnte es ab und kehrte in die Einsamkeit von Eiheiji zurück. Seine Gesundheit verschlechterte sich, aber darauf nahm er keine Rücksicht – sein Tagesablauf verlief genau so streng wie zuvor. Er hielt die Unterweisung seiner vielen Schüler aufrecht und fuhr auch mit dem Schreiben fort. Als sich sein Gesundheitszustand aber noch weiter verschlechterte, war er gezwungen, ärztliche Hilfe in Kioto zu suchen. Er erklärte Ejô offiziell zu seinem Dharma-Nachfolger und Abt und verließ Eiheiji einige Wochen später, um nach Kioto zu reisen. Er wurde von mehreren Ärzten untersucht, aber es konnte ihm nicht geholfen werden. Er trat in der Nacht des 28. August 1253 ins Nirwâna ein. Sein Abschiedsgesang lautet:


  „Über fünfzig Jahre trachtend

  die große Ursache von Leben und Tod zu beleuchten;

  beständiges Bemühen –

  endlich Überwindung aller Hindernisse und Zweifel.

  Keine Bitte, keine Wünsche mehr.

  Noch immer lebend betrete ich PariNirwâna11.“


  Das Shôbôgenzô ist sein Meisterwerk und enthält den ganzen Bereich seines Wirkens. Aber Dôgen schrieb auch die nachstehenden bedeutenden Werke:


  Fukanzazengi12 – Allgemeine Empfehlung des Zazen


  Gakudôyôjinshû13 – Vorsichtsmaßnahmen für das Studium des Weges


  Tenzokyôkun14 – Vorschriften für die Küchenbetreuer


  Eihei Kôroku – Allgemeine Grundsätze von Eihei Dôgen


  Nihon Koku, Echizen Eiheiji, Chiji Shingi – Regeln für die Hauptmönche des Eiheiji-Klosters


  Kichijozan Eiheiji, Shuryô Shingi – Regeln für die Quartiere der Mönche des Eiheiji-Klosters


  Fushukuhampô – Regeln für die Einnahme der Mahlzeiten


  Sanshôdôei – Eine Sammlung von Dôgens Lyrik
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  3 Waka ist eine spezielle japanische Gedichtform (Anm. des Übers.).


  4 „Reine-Land“- (Jôdo-shû-)Schule, die den Amida-Buddha (skr. Amitâbha) verehrt (Anm. des Übers.)


  5 Das Zen-Kloster Kenninji in Kioto, gegr. 1202 von Myôan Eisai. (Anm. des Übers.)


  6 Zwei bekannte Biographien Dôgens.


  7 „Dreikorb“: buddhistischer Schriftenkanon, der aus Vinaya-Pitaka, Sûtra-Pitaka und Abhidharma-Pitaka besteht.


  8 Eine Niederschrift von Dôgens zwangslosen Gesprächen; aufgezeichnet von seinem Hauptschüler Ejô.


  9 Übungsraum, Meditationshalle.


  10 Titel der Territorialfürsten. (Anm. des Übers.)


  11 Der Hingang eines Erleuchteten, der beim Tod ins Paranirwâna eintritt.


  12 Übersetzung in: Kodo Sawaki: Tag für Tag ein guter Tag (Angkor Verlag 2008).


  13 Ibid.


  14 Übersetzung in: Kosho Uchiyama: Zen für Küche und Leben (Angkor Verlag 2007).


  Anmerkungen der Übersetzer ins Englische


  Diese Übersetzung folgt weitgehend dem gebräuchlichen Verfahren der modernen japanischen Übersetzungen von Dôgens Urtext, d. h. einer Verbindung von Übersetzung, Kommentar und Umschreibung. Eine wörtliche Übersetzung ist beinahe unverständlich, und auch wenn man nicht ganz wortgetreu übersetzt, entstehen Aussagen, welche den Leser abwechselnd verwirren oder belustigen. Die Methode, die wir bei der hier vorliegenden Übersetzung angewandt haben, lässt einen einheimischen Redner Dôgens Gedanken in einer dem modernen westlichen Menschen verständlichen Art und in einem möglichst klaren und natürlichen Englisch äußern. Die Übersetzung hält sich weitgehend an den Originaltext. Einige Umschreibungen oder Auslegungen von gewissen Stellen waren nötig, um sie für den westlichen Leser verständlich zu machen. Ganz sicher liegt in dieser Methode ein gewisser Verlust an Kraft und Tiefe von Dôgens Eigenart – dies ist jedoch unvermeidbar.


  Aufgrund ihrer subtilen und tiefgründigen Natur wird jede Übersetzung des Shôbôgenzô Gegenstand einer Flut von Kritik sein; aber niemand ist sich der Mängel und der Unvollständigkeit der vorliegenden Arbeit mehr gewahr als die Übersetzer. Dennoch fühlen wir, dass diese Übersetzung den Geist von Dôgens Urtext wiedergibt und sicherlich für alle, die nach dem Weg suchen, nützlich sein wird. Alle Eigennamen wurden in der japanischen Leseart übernommen. Die chinesische Leseart und die Lebensdaten der Personen sind zuweilen in den Fußnoten gegeben.


  „Dharma“ und „Buddha-Gesetz“ werden im Text austauschbar verwendet. Prajnâ (Einsicht oder Weisheit) und Samâdhi (Versenkung)15 wurden nicht übersetzt, da sie den meisten westlichen Studenten schon bekannt sind. Satori ist übersetzt als „Erleuchtung“ und Ku (Shûnjatâ) als „Leerheit“.


  Obgleich, bezüglich der Genauigkeit dieser Wörter, einige Fragen offen sind, haben wir sie übernommen, da sie in der westlichen buddhistischen Literatur häufig gebraucht werden. Andere Wörter oder Ausdrücke, die regelmäßig auftauchen, sind: Gedatsu, übersetzt als „Loslösung“ oder „Befreiung“; Genjô „Verwirklichung“ oder „Offenbarung“; Shinjin Datsuraku, „Leib und Geist ab- oder ausgefallen“; Shikantaza, „aufrichtiges Sitzen im Zazen“ und Shôbôgenzô, „Schatzkammer [der Erkenntnis] des Wahren Dharma-Auges“. „Mein alter Meister“ ist immer Dôgens chinesischer Meister Tendô Nyojô (T’ien t’ung Ju-ching, 1163–1228).


  Der für unsere Übersetzung benutzte Text stammt aus dem Kohonkôtei Shôbôgenzô, gesammelt von Dôshu Okubô (Chikuma Shobô).
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  15 Eigentlich „Festmachen“: nicht-dualistischer Bewusstseinszustand.
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          Kôsen Nishiyama (Daimanji-Tempel, Sendai)

        
      

    
  


  Danksagung der Übersetzer ins Englische


  Die wichtigsten Kommentare und modernen japanischen Übersetzungen, welche hier herangezogen wurden, waren: Gendaigo Yaku Shôbôgenzô von Soichi Nakamura (Seishin Shobô); Gendaigo Yaku Shôbôgenzô von Bunyu Masutani (Kadokawa Shoten); Zenkan Gendaiyaku von Kenchin Takahashi (Risosha); Shôbôgenzô Keiteki von Bokusan Nishiari (Daihôrinkaku); Shôbôgenzô Zenkô von lan Kishizawa (Daihôrinkaku); Dôgen Zenji Den No Kenkyu von Dôshu Okubô (Chikuma Shobô) und Dôgen von Michio Takeuchi (Yoshikawa Kobunkan).


  Wir möchten Dr. Okubô, dem Präsidenten des Tohoku College of Social Welfare, für das Vorwort danken, auch für die Erlaubnis, seine Sammlung des Shôbôgenzô als Grundlage für unsere Übersetzung zu nehmen, für die chinesische Kalligraphie auf dem Buchumschlag und seine generelle Unterstützung. Wir möchten unseren Dank ebenfalls an Mr. Izumida, den Präsidenten des Daihokkaikaku-Verlages aussprechen, für das Unternehmen, diese Übersetzung unter solch schwierigen Umständen zu publizieren, und an die Professoren Kurebayashi, Mizuno und Sakurai der Komazawa-Universität und den Nebenabt des Eiheiji-Klosters, Egyoku Hata, für ihre Unterstützung und Hilfe. Unser besonderer Dank gilt auch Joyce Stevens für ihre Mithilfe am Manuskript und für ihre vielen nützlichen Anregungen.


  Anmerkungen des deutschen Übersetzers A. M. Eckstein


  Um Dôgens Texten näher zu kommen, ist es notwendig zu erkennen, inwiefern sie sich von westlichen Texten unterscheiden.


  Diese Teishôs (Vorträge)16 stammen aus japanischen Zen-Klöstern; sie waren an Mönche gerichtet, deren Tagesablauf streng und einfach verlief, die ernsthaft nach der Wahrheit suchten und die ihr Leben diesem Ziel gewidmet hatten. In dieser Umgebung nahmen sie die Worte, die versuchen, das Wesentliche auszudrücken, wie kostbare Perlen auf. Es sind keine theoretischen, intellektuellen Philosophien, sondern die lebendigen Worte eines Zen-Meisters, die aus seiner aktuellen Erkenntnis stammen, und der westliche Leser tut gut daran, sich konzentriert und ruhig mit ihnen zu beschäftigen. Er wird erstaunt feststellen, wie sich ihm immer wieder ein neues Verständnis zeigt. Auf diese Weise wird das Buch zu dem, was es eigentlich ist – die Schatzkammer des Wahren Dharma-Auges.


  Im Text wurde „to transcend“ mit „transzendieren“, „überschreiten“ oder mit „übersteigen“, im Sinne des Prinzips des Übergegensätzlichen, wiedergegeben. Das englische „Divine Light“ wurde immer mit „Wahres Licht“ übersetzt, es könnte jedoch auch mit „immerwährendes Licht“ wiedergegeben werden.


  Die Anmerkungen des deutschen Übersetzers in den Fußnoten wurden als solche gekennzeichnet. Für Leser, die sich mit weiteren deutschsprachigen Quellenwerken beschäftigen wollen, sei auf die Werke von S. Ôhasama – A. Faust, W. Gundert und von H. Dumoulin hingewiesen, wobei der letztere ausführliche Literaturangaben gibt.


  Abschließend möchte ich mich für die große Hilfe und Unterstützung von Herrn Dr. H. Platov, Herrn F. Peter und meiner Frau herzlich bedanken.


  Zürich, August 1977


  A. M. Eckstein
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  16 Eckige und runde Klammern variierten in den eingescannten Vorlagen und wurden nicht vereinheitlicht.


  SHÔBÔGENZÔ


  [1]


  BENDÔWA


  Die Darstellung des buddhistischen Weges


  Jeder Buddha und jeder Tathâgata hat die wunderbare Fähigkeit, die höchste und vollkommene Erleuchtung zu erreichen und diese Erleuchtung unaufhörlich von einem auf den anderen zu übertragen. Diese Fähigkeit übersteigt menschliches Vermögen und Erkennen und ist nicht daran gebunden – es ist Jijuyû Samâdhi17, die richtige Methode und gebräuchliche Übertragung von Buddha auf Buddha.


  Um dieses Samâdhi zu erlangen, musst du das wahre Tor des Zazen betreten – das ist die beste Methode, die Erleuchtung zu offenbaren. Es ist in jedem vorhanden, aber ohne Übung kann es sich nicht offenbaren; erst wenn das Samâdhi verwirklicht ist, kannst du es wahrnehmen. Eins oder viele, horizontal oder vertikal, können es nicht begrenzen oder beschreiben. Sprich davon, und es hat bereits deinen Mund gefüllt; lass es gehen, und es füllt deine Hände. Die Buddhas existieren im Jijuyû Samâdhi ohne irgendeine Bindung; die Lebewesen existieren ebenfalls darin, jedoch ohne zu erkennen, wie ihr Bewusstsein und ihre Wahrnehmung wirken. Durch dieses Samâdhi können wir die wahre Wirklichkeit und die vollständige Harmonie erlangen, du musst nur aufhören zu unterscheiden.


  Kurz nachdem ich begann, den Weg zu suchen, ging ich zu vielen Lehrern in allen Teilen des Landes, um eine Antwort auf meine Fragen zu finden. Ich begegnete dem Priester Myôzen18 vom Kenniji und studierte bei ihm neun Jahre. Er war der Hauptschüler des Patriarchen Eisai19 und der einzige, der das Wahre Dharma seines Meisters richtig übermittelte. Keiner der anderen Schüler kann sich mit ihm vergleichen.


  Dann, während der großen Sung-Dynastie, ging ich nach China und besuchte viele Orte, um die verschiedenen Methoden der fünf Schulen zu studieren und den richtigen Meister zu finden. Schließlich begegnete ich dem Zen-Meister Nyojô vom Berg Daibyakuho und übte mit ihm. Er beseitigte meine Zweifel und festigte meinen Geist in Bezug auf die wahre Bedeutung der Übung.


  Im Jahr 1228 kehrte ich in die Heimat zurück und gelobte, das Dharma zum Wohle aller Wesen zu verbreiten, auch wenn dies für mich sehr schwierig sein würde. Aufgrund des verfallenen Zustandes der Gesellschaft beschloss ich jedoch, einige Zeit zu warten. Den Wolken und Wasserpflanzen gleich trieb ich von Ort zu Ort, um in die Herzen der Lehrer zu schauen, die verkündeten, dass sie das Dharma weitergaben. Nachdem ich viele Menschen gesehen hatte, die niemals an Ruhm oder Glück dachten, sondern ernsthaft nach dem Buddha-Weg suchten, aber durch schlechte Lehrer in die Irre geführt wurden, fragte ich mich, wie der wahre Samen des Prajnâ in ihnen wachsen könne. Sie waren verwirrt und ihr Verständnis war zerstört; wie konnten sie den großen Weg erreichen? Deshalb entschloss ich mich, mein dahin treibendes Leben aufzugeben und das Wahre Dharma zu lehren und zu verbreiten, indem ich die Vorschriften und die Beispiele, die ich in den chinesischen Zen-Klöstern der Sung-Dynastie studiert und vernommen hatte, zusammenstellte. Ich hoffe, so das Wahre Dharma zu bewahren. Das ist doch wesentlich, oder nicht?


  Bei der Versammlung auf dem Geierberg verlieh Shakyamuni-Buddha das Wahre Dharma an Mahâkâshyapa, und dann wurde es von Patriarch zu Patriarch weitergegeben bis zu Bodhidharma.


  Bodhidharma ging dann nach China und übergab es Eka. Dies war die erste wahre Übertragung der Zen-Lehre an den Osten. Dann wurde das Dharma den nachfolgenden Patriarchen bis zu Daikan Enô, dem sechsten Patriarchen, übergeben. In dieser Zeit war das Wahre Dharma in China weit verbreitet und frei von sektiererischen oder rationalistischen Einflüssen. Seine zwei Hauptschüler, Nangaku Ejô und Seigen Gyôshi20, erbten das Siegel des Buddha-Geistes und wurden Lehrer der Menschen und Götter. Ihre Schulen vergrößerten und entwickelten sich schrittweise zu den fünf Schulen – Hôgen, Igyô, Sôto, Ummon und Rinzai. Gegenwärtig ist nur die Rinzai-Schule im ganzen Land weit verbreitet. Obgleich jede Schule ihre eigenen Merkmale hat, gründen sich alle auf das Siegel des Buddha-Geistes.


  Der Buddhismus war sehr einflussreich und verbreitete sich, nach seiner Einführung in China während der späten Han-Dynastie (67 v. Chr.), schnell; es gab jedoch auch verschiedene andere Lehren, und es war niemals entschieden, welches die beste war, bis Bodhidharma scharf allen widersprechenden und verwirrenden Lehren ein Ende machte und den Vorrang des Wahren Dharma begründete, das sich dann schnell verbreitete. Ich hoffe, dass in unserem Land das gleiche geschieht.


  Alle Buddhas und Patriarchen, die das Buddha-Dharma bewahrt haben, bestehen darauf, dass das richtige Sitzen im Jijuyû Samâdhi der Weg ist, die Erleuchtung zu erlangen. In beiden Ländern, Indien und China, befolgten alle, die die Erleuchtung erreichten, diese Übung. Die Weitergabe vom Meister zum Schüler basiert auf dem Empfang und der Bewahrung dieses Samâdhis.


  Der echten Tradition folgend ist diese Übertragung das eigentliche Buddha-Dharma. Wenn du mit einem wahren Meister übst und seine Lehre annimmst, ist es nicht notwendig, Weihrauch zu verbrennen, Verbeugungen zu machen, das Nembutsu zu rezitieren, zu bereuen oder die Sûtras zu studieren – lass nur Körper und Geist abfallen!


  Auch wenn du nur für einen Moment im Jijuyû Samâdhi sitzt, ist das Siegel des Buddha-Geistes in deinem Körper, in deinem Geist und in deinen Worten eingeprägt; gleichzeitig ist die ganze Erscheinungswelt ebenfalls mit dem Siegel des Buddha-Geistes versehen – der ganze Raum ist Erleuchtung. Die erleuchtete Freude der Tathâgatas nimmt zu, und ihre wundervollen Eigenschaften erneuern sich selbst. Alle Wesen in den zehn Richtungen des Alls, auf den drei Wegen und in den sechs Welten21 sind rein und klar in Körper und Geist; sie verwirklichen die vollkommene Befreiung und offenbaren ihre ursprüngliche Gestalt als die Erleuchtung Buddhas. Das heißt, die Mannigfaltigkeit der erscheinenden Objekte selbst ist Buddhas Erleuchtung – sein Körper, sein Sitzen unter dem Bodhibaum, sein Drehen des Rades des Gesetzes; all das offenbart die vollkommenste Form von Prajnâ.


  Da Erleuchtete die Möglichkeit haben, ihre Verdienste zu übertragen22, haben die Menschen, die Zazen üben, teil an der Wahrheit, die Buddha erlangt hat, und legen deshalb ihren Körper und Geist und alle weltlichen Bindungen ab. Ihre Einsicht (Prajnâ) durchdringt sogar das allerkleinste Staubteilchen und bildet, vervollkommnet und entwickelt die Buddhaschaft und jedes Dharma.


  Land, Bäume, Gräser, Hecken, Mauern und Ziegel – der ganze Bereich des Dharmadhâtu23 kann vom Standpunkt der Erleuchtung wahrgenommen werden, um das Werk Buddhas zu verrichten. Alle Menschen erhalten, ohne sich dessen bewusst zu sein, die Unterstützung von Wind und Wasser; und weil Erleuchtete ihre Verdienste übertragen können, erhalten alle Menschen, ohne es zu merken, die Unterstützung von Buddhas wunderbarer und unbegreiflicher Lehre und vermögen so, ihre angeborene Erleuchtung zu offenbaren.


  Diese ursprüngliche, angeborene Erleuchtung durchdringt das ganze All und verwandelt sich in unerschöpfliches Buddha-Verdienst, der unlösbar mit dem unendlichen, unaufhörlichen, unbegreiflichen und unsagbaren Buddha-Dharma verbunden ist. Denke jedoch nicht, dass du eine solche Verwirklichung bewusst während des Zazen erfahren wirst; das wahre Erwachen taucht durch die vollkommene Stille, jenseits des Bewusstseins, auf.


  Wenn du wie gewöhnliche Leute denkst, dass Übung und Erleuchtung verschieden sind, dann müsste es eine gegenseitige Wahrnehmung zwischen dem Zen-Übenden und seiner Erleuchtung geben. Dies ist falsch, weil es keine Unterscheidung innerhalb der Erleuchtung gibt. Obwohl Störungen und Täuschungen während des Zazen kommen und gehen mögen, erscheinen diese innerhalb des Jijuyû Samâdhi und werden deshalb zu Erleuchtung verwandelt und stören nicht. Sie sind ebenfalls die Tätigkeit von Buddha; sie sind äußerst tiefgründig und haben eine unermessliche Kraft. Ihre Kraft durchdringt Bäume, Gräser und die Erde; sie strahlt das große Wahre Licht aus und verkündet das tiefe, unbegreifliche und unaufhörliche Dharma. Bäume, Gräser, eine Mauer, eine Hecke, sie alle verkünden das Dharma zum Wohle von allen – gewöhnlichen Leuten, Weisen und anderen Lebewesen, und auch das Umgekehrte ist wahr. Ferner ist die Grenze zwischen deiner Selbst-Erleuchtung und der der anderen mit Erleuchtung durchdrungen; sie wirken wechselseitig zusammen. Das heißt: Zazen belebt und vereint alle Formen der Existenz, wenn es auch nur für kurze Zeit von jemandem ausgeübt wird. Es umfasst die unendliche Zeit und durchdringt Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft, während es gleichzeitig unaufhörlich für die Erleuchtung aller Lebewesen wirkt.


  Buddhas, Lebewesen und Erscheinungen haben nur eine Form der Übung und eine unteilbare Erleuchtung. Sie begrenzt sich nicht nur auf die Übung des Zazen. Das Echo der Leerheit zu hören, gleicht dem wunderbaren Klang eines Hammers vor und nach dem Anschlagen einer Glocke.24 Außerdem hat jedes menschliche Wesen seine eigene ursprüngliche Natur und Tätigkeit, die über jedem rationalen Denken steht. Auch wenn alle unzählbaren Buddhas des ganzen Alls ihre Weisheit verbinden würden, um das Verdienst des Zazen einer Person zu ermessen, könnten sie es nicht ergründen. Nun siehst du, wie unermesslich das Verdienst des Zazen ist.


  Fragen und Antworten


  F: Ein Narr könnte fragen: „Es gibt viele verschiedene Richtungen und Schulen im Buddhismus. Warum empfiehlst du die Übung des Zazen?“


  A: Weil es das wahre Tor ist, um den Buddha-Weg zu betreten.


  F: Aber warum?


  A: Ohne Zweifel lehrte Shakyamuni, dass das Zazen der beste Weg sei, um die Erleuchtung zu verwirklichen. Er selbst fand den Weg durch das Zazen und übertrug ihn auf seine Schüler. Alle Tathâgatas der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft realisierten den Weg durch das Zazen. Es wurde von Patriarch zu Patriarch als das wahre Tor weitergegeben. Darum halte ich Zazen für den besten Weg, um in den Buddhismus einzudringen.


  F: Gewöhnliche Menschen haben Mühe, die unübertroffene Lehre der Tathâgatas zu verstehen. Wäre es für sie nicht besser, das Nembutsu zu üben oder die Sûtras zu rezitieren, um die Erleuchtung zu erlangen? Ist nicht das Sitzen mit gekreuzten Beinen für sie ein Nichts-Tun, eine Zeitverschwendung?


  A: Deine Frage verleumdet das Mahâyâna. Eine solche Täuschung kann man mit jemandem vergleichen, der im Ozean ist und sagt, es wäre kein Wasser da. Glücklicherweise haben alle Buddhas das Zazen als die Erfüllung des Weges bestätigt, und sie selbst sitzen im Jijuyû Samâdhi. Nützt nicht ihr Verdienst sowohl ihnen als auch anderen? Es ist bedauerlich, wenn du nicht erkennst, dass dein Buddha-Auge geschlossen ist und du dich an den Dingen der Welt berauschst.


  Es stimmt, der Zustand der Tathâgatas ist gänzlich unfassbar; nur jemand mit großem Talent und Vertrauen kann sich ihm nähern. Für die Unwürdigen und Misstrauischen ist es sehr schwierig, um nicht zu sagen unmöglich, sich ihm zu nähern. Selbst als Shakyamuni die Lotos-Sûtra auf dem Geierberg vortrug, erlaubte er einigen, ihn zu verlassen. Wenn du nach dem wahren Weg strebst, übe und studiere das Zazen; wenn du nicht den Weg suchst, solltest du dich zurückziehen und darüber nachdenken, warum du die Wohltaten des Dharma, das seit Generationen weitergegeben wurde, nicht erhalten hast.


  Glaubst du wirklich, dass irgendein Nutzen zu gewinnen wäre durch das Rezitieren der Sûtras oder des Nembutsu? Es ist falsch anzunehmen, dass das Bewegen der Zunge oder das Erheben der Stimme den gleichen Wert hat wie die Übung des Zazen. Du bist vom Wahren Buddha-Dharma weit entfernt, wenn du solche Übungen mit dem Zazen vergleichst.


  Die Sûtras und Kommentare sollten dir Buddhas Lehre über die plötzliche und die stufenweise Erleuchtung klarmachen und dich zur Erleuchtung führen. Du musst erkennen, dass nutzlose Spekulationen oder Vorhaben niemals deine Verdienste mehren. Wenn du denkst, dass du den Buddha-Weg durch tausendfaches, sinnloses Rezitieren des Buddha-Namens erreichst, gleichst du jemandem, der seinen Wagen nach Norden wendet, wenn er in den Süden will, oder jemandem, der versucht, einen viereckigen Pflock in ein rundes Loch zu stecken. Wenn du die Worte nur rezitierst, ohne sie durch deine Übung zu vollenden, bist du jemand, der ein medizinisches Rezept hat, sich die Medizin dafür aber nicht herstellt.


  Das endlose Wiederholen des Buddha-Namens gleicht dem Quaken der Frösche auf dem Reisfeld – Tag und Nacht quaken sie –, es bedeutet überhaupt nichts. Menschen, die von Ruhm und Glück berauscht sind, können dies nicht lassen. Es gab sie in der Vergangenheit und gibt sie in der Gegenwart. Sie sind zu bedauern.


  Du musst erkennen, dass das wunderbare Dharma der sieben alten Buddhas nur erhalten und bewahrt werden kann, wenn es von einem erleuchteten Meister auf einen aufrichtigen und recht-denkenden Schüler übertragen wird. Diejenigen, die nur die Sûtras oder die Literatur studieren, können es niemals erfassen. Deshalb ist es notwendig, alle Zweifel und jedes Misstrauen aufzugeben, einem wahren Meister zu folgen und das Jijuyû Samâdhi zu erreichen.


  F: Die Lehren der Tendai-Hokke-Schule und der Kegon-Schule behaupteten, die ganze Lehre des Mahâyâna zu repräsentieren, die nach Japan gebracht wurde. Außerdem gibt es die Shingon-Schule in Japan, deren Lehre der Mahavairocana-Buddha persönlich an Vajrasatta weitergab. Diese Schule betont die Lehre „Unser Geist ist Buddha“ und „Dieser, unser Geist kann die Buddhaschaft erreichen“. Sie lehren, dass die Erleuchtung in einem Sitzen erreicht werden kann, ohne durch viele Kalpas25 der Übung zu gehen. Manche betrachten diese Lehre als die höchste Form des Buddhismus.26


  Wie kannst du deshalb bei deiner Aussage bleiben und behaupten, dass das Zazen allen diesen Übungen überlegen ist?


  A: Es geht hier nicht darum, welche Lehre überlegen, unterlegen oder tiefgründiger ist, sondern welche die authentischere ist. Einige Menschen werden durch die natürliche Schönheit der Gräser und Blumen, Berge und Flüsse zum Buddhismus hingezogen; andere finden die Schätze des Buddhismus, indem sie Erde, Felsen, Sand oder Kieselsteine in ihren Händen halten.


  Obgleich alles einen Namen oder ein Wesen hat, drücken diese Namen nicht die wahre Natur des Alls aus. Das große Rad des Gesetzes dreht sich sogar in einem Staubteilchen. Deshalb gleicht „Unser Geist ist Buddha“ dem Mond im Wasser und „Dieser, unser Geist kann die Buddhaschaft erreichen“ ist das Widerspiegeln in einem Spiegel. Spiele nicht mit Worten. Um die unmittelbare Erleuchtung zu verwirklichen, müssen wir dem vorzüglichen Weg folgen, den die Buddhas gingen, die die Erleuchtung vom Lehrer auf die Schüler übertrugen und diese so zu wahren Schülern machten.


  Um die Lehre der Buddhas zu erhalten oder weiterzugeben, ist es deshalb notwendig, einen Lehrer zu haben, der das Siegel der Erleuchtung erhalten hat. Ein Gelehrter, der den buchstäblichen Sinn schätzt, ist als Meister nutzlos; er ist wie ein Blinder, der einen Blinden führt. Alle Schüler, die der wahren Übertragung eines erleuchteten Meisters folgen, übermitteln das Buddha-Dharma von Generation zu Generation. Um ihr wahres Selbst zu finden, kommen sogar wiedergeborene Geister und Arhats27 zu einem wirklichen Meister. In anderen Lehren findet man so etwas nicht.


  Konzentriere dich auf das Studium des Buddhismus, und du wirst erkennen, dass alle die unübertroffene Erleuchtung Buddhas besitzen. Obgleich wir immer die Erleuchtung besitzen, verstehen dies nur wenige richtig. Falsche Ansichten kommen auf, und der große Weg geht verloren. Wir schaffen Blumen am Himmel, und es erscheinen die verschiedenen Gedanken und Ansichten: die zwölfgliedrige Kette der Kausalität, die fünfundzwanzig Formen der Existenz, die drei Fahrzeuge, die Existenz oder Nicht-Existenz von Buddha usw.28 Dies führt ganz gewiss nicht zu der richtigen buddhistischen Übung.


  Gib alle Vorstellungen auf, konzentriere dich aufrichtigen Geistes auf Zazen und überschreite die Vorstellungen von Erleuchtung oder Täuschung, Gefühl und Verstand. Dann wirst du frei und kannst die große Erleuchtung nutzen. Diejenigen, die Wert auf Worte und Buchstaben legen, haben nichts, was sich damit vergleichen ließe.


  F: Es wird gesagt, dass sowohl das Samâdhi (eine der drei Arten des Studiums29) als auch das Dhyâna (eine der sechs Paramitâs30) von allen Bodhisattvas zu Beginn ihres religiösen Lebens geübt wurde, ganz gleich, ob sie es verstanden oder nicht. Das Zazen ist möglicherweise in diesen Übungen eingeschlossen. Worauf basiert dann deine Behauptung, dass das Wahre Dharma des Tathâgata im Zazen wurzelt?


  A: Diese Frage stellt sich, weil die Bezeichnung „Zen-Sekte“ für das höchste, unfassbare und Große Dharma des Tathâgata, die Schatzkammer des Wahren Dharma-Auges, benutzt wurde.


  Wir sollten jedoch wissen, dass die Bezeichnung „Zen-Sekte“ erstmals in China aufkam und in Indien nicht bekannt war. Es gab einige Mönche und Laien im Shôrinji-Kloster in Sûzan, die das Wahre Dharma von Buddha nicht kannten und im Großen Lehrer Bodhidharma, der dort neun Jahre lang Zazen übte, nichts weiter als einen indischen Mönch sahen, der besonderen Wert auf die Übung des Zazen legte. Seine Nachfolger weihten sich ebenfalls ausschließlich dem Zazen und ihre Weitergabe wurde unter den Laien als die der „Zazen-Sekte“ bekannt. Heutzutage ist das „Za“ entfallen, und sie wird einfach „Zen-Sekte“ genannt. Die wahre Natur des Zazen ist sogar in den Aussprüchen der Patriarchen zu finden, und es ist klar ersichtlich, dass es sich von dem oben erwähnten Samâdhi oder Dhyâna unterscheidet. Du kannst sicher sein, dass das Wahre Dharma seit der Zeit Mahâkâshyapas direkt weitergegeben wurde. Vor langer Zeit, während einer Versammlung auf dem Geierberg, erhielt Mahâkâshyapa die Schatzkammer des Wahren Dharma-Auges und den Ruhigen Geist des Nirwâna. Dies wurde von zahllosen himmlischen Wesen bezeugt, von denen einige gerade jetzt hier sind. Zweifellos wachen sie ununterbrochen über das Wahre Dharma. Deshalb können wir so bestimmt sagen, dass das Zazen der unvergleichliche Weg zum Wahren Dharma ist.


  F: Warum benutzt man aber gerade das Sitzen in der Form des Zazen? Es gibt doch noch andere Haltungen wie Stehen, Gehen, Liegen, um den Weg der Erleuchtung zu betreten.


  A: Es ist unmöglich, die unzählbaren Wege aufzuführen, die die Buddhas geübt haben, um die Erleuchtung zu erreichen, alle haben jedoch Zazen geübt – es ist der Weg, den alle Buddhas benutzten, und es ist nicht notwendig, einen anderen Weg zu suchen. Das Zazen wurde von allen Patriarchen als das höchste Tor des Friedens und der Freude gepriesen. Es ist der leichteste Weg unter den vier Stellungen, und er wurde nicht nur von ein oder zwei Buddhas benutzt, sondern von allen Buddhas und Patriarchen.


  F: Das Zazen mag für diejenigen, die die Erleuchtung noch nicht verwirklicht haben, ein wirksamer Weg der Übung sein. Aber was ist mit denen, die bereits erleuchtet sind?


  A: Es heißt, dass wir unsere Perlen nicht vor die Säue werfen sollen. Ich will trotzdem versuchen, deine Frage zu beantworten. Es ist die Ansicht der Ungläubigen, dass Übung und Erleuchtung nicht eins sind. Doch die Übung selbst ist die Erleuchtung, und sogar der erste Entschluss, den Weg zu suchen, enthält bereits schon die vollständige und perfekte Erleuchtung. Es gibt keine Erleuchtung außerhalb der Übung. Dies zu erkennen, ist sehr wichtig. Da die Übung die Erleuchtung ist, hat die Erleuchtung kein Ende und die Übung keinen Anfang. Shakyamuni und Mahâkâshyapa, Bodhidharma und der sechste Patriarch Daikan Enô und alle Buddhas und Patriarchen wussten, dass die Übung Erleuchtung ist.


  Von Anfang an sind Übung und Erleuchtung untrennbar. Sogar unsere ersten Schritte in der Übung des Weges geben die wunderbare Übung der Verwirklichung weiter und enthalten die ursprüngliche, angeborene Erleuchtung. Die Buddhas und Patriarchen haben immer gelehrt, dass die Übung Erleuchtung ist und dass wir unsere Übung nicht aufgeben dürfen. Wenn wir das Bewusstsein der ursprünglichen Erleuchtung abschneiden, dann wird die wunderbare Übung unseren Körper und Geist füllen und zur wahren Übung werden.


  Auf meinen Reisen in China, während der großen Sung-Dynastie, sah ich viele Zen- Klöster, solche mit fünfhundert bis sechshundert und solche mit einigen tausend Mönchen; dort wurde das Zazen Tag und Nacht geübt. Als ich die Äbte dieser Klöster, die alle das Buddha-Siegel weitergaben, fragte, was die Essenz des Buddhismus sei, antworteten sie mir, dass Übung und Erleuchtung nicht zwei verschiedene Dinge seien.


  Deshalb dränge ich alle Suchenden des Wahren Dharma, nicht nur Schüler oder wahre Gelehrte, sondern alle Menschen – Anfänger und Fortgeschrittene, ob sie erleuchtet sind oder nicht –, an den Lehren der Buddhas und Patriarchen festzuhalten und den Weg des Zazen zu üben.


  Hast du diese Aussprüche noch nie gehört: „Es gibt die Übung und die Erleuchtung, verzerre sie jedoch nicht, indem du dich daran anklammerst“31, und: „Den Weg sehen heißt, ihn zu üben“32. Wir erkennen nun, dass es das Wichtigste ist, innerhalb der Erleuchtung zu üben.


  F: Was hältst du von den großen Lehrern der Vergangenheit (wie z. B. Dengyô Daishi und Kôbô Daishi), die nach China gingen und das Dharma weitergaben, die jedoch nur die Lehre lehrten und nicht das Zazen?


  A: Die Zeit war noch nicht reif für die Verbreitung des Zazen.


  F: Erfassten diese Lehrer tatsächlich den Wert des Zazen?


  A: Wenn es so wäre, hätten sie es verbreitet.


  F: Einige sagten: „Niemand soll sich über den beständigen Wechsel von Leben und Tod grämen. Es gibt einen einfachen Weg, um sich vom Kreislauf von Leben und Tod zu befreien: durch das Wissen vom unveränderlichen, unwandelbaren Geist. Dies bedeutet, dass das wahre Wesen des Geistes niemals zugrunde geht, obgleich der Körper stirbt. Wenn du erkennst, dass das Wesen des Geistes nicht dem Zyklus von Leben und Tod unterliegt und nur zeitweise im Körper existiert, dann bemerkst du, dass es an verschiedenen Orten weiterlebt, ohne zu enden. Es verändert sich nie in Vergangenheit, Gegenwart oder Zukunft – es ist konstant. Dann bist du erlöst vom Kreislauf von Leben und Tod. Dieser Kreislauf hört auf, und wenn dein Körper stirbt, betrittst du den Ozean der wahren Existenz. Wenn du in diesen Ozean des Seins hineinfließt, besitzt du die gleichen Haupt-Tugenden wie die Buddhas und Tathâgatas. Doch sogar wenn du dies in deinem gegenwärtigen Leben erfasst, unterscheidest du dich trotzdem noch von einem Heiligen, aufgrund deiner angesammelten Täuschungen in deinen früheren Leben. Wenn du die unwandelbare und unveränderliche Natur des Geistes nicht verstehst, kannst du niemals von der Wiedergeburt des Karma befreit werden. Wir sollten unverzüglich die Unwandelbarkeit des Geistes ergreifen. Was nützt es, wenn du dein ganzes Leben lang ruhig sitzt, ohne etwas zu tun?“


  Stimmt diese Darstellung mit deiner Auslegung des Weges der Buddhas und Patriarchen überein?


  A: Was du da gerade gesagt hast, ist ganz sicher nicht das Buddha-Dharma, sondern eher die Ansicht des Ungläubigen Shrenika33. Diese Ansicht behauptet, dass wir in unserem Körper einen Verstand oder Geist haben, der die Dinge als gut oder schlecht, falsch oder richtig, angenehm oder schmerzlich, bitter oder süß unterscheidet. Wenn unser Körper stirbt, trennt sich der Geist vom Körper und wird an einem anderen Ort wiedergeboren. Obgleich unser Körper stirbt, lebt der Geist an einem anderen Ort weiter. So existiert er ewig. Dies ist die Lehre des Ungläubigen Shrenika.


  Wenn du denkst, dass eine solche Theorie die buddhistische Lehre ausmacht, bist du noch verrückter als jemand, der einen Dachziegel aufhebt und denkt, dieser sei eine Goldmünze. Das ist Blödsinn! Nan’yô Echû34 in der Tang-Dynastie warnte vor solchen falschen Anschauungen. Es zeugt von einer großen Dummheit, wenn jemand die Ansicht, dass der Geist ewig ist, aber der Körper vernichtet wird, mit dem Wahren Dharma der Buddhas gleichsetzt. Eine solche Sicht verursacht wirklich den Kreislauf von Leben und Tod, von dem sie doch freikommen wollten. Dies ist äußerst jämmerlich. Erkenne es als falsche Ansicht und lege sie beiseite.


  Aus Mitleid will ich nun dein Missverständnis beseitigen. Von Anfang an lehrte der Buddhismus, dass Körper und Geist eins sind und dass die Substanz und die Form nicht zwei verschiedene Dinge sind. So wurde es in Indien und in China gelehrt. Weiterhin wird im Buddhismus sowohl die Unvergänglichkeit als auch die Vergänglichkeit nicht als Geist und Körper oder Substanz und Form getrennt. Wo stirbt der Körper, und wo bleibt der Geist? Im Buddhismus gibt es kein Nirwâna außerhalb vom Kreislauf von Leben und Tod. Wenn du irrtümlich denkst, dass der Geist ewig ist und dies als wahre buddhistische Weisheit betrachtest, die jenseits von Leben und Tod liegt, musst du erkennen, dass es gerade dieser Geist ist, den du benutzt, der an den Kreislauf von Leben und Tod gebunden ist.


  Im Buddhismus sind Körper und Geist eins; denn wie kann es geschehen, dass der Geist bleibt und der Körper vergeht? Wenn Körper und Geist ursprünglich eins sind, jedoch nun getrennt, dann wäre die Buddha-Lehre falsch. Denke nicht, dass der Kreislauf von Leben und Tod vernichtet werden sollte – das wäre ein großer Fehler. Erkenne, dass der Geist das ursprüngliche Tor zu den wahren Lehren des Buddhismus ist und das ganze Wesen der Erscheinungen einschließt und sich auf keine Weise in verschiedene Aspekte, wie z. B. Körper oder Geist, Leben oder Tod, Erleuchtung oder Nirwâna teilen lässt. Alle Erscheinungen, die Myriaden Formen der Existenz, sind nur dieser eine Geist; nichts ist davon ausgeschlossen. So sehen die Buddhisten den Geist. Unterscheide nicht zwischen Körper und Geist, Leben und Tod und Nirwâna. Wir alle sind im Grunde Schüler Buddhas, deshalb höre nicht auf das Geschwätz der Ungläubigen.


  F: Ist es für die Zazen-Übenden unerlässlich, die buddhistischen Vorschriften zu befolgen?


  A: Das Befolgen der Vorschriften und das sittliche Leben sind die Grundhaltung der Zen-Schule und die Merkmale der Buddhas und Patriarchen.


  F: Dürfen die Zazen-Übenden Mantras und die „Von-Stufe-zu-Stufe“-Meditation35 benutzen?


  A: Als ich in China war, fragte ich meinen Meister danach. Er sagte, dass er niemals von einem Patriarchen in Indien oder China gehört hat, der diese Praktiken ausübte. Es ist unbedingt notwendig, sich auf eine Methode zu konzentrieren; sonst wird die wahre Weisheit niemals gefunden.


  F: Kann das Zazen von Frauen und Männern (Laienschülern) ausgeübt werden oder nur von Mönchen?


  A: Die Patriarchen lehren, dass im Buddha-Dharma zwischen Männern und Frauen und ihrer hohen oder niedrigen Stellung kein Unterschied gemacht werden darf.


  F: Wenn jemand Mönch wird, entsagt er allen weltlichen Bindungen und kann ungehindert üben. Wie steht es aber mit Laienschülern, die ihren Lebensunterhalt schwer verdienen müssen? Wie können sie den Buddha-Weg erreichen?


  A: Die Buddhas und Patriarchen haben in ihrem großen Erbarmen die Tore geöffnet, und mitleidig führen sie alle Lebewesen zur Erleuchtung. Jeder kann durchs Tor eintreten. Es gibt viele Beispiele in der Vergangenheit, z. B. waren die Kaiser T’ai-tsung und Shun-tsung in China durch die Staatsgeschäfte schwer belastet und übten dennoch den Buddha-Weg; auch die Premierminister Li und Fang, beide kaiserliche Berater, übten den Weg durch Za-zen und erreichten den großen Buddha-Weg. Das Wichtigste ist die Entschlossenheit, und diese hängt nicht davon ab, ob man Laienschüler oder Mönch ist. Glaube nicht, dass das tägliche Tun ein Hindernis ist; es gibt kein Buddha-Dharma außerhalb des täglichen Lebens.


  Ein kürzlich verstorbener Minister der Sung-Dynastie namens Feng besaß ein tiefes Verständnis vom Buddhismus. Er verfasste dieses Gedicht:


  „Nur für kurze Zeit den öffentlichen Verpflichtungen entronnen,

  sitze ich in Zazen.

  Nur manchmal finde ich Zeit zum Schlafen.

  Es scheint, dass ich ein Minister des Staates bin.

  Man nennt mich jedoch den alten Mönch.“


  Obwohl er äußerst beschäftigt war, erreichte er durch seine Hingabe an den Buddha-Weg die Erleuchtung. Wir sollten über unser eigenes Leben nachdenken und die Beispiele unserer Vorgänger betrachten.


  In der heutigen Zeit – in der Sung-Dynastie Chinas – üben Kaiser, Minister, Beamte und Laienschüler den Buddha-Weg. Sowohl Soldaten als auch Zivilisten beschäftigen sich mit dem Studium und der Übung des Weges. Gewiss werden viele von ihnen ihren Geist erleuchten. Wir sehen nun deutlich, dass die Verpflichtungen in der Gesellschaft und die weltlichen Tätigkeiten keine Hindernisse für das Buddha-Dharma sind. Wenn das Wahre Buddha-Dharma in einem Land verbreitet wird, schützen es die Buddhas und Devas ununterbrochen, und das Land findet Ruhe. Wenn dann Frieden herrscht, vergrößert sich der Einfluss des Buddha-Dharma, und das Land wird harmonisch regiert.


  In Shakyamunis Zeit bekehrten sich viele Schurken und Gauner zum Buddha-Weg, und seit dieser Zeit erreichten sogar Jäger und Holzfäller die Erleuchtung unter der Führung der Patriarchen. Es ist unnötig zu sagen, dass jeder diesen Weg gehen kann, wenn er einen echten Meister hat.


  F: Ist es sogar in unserer degenerierten Zeit möglich, durch die Übung des Zazen die Erleuchtung zu erreichen?


  A: Die buddhistischen Schulen, die sich auf das Wort oder die Schrift gründen, unterscheiden zwischen dem wahren, dem veräußerlichten und dem verfallenden Stadium des Buddha-Dharma; die authentische Mahâyâna-Lehre macht jedoch diese Unterscheidung nicht; sie betont, dass alle Übenden letztlich den Weg erreichen. Darüber hinaus können wir unseren wertvollsten Besitz, die Buddha-Natur, entdecken und den Weg erreichen, wenn wir der wahren Übertragung des Dharma folgen. Wir können ganz klar erkennen, ob wir die Erleuchtung erlangt haben oder nicht, genauso, wie wir bemerken, ob wir heißes oder kaltes Wasser trinken.


  F: Manche sagen, dass keine Notwendigkeit besteht, die Sûtras zu rezitieren oder körperlich zu üben, wenn wir die Bedeutung von „Unser Geist ist Buddha“ vollständig erfassen, da wir durch einfaches Wahrnehmen unserer eigenen angeborenen Buddha-Natur den Buddha-Weg vollständig erreichen. Ist es deshalb wirklich unerlässlich, Zazen zu üben?


  A: Eine solche Ansicht ist fragwürdig. Wenn das, was du sagst, stimmt, dann könnte beinahe jeder das Dharma erfassen. Der Weg der Buddhas und Patriarchen ist, zu üben und zu studieren und die Zweiteilung von Ich und Nicht-Ich aufzugeben. Wenn es nur das Wissen wäre, dass „unser Geist Buddha ist“, dann hätte Shakyamuni nicht solche Anstrengungen und Unannehmlichkeiten auf sich genommen, um anderen zu helfen, die Erleuchtung zu erreichen. Betrachte folgendes Beispiel:


  Ein Tempel-Vorsteher namens Sokkô Gensoku war Schüler von Hôgen Bun’eki36. Eines Tages fragte ihn Hôgen: „Wie lange bist du schon hier?“ – „Drei Jahre“, erwiderte Gensoku. „Warum hast du mich niemals nach dem Buddha-Dharma gefragt?“, wollte Hôgen wissen. Gensoku sagte ihm: „Ich möchte dich nicht belügen. Als ich beim Zen-Meister Seihô37 übte, erfuhr ich die Erleuchtung des Buddha-Dharma.“ – „Bitte sage mir, wie du diesen Zustand erreicht hast“, bat Hôgen. „Ich fragte einst Seihô, was das wahre Selbst eines buddhistischen Schülers sei, und er antwortete: ‚Der Laternen-Anzünder fragt nach Feuer.’“ – „Das ist eine sehr gute Beschreibung“, sagte Hôgen, „aber ich fürchte, du hast sie nicht verstanden.“ Gensoku sagte: „Nun, ich nahm an, dass es bedeutet, mit dem Feuer nach Feuer zu suchen sei wie das Selbst, das nach dem Selbst sucht.“ Hôgen sagte: „Ich hatte recht. Du verstehst es nicht. Wenn das, was du sagst, das Buddha-Dharma ist, wäre es niemals bis in die heutige Zeit weitergegeben worden.“


  Bestürzt verließ Gensoku das Kloster. Unterwegs jedoch dachte er an Hôgens großes Ansehen und an seine fünfhundert Schüler. Er entschloss sich, zurückzukehren, und warf sich vor dem Meister nieder. Dann fragte er: „Was ist das wahre Selbst eines buddhistischen Schülers?“ – „Der Laternen-Anzünder fragt nach Feuer“, sagte der Meister. Als er dies hörte, war Gensoku erleuchtet.


  Wir sehen daher, dass man das Buddha-Dharma nicht durch das alleinige Verständnis, dass unser Geist Buddha ist, erreichen kann. Wenn es so wäre, hätte ihn Hôgen niemals gewarnt oder dies gesagt, um Gensoku auf den Weg zu führen. Wenn du einem guten Meister begegnest, befolge die Regeln, widme dich ganz der Übung des Zazen und klammere dich nicht an ein oberflächliches Verständnis. Dann wird der wunderbare Weg des Buddha-Dharma in Erscheinung treten, und deine Anstrengung wird nicht vergebens sein.


  F: Wenn wir die alten Chroniken von Indien und China betrachten, lesen wir, dass jemand, als er einen Ziegel gegen einen Bambus schlagen hörte, erleuchtet wurde; und dass jemand den Weg erreichte, als er Pfirsichblüten sah38. Shakyamuni verwirklichte den Weg, als er den Morgenstern sah, und Ananda erreichte das Dharma, als ihm gesagt wurde, er sollte eine Fahnenstange umlegen39.


  Seit dem sechsten Patriarchen und bis zur Bildung der fünf Schulen sind wahrlich viele durch ein einziges Wort oder einen Satz erleuchtet worden. Ist es ganz sicher, dass alle diese Menschen den Weg des Zazen geübt haben?


  A: Du kannst ganz sicher sein, dass sie alle den Weg des Zazen übten, alle möglichen Arten der Unterscheidungen aufgaben und die Dualität hinter sich ließen.


  F: In Indien und China sind die Menschen meist ehrlich, aufrichtig und gebildet. Deshalb fällt es ihnen leicht, das Buddha-Dharma anzunehmen. Den Japanern hingegen mangelt es an Wohlwollen und Weisheit, so dass der wahre Samen des Dharma schwerlich wächst. Unser Land ist unzivilisiert, das ist sehr betrüblich. Sogar unsere Priester können sich nicht mit den Laien in diesen Ländern vergleichen. Das Volk ist engherzig, gefühllos und strebt nach weltlichem Ruhm und Glück.


  Wenn solche Menschen Zazen üben, können sie dann wirklich die Erleuchtung des Buddha-Dharma erreichen?


  A: Was du gesagt hast, stimmt: Unseren Menschen fehlt es wirklich an Wohlwollen und Weisheit; ihr Geist ist schwerfällig. Auch wenn man ihnen den Nektar des Dharma gäbe, er würde sich gleich in Gift verwandeln. Sie beschäftigen sich zu sehr mit Ruhm und Glück. Trotzdem können auch sie den Weg erreichen. Zur Zeit Buddhas soll es jemanden gegeben haben, der durch die Stufen der Arhatschaft ging, nachdem ihn ein Ball traf; und eine Kurtisane betrat den Buddha-Weg, nachdem sie mutwillig eine Kesa40 getragen hatte. Beide waren nicht viel mehr als unverständige Tiere, aber auch sie wurden durch den wahren Glauben von der Täuschung befreit. Eine alte Frau erreichte die Erleuchtung, als sie einen närrischen, alten Mönch ruhig sitzen sah, während sie ihm eine Mahlzeit reichte. Es hing nicht von weltlicher Klugheit oder von Buchstaben, Worten oder den Sûtras ab; es war nur der Besitz einer richtigen geistigen Haltung.


  Es dauerte ungefähr zweitausend Jahre, um Buddhas Lehre über die ganze Welt zu verbreiten. Jedes Land hat seine eigenen regionalen und kulturellen Verschiedenheiten; Barmherzigkeit und Einsicht sind nicht notwendigerweise weit verbreitet, und die Menschen sind nicht immer intelligent oder weise. Trotzdem besitzt das Wahre Dharma des Tathâgata unfassbare Kraft und ist voller Wert und Tugend. Zur rechten Zeit wird sich das Dharma im ganzen Land verbreiten, ganz gleich, ob die Menschen klug sind oder nicht; wenn sie die richtige geistige Haltung haben, erreichen sie den Weg, Obgleich es unserem Land an Wohlwollen und Weisheit mangelt und die Menschen geringes Verständnis haben, kann man trotzdem das Wahre Dharma hier in Japan erfassen. Jedermann besitzt den Samen des Prajnâ, auch wenn ihn die Menschen hier selten offenbaren.


  Aufs Geratewohl haben wir nun viele Fragen und Antworten untersucht. Möglicherweise haben wir Blumen gesehen, wo keine existieren. Die wahre Übung des Zazen ist bis heute immer noch nicht nach Japan übermittelt worden. Das ist sehr traurig für alle, die den Wahren Weg finden möchten. Um den ernsthaft Suchenden zu helfen, habe ich deshalb das, was ich in China gelernt und gehört habe, zusammengetragen und die Lehren meiner erwachten Meister niedergeschrieben. Ich habe noch keine Zeit gefunden, die Übungen, Regeln und Vorschriften der chinesischen Klöster ausführlich zu schildern, aber ich werde dies bei Gelegenheit tun.


  Japan ist vom Zentrum des Buddhismus weit entfernt, doch seit der Kaiser Kimmei und Yômei41 ist das Buddha-Gesetz nach Osten gekommen, freilich verstrickt sich der Buddhismus hier in Auseinandersetzungen über die Lehre und das Ritual, so dass der Zustand wirklich zerrüttet ist. Du musst in einer Einsiedelei in den Felsen und Bergen leben, mit einer zerfetzten Robe und einer Bettel-Schale, und dich ganz dem Zazen widmen; dann wirst du die unübertroffene Weisheit von Buddha verwirklichen und die große Bedeutung von Leben und Tod durchdringen. So lehrt es Meister Kodon42, und dies ist das Vermächtnis von Mahâkâshyapa. Die wahre Methode des Zazen habe ich im Fukanzazengi erläutert, das ich in der vorigen Karoku-Epoche43 schrieb.


  Es ist sicher besser für die Verbreitung des Buddha-Dharma in einem Land, den Segen des Königs zu haben, und wenn wir das Vermächtnis des Geierberges betrachten, erkennen wir, dass alle Könige, Fürsten, Minister und Generäle der verschiedenen Länder an der Erhaltung und Verbreitung des Buddha-Dharma teilgenommen haben. Wenn dieser Einfluss da ist, dann handelt es sich um ein buddhistisches Land. Daher ist es nicht notwendig, auf eine bestimmte Zeit oder auf einen Ort zu warten, um den Weg der Buddhas und Patriarchen zu verbreiten. Glaube niemals, dass die Verbreitung erst heute beginnt.


  Demgemäß habe ich diese Abhandlung für alle, die den Wahren Weg suchen, geschrieben.


  [Niedergeschrieben im Spätherbst 1231, vom Dharma-Überbringer Shamon Eihei Dôgen, der nach China ging.]
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  17 Das Selbst-Erlebnis des Erwachens; die Selbst-Verwirklichung, die Vollendung der geistigen Erfahrung.


  18 Ryônen Myôzen (1184–1225).


  19 Myôan Eisai (1141–1215), Gründer der japanischen Rinzai-Zen-Schule und des Kenninji-Klosters in Kioto (1202).


  20 Nan-yueh Huai-jang (677–744) und Ch’ing yuan Hsing-ssu (660–740).


  21 Die drei Wege sind die von Höllen, Tieren und hungrigen Geistern; die sechs Welten bestehen aus den drei Wegen und denen von Dämonen, Menschen und Deva-Göttern.


  22 Parinâma, die Möglichkeit der Übertragung von Verdiensten oder Tugenden auf andere, die den Weg suchen.


  23 Der ganze Bereich der Erscheinungswelt.


  24 Hier symbolisiert das Schlagen der Glocke die aktuelle Übung des Zazen. Es muss uns möglich sein, Shûnyata zu allen Zeiten wahrzunehmen – „vor und nach“ dem Schlagen der Glocke.


  25 Kalpa: Unendlich große Zeiträume als Grundlage buddhistischer Zeitrechnung.


  26 Die Hokke-Schule bedeutet hier die Tendai-Schule, die von Dengyô Daishi (Saichô, 767–822) nach Japan gebracht wurde. Die Kegon-Schule wurde von koreanischen und chinesischen Mönchen während der Nara-Periode (646–794) nach Japan gebracht, und die Shingon-Schule wurde durch den berühmten Meister Kôbô Daishi (Kûkai, 774–835) begründet.


  27 Ein Heiliger des Hînayâna, der das vollkommene Wissen erlangt hat.


  28 Die zwölfgliedrige Kette der Kausalität besteht aus: Unwissenheit, Tat, Bewusstsein, Name und Form, den sechs Sinnesorganen, Berührung, Wahrnehmung, Wünschen, Bindung, Existenz, Geburt, Tod. Die fünfundzwanzig Formen der Existenz sind u .a. die vier Höllen, die vier Kontinente der Welt der Form und die vier Himmel der formlosen Welt; dieses Konzept der Welten, die leidende Wesen durchwandern, stammt aus der Nirwâna-Sûtra (Kapitel 14). Die drei Fahrzeuge sind das Shrâvaka-Yana, das Pratyekabuddha-Yana und das Bodhisattva-Yana. Die fünf Fahrzeuge enthalten diese drei und zusätzlich die Fahrzeuge der Menschen und Devas (Götter oder himmlische Wesen).


  29 Vorschriften, Konzentration und Einsicht (Shîla, Samâdhi und Prajnâ).


  30 Geben, Vorschriften, Geduld, Anstrengung, Meditation und Weisheit (Dânâ, Shîla, Kshânti, Virya, Dhyâna. und Prajnâ).


  31 Von Nangaku Ejô.


  32 Von Shikû Honjô (Ssu-kung Pen-ching, 667–761).


  33 Ein Zeitgenosse Shakyamunis, der gern buddhistische Ausdrücke benutzte, sie aber mit anderen Inhalten füllte.


  34 Nan-yueh Huai-jang (675–775).


  35 Mantras sind magische Formeln oder geheime Worte, die im esoterischen Buddhismus verwendet werden; Shikan, die „Von-Stufe-zu-Stufe“-Meditation, wird in der Tendai-Schule praktiziert.


  36 Fa-yen Wen-i (885–958). Diese Geschichte stammt aus dem 25. Kapitel des Keitoku Dentôroku.


  37 Ching-feng.


  38 Kyôgen Shikan (Hsiang-yen Chih-hsien,?-898) und Reiun Shigon (Ling-yun Chih-chin).


  39 Siehe Mumonkan, Beispiel 22. (Anm. des Übers.)


  40 Robe; das Symbol der Weitergabe der Lehre von Meister zu Schüler; das Gewand Buddhas. (Anm. des Übers.)


  41 Regierten von 539–571 bzw. 585–587.


  42 Lung-ya Chu-tun (835–923).


  431225–1227. Das Fukanzazengi wurde 1227 geschrieben.
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  MAKAHANNYA HARAMITSU


  Das Erreichen der großen Weisheit des Buddha


  Als Kanzeon Bodhisattva44 durch Prajnâpâramitâ45 die Wahrheit erlebte und in sich fasste, verstand er, dass die Existenz durch die fünf Skandhas46 geformt ist; Materie, Empfindung, geistige Vorstellungen, Wollen und Bewusstsein. Wenn du die fünf Skandhas durch Prajnâ betrachtest, wirst du Leerheit wahrnehmen. Durch diese Beobachtung wirst du entdecken, dass die Skandhas selber leer sind – jedes Skandha ist losgelöst und in Prajnâ gegründet.


  Wenn du dies verstehst, kannst du die folgende Formulierung erfassen: „Form ist Leerheit. Leerheit ist Form.“47 Form ist Form, Leerheit ist Leerheit. Es sind die „hundert Gräser“ und alle Erscheinungsformen. Man kann sich Prajnâpâramitâ als eine der beiden Methoden der Analyse, der zwölf- oder der achtzehnfachen, vorstellen. Die zwölf sind: Auge, Ohr, Nase, Zunge, Körper, Geist, Form, Klang, Geruch, Geschmack, Gefühl und Verstand; die zweite Methode umfasst die obigen zwölf und zusätzlich die sechs Arten der Wahrnehmungen: Sehen, Hören, Riechen, Schmecken, Fühlen und Denken.


  Die vier Arten der Prajnâpâramitâ sind:


  1. „Alle Dinge sind Leiden“;


  2. die Ursache des Leidens;


  3. die Beseitigung des Leidens;


  4. der achtfache Pfad.


  Es gibt sechs Übungen der Bodhisattvas, die sechs Pâramitâs:


  1. Geben, 2. Vorschriften, 3. Geduld, 4. Anstrengung, 5. Meditation, 6. Weisheit.48


  In der Prajnâpâramitâ gibt es drei Arten des zeitgebundenen Verstehens: Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft; sechs Arten des physischen und geistigen Verständnisses, die sich auf Erde, Wasser, Feuer, Wind, Luft und Geist gründen und vier Arten des Verständnisses der Handlungen des täglichen Lebens: Gehen, Stehen, Sitzen und Liegen. Jegliche Prajnâpâramitâ aktualisiert sich im ewigen Jetzt, d. h. in der höchsten und vollständigen Erleuchtung.


  In der Mönchsgemeinde von Shakyamuni gab es einen Mönch, der sich ständig mit der Frage des Prajnâ beschäftigte. Insgeheim dachte er: „Ich achte die Tiefgründigkeit der Prajnâpâramitâ. Ihre Verdienste drücken sich durch die fünf Aspekte des Dharmakâya49 aus: Vorschriften, Meditation, Weisheit, Loslösung und intellektuelles Verständnis gegründet auf Loslösung. Es gibt die vierstufige Hînayâna-Übung:


  
    	Sotâpanna, die Aufgabe aller falschen Ansichten;


    	Sakadâgâmin, die Stufe, wo jemand nur noch eine weitere Geburt haben wird und dann ins Nirwâna eintritt;


    	Anâgâmin, die Stufe des Nichtwiederkehrens in diese Welt;


    	Shrâvaka, die Erleuchtung durch das Hören der buddhistischen Lehre.

  


  Ich kenne ebenfalls Pratyekabuddhayana50, das Fahrzeug der Einzelerleuchtung, das Fahrzeug des Bodhisattva, die höchste Erleuchtung, die Drei Schätze, das Drehen des Rades des Gesetzes und das Gelöbnis, alle Lebewesen zu retten.“


  Shakyamuni erkannte, was der Mönch insgeheim dachte und sagte zu ihm: „Was du da denkst, ist richtig. Gleichwohl kann die ganze Tiefe der Prajnâpâramitâ niemals durch unseren Intellekt begriffen oder analysiert werden.“


  Der Mönch achtete alle die verschiedenen Formen der Erscheinung, besonders das Prajnâ, welches die Welt von Leben und Tod offenbart. Wenn wir das Prajnâ wahrhaft achten, verwirklicht es sich von selbst. Das ist es, was wir unter Vorschriften, Samâdhi, Einsicht und dem Gelöbnis, alle Lebewesen zu retten, verstehen. Wir nennen es auch Mu, nichts. Es erscheint in Übereinstimmung mit den obigen Prinzipien. Es wird Prajnâpâramitâ genannt, tiefgründig, subtil und grenzenlos.


  Eines Tages fragte Indra Subhuti51: „O, du Tugendhafter! Wenn ein Bodhisattva oder Mahasattva wünscht, die Tiefe der Prajnâpâramitâ zu erfahren, wie soll er es beginnen?“ Subhuti entgegnete: „O Indra! Wenn der Bodhisattva oder Mahasattva das Verlangen hat, die Prajnâpâramitâ zu erfahren, muss er die Leerheit erfahren. Prajnâ zu erfahren bedeutet, die Leerheit zu erfahren und die Leerheit zu erfahren bedeutet, Prajnâ zu erfahren.“ Darauf sagte Indra zu Buddha: „O du von aller Welt Verehrter! Wie können geweihte Laienschüler und Schülerinnen das Prajnâpâramitâ, das sie erhalten haben, bewahren und es anderen bekannt machen? Bitte habe Mitleid mit uns, und zeige uns den richtigen Weg.“ An Stelle Buddhas antwortete Subhuti: „O Indra! Ist es möglich, das Dharma vollkommen zu beschützen?“ Indra sagte: „Nein, o du Tugendhafter, es ist nicht möglich. Ich kenne keine sichere Weise, es zu beschützen.“


  Darauf erwiderte Subhuti: „O Indra! Wenn geweihte Laienschüler und Schülerinnen der Lehre (von Shakyamuni) folgen, wird Prajnâpâramitâ das Dharma schützen und es niemals verlassen. Wir sollten erkennen, dass alle Menschen und Lebewesen nach dem Verständnis (von Prajnâpâramitâ) suchen, und wenn du schon zu Beginn der Suche daran denkst, du könntest es verlieren, wirst du es niemals erreichen. O Indra, wenn du das Dharma bewahren willst, musst du der Lehre von Buddha folgen. Da ist kein Unterschied zwischen Prajnâpâramitâ, Bodhisattvas und der Leerheit.“


  Wir müssen wissen, dass das Erhalten, Lesen und Rezitieren der Sûtras, zusammen mit rationaler Erkenntnis, das Prajnâ schützt und bewahrt. (Das Dharma) zu schützen bedeutet (die Sûtra) zu erhalten, zu lesen und zu rezitieren.


  Mein alter Meister sagte einmal:


  „Der vollständige Körper ist der Mund, der in der Luft hängt.

  Egal, aus welcher Richtung der Wind bläst

  – Norden, Süden, Osten oder Westen –

  die Glocke im Wind macht immer den Klang des Prajnâ:

  kling, kling, kling.“


  Dies ist der Klang des Prajnâ in der Weitergabe von Generation zu Generation der Buddhas und Patriarchen, im vollständigen Körper von dir selbst und den anderen, im Norden, Süden, Osten und Westen.


  Shakyamuni sagte einst zu Subhuti: „Alle Lebewesen sollen Prajnâpâramitâ achten und ehren in der gleichen Art und Weise, wie es die Buddhas taten. Immer wenn du Prajnâpâramitâ betrachtest, solltest du es mit der Verehrung Buddhas tun. Warum? Weil Prajnâpâramitâ sich nicht von Buddha unterscheidet und umgekehrt. Prajnâpâramitâ ist Buddha, und Buddha ist Prajnâpâramitâ. O Subhuti, ist es nicht wahr, dass die Erleuchtung des Tathâgatas von Prajnâpâramitâ kommt? Überdies gehören Bodhisattvas, Mahâsattvas, Pratyekabuddhas, Arhats, und jene, die Anâgâmin, Sakadâgâmin und Sotâpanna erreicht haben, alle zur Prajnâpâramitâ. Sogar die zehn guten Taten52, die vier Arten der Meditation53, die vier Arten der Meditation über die Leere54, und die fünf wunderbaren Kräfte der Götter55 stammen von Prajnâpâramitâ.“


  Deshalb sind all die Buddhas nichts als Prajnâpâramitâ. Prajnâpâramitâ ist das vollständige Buddha-Dharma; und dieses Dharma ist die Form der Leerheit – keine Schöpfung, keine Zerstörung, nicht rein oder unrein, nicht wachsend, nicht abnehmend. Die Offenbarung von Prajnâpâramitâ ist die Offenbarung eines Buddha. Wenn du die Wahrheit suchst, wirst du lernen, dass die Prajnâpâramitâ zu achten bedeutet, Buddha zu begegnen, und solange du Buddha nicht gedient hast, kannst du nicht sagen, dass du ihm wahrhaft begegnet bist.


  [Während der Sommerübung im Jahr 1233 im Kannondôri-in vorgetragen, von Ejô niedergeschrieben am 21. Tag des dritten Monats im Jahre 1244.]
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  44 Avâlokiteshvara, der Bodhisattva der Barmherzigkeit.


  45 Die fundamentale Weisheit oder Einsicht. Prajnâpâramitâ und Prajnâ bleiben unübersetzt im Text.


  46 Fünf Gruppen der Daseinsfaktoren. Alle körperlichen und geistigen Bestandteile sind eingeteilt in fünf Arten des Daseins: l. Rûpa, ein allgemeiner Begriff, benutzt für Materie; 2. Vedanâ, Empfindung; 3. Samjnâ, geistige Vorstellungen und Ideen; 4. Samskara, Wollen; 5. Vijnana, Bewusstsein.


  47 Die berühmte Stelle im Prajnâpâramita-Hrdaya-Sûtra.


  48 Dâna, Shila, Kshânti, Virya, Dhyâna, Prajnâ.


  49 Skrt. „Körper der Großen Ordnung“, das wahre Wesen des Buddha, das mit der Essenz des Universums identisch ist, und das Dharma, das von Buddha gepredigt wurde. Der höchste Körper des dreifaltigen Körpers Buddhas; er ist unaussprechlich und nicht-substantiell.


  50 Ein „für sich selbst erwachter“ Buddha.


  51 Einer der zehn großen Schüler von Buddha. Von all seinen Schülern hatte er das beste Verständnis von Shûn-yatâ, der Leerheit.


  52 Die zehn guten Taten sind die Enthaltung vom Töten, Stehlen, Lügen usf.


  53 Die vier Stufen der Meditation, die den Geist reinigen und klären.


  54 Die vier Samâdhis grenzenloser Leerheit, grenzenlosen Bewusstseins, der Leerheit jenseits des Bewusstseins und reiner, nicht-wahrnehmbarer Leerheit.


  55 Übernatürliche Sehen und Hören, Hellsehen, Erinnerung an frühere Existenzen und Freiheit des Handelns.
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  GENJÔKÔAN


  Die Verwirklichung der Erleuchtung


  Wenn alle Dinge das Buddha-Dharma sind, dann gibt es Erleuchtung, Täuschung, Übung, Tod, Buddhas und Lebewesen. Wenn alle Dinge als ohne Substanz gesehen werden, gibt es keine Täuschung, Erleuchtung, Buddhas oder Lebewesen, keine Geburt und keinen Zerfall. Ursprünglich transzendiert sich der Buddha-Weg selbst und jegliche Vorstellung von Überfluss oder Mangel – dennoch gibt es Geburt und Zerfall, Täuschung und Erleuchtung, Lebewesen und Buddhas. Noch hassen es die Menschen, dass Blumen welken und Unkraut wächst.


  Der Versuch, die Übung und Erleuchtung durch uns durchzuführen, ist eine Täuschung. Durch die Erscheinungswelt Übung und Erleuchtung zu haben, ist Erleuchtung. Buddha zu sein, heißt die große Erleuchtung über die Täuschung zu haben. Große Illusion über die Erleuchtung zu haben, heißt ein Lebewesen zu sein. Weiterhin sind einige fortwährend erleuchtet jenseits der Erleuchtung, während andere immer mehr Täuschungen anhäufen.


  Wenn Buddhas Buddhas werden, ist es für sie nicht notwendig zu wissen, dass sie Buddhas sind. Sie sind dennoch erleuchtete Buddhas und erkennen fortwährend Buddha. Durch Körper und Geist können wir Form und Klang der Dinge verstehen. Sie wirken zusammen als eins. Jedoch ist es nicht wie das Reflektieren eines Schattens in einem Spiegel, oder wie der Mond, der sich im Wasser spiegelt. Wenn du nur auf eine Seite schaust, ist die andere dunkel. Den Buddha-Weg zu erfahren bedeutet, sich selbst erfahren. Sich selbst erfahren heißt, sich selbst vergessen. Sich selbst vergessen heißt, sich selbst wahrnehmen – in allen Dingen. Dies zu erkennen ist das Abfallen von Körper und Geist, von sich selbst und anderen. Wenn du dieses Stadium erreicht hast, wirst du sogar von der Erleuchtung losgelöst sein, du wirst sie jedoch fortwährend ausüben, ohne an sie zu denken.


  Wenn Menschen beginnen, das Dharma zu suchen (außerhalb ihrer selbst), sind sie sofort weit entfernt von dem wahren Ort. Wenn das Dharma durch die richtige Übertragung erhalten wurde, erscheint sofort das wirkliche Selbst. Wenn du in einem Boot bist und nur auf das Ufer schaust, denkst du, dass sich das Ufer bewegt; wenn du aber auf das Boot schaust, wirst du entdecken, dass es eigentlich das Boot selbst ist, das sich bewegt. Desgleichen, wenn du versuchst, die Natur der Erscheinungen nur durch deine eigene verwirrte Vorstellung zu verstehen, wirst du fälschlicherweise annehmen, dass deine Natur beständig ist. Wenn du jedoch richtig übst und zu deinem Ursprung zurückkehrst, wirst du klar erkennen, dass alle Dinge kein dauerhaftes Selbst haben.


  Sobald Brennholz zu Asche verwandelt ist, kann es nicht wieder Feuerholz werden; aber wir sollten die Asche nicht als den potentiellen Zustand von Feuerholz ansehen oder umgekehrt. Asche ist ganz Asche, und Feuerholz ist Feuerholz. Sie haben ihre eigene Vergangenheit und Zukunft und ihr eigenes freies Dasein.


  Gleichfalls können Menschen, wenn sie sterben, nicht zum Leben zurückkehren; aber in der buddhistischen Lehre sagen wir niemals, dass das Leben sich in den Tod wandelt. Dies ist eine etablierte Lehre des Buddha-Dharma. Wir nennen es „Nicht-Werden“. Gleichermaßen kann der Tod sich nicht zu Leben wandeln. Dies ist ein anderes Prinzip des Buddha-Gesetzes. Es wird „Unzerstörbar“ genannt. Leben und Tod haben ganze Existenz, wie die Beziehung zwischen Winter und Frühling. Denke jedoch nicht, dass der Winter sich in den Frühling wandelt oder der Frühling zum Sommer.


  Wenn menschliche Lebewesen Erleuchtung erlangen, ist dies wie der Mond, der sich im Wasser spiegelt. Der Mond erscheint im Wasser, aber wird nicht nass, und das Wasser wird nicht durch den Mond gestört. Das Licht des Mondes bedeckt die Erde und kann dennoch in einem kleinen Teich, einem winzigen Tautropfen und sogar in einem allerkleinsten Wassertröpfchen enthalten sein.


  Genauso wie der Mond in keiner Weise das Wasser stört, macht die Erleuchtung dem Menschen keine Schwierigkeiten. Betrachte die Erleuchtung nicht als ein Hindernis in deinem Leben. Die Tiefen des Tautropfens können die Höhen von Mond und Himmel enthalten. Wenn das Wahre Dharma noch nicht vollständig erreicht ist, und zwar körperlich und geistig, besteht die Gefahr, dass man meint, das ganze Dharma zu besitzen und die Arbeit sei beendet. Wenn das Dharma jedoch vollständig gegenwärtig ist, erkennst du deine eigene Unzulänglichkeit.


  Zum Beispiel: Wenn du mit einem Boot in die Mitte des Ozeans fährst, so dass du keine Berge mehr siehst, und dann in die vier Himmelsrichtungen schaust, erscheint der Ozean rund – und dennoch ist er nicht rund. Sein Wesen ist grenzenlos. Er ist wie ein Palast oder ein Kranz kostbarer Juwelen. Uns jedoch erscheint er als ein großer Kreis von Wasser.


  Wir können erkennen, dass dies von allen Dingen gesagt werden kann. Abhängig von unserem Standpunkt, sehen wir die Dinge in verschiedener Weise. Richtige Wahrnehmung hängt von dem Ergebnis des Studiums und der Übung eines jeden ab. Um die verschiedenen Arten der Standpunkte zu verstehen, müssen wir die zahllosen Ansichten und Eigenschaften der Berge und Ozeane untersuchen, nicht nur als Kreise. Wir sollten erkennen, dass es nicht nur außerhalb von uns so ist, sondern auch in uns – sogar in einem einzigen Wassertropfen.


  Die Fische im Ozean finden das Wasser endlos und die Vögel denken, dass der Himmel grenzenlos ist. Jedoch weder Fische noch Vögel sind von ihrem Lebensraum getrennt. Wenn ihr Bedürfnis groß ist, nehmen sie viel, wenn es klein ist, nehmen sie wenig. Sie nützen jede Lage vollständig bis zum äußersten aus – frei und grenzenlos. Wir wissen aber, dass Vögel sterben, wenn sie von ihrem ureigenen Lebensraum getrennt werden. Wir sollten erkennen, dass das Wasser das Leben für die Fische ist und der Himmel das Leben für die Vögel. Im Himmel sind die Vögel lebendig und im Wasser die Fische. Viele weitere Beispiele könnten aufgeführt werden. Die Übung und die Erleuchtung gleichen der obigen Verwandtschaft zwischen Himmel und Vogel und Fisch und Wasser. Jedoch sehen wir nach dieser Klarstellung von Wasser und Himmel, dass, wenn Vögel oder Fische versuchen, in den Himmel oder ins Wasser einzudringen, sie dazu weder Weg noch Aufnahme finden. Wenn wir diesen Punkt verstehen, ist die Erleuchtung in unserem täglichen Leben verwirklicht. Wenn wir diesen Weg erreichen, sind alle unsere Handlungen die Verwirklichung der Erleuchtung. Dieser Weg, dieser Ort ist nicht groß oder klein, gehört nicht mir oder den anderen, ist nicht vergangen oder gegenwärtig – er ist eben so, wie er ist.


  Wenn wir so den Buddha-Weg üben und erkennen, können wir jedes Dharma meistern und durchdringen, können jeder Übung entgegentreten und sie vollenden. Es gibt einen Ort, wo wir den Weg ergründen können und den Umfang der erkennbaren Wahrnehmungen sehen. Dies geschieht, weil unsere Erkenntnis mit der letzten Erfüllung des Buddha-Dharmas zusammen existiert.


  Nachdem diese Erfüllung zur Basis unserer Wahrnehmung wird, dürfen wir nicht glauben, dass unsere Wahrnehmung notwendigerweise durch den Intellekt zu verstehen ist. Obgleich Erleuchtung plötzlich verwirklicht wird, ist sie dennoch nicht immer gänzlich offenbart, weil sie zu tief und unauslotbar für unseren begrenzten Intellekt ist.


  Eines Tages, als der Zen-Meister Hôtetsu vom Berg Mayoku56 sich mit einem Fächer Kühlung zuwedelte, kam ein Mönch herbei und fragte: „Die Natur des Windes ändert sich niemals und weht überall, warum benützt du dann einen Fächer?“ Der Meister erwiderte: „Obschon du verstehst, dass die Natur des Windes sich niemals ändert, verstehst du nicht, was ‚weht überall’ bedeutet.“ Darauf sagte der Mönch: „Nun, was bedeutet es?“ Hôtetsu sagte nichts, fuhr jedoch fort, sich zuzuwedeln. Schließlich verstand der Mönch und verbeugte sich tief vor ihm.


  Die Erfahrung, die Erkenntnis und die lebendige, wahre Übertragung des Buddha-Dharma ist genauso. Zu sagen, es sei nicht notwendig, einen Fächer zu benützen, weil die Natur des Windes sich niemals ändert, und es auch ohne ihn Wind gibt, zeigt, dass der Mönch die wahre Bedeutung von „niemals ändernd“ oder der Natur des Windes nicht kennt. Geradeso, wie sich die Natur des Windes niemals ändert, macht der Wind des Buddhismus die Erde golden und lässt die Flüsse mit Buttermilch fließen.


  [Dies wurde im Herbst des Jahres 1233 geschrieben und dem Laienschüler Yôkôshû von Kyûshû vorgetragen.]
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  56 Pao-ch’e, ein Schüler von Baso (Ma-tsu).
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  IKKA MYÔJU


  Eine klare Perle


  Der große Meister Sôichi57 vom Berg Gensha lebte während der großen Sung-Dynastie. Sein religiöser Name war Shibi und sein weltlicher Name Sha. Bevor er ein Mönch wurde, fischte er gerne. Er nahm sein Boot und ging zum Nandai-Fluss, um dort bei verschiedenen Leuten das Fischen zu lernen. Jedoch erwartete er sicherlich nicht, den „goldenen Fisch“58 zu fangen, der sich selbst fängt.


  Als er 30 Jahre alt war – zu Beginn der Kantsu-Periode (860–873) in der T’ang-Dynastie – erkannte er das Überragende des Buddha-Weges und entschied sich plötzlich, der vergänglichen Welt zu entsagen. Er verließ sein Boot und zog sich in die Berge zurück. Schließlich ließ er sich auf dem Berg Seppô nieder und wurde ein Schüler des großen Meisters Shinkaku59. Tag und Nacht übte er den Weg. Eines Tages entschloss er sich, andere Meister aufzusuchen, um seine Übung weiter zu vervollkommnen. Er packte sein Gepäck und begab sich auf die Reise. Kaum hatte er den Berg verlassen, stieß er mit seiner Zehe an einen Felsen. Es war sehr schmerzhaft und begann zu bluten; aber dann, ganz unerwartet, hatte er eine plötzliche Selbsterkenntnis. „Dieser Körper existiert nicht“, schrie er, „woher kommt dann der Schmerz?“ Nachdem er dies gesagt hatte, ging er zu seinem Meister Seppô zurück.


  Seppô fragte ihn: „Gingst du nur auf eine Pilgerreise, um deinen Fuß zu verletzen und um Schmerzen zu haben?“ Gensha sagte: „Bitte halte mich nicht zum Narren!“ Seppô war höchst erfreut über diese Antwort und sagte: „Was du gerade gesagt hast, sollte jeder sagen, aber den anderen mangelt es an deiner Aufrichtigkeit. Warum machst du dich nicht wieder auf die Reise, um andere Meister zu besuchen?“ Gensha erwiderte: „Bodhidharma kam nicht nach China, und der Zweite Patriarch ging nicht nach Indien.“ Seppô lobte diese Antwort.


  Gensha war viele Jahre Fischer gewesen und hatte nicht einmal in seinen Träumen eine der dicken Sûtras oder Kommentare gesehen. Aber er hatte seinen ernsten Entschluss über alles andere gestellt und durch seine starke Entschlossenheit alle anderen Mönche übertroffen. Seppô betrachtete ihn als seinen besten Schüler. Gensha trug immer eine einfache, geflickte Stoffkutte und darunter Unterwäsche aus Papier oder Fasergewebe. Sein einziger Meister war Seppô, und er wich niemals vom Dharma seines Meisters ab. Nachdem er den Weg erlangt hatte, benutzte er den folgenden Ausdruck, um die Buddha-Lehre zu erläutern: „Das ganze Universum ist eine klare Perle.“


  Einst fragte ihn ein Mönch: „Ich habe gehört, dass du lehrst, das ganze Universum sei eine klare Perle. Wie sollen wir das verstehen?“ Gensha sagte ihm: „Das ganze Universum ist eine klare Perle. Was gibt es da zu verstehen?“ Am folgenden Tag fragte der Meister selbst den Mönch: „Das ganze Universum ist eine klare Perle. Wie verstehst du das?“ Der Mönch erwiderte: „Das ganze Universum ist eine klare Perle. Was gibt es da zu verstehen?“ – „Jetzt weißt du“, sagte Gensha, „dass sogar in der schwarzen Berghöhle der Dämonen60 vollkommener Friede herrscht.“


  Gensha machte als erster die Aussage: „Das ganze Universum ist eine klare Perle.“ Das heißt, dass das Universum nicht beschränkt ist durch Ideen von unermesslich oder winzig, groß oder klein; es ist nicht viereckig oder rund, nicht der Mittelpunkt, nicht Lebhaftigkeit, nicht Klarheit: Wenn wir all diese Formen transzendieren, zeigt sich das Universum. Leben und Tod, Kommen und Gehen existieren nicht unabhängig voneinander; ihr Wechsel ist das ganze Leben der Buddhas und die Verwirklichung der Wahrheit. Deshalb ist die Vergangenheit vergangen und die Gegenwart verwirklicht sich selbst. Wer kann sie, in ihrer letzten Bedeutung, entweder nur als fortwährende Bewegung von Leben und Tod oder als Unbeweglichkeit begrenzen?


  Wenn der Mönch nach dem „ganzen Universum“ fragt, scheint das eine Vorstellung von Subjektivität und Objektivität zu sein; in Wirklichkeit sind sie ein endloses Kontinuum. Ein Mönch fragte einst seinen Meister über die folgende Darlegung: „Wenn Sinnesempfindungen aufkommen, ist man von der Weisheit getrennt.“ Der Meister sagte ihm: „Lasse diese Trennung!“, das heißt, transzendiere die Unterscheidung. Das Drehen des Kopfes oder das Ändern des Gesichtsausdruckes kann uns Dinge offenbaren und uns zur Erleuchtung führen. Objektivität und Subjektivität sind eins, und durch sie können wir das unbegrenzte Universum finden. Diese Darlegung geht über das oberflächliche Verstehen hinaus, und ihr Kern lässt sich nicht oberflächlich begreifen.


  „Eine klare Perle“ drückt eine Realität aus, ohne sie besonders zu benennen – es ist der Name des Universums. Es enthält unerschöpfliche Vergangenheit, existiert durch die Zeit hindurch und kommt in der Gegenwart an. Gegenwärtig gibt es einen Körper und Geist; sie sind die eine klare Perle. Ein Grashalm, ein Baum, die Berge und Flüsse dieser Welt sind nicht nur sie selbst – sie sind die klare Perle.


  Wenn der Mönch fragt: „Wie sollen wir das verstehen?“, scheint er noch immer durch karmisches Bewusstsein gebunden zu sein. Doch sogar dieses Stadium zeigt die große Tätigkeit, d. h. das große Dharma. Um eine ein Fuß hohe Welle zu bekommen, muss das Wasser wenigstens ein Fuß tief sein. Dann kann eine zehn Fuß große Perle auch eine zehn Fuß große Klarheit erzeugen.


  Genshas Ausdruck „Das ganze Universum ist eine klare Perle. Was gibt es da zu verstehen?“ ist die Angelegenheit, wenn Buddhas nachfolgen auf Buddhas und Patriarchen auf Patriarchen und Gensha zu Gensha wird. Auch wenn wir versuchen, davon auszubrechen, werden wir keinen anderen Platz finden, wo wir hingehen können.


  Wir können niemals dem Universum, das die eine klare Perle ist, entkommen. Auch wenn du denkst, dass du für eine Weile entronnen bist, bist du dennoch in der Zeit, und die klare Perle umfasst die ganze Zeit.


  Am nächsten Tag prüfte Gensha den Mönch, indem er die ursprüngliche Frage des Mönches wiederholte. Zuerst benutzte er die Bejahung und diesmal die Verneinung. Er benutzte diesmal eine andere Methode, aber er lächelte immer noch und nickte mit dem Kopf.


  Der Mönch ahmte Gensha einfach nach, als er erwiderte: „Was gibt es da zu verstehen?“ Die Antwort des Mönches basierte auf dem gewöhnlichen Bewusstsein. Er benutzte das Pferd des Räubers, um dem Räuber zu folgen – während Genshas ursprüngliche Antwort sich auf die Buddha-Erfahrung gegründet hatte. Um dies zu verstehen, müssen wir unser Licht nach innen richten und darüber nachsinnen: „Was können wir mit unserem Verständnis daraus gewinnen?“ Wir erkennen, dass es verschiedene Ausdrucksmöglichkeiten gibt, wie z. B. ‚sieben Reiskuchen aus Gras gemacht und fünf mit Milch’, aber diese Ausdrücke sind wie die Lehren, die das Land vom südlichen Shoko und nördlichen Tan61 füllen.


  Gensha sagte: „Nun weißt du, dass sogar in der schwarzen Felshöhle der Dämonen vollkommener Friede herrscht.“ Du musst erkennen, dass dies wie die Verwandtschaft von Sonne und Mond ist: Zu keiner Zeit hat sich einer von beiden geändert oder den anderen ersetzt. Die Sonne erscheint immer als die Sonne, und der Mond erscheint immer als der Mond. Anders ausgedrückt, obgleich der sechste Monat die heißeste Zeit ist, ist unsere ursprüngliche Natur nicht heiß (oder kalt usw.).


  Deshalb sind Anfang und Ende der klaren Perle jenseits unserer Einsicht. Was wir sagen können, ist, dass das ganze Universum eine klare Perle ist – und nicht zwei oder drei. Die klare Perle ist das Auge des Dharma und der Körper der Wahrheit. Es offenbart sich in diesem einen Ausdruck. Der vollständige Körper ist das Wahre Licht und der allumfassende Geist. Eine klare Perle ist der vollständige Körper; in ihr gibt es keine Hindernisse, rund und sich unaufhörlich drehend ist sie überall. So zeigt sich die Tugend der klaren Perle und ermöglicht es, Kannon (Avâlokiteshvara) und Miroku (Maitreya) die Klänge der Welt zu hören und ihre wirkliche Form zu sehen. Deshalb haben sich alte und heutige Buddhas körperlich manifestiert, um die wahre Lehre zu verkünden.


  Wenn die richtige Zeit kommt (und das Wesen der klaren Perle erfasst werden kann), schwebt sie in der Leerheit, ist im Futter der Kleidung verborgen und wird unter dem Kinn von Drachen und unter dem Kopfputz von Königen gefunden. Diese Perle ist immer im Innern unserer Kleider (das heißt, in uns, in unserer wahren Natur). Denke nicht daran, sie äußerlich zu zeigen; sie sollte im Kopfputz und unter dem Kiefer gehalten werden. Versuche niemals, sie äußerlich zu tragen. Wenn du betrunken bist (und in einem Zustand der Täuschung), und es will dir ein guter Freund eine Perle (die Buddha-Lehre) geben, musst du, ohne zu zögern, die gleiche Perle deinem guten Freund geben. Wenn die Perle um den Hals getragen wird, ist die Person immer betrunken. Aber sogar wenn jemand gegenwärtig in der Täuschung lebt, ist er dennoch im Universum der einen klaren Perle. Deshalb, auch wenn sich die Situation zu ändern scheint, ist alles immer die eine klare Perle. So können wir den Klängen und Formen der Perle begegnen. Das ist die Natur der Perle, und wir sollten nicht daran zweifeln. Gerade wenn Zweifel aufkommen, oder wenn wir ihre Existenz bejahen, verneinen oder durch sie verwirrt sind, sind dies nur vorübergehende, unvollständige Beobachtungen.


  Sollen wir nicht die unendliche Brillanz der klaren Perle pflegen? Wer kann die Tugend dieser brillanten, strahlenden Perle, die das Universum umfasst, übertreffen? Gleichfalls ist es niemandem möglich, auch nur einen Ziegelstein auf dem Marktplatz wegzuwerfen. Mache dir daher keine Sorgen über den Fall in die sechs Königreiche der Existenz.


  Die Essenz der Kausalität ist ohne Ende, und die Perle ist immer klar; sie ist unser ursprüngliches Gesicht und das erleuchtete Auge. Früher gab es viele Ansichten darüber, was die Perle ist oder nicht ist. Aber jetzt haben Genshas Worte die wahre Natur der Perle geklärt. Sie selbst ist eigentlich unser Körper und Geist. Wie ist es möglich, daran zu zweifeln, dass Leben und Tod auch die klare Perle sind? Sogar wenn wir verwirrt oder verstört sind, ist es nichts als die klare Perle. Es gibt keine Handlung und keinen Gedanken, der von der klaren Perle getrennt existiert. Folglich ist auch das Kommen und Gehen in der schwarzen Felshöhle der Dämonen nichts als die klare Perle.


  [Dies wurde am 18. Tag des vierten Monats im Jahre 1238 im Kannondôri-in, Kôshôhôrinji, Uji, Yamashiro-Präfektur, vorgetragen und durch den Hauptschüler Ejô in seinem Quartier im Kippôji am 23. Tag des siebten Monats im Jahre 1243 niedergeschrieben.]
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  57 Genannt Gensha (Hsuan-sha, 835–908).


  58 Die Erleuchtung.


  59 Hsin-chueh, genannt Seppô (Hsueh-feng, 822–908).


  60 Das tiefste Stadium der Nicht-Erleuchtung.


  61 Das bedeutet, dass die buddhistische Lehre überall existiert, und wir nur provisorische Ausdrücke benützen können, um sie zu beschreiben.


  [5]


  JUUNDO SHIKI


  Regeln für die Wolkenhalle


  Wer ernsthaft nach dem Weg sucht und Ruhm und Gewinn ablegen will, möge eintreten; wer ziellos und ohne Ernsthaftigkeit ist, möge draußen bleiben. Solltet ihr aus den falschen Gründen eingetreten sein und euren Fehler erkennen, verlasst sofort den Raum. Ihr müsst verstehen, dass ihr, sobald der Wunsch in euch erwacht ist, den Weg zu erlangen, unmittelbar Ruhm und Gewinn abgelegt habt. In den zahllosen Welten des Universums geschieht es wahrlich selten, dass man mit den rechtmäßigen Erben Buddhas zusammengeht. Auch wenn unser Land von alters her bis heute eine grundlegende Verbindung zum Buddhismus hegt und sich um die Zukunft sorgt, solltet ihr euch lediglich um das kümmern, was nun gerade vor euch liegt.


  Die Gemeinschaft in der Zazen-Halle sollte sich im Einklang miteinander befinden, so wie Milch sich mit Wasser mischt, und sich gegenseitig bei der Übung des Weges ermutigen. Auch wenn wir eine Weile wie Gast und Gastgeber62 sind, werden wir später doch auf ewig zu Nachfahren des Buddha. Vergesst nie, dass jeder von euch etwas begegnet ist, was man nur selten trifft, und dass ihr alle euch in etwas übt, das schwer zu praktizieren ist. Dies ist das wahre Herz von Buddhas Lehre: Ohne Zweifel werdet ihr zu Buddhas und zu Nachfahren werden. Ihr habt bereits euer Zuhause und euer Heimatdorf verlassen. Ihr habt darum gebeten, wie Wolken und Wasser63 zu sein. Indem ihr euch selbst schützt, schützt ihr auch den Weg. Folglich übersteigt die Dankbarkeit dieser Gemeinschaft euch gegenüber sogar die, die wir unseren Eltern entgegenbringen.


  Ihr solltet euch nicht zu häufig außerhalb des Klosters aufhalten. Einmal im Monat sollte für wichtige Angelegenheiten genügen. Die Alten lebten auf abgelegenen Bergen und übten in einsamen Wäldern, sie mischten sich nur selten in weltliche Angelegenheiten und brachen die üblichen Bindungen ab. Auch ihr solltet mit der Einstellung üben, euer Licht und eure Spuren zu verbergen. Übt, als stünde euch das Haupt in Flammen! Wie bedauernswert wäre es, wenn ihr eure Zeit mit weltlichen Verstrickungen verschwenden würdet, denn auf das Unbeständige kann man sich nicht verlassen, und wer weiß schon, auf welchen Grashalm am Weg unser Leben fällt, das einem Tautropfen gleicht.


  In der Zazen-Halle sollt ihr keine Bücher lesen, auch keine über die Meditation und keine persönliche Korrespondenz. Da sie eine Meditationshalle ist, sollt ihr darin nach der Wahrheit streben, indem ihr eifrig Zazen übt. In den hellen gewöhnlichen Räumen für Mönche könnt ihr hingegen euren Geist durch das Studium alter Schriften schulen. Verschwendet nicht einen Augenblick, sondern widmet euch völlig eurer Übung.


  Ihr solltet stets den Verantwortlichen für die Zazen-Halle darüber informieren, was ihr Tag und Nacht tut. Schwelgt nicht nach Lust und Laune in Zerstreuungen, denn das zerstört die klösterliche Disziplin der Gemeinschaft. Auch wenn wir den Zeitpunkt nicht kennen, wissen wir doch, dass dieses Leben enden wird. Zweifellos würdet ihr es bereuen, wenn ihr euer Leben inmitten von eitlen Vergnügungen beenden müsstet.


  Ihr solltet das Fehlverhalten anderer nicht unterstützen, aber auch nicht mit hasserfülltem Herzen betrachten. Ein altes Sprichwort lautet: »Die Fehler der anderen nicht zu sehen ist ganz natürlich für mich.« Die Fehler eines Schülers sollten auch nicht mit denen eines anderen verglichen werden. Übt euch einfach in eurer eigenen Tugend! Obwohl der Buddha seine eigenen Fehler in den Griff bekam, empfand er gegenüber den Fehlern der anderen keine Abneigung.


  Ihr solltet unter allen Umständen den Leiter der Zazen-Halle im Voraus wissen lassen, was ihr zu tun gedenkt, ob es sich nun um eine wichtige oder unbedeutende Angelegenheit handelt. Wer stets Dinge tut, ohne den Leiter zu informieren, sollte gehen. Wenn erst die Etikette zwischen Gast und Gastgeber gestört ist, wird es für den Übenden schwer zu unterscheiden, was wahr und was nur Aberglaube ist.


  In der Zazen-Halle und ihrer Umgebung solltet ihr weder laut sprechen noch redend herumbummeln. Der Leiter wird darauf achten.


  Ihr solltet in der Halle kein Kinhin64 machen, um euch wach zu halten.


  Ihr solltet in der Halle weder euren Rosenkranz halten noch für euch die Namen der Buddhas oder die Schriften laut rezitieren. Dies ist nur erlaubt, wenn ein Unterstützer des Tempels um eine Rezitation für eine Zeremonie bittet.


  Ihr solltet in der Halle nicht laut schnäuzen oder Schleim abhusten und auch nicht laut lachen. Seid darüber betrübt, wenn die angemessenen Verhaltensweisen eure Übung noch nicht völlig durchdrungen haben, und bedauert, dass die Zeit euch insgeheim das Leben der Übung auf dem Weg entzieht. So werdet ihr euch fühlen wie ein Fisch in einer kleinen Pfütze.


  Wenn ihr mit der Gemeinschaft in der Halle zusammen seid, solltet ihr keine wertvollen Brokatroben tragen, sondern nur einfache, die aus weggeworfenen Stoffen gefertigt wurden. Seit alters haben sich die, die zum Weg erwachten, so gekleidet.


  Betretet die Halle nicht in trunkenem Zustand. Wenn dies doch geschieht, verbeugt euch und bereut. Ihr solltet keinen Reiswein in die Halle bringen und nicht stark nach Essiggurken riechen.


  Wenn zwei Mönche sich streiten, sollten sie sich ins Mönchquartier zurückziehen, weil sie nicht nur ihre eigene Übung behindern, sondern auch die der anderen. Wer einen Disput ausbrechen sieht und nichts dagegen unternimmt, ist ebenfalls verantwortlich.


  Wer diese Regeln nicht einhalten will, wird aus der Halle verwiesen. Wer mit störenden Mönchen sympathisiert, wird ebenso verantwortlich gemacht.


  Ihr solltet keine Mönche, die zu Besuch kommen, und keine Laien in die Halle lassen, da sie die Übenden nur stören würden. Selbst wenn ihr euch mit einem besonderen Gast in der Nähe der Halle unterhaltet, sollte dies stets leise geschehen; auf keinen Fall dürft ihr Schüler euch dabei – aus Gier nach den Spenden des Gönners – in den Vordergrund spielen.


  Wer sich für längere Zeit der Übung verpflichtet hat oder sich auf einer Pilgerreise befindet, darf eintreten; auch dann soll unbedingt der Leiter der Halle informiert werden.


  Die Sitzmeditation sollte so vollzogen werden wie in der Mönchshalle. Versäumt nie das morgendliche Zazen und die Rezitationen, noch die Unterweisungen am Abend.


  Gemäß der klösterlichen Etikette soll jemand, der beim morgendlichen oder mittäglichen Mahl den Inhalt seiner Almosenschale verschüttet, ‚sich ums Öl kümmern’65.


  Es steht außer Frage, dass ihr euch an die Gebote halten sollt, wie sie von Buddhas und Patriarchen übermittelt wurden. Ihr solltet die Klosterregeln in eure Knochen ritzen und in euer Herz meißeln.


  Ihr solltet beten, euer Leben in Stille und eure Übung auf dem Weg frei vom Anhaften an vorgefasste Meinungen vollbringen zu können.


  Die vorgenannten Dinge sind der Körper und der Geist früherer Buddhas. Folgt ihnen andächtig.


  [Am fünfundzwanzigsten Tag des vierten Monats im ersten Jahr der Ära Enô (1239).]
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  62 Der Gastgeber ist der Übungsleiter, die Gäste sind die anderen Mönche.


  63 „Wolken und Wasser“ stehen für den freien’ Unsui, der gerade Mönch geworden ist und keine feste Wohnstätte beansprucht.


  64 Gehmeditation, die gemeinsam zwischen oder nach Zazen-Perioden durchgeführt wird.


  65 Vor der Hauptstatue in der Halle steht eine Öllampe, und leichtere Vergehen werden damit bestraft, dass der betreffende Mönch eine Zeitlang für ihr Brennen verantwortlich ist.
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  SOKU SHIN ZE BUTSU


  Unser Geist ist Buddha


  Die zentrale Lehre des Buddhismus, die von allen Buddhas und Patriarchen bis zum heutigen Tag übermittelt wurde, ist „Unser Geist ist Buddha“. In den alten indischen Texten findet man diesen Ausdruck allerdings noch nicht. Erst bei den chinesischen Zen-Meistern wurde diese Vorstellung voll entwickelt. Viele der ersten Schüler und Gelehrten verstanden diese zentrale Lehre falsch und gingen in die Irre.


  Wenn närrische Leute den Ausdruck hören: „Unser Geist ist Buddha“, schließen sie daraus, dass es nicht mehr nötig sei, die buddhistische Übung zu praktizieren, da ihr Geist ja schon erleuchtet sei. Dies ist ein großer Irrtum. Solche Leute sind nie einem wahren Meister begegnet, und ihre Erleuchtung ist nichts als eine Illusion.


  Die folgende Erzählung zeigt, wohin solch falsches Denken führt: In Indien lebte einst ein Ungläubiger namens Senika66. Er lehrte, dass der Große Weg in unserem Körper existiere und sehr leicht zu verstehen sei. Durch diese Weisheit, sagte er, könne man Leiden und Nicht-Leiden, heiß und kalt, Schmerz und Freude unterscheiden. Sie ist unabhängig von Objekten oder Umständen, obschon die Dinge immer kommen und gehen und die Umstände wechseln. Der Große Weg existiert überall; es gibt keinen Unterschied zwischen gewöhnlichen Leuten und Heiligen. Die Täuschung erscheint und verschwindet in unserer Erfahrung.


  Nur die Weisheit, so lehrte Senika, existiert. Sogar wenn unser Körper zerstört ist, geht die Weisheit nicht zugrunde; sie kommt aus unserem Körper heraus, genau wie Leute aus einem brennenden Haus kommen. Die Weisheit existiert unabhängig und ist die wahre Natur der Erleuchtung. Jeder besitzt die Erleuchtung. Die Weisheit lässt sich niemals zu einem Ding reduzieren und unterscheidet sich von körperlichen Objekten. Die Weisheit existiert ewig. Er sagte auch, dass die Weisheit in Objektivität existiert und wahre Existenz besitzt; das bedeutet, sie besitzt wahre Substanz, Ursache und Wirkung. Weisheit ist jedoch nicht das gleiche wie Objektivität, die fortwährend erscheint und verschwindet. Weisheit befasst sich nicht mit hell oder dunkel. Durch Weisheit wird alles klar. Mit anderen Worten: Wir werden das „wahre Selbst“, die „ursprüngliche Erleuchtung“, die „wahre Natur“ und den „wahren Körper“ erreichen.


  Wenn wir diese wahre Natur verstehen, kehren wir zur ewigen Existenz zurück. „Ein großer Mensch, der zur Wahrheit zurückkehrt“, ist nicht mehr der Wiederverkörperung unterworfen. Wir werden zum großen Ozean des Wahren Selbst kommen, in dem Leben und Tod nicht mehr vorhanden sind. Überall entstehen die sechs Welten des Samsâra67, weil das Wahre Selbst nicht erscheinen kann. Das war Senikas Lehre.


  Eines Tages fragte Meister Nanyô Echû einen Mönch: „Woher kommst Du?“ – „Vom Süden“, erwiderte der Mönch. „Was für Zen-Meister lehren im Süden?“ fragte der Meister. „Es gibt viele gute Meister da“, antwortete der Mönch. „Was lehren sie?“ fragte Echû. „Die Meister im Süden lehren, dass ‚unser Geist Buddha ist’; ‚Buddha’ bedeutet Erleuchtung. Alle Anhänger lernen, dass sie die wahre Natur der Erleuchtung besitzen. Diese Natur wirkt frei und benützt den Körper. Wirkt sie im Kopf, so kann man klar denken, wirkt sie in den Füßen, dann machen’s die Füße auch recht. Deshalb bedeutet wahre Natur vollständiges Wissen. Buddha kann nur in diesem vollständigen Wissen gefunden werden. Unser Körper unterliegt der Schöpfung und der Zerstörung, aber die wahre Natur des Geistes ist ewig. Die Schöpfung und Zerstörung unseres Körpers gleicht einem Drachen, der seine Knochen wechselt, einer Schlange, die sich häutet, oder Menschen, die von einem alten Haus in ein neues umziehen – die Wohnung wechselt, aber die Bewohner sind die gleichen. Dies lehren die Zen-Meister im Süden.“


  Meister Echû sagte darauf: „Wenn das stimmt, was du sagst, dann lehren deine Zen-Meister dasselbe wie Senika. Er sagte, dass wir eine unbegreifliche, wahre Natur in unserem Körper haben und durch diese Natur Schmerz und Freude fühlen. Wenn der Körper zerstört ist, kommt diese wahre Natur heraus, wie Leute, die aus einem brennenden Haus rennen. Das Haus wechselt, aber die Meister sind immer die gleichen.


  Wenn wir Senikas Lehre sorgfältig betrachten, erkennen wir jedoch, dass sie falsch ist. Als junger Pilger besuchte ich verschiedene Meister und fand ähnliche Lehren, und heute sind diese Irrtümer sogar noch weiter verbreitet. Vor einigen hundert Anhängern erklären die Zen-Meister im Süden ihre Lehren, die auf falscher Sicht und falschem Verständnis des Rokusodankyô68 basieren. Folglich sind ihre Erklärungen sehr unzulänglich. Die Schüler wissen nicht, wie sie dem richtigen Pfad folgen sollen. Wie kann man dies eine echte Übertragung des Buddha-Gesetzes nennen? Das ist eine schreckliche Situation; ihre Buddha-Natur geht vollständig verloren. Diese Meister können sehr gut durch Sehen, Hören und Verstehen lehren; doch auch wenn diese Dinge wahrhaft getan werden, können sie nie die wahre Essenz des Buddha-Dharma bilden, wie Vimalakirti69 sagte.“ (Keitoku Dentôroku70).


  Meister Echu war der Hauptschüler des sechsten Patriarchen, und sein Verständnis des Buddhismus war in seiner Zeit unübertroffen. In seiner tiefen Lehre findet man die wahre Höhe des Buddhismus; geht nicht Senikas Weg!


  Die Lehre von „Unser Geist ist Buddha“ wurde von Buddha zu Buddha und von Patriarch zu Patriarch übermittelt. Es ist die höchste buddhistische Lehre, und die Anhänger von Senika oder die des Hînayâna können nicht einmal davon träumen, diese Weisheit zu erreichen. „Unser Geist ist Buddha“ bedeutet die Verwirklichung des Buddha-Geistes in unserem Erfahrungsbereich. Wir erkennen, dass jeder kleinste Aspekt der Existenz frei ist und eine einmalige, unabhängige Existenz bildet – d. h. Buddha-Natur. Dies nennt man „Körper und Geist sind abgefallen“. Diese Erkenntnis ist dynamisch und nicht starr und fest wie eine buddhistische Statue. Doch erwarte nicht, dass die Wahrheit ohne Anstrengung erscheint; ohne Anstrengung bleibt die Wahrheit verborgen. „Körper und Geist sind abgefallen“ stellt die universelle Wahrheit dar, wirkliche Existenz in der Gegenwart, die sich weder zur Vergangenheit kehrt, noch kopfüber in die Zukunft springt. Sie ist rein, das Gegenteil von schmutzigem Wasser und nicht berührt von äußeren Elementen. Ganz gleich, wie wir es nennen – „Unser Geist ist Buddha“, „Buddha ist Geist“ usw. – es ist die grundlegende Lehre der richtigen Übertragung, die wir studieren müssen.


  „Ein Geist ist alles; alles ist enthalten in dem einen Geist.“ Dies ist der Geist, der bis zum heutigen Tag übertragen wurde. Die Alten sagen: „Der Himmel kann zusammenbrechen und die Erde sich auflösen, aber der Geist wird bleiben.“ Wenn wir diesen Geist wahrhaft meistern, werden alle unsere Handlungen Früchte tragen.


  Meister Gyôzan wurde einst gefragt: „Was ist der alles übersteigende, reine und leuchtende Geist?“ Er erwiderte: „Berge, Flüsse, Erde, Sonne, Mond, Sterne.“ Berge, Flüsse und Erde sind nichts anderes als Berge, Flüsse und Erde; da ist nichts beizufügen; kümmere dich nicht um äußere Dinge wie Wellen oder Wolken. „Sonne, Mond und Sterne“ bedeutet die wahre, natürliche Existenz von Sonne, Mond und Sterne; da ist kein Nebel oder Dunst. Der Geist von Leben und Tod ist nur Leben und Tod, Kommen und Gehen; da ist keine Täuschung oder Erleuchtung. Der Geist von Mauer, Ziegel, Steine ist nichts als Mauer, Ziegel, Steine; da ist kein Lehm oder Wasser. Im Geist der vier Elemente und fünf Skandhas gibt es keine Pferde oder Affen. Im Geist eines Stuhles und eines Hossu71 gibt es kein Holz oder Bambus. Um zusammenzufassen: „Unser Geist ist Buddha“ heißt, ursprüngliche Reinheit ist unser Geist, Buddha ist Buddha. Denke jedoch daran, dass der wahre Buddha-Geist sogar von diesen Feststellungen frei ist.


  „Unser Geist ist Buddha“ lässt sich nicht trennen vom Entschluss, die höchste Erleuchtung zu erreichen, von religiöser Übung, der Erleuchtung oder dem Nirwâna. Wenn wir dies nicht erfahren haben, können wir niemals die Bedeutung von „Unser Geist ist Buddha“ verstehen. Wenn wir jedoch die wahre Erfahrung dieser Dinge haben, und sei es nur für einen Augenblick, wird es uns möglich, „Unser Geist ist Buddha“ zu erfassen. Wenn jemand sagt, dass dieser Ausdruck nur nach Jahren des Studiums zu verstehen sei, merkt man, dass ihm das klare Verständnis noch immer fehlt. Er hat das Dharma nie richtig gesehen und ist nie einem wahren Meister begegnet. „Buddha“ bedeutet Shakyamuni Buddha. Er symbolisiert alle vergangenen, gegenwärtigen und zukünftigen Buddhas. Shakyamuni Buddha ist „Unser Geist ist Buddha“.


  [Dies wurde den Mönchen im Kannondôri-in, Kôshôhôrinji, am 25. Tag des fünften Monats im Jahre 1239 vorgetragen und von Ejô am 12. Tag des siebten Monats im Jahre 1246 im Eiheiji niedergeschrieben. Eine Nachschrift entstand im Jahre 1278 während der Sommer-Übungsperiode.]
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  66 Senika ist hier ein Symbol für nicht-buddhistische Religionen oder Philosophien.


  67 Die Welten der Himmel, Menschen, Höllen, Dämonen, hungrigen Geister und Tiere.


  68 Eine Sammlung von Predigten und Geschichten von Daikan Enô (Hui-neng).


  69 Vimalakirti ist die Hauptfigur im Vimalakirti-Nirdesha-Sûtra (jap. Yulma-Gyô). Er war ein pfiffiger Laien-Anhänger Buddhas, der die engsten Schüler Buddhas mit seiner tiefen Einsicht in die Natur des Shûnyatâ überraschte.


  70 Ein dreißigteiliges Werk mit Biografien von eintausendsiebenhundertundeins indischen und chinesischen Meistern, geschrieben vom chinesischen Mönch Tao-hsuan im Jahre 1004.


  71 Ein Fliegenwedel aus Tierhaar, benutzt von Zen-Meistern.
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  SENJÔ


  Regeln für den Waschraum


  Die Buddhas und Patriarchen bewahren ihre Übung und Erleuchtung durch reines unverfälschtes Tun. Einst fragte der sechste Patriarch Enô den Dai’e Ejô aus Kannon-in vom Berg Nangaku: „Warum suchen wir Übung und Erleuchtung?“ Dai’e antwortete: „Übung und Erleuchtung sind nicht ‚nicht-hier’, aber sie können nicht erlangt werden, wenn Unreinheit besteht.“ Der sechste Patriarch sagte daraufhin: „‚Nicht-Unreinheit’ ist, was alle Buddhas bewahren. Du bist so, ich bin so; tatsächlich sagten alle Patriarchen Indiens das gleiche.“


  In der Daibikku Sanzen Iigi-Sûtra72 wird gesagt: „Um den Körper zu reinigen, beseitige alle inneren Unreinheiten und schneide die Nägel.“ Obwohl unser eigener Körper und Geist unrein sein mögen, gibt es doch eine Methode, die nicht nur unseren eigenen Körper, sondern die ganze Welt reinigen kann. Obwohl Buddhas und Patriarchen in Ländern ohne Staub und Schmutz verweilen mögen, arbeiten sie weiter daran, ihre Reinheit zu bewahren und zu mehren – sogar nach Erreichen des Weges ruhen sie weder von ihrer Übung aus, noch vernachlässigen sie diese. Ihr Wesen kann nicht ermessen werden, es ist ihre Art und ihre Haltung, und diese Haltung ist ihr Erlangen des Weges.


  In der Avatamsaka-Sûtra heißt es: „Betrittst du den Waschraum, gelobe allen Schmutz zu beseitigen und Begierde, Zorn und Dummheit abzuwerfen. Reinige dich mit Wasser, gelobe dem erhabenen Weg zu folgen und praktiziere Weltentsagung. Ist der Schmutz abgewaschen, bete für alle Lebewesen und gelobe, wahren Gleichmut zu bewahren; dann wird nichts Unreines oder Schmutziges zurückbleiben.“


  Ursprünglich ist weder Wasser noch unser Körper rein oder unrein. Alle Dinge sind so. Auch ist ursprünglich unser Körper weder beseelt noch unbeseelt. Alle Dinge, sogar die Lehre des in der Welt Geehrten, sind so. Deshalb kann Wasser unseren Körper nicht reinigen. Das buddhistische Dharma bewahren und in einer verfeinerten, wahren buddhistischen Weise handeln, reinigt Körper und Geist.


  Dann ist der Körper und Geist der Buddhas und Patriarchen als unser eigener Körper und Geist übermittelt, und wir sind in der Lage, die Worte der Buddhas und Patriarchen zu sehen und zu hören. Eine derartige Reinigung verwirklicht zahllose Tugenden. Wenn sich die ewigen Aspekte aller wirklichen Aktivität manifestieren, ist das der richtige Zeitpunkt, die wahre Übung von Körper und Geist zu veredeln – dann zeigt sich die Essenz der Übung von Körper und Geist.


  Wir müssen die Fingernägel beider Hände und ebenso unsere Fußnägel kürzen und pflegen. In den Sûtras steht, dass es ein Vergehen ist, wenn Nägel länger als ein Bu (drei Millimeter) sind. Lass deshalb deine Nägel nicht so wachsen, wie es Nichtgläubige tun, und achte auf ihre richtige Länge.


  Unter den Mönchen der großen Sung-Dynastie Chinas gibt es einige, denen der richtige Geist für das Studium fehlt und die ihre Nägel lang wachsen lassen. Einige lassen sie ein oder zwei Sun (3cm) lang oder sogar drei bis vier Sun lang wachsen. Das ist gegen die Vorschrift, es ist nicht Körper und Geist des buddhistischen Dharma. Diese Priester verstehen den Buddhismus nicht. Ein tugendhafter Priester mit der richtigen Einstellung verhält sich nicht so. Einige Priester lassen sich sogar ihr Haar wachsen, obwohl das auch verboten ist. Lass dich nicht irreführen, glaube nicht, dass solche Einstellungen das wahre Dharma repräsentieren, nur weil diese Priester aus einem großen und mächtigen Land kommen.


  Mein früherer Meister, ein Ehrwürdiger Buddha, warnte diese Mönche, die ihre Haare und Nägel wachsen ließen: „Diejenigen, die die Bedeutung des Kopfrasierens nicht begreifen können, sind weder Laien noch Mönche – sie sind nichts anderes als Bestien. Unter den Buddhas und Patriarchen der Vergangenheit gibt es keinen einzigen, der sich nicht den Kopf rasiert hätte. Wenn du darin scheiterst, dies zu verstehen, bist du bloß ein Tier.“ Nachdem mein Meister diesen ersten Tadel erteilt hatte, rasierten sich viele Mönche den Kopf. Sowohl bei öffentlichen Vorträgen als auch bei privaten Gesprächen tadelte er abirrende Mönche scharf. Er sagte ihnen, dass sie nichts begriffen hätten, wenn sie Haare und Nägel wachsen ließen. Es war traurig, obwohl sie den Körper menschlicher Wesen besaßen, hatten sie sich vollständig vom Weg entfernt. Er sagte, in den vergangenen zwei- oder dreihundert Jahren verblasse der Weg der Patriarchen allmählich und die Zahl unachtsamer Menschen nehme ständig zu. Manchmal werden solche Menschen Leiter eines Tempels und erhalten besondere Titel von ihrem Herrscher, nur weil sie vortäuschen, große geistige Führer zu sein. Dies ist ein Skandal im Himmel wie auf Erden. In allen Bergtempeln der großen Sung-Dynastie gibt es kaum jemanden, der den Buddha suchenden Geist besitzt; folglich findet man so gut wie niemanden, der den Weg erlangt hat. Die Mönche degenerieren mehr und mehr.


  Mein Meister erwähnte das oft in seinen Gesprächen, doch die Älteren an verschiedenen Orten ignorierten seine Vorwürfe. Wir müssen erkennen, dass Mönche mit langen Haaren von allen Buddhas und Patriarchen getadelt werden und dass nur Nicht-Gläubige lange Nägel haben. Nachfolger der Buddhas und Patriarchen tun das niemals – sie bleiben rein an Körper und Geist, indem sie ihre Nägel kürzen und pflegen und ihren Kopf rasieren.


  Sei nicht zu faul, dir die Hände nach der Benutzung der Toilette zu waschen. Eine Geschichte über Sariputtra besagt, ein Nichtgläubiger sei durch die Befolgung dieser Vorschrift bekehrt worden. Zu jener Zeit beabsichtigten weder Sariputtra noch der Nichtgläubige, dass das geschehen sollte. Es kam durch die Macht und Würde der Buddhas und Patriarchen zustande, die alle verwerflichen Taten bezwingen.


  Im Falle, dass wir außerhalb oder in Wäldern üben, ist es nötig, einen Abtritt zu bauen. Wasche dich mit Wasser und Sand eines Flusses oder Stromes. Nachdem du deine Robe abgelegt hast, bereite sieben Sandbällchen, so groß wie Sojabohnen, in zwei Reihen vor.Lege die Bälle auf Steine oder an einen anderen geeigneten Platz. Lege ein paar Steine bereit, die später zum Reinigen gebraucht werden. Dann kannst du alles für eine Toilette benutzen. Nachdem du fertig bist, verwende einen Spatel oder Papier. Gehe an den Fluss und wasche deine Hände. Nimm drei Schlammbälle; nimm den ersten in deine Handfläche, vermische ihn ein wenig mit Wasser und wasche deine Genitalien. Nimm den zweiten Ball, mische ihn mit Wasser und wasche deinen Hintern ab. Nimm den letzten Ball und reinige deine Hände. Seitdem Mönche in Tempeln üben, ist es notwendig, Waschräume zu errichten. Der Waschraum wird Tôsu genannt. In alten Zeiten wurde er Shin (Nigoru) oder Shi (Kawaya) genannt. Es ist unbedingt notwendig, einen Waschraum im Kloster zu haben. Die richtige Methode, den Tôsu zu benutzen, ist folgende:


  Nimm ein Shukin (eine Art Handtuch), falte es zur Hälfte und lege es auf deine linke Schulter. Wenn du am Tôsu ankommst, lege das Shukin auf den Jôkan, die Bambusstange neben der Toilette. Trägst du entweder eine Kujô- oder Shichijô-Kesa lege es neben das Shukin auf die Stange. Versichere dich, dass es nicht hinunterrutscht. Wirf es niemals in achtloser Weise auf die Stange. Erinnere dich auch daran, wo auf der Stange dein Name geschrieben steht. Er sollte auf einem Stück Papier in der Form eines Halbmondes geschrieben sein. Vergiss nicht, wohin du deine Robe legst, und vertausche sie nicht mit einer anderen, was besonders leicht passieren kann, wenn dort viele andere Mönche sind.


  Wenn viele Mönche dort sind, nimm deinen Platz in der Reihe ein, lege deine linke Faust in deine rechte Hand und verneige dich leicht vor den anderen. Verbeugt euch im Tôsu voreinander, sogar dann, wenn ihr keine Robe tragt. Wenn du die Hände nicht gebrauchst, halte sie gegen deine Brust; musst du eine Hand gebrauchen, halte die andere in einer Ein-Hand-Gasshô73, beuge die Finger leicht einwärts als wolltest du Wasser in eine Schale schöpfen. Alle Mönche sollten so verfahren.


  Die Robe sollte in folgender Weise neben das Shukin auf die Stange gelegt werden: Lege die Außenrobe ab, lege die Arme zusammen, falte sie über den Rücken, nimm den Kragen mit der linken Hand, hebe die Robe mit deiner Rechten, falte sie bis zur Mitte und dann in der Hälfte so, dass der Kragen zur Stange zeigt und der Rücken zu dir. Hänge sie dann über die Stange. Hülle das Shukin um die Robe und binde beides fest. Achte darauf, dass die Robe nicht hinunterfällt. Mache dann ein Gasshô.


  Nimm danach den Bansu (ein schnurartiger Gürtel) und lege ihn über die Schulter. Als nächstes gehe zum Jôka, einem Platz zum Händewaschen, schütte Wasser in den Eimer, halte ihn in deiner rechten Hand und gehe weiter zum Tôsu. Fülle den Eimer nicht ganz, nur zu neun Zehnteln. Wechsle deine Sandalen vor dem Tôsu; ziehe die speziellen Strohsandalen an. Das heißt Kanzai, Sandalen wechseln.


  Im Zen’en Shingi74 heißt es: „Warte nicht, um zum Tôsu zu gehen; sorge dafür, dass du genügend Zeit hast, auch deine inneren Unreinheiten zu beseitigen. Sei nicht hastig. Lege deine Kesa entweder auf das Brett in den Mönchsunterkünften oder auf die Bambusstange vor dem Tôsu.“ (Zen’en Shingi, Sanzen Igikyô)


  Betrete den Tôsu von der linken Seite des Korridors, spritze Wasser auf die Toilettenschüssel und stelle den Eimer an die richtige Stelle. Reinige die Toilette durch dreimaliges Schnippen mit Daumen und Zeigefinger der rechten Hand; mach eine Faust mit der linken Hand und lege sie an deine Hüfte.


  Hebe den Saum des Kimono hoch, ziehe die Ärmel hoch an deinen Körper, gehe in die Hocke und beseitige die Unreinheiten. Achte darauf, vor, hinter oder seitlich von dir nichts zu beschmutzen. Sei schweigsam. Sprich nicht mit deinem Nachbarn, singe nicht für dich selbst, rezitiere keine Gedichte, sabbere nicht, noch lasse deine Nase laufen, verstreue nichts, grunze nicht und zeichne nichts an die Wand. Mach kein Zeichen mit dem Spatel auf den Fußboden. Wenn du dein Geschäft beendet hast, verwende einen Spatel oder Papier. Verwende kein altes Papier oder Papier, das mit Zeichen beschrieben ist. Unterscheide genau zwischen einem gebrauchten und ungebrauchten Spatel. Der Spatel sollte eine Länge von acht Sun haben, von dreieckiger Form und daumendick sein. Er kann lackiert oder unlackiert sein. Lege den gebrauchten Spatel in die Spatelschachtel vor dem Toilettenbecken.


  Nach Gebrauch von Papier oder einem Spatel reinige dich in folgender Weise: Halte den Wassereimer in der rechten Hand, schöpfe Wasser in deine linke und wasche die Genitalien und den Hintern dreimal ab. Folge dieser empfohlenen Weise. Versuche nicht, Wasser in deine Hände zu schütten, und vergeude kein Wasser durch Verschütten. Stelle den Wassereimer nach dem Waschen hin. Hast du einen Spatel verwendet, reinige ihn. Mache dann das Toilettenbecken sauber. Lass deinen Kimono und die Ärmel mit der rechten Hand hinunter. Nimm den Eimer wieder in die rechte Hand, wechsle die Sandalen, und kehre zur Vorrichtung für das Händewaschen zurück. Stelle den Eimer an seinen Platz. Wasche deine Hand, indem du Asche in die rechte Hand nimmst und sie auf Steinen reibst; nimm ein wenig Wasser auf die Finger und wasche deine Hände so, als würdest du ein rostiges Schwert reinigen. Mach das dreimal. Als nächstes vermische Sand und Wasser und reinige deine Hände dreimal. Nimm jetzt Reinigungspulver und wasche deine Hände und Unterarme gründlich und konzentriert in einem kleinen Eimer sauber. Dreimal mit Asche, dreimal mit Sand und einmal mit Reinigungspulver– insgesamt sieben Mal, eine angemessene Zahl. Schütte schließlich Wasser in einen großen Eimer und wasche noch einmal, ohne Asche, Sand oder irgendein Pulver zu verwenden. Wechsle das Wasser in beiden Eimern und spüle beide Hände ab.


  Die Avatamsaka-Sûtra sagt: „Wenn du deine Hände in einem Wasserbecken wäschst, bete für alle Lebewesen. Werfe dich selbst vor dem buddhistischen Gesetz mit reinen Händen nieder.“ Halte die Schöpfkelle in deiner rechten Hand und verursache kein Geräusch, während du die Schöpfkelle oder das Becken benutzt. Verspritze kein Wasser oder Waschpulver und mache die Umgebung nicht nass. Lass keine Utensilien unaufgeräumt zurück. Trockne deine Hände mit dem Shukin. Bist du mit dem Abtrocknen der Hände vor der Stange fertig, löse die Schnur, die deine Robe festbindet, und hänge sie über die Stange. Mache ein Gasshô, binde das Shukin auf und ziehe deine Robe an.


  Nimm einige Weihrauchkugeln, die etwa eine Daumesdicke breit und viermal so lang sein sollten, und fächere den Weihrauchgeruch zu deinem Körper. Binde dann zwei Weihrauch kügelchen an einen dünnen Faden von einem Fuß Länge und hänge ihn über die Stange. Lege den Weihrauch zwischen deine Handflächen und zerreibe ihn, so bringst du den Wohlgeruch in deine Hände.


  Versichere dich, deine Schnur nicht mit der anderer verwechselt oder Unordnung zurückgelassen zu haben. Diese Sorgfalt zu hegen bedeutet, das Buddhaland zu schmücken und zu reinigen. Tue es mit ganzem Herzen; sei nicht liederlich und faul, sei nicht hastig.


  Wenn du zum Tôsu gehst, bewahre die Worte des Zen-Meisters Jôshû im Geiste: „Das buddhistische Gesetz predige nicht anderen (d.h. überall bilden die alltäglichen Handlungen selbst das buddhistische Gesetz).“


  Starre nicht auf die Gesichter der Mönche, die zum Tôsu gehen. Im Korridor ist ein Platz, wo du deine Hände abspülen kannst. Weil heißes Wasser manchmal Bauchschmerzen hervorruft, ist es besser, warmes Wasser zu verwenden. Neben dem Tôsu sollte sich ein Kessel befinden, um Wasser warm zu machen.


  Das Zen’en Shingi sagt: „Der Mönch, der den Tôsu in Obhut hat, beaufsichtigt das Wasserkochen, sorgt für eine Nachtlampe und versichert sich des rechten Betragens der Mönche.“ Sowohl heißes wie kaltes Wasser sind erlaubt. Ist der Korridor verschmutzt, verriegle den Eingang und bringe eine Tafel an, die darüber Auskunft erteilt. Schließe den Eingang auch dann, wenn ein Wassereimer unbeabsichtigt umgeworfen wurde. Wenn sich eine Notiz auf der Anschlagtafel befindet, dann gehe nicht in den Tôsu hinein. Kündigt jemand seine Anwesenheit durch Schnippen mit seinen Fingern an, solltest du in kürzester Zeit hinausgehen.


  Das Shingi sagt: „Wenn du dich selbst nicht reinigst, kannst du keinen Platz im Zendô einnehmen. Du kannst den Drei Kostbarkeiten keine Niederwerfungen erweisen, noch Verbeugungen anderer erhalten.“


  Im Sanzen Iigi Kyô wird gesagt: „Wenn du dich selbst nach der Benutzung des Tôsu nicht reinigst, begehst du eine Überschreitung. Deine Niederwerfungen sind besudelt, auch wenn das Kissen, auf dem du sitzt, rein ist. Deine Niederwerfungen werden dir niemals helfen, Seligkeit und Tugend zu erlangen.“ Deshalb musst du im Dôjô strikt dem obigen Verfahren folgen. Wie könnten wir sonst den Drei Kostbarkeiten Niederwerfungen erweisen und Verbeugungen anderer empfangen?


  Der Ort, an dem Buddhas und Patriarchen den Weg ausüben, erfordert solche Sitten. Deshalb müssen alle Mönche das gleiche Betragen einhalten; es muss natürlich und ohne Zwang geschehen. So ist das alltägliche Betragen aller Buddhas und Patriarchen, nicht nur in dieser Welt; es ist die Handlungsweise aller Buddhas in den zehn Richtungen des Universums, in der Welt des Leids wie im Reinen Land.


  Menschen mit unzureichendem Verständnis glauben, Buddhas hätten keine spezielle Art und Methode, wenn sie den Tôsu benutzen. Sie glauben, die Methode der Buddhas in dieser Welt unterscheide sich von der im Reinen Land. Jene, die den buddhistischen Weg kennen gelernt haben, denken nicht so. Reinheit und Unreinheit, heiß und kalt gehören zur Unterscheidung gewöhnlicher Menschen. Wir sollten das wissen. Alle Buddhas gebrauchen die richtige Methode zur Benutzung des Tôsu.


  Die Vorschrift des vierzehnten Vinaya besagt: „Einst wurde Râhula dabei ertappt, dass er sich in Shakyamunis Toilette versteckte. (Alle Mönche beschimpften ihn,) doch Buddha tätschelte Râhula – obwohl er sich dessen Verfehlung bewusst war – mit seiner rechten Hand und rezitierte diesen Vers:


  „Du entsagtest der Welt nicht aus Armut,

  noch des Standes oder Reichtums wegen.

  Du entsagtest, um den Buddhistischen Weg zu suchen –

  jetzt musst du alle Müh’ und Leid ertragen.“


  Daraus können wir ersehen, dass sogar im Tôsu Buddhas den Weg ausüben. Ihre Vorgehensweise im Tôsu ist die der Reinigung (Senjô). Diese wurde von Patriarch zu Patriarch übermittelt. Die Handlungsweise der Buddhas besteht darin, freudig die Regeln zu befolgen. Durch Befolgen der Regeln können wir den wahren buddhistischen Weg finden, der schwierig zu finden ist. Des Weiteren erteilte Shakyamuni dem Râhula Anweisungen für den Tôsu, und heute sind wir alle dankbar für diese Lehre. Der Tôsu ist auch der Ort, um das Rad des Gesetzes ins Rollen zu bringen und die rechte Haltung des Weges auszuüben; dies ist die richtige Überlieferung der Buddhas und Patriarchen.


  Im Makasogiritsu75 steht im Kapitel 34: „Der Tôsu sollte nicht im Osten oder Norden liegen. Er sollte im Süden oder Westen gebaut werden. Das gleiche gilt für den Abort.“ Wir müssen diesem Gebot folgen. Auf diese Weise wurden die Tempel in Indien zu Shakyamunis Zeit erbaut. Dieser Art des Bauens wurde nicht nur zu Shakyamunis Zeit entsprochen, sondern auch zu Zeiten der sieben anderen Buddhas der Vergangenheit.


  Jeder Dôjô und jedes Kloster, wo Buddhas üben, entspricht dem. Shakyamuni war der erste, der diese Übung ausführte; sie wurde von allen Buddhas ausgeführt. Erbaue keinen Tempel, bevor du das nicht verstehst, sonst wirst du viele Fehler begehen, und weder wird der buddhistische Weg erlangt werden, noch die erhabene Erleuchtung der Buddhas in Erscheinung treten. Um einen richtigen Dôjô zu erbauen, musst du der festgesetzten Vorgehensweise, die mit der richtigen Überlieferung der Buddhas und Patriarchen übereinstimmt, folgen. Dann sammelt und mehrt sich die Tugend der Buddhas und Patriarchen. Wenn du nicht der Dharma-Erbe der Buddhas und Patriarchen bist, wirst du den Körper und Geist des Dharmas nicht erkennen. Wenn du den Körper und Geist des Dharmas nicht erkennst, kannst du dir das buddhistische Gesetz des Karmas nicht klarmachen.


  Jetzt ist das buddhistische Gesetz des Großen Lehrers Shakyamuni Buddha, das durch das ganze Universum übermittelt wurde, in seinem Körper und Geist verwirklicht. Die Verwirklichung des Körpers und des Geistes Buddhas ist für uns die richtige Zeit, um uns selbst zu reinigen.


  [Dies wurde den Mönchen im Kannondôri, Kôshôhôrinji, am 23. Tag des zehnten Monats im Jahre 1242 vorgetragen.]


  [image: image]


  72 Eine Abhandlung, die die verschiedenen klösterlichen Regeln darstellt und Anweisungen für alle Bereiche des Mönchslebens erteilt. Schrift in zwei Faszikeln, übersetzt von Anshigao in der späteren Han-Zeit (0 bis ca. 220 n. Chr.), wahrscheinlich in China um diverse Regeln ergänzt.


  73 Gasshô: Das Aneinanderlegen der Handflächen, als Ausdruck der Verehrung, Demut und Dankbarkeit. Auch Symbol für die Einheit von Geist und Existenz. (Anm. des Übers.)


  74 Eine Sammlung von Regeln und Vorschriften für das tägliche Leben in einem Zen-Kloster.


  75 Die chinesische Version eines Mahâsamghika Vinaya-Textes.
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