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Abstract

In his first extensive doctrinal exposition, the “Discourse on Negotiating the Way”
(Bendowa), Dogen (1200-1253) explained the virtues of seated meditation in light of his
idea of the unity of practice and realization and defended it against possible objections. The
text was written while he was living in relative obscurity on the grounds of a dilapidated
monastery south of the capital Kyoto. It not only contains seminal elements of his later
teachings, but also reveals how Dogen sought to position himself within the Buddhist
tradition. His claim to represent the single true understanding of the Buddha Way stands in
a marked contrast both to his actual position at the time and the later identification of
Dogen as the founder of the Japanese Soto Line of Zen Buddhism. The text is presented with
extensive annotation and comparing the final version with an earlier draft preserved at
Shobo-ji.

Einleitung

Der hier erstmals mit ausfihrlicher Kommentierung und im Abgleich verschiedener
Versionen vorgelegte Text stellt gewissermaRen die doktrindre Selbstandigkeitserklarung
seines damals 31-jahrigen Autors Dogen it (1200-1253) dar.? Die zentrale inhaltliche
Aussage ist, dass die Praxis der Sitzmeditation (zazen #:#i#) per se schon Verwirklichung der
hochsten Einsicht bzw. Erleuchtung (skt. anuttara samyak sambodhi, jp. anokutara
sanbyaku sanbodai FiI#5% & — % —EH) sei. Sie wird verbunden und begriindet mit einer
Version der Uberlieferungsgeschichte, nach der einzig und allein die anerkannten Vertreter
der Chan- bzw. Zen-Schule (eine Bezeichnung, die Dogen allerdings ablehnt) als Garanten
der echten, unverfilschten Uberlieferung der Einsicht des Buddha Gautama Siddharta gelten
dirfen.

1 Die vorgelegte Ubersetzung entstand als Teil eines Projekts zur rhetorischen Analyse klassischer
Texte des japanischen Buddhismus, geférdert vom Schweizerischen Nationalfonds (SNF, Projekt Nr.
100012_129591) und wurde Uberarbeitet im Rahmen des ERC-Advanced Grants TIMEJ (ERC ADG
741166). Der Verfasser dankt beiden Institutionen fiir die Forderung sowie Esther Fischer fur die
Erstellung einer Variantenliste und Jan Steiner fir die redaktionelle Bearbeitung.
2 Zu Dogen als Autor und seiner Autorkonzeption in Bendowa vgl. STEINECK 2014,
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Dogen, auf den sich nach seinem Tod die Soto-Richtung der Zen-Schule als ihren Griinder
beziehen sollte,? ist im 20. Jahrhundert zuerst durch Watsuji Tetsurd fnit-#755 (1889-1960)
auch als philosophischer Denker bekannt gemacht worden.* Dabei spielten einzelne
Aussagen aus dem hier ibersetzten , Diskurs zur Klarung des Weges“ eine zentrale Rolle. Vor
allem die Versicherung, man misse sich neben der Sitzmeditation nicht noch auf kultische
Praktiken wie die Niederwerfungen, Sttrenrezitation, das Darbringen von Raucherwerk und
dhnliches stltzen, wurde als Beleg dafiir angefiihrt, dass die Sitzmeditation und die mit ihr
verbundene Einsicht philosophisch-rationalen Charakter hatten.> Eine genaue Lektire des
Textes stlitzt solche Thesen nicht. Vor allem ist daran zu erinnern, dass die Sitzmeditation,
wie entsprechende Anleitungen Dogens zeigen,® selbst als ein Ritual durchgefiihrt werden
sollte, das von solchen Handlungen begleitet wurde. Daneben enthalt schon die im ,,Diskurs
zur Klarung des Weges” vorgetragene Charakterisierung des Geschehens in der
Sitzmeditation Elemente, deren rationale Erklarung ohne religidse Voraussetzungen schwer
denkbar ist, wie den zeitlibergreifenden Kontakt der Meditierenden mit allen Buddhas und
Patriarchen oder die Ubertragung der Erleuchtungswirkung auf und durch die gesamte, auch
nicht-lebendige Umwelt der Praktizierenden.

Aber auch auf die Einordnung Dogens als Griinder der Soto-Richtung des Zen-
Buddhismus wirft der Text ein erhellendes Licht; denn Dogen hebt in den einschlagigen
Passagen vor allem sein Studium bei Vertretern der Rinzai-Richtung hervor. Der Lehrmeister
Rujing 4n5 (1163—-1228), bei dem Dogen zur entscheidenden Einsicht kam und von dem er
auch entsprechend bestatigt wurde, wird im Text zwar genannt, aber seine Verbindung zur
Caodong/Soto-Linie findet keine Erwahnung. Ansonsten lehnt Dogen hier, wie erwahnt, die
Bezeichnung ,Zen-Schule” Uberhaupt ab; der Anspruch ist, Vertreter der einzigen
vollwertigen Uberlieferung der Lehre und des Weges Buddhas zu sein.

Dieser hohe Anspruch kontrastiert auffallig mit der Lage, in welcher der Text geschrieben
wurde. Dogen stammte als Sohn von Minamoto Michitomo J5i#E (1171-1227) aus der
obersten Schicht des Hofadels’; er hatte sich aber schon in jungen Jahren vom Gedanken an
eine Karriere im Rahmen der etablierten monastischen Hierarchien verabschiedet und war
aus dem Zentrum der Tendai-Schule in den von Eisai/Y0sai %7 (1141-1215) gegriindeten
Kennin-ji gegangen, wo er wohl ab 1217 von Eisais Schiler Myozen #i4: (1184-1225)% in

3 Zu dieser Entwicklung vgl. BobIFORD 2006.

4 Vgl. WATSUJI 1992; BEIN/WATSUJI 2011.

5 Fir eine ausfuhrliche Diskussion dieser These vgl. STEINECK 2009.

6 Vgl. vor allem Benddho, DZZ: 11: 313-319.

7 Die aus der Edo-Zeit stammende Meinung, Dogen sei ein Sohn des Minamoto no Michichika und
von Ishi, der ehemaligen Geliebten des Minamoto Yoshinaka, ist nach dem ausfiihrlichen Nachweis
von Nakaseko ohne Halt in den Quellen (NAKASEKO 1979: 50-57; 73—77; NAKASEKO 2002: 40-62).

8 Deuteronym Butsujubo f##5. Entstammte dem Familienverband So (##) in Ise, lernte zunachst
die esoterischen und exoterischen Lehren der Tendai-Schulen im Enryaku-ji und schloss sich dann
Eisai %14 im Kennin-ji an. (Zengaku daijiten 1985: 1193).
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Praxis und Schriften der Zen-Schule eingefiihrt wurde. Mit Myozen reiste er 1223 nach China,
um dort seine Kenntnis von Praxis und Lehre der Schule vor Ort zu vertiefen. Nach Reisen zu
verschiedenen wichtigen Klostern blieb er auf dem Tiandong-shan in der Provinz Zhejiang,
einem der fiinf Tempel in China, deren Abte aus der Chan-Schule stammen mussten und
vom Kaiser eingesetzt wurden. Ab 1225 war er personlicher Schiiler des dortigen Abtes
Rujing (jp. Nyojo #n#%) aus der Caodong/Soto-Richtung, der ihn 1227, kurz vor seinem Tod,
auch als Nachfolger in seiner Linie akzeptierte. Im Herbst des gleichen Jahres kehrte Dogen
mit einem entsprechenden Nachfolgedokument versehen nach Japan zuriick.’ Da aber die
Chan/Zen-Schule zu dieser Zeit in Japan vom Hof noch nicht offiziell akzeptiert war,
bedeutete das keinen klaren Autoritatsausweis. Dogen hielt sich die nachsten Jahre wieder
im Kennin-ji auf, war aber mit den Zustdanden dort anscheinend nicht zufrieden. Ab 1230
lebte er auf dem Grundstiick des verfallenen Gokuraku-ji in Fukakusa, stidlich von Kyoto, das
vermutlich unter der Patronage des Konoe-Zweigs der Fujiwara stand.'® Dies und kleinere
schriftliche Unterweisungen aus dieser Zeit dokumentieren, dass er bereits eine gewisse
Gefolgschaft hatte.!! Aber die im ,Diskurs” erhobenen Anspriiche dokumentieren mehr
seinen Ehrgeiz als seine tatsachlichen Aussichten auf allgemeine Anerkennung. Auch wenn
es Dogen in den 1230er Jahren gelingen sollte, vermutlich am gleichen Ort? einen
florierenden Tempel aufzubauen, konnte er nie so breite und prominente Unterstiitzung
erreichen, dass seine Auffassung (iber den ,richtigen Buddha-Weg“ sich allgemein
durchgesetzt hatte. Sein im Herbst 1243 erfolgter Riickzug aus der Umgebung der
Hauptstadt in die Berge von Echizen, der zur Griindung des Eihei-ji flihrte, ist wohl am besten
als Neuausrichtung auf der Basis einer realistischeren Einschatzung der Lage zu verstehen.!3
Der erwahnte Kontrast von Anspruch und realer Situation zeigt sich im ,,Diskurs” vor allem
am Ende: Dort sieht sich Dogen veranlasst, zu rechtfertigen, warum er Gberhaupt eine neue
Lehranschauung darlegt, ohne vom Kaiserhof dazu aufgefordert worden zu sein. Wenn der
Text vorwiegend als Erklarung aus einer autoritativen Perspektive auftritt, handelt es sich
dabei also um einen rhetorischen Kunstgriff, der dem , Sprecher” eine bessere Position im
Rahmen eines Arguments, der Vertretung einer keineswegs allgemein akzeptierten
Auffassung, verschaffen soll. Denn die Anschauung, die Dogen im ,,Diskurs” darlegt, ist eben
durchaus umstritten.

Der Text ist heute in zwei Versionen Uberliefert. Die eine beruht auf der ersten
Druckfassung von 1788, die von Gento Sokuchi 3% Al 1 (1729-1804) nach eigenem

9 Fir die Chronologie seines China-Aufenthaltes vgl. HEINE 2006: 107-111.

10 NAKASEKO 1979: 288.

11 Vgl. die ,,Dharma-Worte” (hogo %7&) 2, 4 und 12 im 8. Band des Eihej koroku, DZZ: 11: 151-164.
12 Vgl. seinen Aufruf zur Unterstiitzung des Baus einer Ménchs-/Meditationshalle, DZZ: 11: 400.

13 Vgl. dazu die ausfiihrliche Diskussion in HEINE 2006: 156—72.

14 Vgl. dazu und zu den weiter untenstehenden Ausflihrungen zur Struktur des Textes ausfiihrlich in
STEINECK 2015.

Bunron 8 (2021)



Raji C. Steineck 171

Bekunden auf der Basis eines Autographs erstellt wurde. Sie wird, auch wegen der
Ubereinstimmung mit weiteren mittelalterlichen Abschriften, allgemein als authentische
Endfassung akzeptiert und bildet die Grundlage der hier erstellten Ubersetzung. Die zweite
Version beruht auf einer Abschrift aus dem Jahr 1322, die zusammen mit der Endfassung
1515 nochmals kopiert und seither im Shoboji %55 (Prafektur lwate) aufbewahrt wurde.
Sie gilt allgemein als Entwurfsfassung und enthalt neben abweichenden Schreibweisen auch
bedeutende inhaltliche Abweichungen; diese wurden in die hier wiedergegebene
Ubersetzung ergidnzend mit aufgenommen.'®> Uber die unmittelbaren Adressaten wie die
frlhe Rezeption des ,Diskurses” ist nicht viel bekannt. Die Existenz mittelalterlicher
Abschriften zeigt, dass er zumindest innerhalb der Soto-Schule aufbewahrt und mit einer
gewissen Kontinuitdt weitergegeben wurde. Erst mit der Aufnahme in die Edo-zeitliche
Neuredaktion von Dogens Opus Magnum Shobogenzo 1EiEiRE (,,Schatzkammer des Auges
des rechten Dharma“) und dessen Druckfassung wurde der Text grofReren Kreisen
zugénglich.'® Heute wird er in der Regel mit diesem zusammengefasst (so auch in NKBT 81,
der Iwanami bunko-Ausgabe des Shobogenzo und in zahlreichen neujapanischen
Ubersetzungen).

Die Existenz der Entwurfsfassung zeugt davon, dass der Text sorgfaltig Gberlegt und
ausgearbeitet war; es handelte sich also nicht um eine ad hoc erstellte Schrift. Das bestatigt
auch der Inhalt, in dem sich zahlreiche Motive finden, die Dogen in seinen spateren
Lehrschriften weiter ausarbeiten wird — so neben der Einheit von Ubung und Einsicht auch
die damit einhergehende, zeitiibergreifende Einheit der Ubenden mit allen Buddhas und
Patriarchen, die Dogen spiater in seinen beriihmten Uberlegungen zur Zeit weiter
ausdifferenziert. ' Andererseits verzichtet der ,Diskurs“ auf rhetorische Elemente wie
paradoxe Formulierungen oder die Einnahme verschiedener, auch gegensatzlicher
Perspektiven auf ein Thema, die in spateren Texten Dogens haufig die Identifikation einer
eindeutigen Textaussage erschweren. '8 Er eignet sich insofern als Einstiegs- wie
Schlisseltext fur die Interpretation seines Denkens.

Inhaltlich besteht der Text aus sechs Einheiten, die sich gemaR der klassischen Struktur
von Exposition, Weiterfihrung, Wendung und Schluss (ki shé ten ketsu i&iis#%)%° zu vier
Teilen zusammenfassen lassen:

Die Exposition stellt zunachst die oben angesprochenen Hauptthese vor. Sie enthilt als
zweites einen autobiographischen Bericht, durch den sich Dogen als autoritativer Sprecher

15 Zu den Textfassungen und der Uberlieferungsgeschichte vgl. DZZ: I: 729, 747; MizUNO 1965: 50—
51; KAWAMURA 1988: 536.

16 Vgl. ENDO 1970.

17 Vgl. Shobogenzo Uji 1E{%ERE A I, NKBT: 81: 255-266; DZZ: |: 189-194 und fiir verschiedene
Interpretationen ARIFUKU 2002; STEINECK 2006; RAUD 2012.

18 Zur Entwicklung von Dogens Rhetorik vgl. HEINE 2004: 156-72.

19 Vgl. dazu MAYNARD 1998: 33-39.
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legitimiert und der in die Darlegung der kommunikativen Absicht miindet, diejenigen, die
mit aufrichtigem Herzen danach verlangen, in der ,richtigen Lehre im Hause
Buddhas” (bukke no shébé L5 IEi%) zu unterweisen.??

Die Weiterflihrung, die also zunachst den Kern der ,richtigen Lehre” darstellen soll,
beginnt bemerkenswerter Weise nicht mit weiteren Erlauterungen zur Sitzmeditation,
sondern mit der Darstellung von Dogens Version der Uberlieferungsgeschichte; dabei
parallelisiert Dogen seine eigene Stellung mit der des legendaren Patriarchen Bodhidharma:
durch diesen sei allererst die vollglltige Lehre und Praxis Buddhas in China angekommen;
und es stehe zu hoffen, dass nun in Japan ahnliches geschehen werde.?! Erst danach folgt
die geradezu hymnische Beschreibung der heilbringenden Wirkungen der Sitzmeditation.??

Eine Wende bringt der folgende, umfangreiche Abschnitt, der nicht mehr allein Dogens
Sicht erldutert, sondern in 18 Fragen und Antworten mdogliche Einwande gegen das bisher
Dargestellte aufgreift und widerlegt. Es handelt sich nicht um einen fortgesetzten Dialog,
sondern um Fragen verschiedener Art, die sich auch hinsichtlich der jeweils vorausgesetzten
Kenntnisse unterscheiden: einige bringen anscheinend Anliegen interessierter Laien zur
Sprache, wahrend andere gewissermaRen in ,,Fachsprache” gehalten sind und sich auf inner-
buddhistische doktrindre Auseinandersetzungen beziehen. Insgesamt sind sie aber so
angeordnet, dass zunachst Zweifel am lberlegenen Wert der Sitzmeditation aufgegriffen
und zurtickgewiesen werden (Fragen 1 bis 9).23 Dann werden Nachfragen diskutiert, ob diese
Praxis notwendig, hinreichend und fir alle méglich sei (Fragen 10 bis 18).2* Dabei ist vor
allem Frage 10 von Bedeutung. Sie greift die Vorstellung einer dem Menschen
innewohnenden, unveranderlichen , Geistnatur” (reisho &) auf, die von den Handlungen
und Erlebnissen unberihrt bleibt. Wer dieser Geistnatur innewerde, habe die hochste
Einsicht erreicht und misse sich darliber hinaus keinen weiteren Anstrengungen
unterziehen. Diese Ansicht war als eine Variante der Vorstellungen einer dem Menschen
oder sogar allen Wesen innewohnenden ,,Buddhanatur” (bussho {A1%) oder ,,urspriinglichen
Erleuchtung” (hongaku &%) sowohl in der Zen-Schule als auch in esoterisch inspirierten
Richtungen der Tendai-Schule verbreitet. Dogen lehnt sie unter Verweis auf den Tang-
zeitlichen Zen-Lehrer Nanyang Huizhong Fg[5E it (675—775) als haretisch ab, geht in seiner
Erwiderung aber auch auf Lehrkonzepte aus der Tendai-Schule ein, so dass nicht ganz
eindeutig ist, wen er hier adressiert.?> Zentral ist jedenfalls das Motiv, die Praxis der
Sitzmeditation als unerlasslich darzustellen, und zwar unabhéngig vom Grad der bereits
erreichten Einsicht. Die antinomische oder quietistische Deutung von Konzepten wie

20 NKBT: 81: 71-73.
21 NKBT: 81: 73-74.
22 NKBT 81: 74-76.
23 NKBT: 81: 76-84.
24 NKBT: 81: 84-95.
25 Vgl. zu dieser Frage ausfihrlich: HE 1995.

Bunron 8 (2021)



Raji C. Steineck 173

Erleuchtung oder Buddhanatur wird damit deutlich zurlickgewiesen. Diese Stolrichtung
geht auch aus den Antworten auf die Fragen 11 und 16 deutlich hervor.

Der Schlussteil erértert nochmals Motivation und Status des Verfassers; dies nun, wie
erwdhnt, im Hinblick darauf, dass kein kaiserlicher Auftrag fir die Erlduterung und
Verbreitung dieser Lehrmeinung vorliegt.?® Bemerkenswert ist noch, dass am Anfang dieses
Abschnittes auf eine Meditationsanleitung aus Dogens Hand verwiesen wird, die also bereits
vorgelegen haben muss. Hinzu kommt der Hinweis auf die Klosterregeln, nach denen sich
das Verhalten der Ubenden jenseits der Praxis der Sitzmeditation zu richten habe. Das
deutet darauf hin, dass der Diskurs schon mit Blick auf eine Klostergemeinschaft geschrieben
war, die Dogen in den kommenden Jahren aufzubauen begann.

Konventionen

1 Die Umschrift des Japanischen folgt dem modifizierten Hepburn-System.

Die Ubersetzung ist hinsichtlich Satzbaus und grammatischer Bildung
zielsprachenorientiert. In Begrifflichkeit und Metaphorik versucht sie dagegen, so nah
wie moglich am Original zu bleiben. Dies geschieht im Hinblick darauf, dass der Text
von Dogen fir das eingehende Studium und die wiederholte Betrachtung und nicht
als Einfuhrung zur schnellen Erfassung formuliert worden sein dirfte. Zum
Verstandnis erforderliche Erlauterungen sind in den FuRnoten angefiigt.

3 Textgrundlage ist die Ausgabe NKBT: 81, die sich nach der ersten Druckfassung von
Gento Sokucht (1729-1807) richtet. Sie wurde mit der in DZZ: |. 747-762
wiedergegebenen Variante aus dem Shobo-ji verglichen, die gewdhnlich als
Entwurfsfassung gilt. Inhaltlich bedeutsame abweichende Stellen sind im Text
eingerlickt aufgefiihrt bzw. in den FulBnoten vermerkt. Eine vollstandige
Variantenliste wurde erstellt.

26 NKBT 81: 95-97.
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Diskurs zur Kldrung des Weges27

Die Buddha-Tathagatas?® tberliefern gemeinsam schlicht?® den wundersamen Dharma, und
in ihrem Erwahre3? des anuttara-bodhi3! gibt es eine wundersame Kunst allerhéchster
Bestimmungsfreiheit32. Das samadhi, das man aus sich selbst empfangt und genieRt,33 ist
der Mal3stab dafiir, dass ein Buddha einen anderen Buddha darin eingeweiht hat und dabei
keine Verdrehung vorliegt.

Das einfache Sitzen in Meditation ist das rechte Tor34, um in diesem samadhi nach
Belieben zu wandeln und andere anzuleiten 3°. Die Menschen sind zwar in ihrem

27 Bendowa #itE7S. Nach NISHIARI (1965: I: 15) ist bendd eine Kontraktion aus joben dogyo ks 2,
was auf der Grundlage seiner Worterklarung als ,vollendete Umsetzung des buddhistischen
Weges” zu verstehen ist. Wa kénnte auch mit ,Rede, Erlduterung, Erzahlung” wiedergegeben
werden. Dies muss nicht bedeuten, dass die Schrift fir den verbalen Vortrag konzipiert war; es ist
eher in Ubereinstimmung mit der Wahl des grammatisch an der Verbalsprache orientierten
japanisch-sinitischen Kompositstils wakan konkébun FnigiE7% 3 als Hinweis darauf zu sehen, dass der
Text nicht als formelle Erorterung auftritt.

28 Tathagata: Traditionelle Ehrenbezeichung des Buddha: ,,der zur Soheit (skt. tathd) Gegangene (skt.
gatha)“ bzw. ,,der aus der Soheit Gekommene (skt. dgatha)” — Selbstbezeichnung des Buddha in den
spateren Shtren und einer der zehn Ehrentitel des Buddha. Fiir Dogen gelten auch die Patriarchen
des Zen als Tathagata.

29 Tanden %{8: nach dem gleichnamigen Lemma in Zengaku daijiten (838) Uberlieferung einer Sache
unter Weglassung aller anderen. Die Sitzmeditation wird damit als Kern der wahren Uberlieferung
gekennzeichnet. Ob (und welche) anderen Praktiken wirklich ,weggelassen” werden sollen, ist
allerdings zweifelhaft. In spateren Schriften greift Dogen etwa Praktiken wie das rituelle Sutrenlesen
affirmativ auf, vgl. Shobogenzo Kankin 1E7E IREE S, DZZ: 1: 268-276 und STEINECK 2009.

30 Shosu #F9 - entsprechend der Denotation der kun-Lesung akashi (,,Beweis”) wurde hier auf das
alte Wort ,Erwahren” im Sinne des Lateinischen probare: ,wahr machen, bewahren,
bewahrheiten” (GRIMM/GRIMM 1854-1960: I1l: 1042) zurlickgegriffen. Dogen legt den Akzent auf den
Nachweis der Einsicht durch die Ubung und allgemein entsprechendes Verhalten gegeniiber der im
modernen Zen haufigen Hervorhebung von Erfahrung.

31 Anoku bodai Bri#E4%: abgekirzte Transliteration von skt. anut[tara] bodhi = ,,die uniibertroffene
Erleuchtung”.

32 Bu‘i /mu‘i #% = chin. wuwei. Konnotationsreicher Begriff, urspriinglich aus dem Daoismus, wo er
das Handeln im Einklang mit dem Dao bezeichnet. Im Buddhismus als Ubersetzung von skt.
asamskrta gebraucht. Nach SBDJ anfanglich metonymisch fiir Nirwana, spater allgemeiner Ausdruck
fir das Handeln und Sein der Erleuchteten, das nicht mehr durch karmische Bedingungen bestimmt
ist.

33 Jijuyd-zanmai B M =8. Zanmai ist Transliteration von skt. samadhi, einem geistigen Zustand
tiefer Ruhe und vollkommenen inneren Friedens. Das von sich selbst empfangene und fiir sich selbst
genossene samadhi wird unterschieden von dem samadhi, das der Buddha anderen mitteilt und sie
spuren lasst (tajuyd-zanmai 3% A =8§).

34 Shémon EF. Shoboji-Manuskript (Sh): der direkte Weg (jikido i434).

35 Yukesu (k3. Sh: yugesu #5854 (,, frei, nach Belieben umherwandeln®). ##{t.4 ist Kontraktion von
¥4 und kedosu {tiE T (,die Lebewesen auf den Weg Buddhas bringen®).
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angeborenen Teil*® reichlich mit diesem Dharma ausgestattet, doch er erscheint nicht, wenn
er nicht gelbt wird. Ohne ihn zu erwahren, ist er nicht zu erlangen. Er fiillt die Hand, die ihn
loslasst — wie konnte man ihn im MaR von Einheit und Vielheit fassen? In der Erlauterung
flllt er den Mund — er ist in Hohe und Breite ohne Grenze. Alle Buddhas weilen permanent
in ihm; sie lassen in keiner Gegend eine Wahrnehmung zuriick.3’ Die Lebewesen handeln
bestidndig in ihm; in keiner Wahrnehmung erscheint eine Gegend. 3Die hier gelehrte,
ausdauernde, mit allen Kraften vollzogene?® Klarung des Weges*® |isst die zehntausend
Dharmas auf der Basis des Erwahrens erscheinen, und praktiziert in ihrem Auftreten das eine
Sosein*'. Wie sollte es in diesem Durchbrechen und Abfallen noch Abschnitte geben?

36 Bunjo 4y k. Bun, chin. wen ist ein Grundkonzept der chinesischen Ethik; es bezeichnet den Teil an
Rechten und Pflichten, der einem Menschen im Rahmen der gesellschaftlichen Ordnung von Geburt
an oder qua Amt zukommt. Vgl. ZHANG 2002.

37 Onoono no homen ni chikaku o nokosazu. % % ® J5 W \ZF % % D Z X 9. , Chikaku” ist nach
Gibereinstimmender Meinung von Nishiari und Mizuno im Sinne der ,Gegenstandssphare” des
Erkennens / Wahrnehmens zu verstehen. Man kdnnte also paraphrasieren: Sie bleiben mit ihrem
Erkennen / Wahrnehmen nicht bei deren jeweiligen Gegenstdanden hingen.

38 Onoono no chikaku ni homen arawarezu %~ ORI J5iH & 51X 7°. Nach der Interpretation von
NISHIARI (1965: |: 32) besagt diese Parallelkonstruktion, dass die ,Gegenstandsspharen” (hémen)
nicht in der empirischen Erkenntnis auftreten. Liest man den Satz in der epistemologischen Tradition
der Yogacara bzw. vijiana-vada-Schulen, die groRen Einfluss auf die Zen-Schule wie Gberhaupt auf
den Buddhismus in Japan ausgetlibt haben, so lieRe sich spezifizieren, dass die Zuordnung zu einer
solchen Sphire Sache der Urteilsbewusstseins (skt. manovijiiana, jp. ishiki i=.7#%) ist. Die Spharen als
solche waren also nicht Sache der Wahrnehmung, sie werden dieser auf Basis einer durch karmische
Dispositionen gepragten Einschatzung. Eine andere Interpretation, die dem Verfasser von Abe
Hiroshi vorgeschlagen wurde, bringt die Stelle in Verbindung mit zwei Satzen aus Genjokoan, nach
dem die unerleuchteten Wesen sich dadurch auszeichnen, dass sie ,,innerhalb der grofRen Klarheit in
die Irre gehen”, wahrend Klarheit / Einsicht dann realisiert wird, wenn die ,zehntausend Dharma
vorangehen und das Selbst in der Ubung erwahren.” (manpé susumite jiko wo shushé suru #5544
HTCHEZEET S, DZZ: I: 7) Mit anderen Worten, bei den irrenden Wesen ist die Wahrnehmung
durch eigene Wiinsche und Abneigungen verzerrt, so dass die Gegenstande nicht als das auftreten,
was sie sind. Diese Interpretation hat den Vorzug, dass in ihr hdmen im gleichen Sinne verwendet
wird wie im vorangehenden Satz, und dass die Substruktion auf einem zeitlich nahe liegenden Text
Dogens beruht. Allerdings ware vom Textfluss eher zu erwarten, dass der fragliche Halbsatz zum
Ausdruck bringt, inwiefern auch die Wahrnehmung der Unerleuchteten bereits Wirkungsweise des
selbst hervorgebrachten und verwendeten samadhi ist. Daher neige ich zur erstgenannten Deutung,
zumal die darin vorkommende Bedeutungsverschiebung von homen innerhalb der prajiaparamita-
Literatur, die ebenfalls groRen Einfluss auf die Tradition der Zen-Schule ausgelibt hat, nicht
ungewohnlich ist.

39 Kufa Tk

40 Bendé #f¢it. Okubo (DZZ: 1: 729) liest handé. Dieser Ausdruck ist identisch mit dem im Titel
gebrauchten.

41 Ichinyo —4n.
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Ich*2 habe, nachdem in meinem Herzen das Verlangen nach dem Weg entstanden war,
in allen Gegenden unseres Reiches nach [Buddhas] Vertrauten*® gesucht. Dabei traf ich auf*
den Ehrwirdigen Zen* vom Kennin-ji. Im Nu schlossen sich Reif und Bliten neunmal
aneinander.*® Ich vernahm ein wenig vom Wind der Rinzai-Schule*’. Der Ehrwiirdige Mdnch
Zen war der wichtigste Schiler des Patriarchen Abt Sai*® und tberlieferte als einziger den
hochsten Buddha-Dharma; kein anderer Schiiler konnte sich ihm gleichstellen.

In Sh steht anstelle des obigen Absatzes:

[Ich,] Dogen, habe, nachdem in meinem Herzen das Verlangen nach dem Weg
entstanden war, in allen Gegenden unseres Reiches nach [Buddhas] Vertrauten
gesucht. Dabei traf ich auf den Ehrwiirdigen Mdnch Zen vom Kennin-ji und wahrend
im Nu Reif und Bliten neunmal [wechselten], vernahm ich ein wenig vom Wind der
Rinzai-Schule. Wie wenn man beginnt, den Sand zu zadhlen, erkannte ich, dass dies
[noch?] nicht das Wahre war. Der Ehrwiirdige Monch Zen war der wichtigste Schiiler
des Patriarchen Abt Sai und tberlieferte als einziger den hochsten Buddha-Dharma.
Das Siegel befand sich noch in seinem Zimmer. Er war einzeln in das Abtgemach
gegangen; die anderen Schiiler reichten nicht an ihn heran.*

Ich wandte mich darlber hinaus ins Song-Reich, suchte zu beiden [Seiten des Flusses] Zhe>®
nach [Buddhas] Vertrauten und vernahm den Wind der fiinf Tore>*. SchlieBlich tibte ich unter
dem Meditationsmeister Jing>? auf dem Dabai-Gipfel, und die groRe Angelegenheit, die

42 Yo 7. Im Sh: Dogen.

43 Chishiki %5, skt. mitra. In den Sttren haufig Anrede Buddhas an seine Schiiler; Ausdruck fiir einen
kompetenten Lehrer.

44 Miru #.%.

45 Zenko 44 = Myozen 4. Ko ist eine Ehrenbezeichnung fiir bedeutende Mdnche (NAKAMURA
2008: 386).

46 D.h., es vergingen neun Jahre.

47 Rinzai no kafi lig# ©Z M. Fi (,Wind“) ist eine feststehende Metapher, die Tradition und Stil
ebenso wie Aktivitat, Wirken bezeichnet.

48 Soshi Sai osho #H Hfi #& F1 ¥ . Gemeint ist Myoan Eisai/Yosai (1141-1215). Traditionelle
Hagiographien machen Dogen zum direkten Schiiler Eisais, deswegen ist bemerkenswert, dass dieser
hier nur als Lehrer Myozens auftritt.

49 DZZ: 1. 747.

50 Ryodsetsu . Die Provinz Zhejiang T4 . Im fraglichen Gebiet befanden sich die fiinf wichtigsten
staatlich anerkannten chan-Tempel.

51 Gomon I, chin. wumen. Funf orthodoxe Traditionslinien des Song-zeitlichen Chan: (chin./jp.)
Fayan / Hogen 7:0R, Gueiyang / Igyo %752, Caodong / Soto 3@, Yunmen / Unmon 2, Linji /Rinzai
5. Vgl. unten.

52 Shin Zenji #+###ii; Sh: Jo Osho {%Fnis. Rujing.
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Leben und Ubung bestimmt>3, kam dort zur Vollendung. Danach kehrte ich zu Anfang der
Ara Shaoding>* der groRen Song-Dynastie in unser Land zuriick und sann sogleich auf die
Verbreitung des Dharma und die Errettung der Lebewesen. Es war, als nahme ich eine grole
Last auf meine Schultern.

Wahrend ich den Wunsch, den Dharma zu verbreiten, abzulegen versuche, weil ich auf
die Gelegenheit warte, ihn eindriicklich hochzuhalten, ziehe ich einstweilen wie die Wolken
dahin und lasse mich treiben wie die Schwimmpflanzen®>, um so den Wind der alten Weisen
vernehmen zu lassen.”® Wenn es aber einen wahrhaften Adepten gébe, der, ohne an Ruhm
und Gewinn zu hangen, das Streben nach dem Weg allem anderen voranstellte, wie kénnte
der den rechten Samen des prajfia zum Wachsen bringen und die Gelegenheit zur Erlangung
des Weges bekommen, wenn er von falschen Lehrern in die Irre gefiihrt wird und grundlos
das rechte Verstehen verdeckt? Selbst wenn ein des Weges Bedirftiger®” wie die Wolken
dahinzieht und sich wie die Schwimmpflanzen treiben lasst, welchen Berg oder Fluss soll er
denn aufsuchen? Bewegt von Mitgefiihl fiir diese Lage stelle ich zusammen, was ich selbst
im groBen Song-Reich an Wind und Regeln der Zen-Walder sah und horte und was ich als
tiefe Lehre der mit Buddha Vertrauten empfing, um es den Adepten des Weges zu
hinterlassen und den rechten Dharma von Buddhas Haus zu verkiinden. Es wird den wahren
Sinn°8 nicht verfehlen. Das heift:

Der groRe Lehrer, der Ehrwiirdige Sakya®®, iibertrug den Dharma bei der Versammlung
auf dem Geierberg®® auf Kasyapa, und die Patriarchen Uberlieferten ihn unverfalscht, bis er

53 Issho sangaku no daiji —4%%» X%, Sh. hat nur issho no daiji (,die groBe Angelegenheit des
ganzen Lebens”). Die Einfigung in der Endfassung ist bedeutsam; denn sie signalisiert, dass die
Erleuchtung keine einmalige Erfahrung ist, die dann als fester Besitz zur Verfliigung steht, sondern
nach stetigem weiteren Bemiihen verlangt.

54 Die Ara Shaoding #27 dauerte von 1228-1233, wurde aber schon im Dezember 1227 verkiindet.
Aus anderen Schriften geht hervor, dass Dogen im Herbst 1227 nach Japan zuriickkehrte. Nakaseko
leitet aus einer genauen Prifung des Materials die These ab, dass Dogen nachtraglich von der Ende
1227 umgesetzten Anderung des Aranamens erfuhr und diesen irrtiimlich auch auf den Herbst des
gleichen Jahres anwandte (NAKASEKO 1995: 3—11).

55 Un‘yi hyoki Ei#4%. Metaphorische Bezeichnung des Wanderlebens als Ménch.

56 Die verschiedenen Interpretationen dieses Satzes werden ausfihrlich diskutiert von NAKASEKO
(2000, 123-131), dessen Deutung ich mich hier anschlieBe. Fraglich sind insbesondere der Bezug von
hoge semu Jix e (,... abzulegen versuche”; parataktisch oder hypotaktisch zu matsu %>, warte”),
und das Bezugswort / Subjekt zu gekiyo (hier: ,eindringlich hochhalten”). Nakaseko argumentiert mit
dem Wortgebrauch Dogens an anderen Stellen, dem syntaktischen Kontext und dem Inhalt seiner
Doktrin fir die hier wiedergegebene Deutung.

57 Hindo #i#, im Gegensatz zu tokudé 51, demjenigen, der den Weg erlangt hat.

58 Shinketsu Bk,

59 Daishi Shakuson KEfifR2%,. Die hier meist gebrauchte Ehrenbezeichnung fiir den historischen
Buddha Gautama aus dem Geschlecht der Sakya.

60 Ryozen £, chin. Lingshan. Abkilrzung fiir Ryojusen &1L, skt. Grdhraklta ,, Geierkopfberg”.
Dieser Berg, im altindischen Konigreich Magadha gelegen, wird im Lotos-Sttra und in den Amida-

Bunron 8 (2021)



178 ,Diskurs zur Kldrung des Weges*“

den ehrwiirdigen Bodhidharma erreichte. Dieser wandte sich aus eigenem Antrieb ins
Shindan-Reich ®* und bertrug ihn dem GroRmeister Huike. Dies war der Beginn der
Uberlieferung des Buddha-Dharma in den &stlichen Gefilden.® Durch diese schlichte
Uberlieferung kam er ausschlieRlich®® zum sechsten Patriarchen, dem Meditationsmeister
Dajian.®* Der sechste Patriarch dann hatte zwei wiirdige Nachfolger, namlich Huairang vom
Nanyue und Xingsi von Qingyuan. Gemeinsam erhielten sie das Siegel Buddhas, und sie
waren gleichermaBen Lehrmeister der Menschen und Himmelswesen. Im Verlauf der
Verbreitung dieser beiden Zweige erweiterten sie sich zu den fiinf Toren, namlich die Fayan-,
die Gueiyang-, die Caodong, die Yunmen und die Linji-Schule. Gegenwartig ist im Songreich
davon nur die Linji-Schule im ganzen Land verbreitet.  Zwar sind die funf H&user
unterschieden, aber sie sind das Siegel des einen Buddha-Herzens. %®

Im GroBen Song-Reich®” haben die [buddhistischen] Lehrschriften seit der spaten Han-
Zeit ihre Spuren hinterlassen und sich im ganzen Land verbreitet, aber Uber Sieg und
Niederlage war noch nicht entschieden. Kaum kam der Patriarch® aus dem Westen, schnitt

Sdtren als der Ort genannt, an dem sie verkiindet wurden. Auch eine populadre Grindungslegende
der Zen-Schule spielt an diesem Ort. Sie berichtet, dass Sakyamuni einmal schweigend eine Blume in
seiner Hand drehte, worauf sein Schiller Kasyapa lachelte und daraufhin vom Buddha die
Versicherung empfing, er habe ,, den Schatz des Auges der rechten Dharma“ von ihm erhalten. Damit
wird die , besondere Uberlieferung auRerhalb der Sitren” (kyoge betsuden #%4\71liz) begriindet, die
in der Zen-Schule angeblich direkt ,von Herz zu Herz“ (ishin denshin Li.»{5.0») zwischen den
Erleuchteten weitergegeben werde. Vgl. hierzu ausfiihrlich FouLk: 1999.

61 Shintan koku #F}&. China. Auch Shindan gelesen.

62 Kore tochi no buppd denrai no hajime nari Z i EHO(LEERDOIZ U D720, Sh. hat stattdessen:
Kore tochi no buppd no shoso nari. Z nWHHO{AEDO WM Y, (,Dies ist der erste Patriarch des
Buddha-Dharma in den 6stlichen Gefilden.”)

63 Onozukara B»-3h 5. Fehlt in Sh.

64 Rokuso Daikan Zenji 7St KT, Huineng (jp. Eno £i4E; angeblich 638—713). Ob es sich um eine
historische Figur handelt, ist umstritten. Dazu und zur Entstehung der hier von Dogen aufgegriffenen
Version der Tradition des Zen vgl. YAMPOLSKY 1967, SCHLUTTER 2008, NAKANO 2018. Zentral ist, dass
sich Dogen damit gegen eine graduelle Auffassung von Einsicht/Erleuchtung und gleichzeitig gegen
die Trennung von Ubung und Erleuchtung positioniert. Das wird auch an einem im
Entwurfsmanuskript noch enthaltenen Zusatz deutlich, der sinngemass lautet: ,Zu dieser Zeit
breitete sich der wahre Buddha-Dharma richtig im Staat der Tang aus, und es erschien die Lehre, die
unabhangig von Abschnitten ist.” (DZZ: I: 748).

65 Sh. hat hier sinngemaR: ,,Gegenwartig sind davon im Song-Reich nur die Linji (jp. Rinzai)- und die
Caodong (jp. Sot0)-Schule im ganzen Land verbreitet.” (DZZ: |: 748).

66 Ichi busshin in nari —{L0F172 0 . In ist Ubersetzung von Skt. mudra, was sowohl ein Siegel, das
Erkennungszeichen einer bestimmten Doktrin (héin ¥:F) als auch die symbolische Kdrperhaltung,
die Kraft und Wesen einer Heilsfigur prasentiert (ins6 F#f), bedeuten kann. Hier soll wohl betont
werden, dass die verschiedenen Schulen im Wesentlichen die gleiche Lehre — namlich jene aller
Buddhas und Patriarchen — vertreten und diese auch verkérpern.

67 Dai Sokoku X4 [E. In der Literatur der Zeit werden haufig anachronistische Bezeichnungen fir
China gebraucht; an anderer Stelle in Bendowa z. B. auch To # (Tang).

68 Gemeint ist Bodhidharma.
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er die Wurzeln der Schlingpflanzen ab, und der einzig wahre Buddha-Dharma verbreitete
sich. Es steht zu wiinschen, dass dies auch in unserem Land so sein wird.

Es heiRt: Die Patriarchen sowie die Buddhas, die den Buddha-Dharma dauerhaft
verweilen lieRen, urteilten alle, dass die Ubung des Sitzens im samadhi, das man aus sich
selbst empfangt und genieRt, der direkte Weg zur Eréffnung der Einsicht® sei. Die zur
Einsicht Gekommenen in West und Ost’° folgten alle diesem Wind. Dies geschah, indem
Lehrer und Schiiler getreulich und vertraulich die wunderbare Kunst Gberlieferten und den
wahren Sinn empfingen und festhielten.

In der rechten Uberlieferung des Tores der Lehre heiRt es, dass dieser schlicht und
unmittelbar Gberlieferte Buddha-Dharma das Hochste vom Hochsten ist. Sobald ihr die
Unterweisung bei einem [damit] Vertrauten begonnen habt, begebt euch nur in die
Sitzmeditation und erlangt das Abfallen von Leib und Herz, ohne euch noch auf das
Verbrennen von Weihrauch, auf Verneigungen, Anrufungen Buddhas, Bekennen der
Vergehen oder Lektiire von Sitren zu stitzen.” Wenn jemand, und sei es nur ein einziges
Mal, in den drei Handlungsformen’? die Siegel Buddhas 73zum Ausdruck bringt und einfach

69 Kaigo Bif&. ,Einsicht”, im folgenden als fester Term fir go / satori verwendet, meint das
vollkommene Verstandnis der buddhistischen Lehre bzw. der in ihr aufgezeigten Wahrheit.

70 Saiten Tochi 76 KX # 1. Gemeint sind hier: Indien und China.

71 Sara ni sh6ké, raihai, nenbutsu, shusan, kankin o mochiizu ... & 525 « f1LEE « &b - ES - BRkx
HHAT. In vielen Interpretationen ist diese Stelle so gedeutet worden, als halte Dogen derartige
rituelle Formen fiir Uberfliissig oder gar schadlich (vgl. die Ubersetzungen ins Deutsche bzw.
moderne Japanisch: LINNEBACH 2001: 29; TAMAKI 1993: 37) Schon NISHIARI (1965: 1: 57) warnt allerdings
vor dieser Interpretation. Zu beachten ist der Verweis auf die detaillierten Regeln fir das
Klosterleben am Ende von Bendowa (MizuNo 1965: 96), die genau derartige Akte vorsehen. Es kann
sich hier daher nicht um ihren Ausschluss aus dem religiosen Leben handeln; vielmehr weist Dogen,
wie auch Nishiari meint, darauf hin, dass man nicht solche duBerlichen Handlungen fiir das
Eigentliche nehmen soll. Vgl. dazu ausfihrlich STEINECK 2009.

72 Sangd =2. Gemeint sind Handlungen des Korpers (shin %), des Mundes / der Rede (ku 1) und
des Bewusstseins j (). Nach einem Hinweis von Sueki Fumihiko (Sueki 2016: 19) ist Dogen hier durch
die Vorstellung des esoterischen Buddhismus beeinflusst, dass durch die rituell herbeigefiihrte
Ubereinstimmung dieser drei Formen des Handelns mit entsprechenden emblematischen
Handlungen bestimmter Heilsfiguren eine Art Resonanz erfolgt, durch die sich deren Eigenschaften
auf die Ubenden Ubertragen. Dogen hatte nach seiner Ordination mehrere Jahre die Lehren und
Praktiken der Tendai-Schule studiert, zu denen auch esoterische Rituale und Texte gehorten.

73 Butsu in {AH1. Zu in siehe oben, Fn. 66. NISHIARI (1965: I: 61) zitiert eine Erlduterung von Menzan
Zuihd aus dessen Shobogenzé monge IE ik IR i B fif die Bezug nimmt auf Dogens
Meditationsanleitung Fukan zazen gi % &4 454 und sinngemald besagt: ,Zu den Buddha-Siegeln der
drei Handlungsformen ist zu sagen, dass der Sitz mit verschrankten Beinen das Buddha-Siegel der
korperlichen Handlung ist, das Anlegen der Zunge an den Gaumen ist das Buddha-Siegel der
Handlung mit dem Mund, und die geistige Sphare, in der man nicht darauf sinnt, ein Buddha zu
werden und nicht denkt, ist das Buddha-Siegel der Handlung des Bewusstseins.” Der Terminus ,nicht
denken” (hishiryo 3:/E &) ist hier verklrzend wiedergegeben und daher problematisch; Dogen spricht
von ,,Denken am Boden des Nicht-Denkens”. Jedenfalls ist hier nicht notwendig ,,Abwesenheit von
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im samadhi sitzt, werden die Dharma-Sphéren tberall zum Siegel Buddhas’4, und der ganze
leere Raum wird zur Einsicht. Dadurch vermehren die Buddha-Tathagatas die Dharmafreude
an ihrem Urstand und erneuern die Pracht des Wegs des Erwachens.” Alle, bis in die
Dharma-Spharen der zehn Himmelsrichtungen und bis zu den Wesen auf den drei tiblen bzw.
allen sechs Wegen’® sind zusammen fiir eine Zeit leuchtend rein an Leib und Herz. Wahrend
sie den Grund des grofRen Abfallens erwahren und ihr urspriingliches Antlitz erscheint,
kommen alle Dharmas im Erwahren des rechten Erwachens zusammen. Die zehntausend
Dinge setzen ihren Buddhaleib ein und Uberspringen geschwind den Bereich des
Zusammenkommens im Erwahren, um als Kénige des Erleuchtungsbaums’’ zu sitzen, in
einem Augenblick das unvergleichliche, groBe Dharmarad zu drehen und in die Vorfiihrung
des tiefen samadhis der dulBersten Bestimmungsfreiheit einzutreten.

Da die so zugleich recht Erwachten dariiber hinaus zuriickkehren und sich
unwahrnehmlich im Verkehr miteinander ausstatten,’® wird der Zazen Ubende Leib und
Herz recht abfallen lassen, die zerstreuten und befleckten Ansichten und Gedanken der
Vergangenheit abschneiden, im Erwahren mit dem himmlisch wahren Buddha-Dharma
zusammenkommen, bei der Erlduterung des Dharma an den wie die Staubkdrner unzahligen
Ubungsstitten aller Buddha-Tathagatas mithelfen, weithin die Wesen dazu bringen, das
Uber Buddha Hinausgehen auf sich zu nehmen und den Gber Buddha hinausfiihrenden
Dharma wuchtig erheben. Weil zu diesem Zeitpunkt in allen zehn Himmelsrichtungen Erde,
Gras und Baume, Zaun, Mauer, Ziegel und Kies alle die Sache Buddhas vertreten, werden
diejenigen, welche die Segenswirkung von Wind und Wasser’® der Orte empfangen, wo dies
geschieht, alle unwahrnehmlich mit der duBerst wunderbaren, unausdenklichen Belehrung
durch Buddha ausgestattet®® und bringen in Kiirze die Einsicht hervor. Und weil diejenigen,
die dies Wasser und Feuer empfangen und verwenden, ihrerseits alle Buddhas Belehrung

Gedanken” gemeint, wie die neuzeitliche Soto-Schule im Gefolge Menzans interpretiert. Vgl.
BIELEFELDT 1988.

74 Butsu in to nari {LE1 L 72 v . Vgl. oben, Fn. 66. Sh hat hier: busshin to genji {L& L 3T, ,sie
erscheinen als Buddhaleiber,” (DZZ: I: 749).

75 Kakudé #3i&. Kaku, hier als ,Erwachen” Gbersetzt, ist ein Synonym fir go, ,Einsicht”.

76 Sanzu rokudo =i&7<iE. Die ,,sechs Wege” sind die Spharen der Daseinsformen, innerhalb deren
sich der Kreislauf von Geburt und Tod abspielt, von denen die letzten drei als besonders leidvoll und
unheilsam gelten: tenjo / ningen [ shura [ chikusho / gaki / jigoku % I - AR < &5 - B4 - #R - #RR
(Himmelswesen / Menschen / kampfende Damonen / Tiere / Hungergeister / Hollenbewohner).

77 Kakujuo %A . Gautama soll Einsicht bei der Meditation unter einem Baum erlangt haben.

78 Myéshisuru =&3%. Myo &, wortlich ,,dunkel”, verweist darauf, dass dieser Vorgang sich (in der
Regel) der Wahrnehmung entzieht. Das Zeichen wird im Folgenden wiederholt verwendet und hier
immer mit ,unwahrnehmlich” Gbersetzt.

79 Fasui &Jk. Stehender Term fiir alle Einflisse aus der (natirlichen bzw. physischen) Umgebung.
,Wind“ steht dabei fur Aktivitat, wie auch das im nachsten Satz an seiner Stelle verwendete ,Feuer”.
80 myéshi serarete Eig¥ 5. Sh. hat hier: juyé suru yueni % 3 %z ,,weil sie [die Belehrung
Buddhas] empfangen und verwenden” (DZZ: |: 749).
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ringsum verbreiten, werden auch jene, die mit ihnen zusammenleben und mit ihnen
sprechen, wiederum genauso im wechselseitigen Zusammentreffen mit den
unerschopflichen Verdiensten 8 Buddhas versorgt und wirken weithin, indem sie den
grenzenlosen, ununterbrochenen, unausdenklichen, unermesslichen Buddha-Dharma innen
und auBen in allen Dharma-Spharen verbreiten. Die stille Versenkung ist ohne aktives
Machen unmittelbares Erwahren. Das verhindert, dass all diese Dinge den Wahrnehmungen
der Betreffenden beigemischt sind.8? Wenn es so wiére, wie der gewdhnliche Verstand es
sich vorstellt, dass ndmlich Ubung und Erwahren zwei Stufen darstellten, dann miisste jede
einzeln wahrnehmbar sein. Was sich aber der Wahrnehmung beimischt, ist nicht der
Standard des Erwahrens; denn an diesen reicht das irrende Gefiihl nicht heran.

Weiterhin gibt es zwar gemeinsam fiir Herz und Umgebung in der stillen Versenkung das
Eintreten des Erwahrens wie das Hervorkommen der Einsicht. Indem dies aber der Bereich
des eigenen Empfangens und Verwendens ist, geschehen die weitrdumige Angelegenheit
und die duBerst tiefe und wundersame Belehrung Buddhas, ohne dass ein Staubkérnchen
verriickt oder eine einzige Gestalt verzerrt wird. Gras, Baume, Erde und Boden, die diese
Belehrung zum Weg erreicht, werfen alle ein grofRes Licht, und das Erlautern des tiefen und
wundersamen Dharma kommt niemals an sein Ende. Gras, Bdume, Zdune und Mauern
preisen ihn zum Wohl der gewohnlichen wie heiligen filhlenden Wesen, und diese erlautern
ihn umgekehrt fiir Gras, Baume, Zaune und Mauern. Der Bereich des eigenen Erwachens
und Erweckens der anderen ist urspriinglich mit der Gestalt des Erwahrens ausgestattet, an
der es niemals fehlt; und fiihrt man das Prinzip des Erwahrens durch, so lasst dies kein Enden
zu.

Aus diesen Griinden ist es so: Auch wenn gerade einmal ein Mensch eine Weile die
Sitzmeditation vollzieht, kommt sie unwahrnehmlich mit allen Dharmas zusammen,

81 Kudoku #h#E, skt. punya. Auf der Basis des Dogmas von der moralischen Kausalitdt (karma) bringen
gute Taten entsprechende segensreiche Resultate im zuklinftigen Dasein des Taters hervor. Kudoku
/ punya [/ Verdienst bezeichnet sowohl die verursachende gute Tat als auch die mit ihr
zusammenhdngende Segenswirkung. Die letztere kann vom Tater auch anderen Wesen zur
Verfligung gestellt werden. Dies ist ein Weg, wie die Buddhas und Bodhisattvas die leidenden Wesen
unterstutzen.

82 Kono moromoro no téjin no chikaku ni konzezarashimuru koto = ®4 A6 ADE ADRICEE XS
Lie5 = &. Konzezarashimuru ist kausativ, wortlicher: ,dass nicht beigemischt sein lasst.” Sh. hat
hier: chikaku ni konzatsu sezu % \ZF MY FFRE LN L 1X (,dass dies sich nicht der
Wahrnehmung beimischt und sie nicht davon gefarbt / befleckt wird”; DZzZ: I: 749). & (,Abend;
dunkel, dammerig”) wird hier also offensichtlich anstelle des gleichlautenden & (,,hineinmischen;
sich vermischen”) verwendet; dafiir spricht zudem, dass ein Manuskript das letztere Zeichen
verwendet (DZZ: I: 732, Funote). Entsprechend deuten auch NISHIARI (1965: I: 79) und MizuNO (1965:
75, Anm. 53) Ubereinstimmend den Satz in dem Sinne, dass die Wirkung der Sitzmeditation nicht in
die Wahrnehmungen eingeht. Mit anderen Worten, es ist nicht entscheidend, ob der Meditierende
die hier erlauterte kosmische Wechselwirkung seines Tuns wahrnimmt.
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verkehrt rundum mit allen Zeiten®? und bewirkt so in den unausschopflichen Dharmawelten,
in Vergangenheit, Zukunft und Gegenwart®, immerwahrend die Belehrung Buddhas und die
Angelegenheit des Weges. Gemeinsam mit allen anderen vollzieht er dieselbe Ubung und
dasselbe Erwahren. Es ist keineswegs nur eine Ubung auf seinem Sitz, sondern schligt den
Himmel an und lasst ihn erklingen, und nach dem Anschlagen dauert der wunderbare Klang
unaufhorlich fort. Wie kdnnte das auf diesen Ort beschrankt bleiben? Hundert Kdpfe stellen
mit ihrem urspriinglichen Antlitz die urspriingliche Ubung bereit: Das kann kein Messen
ausmessen.

Man sollte folgendes zur Kenntnis nehmen: Auch wenn alle Buddhas in den zehn
Himmelsrichtungen, so zahllos wie die Sandkdrner des Ganges, gemeinsam ihre Krafte
anspannen und mit ihrer Buddhaweisheit die Verdienste der Sitzmeditation eines Einzelnen
ermessen und vollstindig kennenlernen wollten, sie koénnten dem nicht einmal
nahekommen.

Damit beende ich meine Erlauterung, wie hoch und groR die Verdienste der
Sitzmeditation sind. Aber ein einfdltiger Mensch mag das Gesagte bezweifeln und sagen:
[1]8° Im Buddha-Dharma gibt es viele Tore, wieso wird hier einzig die Sitzmeditation
empfohlen?

Als Belehrung sage ich®: Weil sie das rechte Tor®” zum Buddha-Dharma ist.

[2] Darauf die Frage®®: Wieso héltst du dies allein fiir das rechte Tor?

Zur Belehrung sage ich: Der groRe Lehrer, der Ehrwiirdige Sakya hat wahrlich die
wunderbare Kunst zur Erlangung des Weges in rechter Weise Uberliefert. Weiterhin haben
die Tathagatas der drei Zeiten zusammen durch die Sitzmeditation den Weg erlangt. &
Darum ist von ihnen lberliefert worden, dass dies das rechte Tor ist. Aber nicht nur das: Alle
Patriarchen unter dem westlichen Himmel und in den 6stlichen Gefilden erlangten den Weg
durch die Sitzmeditation. Deshalb weise ich hier Menschen und Himmelswesen das rechte
Tor.

83 Shoji #%s. Sh. hat hier das gleichlautende #3 (,[mit] allen Angelegenheiten”; DZZ: |: 750).

84 Kyoraigen #3k#.. An anderer Stelle (z.B. in Shobégenzé Baike, DZZ: |: 462) verwendet Dogen auch
die konsekutive Folge kagenrai ifa#i3k, so dass die hier verwendete Reihung wohl absichtlich gewahlt
ist.

85 In der Literatur werden die Fragen des folgenden Teils hdufig nummeriert, um die Orientierung
zu erleichtern. Darum wird auch hier die entsprechende Zdhlung angegeben. Vgl. z.B. SBGZ |, 19-47.
86 Shimeshite iwaku L& LT\ <. Die japanische Formel enthalt kein Subjekt, aus dem Kontext
und dem Nachwort geht aber eindeutig hervor, dass Dogen selbst spricht. Iwaku ist als Markierung
zu verstehen, dass es sich bei dem folgenden um direkte Rede handelt.

87 Shomon 1EFH.

88 Tote iwaku & 5 T\ X< . Die japanische Formulierung benennt kein Subjekt, es handelt sich aber
dem Kontext nach um eine Folgefrage zur vorigen.

89 Sanze no nyorai, tomo ni zazen yori tokudé seri =0z, & LA X Y SEE Y, Sanze meint
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft; interessant ist hier die Verwendung des perfektiven Aspekts
(Verbalsuffix -ri).
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[3] Jemand fragt®®: Es mag ja sein, dass du die wunderbare Kunst der Tathagatas
getreulich Uberlieferst, oder die Spur der Patriarchen und Meister verfolgst — das geht
wabhrlich iber den gewdhnlichen Verstand. Wie dem auch sei, das Lesen der Sutren und die
Anrufung Buddhas kdnnen gewiss von selbst zur Ursache der Einsicht werden. Aber wenn
man unniitz herumsitzt, ohne anscheinend irgendetwas zu tun — wie soll man dadurch je
Einsicht gewinnen?

Als Belehrung sage ich: Du meinst, das samadhi der Buddhas, der untibertreffliche grofSe
Dharma sei ein unnitzes Herumsitzen, ohne irgendetwas zu tun. Damit gehérst du zu denen,
die das GroRe Fahrzeug lastern®l. Das ist eine tiefe Verirrung, als ob man mitten im Ozean
sagte, hier gebe es kein Wasser. Die Buddhas sitzen dankenswerter Weise bereits ruhig im
selbst hervorgebrachten und angewandten samadhi. Bedeutet das nicht, dass sie grofRe und
weite Verdienste vollbringen? Es ist bedauerlich: Du kannst die Augen noch nicht 6ffnen,
dein Herz ist noch im Rausch befangen.

Uberhaupt ist der Bereich der Buddhas unausdenklich. Herz und Denken kénnen ihn
nicht erreichen. Wie konnte jemand ohne Vertrauen und mit geringer Weisheit ihn jemals
erkennen? Nur Wesen mit groBem Potential®? von aufrichtigem Vertrauen kénnen dahin
gelangen. Menschen ohne Vertrauen kénnen kaum etwas aufnehmen, auch wenn man sie
belehrt. Auch auf dem Geierberg gab es jene, von denen es hiel3, sie konnten sich ruhig
zuriickziehen.?® Wenn im Herzen das aufrichtige Vertrauen aufkommt, soll man tben und
den Weg studieren. Wenn es nicht so ist, sollte man es eine Weile auf sich beruhen lassen.%
Von alters her gilt: Bedauere, wenn der Dharma etwas nicht benetzt!

90 Hier ist wieder kein Subjekt benannt; aus dem Kontext geht nicht hervor, ob Dogen hier den
gleichen Fragesteller auftreten lassen will. Es sei hier darauf hingewiesen, dass Dogen auch weibliche
Schiler hatte, der ,jemand” kénnte also hier wie im Folgenden stets auch eine Frau sein.

91 Hoézuru hito 7% % A. Sh. hat hier hézuru tsumi %3 %3 (,das Vergehen der Lasterung”; DZZ: I:
751). Buddha oder Dharma zu lastern gehort nach buddhistischer Auffassung zu den schlimmsten
Verfehlungen, die den Weg zur Befreiung aus dem Kreislauf von Geburt und Tod versperren.

92 Daiki X#. Im buddhistischen Kontext bezeichnet der Begriff ki das Potenzial, auf die Beriihrung
mit dem Dharma zu reagieren.

93 Anspielung auf das Kapitel , Geschickte Mittel” des Lotos-Sdtra, wo eine groRe Menge aus der
Zuhorerschaft den Ort der Predigt verlasst, bevor Buddha die héchste Wahrheit kundtut, und der
letztere dies gutheiRt. (T 9 No 262: 7a, Z 8-13)

94 Shibaraku yamu beshi L1 5 < ot~ L. Auf den ersten Blick liest die Stelle sich so, als sollte man
mit der Ubung aufhéren; das ist aber nach NisHIARI (1965: I: 124) gerade nicht gemeint und passt
auch nicht zum Kontext. In Shinjin gakudé spricht Dogen an einer dhnlichen Stelle davon, man solle
sich notfalls ,die Nase der Buddhas und Patriarchen leihen” (Busso no biki wo karite {AtH o &L % >
Y C; DZZ: I: 37) und auf diese Weise weiterliben.

Bunron 8 (2021)



184 ,Diskurs zur Kldrung des Weges*“

[Sh. hat anstatt der letzten zwei Satze:] Wenn Verirrung und Zweifel Gbrigbleiben,
soll man sie auf sich beruhen lassen und ihnen nicht nachgehen. Von alters her galt:
man soll bedauern, was vom Wasser des Dharma nicht erreicht wurde.*®

Ubrigens, kennst du etwa die Verdienste, die man durch Vollzug von Sitrenlesen oder
Anrufung Buddhas erlangt? Es ist ganz eitel, nur die Zunge zu bewegen, die Stimme zu
erheben und zu glauben, dies seien Verdienste um die Angelegenheit Buddhas. Man
entfernt sich nur mehr und mehr vom Buddha-Dharma, wenn man ihn so nachafft.

[Sh. hat statt des vorangehenden Satzes:] Sutrenlesen und Anrufung Buddhas
werden empfohlen, um Menschen mit schlechten Wurzeln von unterlegener Einsicht
dazu zu bringen, dass sie allererst den geistigen Bereich des samdadhi ohne Tun und
Machen erlangen. [Aber] auch wenn man nutzlos ohne Unterlass die Stimme erhebt
wie die Frosche in den Feldern im Frihling, so ist das am Ende nicht ohne Nutzen.
Solche Menschen sind weit entfernt vom Buddha-Dharma. Das Erlangen der
Weisheit Buddhas ist [jedoch] keineswegs immer abhangig von der Kraft des eigenen
Herzens, die man hat oder nicht.*®

Zum Offnen der Sitrenbiicher ist weiter zu sagen: Wenn man sich [an ihnen] klar
verdeutlicht, wie Buddha die Prinzipien der plétzlichen und allméhlichen Ubung lehrt und
der Lehre gemaR Ubt, dann wird man auf jeden Fall das Erwahren erringen. Das ist etwas
anderes, als seine Krafte mit vergeblichen Spekulationen zu vergeuden, um die Verdienste
des Erlangens von bodhi zu imitieren. Wenn man stupide mit tausend, zehntausend
Wiederholungen Werke des Mundes verrichtet, um damit den Buddha-Weg zu erreichen,
dannist das, als richtete man die Wagendeichsel nach Norden, um nach Vietham®’ zu fahren.
Es ist das gleiche, als wiirde man versuchen, ein eckiges Holz in ein rundes Loch zu stecken.
Wenn man beim Lesen der Schriften blind fiir die Ubung bleibt, ist das, als wiirde man
medizinische Blicher konsultieren und dariiber die Anwendung der Heilmittel vergessen.
Was soll das fiir einen Nutzen haben? Und Mund und Stimme nicht ruhen zu lassen wie die
Frosche im Frihling, die Tag und Nacht quaken, was soll das am Ende niitzen? Natdrlich, fur
Leute, die von Ruhm und Gewinn umgetrieben werden, sind diese Dinge schwer aufzugeben,
weil eben ihre Gier nach Gewinn tief verwurzelt ist. Das hat es auch friiher schon gegeben,
wie sollte es in der heutigen Welt anders sein? Man kann es nur bedauern.

Uber Folgendes sollte man sich klar sein: wenn der wunderbare Dharma der sieben
Buddhas®® von einem Lehrer mit klarem Herzen, der den Weg erlangt hat, sich in rechter

95 DZZ I: 751.

96 DZZ:1: 751.

97 Echi ni #%1Z. Wird hier als Beispiel fiir ein siidliches Land gebraucht.

98 Gautama Buddha zahlt als der siebte und vorldufig letzte Buddha in einer Reihe, die sich tber das
gegenwadrtige und das vorangehende Weltzeitalter (kalpa) erstreckt.
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Weise einem aufrichtigen Adepten mitteilt, der das Erwahren erfasst und ihm folgt,®® dann
erscheint auch der wahre Sinn und wird aufgenommen und festgehalten. Das ist nichts, was
ein Dharma-Lehrer, der sich nur mit Schriftgelehrsamkeit beschaftigt, kennen kdnnte. Weil
es sich so verhalt, solltest du deinen zweiflerischen Irrtum aufgeben, gemall der
Unterweisung eines rechten Lehrers in der Sitzmeditation den Weg kldaren und das selbst
hervorgebrachte und angewandte samadhi aller Buddhas durch Erwahren erlangen.

[Sh. hat anstelle ,,Wenn man beim Lesen der Schriften .... durch Erwahren erlangen”:]
Die Lehre Buddhas hat zwar wunderbaren Sinn, aber er kann vor dem Auge, dass an
seinen eigenen Ansichten haftet, nur schwer erscheinen. Empfangt man den tiefen
Sinn von einem Lehrmeister und setzt ihn in der Ubung um, so gelangt man auf jeden
Fall zur Einsicht.

Auch im Gebiet der Han gab es friiher solche Leute, die unabhangig von einem Lehrer
ihr eigenes Verstandnis entwickelten. Sie sind alle in fehlerhafte Ansichten verfallen.
In jenem Land ist es jedoch so, dass es weise Lehrer gibt, die angemessene Mittel*®
anwenden, um die Leute von ihren fehlerhaften Ansichten zu befreien. In unserem
Land gibt es diese Lehrer nicht, was soll man also tun? Die Lehre Buddhas wurde zwar
schon vor drei- bis vierhundert Jahren'? hierher tGberliefert, aber es gibt keine Lehrer
mit klaren Augen und nur selten Gelehrte, die die Schriften verstehen. Wenn man
Heilmittel hat, aber nicht weiR, wie man sie anwenden soll, werden sie alle zu Gift:
Wenn du den Nektar von Buddhas Lehre anwendest, muss er giftig werden. Du musst
wissen: Wenn der wunderbare Dharma der sieben Buddhas durch einen Lehrer mit
klarem Herzen, der den Weg erlangt hat, einem aufrichtigen Schiler in der richtigen
Weise Uberliefert wird, dann kommt der treffende Sinn zum Ausdruck und wird
aufgenommen. Das ist nichts, was ein Dharma-Lehrer, der sich nur mit
Schriftgelehrsamkeit beschaftigt, erreichen kénnte. Fege also diesen zweiflerischen
Irrtum beiseite, richte dich nach der Lehre eines rechten Meisters und lerne die

Ursache fiir das Erlangen des Weges kennen. 122

99 Kaishin shoe no gakujin .05 E & A, Es ist nicht klar, wessen Erwahren hier erfasst wird, ob
dasjenige des Lehrers oder dasjenige des Adepten —siehe dazu die Stelle im Eingangsteil, die auf das
,von sich selbst empfangene samadhi“ hinweist, das der ,,angeborene Teil“ aller Menschen ist, und
nur ausgeilibt werden muss, damit es Prdasenz gewinnt. Mit Blick auf das oben beschriebene
Geschehen in der Sitzmeditation ist die Frage auch miiRig, weil dort ja die Ubenden mit allen
Erleuchteten zusammenkommen.

100 Hében Jif#.

101 San‘yonhyakusai no zengo =1 5% DHit%:: Bei wortlicher Lesung ware damit das 9. und 10.
Jahrhundert gemeint. Gewdhnlich wird die Uberlieferung des Buddhismus nach Japan in das sechste
Jahrhundert datiert; Dogen selbst nennt spater die Regierungszeit von Kinmei und Yomei tenno
(nach der Datierung des Nihon shoki 540-571 bzw. 586—-587) als entsprechendes Datum. (DZZ: I: 762)
102 DZZ: I: 751-752. Die Betonung, dass der direkte Kontakt zu einem rechten Lehrer wichtig sei,
kommt im Text wiederholt vor. Sie dirfte auch als Abgrenzung zur Nihon Daruma-shi zu verstehen
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[4] Jemand fragt: Die Lotos-Schule®® und die Kegon-Schule, die gegenwartig in unserem
Reich Uberliefert sind, stellen beide die Spitze des Mahayana-Buddhismus dar. Ganz zu
schweigen von der Shingon-Lehre, die dem Vajrasattva unmittelbar vom Tathagata
Vairocana mitgeteilt wurde,®* ohne dass es je eine Stérung zwischen Lehrer und Schiiler
gegeben hitte. Deren Lehre spricht sich in den Worten ,,Das Herz ist Buddha'®>“ und ,Dieses
Herz wird Buddha” aus; [sie besagt,] dass man, ohne eine viele Aonen dauernde Ubung zu
durchlaufen, in einem Sitz1°¢ das rechte Erwachen der finf Buddhas!®” erlangen kénne. Dies
ist das tiefste Geheimnis des Buddha-Dharma zu nennen. Was soll an der hier dargelegten
Ubung so liberlegen sein, dass du all jene véllig beiseite ldsst und nur diese eine empfiehlst?

Als Belehrung sage ich: Du solltest wissen, im Haus Buddhas werden nicht hohe und
niedrige Lehren gegeneinander gestellt, genauso wenig wahlt man zwischen einem tiefen
und einem seichten Dharma; man muss nur in Erfahrung bringen, ob die Praxis wahrhaftig
oder scheinhaft ist. Es kommt vor, dass jemand von Grasern und Blumen oder einer
Landschaft zum Buddha-Weg hingezogen wird; es kommt auch vor, dass einer Erde, Stein,
Sand oder Kies ergreift und das Siegel Buddhas empfangt. Ganz zu schweigen davon, dass
die grofRen Schriftzeichen in zehntausend Gestalten Uberquellen und (iberaus reichlich
vorhanden sind, und dass das Drehen des groBen Dharma-Rades in jedem Staubkorn
enthalten ist. Insofern ist die Rede ,dieses Herz [ist] dieser Buddha” noch wie der Mond im
Wasser, und der Lehrspruch ,,in diesem Sitz Buddha werden“ ist wiederum nur ein Abbild im
Spiegel. Man hinge sich nicht an geschickt gewahlte Worte. Wenn ich hier die Ubung
empfehle, die direkte Verwirklichung des bodhi ist, dann zeige ich den von Buddhas und

sein, deren Griinder Dainichibo Nonin seine Einsicht aus der Lektlire von Zen-Schriften gewonnen
hatte und sich diese nur schriftlich per Brief bestatigen lieR. Die Daruma-shi war die erste in Japan
bekannte Zen-Schule und war verboten worden, Distnaz zu ihr war daher wichtig, vor allem weil
Dogen von Beginn seiner Lehrtdtigkeit an mit ehemaligen Mitgliedern der Schule in Verbindung stand.
Vgl. dazu FAURE 1987.

103 Gemeint ist die Tendai-Schule, der Dogen selbst zunachst angehorte.

104 Nach der Uberlieferung der Shingon-Schule stammt ihre Lehre unmittelbar vom kosmischen
Buddha Vairocana und wurde in groRRen zeitlichen Spriingen, aber trotzdem unmittelbar in acht
Schritten bis auf Kkai %= (774—836), ihren Begriinder in Japan, Uberliefert.

105 Soku shin ze Butsu Bl.l»7Z{L. Die spater von Dogen selbst aufgegriffene Formel wird hier
ausdriicklich der Shingon-Schule zugeordnet.

106 Der umgangssprachliche Ausdruck wurde gewdhlt, weil er wortlich mit seinem japanischen
Aquivalent (ichiza ni —Jz2) Gbereinstimmt.

107 Gobutsu 1. {4 . Gemeint sind entweder die finf Buddhas, die sich im Zentrum des
MutterschoRBwelt-Mandala (Taiz6kai mandara Mg R & 4 4) befinden (in Klammern: zugeordnete
Himmelsrichtung/-position im gemalten Mandala): Dainichi nyorai kX H fnsE (Mitte), HOot6 nyorai
(Osten / oben), %403k, Kaifuked nyorai BR#IET 403k (Stden, rechts), Murydju nyorai &7k
(Amida; Westen, unten) , Tenku raion nyorai K&t % sk (Norden, links), oder jene aus dem
Diamantwelt-Mandala (so nach NisHIARI 1965: I: 132): Dainichi k H, FukQjoju ~Z2skst, HOsho =,
Ashuku 7, [Almida [BT]9RFE ).

Bunron 8 (2021)



Raji C. Steineck 187

Patriarchen einzig liberlieferten wunderbaren Weg und versuche, dich zu einem wahren
Menschen des Weges zu machen.

AuBerdem sollte man, wenn man die Uberlieferung des Buddha-Dharma empfangen will,
auf jeden Fall jemanden als Lehrmeister wahlen, der [dem Dharma] durch Verwirklichung
entspricht. Es reicht nicht hin, einen Gelehrten zum Meister zu machen, der [nur]
Schriftzeichen zahlt. Das ist, als wollte ein Blinder die Blinden fiihren. Hier, an diesem Ort
der rechten Uberlieferung von Buddhas und Patriarchen, ehren alle den weisen Meister, der
den Weg erlangt hat und seiner Verwirklichung entspricht, und erhalten so den Buddha-
Dharma. Darum kommen auch die Geistwesen aus den sichtbaren und unsichtbaren
Spharen hierher, um sich [dem Weg Buddhas] anzuvertrauen, und es kommen arhat!%, die
bereits die Frucht der Verwirklichung haben, um Fragen zum Dharma zu stellen: wobei sie
die Hand, die den Grund des Herzens o6ffnet und klart, nicht zurtickhalten. Das hat man von
anderen Schulen noch nicht gehért. Schiler Buddhas sollten sich einzig und allein den
Buddha-Dharma aneignen.

Weiter gilt es zu erkennen, dass es uns urspriinglich nicht am allerhéchsten bodhi fehlt.
Aber obwohl wir es immer empfangen und verwenden, verfehlen wir sinnlos den grof3en
Weg [Buddhas], weil wir nicht genau darauf achtgeben und stattdessen falschlich
irgendwelche Ansichten hervorbringen, uns zu eigen machen und durch sie [bodhi] zu
erraten suchen. Durch diese Ansichten entstehen eine Fiille von Scheinbildern, wie Blumen
am Himmel'%: So die Lehre von den zwdlf Umldufen'9, von den 25 Daseinsgebieten!!!, von
den drei oder fiinf Fahrzeugen!'?, vom Sein oder Nichtsein Buddhas, und so weiter, ohne
Ende. Man sollte sich nicht diese Ansichten zu eigen machen und dies fiir das rechte Uben
des Buddha-Weges halten — denn das besteht darin, hier und jetzt unter dem Eindruck
Buddhas seine zehntausend Angelegenheiten aufzugeben, mit ganzer Hingabe die
Sitzmeditation zu praktizieren und dabei das Gebiet von Irrtum und Klarheit, Gefuhl und
Abwaégen hinter sich zu lassen, sich nicht an die Wege der Laien oder Heiligen zu hangen und
unmittelbar ins Jenseits vorzustoBen und das grolRe bodhi zu empfangen und zu verwenden.

108 Rakan #:#. Menschen, die aufgrund der Belehrung durch einen Buddha und nachfolgende
eigene Bemiihung zur vollkommenen Einsicht gekommen sind.

109 Kdge z=4E. Als ,Himmelsblumen® werden die Schatten oder Schleier bezeichnet, die bei
bestimmten Augenkrankheiten im Sichtfeld auftreten, ohne dass entsprechende Objekte vorhanden
sind.

110 Jani rinten + —##s. Gemeint ist die bekannte ,,zwolffache Kette von Ursache und Wirkung”.
111 Nijdgo'u —++4. Geburt und Tod in den drei Bereichen (sangai =&; skt. tridathu): 14 in der der
Sphare des Begehrens (yokukai k), 7 in jener der Formen (shikikai t25) und 4 in jener des
Formlosen (mushikikai (7).

112 Sanjé gojo =3 F 5. Fahrzeug bezeichnet metaphorisch einen Weg zur vollendeten Einsicht. Die
drei Fahrzeuge sind nach Anschauung des Mahayana der Weg des Horers (unmittelbaren Schiilers
eines Buddha; shomon 7; skt. sravaka), des Selbsterleuchteten (engaku #%7%t; skt. pratyeka) und
des Bodhisattva. Hinzu kommen als viertes und flinftes Menschen und Himmelswesen.
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Wie sollten dem Leute gleichkommmen, die es [scil. bodhi] mit Schriftzeichen angeln und in
eine Falle locken wollen?

Sh. enthdlt an dieser Stelle eine Nachfrage:

Er fragt: Im Falle des Lotos, Shingon und Kegon sind die lehrenden Autoritaten jeweils
herausragend und nicht der Entsprechungskérper unter dem Baum!®; auch was
gesagt wird, ist (iberlegen. Was du jetzt sagst, bezieht sich auf den Ehrwiirdigen Sakya
und Kasyapa. Dieser Buddha im Entsprechungsleib und das, was er zur Unterstiitzung
seines Horers'!* sagt, reicht nicht an die vorgenannten Lehren des Mahayana heran.

Was sagst du dazu?

Ich antworte: Wenn das Auge einmal getriibt ist, purzeln die Himmelsblumen wild
durcheinander; da muss man genau hinsehen. Erst recht ist das so, wenn jemand von
den esoterischen und exoterischen Sitren des Mahayana, die du erwahnt hast, zu
wissen meint, sie hitten noch eine andere lehrende Autoritat neben Sakya; so
jemand kennt einfach die lehrende Autoritdt noch nicht. Sucht man noch eine
weitere, so wird damit das ,,den Vater Verlassen und in den Tod Fliehen“*™> beginnen.
Wer Kasyapa in eine Reihe mit den Horern stellt, gleicht einem Tolpel vom Land, der
am Hof die Rangordnung der Wirdentrager nicht ausmachen kann. Das bedeutet
nicht nur, dass man den groRen Weg des Buddha-Dharma durcheinanderbringt,
sondern auch, dass man keine Ahnung von der Schriftgelehrsamkeit hat. Bist du ein
Vertreter abwegiger Lehren'!® oder ein Ddmon? Gehe eine Weile zuriick und erzihle

113 Juge no 6jin # F » i . Figurativ fiir Gautama Buddha (Sakyamuni), der bei der Meditation unter
einem Baum zur vollkommenen Einsicht (bodhi) gelangt sein soll. Qjin, skt. nirmana-kaya ist in der
Dogmatik der Mahayana-Richtung einer der drei Leiber (sanshin =%, skt. trikdya) des Buddha; die
anderen beiden sind der Dharma-Leib (hosshin %%, skt. dharma-kdya), sozusagen seine Essenz, und
der Vergeltungsleib (hgjin #i5; skt. sambhogakadya), der Leib den er als Frucht aller Verdienste durch
Wirkung des Karmas erworben hat. Der Buddha bildet nach dieser Lehre einen Entsprechungsleib
mit bestimmten Eigenschaften aus, um den Bediirfnissen und Fahigkeiten der zu belehrenden Wesen
entgegenzukommen. Demgegeniiber steht der Dharma-Leib hoher, der vollstdndig eins mit seiner
Essenz ist. Das Lotos-Sutra beansprucht, vom Dharma-Leib des Sakyamuni gelehrt worden zu sein,
die Sutren der Shingon-Schule gehen angeblich auf Lehren des kosmischen Buddha Dainichi zurtick.
114 Siehe oben, Fn. 112.

115 Shabutonza #4236, Anspielung auf eine Stelle aus dem 4. Kapitel des Lotos-Sutra. HEHERE AR
#PU; T9, N. 262.8S. 16, Z. b26. Es handelt sich um das bekannte Gleichnis vom Sohn, der seinen Vater
verlasst, um sein Glick zu suchen und nach 50 Jahren in seine Heimatstadt zurlickkehrt, wo der Vater
inzwischen reich geworden ist.

116 Gedo %t iE . Bezeichnet traditionell unbuddhistische Lehren, aber auch innerhalb der
buddhistischen Gemeinschaft auftretende Ansichten, die nicht mit der Orthodoxie Gbereinstimmen
(naid6 no gedé NIFRIDHE).
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dies deinem Lehrer; wenn du dann wieder kommst, werde ich es dir erklaren. Es steht
mir nicht an, mit dem Dharma zu geizen."’

[5] Jemand fragt: Das Erlernen meditativer Konzentration!'8ist Teil der drei Studien???,

und zu den sechs Transzendentien 20 gehort die Vollkommenheit des dhydna. Alle

121

Bodhisattvas studieren diese vom Beginn ihres Bestrebens an, sie werden ohne

Unterscheidung zwischen Einfaltigen und Klugen gelibt. Die hier angefiihrte Sitzmeditation
dirfte eins von diesen sein. Wie kommst du zu der Aussage, dass in ihr der rechte Dharma
der Tathagatas versammelt sei?

Als Belehrung sage ich: Diese Frage rihrt daher, dass der hochste groe Dharma, der
Speicher des Auges des rechten Dharma'??, der die wichtigste Angelegenheit der Tathagatas
ist, heutzutage als Zen-Schule!?® bezeichnet wird.

Du solltest wissen, dass diese Bezeichnung nur in Shindan und 6stlich davon existiert. In
Jikuken?4 selbst hért man sie nicht. Als der groBe Lehrer Dharma'?>im Shaolin-Tempel in
den hohen Bergen neun Jahre lang der Wand gegentiber sal3, nannten ihn Monche und Laien,
da sie den rechten Dharma Buddhas noch nicht kannten, den Brahmanen1%®, der die
Sitzmeditation zur Hauptsache macht. Die Patriarchen der folgenden Generationen
konzentrierten sich stets ausschlieBlich auf die Sitzmeditation. Die einfaltigen Laien sahen
das, und weil sie den wirklichen Gehalt nicht kannten, sprachen sie von der Schule der

117 DZZ: 1: 753.

118 Jogaku 7E%:. J6 ist Ubersetzungsterm fiir skt. samadhi, der stabile Zustand der Konzentration auf
einen Gegenstand der Kontemplation.

119 Sangaku =#:. Drei grundlegende Gebiete der Lehre, die der buddhistische Adept sich zueigen
machen muss: die das Verhalten regelnden Gebote (kai 7 ), die Ubung der meditativen
Konzentration (jo 7&), durch die das Herz ruhig und frei von stérenden Antrieben wird, und die auf
der Basis der ersten beiden beruhende rechte Erkenntnis bzw. Weisheit (e £).

120 Rokudo 7~ . Sechs Tugenden, die der Bodhisattva bis zur Vollkommenheit entwickeln soll, um
die Gebundenheit an Geburt und Tod zu transzendieren: Wohltatigkeit, Einhaltung der Gebote,
Duldsamkeit, Strebsamkeit, meditative Versenkung (Konzentration), Weisheit.

121 Shoshin #).», wortl. ,Herz des Beginnens”, will heiRen, die geistig-seelische Disposition, die die
Suche nach der Einsicht ausldst, bzw. der daraus resultierende Entschluss.

122 Shébogenzo EiLRE. Chiffre fur die Essenz der Einsicht, die durch die Erleuchtung erlangt und
in der buddhistischen Lehre weitergegeben wird. Zugleich Titel von zwei Hauptwerken Dogens: einer
Sammlung von 300 koan-,Fallen” und einer in verschiedenen Redaktionen vorliegenden Sammlung
von Lehrreden und -schriften, hdufig in Gestalt der Diskussion mehrerer solcher ,Falle“ zu einem
Thema.

123 Zen-shi 5%,

124 Jikuken =%, Indien. Ken steht fur ,Himmel“, es handelt sich also um einen Alternativterm zum
geldufigeren Tenjiku X*=.

125 Datsumo daishi 2/ Xfifi = Bodhidharma.

126 Zazen wo shi to suru Baramon #:4§% 52 & 3 % %M. ,Brahmane” steht hier fur ,,gelehrter Inder”.

Bunron 8 (2021)



190 ,Diskurs zur Kldrung des Weges*“

Sitzmeditation'?’. Heutzutage wird das Wort ,Sitz“ weggekiirzt, und man sagt einfach
Meditations- bzw. Zen-Schule?®, Ihr Sinn wird klar aus den weitldufigen Worten'?° der
Patriarchen. Man kann ihn nicht den sechs Transzendenzien oder der meditativen
Konzentration innerhalb der drei Studien ablernen.

Der orthodoxe Sinn dieser wechselseitigen Uberlieferung des Buddha-Dharma war nicht
fiir eine einzige Generation verborgen. Unter den Himmelswesen in den oberen Spharen
leben heute noch solche, die mit eigenen Augen die Zeremonie gesehen haben, in der einst
der Tathagata auf dem Geierberg den allerh6chsten groRen Dharma, das wunderbare Herz
des Nirwana, den Speicher des Auges des rechten Dharma allein an den ehrwirdigen
Kasyapa weiterreichte.3° Der Buddha-Dharma wird von diesen Himmelswesen auf lange
Zeit hin schiitzend bewahrt. Ihr Wirken ist noch nicht veraltet. Man muss nur erkennen, dass
dies®! der ganze Weg des Buddha-Dharma ist, dem man nichts zur Seite stellen kann.

Sh. hat statt der letzten drei Satze: Dies ist nicht zu bezweifeln. Weiterhin ist der
Buddha-Dharma keineswegs auf die drei Studien oder die sechs Transzendentien
beschrankt. Um die Tranen eines kleinen Kindes anzuhalten, streckt der Tathagata
unermessliche Hande aus und bringt seine angemessenen Mittel in Umlauf. Wenn
aber das Weinen aufgehort hat, ist nicht ein Dharma vorhanden. Man muss nur
erkennen, dass dieser wechselseitig Gberlieferte Dharma der ganze Weg ist. Bisher
hat es im Gebiet der Han keine richtige Ubertragung des Dharma auRerhalb dieses
Tores gegeben. Die Schriftgelehrten haben zwar die Ubertragung des Dharma bis
hinauf zum Ehrwiirdigen Lowen®? verzeichnet, aber von damals bis jetzt haben sie
noch nichts davon gehort, dass man dem Lehrmeister gegenlibersteht und von ihm
den Dharma unmittelbar Gbernimmt. Wie soll es da bei ihnen etwas geben, was der
bis auf 28 Generationen reichenden richtigen Uberlieferung von Patriarch zu
Patriarch in diesem Tor gleicht, die vor Wasser und Wellen nicht Halt macht und in
das 6stliche Land gekommen und dort den Dharma hinterlassen hat?!33

[6] Jemand fragt: Warum wird im Haus Buddhas unter den vier Haltungen'34 nur dem
Sitzen diese Rolle auferlegt und die entsprechende meditative Konzentration der Zugang
zum Erwahren genannt?

127 Zazenshi #4752

128 Zenshi 53,

129 Kégo /i<5#. Der Begriff entstammt nach einem Hinweis von Mizuno (NKBT: 81: 81 Anm. 52) dem
Dazhidu lun X% 5, Fasz. 25. (T 25 No 1509: 246c¢, Z. 14) Der Begriff steht im Kontext einer Passage,
die die Moglichkeit erlautert, Einsicht durch Worte anzustol3en.

130 Anspielung auf die oben (Fn. 59) erwdhnte Griindungslegende der Zen-Schule.

131 scil. der Weg der Sitzmeditation.

132 Shishi Sonja #ii (sic!) +Z#. Gemeint ist Gautama Buddha.

133 DZZ: I: 754. Vgl. die oben wiedergegebene Uberlieferungsgeschichte.

134 Shigi M{#. Gehen, Stehen, Sitzen, Liegen als Inbegriff aller Haltungen des menschlichen Kérpers.
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Als Belehrung sage ich: Es ist schwer, den Weg, den die Buddhas seit alters her gelibt
und dessen Erwahren sie erlangt haben, vollstandig zu erfassen. Fragt man hier nach
Grinden, so genligt es zu wissen, dass die Buddhas sich darauf verlassen haben. Weiter ist
nichts zu erforschen. Allerdings sagt ein Patriarch: ,Zazen ist unmittelbar das Dharma-Tor zu
Ruhe und Wohlgefiihl.“*3> Es ist nicht zu ermessen, wieso in den vier Haltungen dies Ruhe
und Wohlgefiihl ist. Und noch mehr, es ist nicht nur der Ubungsweg eines oder zweier
Buddhas, sondern der aller Buddhas und Patriarchen.

Sh. hat statt der letzten beiden Satze: Es muss darum sein, weil es unter den vier
Haltungen die stabilste und bequemste ist; und das hat man auller Gber das Sitzen
im Diamantsitz noch nicht gehort.

Geht man der Sache nach, so muss man die Geschichte verstehen, in der sich

136 137

Nanyue =° und Daji **/ gegenseitig sehen, den Dharma erlangen und einander

befragen.'® Es liegt eine Lehre darin, dass beide in einem Augenblick den Kopf
bewegen. Auch da wo sich die Einsicht auRerhalb des Sitzens er6ffnet, ist immer die
Kraft des Sitzens gegeben. Man hat noch nicht gehort, dass jemand Reis geerntet
hatte, ohne das Feld zu bestellen. Wenn man den tiefen Sinn dieses Dharma zu

kennen wiinscht, muss man ihn in der Ubung kennenlernen. Wer sich nicht in Wasser

und Wellen begibt, wird tiber das Spielen mit der Strdmung im Dunkeln bleiben.!*

[7] Jemand fragt: Diese Ubung der Sitzmeditation ist doch etwas, durch dessen
Austubung#® diejenigen zur Wahrheit kommen, die das Erwahren des Buddha-Dharma noch
nicht erlangt haben. Was kénnten diejenigen, die schon zur Klarheit liber den rechten
Dharma Buddhas gekommen sind, noch von der Sitzmeditation erwarten?

135 Nishiari nennt als Quelle das Anraku gyogi Z#17#% eines Keikei #li%. Moglicherweise ist das
Fahuajing anle xingyi 1:3Ef¢ 224472 von Huisi 2/, 6. Jh., T 46 Nr. 1926 gemeint. Dort ist aber nicht
direkt davon die Rede, dass die Sitzmeditation das Tor zur Freude sei.

136 Nanyue Huirang, jp. Nangaku Ejo FistE.

137 Mazu Daoyi, jp. Baso Doitsu 5 ilig— (709—-788), Schiiler von Nanyue.

138 Vermutlich spielt Dogen hier auf eine bekannte Episode aus dem 5. Faszikel des Jingde chuan
deng lu an, die er spater in dem Faszikel Zazenshin #:4¢t (,,Nadel des Zazen) ausfihrlich diskutiert
(DZZ: I: 91-96): Nanyue sieht Mazu in Meditation und fragt, warum er Sitzmeditation betreibe. Als
dieser antwortet, er meditiere, um Buddha zu werden, ergreift Nanyue einen Ziegel und reibt ihn an
einem Stein. Auf die Frage, was er da tue, antwortet er: , Ich poliere den Ziegel, um einen Spiegel aus
ihm zu machen.” Mazu fragt, wie das moglich sein solle, und Nanyue entgegnet: ,,Wie kann man
durch Meditation Buddha werden?” und fiihrt weiter aus, dass die Sitzmeditation lernen bedeute,
als Buddha zu sitzen, und dies bedeute, nicht an der Form des Sitzens oder Buddhas festzuhalten.
(Jingde chuan deng lu, Fasz. 5; T51, No 2076, S. 240c Z. 19-28)

139 DZZ: I: 755.

140 Zazen bendo . Hier aus sprachlichen Griinden abgekirzt.
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Als Belehrung sage ich: Es heilst zwar, man soll vor Einfdltigen keine Traume erldutern und
Leuten vom Berg kein Schiffsruder in die Hand geben; aber eine Unterweisung ist noch
hinzuzufiigen.

Und zwar ist es namlich eine abwegige Anschauung, zu glauben, Ubung und Erwahren
wiren nicht eins. Im Buddha-Dharma gelten Ubung und Erwahren als ein und dasselbe.4
Weil unsere Ubung jetzt schon auf der Grundlage des Erwahrens geschieht, ist auch die
Klarung des Wegs mit dem Anfanger-Herzen schon das Ganze des urspriinglichen Erwahrens.
Aus diesem Grunde lehre ich, wenn ich jemanden beziiglich der zur Ubung einzunehmenden
Einstellung unterweise, nicht zu denken, man miisse tiber die Ubung hinaus noch auf das
Erwahren warten, weil sie eben schon unmittelbare Zuwendung zum urspriinglichen
Erwahren ist. Wenn das Erwahren Erwahren in der Ubung ist, dann hat es kein Ende, wenn
das Uben Ausiiben des Erwahrens ist, dann hat die Ubung keinen Anfang. Daher gilt'42:

Sakya-Tathagata und der Ehrwiirdige Kasyapa werden beide in der Ubung auf der
Grundlage des Erwahrens aufgenommen und zur Wirkung gebracht; der grofle Lehrer
Dharma und der hohe Patriarch Daikan werden genauso in die Ubung auf der Grundlage des
Erwahrens hineingezogen und zirkulieren mit ihr. So verhalt es sich mit allen Spuren der
Aufrechterhaltung des Buddha-Dharma.

Die vom Erwahren ungetrennte Ubung ist schon da, und gliicklicherweise wird uns die
wunderbare Ubung ungeteilt schlicht tiberliefert, so dass die Kldrung des Wegs vom Beginn
des Bestrebens an auf der Grundlage der Bestimmungsfreiheit das urspriingliche Erwahren
ungeteilt erlangt. Du musst wissen: Um das von der Ubung ungetrennte Erwahren nicht
beflecken zu lassen, lehren Buddhas und Patriarchen so nachdriicklich, dass die Ubung
niemals nachlassen darf. Wenn man sich der wunderbaren Ubung entledigt, fillt das
urspringliche Erwahren die Hand, wenn man dem urspriinglichen Erwahren entschliipft,
erreicht man die wunderbare Ubung.

Weiterhin habe ich selbst im GroRen Song-Reich beobachtet, dass die Zen-Tempel in
allen Gegenden jeweils eine Meditationshalle hatten, die fiinf-, sechshundert bis hin zu ein
oder zweitausend Monche beherbergte, und dass dort Tag und Nacht die Sitzmeditation
betrieben wurde. Als ich an den Leiter einer solchen Versammlung, einen Lehrmeister, der
das Siegel der Uberlieferung des Buddha-Herzens trug, die Frage nach dem wichtigsten
Gehalt des Buddha-Dharma richtete, belehrte er mich, dass Ubung und Erwahren nicht zwei
Stufen bildeten.

Aus diesen Griinden empfehle ich, dass nicht nur die hier bei mir Gbenden Adepten,
sondern auch hervorragende Anhdnger des Dharma und alle, die im Buddha-Dharma die
Wahrheit suchen, ohne Unterschied zwischen Anfangern und Erfahrenen, Gewdhnlichen

141 Shushé kore itto nari {&7E = :v—% 72 v . Standardisiert als shusho ittd, das Dogma von der Einheit
von Ubung und Erwahren, das vielfach als Hauptlehre des vorliegenden Textes angesehen wird.

142 Im Folgenden greift der Text stark auf Formulierungen in der einleitenden Passage zuriick; es
lohnt sich, beide Absatze zur wechselseitigen Erlduterung gegentiiberzustellen.
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und Heiligen, gemal der Lehre der Buddhas und Patriarchen dem Weg unseres Lehrmeisters
folgen und in der Sitzmeditation den Weg klaren.

Hort man etwa nicht, wie ein Patriarch sagt, ,Ubung und Erwahren sind nicht nicht
vorhanden, sie erhalten keine Befleckungen.“143 Du solltest wissen, dass man sich im
Erlangen des Weges der Ubung unterziehen muss.

[8] Jemand fragt: In friiheren Generationen fuhren in der Lehre bewanderte Meister aus
unserem Land ins Tang-Reich und Uberlieferten von dort den Dharma; warum lieSen sie
dabei diese [von dir vorgestellte] Lehre beiseite und tradierten nur Dogmen?

Zur Belehrung sage ich: Die Lehrer der Menschen in alter Zeit teilten diesen Dharma nicht
mit, weil die zeitlichen Bedingungen dafiir noch nicht gekommen waren.

[9] Jemand fragt: Hatten diese Lehrer des Altertums den Dharma denn erfasst?

Zur Belehrung sage ich: Wenn sie ihn begriffen hatten, hatten sie ihn auch verbreitet.

[10] Jemand fragt: Einer hat einmal gesagt: ,Klagt nicht Gber Geburt und Tod. Es gibt
einen schnellen Weg, um aus [dem Kreislauf von] Geburt und Tod herauszukommen. Ihr
misst nur erkennen, dass euer geistiges Wesen** immerwahrend und dauerhaft ist. Die
Hauptsache daran ist, dass zwar der Koérper, wenn er einmal geboren ist, mit Sicherheit
seiner Vernichtung entgegenwandert; aber das geistige Wesen kennt keine Vernichtung.
Wenn wir einmal klar erkannt haben, dass in unserem Leib ein geistiges Wesen lebt, das
nicht von Entstehung zu Vernichtung Gbergeht, dann sind wir, weil dies unser urspriingliches
Wesen ist und der Kérper nur dessen zeitweise Erscheinung darstellt, nicht dazu bestimmt,
mit dem Tode hier anderswo wieder geboren zu werden. Der Geist ist immerwahrend und
dauerhaft; er bleibt in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft unveranderlich. Wer das
erkennt, der hat Geburt und Tod verlassen. Wer diese Lehre begreift, macht ein Ende mit
seiner bisherigen langen Reise durch Geburt und Tod und geht mit dem Ende seines
gegenwirtigen Koérpers in das Wesensmeer 1** ein. Mit dem Eingang ins Wesensmeer
werden ihm die wunderbaren Krafte (Verdienste) der Buddhas und Tathagatas zuteil. Nun
ist man zwar, auch wenn man jetzt jene Erkenntnis hat, erst einmal noch nicht gleich mit
allen Heiligen, weil man noch in dieser korperlichen Existenz verweilt, die aus dem
verblendeten Karma der letzten Existenz entstanden ist. Wer aber die genannte Lehre gar
nicht begreift, der muss noch lange Zeit in Geburt und Tod umherlaufen. Darum gilt es,
eilends die wesentliche Lehre zu begreifen, dass die Geistnatur bestdandig ist. Was hat man

143 Zitat aus einem Lehrgesprach zwischen dem sechsten Patriarchen Huineng und seinem Schiiler
Nanyue Huirang (jp. Nangaku Ejo mi#t#7%), das im 5. Faszikel des Jingde chuandeng lu 515 {# k8%
wiedergegeben wird. (T51, No 2076, S. 240 Z. c14: R{&EAIAE, SSYRIRE.)

144 Shinsho {04k, Hier ist ein vollig unkérperlicher Begriff von shin [ impliziert, der die Ubersetzung
als ,Geist” rechtfertigt. ,, Wesen“ kann auch mit ,,Natur” (im Sinne von lat. natura) ibersetzt werden,
die beiden Worte werden im Folgenden synonym verwendet.

145 Shokai 1%,
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davon zu erwarten, dass man sein Leben unniitz damit vergeudet, sich einzusperren und zu
sitzen?”“ — Entspricht eine derartige Lehre dem Weg der Buddhas und Patriarchen oder nicht?

Als Belehrung sage ich: Bei dieser Ansicht'*® handelt es sich ganz und gar nicht um den
Buddha-Dharma, sondern vielmehr um die Ansicht der abwegigen Srenika-Lehre4”. Es
heiRt'*8, nach Ansicht dieser abwegigen Lehre gibt es in unserem Korper eine seelenférmige
Intelligenz4°; wenn diese Intelligenz auf bestimmte Umstande trifft, dann unterscheidet sie
zwischen gut und schlecht, ja und nein, sie erkennt Schmerz und Juckreiz oder Leid und
Freude. All das geschieht durch die Kraft der seelenférmigen Intelligenz. Weil es sich damit
nun so verhilt, dass die Seelennatur®® bei der Vernichtung des Kérpers ihm entschliipft und
anderswo neu geboren wird, sieht es zwar hier so aus, als wiirde sie vergehen; soweit sie
aber anderswo ein Leben hat, vergeht sie nicht und ist immerwahrend und dauerhaft. Dies
ist die Ansicht jener abwegigen Lehre.

Sich diese Ansicht anzueignen und sie fiir den Buddha-Dharma zu halten ist dimmer, als
sich einen Ziegelstein zu greifen und zu glauben, das ware ein goldener Schatz. Es ist eine
beschamende Verblendung, die ihresgleichen sucht. Sie wurde schon von Huizhong, dem
Reichslehrer im groBen Tang-Reich, zutiefst getadelt.'>! Ist es vielleicht nicht téricht, wenn
jetzt jemand die Irrlehre von der Bestandigkeit des Geistes und dem Zugrundegehen der
Erscheinung 2 aufstellt, sie mit dem wunderbaren Dharma aller Buddhas gleichsetzt,
Geburt und Tod verursacht und [dann auch noch] glaubt, damit Geburt und Tod zu verlassen?
Das ist doch wirklich héchst bedauerlich. Erkenne also, dass dies eine abwegige Irrlehre ist!
Du solltest ihr nicht dein Ohr leihen.

Aber damit ist es nicht genug — ich will noch weiteres Erbarmen zeigen und dich von
dieser irrigen Ansicht zu befreien versuchen. Du musst begreifen, dass nach dem Buddha-

146 Als ,Ansicht” (ken i) werden in der buddhistischen Literatur allgemein einseitige bzw.
unbegriindete Anschauungen bezeichnet.

147 Sennigedo %:/24\i. Srenika, p. Seniya ist einer der Brahmanen, der im 39. Kapitel des GroRen
Nirvana-Satra (Dai nehangyé XiZE#%#%) mit Buddha diskutiert und dabei die Lehre von einer
unsterblichen Seele vortragt. (T 12, No. 374, S. 594-596.)

148 Dogens Erlduterung lehnt sich nicht an das Nirvana-Sitra an, sondern stimmt, wie MizuNoO (1965,
S. 86, Anm. 3 und S. 444) belegt, weitgehend mit der Erklarung lberein, die im Jingde chuandeng lu,
Fasz. 28, unter den ,Worten des Reichslehrers Nanyang Huizhong” gegeben wird (Nanyang Huizhong
Guosi wu mIEEREGFE, T 51, No. 2076, S. 437-438) Schon dort geht es, trotz der Verwendung des
Begriffs ged6, um eine schulinterne Kontroverse. Auch Dogen richtet sich, wie schon NISHIARI (1965:
I: 156-157) meint, wohl eher gegen vergleichbare Anschauungen von einem , groRen Ich” (daiga x
#&), das nicht der Endlichkeit und dem Karma unterworfen sein soll, innerhalb der buddhistischen
Schulen und nicht zuletzt innerhalb der Chan/Zen-Schule selbst. Einen Uberblick tiber die Diskussion,
auf wen seine Kritik zielt, gibt (He 1995), der selbst vermutet, die Kritik an der fraglichen Position
innerhalb der Zen-Schule stehe im Vordergrund.

149 Reichi F 5.

150 Reisho FE 1.

151 Vgl. die oben angeflihrte Stelle.

152 Shinjé sometsu no jaken Oy FEPR OIS ..
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Dharma Leib und Geist eine Einheit und Wesen und Erscheinung nicht zwei [getrennte
Dinge]*>3 sind. Dies wurde unter dem westlichen Himmel und in den &stlichen Gefilden
gleichermalien anerkannt, und es geht nicht an, nun erneut daran zu zweifeln. Sogar wenn
man den Zugang!>* [zum Dharma] wihlt, dass die zehntausend Dharmas alle dauerhaft und
bestandig sind, dann sind eben alle zehntausend Dharmas dauerhaft und bestandig, ohne
Unterschied zwischen Leib und Geist. Wenn man den Zugang durch Erdrterung von Stille
und Aufhoren sucht, dann sind alle Dharmas Stille und Aufhoren, ohne Unterschied zwischen
Wesen und Erscheinung. Wie kdnnten wir also sagen, dass der Leib sterblich, der Geist aber
dauerhaft und bestdndig sei? Widerspricht das nicht dem rechten Prinzip*>>? Und nicht nur
das: Es gilt einzusehen, dass Geburt und Tod Nirwana sind, und dass nirgendwo ein Nirwana
aullerhalb von Geburt und Tod erortert wird. Du magst auf Grund der Ansicht, dass der Geist
bestandig sei, wenn er vom Korper losgelost werde, dir noch so sehr eine von Geburt und
Tod losgeloste Buddha-Weisheit einbilden: der Geist, der diesem Verstandnis, dieser
Anschauung anhangt, ist dennoch einer, der entsteht und vergeht und keineswegs dauerhaft
oder bestandig. Ist das nicht eitel und nichtig?

Flihre dir eingehend vor Augen, dass die Lehre von der Einheit von Leib und Geist stete
Rede im Buddha-Dharma ist. Wie kdnnte da beim Entstehen und Vergehen des Kérpers nur
das Herz, vom Korper losgeldst, nicht entstehen und vergehen? Wenn es eine Zeit gabe, in
der beide eins waren und eine andere Zeit, in der sie nicht eins sind, dann ware die Predigt
Buddhas selbst blind und leer. Und auRerdem bedeutet es, den Buddha-Dharma zu hassen,
wenn man Geburt und Tod fiir Dharmas halt, die es zu beseitigen gelte. Diesen Fehltritt wirst
du doch wohl vermeiden wollen?

Du musst wissen, wenn im Buddha-Dharma die Rede von dem Zugang zum Dharma
durch die geistige Natur als die groRe, umfassende Gestalt'°® ist, dann schlieRt dies die ganze

153 Shinshin ichinyo ni shite, shdsé funi nari 5 .0>—4012 UCHEARAR 720 .

154 Mon 4. Wértlich ,, Tor”. Weiter unten ist ausdricklich von einem ,,Dharma-Tor” (hdmon %:F4)
die Rede. Mit dieser Bezeichnung ist klargestellt, dass die fragliche Anschauung eine Perspektive
darstellt, die bestimmte Aspekte des Dharma erdffnen soll und nicht eine letzte oder hdchste
Wahrheit benennt.

155 Shéri IE#.

156 Shinsho daisoso LK 4H. Der Term geht auf einen Satz aus dem Da cheng qi xin lun XFEiL(E7
zurlck: DEMFE, BIE—ERK#EMEME, ,Die [Anschauung vom] Herz als der Wahrheit ist die
Substanz des Dharma-Zugangs der groflen, allumfassenden Gestalt der ganzen Dharma-
Welt.” Dieser Satz wird im Abschnitt zu den ,Interpretationen” (jp. kaishaku ##) abgehandelt als
einer von zwei untrennbaren Teilen des ,,offenen Aufzeigens des rechten Sinns“; sein Gegenstuick ist
die Anschauung vom ,Herz, das entsteht und vergeht.” Die Schrift betont, ganz im Sinne von Dogens
Aussage, dass beide Satze sich jeweils auf alle Dharmas beziehen. (T 32, No. 1666, S. 576a, Z. 5-8)
Allerdings wird dann in der Erlauterung des Satzes die , Herz-Natur” deutlich abgeschieden von den
verschiedenen ,Gestalten”. (Ibd., Z. 9-15) Auch die Erdrterung des Herzens, das entsteht und
vergeht, scheint diese Unterscheidung nicht aufzuheben. Anscheinend nimmt Dogen den Text bzw.
die genannte Auffassung hier eher gewaltsam fiir sich in Anspruch, bzw. schldgt eine Interpretation
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grofRe Dharma-Welt ein, ohne zwischen Wesen und Erscheinung zu unterscheiden und ohne
von Entstehen und Vergehen zu sprechen. Bis hin zu bodhi und Nirwana gibt es nichts, was
nicht die Herz-Natur ware. Die Gesamtheit aller Dharmas, der Dschungel der zehntausend
Erscheinungen, alle werden als ein Herz aufgefasst, ohne dass irgendetwas unerfasst bliebe.
All diese Zuginge zum Dharma sind das gleiche und derselbe eine Geist 7, ohne
irgendwelche Unterschiede. Dies ist der Zustand, in dem man die geistige Natur kennenlernt,
wie sie zum Haus Buddhas gehort.

Wer wird nun in diesem einen Dharma Leib und Geist voneinander trennen, Geburt und
Tod und Nirwana auseinanderreiBen®>8? Du bist schon ein Kind Buddhas — neige dein Ohr
nicht dem Gelall eines Verrickten zu, der abwegige Ansichten vertritt.

[11] Jemand fragt: Muss derjenige, der ausschlieRlich die Sitzmeditation libt, Gebote und
Verbote achten und rein halten?

Als Belehrung sage ich: Das untadelige Verhalten gemaf der Gebote ist Standard fiir das
Tor der Meditation und Hauswind der Buddhas und Patriarchen®>®. Auch wer die Gebote
noch nicht empfangen oder sie gebrochen hat, ist deswegen nicht ohne ihren Teil.16°

[12] Jemand fragt: Wenn jemand sich um die Sitzmeditation bemiiht, kann es doch wohl
kaum schaden, zusatzlich noch Mantra'®! oder Anhalten und Betrachtung!®? zu tiben?

Als Belehrung sage ich: Als ich in Tang®® einen Lehrer Uber die héchste Wahrheit
befragte, sagte er bei der Gelegenheit, dass man friiher wie jetzt von keinem der Patriarchen
unter dem westlichen Himmel oder in 6stlichen Gefilden, die das Siegel Buddhas in rechter
Weise Uberlieferten, gehort habe, dass er zusatzlich noch diese Praktiken lbte. Und in der
Tat, wenn man sich nicht an die eine Sache hélt, wird man auch die eine Weisheit nicht
erreichen.

vor, die sich gegen den wértlichen Sinn des Textes richtet. Fiir eine englische Ubersetzung des Da
cheng qi xin lun vgl. HAKEDA 1967, JORGENSEN et al. 2020.

157 By6da isshin 74 —.0». Eine andere mogliche Ubersetzung wire ,,sie sind gleich (by6da) und ein
Herz”.

158 Shin to shin to wo bunbetsu shi, shoji to nehan to wo waku & & 0> & Z453B1 L, AL EEREL 2L,
Kritisiert wird hier offensichtlich nicht die semantische Differenzierung, sondern die ontologische
Verteilung auf verschiedene Seinsspharen.

159 Busso no kafa Lo ZR. Fa, wortlich ,,Wind“ steht fur Tradition, Sitte, Stil, aber auch Aktivitat.
160 MizuNo (NKBT: 81: 445) verweist zur Erlduterung auf eine Stelle aus Sh6bo genzo zuimonki, nach
der Dogen gefragt haben soll: ,Welches Gebot wird zur Zeit der Sitzmeditation nicht
eingehalten?” (vgl. Zuimonki 2.1, DZZ: I: 429).

161 Shingon = = . Die (mit entsprechenden Koérperhaltungen und geistigen Betrachtungen
verbundene) Rezitation heiliger Formeln wird hier als Hauptiibung der Shingon-Schule aufgefiihrt.
162 Shikan 1-#, skt. samatha-vipasyana, bezieht sich hier auf das Meditationssystem der Tendai-
Schule.

163 To 1. China.
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[13] Jemand fragt: Kénnen sich auch Manner und Frauen dieser Ubung widmen, die ihr
weltliches Leben fortfiihren, oder ist sie den Hauslosen'®* vorbehalten?

Als Belehrung sage ich: Ein Patriarch sagte: Es heiRt, in Bezug auf das Treffen des Buddha-
Dharma wird nicht zwischen Frau und Mann oder Vornehmen und Gemeinen
unterschieden.'6>

[14] Jemand fragt: Wer sein Haus verlasst, entfernt sich damit sogleich von seinen
Bindungen und seine Klarung des Weges in der Sitzmeditation erfolgt ungehindert. Wie kann
der weltliche Mensch unter den wuchernden Pflichten mit ganzer Hingabe (iben und dem
bestimmungslosen Buddha-Weg entsprechen?

Zur Belehrung sage ich: Ganz allgemein haben die Buddhas und Patriarchen in der Fiille
ihres Erbarmens groRe und weite Tore der Gite eroffnet. Dies geschah, um alle geborenen
Wesen in das Erwahren eintreten zu lassen — und wer unter den Menschen und Goéttern
wirde hier nicht hineingehen? Sucht man unter dieser Voraussetzung in der alten und der
gegenwartigen Zeit, so findet man hierfir viele Beweise®®. So klarten etwa Daizong und
Shunzong!®’, wahrend sie wegen ihres kaiserlichen Ranges mit Angelegenheiten Giberhiuft
waren, den Weg in der Sitzmeditation und kamen so auf den groen Weg der Buddhas und
Patriarchen. Die Minister Li und Bo'®® waren beide in ihrem Rang als Ratgeber gleichsam die
rechte Hand [des Herrschers] fir alles unter dem Himmel, und sie traten in das Erwahren
des grolen Weges der Buddhas und Patriarchen ein, indem sie den Weg in der
Sitzmeditation verwirklichten. Es hangt also bloR davon ab, ob die Ausrichtung des Herzens
vorhanden ist oder nicht und hat nichts mit dem Stand als Laie oder Hausloser zu tun.
Weiterhin kommt es vor, dass jemand, der tief die Besonderheiten und Nachteile der Dinge
unterscheidet, von selbst darauf vertraut. Wer dagegen glaubt, dass die weltlichen Pflichten
den Buddha-Dharma verriicken, der hat nur erkannt, dass in der Welt der Buddha-Dharma
nicht zu finden ist, aber weild noch nicht, dass es in Buddha kein Gesetz der Welt gibt.

164 Shukkenin H5 A.. Shukke (das Haus bzw. die Familie verlassen) ist der Terminus fiir das Aufgeben
sdkularer Verpflichtungen und den Eintritt in den geistlichen Stand.

165 Die Bezugsstelle ist nicht identifiziert. Dogen wendet sich an verschiedenen Stellen gegen eine
Diskriminierung der Frau innerhalb der religiosen Gemeinschaft. Am berihmtesten sind seine
Ausfiihrungen im Faszikel Raihai tokuzui des Shobogenzo, vgl. DZZ: I: 246-257, wo er Beispiele von
Frauen anfiihrt, die hochste Einsicht erlangt hatten und entsprechend auch als Lehrmeisterinnen
akzeptiert wurden. Fiir eine neuere Erdrterung von Dogens Haltung zur Stellung der Frauen vgl. YUsA
2018.

166 Sho it. Hier sonst als ,,Erwahren” Gibersetzt.

167 jp. Daishi %52 und Junshi Jig=2. Kaiser der Tang-Dynastie 762—779 bzw. 805.

168 Ri Shokoku Z=#[E, Bo Shokoku BAfRIE. Zu BO ist nichts genaueres bekannt, bei Li kdnnte es sich
nach Mizuno (1990: I: 38, Fn. 5) um Li Zunxu Z=5¥4t5 (gest. 1032) handeln, den Verfasser des Tian
sheng guang deng lu KE2fE 6% (2 135, S. 595-902).
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Vor kurzem gab es im GroRen Song den ehrwiirdigen Minister Feng.®® Er war ein hoher
Beamter, der im Weg der Patriarchen herausragte. Spater verfasste er ein Gedicht, in dem
er von sich selbst sagte:

,Im Uberfluss der Amtsgeschifte liebe ich das Sitzen in Meditation. / Selten kommt es
vor, dass ich den Korper auf das Lager niederlege und schlafe. / Auch wenn ich jetzt unter
allen Wirdentragern herausrage, reicht mein Ruf als hervorragender Alter bis tber die vier
Meere. 170

Dies ist ein Beispiel dafiir, dass man trotz eines Standes, in dem einem die Amtspflichten
keine MuRe lassen, den Weg erreichen kann, wenn man den Geist ! ganz auf den
Buddhaweg ausrichtet. Man sollte anhand anderer (iber sich selbst nachdenken und die
Gegenwart im Licht der Vergangenheit reflektieren.

Im Grof3en Song-Reich gibt es gegenwartig unter den Herrschern, Ministern, Edlen und
Gemeinen, Mannern wie Frauen gemeinsam niemanden, der sein Herz nicht fest auf dem
Weg der Patriarchen halten wiirde. Sowohl die Krieger als auch die Gelehrten haben ihren
Sinn auf das Studium des Weges in der Ubung der Meditation gerichtet. Wo der Sinn
ausgerichtet ist, wird der Grund des Herzens vielfach offen und licht. So ist von selbst
bekannt, dass die weltlichen Pflichten den Buddha-Dharma nicht behindern.

Wenn sich im Reich der wahre Buddha-Dharma weithin verbreitet, dann ist die
Herrschaft tugendhaft und das Land im Frieden, weil die Buddhas und Gotter es ohne
Unterlass beschitzen. Ist die Herrschaft heilig und friedvoll, dann erlangt der Buddha-
Dharma ihre Kraft.

Weiterhin erlangten zu Lebzeiten des Ehrwiirdigen Sakya auch Verbrecher und Anhénger
von lIrrlehren den Weg. In den Gemeinschaften der Patriarchen kamen Jager und alte
Holzfaller zur Einsicht. Wie also nicht die anderen Menschen? Man muss nur nach der
Belehrung durch einen rechten Lehrer fragen.

[15] Jemand fragt: Trifft auf diese Ubung zu, dass man auch in der schlechten Welt der
gegenwartigen Endzeit!’? das Erwahren erlangen kann, wenn man sich ihr unterzieht?

Zur Belehrung sage ich: Bei der wirksamen Lehre'’? des GroRen Fahrzeugs, die sich in
Namen und Gestalt von den Scholastikern 7 unterscheidet, wird nicht zwischen den

169 Feng Yi (jp. FO Itsu /&, gest. 1153). Laienschiler von Dahui Zonggao (Daie Soka Kz, 1089—
1163). Mizuno (1990: I: 39, Fn: 10) hat darauf hingewiesen, dass es im Jiatai pudenglu %785 4% 23
(2137, S. 40-438) enthalten sei.

170 Das Gedicht besteht aus vier Zeilen mit je sieben Zeichen, enthalt aber darlber hinaus keine
auffalligen lyrischen Qualitdten — vielleicht ware es besser als ,gebundene Prosa“ zu bezeichnen.
171 ,Geist” (shin .): im Folgenden wird manchmal als Ubersetzungsterm auch ,Herz“ verwendet;
beides ist synonym zu verstehen.

172 Matsudai akuse AR A{CEA,

173 Jikkyo SE#k.

174 Kyoke #%.
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[Zeitaltern des] wahren, nachgeahmten und endenden Dharma'’> unterschieden. Alle, die
Uben, erreichen auch den Weg. Erst recht ist es bei dem schlicht Gberlieferten rechten
Dharma so, dass man mit dem Eintritt in ihn und der Herkunft aus ihm’® die Schitze des
eigenen Hauses gleichermaRen empfiangt und gebraucht. Wer sich der Ubung unterzieht,
erkennt von selbst, ob das Erwahren erlangt ist oder nicht, wie jemand, der Wasser benlitzt,
unmittelbar zu unterscheiden vermag, ob es kalt oder warm ist.

[16] Jemand fragt: Manche behaupten, im Buddha-Dharma mangelt es denen, die die

177 ist, auch dann nicht am

Lehre verstanden haben, dass das Herz unmittelbar Buddha
Buddha-Dharma, wenn sie mit dem Mund keine Sitren rezitieren und mit dem Leib nicht
den Weg Buddhas iben. Man erkennt einfach, dass der Buddha-Dharma urspriinglich schon
im Selbst vorhanden ist, und das ist die Vollendung des Erlangens des Weges. Es gibt nichts,
was man dariber hinaus noch von anderen Menschen verlangen miisste, und erst recht wird
man sich nicht mit der Ubung des Weges in der Sitzmeditation quélen.

Zur Belehrung sage ich: Diese Worte sind vollig haltlos. Wenn es ware, wie du sagst, wer,
der bei Verstand wére, wiirde andere in dieser Lehre unterweisen? Und so wiirde man nichts
von ihr wissen.

Du solltest einsehen, dass man den Buddha-Dharma unter Aufgabe der Anschauung
studiert, die zwischen Selbst und Anderen trennt. Wenn man den Weg erlangen wirde,
indem man erkennt, dass das Selbst unmittelbar schon Buddha ist, dann hatte sich der
Ehrwiirdige Sakya einst nicht mit der Belehrung iber den Weg abgemiiht. Dies ist im
Folgenden durch einen wunderbaren Fall eines alten verdienstvollen Meisters zu
beweisen.!’®

Einst, als sich in der Gemeinschaft um Chan-Meister Fayan'’® ein als der ehrwirdige
Tempelaufseher 18 Ze 81 pekannter Modnch befand, fragte ihn der Meister:
Tempelaufseher'®? Ze, wie lange bist Du schon in unserer Gemeinschaft? Der ehrwiirdige Ze
sagte: Es sind schon drei Jahre, seit ich zur Gemeinschaft des Meisters gestoBen bin. Der

175 Sh6zémappé F14k k. Die Lehre von vier Zeitaltern — zu den hier genannten kommt noch das
»Zeitalter des untergegangenen Dharma“ (hémetsu #53%) — in denen der Dharma unterschiedliche
Kraft besitzen sollte, war in Japan seit der Uberlieferung des Buddhismus prdsent und prigte
insbesondere die spate Heian- und frihe Kamakura-Zeit, weil die ,Zeit des endenden
Dharma“ (mappd £i%) nach einer Berechnung 1052 begonnen haben sollte.

176 Shusshin 5.

177 Sokushin ze Butsu Hl.i>Z{A. Oben wurde diese Formulierung der Shingon-Schule zugeordnet; im
Folgenden bezieht sich Dogen jedoch auf Diskussionen innerhalb der Chan/Zen-Schule.

178 Im Folgenden Ubersetzt Dogen eine Episode aus dem Hongzhi Chanshi guang lu Z= &l 4% in
den japanisch-sinitischen Kompositstil (wakan konkobun FniEiR 2z 3¢). Vgl. T 48 No 2001: 3a, Z 6-16.
179 Hogen Zenji iLHRAAR bzw. Hogen Mon'eki JAIR3C4%. Fayan Wenyi 885-956, Patriarch der oben
erwadhnten Fayan-Schulrichtung. Z 110: 877ff. enthalt seine Schrift Zong men shi gui lun 7=+,
180 Jp. Soku Ko kan'in RIIZAEsRE. KO ist eine Ehren-, kan'in eine Amtsbezeichnung.

181 Jp. Soku HI|. Baoen Xuanze #./& % . Genaue Lebensdaten unbekannt.

182 Kansu % =F. Die gleiche Funktion wie kan'in.

Bunron 8 (2021)



200 ,Diskurs zur Kldrung des Weges*“

Chan-Meister sagte: Du bist jlinger als ich, warum hast Du mich in dieser Zeit nie nach dem
Buddha-Dharma gefragt? Der ehrwiirdige Ze sagte: Ich will Hochwiirden!® in dieser Sache
nicht beltigen. Ich bin schon zu einem Ort des Friedens und der Freude im Buddha-Dharma
gelangt, als ich in friitheren Jahren bei Chan-Meister Qingfen'®* war. Der Chan-Meister fragte:
Durch welchen Ausspruch bist du dazu gekommen? Der ehrwiirdige Ze sagte: Das war, als
ich Qingfen einmal fragte: Was ist das Selbst des Menschen, der [den Weg] studiert? Qingfen
sagte: Das Yang-Yin-Feuerkind® kommt und verlangt Feuer. Fayan sagte: Das ist ein guter
Ausspruch. Aber du hast ihn vermutlich nicht verstanden. Der ehrwiirdige Ze sagte: Yang-
und Yin-Feuerphase gehéren zum Feuer. Mit Feuer nach Feuer verlangen, das ist ganz
ahnlich, als wenn man mit dem Selbst nach dem Selbst verlangt. So habe ich das aufgefasst.
Der Chan-Meister sagte: Jetzt weil} ich, dass du es damals nicht getroffen hast. Ware das der
Buddha-Dharma, dann hatte er sich nicht bis heute mitgeteilt. Da wurde der ehrwiirdige Ze
ganz erregt und ging abrupt fort. Doch noch unterwegs dachte er: Der Chan-Meister ist einer
der vertrautesten Kenner des Dharma im ganzen Lande und Lehrmeister von flinfhundert
Menschen. Wenn er mich vor einem Fehler warnt, so wird er bestimmt einen
hervorragenden Grund dafir haben. Er kehrte zum Chan-Meister zurick, bekannte und
bedauerte seine Verfehlung, verneigte sich vor ihm und sagte: Was ist das Selbst des
Menschen, der [den Weg] studiert? Der Chan-Meister sagte: Das Yang-Yin-Feuerkind kommt
und verlangt Feuer. Auf dieses Wort hin erlangte der ehrwiirdige Ze grol3e Klarheit Gber den
Buddha-Dharma.

Daraus ist klar zu ersehen, dass man auf der Grundlage der Uberzeugung, das Selbst sei
Buddha, nicht zur Erkenntnis des Buddha-Dharma kommen kann. Bestiinde der Buddha-
Dharma in der Uberzeugung, das Selbst sei Buddha, dann hitte der Chan-Meister nicht die
vorgenannten Worte zur Unterweisung gebraucht, und er hatte auch keine solche Warnung
aussprechen missen. Sobald man einen gut [mit dem Dharma] Vertrauten getroffen hat,
soll man ihn zu Regeln und Art und Weise der Ubung befragen und sich ganz und gar der
Kldarung des Weges in der Sitzmeditation hingeben. Man verankere keine halbfertige
Uberzeugung im Herzen, die auf bruchstiickhaftem Wissen beruht. Die wunderbare Kunst
des Buddha-Dharma ist nicht nichtig oder leer.

[17] Jemand fragt: Untersucht man Vergangenheit und Gegenwart in Kan und Tang?®®,
so gab es Menschen, die den Klang des Bambus vernahmen oder den Anblick der Bliiten
sahen und dabei zur Klarheit kamen.!®” Ganz zu schweigen von dem GroRen Lehrer Sakya,

183 Osho Fni.

184 Seiho Fi%. Nicht genauer identifiziert.

185 Heitei doji 75 T #¥. Hei / hi no e und tei / hi no to sind Yang- und Yin-Aspekt der Wandlungsphase
/ des Elements Feuer.

186 Kanto ##. Indien und China.

187 Anspielung auf zwei Episoden aus der schuleigenen Tradition, die Dogen ausfihrlich in Keisei
sanshiki wiedergibt und diskutiert. DZZ: I: 216-217.
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der den Weg erwahrte, als er den Morgenstern erblickte, oder von Ananda, der zur Klarheit
Uber den Dharma kam, als er den Predigtwimpel®® einholte.® Nicht nur das, seit dem
sechsten Patriarchen gab es in den fiinf Hausern viele, die ihren Herzensgrund durch ein
einziges Wort oder einen halben Spruch erhellten. Es haben doch nicht alle in jedem Fall
davor den Weg in der Sitzmeditation geklart?

Zur Belehrung sage ich: Du musst wissen, bei all diesen Menschen, die von alters her bis
jetzt durch den Anblick sichtbarer Formen ihr Herz erleuchtet oder durch das Horen von
Lauten zum Weg erwacht sind, gab es kein falsches Rasonieren Uber die Klarung des Weges
[in der Sitzmeditation] und keinen zweiten Menschen Uber die unmittelbar Anwesenden
hinaus.*®

[18] Jemand fragt: Unter dem westlichen Himmel und im Shindan-Reich sind die
Menschen ihrem Wesen nach von aufrichtiger Beschaffenheit. Die Menschen in diesen
Zentren der Kultur®®® kommen daher schnell zum Verstdndnis, wenn man sie liber den
Buddha-Dharma belehrt. In unserem Reich verfiigen die Leute dagegen von alters her nur
Uber wenig Humanitat und Einsicht'®> und kénnen daher nur schwer die rechten Samen
ansammeln. Man kann nur bedauern, dass sie solche Barbaren sind. Weiterhin bleiben die
Hauslosen hier noch hinter den Laien in den groRen Reichen zurlick. Die Welt ist einfaltig,
die Herzen sind eng und klein. Sie haften an zweckgerichteten Manipulationen und lieben
die duBerlichen Guter. Kénnen solche Leute, selbst wenn sie sitzend meditieren, wirklich
gleich zum Erwahren des Buddha-Dharma kommen?

188 Sekkan 4.

189 Dieser Satz stiitzt sich auf schuleigene Uberlieferungen, die in den ersten Faszikeln des Jing de
chuan deng lu (T 51 No 2076: 205b Z. 23) bzw. (nach Mizuno) Zong men lian deng hui yao (nicht
identifiziert) wiedergegeben werden. Die Episode mit Ananda ist klar anachronistisch, insofern der
buddhistische Orden in den ersten Generationen noch keine Tempelkloster besaB. Fiir den Text
beider Stellen vgl. Mizuno 1990: |: 437-438.

190 ... tomo ni bendé ni gigiryo naku, chokuka ni daininin naki koto o shirubeshi. & &2 F1E IS
7o, BFICHE - ANZ2EZ %L 5~L, NISHARI Bokuzan (1965: I: 202) fasst die wichtigsten alteren
Kommentare dahingehend zusammen, dass Dogen hier die ausschlieBliche Praxis der Sitzmeditation
lehre; dass es keinen ,,zweiten Menschen” gebe, soll heiRen, dass zu dieser Ubung nicht noch andere
Formen der Verwirklichung hinzutreten.

MizuNOo 1965: 94, Anm. 5 gibt dagegen dem Ausdruck chokuka ni daininin na[shi] eine weiter
gehende Bedeutung, namlich, dass es hier keinen Gegensatz von Subjekt und Objekt gebe.

Wenn man nicht der traditionellen Auffassung folgen will, nach der die zweite Phrase semantisch
eine Verdoppelung der ersten darstellt, erscheint mir jedoch die ndher am Wortlaut bleibende
Deutung wahrscheinlicher, dass nach Ddgens Uberzeugung alle wahrhaft Erleuchteten wussten, dass
es nicht neben oder unter ihrem gegenwdrtigen Dasein noch einen zweiten,
»eigentlichen” Menschen gebe, und dass sie daher den Weg Buddhas in der Ubung klaren miissten,
um ihn fir sich zu realisieren.

191 Chika #+#. Fir die hier gewahlte Lesart vgl. Mizuno 1965: 94, Anm. 9.

192 Jin chi =7
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Zur Belehrung sage ich: Es ist, wie du sagst. Humanitat und Einsicht sind unter unseren
Landsleuten nicht weit verbreitet, sie sind krumm und verdreht. Selbst wenn man ihnen den
rechten und richtigen Dharma zeigt, ist es, als ob sich Nektar in Gift verwandelte. Sie sind
leicht auf Ruhm und Gewinn bedacht, ihre Verwirrung und ihr Anklammern [an weltliche
Guter] ist schwer zu l6sen. Und dennoch: Beim Eingehen in das Erwahren des Buddha-
Dharma braucht man nicht unbedingt die Weltweisheit der Menschen und Gotter als Schiff
zur Ausfahrt aus der Welt. Zu Lebzeiten Buddhas erlangte etwa einer die vier Friichte durch
einen Ball,**3 und eine andere klarte den groRen Weg durch das Anlegen der kesa.?** Beides
waren einfaltige Leute, dumm und besessen wie Tiere. Aber es gibt eben die Rettung durch
das rechte Vertrauen und einen Weg, die Verwirrung zu verlassen. Denkt man weiter an die
glaubige Frau, die einen dummen alten Mdnch mit Essen versorgte und zur Klarheit Giber
den Weg gelangte, als sie ihn schweigend sitzen sah, dann wurde sie nicht durch Weisheit
oder Schrift gerettet, noch brauchte sie auf Worte und Erklarungen zu warten, sondern allein
ihr rechtes Vertrauen war der Grund dafuir.*®®

Im Ubrigen erfogte die Ausbreitung der Lehre Sakyas in dreitausend Spharen 19
innerhalb einer Spanne von wenig mehr als zweitausend Jahren.®’ Die fraglichen Lander
waren von unterschiedlicher Beschaffenheit und keineswegs nur solche, in denen Humanitat
und Einsicht herrschten. Auch die Menschen waren wohl kaum alle klug und verstandig. Und
dennoch breitet sich der rechte Dharma des Tathagata, der mit unausdenklich grofRer

193 Anspielung auf die 114. Episode aus dem Za bao zang jing 7555i&+E (jp. Z6ho zokyo) (9. Faszikel)
vom ,Alten Monch, der die vier Frichte erlangte”: Ein einféltiger alter Monch vertraut auf das
Versprechen eines viel Jingeren, ihm die ,vier Friichte” (shika I #): Nicht-Zurickfallen hinter den
gegenwadrtigen Stand der Einsicht / Existenz / Einmalige Wiederkehr / Nicht-Wiederkehr / Arhat) zu
verschaffen, wenn er ihm kostliches Essen brachte. Der Jingere befiehlt ihm nach und nach in
verschiedenen Winkeln des Klosters (in Meditation) zu sitzen, schlagt ihm jeweils mit einem
Lederball auf den Kopf und behauptet, ihm so je eine der vier Friichte zu {bertragen.
Erstaunlicherweise erreicht der Alte, der sich von den Schlagen im Sitzen nicht beirren lasst,
tatsachlich jedesmal den versprochenen Stand. (T 04 No 203: 494a Z 22- 494b Z 29; kakikudashibun
in MizuNo 1990: I: 438-439; )

194 2%, Skt. kasaya, das Gewand der Ménche und Nonnen. Anspielung auf eine im Dazhidu lun,
Fasz. 13 zitierte Episode einer Nonne, die zu Lebzeiten Buddhas den Stand eines Arhat erreicht hatte
und dies darauf zurilickfihrte, dass sie in einer lange zurickliegenden friiheren Existenz einmal im
Spiel ein kesa angelegt hatte. (T 25 No 1509: 161a Z 28- 161b Z 17)

195 Episode 115 aus dem oben bereits einmal angefiihrten 9. Faszikel des Z6ho z6ky6. Der Monch,
der sich unfahig sieht, der Frau, die danach verlangt, die buddhistische Lehre zu erldutern, rettet sich,
indem er schweigend dasitzt und flieht, als sie endlich, vom Zusehen ermidet, einschladft. Das
Nachdenken lber dieses Ereignis verhilft ihr zu einer ersten Einsicht. (T 4 No 203: 494c Z 1-16;
kakikudashibun in Mizuno: 1990: |: 439-440)

196 Sanzengai =T 7. Laut MizuNo (1965: 95, Anm. 34) der Bereich, der jeweils von einem Buddha
belehrt wird.

197 Nach der zu Dogens Zeit akzeptierten Rechnung lebte der Buddha im 10. Jh. vor unserer
Zeitrechnung.
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Verdienstkraft ausgestattet ist, in einem Land aus, wenn die Zeit gekommen ist. Wenn die
Menschen mit aufrichtigem Vertrauen sich der Ubung unterziehen, werden sie den Weg
erlangen, ganz gleich, ob sie scharfsinnig oder bléde sind. Denke nicht, weil unser Land kein
Reich der Humanitat und Einsicht ist und die Menschen hier es an Klugheit und Verstandnis
missen lassen, konnte man den Buddha-Dharma nicht treffen. Ganz zu schweigen davon,
dass alle Menschen reich an rechten Samen der prajfia sind. Nur empfangen sie diese selten
richtig und haben sie noch nicht in Gebrauch genommen.

Sh. hat anstelle der letzten beiden Satze:

Wenn du dich deswegen zurlickziehst, zu welcher Zeit wirst du dich dann jemals der
Ubung des Buddha-Dharma zuwenden?

Im GroRen Reich der Song gab es jemanden namens Staatsminister Zhang Tian Jue
198 der einen ,Traktat zum Schutz des Dharmas“'® schrieb, in dem er sagt: Wenn
man den Weg entlang geht, und nicht durchdringt, so bringt man doch die Ursache
fiir den Buddha-Samen hervor. Wenn man studiert und nicht zur Vollendung kommt,
so vermehrt man doch die Frucht fir Menschen und Himmelswesen.?®® Wabhrlich, die
Ursache fir das Wachsen des Buddha-Samens ist mehr als alles andere die
Bemiihung um den Weg der Ubung. Weiterhin sind die Menschen zwar alle reich am
rechten Glauben an prajiia, aber nur wenige verstehen es richtig, und bis jetzt wird
er nicht richtig aufgenommen.?!

Im Vorangehenden habe ich Fragen und Antworten ausgetauscht und bin dabei
abwechselnd als Unwissender und Meister aufgetreten, was leicht zu Verwirrung fihren
mag. Damit habe ich in gewissem Male Blumen am leeren Himmel hervorgebracht. Aber
auch wenn das so ist, so ist doch der wahre Sinn in Bezug auf die Klarung des Weges in der
Sitzmeditation in diesem Lande noch nicht tberliefert, und man muss diejenigen bedauern,
die ihr Herz darauf richten, ihn zu erfahren. Aus diesem Grunde habe ich gesammelt, was
ich anderswo gehort und gesehen habe und die Essenz der Lehren der erleuchteten Meister
festgehalten, damit ich sie den Adepten kundtue, die danach verlangen. Dariiber hinaus gibt
es die allgemeinen Regeln fiir die Ubungsstitte sowie detaillierte Vorschriften fiir das
Klosterleben, fiir die hier kein Raum ist, Gber die man aber nicht hinweggehen darf.

Uberhaupt befindet sich unser Land zwar &stlich des Drachenmeeres, und weit umher
erstrecken sich Wolken und Nebel. Dennoch ist der Buddha-Dharma in der Zeit von Kinmei

198 Jp. Cho Tenkaku Josho X% 7&4HH; bekannt als Zhang Shangyin & 5.

199 Hu fa lun, jp. Gohéron #ikis; T 52, No. 2114.

200 Freie Paraphrase von T 52, No 2114, S. 641b Z. 16—-17: Bili~ME, MiEMEZR, EMRE, Mk
ANKZ Ho

201 DZZ:1: 762.

Bunron 8 (2021)



204 ,Diskurs zur Kldrung des Weges*“

und Yomei?®? aus herbstlicher Richtung nach Osten vorgeriickt. Das ist ein Gliick fir die
Menschen. Dabei sind aber auch die Bezeichnungen, Lehren und Rituale ins Kraut
geschossen, zum Schaden der Umsetzung in der Ubung. Jetzt lebe ich mit zerrissenen
Kleidern und einer geflickten Almosenschale und treibe Knospen auf blauen Klippen und
weilen Felsen?%3: Bei der Ubung des Zazen erscheint allsogleich die Sache des Hinausgehens
Uber Buddha, und die groRe Angelegenheit, die Leben und Ubung bestimmt, erreicht
unverzuglich das Stadium der Vollendung. Das genau ist die Ermahnung des Drachenzahns?%*
und das am HahnenfuBberg?® hinterlassene Vermachtnis. Fur die Regeln zur Ausfihrung
der Sitzmeditation halte man sich an die Regeln zur allgemeinen Férderung der
Sitzmeditation, die ich in der vergangenen Karoku-Ara zusammengestellt habe. 2°° Nun heiRt
es zwar, man solle auf einen Erlass des Herrschers warten, bevor man den Buddha-Dharma
in einem Land verbreite. Bedenkt man aber noch einmal die am Geierberg hinterlassenen
Lehren, so haben die Herrscher, Flirsten, Minister und Generéle, die allenthalben in der Welt
auftreten, alle dankbar die Weisung Buddhas erhalten und sind geboren worden, ohne ihren
urspriinglichen Wunsch zu vergessen, den Buddha-Dharma zu schiitzen und zu bewahren.?%’
Wie kénnten ihre Machtspharen keine Reiche Buddhas sein? Aus diesem Grunde ist es nicht
unbedingt noétig, bei der Verbreitung des Weges der Buddhas und Patriarchen einen
bestimmten Ort auszuwahlen und auf eine Verbindung?®® zu warten. Man denke nicht, dass
sie erst heute begbnne.

Weil das so ist, habe ich dies hier zusammengestellt und hinterlasse es den Weisen, die
nach dem Buddha-Dharma verlangen, gemeinsam mit jenem Strom wahrer Adepten, die auf

202 & (reg. nach Nihon shoki 540-571) ¥ (reg. nach Nihon shoki 586—587).

203 Da Dogen in Fukakusa in der Nahe der kaiserlichen Residenzstadt lebte und die Unterstiitzung
prominenter Mitglieder des Hofadels hatte, handelt es sich hier um eine rhetorische Ubertreibung.
204 Rydga no kaichoku #EED ). MizuNo (1965: 96, Anm. 20) verweist auf den Chan-Meister
Longya Judun (jp. Rylga Koton # /%), der aber nach NisHIARI (1965: I: 211) hier gerade nicht
gemeint ist; vielmehr stehe Rylga hier fiir den historischen Buddha Gautama. Dies passt auch besser
in den Kontext, da im Folgenden von dem Vermachtnis seines (laut Zen-Schule) wichtigsten Schiilers
Kasyapa die Rede ist. (Vgl. o. die liberlieferungsgeschichtlichen Abschnitte).

205 Keisoku[san] #i[1L]. Die Sterbestatte des Kasyapa.

206 Fukan zazen gi & #2445, Die hier erwdhnte Fassung wird wegen einer Bemerkung im Fukan
zazen gi senjutsu ydrai gewdhnlich auf die Zeit nach der Riickkehr aus China im Herbst 1227 (Karoku
7tk 3) datiert. (DZZ: 1I: 6) Sie ist aber nicht Gberliefert. Die alteste erhaltene Version stammt von
1233. Vgl. dazu ausfihrlich Bielefeldt 1988.

207 Nach NKBT: 81: 97, Anm. 25 bezieht sich Dogen hier auf Lehren aus dem dritten Kapitel des
Nirwana-Satra (T 12, No. 374, 381a—b) und aus dem Sitra der Wohlwollenden Kénige (T 8, No. 246,
843a); im ersteren werden die Herrscher gemeinsam mit den ordinierten Ménchen und Laien
aufgefordert, die Lehre Buddhas zu bewahren und zu unterstiitzen; im zweiten werden die
Machtigen explizit ausgezeichnet, weil ohne ihre Unterstiitzung die Lehre nicht gedeihen kénne.
208 En #% (skt. pratyaya) Durch Wirkung des Karma auftretende forderliche Bedingung fiir ein
Ereignis; hier etwa der entsprechende Befehl oder die Unterstiitzung eines Herrschers.
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der Suche nach dem Weg mit den Wolken umherziehen und sich wie die Schwimmpflanzen
treiben lassen.

Ara Kanki, Yin-Metall-Hasen Jahr, zur Herbstmitte

Verfasst durch den Schiiler Sakyas Dogen, der ins Reich der Song gereist ist und den
Dharma Uberliefert.

Diskurs zur Klarung des Weges

209

209 Die Ara Kanki % & begann 1229, das Yin-Metall-Hasen-Jahr entspricht 1231. Die
,Herbstmitte” (chdsha " #k) verweist auf den 15. Tag des 8. Mondmonats — also den Tag des
Herbstvollmonds. Nach den Umrechnungstabellen von Tsuchihashi 1952 und Z6llner 2003 entspricht
das Datum dem 12.9.1231.
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