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Die Padagogik des Zenmeisters

Darstellung und Analyse

1. Einleitung

Gegenwirtig leben die Menschen in einer Zeit, in der viele materielle und geistige Inhalte aus
anderen Kulturkreisen aufgrund der industriellen und kommunikationstechnischen
Entwicklung leicht zuginglich sind. Besonders in den westlichen Léndern scheint der
exotische Anteil aus Asien immer interessanter zu werden, was vielleicht eine Gegenreaktion
dagegen sein konnte, dass die so genannte Modernisierung in der Tat als Verwestlichung
verstanden wurde. Auflerdem zweifeln die Menschen im Westen an der universalen Giiltigkeit
threr Kultur und Zivilisation fiir die politischen, 6konomischen, gesellschaftlichen und
okologischen Probleme im globalen Zusammenhang. Als Folge dessen kommen immer mehr
neue Alternativen von Ost nach West. Einige von ihnen bleiben im Westen so fest verankert,
dass sie die einheimische Lebensweise iiber ein temporires Phdnomen hinaus tief mitpragen.

Das Zen kann bestimmt auch als eine solche Alternative angesehen werden. Zurzeit gibt es
beispielsweise in Deutschland in fast jeder GroB3stadt mehrere Zen- oder dhnlich lautende
Meditationskreise. In vielen Volkshochschulen werden Zen-Kurse neben dem Autogenen
Training und Yoga veranstaltet. Wohn-, Esskultur und Bekleidung nach Zenart oder
fernostlicher Manier sind mittlerweile in den westlichen Alltag eingedrungen.

In dieser Tendenz wird das Zen zumeist als eine unabhédngige Religion mit Meditation oder
als mystische Philosophie betrachtet, was eigentlich sehr fern von seinem Ursprung ist. Das
Zen gehort zum Mahayana-Buddhismus, ein Aspekt, der oft auBer Acht gelassen wird. Diese
Rezeptionsweise wurde zum groflen Teil durch die Werke von Daisetz Suzuki vermittelt, die
zuerst im Westen vorgestellt wurden.! Das Wissen aus Biichern muss man aber laut der Zen-
Lehre in der Zen-Praxis wieder ,,vernichten®.

Um dies begreiflich werden zu lassen, kommen viele Zenmeister aus Japan nach Europa
und Amerika und bieten den Zen-Interessenten praktische Anweisungen an. Oder aber
zahlreiche Auslédnder besuchen Japan und iiben zusammen mit japanischen Monchen in Zen-
Klostern. Nach meiner Einschitzung sind diese Versuche jedoch nicht besonders erfolgreich

in der Ubermittlung eines Zen-Verstindnisses. Die Ursache liegt vermutlich in der Pidagogik

"In 1950er Jahren wurde Daisetz Suzuki durch seine Zen-Literatur weltweit bekannt (Okamura/Ueda 1999, S.
114£f). Suzuki 1957, Suzuki 1988.



des Zenmeisters. Einerseits haben die Ubenden aus dem Ausland auBer mangelhaften
Kenntnissen iiber den Buddhismus eine ganz andere Einstellung zur Erziehung und zur
Bildung, und die japanischen Leiter anderseits konnen nicht wissen, dass die Ubenden ihre
Péadagogik missverstehen. Als zu selbstverstandlich betrachten die Meister ihren Umgang und
thre Vorgehensweise mit den Schiilern, und eine Unterscheidung hinsichtlich der
Kulturabstammung findet natiirlich nicht statt.

Die Zen-Schule beeinflusste die japanische Kultur und prigte nicht zuletzt die japanische
Erziehungs- und Bildungstradition. Sie wird von der kdrperlichen Ubung charakterisiert und
herrscht immer noch in der heutigen Schulpiddagogik vor. Sie hat ihre eigenen Werte, deren
sich selbst die Japaner oft nicht bewusst sind, und wenn man die Geschichte der
erzichungswissenschaftlichen Behandlung dieses Themas in Japan betrachtet, lisst sich
feststellen, dass es bis heute sehr selten und auch selten zutreffend behandelt® worden ist.

Ebenfalls in der Buddhologie wird das Feld der Erziehung nicht besonders berticksichtigt,
obwohl es unzdhlige Werke iiber die buddhistische Geschichte und die Dogmen,
einschlieBlich des Zen-Buddhismus, gibt. Als Grund ldsst sich folgendes vermuten: Die
Erziehung ist zwar das wichtigste Element bei der Verbreitung des Buddhismus, aber ihre
Methode ist so abhingig von der durch die Korperlichkeit vermittelten intuitiven
Uberlieferung, dass gar nicht daran gedacht wurde, eine diskursive Systematisierung zu
versuchen. Hier wird schon sichtbar, dass sich die Anschauung von Erziehung im
Buddhismus von der westlichen grundlegend unterscheidet.

In dieser Arbeit wird die Pddagogik des Zenmeisters in den japanischen Kldstern anhand
der abendldndischen erziehungswissenschaftlichen Begriffe untersucht. Ziel dieser Forschung
ist, thre charakteristischen, aber auch filir Japaner relativ unbekannten Inhalte sowohl in
theoretischer als auch in praktischer Hinsicht darzulegen und zu analysieren. Aus dem
Ergebnis ldsst sich die Ursache fiir das Missverstindnis der Zen-Rezeption im Westen
verdeutlichen. Zum Schluss wird {iiberlegt, inwieweit das Zen und die Péadagogik des
Zenmeisters in unserer globalen Zeit iiber Modetrend hinausgehen und eine wirklich sinnvolle
Alternative im padagogischen Bereich sein kann, die auf wissenschaftlichen Einblicken

beruht.

? Sait6 1980, S. 1, Park 1985, S. 10



1.1. Allgemeine Vorstellung des Zen-Buddhismus

Bevor Fragestellung und Methode dieser Untersuchung erldutert werden, ist es notwendig,
zunéchst die Grundlagen des Buddhismus und des Zen kurz vorzustellen.

Der Buddhismus entsprang der Lehre Shikyamuni-Buddhas® vor 2500 Jahren, der
versuchte, den Menschen das Wesen des Selbst erkennen zu lassen, und der dadurch eine
harmonische Beziehung des Menschen zur Welt aufzeigte. Seit der damaligen Zeit ist die
Lehre des Buddhismus bis heute gut bewahrt worden, und in den Zen-Schulen entwickelte
sich ein originales effizientes Ubungssystem mit dem Ziel, die Einsicht in das Selbst zu
gewinnen und damit das Leben neu zu bestimmen. Dabei ist die Beziehung zwischen Meister
und Schiiler &duBerst wichtig, was die Zen-Schulen von anderen buddhistischen Richtungen
unterscheidet. Der Kern des Zen-Buddhismus besteht in nichts anderem als der durch die
Ubungen erlangten Einsicht, die von Generationen von Zenmeistern weitergereicht wurde, so
wie Wasser von einer Schale in eine andere Schale umgegossen wird.*

Im Buddhismus gibt es zwei grofle Stromungen. Der Zen-Buddhismus gehdrt zum
Mahéyana-Buddhismus’, der die Erlosung aller Menschen anstrebt, wihrend der Hinayéna-
Buddhismus®, der in den siidasiatischen Lindern vorherrscht, auf die eigene Befreiung des
einzelnen Ubenden zielt.

Das Wort ”Zen“7 ist die Abkiirzung des japanischen Wortes ,,Zenna“®(Sanskrit: ,,Dhyana‘),
das ,Versenkung® oder ,Versunkenheit® bedeutet. Urspriinglich gab es d&hnliche
Meditationsiibungen beim indischenYoga, und der Buddhismus iibernahm diese Tradition als
einen Teil seines Dogmas. Normalerweise wurde Zen als eine Ubungsform in jeder Schule
des Mahayana-Buddhismus neben den dogmatischen Lehren und Normen gelehrt. Aber im
eigentlichen Zen-Buddhismus wurde der Schwerpunkt besonders auf die Zen-Ubung gelegt,
und alle anderen Elemente der buddhistischen Lehre wurden unter dem Begriff des Zen

. . . . 9
subsumiert. Daher nennt man diese Schule Zen-Buddhismus* oder einfach ,,Zen®. ,,Zazen*

3 Shakyamuni-Buddha (Shakamunibutsu 3Rl & fE{L 5662 — 4867?): der Griinder des Buddhismus. Urspriinglich
war er ein Prinz der Konigsfamilie der Shakyas, aber er verliel den Palast und erlangte nach sechsjdhrigen
harten Ubungen die Erleuchtung.

* Eine Redewendung im Zen.

> Mahayéna-Buddhismus (Daijo-Bukkyd KX ZE{L%), ,das groBe Fahrzeug®.

6 Hinayana-Buddhismus  (Shojo-Bukkyo /) ZE 1A #(), .das kleine Fahrzeug®. Allerdings wird diese
herabsetzende Bezeichnung nur von den Anhdngern des Mahayéana-Buddhismus benutzt. Die Glaubigen des
Hinayana-Buddhismus bezeichnen ihre Richtung als Theravada (,,Lehre der Alten®).

7 Zen &

$ Zenna 7P

? Zazen 848 Za A Sitzen



ist eine konkrete Ubungsform im Zen. ,,Za“ bedeutet Sitzen, also heiBt das Wort insgesamt
,,Sitzen in Versunkenheit“, und dieses Sitzen wird nach Mdglichkeit im Lotussitz (Abb. 1)'°

ausgeiibt.

Halblotussitz Volllotussitz

Abb. 1: Lotussitz'!

Der Zen-Buddhismus wurde im 6. Jahrhundert n. Chr. durch Bodhidharma'? von Indien nach
China gebracht und entwickelte sich dort auf der Basis des Taoismus'® und Konfuzianismus'*
weiter. Einen wesentlichen Zusammenhang zwischen Buddhismus und Taoismus bildet das
,Mu“"® (Nichts) als Hauptgedanke des Zen. Der konfuzianische Einfluss zeigt sich in den
rituellen Aspekten des Zen-Buddhismus.

1% Lotussitz (Abb. 1): Es gibt zwei verschiede Arten des Lotussitzes: Im Volllotussitz (Kekkafuza &5 Hl Bk 4) legt
man den rechten Full auf den linken Oberschenkel und dann den linken FuB auf den rechten Oberschenkel
(rechts). Im Halblotussitz (Hankafuza ¥ Bl EX4) legt man nur den linken FuB auf den rechten Oberschenkel
(links). Die Fiile darf man wéhrend der kleinen Pause einer Sitzperiode wechseln.

" Yasutani 1978, S.13.

"2 Bodhidharma E12Z B (470 — ca. 543): der erste Patriarch des Zen-Buddhismus in China. Seine Figur, die in
Japan in einer Puppenform als ein Gliicksbringer dargestellt wird, ist dort sehr popular.

" Taoismus (Dokyo E#K): eine der wichtigen chinesischen Philosophieschulen, spéter auch als Volksreligion
verbreitet. Der Hauptgedanke besteht in den Begriffen D6 8 (Weg) und Mu # (Nichts), die als der Ursprung
aller Phiinomene angesehen werden. Laotse & ¥ und Chuangtse 3 sind die Vertreter dieser Schule.

' Konfuzianismus (Jukyo fE%%): eine bedeutende chinesische Philosophieschule, die Konfuzius #,F griindete.
Ihre Inhalte beziehen sich hauptsdchlich auf die politische Moral. Der Konfuzianismus hatte einen starken
Einfluss auf die koreanische und die japanische Kultur.

5 Mu & (Nichts): Das ,,Mu“ im Taoismus und das ,,Mu“ im Zen sind nicht identisch. Wéhrend das ,,Mu‘ im
Ersteren den Ursprung aller Phinomene bezeichnet, wird beim Letzteren die unmittelbare Identitét von ,,Mu‘ mit
allen Phdnomenen betont. Darauf wird spater noch ausfiihrlich eingegangen.



Der Hohepunkt des Zen-Buddhismus in China war die T ang-'® und Sung-Zeit'’ (8. - 11.
Jh.), in der viele grole Zenmeister ihre Lehre verbreiteten. Sie treten oft als Personen in
verschiedenen Koéans'® auf. Nach dieser groBen Bliite verlor das Zen in China seine
Bedeutung als eigenstdandige Religionsform.

In der Kamakura-Zeit" (im 12. und 13. Jh.), die durch viele neue volksnahe buddhistische
Schulen gekennzeichnet ist, wurde auch der Zen-Buddhisnus durch Eisai*® und Dégen®'
nach Japan gebracht. Der Erstere fithrte die Rinzai-Schule” in Japan ein, der Letztere die
S6t6-Schule™. Beide Schulen bilden bis heute in Japan die Schwerpunkte des Zen.** Die
Rinzai-Schule geht auf den chinesischen Meister Rinzai zuriick. Nach Eisai hatte die
japanische Rinzai-Schule in der Kamakura- und Muromachi-Zeit*> (im 13. und 14. Jh.) ihren
Hohepunkt, denn sie war unter Kriegern beliebt und wurde von der damaligen
Kriegerregierung  besonders unterstiitzt. *° Die S6t6-Schule wurde nach den
Anfangsbuchstaben der chinesischen Griinder, S6zan®’ und Tdzan, benannt. Dégen warnte
vor einer Sdkularisierung des Zen, vermied grofle Stiddte und versuchte, seine Lehre unter den
Bauern und dem niederen Landadel zu verbreiten.*®
Einer der methodischen Unterschiede zwischen den beiden Schulen besteht in der

Verwendung der Koans, welche Reden und Erzdhlungen von alten Zenmeistern beinhalten

und als Ubungsmaterial fiir die Schiiler dienen. Sie werden besonders in der Rinzai-Schule

' T*ang-Zeit (T6 &): 618 — 907

17 Sung-Zeit (S6 7): 960 — 1127

'8 Koan 22 %: eine Rede oder eine meist kurze, ritselhafte Erzdhlung von alten Zenmeistern oder iiber diese. Das
Wesentliche beim Koan ist das Paradoxe, das nicht mit dem Verstand aufzulGsen ist.

' Kamakura-Zeit #& &= B (1192 — 1333): die Zeit der Kriegerregierung in Kamakura. Die neuen
buddhistischen Schulen zu dieser Zeit unterscheiden sich vom Buddhismus in der friiheren Nara-Zeit 3% B Bf{{
(710-794) und Heian-Zeit £ Z B (794 — 1192), der eine scholastische Tendenz oder den Charakter einer
Staatsreligion hat.

% Eisai 58 (1141 — 1215): der Griinder der japanischen Rinzai-Schule. Allerdings verschwand die von Eisai
eingefiihrte Oryo-Sekte # & ik, ein Abkommling der chinesischen Rinzai-Schule, und die einflussreiche
japanische Rinzai-Schule in der Muromachi-Zeit gehért zu einer anderen Sekte, namlich der Yogi-Sekte Ul k.
I Dogen BT (1200 — 1253): der Griinder der japanischen Soto-Schule. Er hinterlieB viele bedeutende Werke.
,,Shobogenzo* 1E LR, eins von ihnen, ist die bekannteste Zen-Literatur Japans (Eckstein 1995).

22 Rinzai-Schule (Rinzai-Shi Bi% %)

3 S6t6-Schule (S6t0-Shit EAR)

*In Japan gibt es auBer diesen beiden Schulen die Obaku-Schule (Obaku-Shit #EBE5R), die der chinesische
Zenmeister Ingen FEJT in der Edo-Zeit ST B (17. Jh.) einfiihrte. Heutzutage wird diese Schule als eine
Nebenlinie der Rinzai-Schule angesehen und hat keine eigenstindige Bedeutung.

> Muromachi-Zeit B BEX (1336 — 1573): die Zeit der Kriegerregierung von Muromachi in Kioto.

26 Kamakura- und Muromachi-Zeit.

7 Sozan B LU (840 — 901): der Nachfolger von Tézan. Im 10. Kdan (,,Seizei, ein armer Ménch®, Seizei Kohin 5&
FAME) vom ,,Mumonkan® taucht seine Figur auf.

* Eiheiji K3, das Hauptkloster der S6t6-Schule, liegt in der Hokuriku-Gegend JtBE#E 75, die weit entfernt
von Kioto R #B ist.



eingesetzt. In der Edo-Zeit®’ ordnete Hakuin® die bis dahin iiberlieferten Koans und
systematisierte damit die Verwendung, die sich bis heute in den Rinzai-Kldstern erhalten hat.
In der Soto-Schule wird dagegen der Schwerpunkt auf die Zazen-Praxis selbst gelegt (Shikan-
Taza>'). Diese Schule wird auch durch eine Vielzahl von Ritualen im alltiglichen
Klosterleben charakterisiert, die alle zur Ubung beitragen sollen.

Der Zen-Buddhismus hat die japanische Kultur auf verschiedene Weisen beeinflusst. Zum
Beispiel kann man die bekannten japanischen Kiinste, wie Sadd>’ (Teezeremonie) oder
Kadd®® (Blumenstecken), ohne zen-buddhistische Elemente nicht richtig verstehen. In den
Kampfkiinsten, wie Kendd 3 (Schwertfechten) oder Kytdo 3 (BogenschieBen), wird die
Haltung beim Kampf nach der Zen-Lehre eingestimmt. AuBlerdem prigte der Zen-
Buddhismus neben dem Konfuzianismus und dem Shintoismus wesentlich die japanische
Mentalitit.

Das Charakteristische des Zen wird nach einer traditionellen, idiomatischen Formel

folgendermaBen zusammengefasst.”:

1. Unabhingigkeit von Schrifttum®’
2. Besondere Uberlieferung auBerhalb der orthodoxen Lehre™
3. Unmittelbares Hinweisen auf das Herz des Menschen®

4. Schau des eigenen Wesens und Buddha-Werden*’

Die ersten beiden Merkmale driicken die Haltung des Zen zur Sprache aus, die letzten beiden
beziehen sich auf die Weise und das Ziel der auBersprachlichen Ubungen. In der Zen-Praxis

soll man die Erleuchtung erlangen, indem man das alles dualistisch unterscheidende

¥ Edo-Zeit ST B54X(1603 — 1867): die vormoderne Zeit Japans, in der die Standesgesellschaft etabliert wurde.
Die Kriegerregierung von Tokugawa #J1| lag in Edo YL (der alte Name von Tokio RZ2).

30 Hakuin E B8 (1686 — 1769): ein Zenmeister der japanischen Rinzai-Schule, der die Methode der Koan-Ubung
reformierte. In allen heutigen Rinzai-Kldstern iiben Monche nach seinem Kodan-System.

3 Shikan-Taza RE 3T 4 heibt ,,ausschlieBlich sitzen®.

32 Sad6 I8 die Kunst des Teewegs, die in der Muromachi-Zeit begriindet wurde. Sen no Rikyt FRI4K ist der
bedeutendste Sado-Meister. Vgl. Exkurs zu Kapitel 5.

33 Kado EEE: die Kunst des Blumenwegs, die in der Muromachi-Zeit gegriindet wurde und enge Beziehungen
zu Sado hat.

3 Kendd &I3&: die Schwertfechtkunst.

¥ Kydo S38: die BogenschieBkunst.

36 vgl. Nishitani 1974, Ubersetzung aus Diner 1992.

37 Furytimonji N3 X F

3 Kydgebetsuden 24 Bl =

* Jikishininshin E#§ AL

4 Kenshojobutsu 814 B 1L



Bewusstsein aufthebt, welches durch die Sprache vermittelt wird. Dadurch soll man das wahre
Selbst gewinnen. Der Vorgang der Erleuchtung®' und des Buddha-Werdens ldsst sich nur

durch das intuitive Zusammenwirken von Kdorper und Geist ermoglichen.

1.2. Gegenstand, Fragestellung und Methode der Untersuchung

Der Gegenstand der Untersuchung ist die noch aktuell durchgefiihrte Pddagogik des
Zenmeisters in den japanischen Zen-Klostern*>. Nach Bedarf werden die buddhistischen
Dogmen und die Geschichte des Buddhismus inklusive der Zen-Schulen in Indien und in
China auch vorgestellt.

Auf den ersten Blick scheint die Piddagogik des Zenmeisters fiir westliche Menschen sehr
fremdartig zu sein. Dort nimlich geht es nur um das Uben, und dieses Verfahren ist iiberhaupt
nicht abhingig von einer verbalen Vermittlung. In den Koéan-Ubungen scheint die
Kommunikationsform zwischen Meister und Schiiler nicht einmal mit dem normalen
Verstand analysierbar zu sein. Das ganze Ubungssystem beruht also auf einem véllig anderen
padagogischen Geflige als das abendléndische, das auf einer anderen Anschauung der Sprache
und der Koérperlichkeit basiert.

Vor diesem Hintergrund wird der Aufbau dieser Arbeit mithilfe von Aufgaben

folgendermalBlen festgelegt:

1. Die Grundlage und die genauen Inhalte der Pddagogik des Zenmeisters hinsichtlich des
anderen Gefiiges werden dargestellt.

2. Die Darstellung wird mit den im Abendland gebrauchlichen didaktischen Begriffen
analysiert.

3. Die wesentlichen Charakterisierungen der Piddagogik des Zenmeisters werden in drei
relevanten Aspekten, ndmlich der Sprache, der Interaktion und der Korperlichkeit
zusammengefasst.

4. Im Hinblick auf diese Charakterisierung werden Anregungen aus der Piddagogik des

Zenmeisters fiir unsere Zeit aufgezeigt.

! Erleuchtung (Satori f&1))

*2 Es gab und gibt in Japan kaum Zen-Kloster fiir Frauen, und obendrein ist die Erzichungswirklichkeit dieser
Kloster ohnehin unbekannt. In dieser Arbeit werden deshalb ausschlieBlich die ménnlichen Worter wie
"Schiiler", "Erzieher" und "Meister" verwendet und nicht "Schiilerin", "Erzicherin" und "Meisterin".



Zur Aufgabe 1:

Weil das Zen zum Mahayana-Buddhismus gehort, ist es notwendig, dessen grundlegendes
Dogma zuerst darzustellen. Dann wird geklért, welches Erziehungsprinzip der Mahayana-
Buddhismus hat und in welcher Kategorie der buddhistischen Ubungsmethodiken die Zen-
Schule im Vergleich zu den andern Schulen eingeordnet wird. (Kapitel 2)

Nach der Klirung dieser Grundlage wird die Erziehungswirklichkeit im japanischen Zen-
Kloster vorgestellt. Die systematische Theorie der Zen-Ubung entstand keinesfalls vor der
Praxis, sondern sie wurde nach und nach in der Geschichte aufgrund der Bemiihungen der
Zenmeister festgelegt. Deshalb wird in dieser Arbeit auch induktiv verfahren und zwar
werden die konkreten Inhalte der Zen-Ubung zuerst dargestellt. Dieser Teil fungiert auch als
ausfiihrliche Erklérung fiir umfangreiche Zen-Termini. (Kapitel 3)

Danach wird iiber Sinn und Bedeutung der einzelnen padagogischen Handlungen in der
Zen-Ubung aufgeklirt. Dabei wird auch auf die Differenzierung zwischen der Rinzai- und der
S6t6-Schule hingewiesen.

Bei der Rinzai-Schule wird die stufenweise Kdan-Ubung beispielhaft anhand der ,,Zehn
Ochsenbilder” dargelegt. Der Sinn und die Funktion der Sprache fiir das Erlangen der
Erleuchtung werden gekldrt, und das Charakteristische in der Zen-Kommunikation wird
aufgezeigt. Dabei wird nicht auf jedes einzelne Kodan aus den Koan-Sammlungen
eingegangen, sondern nur auf einige Beispiele, welche exemplarisch fiir die Beziehung
zwischen Sprache und Welt sind. (Kapitel 4)

Bei der Sot6-Schule werden Shikan-Taza und die rituellen Ubungen dargelegt. Dogen
thematisierte ,,Form und Geist“ und hinterlieB streng und ausfiihrlich bestimmte formale
Regeln. Hier wird untersucht, wie die Korperlichkeit dabei gesehen wird. (Kapitel 5)

Ein Exkurs iiber die Ubungen der mit ,,-d6* bezeichneten Kiinste wird danach vorgestellt,
denn in diesen Kiinsten wird die Pddagogik des Zenmeisters angewendet. Mit diesem Exkurs
soll der Einfluss der Pidagogik des Zenmeisters noch deutlicher werden. Die Ubungsmethode

dieser Pddagogik prégte lange die japanische Erziehungstradition. (Exkurs)

Zur Aufgabe 2:

Die Padagogik des Zenmeisters mit den abendldndischen didaktischen Begriffen zu
analysieren ist sicherlich eine schwere Aufgabe, da sie auf einem génzlich anderen Paradigma
basiert. Trotzdem wird hier versucht, sowohl die theoretische Ubungsgrundlage als auch die

einzelnen Ubungsinhalte didaktisch zu kliren. Weil die didaktischen Aspekte ,,Intention* und



»Vermittlung® ohne Zweifel zur Padagogik des Zenmeisters gehoren, muss und kann die
Didaktik als Wissenschaft vom Lehren und Lernen® dieses pidagogische Handeln kliren.
Das Ziel dieser Analyse ist daher nicht nur, die Merkmale der Pddagogik des Zenmeisters
zu verdeutlichen, sondern auch nachzuweisen, dass sie trotz der anscheinenden Fremdheit
iber eine allgemeine didaktische Grundlage verfiigt. Dabei besteht das Interesse auch darin,
welche modifizierte und differenzierte Aussage iiber die Padagogik des Zenmeisters mit den

in Deutschland gebrduchlichen Begriffen moglich wird. (Kapitel 6)

Zur Aufgabe 3:

Das Ziel dieser Aufgabe ist, die Charakteristika der Pddagogik des Zenmeisters anhand der
obigen Analyse noch ausfiihrlicher zu untersuchen. Hier wird zusammenfassend geklart,
welche besonderen Unterschiede im Vergleich zur abendlédndischen Pédagogik unter den
Gesichtspunkten der Sprache, der Interaktion und der Korperlichkeit zutage treten, und
welche Schlussfolgerungen sich daraus ergeben. Dabei werden die Verflechtungen einzelner
Aspekte beriicksichtigt, und es wird versucht, diese Merkmale moglichst mit konkreten
Beispielen begreiflich zu machen. (Kapitel 7)

Zur Aufgabe 4:

Am Ende dieser Arbeit ldsst sich eine sinnvolle Stellung der Pddagogik des Zenmeisters in
dieser Wissenschaft trotz ihrer Besonderheit vorfinden. Es wird versucht, auf ihren Einfluss
auf das japanische pddagogische Denken hinzuweisen, der noch in der gegenwirtigen
Schulerziehung erkennbar ist. AbschlieBend werden einige mogliche Anregungen aus dieser
Padagogik fiir unsere Zeit vorgestellt, die zwar aus dem Zen stammen, aber unabhéingig

davon eingesetzt werden konnen. (Kapitel 8)

1.3. Forschungsstand

Vor der Untersuchung wird der Forschungsstand fiir diesen Bereich hier vorgestellt.
Wie schon erwéhnt, gibt es sehr wenige erzichungswissenschaftliche Beitrdge tliber die
Zen-Schulen und nicht zuletzt auch iiber den Buddhismus. Zumeist sind sie keine

Forschungen im unabhéingigen pddagogischen Feld, sondern ein Teil der jeweiligen gesamten

# Kron 2000, S. 39-49 Die Definition der Didaktik ist vielfiltig. Die Didaktik als Wissenschaft vom Lehren und
Lernen gilt als umfénglichste Gegenstands- und Begriffsbestimmung.
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dogmatischen Darstellung. Es gab keine bemerkenswerten Auseinandersetzungen zwischen
Wissenschaftlern. Im Jahr 1992 entstand The Nippon Buddhist Education Research
Association.** Obwohl dort die Pidagogik oder die Erziehungswissenschaft im Rahmen des
Buddhismus behandelt wird, ist die Thematik eher zum Zweck der Anwendung in den
gegenwairtigen schulischen Institutionen aufgeflihrt45, und die Erziehungswirklichkeit in den
traditionellen Tempeln und Klostern wird phdnomenologisch selten analysiert. Trotz dieser
Forschungslage gibt es Literatur, nimlich Nihonbukkydgakkai (1971) und Park (1985), die
ausnahmsweise umfangreich und informativ ist. Die Erstere umfasst die gesamten
Abhandlungen verschiedener buddhistischer Schulen, sowohl deren Theorie als auch Praxis.
Die Letztere ist die systematische Darstellung der buddhistischen Erziehung unter
philosophischem Aspekt.

Die geringfiigigen erziehungswissenschaftlichen Forschungen fiir den Bereich der Zen-

Ubung werden im Folgenden skizziert.

a. Literaturkritik

« 46

Urspriinglich  waren die Koéan-Sammlungen, beispielsweise ,,Mumonkan oder

“¥' nichts anderes als Lehrbiicher fiir die Ubenden. Dégen selbst schrieb das

,Hekiganroku
,,Shobdgenzo* fiir seine Schiiler, um die richtige Ubung zu vermitteln. Alle Schriften bilden
die theoretische Grundlage fiir die Zen-Ubung. Selbstverstindlich gibt es eine Fiille von
Interpretationen solcher Werke, aber es existieren kaum Arbeiten, die die Ubung unter dem
rein pddagogischen Aspekt kritisch behandeln. Aullerdem werden diese Auslegungen héufig
ohne eigene Praxiserfahrung geschrieben und konnen deshalb nicht immer treffend sein.
Unter den historischen Schriften der alten Zenmeister wird die Zen-Ubung in den ,,Zehn
Ochsenbildern® besonders péddagogisch thematisiert. Daher ist ihre Klirung von Ueda
/Yanagida (1990) niitzlich, um den grundlegenden Ablauf der Ubung zu erfahren, was sich
von den ausschlieBlich dogmatischen Anndherungsversuchen der anderen Arbeiten

unterscheidet. Ansonsten wird die theoretische Grundlage der Zen-Ubung in Sakurai (1982)

kompakt zusammengefasst.

* wwwsoc.nii.ac.jp/nbera/index.html

* Mochida 1995, Saito 1980
* Mumonkan* #EF9 B8 (Shibayama 1976, Yasutani 1978, Yamamoto 1980)
47 Hekiganroku“ 2 %&# (Gundert 1964, Yasutani 1966)
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b. Analyse anhand Praxis

Es gibt viele Erfahrungsberichte und Beschreibungen der Zen-Ubung im Kloster. Sie sind
aber keine wissenschaftlichen Arbeiten, obwohl viele interne Informationen der
Erziehungswirklichkeit daraus gewonnen werden kdnnen.

In Miyasaka (1970) und in Hirata (1971) sind einige Ubungsinhalte unter dem
padagogischen Aspekt analysiert. Aus dem Erfahrungsbericht von Groening (1983) kann man
den Eindruck des auslindischen Ubenden von der Pidagogik des Zenmeisters gut
herauslesen.*® Die Untersuchung von Hori (1994) ist ein interessanter Versuch. Es handelt
sich dabei um eine phinomenologische Analyse eines ausldndischen Monchs (und
gleichzeitig eines Subprofessors der Religionswissenschaft), der aus seiner Position recht
objektiv die Ubung darstellt. Trotzdem ist die Arbeit vom erziehungswissenschaftlichen

Standpunkt aus gesehen analytisch unzureichend konzipiert.

c. Gesellschaftlich-geschichtlicher Aspekt

Hier geht es um die institutionelle Entwicklung der Zen-Kloster. Ein Abriss befindet sich
sowohl in den geschichtlichen Darstellungen des Buddhismus als auch in der unabhéngigen
buddhistischen Schul- und Sektengeschichte und informiert ausfiihrlich {iber die
organisatorischen Rahmenbedingungen der Zen-Ubung. Dies kann auch ein unentbehrliches
Material fiir die Untersuchung der Padagogik des Zenmeisters sein, aber das Interesse bei
solcher Beschreibung liegt auf der Geschichtskritik und nicht in der Pddagogik. In Miyasaka
(1970), in Kagamijima (1984) und in Narusawa (1995) wird die gesellschaftliche Seite der
Zen-Ubung anhand der Klosterregeln ausfiihrlich untersucht. Die gesamte Geschichte des Zen

inklusive der gegenwértigen Situation in Japan wird in Ibuki (2001) gut skizziert.

1.4. Vorbemerkung

In dieser Arbeit werden viele erziehungswissenschaftliche Termini verwendet. Manche von
thnen sind von der deutschen erziechungswissenschaftlichen Geschichte stark geprégt,
beispielsweise ,,Bildung®, ,Bildsamkeit* usw. Sie miissen aber frei von der historischen
deutschen Konnotation gelesen werden, da es keine entsprechenden anderen deutschen
Worter gibt, die fiir den Bereich der Piddagogik des Zenmeisters verwendet werden konnen.
Besonders problematisch sind die Worter ,,Erziehung und ,,Bildung* auf Deutsch, die in

anderen Sprachrdumen kaum eine addquate Entsprechung haben. Der Unterschied der beiden
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Begriffe wird in der Pddagogik des Zenmeisters auch nicht deutlich. Denn die Bildung, die
zumeist als ein Vorgang der Personlichkeitsentwicklung und Selbstverwirklichung verstanden
wird, ist beim Zen vollig identisch mit der Erziehung, die als dauerhafte, sittliche Anderung
des Kindesverhaltens als Sozialisation im Alltag verstanden wird. Die Ubungen, richtig zu
sitzen, zu essen, zu wohnen, zu baden, auf die Toilette zu gehen oder zu schlafen, sind nichts
anderes als die vollig freie und kreative Selbstentfaltung. Das zu kldren gehort auch zu einer
wichtigen Aufgabe dieser Untersuchung. Deshalb wird in dieser Arbeit das Wort ,,Erziechung*
als padagogisches Handeln im Zen zumeist verwendet, aber es enthédlt auch den Sinnbereich
der ,,Bildung“. Das gilt auch fiir das Wort ,,Erzieher*, der den Schiiler sowohl erzieht als auch
(aus)bildet.

Des Weiteren wird hier eine Anmerkung iiber das Wort
,herkdmmliche* (Pddagogik/Didaktik) vorgelegt. ,,Herkdmmlich® bedeutet urspriinglich ,,im
Abendland herkdmmlich. In Japan ist aber diese Pddagogik/Didaktik seit der Meiji-Zeit® aus
dem Westen im Zusammenhang mit der Modernisierung des Staates eingefiihrt und sie gilt
heute auch in den géngigen japanischen Schulen. Deshalb meint das Wort ,,herkdmmlich® in
dieser Arbeit ,,sowohl im Abendland als auch in Japan gebriuchlich®.

Fiir diese Untersuchung sind die meisten Zitate zum Zen von mir aus den japanischen
Quellen iibersetzt, die, wie die anderen japanischen Biicher in der Literaturliste, in japanischer
Schrift angegeben werden. Die Zitate aus den schon ins Deutsche iibersetzten Quellen sind
teilweise von mir mithilfe der japanischen Originaltexte iiberarbeitet worden, was in den
FuBnoten vermerkt ist.

Der Gegenstand dieser Arbeit ist fiir Européer relativ fremd. Deshalb sollen ein Glossar
und eine Zeittafel zum Verstindnis der Fachworter und der Geschichte des Zen beitragen.
Dartiber hinaus werden Bilder hinzugefiigt, die hoffentlich auch jenseits der Sprache die

Pédagogik des Zenmeisters anschaulich machen kdnnen.

* Groening 1983 (Ubersetzung ins Japanische von Ueda 2005)
¥ Meiji-Zeit BI3ABEE(1868 — 1912)
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2. Die Grundlage des Mahayana-Buddhismus und sein Erziehungs- und Bildungsaspekt

In diesem Kapitel wird die Grundlage des Mahayana-Buddhismus und sein Erziehungs- und
Bildungsaspekt sowohl aus der dogmatischen als auch aus der praktischen Sicht basierend auf
seiner Geschichte dargelegt. Damit ldsst sich verdeutlichen, welche Position die Zen-Schule
in den gesamten buddhistischen Stromungen besitzt und welche Unterschiede sie in ihrer

Ubungsmethode zu den anderen Schulen hat.

2.1. Die Grundlagen des Mahayana-Buddhismus

Der Buddhismus wurde vor 2500 Jahren von Shakyamuni-Buddha begriindet. Deshalb heif3t
diese Religion auf Chinesisch und Japanisch ,,die Lehre von Buddha“ (Bukkyd).' Buddha
bedeutet ,,der Erwachte, ein Begriff der sich nicht auf den historischen Buddha beschrinkt.’
Im Buddhismus wird gekldrt, was Buddha-Sein bedeutet, und die Anhinger werden
aufgefordert, ,,Buddha zu werden®. Dies ldsst sich hauptsidchlich anhand der friihesten
Dogmen: der ,,Drei Dharma-Formeln“?, der ,,Vier Edlen Wahrheiten“*, des ,,Achtfachen
Pfades*® , der ,,Zwolfgliedrigen Kette“S und des ,,Mittleren Weges“7 aufzeigen.

Die ,,Drei Dharma-Formeln* erkldren die Wirklichkeit und den eigentlichen Zustand der
Welt. Das Wort ,,Dharma“® ist ein Leitbegriff des Buddhismus und hat sehr komplexe
Bedeutungen, die hauptséchlich die Gesamtheit der Phdnomene, die Wahrheit selbst und das

Gesetz beinhalten. Die ,,Drei Dharma-Formeln* lauten:

' Bukky6 1A% die Lehre von Buddha.

2 Was ,,Buddha* bedeutet, ist nicht einheitlich innerhalb des Buddhismus. Wéhrend im Hinayana-Buddhismus
der historische Buddha allein als realer Buddha anerkannt wird, kdnnen alle Menschen laut den Dogmen des
Mahayana-Buddhismus Buddha werden. Im Letzteren gibt es noch drei Arten von Buddhas, ndmlich
Hosshimbutsu 3% & {4, Hojimbutsu $R& 1L und Ojimbutsu S &1L, Der erste Buddha ist das Dharma (vgl.
FuBnote 8) selbst, der zweite der personifizierte Buddha des Ersteren (z.B. Amida-Buddha), der als das Ergebnis
der Vollendung der Ubung Buddha wurde, und der Letztere ist der Buddha, der in dieser Welt als Mensch fiir die
Erlésung aller Lebewesen erschien (z.B. Shakyamuni-Buddha).

* Die Drei Dharma-Formeln (Samboin =;4E): die Erklirung der Dharma-Wahrheit.

* Die Vier Edlen Wahrheiten (Shitai FA5%): die Analyse des Zustands des Menschen und die Erlésungsmethodik.
> Der Achtfache Pfad (Hasshodo J\IEI&): die acht richtigen Wege fiir die Glaubigen des Buddhismus zum
Nirvana

% Die Zwolfgliedrige Kette (Jani-Engi + =#&i oder Jani-Innen + =& #): die Erklarung iiber die Ursache und
Wirkung des menschlichen Elends.

7 Der Mittlere Weg (Chado #i&): die von Buddha gezeigte Lebensweise, mit der man sich von den Extremen
distanziert.

¥ Das Dharma (Ho 3%): urspriinglich die gesetzliche Ordnung des Universums; heutzutage bedeutet Ho im
Japanischen nur das Gesetz.
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1) Alles Seiende dndert sich stindig und unaufhérlich.’
2) Alles Existierende hat keine Selbststindigkeit und ist immer gleichzeitig nicht-
existierend. "

3) Das Nirvana ist der Zustand der absoluten Ruhe."!

In unserer Lebenswelt entstehen stindig verschiedene Phinomene, die aber immer
voneinander abhédngig sind. Alles ist in irgendeinen Sachverhalt eingebunden, und deshalb
kann nichts selbstéindig existieren. Fiir den Buddhismus ist das Wesen des Seienden das
Nichts, das nicht die einfache Verneinung der Selbstindigkeit der Gegenstinde bezeichnet,
sondern iiber dieses Nichts als Existenzbegriff hinaus weder Sein noch Nicht-Sein ist. Das
natiirliche Bewusstsein glaubt aber fest und einseitig an die Existenz der Dinge und fixiert
sich daran. Darin sieht der Buddhismus gerade die Ursache der Leiden der Menschen. Es ist
notwendig, dass man die Einsicht in das Nichts erlangt, wodurch man von den verschiedenen
Ubeln des Lebens, des Alters, der Krankheit und des Todes befreit wird und den absoluten
Frieden gewinnt.

Shakyamuni-Buddha zeigte den Prozess zur Erlosung auch durch die ,,Vier Edlen

Wabhrheiten*;

1) die Wahrheit des Leidens,'?

2) die Wahrheit der Entstehung des Leidens, "

3) die Wahrheit der Ausléschung des Leidens,"*

4) die Wahrheit des Weges, der zur Auslschung des Leidens fiihrt."

Die Welt ist voll von Leiden. Eigentlich ist alles nur Leiden, wie Leben, Altern, Krankwerden
und Sterben. Die Ursache dieses Leidens ist das Begehren. Der Wirklichkeit wird der ideale
Zustand gegeniibergestellt, in dem das Begehren restlos verschwindet. Um diesen Zustand zu
erreichen, muss man den richtigen Weg gehen.

Die letzte Wahrheit, die des Weges, beinhaltet folgende konkreten Ubungen, die unter dem

Begriff ,,Achtfacher Pfad* zusammengefasst werden:

? Shogyo-Mujo FITERE
' Shoh6-Muga & EEHK
"' Nehan-Jakujo JE 82 R 5%
2 Kutai &7

1 Jittai BEFH

" Mettai JH 70

" Dotai JEFH
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1) richtige Erkenntnis'®
2) richtiges Denken'’

3) richtige Rede'®

4) richtiges Handeln"
5) richtige Lebensweise®
6) richtige Bemiihung®'
7) richtige Achtsamkeit™

8) richtige Sammlung®

Kurz erldutert, bedeutet der ,,Achtfache Pfad* Folgendes: Zuerst erlangt man die Welt- und
Lebensanschauung des Buddhismus und bestimmt dementsprechend seine Handlungen. Nach
diesem Entschluss spricht man immer liebevoll und ehrlich. Liige und Geschwitz werden
vermieden. Man handelt nicht wider die Sittlichkeit, sondern tut Gutes. Richtige Lebensweise
heif3t, den richtigen Beruf ausiibend sein alltdgliches Leben zu fithren. Dabei muss man sich
bemiihen, seine idealen Ziele zu erreichen. Man achtet stindig darauf, richtig zu denken.
Darin besteht die richtige Sammlung des Geistes. Der Inhalt der richtigen Erkenntnis, der
Grundlage aller anderen Praxis ist, ist die Einsicht in die Abhédngigkeit und die eigentliche
Nichtigkeit der Sachverhalte. Er ldsst sich so ausdriicken: Weil es dies gibt, gibt es jenes.
Weil es dies nicht gibt, gibt es jenes nicht.

Dieser Kausalzusammenhang wird in der ,,Zwolfgliedrigen Kette* ausfiihrlich erkléart:

1) Am Anfang steht Geistesblindheit™*.
2) Aus ihr entsteht intentionale Handlung®.
3) Aus der intentionalen Handlung entsteht Bewusstsein®®.

4) Aus dem Bewusstsein entsteht Bezeichnung®’.

'® Shoken IER

'” Shoshiyui 1IE B
'8 Shogo IEFE

" Shogo IE#

% Shémyo 1E &

*! Shoshojin IEFEHE
2 Shonen [EES:

» Shojo IEE

** Mumyo6 85

P Gyb 1T

%% Shiki 5%

T Mybshiki % &
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5) Aus der Bezeichnung entstehen sechs Felder der Wahrnehmung?.

6) Aus den sechs Feldern der Wahrnehmung entsteht Berithrung®.

7) Aus der Beriihrung entsteht Empfindung™.

8) Aus der Empfindung entsteht Begehren®'.

9) Aus dem Begehren entsteht Ergreifen®.

10) Aus dem Ergreifen entsteht Sein™.

11) Aus dem Sein entsteht Geburt™*.

12) Aus der Geburt entstehen Alter und Tod®. Es ist die Entstehung der Gesamtheit der

Leiden.

Jeder dieser Sitze ldsst sich auch umkehren, und die Reihe lautet dann: Wenn es keine
Geistesblindheit gibt, gibt es keine intentionale Handlung, wenn es keine intentionale
Handlung gibt, gibt es kein Bewusstsein usw. In jedem Fall l4sst sich die Geistesblindheit als
der Ursprung des Leidens betrachten, und es ist klar, dass es ohne Geistesblindheit kein
Leiden gibt. Daher ist es notwendig, die richtige Erkenntnis {iber die Wahrheit durch die
buddhistische Lehre zu erlangen.

Die Kausalkette weist auf die Nichtigkeit des Seienden hin, aber Shakyamuni-Buddha
verwarf auch das Sein der Nichtigkeit. Er zeigte den ,Mittleren Weg* als die ideale
menschliche Haltung, bei der man den Abstand zwischen Nichts und Sein tiberwindet.

Ca. 100 Jahre nach dem Tod des Griinders zerfiel der Buddhismus in viele Sekten, unter
denen die Sarvéstivida-Sekte’® besonders einflussreich wurde. Sie war charakterisiert durch
die strenge Betonung der Kausallehre und die Tendenz zum Realismus, was vom
urspriinglichen Buddhismus weit entfernt war. Sie zielte ausschlieBlich auf die eigene
individuelle Erlosung, der sich nur eine kleine elitire Gruppe widmen konnte und die somit
dem einfachen Volk unerreichbar blieb. Die Anhénger des Mahayana-Buddhismus kritisierten
diese Sekte und nannten sie verdchtlich Hinayana-Buddhismus. Sie sahen die Aufgabe des

Mahayana-Buddhismus darin, die abweichenden Dogmen wieder der Lehre Shakyamuni-

% Rokusho 754

¥ Soku fid

OuF

SN

32 Shu BY

BUA

*Sho &

* Roshi &3

36 Sarvastivada-Sekte (Setsu issai ubu &t —414&B): eine Schule des Hinayana-Buddhismus.
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Buddhas anzupassen und sie dann zu vertiefen, um die Zeitgenossen von deren Wahrheit zu
iiberzeugen.

Die Grundlage des Mahayana-Buddhismus bilden die Erkldrung der dynamischen
Bezichung zwischen Nichts und Sein und die Einfithrung des Bodhisattvas®’. Der Mahayéna-
Buddhismus versucht, die zum Realismus neigende Kausallehre zum Mittleren Weg
zuriickzufithren, und betont die Interdependenz und die Gleichheit des Seienden und des
Nichts.

Zunichst wird diese Struktur im Blumengirlanden-Siitra® folgendermafien dargestellt:

,.Das Einzelne ist alles. Alles ist das Einzelne.«*

So konnen jeder und jedes Ding erst als das Ergebnis der unendlichen Phdnomene in Zeit und
Raum existieren. Das Einzelne driickt immer konzentriert alles aus. Alles heifit aber nicht nur
die Gesamtheit der Sachverhalte, also Sein, sondern bedeutet ,,Nichts“ als Metabegriff von
Sein und Nichts gleichzeitig, und diese zwei Welten - die phinomenale und die eigentliche -
harmonieren miteinander.

Dies wird im Herz-Sttra* gut erklért:

,,Die Farbe ist nicht verschieden von der Leere, die Leere ist nicht verschieden von der Farbe.

Die Farbe ist die Leere, die Leere ist die Farbe.«*!

Die Farbe steht sowohl fiir den statischen als auch fiir den dynamischen Aspekt aller
Phianomene, deren Verkettung nicht das zeitliche Verhiltnis von vorher und nachher zeigt,
sondern den doppelten Aufbau von allem und nichts: Das Einzelne enthilt alles, und

gleichzeitig ist es nichts. Man darf nie nur von einem Pol dieser Struktur abhingig sein,

7 Bodhisattva (Bosatsu Z§#): derjenige, der eigentlich schon Buddha ist, der aber auf seine eigene Erlosung
verzichtet, in dieser Welt bleibt und fiir die anderen wirkt, bis auch das letzte Lebewesen erlost wird.

¥ Avatamsaka-Sitra (Kegon-Kyo ZFEg#X): eins der wichtigen mahayana-buddhistischen Sitren, das angeblich
die erste Predigt des Buddha nach seiner Erleuchtung beinhaltet (Kimura 1997).

39 Issoku-issai — Bl —14]], Issai-soku-ichi —4JE1—.

“ Prajnaparamita-Hridaya-Sttra (Hannya-Shingyd % % x#%): ein kleines, aber sehr wichtiges Sttra der
mahayana-buddhistischen Prajna-Sitraserie, das das bekannteste aller Stitren in Japan ist (Akizuki/Yagi 1985).

*! Shikifuikd Kafuishiki, Shikisokuzekii Kisokuzeshiki @ FRZE ZFREE BERZE ZEIRE: Besonders
die Formel ,,Shikisokuzek{i ist iiber die buddhistische Fachsprache hinaus in Japan sehr bekannt, wobei die
Bedeutung der Worte nicht unbedingt mit dem dogmatischen Inhalt identisch ist. In der deutschen Ubersetzung
wird das Wort ,,Form® fiir ,,Shiki“ zumeist verwendet, das nach meiner Ansicht mit der ,,Form* der ,,Form-
Ubung® verwechselt werden konnte. ,,Shiki“ bedeutet nicht nur die Form, sondern auch den Inhalt, die beide
durch die zeitlichen und rdumlichen Bedingungen entstechen. Wegen dieser komplexen Bedeutung wird hier
einfach das Wort ,,Farbe aus der origindren Bedeutung des chinesischen Charakters ,,Shiki* aufgenommen, die
das gesamte Wahrnehmbare symbolisiert.
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sondern muss den beweglichen Charakter der Wahrheit begreifen und den Mittleren Weg
praktizieren, der sich weder dem Sein noch dem Nichts zuneigt.

Die Lehre der phinomenalen Leerheit ermbglicht es, in dieser Welt das Reine Land* zu
begriinden. Das Nirvana liegt nicht anderswo und ist nicht schwer zu erreichen, wie es sich
die Anhédnger des Hinayana-Buddhismus vorstellten, sondern unsere Welt ist unmittelbar das
Nirvana. Damit er6ffnete der Mahayana-Buddhismus einen Weg zur Erlosung fiir die Laien,
die das alltdgliche weltliche Leben nicht verlassen konnen.

Diese neue Mdoglichkeit fiir die Laien manifestiert sich noch ausfiihrlicher im Begriff
»Bodhisattva®, der hdufig in mahayana-buddhistischen Sitren vorkommt. Bodhisattva ist
derjenige, der die Erlosung sowohl des eigenen Ichs als auch die aller Lebewesen anstrebt.
Sein Interesse beschriankt sich nicht auf ihn selbst; er hat sehr viel Barmherzigkeit fiir die
leidenden Menschen in der Welt und gibt sich fiir sie hin. Er bemiiht sich darum, sie Buddha
werden zu lassen, aber gleichzeitig wirkt sein Streben auch fiir ihn selbst. Ganz absichtlich
bleibt er in der gegenwértigen Welt, bis er den letzten Menschen gerettet hat. Die Moglichkeit
der Erlosung aller Menschen ist gerade darin begriindet, dass diese Welt eigentlich Nichts ist.

Die Entscheidung des Bodhisattvas wird in den Vier Grof3en Geliibden® wie folgt dargestellt:

1) Die Geschépfe sind ohne Zahl. Ich gelobe, sie zu erlosen.**
2) Die Leiden sind unerschépflich. Ich gelobe, mich von ihnen freizumachen.*
3) Die Lehren des Dharma sind unendlich. Ich gelobe, sie zu erlernen.*

4) Der Weg des Buddha steht iiber allem. Ich gelobe, ihn zu vollbringen.”’
Die Anhdnger des Mahayana-Buddhismus ersetzen in der Praxis des Bodhisattvas den
,Achtfachen Pfad“ durch die ,,Sechs Péramités“48, weil sie meinen, mit dem ,,Achtfachen

Pfad* ihre Aufgaben nicht gut genug erfiillen zu kénnen.

Bei den Sechs Paramitas handelt es sich um:

* Jodo ¥ x. Die Erlosung wird von der Ausiibung von ,,Eké“ [E[8)(Zuwendung) ermoglicht, die auf der
Leerheit beruht (Kajiyama 1997).

* Die Vier GroBen Geliibde (Shiguseigan P45LAZBE): eine der bekanntesten mahayana-buddhistischen Formeln,
die aus den vier grundlegenden Geliibden fiir den Bodhisattva besteht.

* Shujo muhen seigan do RAEE TV EFEE.

* Bonnd mujin seigan dan (B 1% /R Z FEMT.

* Homon muryd seigan gaku EPIEEEREZ.

" Butsudd mujo seigan jo {LEHE FEFARK.

*® Sechs Paramitds (Roku-Haramitsu 7N J¥ #& Z ): Das Paramita, das wortlich ,das Erreichen des
Jenseits® bedeutet, bezeichnet die grundlegende praktische Tugend.
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1) Freigebigkeit®’

2) Sittlichkeit™
3) Geduld”!

4) Bemiihung™*
5) Versenkung’ 3
6) Weisheit™

Wenn man diese Sechs Paramitads mit der Praxis des urspriinglichen Buddhismus, ndmlich

dem Achtfachen Pfad, vergleicht, ergeben sich folgende Entsprechungen’”:

Achtfacher Pfad entspricht Sechs Paramitas
richtige Erkenntnis u. richtiges Denken Weisheit
richtige Rede, Handlung, Lebensweise Sittlichkeit
richtige Bemiihung Bemiihung
richtige Achtsamkeit u. Sammlung Versenkung

Die beiden Faktoren in den Sechs Paramitas, die der Achtfache Pfad nicht hat, sind
Freigebigkeit und Geduld. Geduld bedeutet nicht nur Durchhaltevermdgen bei der eigenen
harten Ubung, sondern auch das Ertragen von Hass und feindlichen Handlungen anderer
Lebewesen. Im Sutra ,,Bodhisattvas Geliibde>® ist dieser Geist, der alle Schwierigkeiten

geduldig ertréagt, gut dargestellt.

»Wenn jemand ein bdser Feind wird und mich beschimpft und verfolgt, ist das gemaf der

157

grolen Gnade des Bodhisattvas fiir mich nur ein Mittel”’, mit dem meine Siinden getilgt

werden konnen, die seit ewiger Zeit durch meine Gedanken und Bindungen entstanden sind.*

* Fuse 1A #E

% Jikai FFA

> Ninniku BB

>2 Shojin FEE

3 Zenjo #E

** Chie B

*> Mizuno 1994, S. 29, 30.

*¢ Bodhisattvas Geliibde (Bosatsu-Gangyomon & §ZFg1T3): ein Sitra, das in der Rinzai-Schule oft rezitiert
wird.

" Hoben J5{& (siehe FuBnote 86)
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Die beiden Tugenden Freigebigkeit und Geduld haben also gesellschaftlichen Charakter.
Daraus erhellt, dass der Mahayana-Buddhismus altruistischer und sozial offener ist als der
frithere Buddhismus.

Der Mahayana-Buddhismus entstand zuerst in Indien und wurde gegen Ende der
westlichen Han-Dynastie °® in China eingefiihrt. Dabei verstirkte der Einfluss der
chinesischen Denkweise die Tendenz, sich mehr an der Gegenwart zu orientieren. Man hoffte
namlich nicht, irgendwelche Ideale nach dem Tod in der ndchsten Welt zu erreichen, sondern
akzeptierte die Wirklichkeit sofort und erwartete etwas Besseres in der gegenwértigen Welt.
Die Betonung der allen Lebewesen immanenten Buddha-Natur™ ist eine der chinesischen
Entwicklungen des Mahayana-Buddhismus. Nach einiger Zeit entstanden sowohl der Zen-
Buddhismus als auch die Jodo-Schule® selbstindig in China, und beide kamen spiter auch
nach Japan. Da sie zum Mahadyana-Buddhismus gehorten, behielten sie dessen Grundsitze

bei.

2.2. Der Ausgangspunkt der buddhistischen Erziehung und Bildung

Der Mahayana-Buddhismus als Gegenbewegung gegen den Hinayana-Buddhismus, der sich
von der Gesellschaft abgelost hatte, war sozial aufgeschlossen. Vom péddagogischen
Standpunkt gesehen, war dies bedeutsam, weil das Interesse des buddhistischen Lehrers nicht
mehr darin steht, eine Auslese auszubilden, sondern diese Lehre moglichst breit im Volk zu
vermitteln. Die Adressaten der Erziehung und Bildung wurden die Laien, die kein spezielles
Vorwissen hatten.®!

Im Buddhismus werden die Menschen dariiber aufgeklart, was ,,Buddha*“ ist, und
aufgefordert, auch selber Buddha zu werden. Dies zu verwirklichen ist die Intention der
buddhistischen Erziehung und Bildung. Genauer formuliert: Das Ziel ist das Erwachen des
Individuums. Zu fragen ist nun: Wie kann man die richtige Einsicht in das Buddha-Sein
vermitteln? Mit welcher Praxis wird der Weg zum Buddha-Sein beschritten? Wie kann man
diese Lehre durch Erziehung und Bildung in der Gesellschaft weiter verbreiten? Die Meister

im Buddhismus werden aufgefordert, diese Aufgaben zu 16sen. Wer als Bodhisattva titig ist,

¥ Zenkan BT3E (202 v. Chr. — 8 n. Chr.)

> Bussho {4t

% Jodokyd 38 L% eine der Hauptstromungen des chinesischen Buddhismus. Der Gliubige strebt mit der Hilfe
von Amida-Buddha nach der Wiedergeburt im Reinen Land.

%' Dem hier dargestellten Erziehungs-/Bildungsaspekt entsprechen die Sechs Schulen in der Nara-Zeit (R &P/
R) wegen ihres scholastischen Charakters nicht.
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kann diesen Anspruch erfiillen. Der pddagogische Ansatz des Bodhisattvas hat drei
Schwerpunkte:

Erstens liegt eine erzieherische Liebe im Wesen des Bodhisattvas, da er ja die Erlosung
aller Lebewesen anstrebt. Der Bodhisattva sieht keinen Unterschied zwischen sich selbst und
den anderen und wiinscht immer alles Gute auch fiir die anderen, weil sie in Hinblick auf das
Nichts eigentlich nichts anderes sind als er selbst. In diesem Sinne ist es unmittelbar das
eigene Interesse des Bodhisattvas, den anderen die richtige Einsicht erlangen zu lassen, und
darauf beruht sein groBles Vertrauen, wie er sein eigenes Buddha-Sein erfasst. Das ist die
grundlegende Haltung des buddhistischen Erziehers. Diese Art von Liebe heiit im
Buddhismus ,,Karunﬁ“62, was ,,grenzenloses Erbarmen* bedeutet. Der Prozess der Erziehung
und Bildung ist ohnehin Ausdruck der Freigebigkeit im Sinne der Sechs Paramitas. Bei der
Erziehung muss der Erziehende viel Geduld haben, was auch zu diesen Paramitas gehort.

Zweitens ist es wichtig, dass der Bodhisattva nicht nur Erzieher fiir die anderen
Menschen, sondern auch selbst noch ein Ubender ist. Im Buddhismus heifit Lernen
unmittelbar auch Uben®, und die eigene Ubung hat kein Ende. Alle Ubungen enthalten also
zwei Faktoren, einmal die Zielsetzung fiir die anderen® und zum anderen die fiir sich selbst®,
und beide sind voneinander abhéngig. Sittlichkeit, Bemiihung, Versenkung und Weisheit als
weitere Elemente der Sechs Paramitds beziehen sich in der Praxis primir auf den Ubenden
selbst, aber letztendlich kommen sie auch den anderen Menschen zugute. Da der Bodhisattva
selbst noch den gleichen Weg geht, kennt er die Schwierigkeiten der anderen Ubenden so gut,
dass er aus Mitgefiihl versucht, eine effiziente Ubung fiir sie zu finden. In seiner Art bleibt er
immer bescheiden, weil er sich dessen bewusst ist, dass auch er noch auf dem Wege ist. Die
Einheit von Erziehen/Bilden und Uben wirkt auf diese Weise pidagogisch effektvoll im
Wesen des Bodhisattvas.

Drittens ist die Lebensweise des Bodhisattvas fiir das Ziel der Verbreitung des
Buddhismus ideal. Es gibt keinen exklusiven Anhéngerkreis im Mahayana-Buddhismus. Der
Bodhisattva unterscheidet sich nicht von den anderen Laien und lebt ganz gewohnlich mitten
in der Welt. Normale Menschen konnen ihn oft nicht als einen Heiligen erkennen. Dennoch
veranlasst seine Berufung ihn, die Menschen in seiner Umgebung nach und nach zu
beeinflussen. Seine pddagogischen Aktivititen werden immer von seiner unbegrenzten Liebe

und seiner erfolgreichen Strategie getragen. So bringt ein Bodhisattva einen anderen

62 Karuna (Jihi Z3K)

% Darauf wird im néchsten Abschnitt ausfiihrlich eingegangen.

4 Gekeshujo F{LHRE: die Erlosung der anderen Lebewesen.

% Jogubodai £ 3RE$2: die Bemiihung fiir die eigene Erleuchtung.
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Bodhisattva hervor, der wiederum seinen Nachfolger findet. Sein gegenwartiges Leben sieht
er nicht als Wirkung einer schlechten Ursache® an, sondern er wiinscht explizit, in ihm zu
verbleiben, um durch sein Karma® erzieherisch zu wirken und die Lehre des Buddha zu
verbreiten. Die Kausalkette in Verbindung mit dem determinierten Karma wird unter diesem
Aspekt positiv angesehen.

Die Aufgaben der buddhistischen Erziehung und Bildung werden, wie oben erwéhnt,
durch das Wesen des Bodhisattvas zielorientiert geldst. Es gibt aber noch ein wesentliches
Element, bei dem diese paddagogische Vermittlung vorausgesetzt wird, nidmlich die
Bildsamkeit. Hier soll zunédchst dargestellt werden, wie der Buddhismus diese Féhigkeit
betrachtet.

Der fiihrende Gedanke bei der buddhistischen Erziehung und Bildung ist, dass alle
Menschen die Buddha-Natur haben. Die Mdglichkeit zur Erlosung ist deshalb fiir jeden offen;
darauf griinden sich alle padagogischen Handlugen im Buddhismus. Die Buddha-Natur
enthilt daher ganz originér die Bildsamkeit, die aber einen widerspriichlichen Charakter hat.
Im Buddhismus bedeutet ndmlich die Bildung nicht immer, dass ,,etwas gebildet wird“. Das
Gebildete muss schlieBlich sogar ,,weggebildet” werden, weil die Phdnomene gleich Nichts
sind. Alle Ubungen dienen nur dazu, zur urspriinglichen Natur zuriickzukehren, wo man diese
Ubungen nicht mehr braucht.

Die Buddha-Natur, die von Anfang an jedem Menschen innewohnt, setzt die Erweckung
durch die Erziehung voraus, ldsst aber die Menschen frei von aller ,.Bildung“. Die
Bildsamkeit im Buddhismus bedeutet gleichzeitig die absolute Freiheit von der Bildung.
Daraus soll ein recht selbstindiger Mensch entstehen, der nie an etwas Gelehrtes gebunden
ist. Buddha zu werden heifl3t, solch ein selbstverantwortlicher Mensch zu werden, der durch
seine Bodhisattva-Barmherzigkeit wieder zur Gesellschaft Beitrége leisten kann.

Uber diesen inneren individuellen Aspekt hinaus spielt die Buddha-Natur noch eine
weitere wichtige Rolle. Die Buddha-Natur ist die urspriingliche Kraft, die alle Lernenden
selbst leitet. Jeder Mensch hat irgendeinen Anlass, den Weg des Buddha einzuschlagen. Bei

% Das Gesetz von Ursache und Wirkung (Inga & %) bestimmt eigentlich alle Phinomene. Im Buddhismus wird
betont, dass dieses Gesetz liber die gegenwirtige Welt hinaus mit der Vergangenheit und Zukunft
zusammenhéngt.

7 Karma (G6 #): bedeutet ,, Tat auf Sanskrit. Die Tat der Menschen beeinflusst iiber sich selbst hinaus die
Kausalkette von Ursache und Wirkung ewig. Der Ursprung dieser determinierten Folge wird im Buddhismus als
Karma verstanden.
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diesem Anlass stoBt ihn ein fester Entschluss an, namlich der Bodhi-Geist®®. Dogen schreibt

im ,,Shébégenzé“69:

,»Aus verschiedenen Ursachen entsteht ohne Ausnahme der Bodhi-Geist. Der Eine gewinnt im
Traum diesen Geist und findet den Weg. Der Andere beim Trinken, der Dritte beim Anblick

welkender Blumen und Blitter.*”°

Bei allen Anlédssen wirkt die Buddha-Natur. Dogen schreibt dazu:

,»Ins Kloster eintreten, den Weg iiben, die Lehre glauben und iiben, das Dharma erkennen und
iiben, eine Buddha-Statue machen, einen Stﬁpa71 machen, Sttren lesen, Sttren rezitieren, eine
Predigt fiir die Laien halten, den Meister aufsuchen und nach dem Weg fragen, Zazen iiben,
sich verbeugen und einmal Nembutsu’” rufen, dies alles sind Manifestationen des Bodhi-

. 73
Geistes.*

Der Bodhi-Geist entstammt der Buddha-Natur, und in Hinblick auf die dynamische Wahrheit
von Nichts und Sein wird jede Bemiihung der Ubenden gerechtfertigt, wie Dogen schreibt.
Auf diesem Zusammenhang beruht die Variabilitit der Methoden der buddhistischen
Ubungen. Darauf wird unten noch ausfiihrlicher eingegangen.

Trotz des schon erwéhnten sozial offenen Charakters, der allgemeinen Bildsamkeit und
der alles sublimierenden Dynamik von Nichts und Sein stellt die buddhistische Pddagogik die
Dharma-Uberlieferung als duBerst persénliche Erfahrung in den Mittelpunkt des Lernens.
Denn diese Form der Weitergabe der Lehre besteht nur im Glauben, und der Glaube ist
abhingig vom jeweiligen Individuum. Hier liegt die grofte Schwierigkeit bei der
buddhistischen Péadagogik, weil diese religiose Erfahrung eigentlich jenseits der Sprache
stattfindet. Wie in den Sechs Paramitas dargestellt ist, kann die Dharma-Weisheit nie
unabhiingig von der Praxis sein, sie muss vielmehr immer durch die Ubungen, vor allem
durch die Versenkung, gewonnen werden. Die Versenkung weist auf die letztendliche

Vereinigung von Kdrper und Geist hin, aus der man erst die Wahrheit von Sein und Nichts

% Bodhi-Geist (Bodaishin Z12/L+): der Geist, mit dem man sich fiir den buddhistischen Weg entscheidet.

% Shobogenzo* IE EARE (Eckstein 1995): ein wichtiges Werk Dogens. Darauf wird spiter ausfiihrlich
eingegangen.

7 Im Kapitel ,,Hotsubodaishin FE 1R 0.

7! Stiipa (Sotoba F3&): Urspriinglich war der Stiipa ein Grab, wo angeblich die Knochen des historischen
Buddha bestattet waren. Spater wurde er als das Zentrum eines Tempels verehrt.

2 Nembutsu 2:{A: die Rezitation des Namens ,,Amida-Buddha“.

3 Im Kapitel ,,Hotsubodaishin FE 1R 0.
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begreifen kann. Der Zustand der Versenkung iibersteigt weit die Moglichkeiten des
sprachlichen Verstindnisses. Daher ist es sehr schwer, dieses rein personliche und
auBersprachliche Erlebnis zu verallgemeinern und anderen mitzuteilen.

Trotzdem versuchten die groflen Meister aus dem Bodhi-Geist heraus, diese schwierige
Aufgabe zu 16sen, und erfanden eigene Methoden. Manche Nachfolger verbesserten dann die
fritheren Methoden. Mdoglicherweise haben manche Schiiler ihre Meister nicht immer richtig
verstanden und die Methoden nur modifiziert oder sogar verschlechtert. In der Geschichte des
Buddhismus werden solche Anderungen der Lehrinhalte und der Methode, die als neue
Schulen auftreten, stets genau beobachtet. Dies demonstriert die Schwierigkeit der
buddhistischen Erziehung und Bildung, die sich schlieBlich nur von einem Individuum zum
anderen iiber die sprachliche Vermittlung hinaus in der Harmonisierung von Korper und Geist

als Erfahrung weitergeben ldsst.

2.3. Die Praxis der buddhistischen Erziehung und Bildung und die Stellung der Zen-Schule

2.3.1. Der allgemeine Charakter der Methodiken der buddhistischen Erziehung und Bildung

Zunidchst wird betrachtet, wie die o.a. theoretischen Anspriiche methodisch praktiziert
werden. Einige Merkmale werden dargelegt.

Normalerweise besteht das Lernen im Groflen und Ganzen aus zwei Phasen, namlich dem
kognitiven Verstindnis des Lehrgegenstandes und der selbstindigen Anwendung der
erworbenen Kenntnisse und Fertigkeiten, die hauptsichlich in Form von Ubungen praktiziert
werden. In der buddhistischen Erziehung und Bildung ist aber die erste Phase nicht besonders
geschitzt und das Primat der Ubungen als das erste Merkmal sehr deutlich. Dies wird im
Buddhismus mit dem Begriff von den folgenden drei Lernfaktoren’* erklirt, ndmlich die
Gebote””, die Sammlung’® und die Weisheit”’, die alle in Form von Ubungen der Ausfiihrung
des Achtfachen Pfades oder der Sechs Paramitas dienen sollen. Der Zweck der Gebote ist, das
richtige Leben zu fiihren. Man muss zundchst das Bose vermeiden und dann das Gute tun.

Dabei beschrianken sich die Vorschriften nicht nur auf ethische Aspekte, wie die Gebote, nicht

™ Sangaku =%¢: die drei Lernfaktoren der buddhistischen Praxis.
75 1
Kai 7
3o E
77 E %
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zu toten, nicht zu stehlen oder nicht zu liigen, sondern man muss auch auf die eigene
Gesundheit achten, um alles Schédliche fiir den Korper abzuwehren.

Aus der richtigen Einstimmung von Korper und Geist durch die Gebote entsteht die
Sammlung, die zur tiefen Versunkenheit”® fithrt. In diesem Zustand kann man die Wahrheit
richtig erkennen, was etwas anderes als das kognitive Verstindnis im herkdmmlichen
lernpsychologischen Sinne ist. Im frithen Buddhismus gibt es vier Phasen der Sammlung”,
von denen die hochste in die Weisheit iibergeht. Die richtige Einsicht steht stets im Zentrum
der Ubungen und ist nicht getrennt von der korperlichen Praxis. Sie muss in zwei Bereiche
aufgeteilt werden: die K6j6-Weisheit™, mit der man iiber alle Differenzierungen hinaus die
urspriingliche einheitliche Natur zuriickgewinnt, und die Koge-Weisheit®', mit der man
wieder zu seiner gewohnlichen Welt zuriickkehrt und dort zielbewusst fiir die Erlosung der
Menschen arbeitet.

Wie aus den drei Lernfaktoren hervorgeht, bewertet die Praxis der buddhistischen
Erziehung und Bildung den kognitiven Bereich als sehr gering und hilt die praktische Ubung
fiir das einzige Mittel, zur richtigen Erkenntnis zu gelangen. Der Meister tragt zwar die Lehre
vor, legt aber keinen Wert auf die Erklarung ihrer Bedeutung oder die Analyse. Er zeigt den
Schiilern die Richtung, in der sie nach der Wahrheit suchen miissen. Die Schiiler verstehen zu
Beginn hochstens den Aufbau der Lehre. Sie miissen einfach glaubend akzeptieren, was der
Meister ihnen erzdhlt, den wahren Sinn koénnen sie erst spdter durch die korperlichen
Ubungen intuitiv begreifen. Der Prozess der Entwicklung vom Héren der Lehre zum
Erwachen durch die Praxis wird durch den Glauben unterstiitzt. Nach der buddhistischen
Anschauung ist der Glaube in erster Linie eine Angelegenheit der Praxis. Die buddhistische
Erziehung und Bildung setzen sich also fast ausschlieBlich aus den verschiedenen
korperlichen Ubungen zusammen.

Manche Ubungen, beispielsweise das Lesen oder das Nachschreiben der Sitren, scheinen
intellektuelle Aktivititen zu sein. Sie sind aber nicht dazu gedacht, die Inhalte zu iiberdenken
und zu verstehen. Thr Sinn besteht vielmehr in den korperlichen Bewegungen, dem Benutzen
der Stimme oder der Hand. Dabei iiben die Schiiler, die Ganzheit der Wahrheit in den Sttren

mit dem eigenen Korper zu akzeptieren.

7 Der Begriff der ,,Versunkenheit in der Sammlung* (Zen) der Zen-Schule ist aber nicht identisch mit Jo, die ein
Teil der drei Lernfaktoren ist, sondern enthilt auch alle anderen Faktoren, insbesondere die Weisheit.

" Vier Phasen der Sammlung (Shizenjo P93 7E): Die hochste Sammlung verwandelt sich in die Weisheit der
absoluten Gleichheit.

%0 K6j6 [ £ (aufwirts): Sie entsteht aus Jogubodai (der Ubung fiir die eigene Erleuchtung).

81 Koge [B1 T (abwiirts): Sie entsteht aus Gekeshujo (der Ubung fiir die Erlosung der anderen Lebewesen).
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Auf diese Weise spielt die Korperlichkeit eine wichtige Rolle in der Praxis der buddhistischen
Erziehung und Bildung.

Das zweite Merkmal ist, dass eine Ubung immer als eine gemeinsame Aktivitit von
Erzieher und Schiiler durchgefiihrt wird. Im herkdmmlichen Unterricht iibernimmt der Lehrer
die Aufgabe des Lehrens, und der Schiiler iibt mit dem gegebenen Material selbstéindig, um es
zu meistern. Ziel ist es dabei, dass der Schiiler die vom Lehrer vorweg definierten Fahigkeiten
erwirbt, wobei der Lehrer selbst in gewissem Sinne statisch unverdndert bleibt.

Bei der buddhistischen Ubung sind stets beide in einem dynamischen Prozess der
Entwicklung. Der Erzieher zeigt dem Schiiler die Wahrheit durch sein eigenes Uben und nicht
durch eine theoretische Erklidrung. Ziel seines Handelns ist aber nicht in erster Linie das
Erziehen, er ist im Sinne des Bodhisattvas selber noch Ubender, und sein Uben hat kein Ende.
Deshalb ist im Buddhismus die Ubung von Erzieher und Schiiler eine Zusammenarbeit von
absolut Gleichwertigen.

Drittens ist es sehr charakteristisch fiir die buddhistische Erziehung, dass diese Ubung
nicht irgendeinem Zweck dienen soll, sondern selbst direkt das zu erreichende Ziel ist.
Methodisch bezweckt man durch die Ubungen zwar das Erwachen, und oft gibt es sogar eine
festgelegte Reihenfolge der Ubungen, aber jede Phase ist eigentlich immer auch schon
Vollendung, da alle Phinomene gleich Nichts sind. Diese Struktur, die Verflechtung der Welt
der Differenzierungen und der des wahren Einsseins, erkennt nur der Erzieher. Was die
Schiiler tun konnen, ist {iben, im Glauben, dass ihre Ubung schon die Ubung Buddhas ist.
Daher nimmt der Erzieher pddagogisch Riicksicht auf die Schiiler und versucht, gute Mittel zu
verwenden, um sie zu iiberzeugen.

Das vierte Merkmal in der Methode der buddhistischen Erziehung ist das intuitive
Erfassen der Uberlieferung durch die Ubung. Bei einigen Schulen, vor allem bei den neuen
Schulen auBer den Zen-Schulen der Kamakura-Zeit", wird dieser Aspekt der Erleuchtung
kaum thematisiert, und stattdessen wird der Glaube an den Amida—Buddha83, beispielsweise
bei den Jodo-Schulen, betont. Wenn man aber die urspriingliche Bedeutung des Buddha-
Begriffs bedenkt, ndmlich ,,der Erwachte®, dann sollte die Bedeutung der intuitiven Einsicht
in die Wahrheit auBer Frage stehen. Deshalb gehort diese direkte Schau in den Ursprung, ob

sie nun im Vordergrund steht oder nicht, zur Voraussetzung aller Schulen.

%2 Die Jodo-Schule (Jodoshi 3§ 1 5R), die Jodoshin-Schule (Jodoshinshii 3% £ E 5R), die Ji-Schule (Jisht BF5R)
und die Nichiren-Schule (Nichirenshti H i 5R).

% Amida-Buddha P #RFE4L: der Buddha, der im Reinen Land wohnt. Diejenigen, die an Amida-Buddha glauben,
sollen durch seine Erlosungskraft im Reinen Land wiedergeboren werden.
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Zusammenfassend besteht die Methode der buddhistischen Erziehung und Bildung fast
nur aus den Ubungen, die von Erzieher und Schiiler gemeinsam durchgefiihrt werden, damit
durch sie die Schiiler die Wahrheit begreifen, ohne von einer deskriptiven Belehrung
abhingig zu sein.

Die Problematik der Uberlieferung wurde schon erwiihnt. Wegen des diffizilen Charakters
einer authentischen Uberlieferung entstanden im Laufe der Zeit viele Schulen, die
verschiedene Ubungsmethoden fiir das eigene Dogma entwickelten. Das fiinfte Merkmal der
Methoden der buddhistischen Erziehung besteht in dieser Variabilitit der Ubungsmethoden.
Shakyamuni-Buddha selbst sah schon die Schwierigkeiten bei der Weitergabe der Lehre und
versuchte immer unterschiedliche Methoden bei unterschiedlichen Menschen anzuwenden.
Die Drei Dharma-Formeln, die Vier Edlen Wahrheiten, der Achtfache Pfad, die
Zwolfgliedrige Kette und der Mittlere Weg sind solche Beispiele. Im Lotus-Satra® wird das

folgendermallen dargestellt:

,»Mit unzdhligen geschickten Mitteln, zahllosen Geschicken und Beispielen lege ich dar und
predige alle Gesetze. Dieses Gesetz nun ist nicht so, dass man es gut dadurch versteht, dass
man es in Gedanken bemisst und in Unterscheidungen darlegt. Einzig die Buddhas kdnnen es
wissen ... Simtliche Buddhas, die in der Welt Verehrten, erscheinen deshalb in der Welt, weil
sie wiinschen, die Lebewesen dahin zu fiihren, dass sich ithnen das Wissen und die Schau des

Buddha auftut und sie Klarheit gewinnen.«®

So fiihren alle diese Methoden die Lebewesen auf den Weg Buddhas. Sie sind aber nicht blof3

Mittel (H6ben)*® zum Zweck, sondern die Wahrheit selbst.

2.3.2. Verschiedene Methoden und die Stellung der Zen-Schule

Im Folgenden werden die Unterschiede der Ubungsarten der verschiedenen Schulen erldutert.

Dabei wird auch geklart, in welche Kategorie der Zen-Buddhismus eingeordnet wird.

¥ Das Lotus-Sttra (Hokkekyo 3% EE#X): eines der wichtigen frithen mahayana-buddhistischen Satren. Das
Hauptthema dieses Sttras ist die Existenz des ewigen Buddhas und die Betonung eines einzigen Fahrzeugs fiir
die Erlosung.

% Im Kapitel 2: ,,Geschicklichkeit (von Borsig 1992, S. 66). Vgl. im Kapitel ,,Hobenbon 75 {& fa“ vom
»,Hokkekyd* (Sakamoto/Iwamoto 1995, S. 88).

% Mittel (Hoben J5{E): ein wichtiger Begriff. Hoben ist ein Hilfsmittel, mit dem Menschen die Erleuchtung
gewinnen konnen. Das Wort ist heutzutage gidngiges Japanisch, es bedeutet bloB ein provisorisches Mittel zum
Zweck.
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Am Anfang waren die Schulen in China nicht vollig voneinander getrennt, und einige
Lehren und Methoden von verschiedenen Schulen konnten harmonisch miteinander
zusammen vermittelt werden. Erst in Japan dnderte sich die Situation. Die Tendai-Schule®’
und die Shingon-Schule®® in der Heian-Zeit (9. Jh.)® waren die ersten richtigen Schulen im
Sinne von dogmatisch und organisatorisch selbstindigen Gruppen. Durch die neue
buddhistische Welle der Kamakura-Zeit (13. Jh.) wurden die Schulen sich ihrer
Eigenstandigkeit sehr bewusst, und jede Schule baute eine feste Organisation von Anhdngern
auf. Manchmal gab es auch Streit um Dogmen unter ihnen.

Die Unterschiede zwischen den buddhistischen Schulen sind im Allgemeinen grofer als
die zwischen den christlichen Konfessionen. Der Grund dafiir ist folgender: Shakyamuni-
Buddha, der mehrere Methoden bei verschiedenen Menschen verwandte, hinterliel3 selber
keine Texte, und erst nach hundert und mehr Jahren fassten die Nachfolger seine Lehre in
einzelne Sttren zusammen. Danach erschienen die Siitren von Zeit zu Zeit immer wieder neu,
wurden aber jedes Mal so geschrieben, als ob der jeweilige Verfasser den Inhalt personlich
von Shakyamuni iibernommen hitte.

Wihrend im Christentum die Uberlegenheit der Bibel deutlich ist und bei den Protestanten
die Bibel sogar als einzige Autoritit gilt, wahlt im Buddhismus jede Schule bestimmte Sttren
aus der Vielzahl der tiberlieferten Texte als Kanon aus. Damit versuchen ihre Anhinger, ihre
religiosen Erfahrungen zu erklédren und zu rechtfertigen. Die Auswahl der grundlegenden
Stitren reflektiert den Charakter der Ubungsmethoden. Es ist dabei wichtig, dass diese Vielfalt
vom buddhistischen Dogma selbst akzeptiert wird.

Die erste Aufteilung der Methodiken erfolgt nach den drei Lernfaktoren, Gebote,
Sammlung und Weisheit. Obwohl sie eigentlich drei Aspekte einer Ubung sind und einer die
anderen zwei immer enthalten muss, werden sie oft als drei Phasen verstanden. Diese
Interpretation ruft auch die unterschiedlichen Haltungen zur Ubung hervor. Die verschiedenen
Methodiken beruhen ndmlich darauf, welche Phase als Anfang und welche als Abschluss
gesetzt wird. Normalerweise wird der erste Zustand des Menschen fiir elendig gehalten. Er
braucht also die Gebote, damit er sein Leben allmihlich verbessern und schliefllich die

Weisheit gewinnen kann. Die Lehre mit dieser Einstellung wird ,,Shikakumon“*® genannt. Im

% Die Tendai-Schule (Tendaishi K& R): eine japanische buddhistische Schule, die von Saichd (767 — 822)
gegriindet wurde. Das Hauptkloster, Enryaku-ji 2ZEf&=F, liegt am Berg Hiei EL&UIL.

% Die Shingon-Schule (Shingonshii B E R): eine japanische buddhistische Schule, die von Kikai Z8#5(774 —
835) begriindet wurde. Das Hauptkloster, Kongobu-ji | %=F, liegt am Berg Koya = B 1.

% Die Heian-Zeit (Heian-jidai SF R B 794 — 1192): die Zeit, in der die politische Macht hauptséchlich vom
Kaiser und dem Hofadel am Heianhof in Kioto ausgeiibt wurde.

% Shikakumon %48 P9: die Ansicht, dass die Buddhaschaft das Ergebnis der Ubung ist.
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Blumengirlanden-Stitra wird der Werdegang vom Bodhisattva zum Buddha in zehn Stufen
ausfiihrlich dargestellt.”’ In den chinesischen Zen-Schulen herrschte diese Ubungsanschauung
vor, ebenso in der japanischen Rinzai-Schule, in der die Reihenfolge der Kdans nach der
Reife der Ubenden bestimmt wird. Auch die Jodo-Schule’ hatte die gleiche Einstellung.
Dagegen gibt es einen anderen Standpunkt, der ,,Hongakumon* heiBt.”’ Dabei stehen in
der Anfangsphase nicht die Gebote, sondern die Weisheit im Vordergrund. Nach dieser Lehre
ist man von Anfang an schon erleuchtet, da alle Lebewesen schon die Buddha-Natur haben.
Das Ziel der Ubungen ist es also nicht, durch die eigene Miihe Buddha zu werden, sondern
vom Zustand Buddhas zum eigentlichen Dasein als ein normaler Mensch zuriickzukehren,
weil der schon ,,gewordene* Buddha nicht noch einmal Buddha werden kann. Urspriinglich
entwickelte die japanische Tendai-Schule durch den Begriff der immanenten Buddha-Natur
diese Denkweise’, welche Dogen, der Griinder der japanischen S6t6-Schule, spiter besonders
charakteristisch weiterentwickelte. Auch Shinran, der ungefahr zur gleichen Zeit lebte, aber
zur Jodo-Linie gehort, geht vom gleichen Gedanken aus.”
In der Methodik der buddhistischen Erziehung gibt es noch eine andere Aufteilung,

96 A 9 . . . Ll
“”und ,,J6domon‘ 7. Beim Ersteren wird die Ubung zum

niamlich die zwischen ,,Shodémon
Buddha allein durch die eigenen Bemiihungen durchgefiihrt, beim Letzteren spielt das
absolute Vertrauen auf den Amida-Buddha, der geschworen hat, alle Menschen zu erldsen,
eine so wesentliche Rolle, dass die eigenen Bemiihungen als iiberfliissig betrachtet werden.
Daher nennt man Shodéomon auch ,,Jiriki* (die eigene Kraft)98 und Jodomon auch ,,Tariki‘
(die andere Kraft)”.

Auf diesen Unterschied wurde zuerst von Donran'®” in China, spiter von Shinran in Japan
hingewiesen. Dann wurde hauptséchlich von den Gléubigen der Jodo-Linie der Vorteil des
Tariki betont. Thre religiose Praxis besteht im Nembutsu (Rezitation von Buddhas Namen),

das als leichte Ubung angesehen wird, wihrend beim Jiriki das Einhalten der Gebote oder das

Zazen den Inhalt der Ubungen ausmacht, was schwer zu praktizieren ist. Shinran kritisierte

%! Zehn Stufen der Ubung des Bodhisattva (Jajibon + 3t &)

%2 Die Jodo-Schule (Jodoshi 31 5R): eine Schule der Jodo-Linie, die von Honen 3%#R(1133 — 1212) gegriindet
wurde.

% Hongakumon 2~ F9: die Ansicht, dass die Buddhaschaft bereits verwirklicht ist.

" Hongakushiso 4S8 B8 (vgl. Tachikawa 1995, S.96-101, Sueki 2005, S. 164ff)

% Dogen und Shinran 3% (1173 — 1262) lernten einige Zeit als Schiiler der japanischen Tendai-Schule. Uber
den Einfluss der Tendai-Schule und die Gemeinsamkeit zwischen der S6t6-Schule und der Jodoshin-Schule
siche Kagamishima 1994.

%6 Shodémon EEIEFY

?7 Jodomon 3§ P9

* Jiriki B

% Tariki 2 b

' Donran &% (467 — 542): der Griinder der chinesischen Jodo-Schule.
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die Anhidnger der Jiriki-Schulen, weil sie zu stolz auf die eigene Kraft seien und es nichts
anderes als dieses Selbstvertrauen sei, das sie hindere, Buddha zu werden. Seither ist diese
Erkldrung iiber den methodischen Unterschied zwischen Jiriki und Tariki allgemein
anerkannt, obwohl sie zumindest beziiglich der Zen-Schule wenig sinnvoll ist. Wéhrend
nimlich die harten Ubungen nach den strengen Normen der Zen-Schulen #uBerlich als eigene
Leistung erscheinen, ist das Zazen eigentlich die endgiiltige Aufgabe des Selbst. Darauf wird
spater noch ausfiihrlich eingegangen.

Es gibt noch eine andere Aufteilung der Methodiken, namlich die esoterische Schule''

und die exoterische Schule'®

. Die esoterische Schule, zu der beispielsweise die japanische
Tendai-Schule und die Shingon-Schule gehoéren, hat die Einstellung, dass die Dharma-
Ubermittlung nur durch symbolisierte Ubungen intuitiv ermdglicht wird. Zum Beispiel

1 . . % . 104
%3 als die Praxis von Korper, Rede und Geist 04

rezitiert man das Mantra (das wahre Wort)
damit man sich sofort in Buddha verwandeln kann. Auch Meditationen, um Buddha zu sehen
(Visualisationen), sind {iblich. Oft hat diese Schule eine magische Tendenz. In der
exoterischen Schule ist dagegen die Ubungsmethode mit der Sprache zu erkliren. Wie schon
erwihnt, erreicht man aber auch dabei die Erleuchtung auBersprachlich. Nach dieser

Aufteilung gehort die Zen-Schule zu den letzteren Schulen.

Die o.a. Aufteilung der Ubungsmethodiken wird folgendermaBen dargestellt.

Shikakumon Hongakumon

Tendai-Schule (Mikkyd)

Shingon-Schule (Mikkyd)
Jodo-Schule (Nembutsu) Jodoshin-Schule (Nembutsu)
Rinzai-Schule (Zen) S6t6-Schule (Zen)
Shodomon (die eigene Kraft) Jodomon (die andere Kraft)
Rinzai-Schule (Zen) Jodo-Schule (Nembutsu)
S6t6-Schule (Zen) Jodoshin-Schule (Nembutsu)

"1 Mikkyo %K die Schulen, in denen die Lehre in bestimmten kérperlichen rituellen Formen unmittelbar
iiberliefert wird.

12 Kengyo B8#X: die Schulen, in denen die Lehre verbal erklirt wird.

' Mantra (Shingon 2 &)

" ShinKul HAE
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Esoterik (Mikkyd) Exoterik (Kengy6)
Tendai-Schule Rinzai- und So6t6-Schule (Zen)
Shingon-Schule J6do- und Jodoshin-Schule (Nembutsu)

Abb. 2: Aufteilung der Ubungsmethodiken

Auf diese Weise sind die Methodiken des Mahayana-Buddhismus sehr verschieden.
Nembutsu und Zen sind also seit der Kamakura-Zeit zwei grofle Strdmungen in Japan, aber es
gibt auch noch andere Ubungswege. Selbstverstindlich werden bestimmte Sitren in jeder
Schule gelesen und rezitiert, manchmal auch gesungen. Die Sitren nachzuschreiben ist auch
eine Ubung. In der Nichiren-Schule rezitiert man ausschlieBlich ,,Daimoku, den Titel des
Lotus-Stitras'® . Im Hieizan, dem Haupttempel der japanischen Tendai-Schule, ist eine

besonders harte Ubung, ,Tausend Tage Ubung in den Bergen*'®

, seit frihester Zeit
iberliefert, die nur wenige Monche bis zum Ende durchhalten koénnen.

AuBerdem gibt es in jeder Schule die Verehrungszeremonien Buddhas als eine wichtige
Ubung, wobei die Hauptstatue'®’ bei jeder Schule verschieden sein kann. Beispielsweise wird
Amida-Buddha von den Glaubigen der Jodo-Schulen verehrt, der Monju-Bosatsu'® von den

09 .
von esoterischen Schulen.

Zen-Schulen oder der Dainichi-Nyorai'

Auch diese Vielfalt entsteht aber aus dem Nichts, dem zentralen Begriff des mahayana-
buddhistischen Dogmas. Alle Phidnomene sind unmittelbar gleich Nichts, also konnen
schlieBlich alle Mittel fiir richtig erkannt werden, wenn man diesen Bezug zum Nichts
wirklich einsehen kann. Das Wort ,,Mon“”o in den Aufteilungen der Methodiken driickt
dieses Verhiltnis sehr gut aus. ,Mon‘“ heif3t auf Japanisch ,,Tor“. Die verschiedenen
Methodiken bedeuten blof verschiedene Eingéinge zu einem Haus, ndmlich zum Buddhismus.
Man darf durch ein beliebiges Tor eintreten. Die Freiheit der Methodiken im Hinblick auf das
Nichts ist also ein wesentliches Merkmal der buddhistischen Erziehung.

Beim Zen ist diese Tendenz noch stirker als in den anderen Schulen. Abgesehen vom

Zazen ist die Erziehungsform sehr flexibel, wie man in den Koans gut erkennen kann. Gutei

1% Daimoku B2 B . Der Titel heiBt ,,Myohorengekyo 1 5 EHELR .

1% Sennichi Kaibugyo F A B 17

197 Honzon Z<EL: Hauptstatue des Tempels.

'% Monju-Bosatsu 3Bk E#: Symbol der Weisheit des Buddha.

' Dainichi-Nyorai A B #13k: Symbol des Lichts, das das Weltall verkorpert.
"9 Mon F9: das Tor.
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hielt immer einen Finger hoch.''' Obaku schlug die Schiiler.''? Die Schilderung dieser
Methoden darf nicht blo als Legende angesehen werden, sondern man muss sie dahingehend
interpretieren, dass die alten Meister in China die Schiiler tatséchlich mit ihren origindren

3 Brst seitdem Hakuin in der Edo-Zeit die Kdans in einer sinnvollen

Methoden trainierten.
Reihenfolge anordnete, wird diese Methode in der Rinzai-Schule stetig tiberliefert.

Auch in der S6t6-Schule werden die Koans oft zusétzlich verwendet. Wenn die Meister es
zur Erleuchtung der Schiiler als notwendig ansehen, geben auch sie ithnen ein Koan.
Normalerweise glaubt man, dass die Verwendung der Ko6ans in S6td-Klostern iiberhaupt nicht
erlaubt wird, aber tatséichlich sind die Meister sehr frei von traditionellen Zwingen.''* Weil

der Buddhismus schlieSlich auf die Weisheit zielt, nehmen sie alles als Mittel, was fiir die

Schiiler in diesem Sinne ndtig ist.

"' Gutei hebt einen Finger (Gutei Jushi {&fE B #8): das 3. Kban des ,,Mumonkan®, das 19. Koan des
Hekiganroku*.

"2 Rinzairoku“ (Shaku 1918, S. 108 f¥).

"3 Nogami usw. 1988, S. 114 ff.

"4 Yasutani 1978, S. 3.
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3. Die Erziehungswirklichkeit im japanischen Zen-Kloster

In diesem Kapitel werden die zielgerichteten speziellen Ubungen in japanischen Zen-Klostern
ausfiihrlich vorgestellt. Dabei wird versucht, den Sinn der einzelnen Ubungselemente in
Hinblick auf das buddhistische Erziehungsprinzip zu erkliren.

Nehmen wir im Folgenden das Kloster Ryutakuji' als Beispiel, das vom Meister Hakuin
im Jahr 1761 etwa in der Mitte von Honshii* gegriindet wurde. Es dient seit jener Zeit als
Ubungszentrum der Rinzai-Schule. Heute leben die Mdnche dort immer noch geméB der von
Hakuin {iberlieferten Tradition. Der Alltag im Ryttakuji gleicht weitgehend dem in anderen
Rinzai-Klostern in Japan. Jedoch auch in den So6t6-Klostern wird diese grundlegende
Lebensweise praktiziert. Deshalb werden zuerst die Ubungen mit ihren Bedeutungen im
Ryttakuji detailliert betrachtet und anschlieBend noch einige zusétzliche Besonderheiten der

So6t6-Kloster aufgefiihrt.

3.1. Der Alltag im Zen-Kloster - das Beispiel Ryttakuji

Abb. 3: Kloster Rydtakuji’

" Rytitakuji BEYEF: Das Kloster gehort zur My6shinji-Sekte #03Fifk der Rinzai-Schule.
* Honshd ZXN: die groBte Insel Japans.
3 Photo aus Privatsammlung
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3.1.1. Die Menschen und die Organisation im Kloster

Heute gibt es in Japan insgesamt 37 Rinzai-Kldster und in der S6t6-Schule zwei Hauptkldster
und 26 ldndliche Kloster, in denen das Zen noch genau nach der alten Tradition geiibt wird.
Das Wesen solcher Kloster scheint in der heutigen japanischen Gesellschaft ganz in
Vergessenheit geraten zu sein.

Kloster und Tempel bilden traditionell eine Einheit, wobei das Kloster aus dem
Ubungsraum und den Unterkiinften der Ménche besteht, wihrend der Tempel repriisentatives
Zentrum der Zeremonien ist. Einige Tempel sind zwar wegen ihrer historischen
Sehenswiirdigkeiten sehr beriihmt, aber sie werden ausschlieBlich als Objekte des Tourismus
angesehen. Normale Japaner kdnnen sich kaum vorstellen, dass hinter diesen touristischen
Attraktionen Mdnche im Kloster ihr Leben den tiglichen Ubungen widmen.

Auf Japanisch heifit Monch ,,Unsui“4, was ,,Wolke und Wasser“ bedeutet. Wie das Wort
schon beschreibt, betrieb der Ménch seine Ubungen frither, indem er wie Wolke und Wasser
von einem Ort zum anderen wanderte. Wo auch immer er einen guten Meister fand, blieb er
fiir eine Weile. Dann verlieB er das Kloster und ging weiter. Seine Ubungsreise hatte kein
Ende. Wolke und Wasser driicken sehr gut den Geist des Zen aus, den absolut freien Zustand,
ohne bei irgendetwas zu verharren.

Heutzutage sind solche Monche aber fast verschwunden. Die Menschen, die zum Zen-
Kloster kommen und dort die Ubungen machen, sind meistens die Séhne der Tempelmeister.
Nach dem Abschluss der Oberschule’ oder der Universitit bleiben sie ein bis zwei Jahre im
Kloster, um die Qualifikation als Tempelmeister zu erlangen.

Es gibt auch einige wenige Monche, die nicht zu dieser Kategorie gehoren. Sie geben ihr
weltliches Leben auf und treten sehr entschieden den Weg des Buddhismus an. Sie bleiben
zumeist langere Zeit in einem Kloster. Dazu wohnen gelegentlich auch einige Laien im
Kloster oder kommen nur zum Sesshin (der in der Regel einwochigen intensiven
Ubungsperiode)® dorthin.

In den Klostern, in denen auch die Laien wohnen, entwickelte sich seit den 70er Jahren
eine merkwiirdige Situation. Mitten unter den Japanern iiben ndmlich einige Auslénder,
zumeist aus Europa oder Amerika, sehr fleiflig, was im groflen Kontrast zum Desinteresse der
normalen Japaner am Zen steht. Infolge des Zweiten Vatikanischen Konzils schickt sogar die

europdische katholische Kirche Patres dorthin, um einen spirituellen Austausch zu versuchen.

* Unsui E7K: Monch. Un & Wolke, Sui 7K Wasser.
> Koko B #R: Oberschule, die Schule mit den Klassen 10 — 12.
% Sesshin $/0r. ,,Sesshin® bedeutet wortlich ,,den Geist beriihren®.
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Es gibt schon mehrere auslindische Zen-Monche’ und katholische Zenmeister.® Auch im
Ryitakuji wohnen manchmal ein paar Auslidnder’, darunter auch Frauen, die genau wie die
japanischen Moénche iiben.

Es gibt eine Sommerperiode (April bis September)'® und eine Winterperiode (Oktober bis
Mirz)'' im Kloster. In den intensiven Ubungsperioden der ersten vier Monate eines Semesters
wird einmal im Monat ein einwdchiges Sesshin durchgefiihrt. AnschlieBend gibt es auch
{ibungsfreie Zeiten, in denen die Monche fiir eine kurze Zeit nach Hause gehen diirfen.'

Im Kloster herrschen strenge Regeln und eine Hierarchie; die anfallenden Arbeiten werden
dadurch rationell aufgeteilt. Im Prinzip gibt es zwei Gruppen von Mdnchen, ndmlich die

Doénai'® und die J6jﬁl4. Donai heif3t auf Japanisch ,,innerhalb des Zendos' >

, es sind also die
Monche, die zumeist im Zendd bleiben und Zazen iiben. Sie verrichten auch Arbeiten
(Samu) '® und gehen betteln (Takuhatsu)'’. Die Neulinge werden zuerst in den Dénai
geschickt und dort trainiert. J6jG ist die Abteilung, in der die Mdnche neben der iiblichen
Ubung das Finanzwesen, die Betreuung der Giste und des Roshis (Zenmeisters)'® sowie das
Kochen iibernehmen. Sie wohnen nicht im Zendd, sondern in eigenen Zimmern. In beiden
Bereichen gibt es leitende Mdnche, die je nach Lénge ihrer Anwesenheit im Kloster bestimmt
werden. Alle Aufgabenbereiche werden aber bei Beginn einer neuen Periode in der Regel
wieder entsprechend der Hierarchie neu zugeordnet.

Den Neulingen werden immer die hirtesten Ubungen zugewiesen. Schon bei der Aufnahme
stoBen sie auf Schwierigkeiten. Wenn jemand ins Kloster eintreten mochte, muss er zuerst am

Eingang des Klosters zwei Tage lang in demutsvoller Haltung knien und um seine Aufnahme

bitten. Zwischendurch darf er nur zur Toilette gehen und ein bisschen in einer Ecke der Kiiche

7 ZB. die Nachfolger von Deshimaru Taisen 3 F #LZ&{li, der in den 80er Jahren in Frankreich das Zen
verbreitete.

¥ Z.B. Enomiya Lassalle. Er war in Deutschland geboren, kam 1929 als katholischer Priester nach Japan, lernte
das Zen kennen und griindete schlieBlich Shimmeikutsu f#XJE, ein Zen-Ubungszentrum (vgl. Lassalle 1960).
Als Beispiel der japanischen katholischen Zenmeister wird Kadowaki Kakichi P98 f£3, der von einem
japanischen Zenmeister offiziell anerkannt wurde, genannt (vgl. Kadowaki 1994).

? Kapleau 2004

' Uango M & J&: Sommerperiode. Das Wort bedeutet urspriinglich ,,das Bleiben in Ruhe wihrend der
Regenzeit®.

' Setsuango T % f&: Winterperiode. Das Wort bedeutet urspriinglich ,,das Bleiben in Ruhe wihrend der
Schneezeit*.

"2 Seikan #: zwischen den beiden Perioden.

" Donai 2

" Joju BAE

15 Zendo #E: Gebiude, wo die Mdnche Zazen iiben und nachts auch schlafen.

' Samu 1E#

"7 Takuhatsu £ 8k

'8 Roshi Z Bii. Das Wort stammt aus dem Chinesischen und bedeutet wortlich ,alter Lehrer, aber im
Allgemeinen auch ,,Lehrer®.
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essen, aber stindig kommen die dlteren Monche zu ihm und versuchen sehr streng, ihn
abzuweisen. Nachdem er diese Hartepriifung iiberstanden hat, muss er noch fiinf bis sieben
Tage lang ganztigig in einem kleinen Zimmer Zazen iiben. Erst wenn er all dies ertragen
konnte und damit seine Geduld und seinen Eifer unter Beweis gestellt hat, wird er
aufgenommen.

Die Neulinge beginnen ihre Laufbahn auf der niedrigsten Stufe der Organisation, steigen
aber nach und nach weiter auf. Die Hierarchie im Kloster ist so streng, dass sie insbesondere
vom Gesichtspunkt der heutigen sozialen Gleichberechtigung schwer zu akzeptieren ist. Sie
regelt jedoch nur das Leben der Monche im Kloster gemal3 der Dauer ihres Aufenthalts dort
und hat mit der Welt auBerhalb nichts zu tun. Geschichtlich betrachtet war dies eine
Besonderheit innerhalb der feudalen Gesellschaft, in der mit der Geburt festgelegte
Standesunterschiede sonst nie {iberwunden werden konnten."

Vom buddhistischen Standpunkt aus sollten alle Menschen buddha-gleich sein, und die
Hierarchie hatte nur eine erzieherische Bedeutung: Man sollte, ohne viel nachzudenken,
einfach den Alteren folgen, und tatsichlich hatten sie eine Vorbildfunktion. Dessen waren

sich die leitenden Monche sehr wohl bewusst.

3.1.2. Die allgemeine Lebensweise

Die allgemeine Lebensweise im Ry{takuji ist bis ins Detail von der alten Tradition abhéngig.

Die Monche rasieren sich den Kopf und tragen Mdnchskleidung, die aus weillen Unterteilen

und einem schwarzen traditionellen Kimono besteht.

Abb. 4: Kleidung der Monche™

Monchskleidung (links)
Samu-Kleidung (rechts)

' Narusawa betont diese geschichtliche Besonderheit, die nur fiir die nicht-alltigliche Welt gilt (Narusawa 1995).
* Murakoshi 1998, S. 60.
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Der kahle Kopf?' und die schwarze Farbe? sind die Symbole fiir einen Ménch. AuBer
wiéhrend bestimmter Zeremonien diirfen sie auch im tiefen Winter keine Striimpfe anziehen.
Der Grund dafiir mag darin zu suchen sein, dass das Zazen traditionell immer mit nackten
Fiilen ausgeiibt wird, oder in der Tatsache, dass der Ursprung des Buddhismus im heillen
Indien liegt.

Der private Bereich fiir die Mdnche ist sehr beschrankt. Die Donai-Monche iiben das Zazen
im Zendo6 und schlafen in der Nacht auch dort. Wihrend der Tageszeit wird der Futon (das
Bettzeug) zusammengerollt und auf der Ablage iiber dem Sitzplatz verstaut. Jeder Monch sitzt
auf einer Hilfte einer Tatami™ und schlift auf einer ganzen Tatami. Mehr an Raum darf er
nicht besitzen; es ist die geringste Rédumlichkeit, die ein Mensch iiberhaupt braucht. Die
Moénche miissen aber durch die Ubungen erkennen, dass dieser kleine Raum unmittelbar auch

zugleich das Weltall ist.

Abb. 5: Zendo*

Im Kloster wird moglichst wenig gesprochen. Vor allem wéhrend eines Sesshins ist es streng
verboten, miteinander zu reden. Alle Angelegenheiten, die Zeremonien und die Mahlzeiten
sowie das Baden werden nur mit dem Schlagen der Glocke oder des Holzbrettes angekiindigt.
Das Schweigen ist ein wichtiges Element bei der Ubung. Man vermeidet dadurch, von

Oberflachlichkeiten abgelenkt zu werden, und kann sich dabei besser seiner selbst bewusst

2l Teihatsu“ #2 (Rasieren des Kopfes) oder ,,Atama o marumeru® S8 318 % (den Kopf rund machen, das
heiflt den Kopf rasieren) bedeutet, den Eintritt in den buddhistischen Weg vollziehen.

** Bei Zeremonien trigt der Zenmeister manchmal kostbare Roben, die nicht schwarz sind. Dies gilt aber nur bei
besonderen Anléssen.

» Tatami &: eine japanische Strohmatte. Traditionelle japanische Hauser sind mit diesen Matten ausgelegt.
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werden. Ohne Sprechen sieht man in sich selbst hinein, und zwar mithilfe der eigenen
Korperlichkeit. Damit wird die Losung der Frage nach dem Selbst initiiert.

Ein Tag beginnt mit der Rezitation von Shtren. Morgens und abends iiben die Modnche
Zazen. Wihrend dieser Zeit gibt es auch das Dokusan®, bei dem mit Koans gearbeitet wird.
Wihrend des Tages beschiftigen sich die Monche meistens mit der Arbeit im Kloster oder auf
dem Feld. An bestimmten Tagen gehen sie in die Stadt zum Betteln; dies wird Takuhatsu
genannt. Beim Takuhatsu bekommen sie Geld oder Reis fiir ihren Lebensunterhalt. Anderseits
ist das Takuhatsu eine Paramita-Ubung fiir die Menschen in der Stadt, weil sie, wenn sie
Almosen geben, den Weg des Bodhisattvas gehen konnen. Die Moglichkeit des
Almosengebens ist daher ein Geschenk der Modnche an die weltlichen Menschen.
Normalerweise gibt es fast keine Freizeit fiir die Monche, auler an zwei Nachmittagen im
Monat. Sie miissen immer in der Gemeinschaft arbeiten und iiben und haben weder Raum
noch Zeit zu ihrer privaten Verfiigung.

Im Kloster gibt es drei Mahlzeiten am Tag. Als Frithstiick”® wird immer Reisbrei serviert.

Dazu werden Sauerpflaume und eingelegter Rettich gereicht. Zu Mittag®’ gibt es Reis, Suppe

Abb. 6: Mahlzeit?®

# Kloster Ryitakuji (Photo aus Privatsammlung)

» Dokusan J%2: Dialog zwischen Zenmeister und Schiiler im Rahmen der Zazen-Ubungen. Der Schiiler legt
sein Verstindnis des ihm vom Meister gegebenen Koans dar. Der Meister beurteilt danach den
Erkenntniszustand des Schiilers.

%6 Shukuza 5 B

7 Saiza BT FE
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und Gemiise. Ein regelrechtes Abendessen® ist eigentlich nicht vorgesehen, daher gibt es
abends nur die Reste von den anderen Mahlzeiten und keine besondere Zeremonie.
Selbstverstindlich isst man kein Fleisch und keinen Fisch im Tempel, da das T6ten verboten
ist. Bei den ersten beiden Mahlzeiten werden Sttren rezitiert. Dabei wird erklart, dass man
essen muss, um den buddhistischen Weg zu vollenden. Vor dem Essen werden einige
Reiskorner aus jeder Schale genommen und auf den Tisch gelegt. Sie werden fiir die
hungrigen Damonen gespendet. Das Verhalten bei den Mahlzeiten ist sehr streng rituell
bestimmt. Beim Essen darf man sich nicht unterhalten. Durch Handzeichen®® und durch das
Verbeugen des Kopfes muss man seinen jeweiligen Wunsch beim Servieren ohne Worte
mitteilen. Nach dem Essen sdubert man sein Geschirr mit einer Scheibe Rettich und mit
heilem Wasser. Beides nimmt man anschlieBend zu sich, damit nichts iibrig bleibt.

Die Mahlzeiten im Kloster sind ein sehr wichtiges erzieherisches Element. Das Kochen®'
wird nur einem erfahrenen Monch erlaubt, der eine hohe Position in der Hierarchie innehat.
Dies zeigt, wie sehr das Essen im Kloster geschitzt wird. In Bezug auf die drei
Lernfaktoren®”, nimlich die Gebote, die Sammlung und die Weisheit, spielt das richtige Essen
eine wichtige Rolle. Es ist nach Geboten geregelt, um durch die damit beforderte
Einstimmung von Korper und Geist zur Sammlung und Weisheit wesentlich beizutragen.

Es gibt noch einen anderen Aspekt bei der Zen-Kiiche. Zen lehrt, dass alles, was iiberhaupt
existiert, Buddha ist. Ein Blatt Salat oder eine Scheibe Karotten sind zwar nur etwas Gemiise
in der Welt der Differenzierungen, aber gleichzeitig manifestiert sich darin die Buddha-Natur.
Das muss man durch die Kiichenarbeit erkennen. Man darf nicht solches Leben
verschwenden, sondern man muss es bis zum letzten Teil vollig verwenden, damit das
Gemiise seine Aufgabe als Gemiise erfiillen kann. Dabei sollte man immer fiir alles danken,
das dazu beitrédgt, das eigene Leben zu erhalten. Im Sitra ,,Bodhisattvas Geliibde* wird dieser

Gedanke anschaulich dargestellt:

,unsere Mahlzeiten, unsere Getridnke und unsere Kleidung, mit denen wir den ganzen Tag
unser Leben bewahren konnen, sind im Grunde das warme Fleisch Buddhas, die barmherzige

Inkarnation Buddhas. Wer konnte ihnen nicht Respekt und Dankbarkeit zollen?*

% Zenbunkakenkytjo 1988, S. 49.

* Yakuseki 2. Das Wort bedeutet ,Medizinstein®.

% Gassho & E: zusammengelegte Handflichen, das Zeichen der Dankbarkeit, Bitte, Verehrung.

! Tenzo B&RE: Klosterkoch. Ddgen schrieb eine Unterweisung fiir den Tenzo, weil er die Kiichenarbeit aus
seiner Erfahrung heraus fiir besonders wichtig hielt (Ueda, Soh6 1992).

32 vgl. Abschnitt 2.3.1. S. 24-26.



40

Die Mahlzeiten sind also eine gute Gelegenheit fiir die Monche, den unermesslichen Wert der
einzelnen Dinge klar zu sehen und sie in allen Situationen vollkommen angemessen zu
verwenden. Daher sind die Kleidung, die Wohnung und die Mahlzeiten der Monche sehr
bescheiden. Diese armselige Lebensweise hat ein klar bestimmtes Ziel. Man lernt dadurch
zuniichst, die eigene Begierde zu kontrollieren. Man kann sich gut auf die Ubungen
konzentrieren, weil man sich nur um sehr wenig zu kiimmern braucht. Es ist aber wichtig zu
erkennen, dass unendlicher Reichtum in dieser Bescheidenheit verborgen liegt. Wenn man
aufgrund dieser Erkenntnis jeden Tag mit groBer Freude leben kann, dann ist das Ziel schon
erreicht. Ein sehr bekannter Ausspruch im Zen lautet: ,,Jeder Tag ist ein guter Tag.*

Solche Lebensweise ist schon nicht mehr ein Mittel fiir die ,,Ubung aufwirts* (K6jo), die
nur die eigene Entwicklung fordert, sondern ist die Praxis nach der Erleuchtung, die ,,Ubung
abwirts* (Kdge), bei der man durch seine normale Lebensgestaltung ganz natiirlich den
anderen Lebewesen dient.**

Die Zen-Ubung hat also zwei Funktionen; sie dient einmal als Mittel des Ubenden zur
Erlangung der Erleuchtung und andererseits als Praxis fiir den Erleuchteten. Der Inhalt bei
den Ubungen ist aber gleich. Der Meister lebt bis zum Tod mit seinen Schiilern im Kloster,
und er wohnt nicht viel anders als sie.

Allerdings hat sich die Bedeutung des Alltags im Kloster heutzutage etwas gewandelt. Das
Leben im Kloster ist fiir die Ubenden heute ohne Ausnahme sehr schwer, weil sie an den
Komfort der modernen Welt gewdhnt sind. Im Kloster miissen die Monche z.B. selber Reis
und Gemiise anbauen, am Holzofen kochen und mit Besen und Lappen putzen. Sie sitzen bei
jeder Gelegenheit, beim Essen wie bei den Zeremonien, auf den Knien.>> All dies gibt es fast
nicht mehr im modernen und verwestlichten Leben in Japan.*® Deshalb halten alle Neulinge
die Zen-Ubung nach den traditionellen Normen fiir besonders hart, eine Ansicht, die auch alle
Japaner auBlerhalb der Kloster teilen. So gehdrt fiir sie das Zen eher einer ganz anderen Welt
an, die iiberhaupt keine Beziehung zu der ihren hat.*’

Frither war die gesamte Situation in Japan anders. Weil es auch auBlerhalb der Kloster keine
modernen technischen Geréte gab, empfanden die Monche das Alltagsleben im Kloster nicht
als wesentlich schwieriger als ihr frilheres Leben auBerhalb. Es herrschten zwar strenge

Regeln im Kloster, aber es gab keine besonderen Schwierigkeiten bei der Lebensweise selbst.

33 Nichinichi kore kojitsu B B 23 B: ein Zitat aus dem 6. Kéan vom ,,Hekiganroku*.

3% vgl. Abschnitt 2.3.1. S. 25.

3% Seiza IEFE: auf den Knien sitzen. Wértlich ,richtiges Sitzen®.

36 Heutige japanische Hiuser und Wohnungen haben sehr oft keine Tatami-Zimmer mehr, in denen man
normalerweise im Seiza sitzt.
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Vielleicht hielten einige sogar das Leben im Kloster fiir leichter als den friitheren Zustand, in
dem sie oft ausgebeutet wurden und in Not gerieten. Im Kloster hatten sie sich einzig mit der
Frage nach dem Leben und dem Tod zu befassen, die durch das Zazen und die anderen
Ubungen zu beantworten war.

Die Zen-Ubung scheint vom heutigen Standpunkt her sehr schwer zu sein. Man ist heute
geneigt, einen besonderen Sinn im traditionellen Essen, in der Art des Wohnens und in der
Auswahl der Kleidung zu suchen, denn all dies erscheint aus heutiger Sicht ungewodhnlich,
und vieles ist flir uns schwer nachzuvollziehen. Es gab aber damals keine Alternative zu
diesen Formen, also ist es auch nicht richtig, ithnen zu viel Bedeutung beizumessen, sie
basieren einfach auf der fritheren Lebensweise. Anderseits ist die Vorstellung schwer
akzeptierbar, dass man heute alle moglichen technischen Errungenschaften einfithren und
damit die Monche trainieren konnte. Man bemerkt aber schnell, dass die moderne Technik
iiberhaupt nicht zum Alltag der Ubungen passt. Die Lehre des Zen, zu der das richtige
Verhiltnis zwischen Natur und Mensch gehdrt™, muss auch in einer natiirlichen Lebensweise
praktiziert werden. Wenn irgendein elektrisches Gerdt ins Kloster eindringt, wird die
harmonische Beziehung zwischen Mensch und Natur, die bei vielen Gelegenheiten wihrend
der Alltagsiibungen, wie z.B. beim Kochen, verwirklicht wird, schnell zerstort. Friiher
brauchte man dariiber nicht nachzudenken, aber heutzutage muss man auch auf diese

Umstande achten.

3.1.3. Sesshin

Was die Monche in fritherer Zeit fiir das Schwierigste hielten, ist heute immer noch gleich,
und zwar ist es das Sesshin. Im Folgenden werden die Einzelheiten der Ubungsinhalte im

Tagesablauf eines Sesshins in Ryfltakuji vorgestellt und auf ihren Sinn hin untersucht.

Der Tagesablauf eines Sesshins:
3:30 Aufstehen

3:40 Satren rezitieren

4:30 Pflaumentee

4:40 Zazen und Dokusan (Einzelgespréch)

37 Es gibt mehrere Biicher, in denen dargestellt wird, wie ein Monch in unserer Zeit die Ubung im Zenkloster
erlebt (vgl. Murakoshi 1990, Genyt 2006).
* Vgl. die ,,Zehn Ochsenbilder*. Darauf wird spiter ausfiihrlich eingegangen.
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6:00 Friihstiick, anschlieBend Samu (tdgliche Arbeit)

8:30 Zazen

11:00 Mittagessen mit anschlieBender kleiner Pause

13:00 Sarei (Teepause)3 ? anschlieBend vorbereitendes Lesen einer Stelle im Koan-Text
fiir das Teisho

13:30 Teishd (Vortrag des Zenmeisters) ™

14:30 Zazen

16:00 Abendessen

17:00 Zazen und Dokusan

20:00 Sarei

20:15 Zazen

21:00 Ende

AuBerhalb des Sesshins stehen die Monche meistens um 5:00 Uhr auf. Beim Sesshin wird die
Zeit fiir das Schlafen verkiirzt. Wihrend des Rohatsu-Sesshins®' darf man sieben Tage lang
nie im Liegen schlafen. Die Verkiirzung der Schlafzeit dient einmal dem ausdauernden
Zazen-Uben. Sie trigt aber auch dazu bei, dass die Monche konsequent bis an den Rand der
Erschopfung getrieben werden. Dadurch kommt ein positiver Effekt in Hinblick auf die
Erleuchtung zustande, weil diese erst durch die Verzweiflung und die Aufgabe der normalen
Gedanken ermdoglicht wird.

Zu Beginn des Tages rezitieren alle Monche Sttren. Dies ist eine wichtige Zeremonie, die
ohnehin jeden Tag durchgefiihrt wird. Der Rdshi bestimmt, welche Shtren rezitiert werden.
Normalerweise werden wihrend des Sesshins mehr Sttren als gewohnlich rezitiert. Im
Ryttakuji wird die Reihenfolge der Shtren in sehr charakteristischer Weise bestimmt: Man
beginnt mit dem Herz-Sitra, es folgen die anderen Sitren und anschliefend wiederholen die
Ubenden das kurze Sitra ,Enmei-Jikku-Kannongy6* ** 33mal. Dabei werden alle
aufgefordert, moglichst laut aus der Tiefe des Bauches heraus zu rezitieren. Am Ende der

'“43

erschopfenden Rezitation muss man ,,Mu!“"” moglichst lange und laut schreien. Danach ist es

fir eine kleine Weile still. Dann wird das Sttra ,,Bodhisattvas Geliibde* relativ leise rezitiert.

39 Sarei F%4L. ,,Rei“ heiBt ,,Zeremonie®. Wie das Wort ausdriickt, ist die Teepause nicht einfach Teetrinken,
sondern eine wichtige Gelegenheit, gemeinsam rituell Tee zu trinken. Darauf wird spéter eingegangen.

0 Teisho $2M8: Vortrag des Zenmeisters. Wortlich heift es ,,Zeigen, Vorschlagen®.

I Rohatsu-Sesshin B /\$#20: das strengste Sesshin im Jahr, das vom 1. 12. bis 8. 12. zum Gedenken an die
Erleuchtung von Shakyamuni Buddha durchgefiihrt wird.

** Enmei-Jikku-Kannongyo 5 + A8 F &

43 Mu* heifit , Nichts* auf J apanisch.
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Dies entspricht wahrscheinlich einer zielbewussten Pidagogik des Roshis.** Zuerst lernt
man das Nichts durch das Herz-Siatra kennen. Beim Sutra ,,Enmei-jikku-Kannonkyo6* gibt
man, indem man schwort, Buddha zu folgen, durch das vielmalige Rezitieren seine letzte
Kraft. Das ist die Phase, in der man durch eigene Anstrengung zur Erleuchtung strebt. Danach
geniefit man fiir kurze Zeit die absolute Ruhe, also das Nichts, als das Ergebnis der volligen
Erschopfung. Dann wendet man sich wieder der Welt zu und stellt sich der Aufgabe des
Bodhisattvas mit seinem Gelobnis. In dieser Abfolge zeigt sich deutlich der grundlegende
Prozess der buddhistischen Ubung, nimlich Aufwirts (K6j6) und Abwirts (Kdge).

Nach dem Rezitieren der Shtras verbeugt man sich dreimal, wobei man jeweils auch
niederkniet und in einer tiefen Verneigung mit fiinf Punkten des Korpers den Boden bertihrt.
Dies heiBt ,,Sampai“* und driickt den Respekt vor dem Dharma und die Treue zum Weg
Buddhas aus. Im Kloster wird es als eine sehr wichtige Ubung angesehen und findet
mehrmals am Tag statt. Danach trinkt man Sauerpflaumentee. Die Sauerpflaume ist eine
eingelegte Frucht, die zum alltdglichen japanischen Essen gehort und sehr gesund ist;
manchmal wird sie auch als Medizin verwendet.

AnschlieBend iibt man Zazen bis zum Friihstiick. Wahrend dieser Zeit ruft der Roshi die
Schiiler zu sich, was ,,Dokusan® genannt wird. Hier darf der einzelne Monch dem Roshi seine
Einsicht in das Koan zeigen. Jeder Schiiler hat vorher ein Kéan vom Meister bekommen, das
seinem individuellen Grad der Reife entspricht. Es muss mithilfe des Zazen gelost werden,
und die Antwort wird vom Roshi beim Dokusan kontrolliert. Oft glauben die Laien, dass das
Dokusan eine Beratungsstunde fiir Schwierigkeiten bei der Ubung oder fiir sonstige Probleme
ist. In erster Linie ist es aber ein erzieherisches Mittel, bei dem ein ,,Dharma-Kampf“46
stattfindet. Zuerst ist der Roshi iiberlegen, er kontrolliert also und leitet den Schiiler in
padagogischer Absicht. Wenn der Schiiler spiter das Niveau des Meisters erreicht, wird der
urspriingliche Charakter des Dokusans deutlich. Es gibt ndmlich eine heftige
Auseinandersetzung, in der sich Schiiler und Roshi gegenseitig weiterentwickeln. Der Sinn
dessen, dass Monche frither wandernd tibten, lag in diesem Dharma-Kampf, den man in den
verschiedensten Kldstern mit den verschiedensten Roshis versuchte.

Im Dokusan wird ein Dialog gefiihrt, der zwar die normale Sprache benutzt, der aber nicht
mit dem normalen Verstand zu begreifen ist. Es ist vielmehr fiir den R6shi wichtig zu sehen,
wie der Schiiler das Zimmer des Meisters betritt, wie er sich dreimal verbeugt, ein Koan

rezitiert und seine Antwort vortrigt. Aufgrund dessen entscheidet der Roshi, ob der Schiiler

* Diese Reihenfolge bestimmte der Zenmeister Sochti Suzuki #57K 3R & wihrend seiner Zeit als Abt.

* Sampai =#F: sich dreimal bis zum Boden verbeugen.
* Hossen SE8%
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wirklich das Koan geldst hat oder nicht. Denn das echte Verstdndnis manifestiert sich deutlich

in der ganzen Haltung.

Abb. 7: Glocke"’

Nachdem das Friihstiick schweigend eingenommen wurde, sdubern die Ubenden zuerst
griindlich das Haus und arbeiten dann drauflen, indem sie z.B. den Hof fegen, Unkraut jiten,
Holz sammeln oder auf dem Feld arbeiten. Diese Arbeit wird ,,Samu* genannt, und auch sie
ist zielbewusst in den Tagesablauf eingeordnet. Wahrend das Zazen die Zeit ist, in der man
moglichst still sitzen muss, arbeitet man wahrend des Samu mit vollem Einsatz. Diese
Kombination dient der guten Abwechslung. Uberfliissige Energie wird beim Samu effektvoll
abgebaut und danach kann man wieder sehr frisch Zazen liben. Das Samu hat aber nicht nur
diesen Zweck. Die Monche lernen dadurch auch, mit der richtigen Atmung sogar bei
intensiver Arbeit fortzufahren. Das Samu ist also eine gute Gelegenheit, das Zazen in einer
Alltgagssituation zu verwenden. Wenn man nur innerhalb des Zazen bleibt, dann niitzt es
einem nicht. Die Zen-Ubung muss flexibel und sinnvoll im alltiglichen Leben anwendbar

sein. Hakuin betonte:

*" Beim Dokusan schligt man die Glocke zweimal vor dem Eintreten in das Zimmer des Roshis (Photo aus
Privatsammlung).
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,»Die Bemiihungen in der Bewegung (Samu) haben hundertmal mehr Wert als die
Bemiihungen in der Ruhe (Zazen).« **

Anschlieffend an das Samu {ibt man wieder bis zum Mittagessen Zazen. Eine Sitzperiode
dauert so lange, wie ein Raucherstidbchen gliiht, ndmlich ca. 40 Minuten. In dieser Zeit darf
man sich nicht bewegen. Zazen ist aber nicht blof3 eine bestimmte Kdrperhaltung, sondern es
ist der gesamte Ausdruck der Einheit von Kérper und Geist. AuBerlich erscheint das Zazen
als Sitzen im Lotussitz, weil dies die natiirlichste oder urspriingliche Haltung des Menschen
ist.* Zazen iiben heift also auch in diesem Sinne zum Ursprung des Menschen zuriickkehren.
Weil die Menschen nach ihrer Geburt die verschiedensten Angewohnheiten angenommen
haben, miissen sie diese zunédchst einmal alle ablegen; sonst konnen sie ihre eigentliche
Gestalt nie erfahren. Aufler solchen erworbenen Gewohnheiten tragen die Menschen nach der
buddhistischen Kausalititstheorie > ebenfalls die Zeichen von fritheren Leben, die auch
einmal abgelegt werden miissen.

Das Zazen ist nach der Definition von Ko6sho Murakami Roéshi die ,Riickkehr zum
Ursprung®. In der Rinzai-Schule wird beispielsweise dem Anfinger oft das Kdan zu 16sen
aufgegeben, was sein ,,urspriingliches Gesicht™ war, ehe sein Vater und seine Mutter ihn in
diese Welt setzten. Das Kodan fordert also genau diese ,,Riickkehr zum Ursprung®. Ubrigens
ist der Lotussitz statisch gesehen die am besten ausbalancierte Haltung. Die Wirbelsdule steht

senkrecht, und der Schwerpunkt liegt genau in der Mitte des Korpers:

»Man streckt seinen Riicken mdglichst gerade, als ob man auf dem Kopf eine Lotusblume

bliihen lieBe.«!

Mit den beiden Fiilen presst man die Schenkel fest, damit wird der Unterleib sehr stabil, wie
ein Felsen. Diese korperliche Einstimmung ist duerst wichtig. Ohne Beherrschung dieser
Form wird die geistige Einstimmung nicht moglich. Das Zazen wird zwar als eine Leistung
des gesamten Menschen betrachtet, aber aus pragmatischen Griinden wird gelehrt, dass
Korper und Geist zuerst getrennt eingestimmt werden, wobei mit dem Korper begonnen

werden muss.

* Aus ,,Oniazami“ B{=Z £ 3 (Nogi 1992)

* Ein Hinweis von Koshd Murakami Roshi 7 £ Y B&.

% Ingaron FSREH: Aus einer Ursache entsteht eine Wirkung. Davon ausgehend wird die Kausalititskette so
interpretiert, dass das Gute das gute Ergebnis und das Bose das bdse Ergebnis im Leben der Menschen
hervorruft und dass dies ewig im Lebenskreis wiederholt wird.

5! Zitat aus dem Sitra , Das Bodhisattva-Geliibde*.
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Wenn man andererseits wéihrend des Zazen geistig nicht mehr konzentriert bleibt,
beispielsweise trdumt oder viel nachdenkt, verschlechtert sich auch die korperliche Haltung.
Meistens beugt man sich dann unwillkiirlich nach vorne. Die koérperliche Haltung ist also ein
Zeichen des gesamten Zustands.

Im Zend6 beobachtet der Jikijitsusz, der leitende Monch, die Ubenden stets sehr genau.
Wenn jemand schlecht sitzt, geht er sofort zu ihm und schldgt ihn mit dem Keisaku™. Danach
kann der Ubende seine Haltung wieder richtig stellen. Oberflichlich betrachtet scheint dieser
Schlag sehr brutal und primitiv zu sein, denn der Jikijitsu schldgt den Schiiler gnadenlos hart,
und es klingt besonders laut im stillen Zendd. Tatsdchlich aber ist die Methode erzieherisch
sehr effizient. Der Korper muss durch den Korper selbst lernen. Wenn die korperliche
Haltung schlecht wird, niitzt eine verbale Erkldrung sehr wenig. Ein starker Schlag aber
erfrischt den ganzen Korper, und man gewinnt die richtige Konzentration zurtick.

Oft bitten die Ubenden von sich aus den Jikijitsu durch ein Gassho (Zusammenlegen der
Hénde) um einige Schldge, um die Miidigkeit zu vertreiben. Der Jikijitsu beniitzt den Keisaku
sogar zum Loben. Wenn jemand gut sitzt, ,,schenkt” ihm der Erfahrene einige Schlige, die
ihn noch ermuntern kénnen. Auch fiir den Jikijitsu ist der Schlag mit dem Keisaku eine gute
Ubung, denn er muss genau die richtige Stelle am Riicken treffen. An einer falschen Stelle tut
es dem Geschlagenen einfach nur weh, und es kann gefdhrlich sein. Geschlagen wird immer
mit der Barmherzigkeit des Bodhisattva-Geistes, die vor dem Schlag in der Form des Gassho
ausgedriickt wird. Der Jikijitsu betrachtet sich als Diener aller Ubenden. Das Verhiltnis
zwischen den Menschen im Zendd wird auf diese Weise ohne Worte immer direkt
ausgedriickt.

Nach der Einstimmung des Korpers stimmt man die Atmung ein, die den Kdrper und den
Geist verbindet.>® Man atmet in der richtigen kérperlichen Haltung moglichst ruhig und
langsam aus. Das Ausatmen ist das Wesentliche. Wenn man bis zum tiefsten Punkt
ausgeatmet hat, wird automatisch eingeatmet.

Oft kommen iiberfliissige Gedanken, die die Konzentration verderben konnen. Es gibt
einige Methoden beim Zazen, mit denen man die Atmung regulieren und dadurch
Konzentration erlangen kann. Eine Methode ist Stisokukan®. Man z#hlt dabei schweigend
seine Atmung, z.B. von eins bis zehn, und wiederholt dies immer wieder. Statt zu zéhlen,

kann man auch das Wort ,,Mu* schweigend wiederholen. ,,Mu* heif3t auf Japanisch ,,Nichts®,

> Jikijitsu [ B : leitender Ménch im Zends.

> Keisaku Z3&: Stock, mit dem die Ubenden wihrend des Zazen geschlagen werden.
** Kadowaki 1994, S. 73 ff.

> Stisokukan X2 &
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aber in diesem Fall bedeutet es zunédchst nicht mehr als ein beliebiges Wort oder eine
beliebige Zahl. Wichtig fiir den Ubenden ist dabei, sich bei jedem Atemzug mit diesem Wort
vollig zu vereinigen.

Wenn man sich an diese Ubung gewdhnt hat, lernt man anschlieBend normalerweise eine
andere Methode, und zwar Zuisokukan®, wobei die Atemziige nicht mehr gezihlt werden.
Man beobachtet nur, wie die Luft eingeatmet und langsam ausgeatmet wird. Der Anfinger
lernt zuerst mit diesen Methoden, wie er die Atmung einstimmen kann, und dann bekommt er
ein Koan. Wer sich mit einem Kodan beschéftigt, darf aber nicht dariiber nachdenken. Das
Prinzip der Atmung gilt auch fiir diesen Fall. Er muss sich durch die Atmung einfach mit dem
Koan vereinigen. Welche Methode man auch anwendet, die richtige Atmung fiihrt dazu, dass
Korper und Geist eins werden. Der erreichte Zustand ist weder Spannung noch Entspannung.
Die Atmung ist voller Kraft, aber man fiihlt sich sehr ruhig und gelassen.

Im Zend6 herrscht eine ,,dichte”, also eine sehr aufmerksame und konzentrierte
Atmosphire, die durch die Konzentration aller Ubenden entsteht. Diese besondere
Ausstrahlung kénnen die Ubenden spiiren; dadurch werden sie ermutigt und bemiihen sich,
einen noch besseren Zustand zu erreichen. Man kann diese noch grofere Vereinigung, die
tiber die Harmonisierung von Korper und Geist hinausgeht, als eine Auswirkung der Kraft des
Schweigens oder des ,,Nichts* betrachten. Der Zend6 bleibt duBlerlich sehr ruhig, aber er ist
voll von Energie, die die Ubung weitertreibt. Das Zazen ist zwar letztendlich die Sache einer
Person, aber im Prozess der Ubung hilft man sich gegenseitig. Dabei kann man auch
bemerken, dass es eigentlich keinen Unterschied zwischen dem eigenen Selbst und den
anderen Ubenden gibt. Das eigene fleiBige Uben wirkt unmittelbar auf die anderen. In diesem
Sinne hat der Zendd wiederum eine sehr erzieherische Funktion. Oft weist der Roshi auf
diesen Vorteil des gemeinsamen Ubens hin. AuBerdem sitzen die Monche in den Klostern der
Rinzai-Schule einander zugewandt und empfinden dadurch eine Art von Solidaritét.

Zwischen den Sitzperioden stehen die Ubenden auf und gehen unter der Fiihrung des
Jikijitsu ca. 10 Minuten in einer bestimmten Weise hintereinander im Zendd oder um den
Zendd herum. Diese Ubung heift Kinhin®’. Das Kinhin ist keine Pause, sondern Zazen im
Gehen. Die richtige Atmung muss also wihrend dieser Zeit fortgesetzt werden. Dariiber
hinaus ist das Kinhin aber eine gute Abwechslung. Manchmal lisst der Jikijitsu die Ubenden
ziemlich schnell laufen, um die {iberfliissige Energie abzubauen.

Nach dem Mittagessen ruhen sich alle fiir eine Weile aus. Um 13 Uhr versammelt man sich

wieder und trinkt Tee. Die kleine Teepause wird ,,Sarei* genannt und findet mehrmals am

3¢ 7uisokukan BE 2.8}
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Tage statt. Diese Sitte wurde von dem Zenmeister Eisai nach seinem Besuch in China in
Japan eingefiihrt mit der Absicht, die Miidigkeit der Mdnche zu vertreiben. Sarei ist eine
wertvolle Gelegenheit fiir alle Beteiligten, die durch die verschiedensten Karmas zu einer Zeit
an einem Ort zusammengetroffen sind, ebendies zu reflektieren und zusammen Tee zu
trinken. Eine solche einmalige Begegnung ist fast ein Wunder, das man tief genielen muss,
was beim Sadd (Teezeremonie) immer wieder betont wird.”® Wihrend des Sesshins bemerkt
man beim Sarei, dass dieses wunderbare Treffen aufgrund des eingeschlagenen Bodhisattva-
Weges moglich geworden ist.

Anschlieffend an die Teepause hélt der Roshi das Teisho ab, einen Vortrag. Kurz vor dem
Teisho diirfen die Monche den aktuellen Text lesen, was die einzige ,,geistige™ Beschiftigung
wihrend des Sesshins ist. Beim Beginn des Teishds wird der Gong geschlagen, und die
Monche ziehen den Kesa® an, womit sie die formelle Wichtigkeit des Teishds ausdriicken.
Geflihrt vom Jikijitsu verlassen alle Monche den Zenddé und gehen zum Hauptgebdude des
Tempels, dem Hond6®. Die Sitren fiir das Teishd werden rezitiert, dann hort man den

Vortrag des Roshis in Zazen-Haltung.

Abb. 8: Kesa®!

°7 Kinhin #81T: das Gehen als Ubung zwischen den Sitzperioden des Zazen.

*¥ Ichigo Ichie —H#3 —4*: das einmalige Treffen im einmaligen Leben.

> Kesa 2222 (Abb. 8): Umhang iiber die Monchsrobe. Die Form und die Nihweise sollen von Shakyamuni
Buddha tiberliefert worden sein.

% Hondo ZXE (Abb. 9): das Hauptgebiude des Tempels.

6! Zenbunkakenkytijo 1988, S. 202.
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Abb. 9: Hondd®?

Aus dem Vorherigen wird schon klar, dass das Teisho kein Vortrag im gewohnlichen Sinne
ist. Im Teishd wird direkt auf die Wahrheit hingewiesen; ob die Zuhdrer das verstehen oder

nicht, kiimmert den Redner nicht. Normalerweise wéhlt der Roshi irgendeine Stelle aus einer

«63 «64

Koéan-Sammlung, wie ,,Mumonkan*“”” oder ,,Hekiganroku*™”, aus und erzéhlt, was ihm dazu
im Sinne des Dharmas einfillt. Seine Redeweise, sein Ton und seine Haltung spielen dabei
eine duflerst wichtige Rolle. Manchmal werden diese Teishos gesammelt und als Buch
herausgegeben, wobei aber die informelle Umgangssprache der Vortridge erhalten bleibt und
nicht in Schriftsprache umgeschrieben wird.®® Denn in der gesamten Gestaltung des Vortrags,
einschlieflich der Ausdruckswahl des Roshis, manifestiert sich unmittelbar die Wahrheit nach
der Zen-Lehre. Die Anderung eines dieser Momente wiirde die gesamte Wirkung verderben.
Das Teisho ist also nicht unterschiedlich von dem Gesprach im Dokusan. Es gibt keine
Erklarungen, und es wird kein intellektuelles Verstidndnis erwartet. Es handelt sich nur um die
Wabhrheit in der lebendigen Wirklichkeit, deren Verstindnis man mit dem ganzen Korper
ausdriicken muss. Mit den Abschlusssiitren und einem dreimaligen Verbeugen endet das

Teishd. Die Ubenden kehren zum Zendd zuriick, verneigen sich dort wieder dreimal und

62 Kloster Ryftakuji (Photo aus Privatsammlung)

6 Mumonkan“ # P9 B§ . Der Titel heift ,Eine torlose Schranke“. Die bekannteste Koan-Sammlung,
herausgegeben von dem chinesischen Zenmeister Mumon #&F9 (1183 — 1260).

64 ,,Hekiganroku* /A Der Titel ,,Hekigan* (der ,,blaue Felsen*) stammt von dem Namen des chinesischen
Tempels, in dem Zenmeister Engo FI1& (1063 — 1135) lebte, der diese wichtige Kdan-Sammlung in der
iiberlieferten Form verfasste. Urspriinglich wurde sie von dem Zenmeister Secchd & B (822 — 908)
zusammengestellt und kommentiert.

% Es gibt zahlreiche Teishdsammlungen. z.B. Yasutani 1978, Yamamoto 1980.



50

ziehen den Kesa aus. Der Schluss des Teishds ist also wieder durch Formalitit bestimmt.
Dann iiben die Mdnche weiter Zazen bis zum Abendessen.

Wenn es Sommer ist, badet man nach dem leichten Abendessen, das ohne Rezitation der
Statren schnell durchgefiihrt wird. Auch im Bad darf man nicht sprechen. Sowohl das Bad als
auch der Zend6 und der Ess-Saal sind drei Orte des Schweigens®® im Kloster. Das Bad ist seit
frithester Zeit mit einer groBBen Eisenwanne ausgestattet, die von einem Auflenofen mit Holz
beheizt wird. Die hohergestellten Monche baden zuerst, dann die normalen Monche, die
méinnlichen Laien und zuletzt die weiblichen Laien. In dieser hierarchischen Reihenfolge wird
auch das Essen serviert.

Nach dem Baden iibt man bis zum Schluss des Tages Zazen. Dies ist die hérteste und die
lingste Ubungsperiode des Tages, in der auch die Ménche, die wihrend des Tages oft fiir
einen bestimmten Bereich wie die Kiiche oder flir den Roéshi tdtig sind, zusammenkommen
und iiben. Jetzt muss die Miidigkeit des Tages iiberwunden werden. Alle bemiihen sich, um
den Tag zu einem Erfolg werden zu lassen; die Konzentration im Zendé steigt dabei sehr an.
Kurz nach 19 Uhr beginnt wieder das Dokusan. Bevor der Roshi die Schiiler ruft, geht er
meistens einmal langsam im Zendd herum, um den Ubungsstand der Schiiler zu iiberpriifen.
Am ersten, am vierten und am letzten Tag des Sesshins gibt es Sésan®’ statt Dokusan. In
diesem Fall ist es fiir alle Pflicht, zum Ro6shi zu gehen, wahrend das Dokusan fiir jeden mehr
oder weniger freiwillig angeboten wird. Bei beiden Gelegenheiten geht jeder einzeln in das
Zimmer des Roshis, verbeugt sich, nennt sein Kdan und trdgt die Antwort vor. Wenn die
Antwort nicht vom Meister akzeptiert wird, sagt er nichts und klingelt einfach. Dann muss der
Schiiler sich verbeugen und sofort das Zimmer verlassen. Zwar findet ein Dialog statt, aber
oft wird sehr wenig gesprochen. Vor dem Roéshi liegt der Keisaku, mit dem er manchmal den
Schiiler oder den Boden schldgt, je nach Stand des Schiilers.

Nach dem Gesprach mit dem Roshi gibt es fiir alle wieder die kurze Teepause. Danach
wird noch einmal iiber 40 Minuten lang Zazen geiibt, abschlieBend wird das Sitra

. .. 68
,Hakuinzenji-Zazenwasan‘

rezitiert. Der Meister Hakuin schrieb es auf Japanisch; es macht
klar, dass jeder Mensch eigentlich Buddha ist und dass das, was er tut, unmittelbar das
Dharma ausdriickt. Die Sprache des Sitras ist sehr lyrisch, zugleich aber auch so klar, dass
man die Inhalte seiner eigenen Ubung daran nachvollziehen und iiberpriifen kann. Das Siitra

ist also sehr geeignet, den Tag und auch das Sesshin abzuschlieBen. Nach dem Rezitieren

% Sanmokudd =ZRE: drei Orte des Schweigens.
%7 Sosan #82: ,alle gehen®. Alle Schiiler gehen zum obligatorischen Einzelgesprich in das Zimmer des Meisters.
% Hakuinzenji-Zazenwasan F FE#ET A F5&: ein Preisgesang von Meister Hakuin auf das Zazen.
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verbeugen sich alle dreimal und mit dem Schlagen des Holzes erklirt der Jikijitsu den Tag fiir
beendet.

Die Monche liben dennoch nach dem offiziellen Ende weiter Zazen an einem beliebigen
Platz auBlerhalb des Zend6. Nach einiger Zeit gehen sie ihrer Rangfolge gemil3 einer nach
dem anderen schlafen. Die Neulinge diirfen sich erst als Letzte zur Ruhe legen. Eigentlich ist
dieses Yaza® freiwillig, aber in der Praxis wird es fast als Pflicht angesehen. Solche
,Doppelstandards* gibt es hdufig im Klosterleben, und damit haben die Neulinge immer die
meisten Schwierigkeiten.

Insgesamt ist das Sesshin ein sehr rationelles erzieherisches Mittel fiir die Ubenden.
Wihrend dieser Zeit schlift man wenig, arbeitet nicht viel und iibt fleiig Zazen. Diese
intensive Ubungsperiode dauert aber hdchstens eine Woche lang, und dann beginnt der
normale Alltag wieder. Die Intensitét ist also ertrdglich und gut in den Jahresablauf integriert.
Durch das Sesshin bekommen auch die anderen, gewohnlichen Tage im Kloster einen eigenen

Stellenwert. Die bereits zitierten Worte von Hakuin’® gelten auch fiir diesen Sachverhalt:

,Die Bemiihungen in der Bewegung (d.i.: normaler Tagesablauf) haben hundertmal mehr

Wert als die Bemiihungen in der Ruhe (d.i.: Zazen und Sesshin).*

3.2. Einige Merkmale der S6to-Kloster

In den So6to6-Kldstern ist die Situation nicht sehr viel anders als in den Rinzai-Klostern.
Dennoch gibt es einige Unterschiede. So iibt man z.B. Zazen im Zendd mit dem Gesicht zur
Wand”, d.h., die Ubenden konnen einander nicht sehen. Dadurch wird das Gefiihl der
Einsamkeit bei der Ubung sehr verstirkt. Beim Kinhin geht man Schritt fiir Schritt sehr
langsam. Vor allem ist es fiir S6t0 charakteristisch, dass das Verhalten im Alltag, wie z.B.
beim Waschen, Servieren oder Essen, noch strenger und genauer geregelt ist als in den
Rinzai-Kl18stern. Alle Ubenden miissen sich so gleichartig verhalten, dass ihre Freiheit duBerst
beschrankt wird. Beispielsweise wird das Yaza (Nachtsitzen), das in den Rinzai-Klostern ein
Zeichen des Fleilles bedeutet, dort nicht erlaubt, weil sich alle gleichzeitig zur Ruhe begeben

sollen.

% Yaza &4 Sitzen in der Nacht.

'S, 45.

! Dieser Brauch stammt aus der Legende von Bodhidharma, der vor einer Felsenwand saB. Vgl. das 41. Koan
des ,,Mumonkan®.
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Vom Aspekt der buddhistischen Erziehung her gesehen, trigt solch diszipliniertes Leben
fiir die Ubenden dazu bei, zuerst ihr eigenes Selbst abzutdten, indem sie sich den Normen des
Klosters bedingungslos anpassen. Aufgrund dieser Ubernahme einer formalisierten
Lebensweise konnen sie sich leichter ihres urspriinglichen Wesens (der Buddha-Natur)
bewusst werden. Im 5. Kapitel wird auf diesen pddagogischen Gedanken, der auf Dogen

zurlickgeht, noch ausfiihrlich eingegangen.

3.3. Die Erziehungswirklichkeit im Zen-Kloster im Hinblick auf den erzieherischen Aspekt

des buddhistischen Dogmas

Die o.a. Beschreibung iiber die Erziehungswirklichkeit verdeutlicht zwei wichtige Merkmale,
ndmlich dass das ganze Klosterleben selbst untrennbar mit der Erziehung verbunden ist und
dass der Zenmeister dabei eine leitende Rolle spielt, wihrend er auch selber noch iibt. Die
Begriindung des ersten Merkmals kann man in den drei Lernfaktoren der buddhistischen
Praxis finden. Der Tagesablauf nach den strengen Regeln ist die Verwirklichung der Gebote,
die iiber die moralischen Vorschriften hinaus die konkrete Lebensweise bestimmen, damit der
Ubende die richtige Weisheit aufgrund der richtigen Sammlung erlangen kann. Weil jede
Handlung im Alltag als Praktizierung des Dogmas betrachtet wird, darf sich der Ubende nie
nachléssig mit einer Aufgabe beschiftigen, wie beispielsweise einfach nur essen oder sich nur
einfach zu waschen.

Dieses Merkmal der Ganzheit der Ubung wirkt sich auch auf den zweiten Punkt aus. Der
Zenmeister als Bodhisattva lebt und iibt mitten unter den Ubenden. Es wird geglaubt: Alle
seine Handlungen manifestieren direkt die buddhistische Wahrheit, und deshalb kann er ohne
verbale Anweisung die Ubenden leiten. Diese starke Betonung der Intuition gehdrt auch zum

Erziehungsaspekt buddhistischen Dogmas.
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4. Die Koan-Ubungen der Rinzai-Schule

In diesem Kapitel werden die Kéan-Ubungen der Rinzai-Schule untersucht. Es gibt schon viel
Literatur zu diesem Thema, nicht nur die Teish6-Sammlung von Zenmeistern', sondern auch
einige sprachphilosophische und phinomenologische Untersuchungen.” In dieser Arbeit wird
darauf bei Bedarf Bezug genommen, aber in erster Linie sollen hier diese Ubungen in
Hinblick auf die Pddagogik des Zenmeisters interpretiert werden. Zuerst werden Ziel und
Ubungsprozess der Kdan-Ubungen der Rinzai-Schule im Zusammenhang erklirt, denn bei
den Koan-Ubungen ist es wichtig zu begreifen, welchem Zweck das einzelne Koan dient; es
héngt nimlich von der jeweiligen Phase im Ubungsprozess ab. Zu diesem Punkt werden die
,,Zehn Ochsenbilder gezeigt als das Muster, das die Grundlage der Koan-Ubungen bildet.
AnschlieBend werden konkrete Beispiele von Koans dargelegt. Dadurch lassen sich die
erkenntnistheoretischen Fragen nach dem Verhéltnis zwischen der Sprache und dem
Verstehen erkldren. Dabei wird der statische Gesichtspunkt, ndmlich der semantische und
syntaktische Aspekt der Koan-Sprache, besonders beriicksichtigt. Zum Schluss wird der
lebendige Dialog zwischen Meister und Schiiler in den Ko6an-Ubungen dargestellt, wobei
insbesondere die Rolle der Kommunikation und die Funktion der Autoritét untersucht werden.
Hier kommt es besonders auf den dynamischen Gesichtspunkt, ndmlich die pragmatischen

Aspekte der Kdan-Sprache, an.

4.1. Ziel und Ubungsprozess - dargestellt anhand der ,,Zehn Ochsenbilder
4.1.1. Der geschichtliche Hintergrund

Die ,,Zehn Ochsenbilder” sind Zeichnungen, die vermutlich in der letzten Hélfte des 12.
Jahrhunderts von Meister Kakuan® in China geschaffen wurden, um den Ubungsprozess im
Zen-Buddhismus zu veranschaulichen. Es hatte einige frithere Versionen der Bilder gegeben,
in denen auch schon die Phasen der Ubung mit dem Zihmen eines Ochsen verglichen

wurden. Diese Zeichnungen waren eng mit der Entstehung der Koéan-Ubungen im Zen-

! Z.B. Yasutani 1978, Yamamoto 1980

? Z.B. Siderits 1978, Hashizume 1990

} Jagytzu +4K: die ,,Zehn Ochsenbilder (Tsujimura/Buchner 1985). Es gibt viel Literatur iiber diese Bilder.
Die dogmatische Darstellung dieser Arbeit stammt aus ihrer Zusammenfassung. Die Uberlegung iiber die Rolle
der Verneinung basiert auf der Betrachtung von Ueda (Ueda/Yanagida 1990).

# Kakuan BBf&: ein chinesischer Zenmeister. Sein Geburtsjahr und Todesjahr sind unbekannt.
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Buddhismus verbunden. Das Arbeiten mit den Koéans bedurfte ndmlich einer methodischen
Fiihrung, die nicht spontan, sondern zielbewusst und effektvoll erfolgen sollte. Kakuan fasste
alle diese Bilder zusammen und fiigte noch zwei zum Schluss der Reihe hinzu.’ Seither
werden sie als eines von den vier groBen Werken der Zen-Literatur in China und in Japan
angesehen.6 Dies macht deutlich, warum die Bilder bis heute die Rolle eines ,,Curriculums® in
der Rinzai-Schule spielen. Im Folgenden wird versucht, jedes Bild der Reihe nach sowohl
vom buddhistisch-dogmatischen als auch vom péddagogischen Gesichtspunkt her zu

. . 7
Interpretieren.

4.1.2. Einzelne Ubungsphasen

Das 1. Bild: Nach dem Ochsen suchen (Abb. 10)

Das erste Bild zeigt, wie ein Hirtenjunge alleine auf einem Feld steht. Er hat seinen Kopf
gedreht, um nach dem weggelaufenen Ochsen zu suchen. Das Fehlen und die Suche sind das

wichtige Motiv in diesem Bild. Die Betonung liegt auf der Abwesenheit des Haustiers. Bis

° Yanagida meint, dass die hervorragende Leistung Kakuans vor allem in der Hinzufiigung der letzten zwei
Bilder besteht. Darauf wird spéter noch ausfiihrlicher eingegangen (Ueda/Yanagida 1990, S. 250 ff.).

6 Zenshii yonburoku # 3R P4 £F &% : vier groBe Werke der Zen-Literatur. Es sind: ,,Shinjinmei“ (die
,MeiBelinschrift vom wahren Glauben) f§ » 8%, ,,Shodoka“ (das ,Lied der Erleuchtung) FE & % ,
,Jugytzu“(die ,,Zehn Ochsenbilder”) + 4B und ,,Zazengi“ (die ,,Prinzipien des Zazen*) 4 &%,

" Kakuans ,,Zehn Ochsenbilder wurden von anderen Kiinstlern leicht variiert. Die folgenden Bilder sind die
Werke von Shibun & 3 (Lebensjahre unbekannt), die im Shokokuji-Tempel # B F in Kioto seit der
Muromachi-Zeit (15. Jh.) bis heute aufbewahrt werden (Ueda/Yanagida 1990).
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dahin war er sich des Tieres nie explizit bewusst. Der Ochse war immer da, und der Junge
kiimmerte sich nicht besonders um dessen Existenz. Plotzlich ist diese Harmonie verloren
gegangen. Angst erfasst den Jungen. Er beschlie8t, den Ochsen zuriickzuholen. Das ist der
Anfang der Geschichte. Wie ist sie zu deuten? Es ist selbstverstindlich, dass der Junge den
Ubenden symbolisiert und seine Suche den Ubungsprozess. Was aber soll der Ochse
bedeuten?

In Indien wurde der Ochse als heiliges Tier und Symbol der Erleuchtung betrachtet, aber in
China dnderte sich sein heiliger Charakter. Dort lebten und arbeiteten die Menschen immer
mit den Ochsen zusammen, und der Ochse wurde ein Teil des alltiglichen Lebens. In keinem
Fall kann der Ochse also entweder das Phinomen der Erleuchtung® oder die reine
Ubungstechnik’® symbolisieren. Er driickt nur aus, was von Anfang an da ist, was im Alltag
stets den Menschen begleitet. In der buddhistischen Terminologie weist er auf die ,,Buddha-
Natur* hin. Auf den padagogischen Charakter dieser Bilder bezogen, bedeutet der Ochse das
zu verwirklichende Selbst, das eigentliche Selbst bzw. das ,,wahre Selbst”, wie es Ueda
nennt.'’

Daraus ergibt sich: Die notwendige Motivation fiir die Ubung erhilt man dann, wenn man
das eigene ,,wahre Selbst™ vermisst. Man stellt fest, dass etwas im alltidglichen Leben nicht
stimmt und dass man in diesem Zustand nicht mehr leben kann. Nun beginnt die Suche nach
dem Eigentlichen, das irgendwo auf einen wartet. Dieser Anfangszustand wird im
buddhistischen Dogma als die Entstehung des Bodhi-Geistes erklirt. Jedoch ist er zunéchst
nur die Betrachtungsweise des Ubenden.

Tatsdchlich aber ist er bereits nichts anderes als dieses Selbst, welches die Suche
dynamisch einleitet. Man kann gar nicht anders handeln. Unabhéngig von dem Willen des
Ubenden fiihrt es ihn auf einen langen Weg. Die Initiative geht also nicht von dem Ubenden
aus, sondern vom ,,wahren Selbst“. Fiir AuBlenstehende erscheint der sich auf den Weg
Begebende sehr irrational. Das trifft aber mehr oder weniger auch auf andere religiose
Verhaltensweisen zu.

Das erste Ochsenbild verweist auf zwei Merkwiirdigkeiten: Erstens ist das zu

verwirklichende Selbst das urspriingliche Selbst. Der Junge hatte einmal den Ochsen zu

¥ Osaka sagte in einem Teishd, dass der Ochse das Symbol der Erleuchtung sei, die sich in der phinomenalen
Wirklichkeit manifestiert (vgl. Osaka 1984). Diese Aussage beruht vielleicht darauf, dass seine Zuhorer alle
Laien waren und dass er sich bemiiht hat, besonders verstindlich zu sprechen. Weil die letzten drei Bilder einen
einzigen Zustand des Dharmas darstellen, ist seine Interpretation allerdings schwer zu akzeptieren.

’ Die Bedeutung der Hinzufiigung der letzten zwei Bilder von Kakuan besteht gerade in der Verneinung der
fritheren Version, in der die Beziehung des Jungen zum Ochsen ausschlieBlich einen fortwihrenden Fortschritt
der Ubung darstellte.

' Ueda/Yanagida 1990, S. 17 ff.
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Hause, nun will er ihn zuriickgewinnen. Die Selbstverwirklichung in diesen Bildern bedeutet,
zum Ursprung zuriickzukehren. Im Vergleich zur herkdmmlichen Bildung, bei der man das
gegenwirtige Selbst authebt, um etwas ,,Besseres™ an seine Stelle zu setzen, geht es beim Zen
um etwas anderes. Zweitens ist der Kommentar von Kakuan zu diesem Bild sehr ironisch. Er

“!l' Br erklirt, dass das Verlieren des wahren

sagt wortlich: ,,Von Anfang an nicht verloren.
Selbst nur eine Illusion ist und dass die Suche danach eigentlich liberfliissig ist. Je weiter man
geht, desto mehr verirrt man sich. Das heif3t also, dass die urspriingliche Kraft, die einen zur
Selbstverwirklichung zu fiihren scheint, in Wahrheit auch eine Einbildung ist und auf einer
falschen Denkweise des Menschen beruht, die ,,auf das Unterscheiden zwischen Ja und Nein
und das Urteilen {iber Gut und Bose® fixiert ist. Wenn man dariiber nachdenkt, den Ochsen
verloren zu haben bzw. ihn wiederzufinden, befindet man sich schon im Irrtum.
Zusammenfassend kann man sagen: Die Bildsamkeit des Menschen beruht darauf, dass alle
Menschen schon das ,,wahre Selbst“ in sich haben, das allerdings erst mithilfe der
differenzierenden Sprache (,,gut*/,,bose” etc.) entwickelt werden kann. Denn diese
Ubungsreise wird durch den bewusst gewordenen Verlust des Ochsen hervorgerufen, nimlich
durch die bewusste Unterscheidung zwischen Sein und Nicht-Sein. Wichtig dabei ist, dass
ohne die Kraft des wahren Selbst die Ubung iiberhaupt nicht beginnt, dass aber dieser Beginn,
wie oben dargelegt, auf einem fundamentalen Irrtum basiert. Diesen Widerspruch muss der

Ubende zunichst einmal iibernehmen, und die Auseinandersetzung damit bleibt stets der

Leitfaden der Ubung.

Das 2. Bild: Die Spuren erblicken (Abb. 11)

" Jorai shissezu ({€3R % £ ). Yanagida weist darauf hin, dass dieser Satz kein Subjekt und kein Objekt hat.
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Der Junge steht wieder allein auf dem Feld. Der Hintergrund ist verschieden vom ersten Bild,
hohe Berge sind in der Ferne zu sehen. Er ist sehr wahrscheinlich weit weg von zu Hause.
Jetzt findet er aber die Spuren des Ochsen. Kakuan kommentiert: ,,Mithilfe der Sitren
versteht man das Prinzip. Durch die Lehre findet man die Spuren.*

In dieser Phase geht es um die Rolle der theoretischen Lehre. Sie zeigt dem Ubenden die
Richtung an. Bei der Suche nach dem wahren Selbst ist sie grundsétzlich niitzlich. Kakuan

verwendet hier das Wort ,,Verstehen“12

. Man erfasst beispielsweise die ,,Drei Dharma-
Formeln* und die ,,Vier Wahrheiten mit dem Verstand und bekommt so den Weg zur
Wahrheit gewiesen.

Im Buddhismus werden Lehren und Lernen durch den Intellekt im herkdémmlichen Sinne
und das dadurch erlangte Wissen, wie sie in diesem Bild symbolisiert werden, nicht gering
geschitzt. Trotzdem ist die theoretische Lehre schlieBlich blof die Spur und nicht die
Wahrheit selbst. Wenn der Ubende beides verwechselt, wird die Lehre sogar schidlich fiir
thn. Denn er ist mit der Spur so zufrieden, dass er nicht mehr nach der Wahrheit sucht. Auch
die dogmatische Lehre enthilt eine solche Gefahr.

Wir finden hier denselben Widerspruch wie beim ersten Bild. Dort beginnt die Ubungsreise
aufgrund der Unterscheidung durch die Sprache. Die Sitren und die Lehren sind die
sprachlichen Entwicklungsstufen. Hier ist die Situation genau gleich. Ohne die Hilfe der

Lehre kann man nicht weiterkommen, aber sie ist doch die Ursache einer Wanderung, die

nicht notwendig ist, denn von Anfang an war ja (das Gesuchte) gar ,,nicht verloren®.

Das 3. Bild: Den Ochsen erblicken (Abb.12)

Dieses Merkmal bedeutet, das Verlieren sei blof3 ein Irrtum (Ueda/Yanagida 1990, S. 170).
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Der Junge findet jetzt den Ochsen, erblickt zunichst jedoch nur seinen Schwanz. Er ldauft mit
aller Kraft hinter ihm her. Im Hintergrund ist zu erkennen, dass es gerade Friihling ist. Der
Wind weht milde in den Bléttern des Weidenbaumes. Diese Landschaft steht im Kontrast zum
ersten Bild, wo die einsame Stimmung des Spétherbstes vorherrscht.

Der Ubende trifft auf das (echte) wahre Selbst, allerdings zunichst nur auf einen kleinen
Teil, der zudem noch von ihm entfernt ist. Er ist so gliicklich, dass die schone Umgebung sein
Inneres widerspiegelt. Kakuan kommentiert: ,,Mithilfe der Stimme springt man hinein. Wo
man hinsieht, trifft man auf den Ursprung.*

Bei der Begegnung zwischen dem Ubenden und dem wahren Selbst spielen das Héren und
das Sehen eine wichtige Rolle. In der zweiten Phase hat man die Lehre gelernt. Dieses Lernen
fiihrt zwar zum wahren Weg, aber es ist nicht die Wahrheit selbst. Alles Intellektuelle
bedeutet also in diesem Falle weniger als die einfachste Sinneswahrnehmung.

Beim Zen wird immer betont, dass man die Welt stets ohne Vorurteil direkt begreifen
muss. Das Vorurteil entsteht aus der Sprache. Nicht nur beim Zen, sondern auch in der
allgemeinen Sprachforschung ist das Folgende schon eine grundlegende Erkenntnis
geworden'*: Durch jedes einzelne Wort differenziert man die Dinge und Phiinomene nach
dem vorgegebenen Muster seiner Sprachgemeinschaft und begreift die Sachverhalte in einer
Form, die schon weit entfernt ist von der lebendigen Wirklichkeit. Um die wahre Natur der
Dinge und das Selbst zu erkennen, muss die Sprache iiberwunden werden. Die Funktion der
Sinne muss neu erkannt werden.

Im Vergleich zur Anwendung in der herkommlichen Didaktik ist das Verhiltnis zwischen
der sprachlichen Anleitung und der korperlichen Praxis beim Zen radikal anders. Wéhrend bei
der Ersteren sich die theoretische Lehre und die Praxis im Laufe des Lernprozesses ergédnzen,
erreicht man beim Zen nie das Ziel, ohne das verbal Gelernte zu vergessen. Man muss dem
eigenen Korper, insofern er als undifferenzierte Einheit von Kdorper und Geist gedacht wird,
vollig vertrauen. Man muss lernen, Dinge ohne eine Benennung zu sehen und Laute ohne eine
Bestimmung zu horen.

Das scheint schwer zu sein, aber in der Tat wird einem dieses Lernen schon bei der Geburt
als menschliche Natur mitgegeben. Das wird als ein Beweis der aktiven Wirkung der
Bildsamkeit der Buddha-Natur angesehen. Jedem ist die Fahigkeit zur Selbstbildung
angeboren. Dieses Bild zeigt diesen Sachverhalt. Der Junge findet den Ochsen nicht, sondern

der Ochse zeigt sich ihm. Er ruft den Ubenden. Man muss nur seine Stimme héren und seine

" Kai fi#
B Tkegami 1993
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Gestalt sehen. Wenn man mit allen Differenzierungen authort, wird einem die urspriingliche

Welt von sich aus plotzlich eroffnet.

Das 4. Bild: Den Ochsen fangen (Abb. 13)

Endlich fingt der Junge den Ochsen. Das einstige Haustier ist aber nach der langen Zeit der
Freiheit wieder wild geworden. Es gehorcht dem Jungen nicht mehr. Jetzt muss er es wieder
streng zdhmen. Er zieht die Ziigel sehr stark an, weil der Ochse irgendwo anders hingehen
will. Die Spannung der Ziigel beherrscht hier das Bild.

Jetzt fingt man die harte Ubung an, um sich wieder mit dem wahren Selbst zu
harmonisieren. Aber was bedeutet die Wildheit? Es ist, wie im vorigen Bild, wiederum die
Projektion des Ubenden. Wild ist nicht der Ochse, sondern der Ubende selbst, noch genauer,
das Ich des Ubenden.

Von dieser Phase an bis zur sechsten Phase wird die Auseinandersetzung zwischen dem Ich
und dem wahren Selbst eines Individuums besonders thematisiert. Natiirlich kann das
Individuum im Grunde nicht so aufgeteilt werden. Wie schon im Kommentar zum ersten Bild
erwihnt, gibt es am Anfang keine Differenzierung. Erst wenn man bemerkt, dass einem das
wahre Selbst fehlt, entsteht das Ich, das Subjekt des Individuums, das der Ursprung aller
Differenzierungen ist. Mit ,Individuum® ist hier eine konkrete, durch Raum und Zeit
bestimmte Person gemeint.

Nun war das Ich weit vom richtigen Weg abgekommen, es tat, was es wollte. Es ist deshalb

fiir den Ubenden sehr schwer, seine Lebensweise noch einmal richtig einzustimmen. Im
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Kommentar wird diese Situation so dargestellt: ,,Der Ochse kann das duftende Gras nicht
verlassen. So sieht es der Junge. Aber eigentlich ist er es, der das frithere Leben vermisst und
nicht der Ochse. Das wahre Selbst ist an sich gehorsam und bildsam. Es ist der Mensch selbst,
der sich die Bildsamkeit verdirbt. Jetzt muss er sich sehr darum bemiihen, sich mit dem
wahren Selbst zu vereinigen, was als Selbstbildung verstanden werden kann. Die Spannung
der Ziigel driickt diese Schwierigkeit aus. Es ist die Phase des inneren Kampfes. Man stellt
sich vor, dass der Ochse weglduft und man ihn festhalten muss. Die Tatsache ist aber: Der
Ochse hilt einen fest. Es ist das wahre Selbst, das die ganze Zeit die Initiative der Erziehung

ergreift.

Das 5. Bild: Den Ochsen zdhmen (Abb. 14)

Der Junge und der Ochse gehen harmonisch miteinander. Jetzt brauchen die Ziigel nicht mehr
angezogen zu werden. Wo der Mensch hingeht, folgt der Ochse auch hin. Sie sind noch
getrennt, und die Ziigel konnen noch nicht ganz losgelassen werden, es gibt aber keine
Spannung mehr zwischen dem Menschen und dem Ochsen, beide sind sehr gelassen.

Dieses Bild steht im groflen Kontrast zum vorhergehenden Bild. Der wilde Kampf ist der
Ruhe gewichen. Der Junge hat gelernt, zum Ursprung zuriickzukehren. Ursprung bedeutet:
Ohne Worte hort er, ohne Worte sieht er, ohne Worte handelt er. Im Kommentar von Kakuan

dazu heiflt es: ,,Noch ehe ein Gedanke auftaucht, folgt ihm ein anderer nach. Durch das



61

Erwachen wird die Wahrheit erlangt. Durch den Verlust des wahren Selbst entsteht der
[rrtum.*

Jetzt gibt es zwar noch etwas Abstand zwischen dem Ich und dem wahren Selbst, aber sie
kommen gut miteinander aus. Was man tut, wird unmittelbar richtig, wird jedoch stets auch
als ,,das richtige Handeln* bewusst erkannt. Der Ubende ist noch nicht frei von der Reflexion
dartiber. Die Ziigel im Bild représentieren das Bewusstsein, das die beiden gleichrangigen
Elemente, das Ich und das wahre Selbst, verbindet. Einmal taucht das wahre Selbst zur
Oberfliache auf, dann folgt ihm das Ich schnell hinterher. Ein andermal herrscht das Ich

vollkommen, dennoch wird es vom wahren Selbst ganz natiirlich unterstiitzt.

Das 6. Bild: Auf dem Ochsen nach Hause reiten (Abb. 15)

Der lange Kampf ist zu Ende. Der Junge reitet nun auf dem Ochsen und spielt die Querflote.
Er hat keine Ziigel mehr in der Hand. Der Hirte und der Ochse sind eine vollkommene
Einheit. Man kann sich vorstellen, dass im Abendrot eine ldandliche Melodie klingt. Eine
vertrauensvolle Stimmung herrscht im Bild, denn der Junge weif3, dass der Ochse nach Hause
geht. Dabei braucht er dem Tier nicht den Heimweg zu zeigen, sondern kann ihm vollig
vertrauen. Wo die beiden einmal gewesen sind, dorthin gehen sie nun zusammen.

Das Ich und das wahre Selbst sind jetzt im Individuum vollkommen vereinigt, und auch die
Reflexion, mit der das Ich sich kontrolliert, ist verschwunden. Gehen, stehen (im Japanischen:

»wohnen®), sitzen und liegen, alles, was man tut, ist sofort das wahre Handeln. Man denkt
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nicht mehr dariiber nach. Ein groBes Selbstvertrauen wurde einem geschenkt. Die Bilder drei
bis sechs thematisieren in besonderem MaBe den stufenweisen Aufbau der Ubungen im Sinne
von K§jo (,,Ubung aufwirts®). Sie sind daher methodisch sehr informativ. Im Folgenden wird
versucht, das konkret anhand des Beispiels der Atmung beim Zazen zu erkléren.

In der ersten Phase (im dritten Bild: Den Ochsen erblicken) lernt man in der Praxis, die
Wahrheit ohne Worte mit dem eigenen Korper zu erlangen. Man sitzt im Lotussitz und atmet
gemiB der Anweisung. Das ist der Anfang der Ubung im engeren Sinne.

In der nédchsten Phase (im vierten Bild: Den Ochsen fangen) stimmt man die Atmung ein,
z.B. durch Stisokukan. Zwar sitzt man ruhig, aber oft tauchen die verschiedensten Gedanken
auf und storen das Zazen. Also zdhlt man von eins bis zehn. Mit diesem kriftigen
,,Zahlenschwert“ schneidet der Ubende alle iiberfliissigen Gedankenstrome ab. Jedoch gelingt
das nicht immer. Man muss sich stindig darum bemiihen, sich trotz aller Ablenkung mit
dieser Methode selbst zu kontrollieren. Das entspricht dem Anziehen der Ziigel im Bild.

Langsam gewohnt man sich daran. Die Atmung wird ruhiger und ldnger, beim Zéhlen wird
man nicht mehr so sehr abgelenkt. Nun beginnt man das Zuisokukan, bei dem man die eigene
Atmung mit dem inneren Auge verfolgt. Es geht nur darum, das Einatmen und Ausatmen zu
spiiren. Das ist die Phase des fiinften Bildes: Den Ochsen zihmen. Der wilde Zustand ist
vorbeli, aber die Ziigel miissen noch gehalten werden.

Beim sechsten Bild (Auf dem Ochsen nach Hause reiten) wird die Atmung vollkommen
eingestimmt. Jetzt braucht sich der Ubende nicht mehr der Atmung bewusst zu sein. Die
Atmung atmet selbst. Man geht vollig im Aus- und Einatmen auf. Die ganze Welt atmet. Die
Grenze zwischen dem eigenen Korper und der Umwelt ist verwischt. Es gibt nur die eine
groBe Atmung und die in ihr manifestierte Wahrheit.

Diese Ubungsphasen gehdren auch zu vielen Arten der mit ,,-d6* bezeichneten japanischen

Kiinste.'* Darauf wird spiter eingegangen.

Das 7. Bild: Der Ochse ist vergessen, der Mensch bleibt'” (Abb. 16)

Der Junge ist zu Hause. Es scheint zwischendurch Nacht geworden zu sein. Der Vollmond

geht liber den Bergen auf. Der Junge sitzt vor dem Haus, er faltet die Hdnde in Richtung auf

14

vgl. Exkurs.
"> Bogyi sonnin =472 A. Dieser Titel wird in anderen iiberlieferten Auflagen auch als Toka bogyt ZIR =4
(Nach Hause zuriickgekehrt, den Ochsen vergessen) genannt (Ueda/Yanagida 1990, S. 213).
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den scheinenden Mond. Das Bild ist von einer ruhigen und friedlichen Stimmung erfiillt. Der

Ochse ist nicht mehr zu sehen.

Man fragt sich nun, wo er ist. Bis zum sechsten Bild stand er stets im Mittelpunkt des
Interesses. Der Junge hatte seine Reise begonnen, weil der Ochse verschwunden war, aber
jetzt ist er sehr zufrieden ohne das Tier und genieBt nur den Mondschein. Er scheint alle
Miihe schon ldngst vergessen zu haben. Der Ochse konnte, wie gewohnt, im Stall sein.

Wie der Kommentar zum ersten Bild sagt: ,,Von Anfang an nicht verloren.” Unterwegs
wurde das wahre Selbst methodisch thematisiert. Man harmonisierte sich vollig mit ihm und
ist sich nun dieses Selbst nicht mehr bewusst. Es ist iiberfliissig geworden und wurde
aufgegeben. Im Ergebnis gibt es also keinen Unterschied zum Ursprung. Das ist der
widerspriichliche Charakter der Erziehung im Zen.

In der Péddagogik ist die Methodik konkretes Mittel zu einem Ziel. Beides sind
verschiedene Dinge, und die Methodik muss dem Erziehungsziel dienen. Beim Zen aber wird
die Methodik ganz anders gesehen. Im Kommentar zum 7. Bild heif3it es: ,,Es gibt keine zwei
Dharmas. Nur voriibergehend wurde der Ochse zum Thema.*

Das wahre Selbst liegt immer urspriinglich in einem methodischen Rahmen schon vor und
ist in erster Linie durch die Ubung zu verwirklichen. Die Wahrheit kommt nirgendwo anders
als in der Praxis zum Vorschein. Wenn man jedoch erkennt, dass alles Handeln unmittelbar
das wahre Selbst manifestiert, dann braucht man das ganze methodische Verfahren nicht
mehr. Es gibt keine andere Wahrheit als die Methodik, aber sie ist nur Mittel zum Zweck, und

schlieBlich muss auch sie aufgegeben werden.
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Jetzt stellt sich noch eine Frage. Angenommen, der Junge ist wieder ohne den Ochsen, er
ist also wieder zum Ursprung zuriickgekehrt, wozu dann alle seine Miihe? Ist der Zustand
zwischen dem Vorher und dem Nachher wirklich gleich? Um diese Fragen zu beantworten,
muss man die Tatsache beachten, dass der Junge zu Hause ist. Zu Hause sein hei3t da sein,
wo man eigentlich hingehdrt. Im Ursprung gibt es keine Differenzierung, und es verschwindet
sogar die Bestimmung ,.keine Differenzierung®. Es gibt nichts als die Wahrheit. Der Mond
scheint herrlich, und der Junge sieht dessen klares Licht. Er wei3 zwar, dass der Mondschein
und er selbst nicht verschiedene Dinge sind, aber er hat vergessen, dass er es weil. Er faltet
einfach die Hénde in Verehrung und geniet damit die harmonisierte Welt durch sein Tun. In
dieser Darstellung kann man erkennen, wie der Glaube praktiziert wird. Der Junge akzeptiert
jetzt friedlich alles, was geschieht. Er ist so sicher, dass er nicht mehr reflektiert. Wie ist das
moglich?

Er glaubt, dass, wo immer er sich auch befindet, eine schiitzende Hand iiber ihm ist. Dieser
unerschiitterliche Glaube resultiert daraus, dass es keine Differenzierungen mehr gibt.
Eigentlich wird diese Sicherheit durch die Buddha-Natur selbst bewirkt. Hier liegt der
Unterschied zum Anfangszustand. Das Ergebnis der langen Reise ist der Glaube, entstanden
aus der Ubungspraxis, nimlich aus dem Zihmen des Ochsen.

Shinran, der Griinder der Jodo-shin-Schule, schreibt im ,,Kyogydshinsho“'®, dass man
durch den Glauben sehr friedlich leben kann.'” Im Zen, vor allem in der Rinzai-Schule, wird
der Vorteil des Glaubens dieser Art nicht besonders erwihnt. Vielmehr wird betont, dass der
Glaube Triebkraft bei der Ubung ist.'® Uben heiBt, den Glauben zu praktizieren. Beim Uben
kann also der groe Glaube entspringen, der alles in die Harmonisierung fiihrt.

In der Tat sind beide Zustinde, das Vorher und das Nachher, gleich, aber der Letztere kann
auf diese Weise als die Verwirklichung des Glaubens angesehen werden. Diese Gleichheit ist
eine Tatsache und weist auf die Legitimitit der Menschenwiirde hin: ,, Alle Menschen sind

eigentlich von Anfang an Buddhas.«"’

Der praktizierte Glaube beweist dies unmittelbar, weil
der Buddha ein normaler Mensch ist. In diesem Sinne hat jeder Mensch einen wunderbaren

Wert.

' Kydgyoshinsho #IT{SAE: das Hauptwerk von Shinran, in dem die Struktur und die Begriindung der Erlosung
durch Amida-Buddha beschrieben werden (Hoshino/Ishida/Ienaga 1973).

7 Dieser Glaube, dass man einmal das Reine Land erreicht, lisst einen wieder zu dieser Welt zuriickkehren und
sich bemiihen, die anderen Menschen zu erldsen. Das ist identisch mit der Koge-Weisheit (,,Ubung abwiirts*).

' Daishinkon K{S4R: die groBe Wurzel des Glaubens. Im Zen wird zuerst der groBe Zweifel (Daigidan & %EF)
geweckt. Dann beginnt man mit diesem Glauben die Zazen-Ubung.

' Shujo honrai hotoke nari FREZRILZ V). Die erste Zeile des ,,Hakuinzenji-Zazenwasan® (vgl. Abschnitt
3.1.3 und FuBinote 68).
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Das 8. Bild: Mensch und Ochse sind beide vergessen (Abb. 17)

Die Reise des Jungen fiihrt nun in einen seltsamen Zustand. In diesem Bild ist weder Mensch
noch Ochse zu sehen. Was bis zur letzten Phase das Thema war, ist hier vollig verschwunden.
Es gibt nur einen Kreis. Er war aber von Anfang an in den Bildern vorhanden und bildete den
Rahmen fiir die einzelnen Etappen der Geschichte. Weil die dargestellten Figuren nun weg
sind, wird er plétzlich so deutlich, dass er den gesamten Raum einnimmt.

Jetzt erfahrt man einen grofen Sprung nach vorne. Die bisherige Entwicklung wird durch
das ,,Nichts* griindlich vernichtet. Im vorigen Bild erreichte der Junge eigentlich die
Endphase seiner Suche. Das wahre Selbst verkorpert sich im Individuum. Was er tut, ist
unmittelbar das Handeln des Dharmas. Alles ist natiirlich. Er bleibt friedlich in der
universalen Einheit.

Doch diese Einheit muss aufgebrochen werden, um die wahre Freiheit des Selbst zu
verwirklichen. Wenn man trotz der wunderbaren Harmonisierung mit der Welt noch ein
Individuum bleibt, wird man nicht von sich selbst befreit. Das Ziel des Buddhismus ist es, die
absolute Befreiung von allem zu erlangen. Deshalb muss das ,,gro3e Ich* durch das Nichts
ersetzt werden, das liber das Sein und das Nichtsein oder die Weltlichkeit und die Heiligkeit
hinausgeht.

Vom ersten bis zum sechsten Bild war die dynamische Kraft, die das einzelne Bild zur
nichsten Phase hin treibt, eigentlich die Selbstverneinung. Das Individuum ist in jeder Phase
noch nicht reif genug. Der Kampf gegen das Ich muss stets durchgefiihrt werden und das

Selbst muss immer noch aufgehoben werden. Dieser Prozess ist eine normale Entwicklung
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bei der Erziehung und der Bildung. Im siebten Bild kommt der Fortschritt zu einem Ende,
weil es keine Spur des wahren Selbst mehr gibt. Im achten Bild stellt sich aber die
vollkommene Selbstverneinung dar, die weder Selbst noch Verneinung enthélt. Das absolute
Nichts, das sogar die Selbstverwirklichung iiberwindet, ist die radikale Forderung des
Buddhismus, aber es hat auch eine groe Bedeutung fiir die Entwicklung des eigenen Selbst
jedes Menschen.

Diese Entwicklung beruht auf der Suche nach etwas Hoherem, denn das jetzige Selbst ist
nicht das wahre. Dies wird zunichst thematisiert. Man setzt das voriibergehende wahre Selbst
als Ziel voraus und macht einen ersten Schritt, sich ihm zu ndhern. Durch die stindige
Selbstverneinung versucht man, dem Ziel moglichst nahe zu kommen. Wenn man sich aber
einmal mit dem erreichten Stadium der Selbstverwirklichung zufrieden gibt, stockt die
Entwicklung. Deshalb muss das verwirklichte Selbst endlich vernichtet werden, obwohl man
zum Schluss herausgefunden hat, was das wahre Selbst ist. In dieser absoluten Befreiung
manifestiert sich das undefinierbare, dynamische und kreative Selbst aus dem urspriinglichen
Nichts. Die echte Kreativitit entsteht aus solcher Freiheit von allen Figuren (d.i. Paradigmen).

Man schafft etwas Eigenes in irgendeiner Form. Dabei ist man bei der Art und Weise des
Selbstausdrucks, also der Auswahl des Paradigmas, vollig frei. Man ist jetzt wahrhaft Herr
seiner selbst.”’ Das ist das Endziel der personlichen Entwicklung. Auf diese Weise muss ein
Paradigma trotz seiner leitenden Funktion bei der Suche nach dem wahren Selbst zum Schluss
aufgegeben werden.

Wie kann man aber diese Ebene erreichen? In den ,,Zehn Ochsenbildern® wird gezeigt, dass
dies nur durch die Gesamtheit der kérperlichen Ubungen méglich ist. Man zieht die Ziigel an,
bandigt den Ochsen und reitet ihn. All dies ist die Tatigkeit des ganzen Kdorpers und Geistes,
die man nicht mit dem Kopf erlernen kann. Der letzte Schritt zum Nichts muss genauso, d.h.
ohne Riickgriff auf den Verstand, verwirklicht werden. Wichtig ist es dabei, dass der Zustand
des Nichts erst unmittelbar nach der langen Ubung entsteht. Es ist nimlich klar, dass man im
Grunde genommen sonst nur versuchen wiirde, bestehende Paradigmen durch neue

Paradigmen zu ersetzen.

20 Zuisho ni shu to nareba rissho mina shin nari FERLICEE B NIETMEERY) .  Wenn du selbst Herr in
jeder Situation bist, ist jeder Ort, wo du stehst, die Wahrheit selbst.” Zitat aus ,,Rinzairoku* (Syaku 1918).
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Das 9. Bild: Zum Anfang zuriickkehren und zum Ursprung heimfinden (Abb. 18)

Mitten im Bild flieBt ein Strom. Am Ufer steht ein Pflaumenbaum in Bliite. Kein Mensch ist
zu sehen, nur die schone Natur ist da. Im Kommentar steht: ,,Der Strom flief3t aus sich selbst
unendlich, die Bliite bliiht aus sich selbst rot.*

Hier wird eine malerische Landschaft dargestellt, die kein Objekt der Wahrnehmung des
Menschen ist. Das Dasein des Stroms und der Bliite unterscheidet sich nicht vom Sehen und
Gesehenwerden. Es gibt nur das absolute Sein, das weder Sein noch Nichts ist. Dieser
Zustand ist nichts anderes als der leere Kreis des achten Bildes, in dem alle dualistischen
Gegensitze restlos verschwunden sind. Das neunte Bild stellt die absolute Bejahung dar, das
achte die absolute Verneinung, beide sind dynamisch austauschbar. Das neunte Bild bedeutet
deshalb eigentlich keine neue Phase, es ist eine Variation der Seinsweise des Nichts. Dennoch
wird diese Phase hinter der achten eingeordnet. Denn man muss einmal alles im Nichts
erkennen, um dann wieder zur Welt zuriickzukehren. Der Ort, an dem man nun leben muss,
ist der gleiche Ort, an dem man am Anfang lebte, so wie es der Titel dieses Bildes sagt. Der
unendliche Strom ist immer schon dagewesen und die rote Bliite auch. Alles driickt direkt das
wahre Selbst aus, aber es bedarf keines erkennenden Subjektes.

Im siebten Bild wurde die friedliche Natur bereits dargestellt. Der Junge betrachtete
zufrieden den Mond, der nicht unterschiedlich von ihm selbst ist. Die groBe Harmonie des
eigenen Selbst mit allen Geschopfen ist da schon vorhanden. Im Vergleich dazu fillt hier auf,
dass trotz der schonen Natur kein Mensch anwesend ist. Das wahre Selbst braucht nicht mehr

das Subjekt, das sich als das eigene Selbst erkennt. Man lebt in der Welt, in der es nichts gibt,
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was nicht man selbst ist. Der Mensch ist nicht notig, damit die Welt von sich aus noch reiner
und wunderbarer wird. Der Strom flie3t immer schon, die Bliite bliiht nur rot: das Sein an
sich.

Hier zeigt sich die absolut variationsfreie Kreativitit. Hier kann die Aussage, dass der Berg
der Berg ist, gleichberechtigt neben der Aussage stehen, dass der Berg nicht der Berg ist. Der
Widerspruch manifestiert sich ganz selbstverstandlich im dynamischen Wechsel zwischen
dem leeren Kreis und der Natur. Absolut frei zu sein ermdglicht, sich aller Paradigmen nach
Belieben zu bedienen. Aus dieser Freiheit entstehen die kreativen und eigentiimlichen
Aktivititen der Menschen. Alles ist einzig und einmalig im Sein. Das ist der begreifbare
Ausdruck des unbegreiflichen Nichts. Die Personalitit und der Wert des Individuums kénnen

erst in diesem Sinne gewliirdigt werden.

Das 10. Bild: In die Stadt gehen mit offenen Hédnden (Abb. 19)

Im Bild gibt es zwei Personen. Ein alter Mann hélt eine Sake-Kanne in der Hand. Der dicke
Bauch, die schibige Kleidung und der groBle Bettelsack deuten an, dass er Hotei ist, der
wandernde Heilige®'. Mit diesem frohlich lachenden alten Mann spricht ein Junge. Der Alte
hat ihn vielleicht nach dem Weg gefragt; moglicherweise mochte der Junge auch einfach nur

mit dem alten Mann reden und hat ihn deswegen angehalten.

! Hotei #74%: ein legendirer Zenmeister, der im 10. Jh. in China lebte. Spéter wurde er im siidlichen China als
inkarnierter Maitreya-Bodhisattva verehrt, der der Buddha der Zukunft ist. In Japan z&hlt man ihn zu den sieben
Gliicksgottern E{@14.
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Ein Treffen im Alltag in der Stadt ist hier dargestellt. Es ist reiner Zufall, aber als zugleich
zielgerichtetes Ereignis anzusehen. Denn hier manifestiert sich das wahre Selbst zwischen
Menschen, so wie es im vorigen Bild als die schone Natur erscheint. Die beiden Seinsweisen
sind Variationen des urspriinglichen leeren Kreises. Deshalb driicken das achte, das neunte
und das zehnte Bild eigentlich nur einen einzigen Zustand aus. Merkwiirdigerweise haben die
letzten drei Bilder nichts mit dem Titel ,,Zehn Ochsenbilder“ zu tun, aber sie sind die
notwendige Weiterentwicklung der vorigen Phasen, weil sie immer noch vom wahren Selbst
handeln.

Nun ist das zehnte Bild das letzte der gesamten Reihe. Obwohl die letzten drei eigentlich
gleichrangig sind, bedeutet die Position des zehnten etwas Besonderes. Die Dynamik des
wahren Selbst wirkt jetzt zwischen den Menschen. Hier wird die Wirklichkeit der
Uberlieferung dargestellt, also die Struktur der pidagogischen Titigkeit selbst. Wenn die
,,Zehn Ochsenbilder” mit didaktischer Intention verfasst wurden, so miisste das letzte Bild das
wichtigste der Serie sein, weil es den Abschluss der Entwicklung darstellt. Bis zu diesem Bild
wird die einzelne Phase der Selbstbildung immer sehr konkret aufgezeigt, aber die Rolle des
Erziehers wird dabei nicht erwédhnt. Im Vergleich dazu driickt sich das Verhéltnis zwischen
dem Erzieher und dem Schiiler hier direkt aus. Deshalb ist das zehnte Bild duerst wichtig.

Wie entsteht hier der padagogische Bezug? Der alte Mann sieht {iberhaupt nicht wie ein
normaler Erzieher aus. Er lacht so lustig, dass er anscheinend das Leben voll genief3t. Bei ihm
findet man keine Spur davon, dass er heilig oder weise ist. Doch trotz seines bettelarmen
Aussehens nimmt er giitige Riicksicht auf seine Mitmenschen. Der Hotei ist die Verkorperung
des Bodhisattvas. Ein Junge trifft den alten Mann an einer Ecke in der Stadt, und in diesem
Moment erhellt sich etwas beim Jungen. In diesem Erlebnis kann eigentlich nichts Konkretes
weitergegeben werden. Der Alte lehrt nichts durch Worte und der Junge lernt auch nichts.
Trotzdem mag sich der Junge aufgrund dieser Begegnung eines Tages entscheiden, die Suche
nach dem Selbst zu beginnen. Also fiihrt dieses Bild wieder zum ersten Bild zuriick. So wie
die Bilder insgesamt einen Kreislauf darstellen, reprdsentieren sie den ewigen Gang des
menschlichen Lebens. Dies muss als die Wirkung des zielgerichteten Ereignisses angesehen
werden.

Ubrigens ist der Junge nicht derselbe, der vom ersten bis zum siebten Bild zu sehen ist, und
der alte Mann taucht selbstverstidndlich zum ersten Mal hier auf. Sie sind wieder Ausdruck
des wahren Selbst und nichts anderes als der Fluss und die Bliite im vorigen Bild. Diese

Begegnung ist deshalb die Manifestation der vollen dynamischen Kraft des wahren Selbst. Es
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ist immer der Leitfaden der Bildung und zeigt im letzten Bild seine Funktion zwischen den

Menschen direkt und klar.

4.1.3. Die gesamte Struktur

Das Ziel der Zen-Ubungen, das in den ,,Zehn Ochsenbildern® dargestellt ist, ist die
Selbstverwirklichung. Diese ist zwar auch Ziel der herkdmmlichen Bildung, aber der Begriff
des Selbst ist vollig unterschiedlich. Beim Zen handelt es sich um das ,,selbstlose Selbst*, und
seine Verwirklichung vollendet sich im leeren Kreis des achten Bildes. Das Selbst, das zu
verwirklichen ist, wird zunichst einmal als Ochse, als das virtuelle wahre Selbst dargestellt,
aber schlieBlich wird es im absoluten Nichts aufgehoben. In dieser Phase ist die
Selbstverwirklichung nicht auf den Menschen personlich bezogen, sondern bedeutet den
Riickkehr zum Ursprung, der das einzelne Selbst erst entstehen ldsst.

Dieses verwirklichte Selbst bleibt aber nicht statisch in der Vollendung. Es bewegt sich
einmal als Natur wie im neunten Bild, einmal als Mensch wie im zehnten Bild. Es schafft
dies alles aufgrund der absoluten Freiheit. Diese Dynamik zeigt den wahren Sinn, ndmlich
dass Selbstverwirklichung bedeutet, individuell bestimmt zu sein. Die Individualitit
harmoniert mit der universalen Allgemeinheit. Mit anderen Worten: Die letzten drei Bilder
weisen auf drei Aspekte des Selbst hin. Der Kreis ist die grundlegende Selbsterkenntnis des
Selbst, die Natur ist die einzelne ontische Gestalt des Selbst, und die Menschen sind das
Handeln des Selbst. Auf diese Weise ldsst es sich verdeutlichen, dass die ,,Zehn
Ochsenbilder* ihr Ziel sehr genau, ausfiihrlich und padagogisch sinnvoll bestimmen.

Dennoch bleibt die Welt in den Bildern unabhédngig von der pddagogischen Intention
immer noch, wie sie war. Der Fluss fliefit. Die Blume bliiht. Die Dorfbewohner unterhalten
sich miteinander. Dass die weltliche Wirklichkeit unmittelbar der Ausdruck des
verwirklichten Selbst ist, bedeutet aber keine einfache Bejahung der Realitét. Die Freiheit und
die Kreativitit des Selbst konnen erst aus der absoluten Verneinung des Selbst, aus dem
selbstlosen Selbst entstehen, das nach den normalen harten Ubungen, bei denen man immer
auf das Hohere zielt, schlieBlich gewonnen werden kann. Der Ubungsprozess bis zum achten
Bild ist also die Voraussetzung fiir die Selbstverwirklichung.

Es soll nun die Struktur dieser Ubungen noch ausfiihrlicher untersucht werden.

Jedes Bild enthalt zwei didaktische Faktoren. Einer ist das Interesse des Schiilers, das durch

das Handeln des Jungen ausgedriickt wird, und der andere ist der Lerninhalt, der durch die
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Bewegung des Ochsen vertreten wird, obwohl einige Bilder keine Darstellung des Ochsen
enthalten.

In Hinblick auf das Interesse des Schiilers werden die Bilder psychologisch so angeordnet,
dass der Junge nach und nach sein Interesse an dem Ochsen und seine Motivation, ihn zu
zahmen, vertiefen kann. In Bezug auf den Lerninhalt werden die Aufgaben mit jeder Stufe
nach logischen Gesichtspunkten immer schwieriger. Als Hauptthema eines Bildes erscheint
immer, wie sich der Schiiler mit seiner Aufgabe beschiftigt. Aber der Aspekt, dass die
Bewegung des Ochsen eigentlich die einzelne didaktische Ausfiihrung leitet, darf nicht auBer
Acht gelassen werden. In diesem Sinne hat das wahre Selbst die richtige autonome Fiihrung
der Bildung.

Insgesamt entwickelt sich die Darstellung der Selbstbildung in den Bildern immer weiter
aufwirts, wie es dem Erziehungsaspekt des buddhistischen Dogmas entspricht. Dies ist die
Ubung fiir die Kojo-Weisheit, die man schrittweise vertiefen und schlieBlich iiber die
Differenzierung hinaus erlangen kann.

Interessanterweise gibt es oft irgendeine Zeitangabe in einem Bild oder im Kommentar, die
andeutet, dass diese Ubung eine lange Zeit in Anspruch nehmen kann. So erscheint z.B. der
Herbst als Jahreszeit im ersten Bild, aber im dritten Bild wird es Friihling. Es ist deutlich, dass
man viel Zeit braucht, bis man vom Anfang der Ubung die Phase des dritten Bildes, das
Treffen mit dem wahren Selbst, erreicht. Im Vergleich dazu ist die Zeitspanne zwischen dem
sechsten und dem siebten Bild relativ klein, da nur Abend und Nacht sich abldsen. Die
Ubung, die nétig ist, um die vollkommene Harmonisierung mit dem wahren Selbst zu
gewinnen, und die Ubung, bei der man danach sogar das Sein des wahren Selbst véllig
vergisst, konnen wohl qualitativ nicht sehr verschieden sein. Plotzlich erreicht dieses
Aufwirtsstreben aber einen Endpunkt, der gleichzeitig der Ursprung ist. Dann vollendet sich
die Selbstverwirklichung in der Freiheit vom Fortschritt und vom Uben. Man erkennt jetzt
genau, dass der Grund der langen anstrengenden Ubungen nur darin besteht, sie aufzugeben.
Dann er6ffnet sich eine neue Welt.

AuBerdem enthalten die als ,,Curriculum® dargestellten Ochsenbilder eine Phase, um die
durchgefiihrte Pddagogik auszuwerten, und zwar im riickbeziiglichen Charakter des zehnten
Bildes. Nur wenn der Junge nach dem Gesprich mit dem Alten seine Suche beginnt, also
wenn das Bild wieder auf das erste Bild zuriickverweist, kann die ganze Bildung erfolgreich
sein. Das achte, das neunte und das zehnte Bild zeigen drei Aspekte des wahren Selbst, und
sie sind eigentlich untereinander austauschbar. Das zehnte Bild muss aber am Schluss stehen,

damit man beurteilen kann, ob die Suche weiter in die Zirkelbewegung gerit oder nicht.
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Im Ubrigen iibernimmt die symbolische Darstellung der Sprache die Rolle, die zwei
didaktischen Faktoren in einem Bild, das Interesse des Schiilers und den Lerninhalt, zu
verbinden, was gleichzeitig den Ubergang zum néchsten Bild schafft. Mit anderen Worten,
alle Bilder werden durch den Ansto der Sprache in einer bestimmten Konstellation
angeordnet.

So wird die Sprache im ersten Bild als Differenzierung von ,,gewinnen® und ,,verlieren* zum
Ausdruck gebracht, was die Ursache der irrenden Suche sein kann. Im zweiten Bild wird die
Lehre vorgestellt, die auf die Moglichkeit und die Grenze der Sprache hinweist. Im dritten,
vierten und filinften Bild wird die Sprache im Unterscheidungsbewusstsein durch die Ziigel
ausgedriickt. Danach klingt die mit dem wahren Selbst harmonisierte Sprache in der
idyllischen Melodie im sechsten Bild an. Das siebte Bild zeigt die Erkenntnis der Einheit
ohne Sprache in der Welt. Endlich verschwindet alles im achten Bild, selbst das ,,0hne
Sprache® gibt es nicht mehr. Dann er6ffnet sich die Welt sehr natiirlich ohne Sprache im
neunten Bild. Schlielich wird die Sprache selbst das Hauptmotiv im letzten Bild.

Es ist sehr verstdndlich, dass das Motiv der Sprache in jedem Bild eine wichtige Rolle
spielt. Die Koan-Ubung kann erst in dieser Struktur bestehen. Die einzelnen Funktionen der
Sprache werden dabei wieder als (widerspriichliche) Sprache verbalisiert und als eine
Aufgabe dem Schiiler gegeben.

Wie versteht man dann die Rolle des Erziehers bei der Ubung? Wie in diesen Bildern
dargestellt, entwickelt sich der Schiiler mit der Hilfe der dynamischen Kraft des wahren
Selbst selbstidndig. Der Erzieher kann also im Grunde genommen nur Begleiter sein, der auf
die Leitung des wahren Selbst vollig vertraut. Gleichzeitig erfasst er den Entwicklungsstand
des Schiilers, gibt ihm das geeignete Koan und wartet nur auf die Wirkung der Dynamik. Als
Bodhisattva begibt er sich auch auf jede Stufe, auf der sich der Schiiler befindet, und setzt
seine Ubung fort.

4.2. Die Methodik der K6an-Ubung

4.2.1. Das Verfahren der K6an-Ubung

Die Kodans bestehen meistens aus Ausspriichen und kurzen Erzdhlungen von alten

Zenmeistern und dienen als Ubungsmaterial fiir die Schiiler. Das Wesentliche bei den Kdans

ist, dass sie nicht mit dem Verstand auszulegen sind, weil sie in der Regel Widerspriiche



73

enthalten. Wie schon in der Darstellung der Erziehungswirklichkeit im Rinzai-Kloster
ausgefiihrt wurde, ldsst der Meister wihrend des Dokusans den Schiiler seine Einsicht in das
Koan zeigen.”

Zuerst lernt der Schiiler das gegebene Koan auswendig. Er beschéftigt sich stindig damit,
beispielsweise auch wihrend des Essens, des Gehens oder des Arbeitens. Manche Koans sind
relativ lang”, aber auch sie miissen flieBend vor dem Réshi rezitiert werden. Beim Dokusan
gibt der Ubende seine Antwort mdglichst biindig nach der Rezitation des Kdans. Der Meister
tiberpriift sie, und wenn der Schiiler richtig geantwortet hat, stellt er ihm zusatzliche Fragen.
Bei unbefriedigenden Antworten weist der Meister ihn sofort zurtick.

Die Koans miissen grundsitzlich mit dem ganzen Korper und Geist gelost werden. Vor
allem kann die Losung des ersten Koans>* nur aus der wahren Harmonie von Kérper und
Geist hervorgebracht werden. In vielen Biichern wird betont, dass man seinen Verstand bei
der Koan-Ubung nie einsetzen darf. Das stimmt einerseits, weil solche Biicher fast
ausschlieBlich fiir Anfanger geschrieben sind. Aber um die Kdans, die zu den spéteren Phasen
der Kdan-Reihe gehoren, zu beantworten, braucht der Schiiler auch den Intellekt. Die
Anwendung der intellektuellen Funktion setzt allerdings das Erreichen der vollkommenen
Einheit voraus.

Der Schiiler zeigt dem Meister seine Antwort auf dieselbe Weise, auf die er das Koan
gelost hat. So bewegt sich der Schiiler z.B. so, als ob er in der gleichen Situation wire wie
eine Figur im gegebenen Kodan (dies muss nicht ein Mensch sein, auch Tiere oder
Naturereignisse konnen vom Schiiler dargestellt werden). Oder er antwortet mit einem Zitat
aus der alten Zen-Literatur, das den gleichen Sinn hat. Die Antwort muss jedenfalls zeigen,
dass sie iiber das normale Verstdndnis hinausgeht und dass sie sich aus der langen intensiven
Ubung ergeben hat. Eventuell soll sich der Schiiler {iber mehrere Monate oder sogar Jahre mit
demselben Kdan beschiftigen. Insbesondere dauert es sehr lange, bis er das erste Koan gelost
hat.”

Nach und nach entwickelt sich der Ubende durch diese Trainingsmethode weiter. Die

Koans werden immer anspruchsvoller, und das Dokusan als Dharma-Kampf festigt seinen

2 Der genaue Inhalt und das Verfahren der Kéan-Ubung werden nicht veroffentlicht. Es gibt auch sehr wenig
Literatur dariiber (Itd 1970, Omori 1974, Suzuki 1990). In Akizuki 1979 wird die ausfiihrliche Reihe der Kbans
ausnahmsweise vorgestellt, aber die Praxis mit ihnen wird kaum erwéhnt. Die Beschreibung iiber den
praktischen Teil der Kéan-Ubung in dieser Arbeit beruht auf dem Hinweis von Sokun Tsushimoto Roshi ¥1Z<5R
&I, dem ehemaligen Abt des Klosters Buttstji {4\ 8 F.

» 7 B. ,Hykujoyako* B LB das zweite Koan vom ,,Mumonkan®.

2 Als erstes Koan wird normalerweise den Ubenden ,,Das Mu von Josha* #M #EF oder ,.Sekishu (83 ,,Der
Laut einer Hand*) gegeben.

* Das erste Kéan wird ,,Shokan #]B3“ genannt und hat ein besonderes Gewicht in der Koan-Ubung.
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Charakter immer mehr. Bei den spiteren Koans ldsst der Meister den Schiiler frei antworten,
wobei dessen RiickduBBerung jedoch selbstverstindlich sinnvoll sein muss. Nach der
gegebenen Antwort zeigt der Roshi dem Schiiler die traditionelle Antwort, die in seiner

® yon Meister zu Meister iiberliefert worden ist. Damit lernt der Schiiler die

Linie >
authentische Einsicht der alten Meister kennen. Oft erkennt er die Unreife und den Mangel
des eigenen Zustands durch den Unterschied zwischen den beiden Antworten. So wird die
Tradition der Linie immer weitergefiihrt.

Insgesamt werden vom Schiiler 200 bis 1000 Kodans bearbeitet, sodass es mindestens zehn
Jahre dauert, bis man die Qualifikation zum Réshi erlangt hat*” Die Zahl der Aufgaben ist
von Linie zu Linie unterschiedlich.?®

Die Verwendung der Kdans bei der Zen-Ubung wurde in der Mitte des 10. Jahrhunderts in
China eingefiihrt. Zu dieser Zeit wurde die Zen-Schule die bedeutendste Schule des
Buddhismus. Nishi*’ und Sekiguchi® schreiben, dass der Grund der Verbreitung des Zen in
China darin lag, dass man die Dogmen durch die Koéans, d.h. durch die verschiedenen
konkreten Beispiele der alten Meister, direkt und authentisch lernen konnte, wihrend die
anderen Schulen die intellektuelle Interpretation der Dogmen hdher schétzten, was den
Menschen als nicht besonders attraktiv erschien. AuBerdem gingen wichtige Sitren und
Kommentare auch in der chaotischen Kriegszeit nach der T’ang-Dynastie verloren. Dies
bewirkte das Defizit der anderen dogmenzentorierten Schulen. In der letzten Hélfte des 11.
Jahrhunderts wurden die Kdans von einigen Zenmeistern gesammelt und herausgegeben.

»~Mumonkan®, , Hekiganroku®, ,,Shf)y(ﬂ)roku“31 und ,,Kattéshﬁ“32

sind solche Beispiele, die
seither wichtige Ubungsmaterialien geworden sind.

In Japan wurde der Zen-Buddhismus im 12. und im 13. Jahrhundert eingefiihrt. Die
Ubungen mit Kdans fanden hauptsichlich in der Rinzai-Schule statt. In der Edo-Zeit (17. Jh.)

systematisierte Meister Hakuin die Koan-Ubungen, die in dieser Form bis heute in den

*® Es gibt zwei groBe Stromungen in der Rinzai-Schule, nimlich die Takuji-Linie S und die Inzan-Linie F&
L. Diese Linien gingen zwei Generationen nach Meister Hakuin auseinander.

*" Die Monche, die diese Qualifikation zu erlangen versuchen, sind sehr gering an Zahl. Die meisten beenden die
Koan-Ubung mit dem ersten Koan oder beschiftigen sich hdchstens mit ein paar weiteren Koans. Sie verlassen
das Kloster mit der Qualifikation des Tempelpriesters.

*® Wenn man eine zusitzliche Frage zu einem Koan als ein selbstindiges Koan zihlt, dann vermehrt sich die
gesamte Zahl der Kodans.

* Nishi 1982

3% Sekiguchi 1982

A

31 Shoyoroku™ A #R: die von dem Zenmeister Wanshi Z2%& herausgegebenen Koan-Sammlung, die spiter der
Zenmeister Banshd J7#2 kommentierte. ,»Shoyoroku* bedeutet ,,die Schrift von Shéyé“, wo Banshd wohnte.
Dieses Werk wird in der S6t6-Schule hoch geschétzt, wiahrend in der Rinzai-Schule oft das ,,Hekiganroku* oder
»~Mumonkan* als Textbuch fiir das Teisho ausgewahlt wird.

32 Kattosha « BBEEE: Der Titel bedeutet ,,die Sammlung der Verwicklungen®.
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3 Er teilte die verschiedenen Koéans ihrem

Rinzai-Klostern iiberliefert werden.
Schwierigkeitsgrad nach vom einfachsten bis zum schwersten in folgende acht Kategorien
auf, ndmlich Hosshin34, Kikan35, Gonsen36, Nant637, G0i38, Jﬁjﬁkinkai39, K6j640 und Matsugo
no Rokan*', die im folgenden ausfiihrlich erklirt werden. Seine Reform trug viel zur
Popularisierung des Zen in Japan bei. Wie bei der Entstehung der Koéan-Ubung in China

wurden die Ubungen dieser Art von den Laien gut akzeptiert.

Abb. 20: Hakuin*

So kamen insbesondere diejenigen, die arm waren und keine Chance auf eine intellektuelle
Bildung hatten, beispielsweise die zweit- oder drittgeborenen Séhne der Bauern®, in das
Kloster, wo Meister Hakuin lehrte. Die Verwendung der Kdans war ndmlich genau fiir
diejenigen gedacht, die nur durch Not ins Kloster geschickt wurden, aber eigentlich nicht viel
Lust und Interesse an den Ubungen hatten und fiir die das Lernen der alten Sttren und der
Literatur zu schwer gewesen wire. Weil die Kdans etwas ungewohnlich klangen und meist
nicht kompliziert und lang waren, konnten sie das Interesse dieser Menschen hervorrufen und
wurden wegen dieses motivationalen Charakters hervorragende pddagogische Mittel.

Vom heutigen Standpunkt aus scheinen die K6an-Ubungen recht philosophisch und nichts
fiir die gewohnlichen Menschen zu sein. Sie wirken manchmal recht absurd und sind fiir den

alltdglichen Verstand iiberhaupt nicht zu begreifen. Die alte chinesische Sprache, in der die

33 In den heutigen Rinzai-Klostern wird ausschlieBlich die Methode von Hakuin ausgeiibt.
** Hosshin 3£ &

3> Kikan B8

% Gonsen S5

37 Nanto %

* Goi B

% Jojokinkai +EZEH,

P Kojo B £

*! Matsugo no Rokan K7 0 ZE B8

2 Kamata 1994

* AuBer dem ersten Sohn konnten andere Kinder damals kein Land als Erbe von den Eltern bekommen.
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Koan-Sammlungen geschrieben wurden, ist auch fiir die modernen Japaner unvertraut und
sehr schwer zu lesen. All dies erweckt den Eindruck, dass der Zen-Buddhismus so etwas wie
eine Religion fiir die Elite geworden ist.** Dabei entstand aber, wie gesagt, die Koan-Praxis in
den Zen-Schulen aus dem Bediirfnis, die Zen-Ubung fiir einfache Menschen attraktiver zu
machen. Bei der Betrachtung der Koan-Ubungen darf man diesen urspriinglichen Charakter

nicht au3er Acht lassen.

4.2.2. Exemplarische Koans aus dem Ubungssystem von Meister Hakuin

In diesem Abschnitt werden einige Koans aus den acht Kategorien des Ubungssystems von
Meister Hakuin exemplarisch dargelegt.

Die Reihenfolge der Kdans in diesem System wurde nie verdffentlicht, sie gehort zum
Geheimnis dieser Religion. Nur durch die Notizen, in denen die spdteren Zenmeister die
Antworten niederschrieben, die ihnen von ihren eigenen Meistern auf die Kdans gegeben
wurden, ist das gesamte System im GroBen und Ganzen iiberliefert worden. Durch diese
primdr miindliche Weitergabe entstanden naturgemif einige Unterschiede in den jeweiligen
Linien. Der zukiinftige Zenmeister, der wéhrend seiner Ausbildungszeit in Klostern
verschiedener Linien iibt, &ndert moglicherweise die Auswahl der Koéans oder ihre
Reihenfolge. In einigen Kldstern werden bestimmte Koans vielleicht gar nicht bearbeitet, die
in anderen Klostern zwingend vorgeschrieben sind.

Die folgenden Beispiele gelten gemeinsam fiir alle Linien. Der Kommentar zu jedem Koan
ist blo der Versuch einer Interpretation und keine Antwort. Dabei soll der Schwerpunkt
darauf liegen, aufzuzeigen, dass Hakuins System eigentlich die Operationalisierung der ,,Zehn

Ochsenbilder ist.

1. Hosshin

«45

Hosshin hei3t wortlich ,,K6rper des Dharmas*™. Zuerst muss der Schiiler die Erkenntnis der

Buddha-Natur erlangen, d.h., der Schiiler gewinnt Einsicht in das wahre Selbst, das mit der

* Weil Leben und Tod beim Zen als wichtige Momente angesehen werden, war die Rinzai-Schule unter den
Kriegern aus der Oberschicht, die im Krieg den Tod vor Augen hatten, in der Kamakura- und Muromachi-Zeit
sehr beliebt. Dogen kritisierte aber die enge Beziehung des Zen-Klosters zu den Kriegern und siedelte aufs Land
um, wo er die S6t6-Schule unter dem Volk zu verbreiten versuchte. Das Zen fiir die Kriegerschicht beschriankt
sich nur auf eine bestimmte historische Zeit.

*> Hosshin besteht aus zwei Worter, namlich H6 3% und Shin &. Das erste bedeutet ,,Dharma“ und das zweite
,Korper®.
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ganzen Welt und mit allen ihren Phdnomenen iibereinstimmt. Der Baum, der Berg, der Fluss,
der Mensch usw. sind alle Verkdrperungen des Dharmas. Die Gestalt ist unmittelbar die
wunderbare Manifestation des Nichts. Alle Koans basieren letztendlich auf dieser Tatsache.
Deshalb beziehen die Hosshin-Koans sich gleichzeitig auf den Anfang und das Ende der
Ubung. Beim Zen heifit es daher: Wenn man ein Kdan geldst hat, wird man alle 16sen.

Vom Aspekt der Praxis her*® kann ein Hosshin-Koan erst geldst werden, nachdem der
Schiiler die korperlichen Ausdrucksweisen Buddhas, ndmlich das Zazen und die anderen
Rituale, beherrscht. Mit anderen Worten, es gibt eine feste Uberzeugung beim Zen, dass jeder
die Buddha-Natur hat und dass sie sich durch bestimmte Ubungen bei jedem Menschen ohne
Ausnahme manifestieren kann.

Die beiden bekanntesten Beispiele von Hosshin-Koans sind ,,Das Mu von Josht“?” und
,Der Laut einer Hand“*®. Das Mu-Kéan wird den Ubenden meistens als ,,das erste Tor
gegeben und im Abschnitt 4.3 ausflihrlich behandelt. ,,Der Laut einer Hand*“ besteht aus
folgender Frage: ,,Das Klatschen mit beiden Handen macht einen Laut. Wenn du mit einer
Hand klatschst, welchen Laut horst du dann?* Zwei weitere Beispiele fiir bekannte Hosshin-

Kodans:

Die drei Pfund Flachs des Tézan"
Ein Monch fragte Meister Tozan: ,,Was ist Buddha?*

Tdzan sagte: ,,Drei Pfund Flachs.*

Der Scheifistock des Unmon™
Ein Monch fragte Unmon’'; ,Was ist Buddha?*

Unmon antwortete: ,,Ein Scheif3stock!*

Bei diesen Kdans werden drei Pfund Flachs und ein Scheif3stock als nichts anderes als der
Buddha bzw. das Dharma selbst dargestellt. Der Ubende wird aufgefordert zu sehen, dass die
alltdglichen Dinge gleich Buddha sind. Da er in der Regel Buddha fiir unerreichbar heilig hilt,

* Die folgende Beschreibung des praktischen Aspekts basiert auf Hinweisen von Murakami Roshi iiber das
Verhiltnis zwischen Kdans und der Praxis. Weil er Sotd-Zenmeister ist, spiegelt dieser Teil die Form der Ubung
nach der S6t6-Schule wider. Dies deutet auch an, dass die Ubungen im Rinzai- und S6t6-Kloster weitgehend
identisch sind.

47 Joshii Kushi* #8M ¥ das erste Kéan vom ,,Mumonkan®. Darauf wird spiter ausfiihrlich eingegangen.

¥ Sekishu“ £ F: ein von Hakuin selbst geschaffenes Koan (Kamata 1994, S. 43 ff).

¥ Tozan sangin® S LU = fT: das 18. Kéan vom ,,Mumonkan* (Shibayama 1976, S. 167).

%0 Unmon shiketsu* & P9 R#K: das 21. Koan vom ,,Mumonkan* (Shibayama 1976, S. 192).

>! Unmon P9 (864 — 949): chinesischer Zenmeister in der Bliitezeit des Zen.
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werden als Beispiele flir die Manifestation Buddhas bewusst so radikal beliebige und vollig
unbedeutende Gegenstiinde gewihlt, dass der naive Respekt des Ubenden vor Buddha zerstort
wird.

Die Hosshin-Kdans sind im Grunde so zahlreich wie die Dinge um uns herum. Aber nicht
nur die gewdhnlichen Gegenstinde, sondern auch Abstrakta sind fiir Hosshin-Kdans
verwendbar. Ein Beispiel:

»Was war dein urspriingliches Gesicht, ehe dein Vater und deine Mutter dich in diese Welt

52
setzten?*

2. Kikan

Kikan bedeutet ,,Wirkung und Bezug“5 3. Durch das Losen der Hosshin-Kodans sieht man die
Welt des Dharmas, die von absoluter Egalitdt bestimmt ist. Im Baum, im Berg, im Fluss, im
Menschen usw. zeigt sich unmittelbar die Buddha-Natur. Dennoch gibt es in der Wirklichkeit
die strenge Differenzierung zwischen dem Baum, dem Berg, dem Fluss, dem Menschen usw.
Man muss die Erkenntnis der absoluten Gleichheit auf die Welt der absoluten Differenzierung
frei wirken lassen und dies auf alle Gegebenheiten des alltiglichen Lebens beziehen. Dies
meint der Aspekt ,,Bezug® im Wort ,,Kikan*.

Hinsichtlich der praktischen Ubung wird beim Schiiler die Beherrschung der verkorperten
Ausdrucksweisen Buddhas daraufhin iiberpriift, wie weit er das eigene Selbst (nicht das
wahre Selbst) ausdriicken kann. Am Anfang wird der Schiiler gewiss mit vielen Konflikten
zwischen dem Dharma und seinem Leben konfrontiert sein. Schritt fiir Schritt verwirklicht er
dann das harmonisierte Handeln. Die Kikan-Ko6ans sollen dazu beitragen. Wie die Hosshin-

Koans sind sie sehr zahlreich. Ein Beispiel:

Tézan bekommt sechzig Stockschlige™
Als Tozan zu einer Unterredung zu Unmon kam, fragte dieser ihn: ,,Wo bist du vor kurzem
gewesen? ,In Sado, Meister”, antwortete Tdzan. ,,Wo hast du dich wéhrend der letzten

Ubungsperiode aufgehalten?* Tozan erwiderte: ,,In Hozu, in Kénan.* ,,Wann bist du von dort

52 Honrai no menmoku® A< M H ist das Thema beim ,,Fushi zen’aku* T EBEE, dem 23. Kdan vom
,,Mumonkan®.

3 Kikan* #B§ heift im modernen Japanisch ,,das Institut“. In der Zen-Terminologie bedeutet Ki #,
,,Wirkung*, Kan B8 , Bezug*.

>4 Tozan santon* J& I =18: das 15. Kéan vom ,,Mumonkan* (Shibayama 1976, S. 142) . Dieses Koan wird bei
Yamada 1986 als Kikan-Kdan aufgenommen, bei Akizuki 1979a nicht.
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fortgegangen?* To6zan antwortete: ,,Am 25. August.“ Unmon rief aus: ,,Ich gebe dir sechzig
Stockschlage!*

Am nichsten Tag kam T6zan wieder und fragte den Meister: ,,Gestern gabst du mir sechzig
Stockschldge. Ich weil nicht, worin mein Fehler lag.” Unmon schrie: ,,Du Reissack! Bist du

so von Kosei nach Kdénan hingeschlichen?* Da wurde Tdzan erleuchtet.

In diesem Koéan sind die Antworten von T6zan der zentrale Punkt. Was er antwortete, waren
zwar Tatsachen, dennoch waren es nicht die richtigen Antworten. Die Fragen des Meisters
zielten nicht auf den Ort seines letzten Aufenthaltes, sondern auf seinen wahren Ort, an dem
Tdzan sich nicht befand. Daher wurde er vom Meister geschlagen. Auch wenn T6zan {iberall
hingeht, geht er eigentlich nirgendwohin. Wenn man diese Wirklichkeit einsieht, kann man

die wahre Beweglichkeit gewinnen.

3. Gonsen

Gonsen heifit ,mit Worten aufkldren®. 53 Eigentlich ist die Wahrheit nicht verbal
auszudriicken. Trotzdem wird der Ubende aufgefordert, es zu versuchen. In den Gonsen-
Koans lernt er, dass die einfachste Aussage das ganze Universum enthalten kann. Die Sprache
kann bei der Ubung oft ein Hindernis sein. Es ist besonders schwierig, aus den Fesseln der auf
der Sprache basierenden Differenzierungen auszubrechen und zum  Ursprung
zuriickzugelangen.

Zuerst wird dem Schiiler beigebracht, die korperlichen Ausdrucksformen zu festigen,
danach muss er auch lernen, die sprachliche Ausdrucksform zu beherrschen. Das Letztere ist
viel schwieriger als das Erstere, denn die Sprache hat eine unbegrenzte Variabilitéit. Bei jeder
Gelegenheit aber muss der Schiiler immer mit Karuna, der Barmherzigkeit Buddhas,

sprechen. Ein Beispiel:

Jeder Tag ist ein guter Tag56
Unmon sagte: ,,Ich frage euch nicht nach den fiinfzehn Tagen vorher. Kommt und sagt etwas
iiber die fiinfzehn Tage nachher.” (Da niemand antwortete,) sagte Unmon selbst: ,. Jeder Tag

ist ein guter Tag.*

55 Gon & bedeutet ,,Worte®, Sen 52 ,aufkliren®.
>0 Unmon Koénichi“ EF%F A : das 6. Koan vom ,,Hekiganroku* (Yasutani 1966).
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Die ,.fiinfzehn Tage vorher” sind die Tage vor der Erleuchtung, die jeder kennt. Aber nun
sollen die Schiiler etwas iiber den Zustand nach der Erleuchtung sagen. Hier taucht ein
gegensitzliches Wortpaar auf, ndmlich vorher und nachher, dem im letzten Satz der
unausgesprochene Gegensatz von gut und bose entspricht. Man darf sich von diesen
Gegensitzen nicht tduschen lassen. Nach der Erleuchtung muss man ein ganz normales,
alltdgliches Leben weiterfithren, so als ob man keine Erleuchtung gehabt hitte. Alles
geschieht weiter, Leben und Sterben, Gutes und Bdses. In diesem Sinne ist jeder Tag ein guter

Tag, einer wie der andere.

4. Nantd

«7 gind.

Nant6 sind Koans, die, wie die japanische Wortbedeutung sagt, ,,schwer zu bestehen
Diese Koans beinhalten eine Sichtweise, die sich zwar auf der logischen Ebene des Zen
verstehen ldsst, die jedoch nicht einfach in die Praxis umgesetzt werden kann. Man muss sich
durch diese Koans von den bisher erreichten Stufen der Erleuchtung vollig frei machen, sonst
kann man seine Weisheit nie zielgerichtet einsetzen.

In den vorhergegangenen Phasen der Ubung hat der Schiiler die richtige Sprache gelernt,
jetzt wird ihm beigebracht, mit dem erlernten Sprachvermdgen zu denken. Er tritt also in die
intellektuelle Welt ein, die eigentlich sehr gefihrlich fiir den Ubenden ist. Denn die Sprache
ist der Ursprung aller Differenzierung, der man zumeist auch verhaftet bleibt.

Der Ubende muss drei Dinge beachten: Erstens darf er sich nicht von den einzelnen
Wortern tduschen lassen. Zweitens darf sein Denken der Erleuchtung nicht widersprechen.
Drittens muss er sich trotz seiner wahren Einsicht auch in diese Welt einfiigen. Nach

Bestehen dieser Phase kann die erlangte Weisheit bei aktuellen Problemen gezielt und sehr

konkret wirken. Ein Beispiel:

Ein Biiffel geht durch ein Fenster™
Meister Hoen™ sagte: ,,Es ist wie ein Biiffel, der durch einen Fensterrahmen geht. Der Kopf,

die Horner, die vier Beine sind alle hindurchgegangen; warum kann der Schwanz nicht

hindurch?*

5" Nan # bedeutet ,,schwer, und T6 3% ,,bestehen®.
¥ Gylka Sorei* 4B R H&: das 38. Koan vom ,,Mumonkan®.
% Goso Hoen T8 3%5&E (1024 — 1104): ein chinesischer Zenmeister.
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Der Kopf, die Horner und die vier Beine sind viel grof3er als der diinne Schwanz, der trotzdem
als einziges Korperteil nicht durch das Fenster gehen kann. Dieses Koan ist ein typisch
widerspriichliches Nanto, ein ,,schwer zu bestehendes* Koan. Der Biiffel steht fiir das wahre
Selbst. Hier geht es um den Zustand nach der Erleuchtung. Man muss einmal klar das wahre
Selbst schauen, doch danach muss man diese Einsicht wieder verdridngen. Dies ist im Koan

bildhaft ausgedriickt.

5. Goi

Goi bedeutet ,fiinf Grade“®’. Meister Tézan ordnete die Ubungen gemiB dem Zustand der
Reife des Schiilers in fiinf Kategorien, wobei die Verflechtung von Shé®' (Leere) und Hen®
(Farbe) das entscheidende Element ist.”’ Diese Grade sind identisch mit dem Ubungsprozess
der ,,Zehn Ochsenbilder. Man gewinnt zuerst das wahre Selbst, aber kehrt dann wieder zum
gewOhnlichen eigenen Selbst zurlick. Schlielich erreicht man die Ebene, die weder Leere
noch Farbe ist. Dennoch handelt man immer dem Dharma geméB.

Durch dieses Kdan lassen sich noch einmal die einzelnen Stadien der Ubung iiberpriifen,
damit man seinen weiteren Weg iiberblicken kann. Fiir die Ubung ist es sinnvoll, vor den

letzten Schritten eine Reflexionsphase einzulegen.

6. Jojikinkai

In der Ubung des Zen beherrscht man zuerst die korperlichen Formen. Dann lernt man die
sprachliche Ausdrucksweise, und damit versucht man, richtig zu denken und die
verschiedensten Probleme aufzulosen. Nun wird einem die Moral beigebracht.

Jjikinkai heiBt auf Japanisch ,,zehn Gebote“®*; sie sind die Grundlage des Mahdyana-
Buddhismus und dhneln den Zehn Geboten des Christentums. Sie gebieten z.B. nicht zu toten,
nicht zu stehlen, nicht zu liigen usw. Dies muss im naturgemidflen Handeln verwirklicht
werden. An ,,Goi““ anschlielend haben auch diese Koans theoretischen Charakter und fithren

zur Reflexion iiber ethische Aspekte.

% Go H bedeutet ,finf*, I { ,,Grade*.

6 Sho IE

52 Hen R

5 Dies entspricht ,,Farbe“ und ,,Leere* im Herz-Sttra.
5 Jajo + & bedeutet ,,zehn*, Kinkai 27 ,,Gebote*.
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7. K6ijd

Wie schon im zweiten Kapitel erwihnt wurde, haben die buddhistischen Ubungen zwei
Zielrichtungen, nimlich einerseits in die absolute Gleichheit (aufwérts) und andererseits in die

«05 " aber tatsichlich

Differenzierung (abwirts). K6j6 bedeutet zwar auf Japanisch ,,aufwérts
gehen diese Koans noch dariiber hinaus. Die Spur der Erleuchtung muss vollig verschwinden.
Man lebt ganz natiirlich im Alltag, dennoch driickt man immer die letzte Wahrheit aus. Diese
Phase der Ubung zeigt die Vollkommenheit. Mit Kérper und Sprache wird immer Buddhas
Barmherzigkeit, im Sinne des ersten Gelobnisses des Bodhisattvas, ndmlich alle Lebewesen

im eigenen Selbst zu erlosen, ausgedriickt.

8. Matsugo no Rokan

Wortlich ,,die Schranke nach der allerletzten Phase“®®. Zu dieser Kategorie gehdrt kein

bestimmtes Koan.

Durch die obige Darstellung wird deutlich, dass die einzelnen Kbéans dem Ubenden helfen,
das Ziel jeder Stufe der ,,Zehn Ochsenbilder* zu erreichen. Zuerst muss man mit der Hilfe der
Hosshin-Ko6ans Einsicht in das wahre Selbst erlangen (vgl. 3. Ochsenbild). Dann lernt man
durch die Kikan-, Gonsen- und Nant6-Kdans, diese Einsicht allméhlich mit dem alltdglichen
Leben zu harmonisieren (vgl. Bilder 4, 5, 6, 7). Dabei ist die Sprache wiederum der
Schliisselpunkt, und das Lernziel jeder Stufe wird unter diesem Aspekt immer
anspruchsvoller. Bei den Ochsenbildern sind die letzten drei Bilder in manchen Hinsicht
austauschbar. Dieser flexible Charakter des wahren Selbst wird durch die Goi-Stufe in
Hakuins Ubungssystem besonders hervorgehoben. Die letzen drei Phasen seines Systems,
JOjlkinkai, K6jo und Matsugo no Rokan, beziehen sich hauptsidchlich auf das zehnte Bild.
Man lernt dabei ndmlich, wie man in der normalen Welt den Geist des Bodhisattvas

verwirklichen kann.

85 K6 8] bedeutet , sich wenden®, J6 L, oben*.
6 Matsugo K # ist ,.allerletzte”, Rokan ZEBg die ,,Schranke®.
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4.3. Phidnomenologische Betrachtung der Kéan-Ubung anhand des Kéans ,,Das Mu von

Josh(*

4.3.1. Die Auflosung des Kodans

In diesem Abschnitt wird anhand des Koéans ,,Das Mu von Joshi“ phdnomenologisch
untersucht, wie der Schiiler mit dem Widerspruch konfrontiert wird und wie er ihn zu

uberwinden versucht.

Das Mu von Joshii
Ein Monch fragte einmal Meister Joshi: ,,Hat ein Hund die Buddha-Natur oder nicht?* Josht

sagte: ,,Mu!“67

Wenn ein Schiiler diesem Ko6an zum ersten Mal begegnet, findet er sofort einen Widerspruch
darin. Weil alle Lebewesen dem buddhistischen Dogma geméll die Buddha-Natur haben,
miisste ein Hund sie auch haben. Trotzdem antwortete Joshi, ,,Mu (,Nein‘ oder ,Nichts‘)!*
Wie legt der Schiiler nun diese rétselhafte Aussage aus?

Zunichst einmal versucht er, Joshlis Antwort mit dem gewohnlichen Denkvermdgen zu
iiberpriifen. Das konnte wie folgt ablaufen; wird der Hund niedriger gestellt als die Menschen,
die die Buddha-Natur haben? Nein, das wiirde nicht zur Lehre Buddhas passen. Sagt Joshi
vielleicht etwas Falsches zu diesem Thema? Nein, denn dann wire die Kéan-Ubung sinnlos.
Falsche Lehren wiirden auch gar nicht iberliefert werden, da die Zenmeister ja im
Allgemeinen die Fahigkeit erlangt haben, das, was richtig ist und was falsch ist, zu
unterscheiden.

Bevor der Ubende ein Kéan bekommt, wird ihm allerdings durch die Teishos mitgeteilt,
dass die Kdans meistens eine paradoxe oder widerspruchsvolle Struktur haben und dass die
Uberwindung des Widerspruchs das Ziel seiner Ubung ist. Der Schiiler hat in dieser Hinsicht
sehr viel Vertrauen auf seinen Meister. Obwohl das Kodan so unlogisch erscheint, glaubt der
Schiiler an seine Richtigkeit und Auflosbarkeit. Das ist die Voraussetzung bei der Koan-
Ubung.

Nachdem er aufgegeben hat, die Geschichte logisch zu verstehen, sucht er eine andere
Moglichkeit, indem er iliber die Bedeutung der einzelnen Worter nachdenkt. Das Koan

besteht aber nur aus wenigen Wortern. Die Worte ,,Joshi* und ,,Monch® konnen keinen

%7 Shibayama 1976, S. 31.
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weiteren auslegbaren Sinn haben, denn sie bauen bloB den Rahmen der Geschichte auf.
Sowohl in den Fragen als auch in den Antworten sind sie mit anderen Personen beliebig
austauschbar. ,,Ein Hund®, ,,die Buddha-Natur* und ,,Mu‘ bleiben dann als Schliisselworter
ibrig. Steht der Hund reprisentativ fiir irgendetwas, und ist so die Geschichte mit diesen drei
Elementen ein Gleichnis? Wenn dem so sein sollte, miisste es ein hoheres buddhistisches
Dogma geben, das durch diese einfache Geschichte verstehbar umformuliert wurde. Dies ist
aber nicht der Fall. Hier wird stattdessen die hochste Wahrheit des Buddhismus ganz
unmittelbar dargestellt. ,,Hat ein Hund die Buddha-Natur oder nicht? ,Mu!*“ Trotz der
unsinnig scheinenden Antwort gibt es keine andere Wahrheit als diese, weil die Buddha-Natur
das iiber die Sprache hinausgehende Fundament des Buddhismus ist.

Durch den dadurch in Gang gesetzten Denkprozess weill der Schiiler, dass die Worte nicht
etwa als Metaphern zu verstehen sind, sondern direkt auf einen Sinn verweisen. Worauf aber
verweisen die Worte? Driickt ,,Mu“, aus, dass ein Hund keine Buddha-Natur hat? Wenn er
L, U 68 (Sein) statt ,,Mu‘“ geantwortet hétte, hitte dann seine Antwort mit dem Dogma
tibereingestimmt? Auf diese Fragen kann der Schiiler keine eindeutigen Antworten geben.
Aus seinen Uberlegungen wird ihm also klar: Sein und Nicht-Sein sind die
zusammengehorigen Schliisselbegriffe in diesem Koan.

Unterscheidet Sein sich nun deutlich von Nicht-Sein? Hei3t Nicht-Sein Nichts? Nun
begreift er, dass hier eine neue Moglichkeit aufgezeigt wird, und zwar: weder Sein noch
Nicht-Sein oder: weder Nichts noch Nicht-Nichts. Die Antwort von Joshl driickt einen
solchen Zustand und damit die Seinsweise der Buddha-Natur direkt aus. Bis zu diesem Punkt
kann der Schiiler noch mit seinem Intellekt gelangen. Nun aber sicht er die Grenze seines
normalen Verstandes, weil ein solcher Zustand des Seins (und des Nichts) zwar syntaktisch
beschreibbar, semantisch jedoch sinnleer ist.

Durch diesen Prozess ist er plotzlich gezwungen, iiber die Sprache selbst nachzudenken. Er
muss jetzt die Beziehung zwischen Wortern und deren Inhalten neu reflektieren und bereit
werden, bestehende Denkmuster zu {iberwinden. Die Welt war fiir ihn bis dahin
selbstverstandlich. Von einem Ding zu sagen, dass es ist, hieBe auszudriicken, dass es in
irgendeiner Form in der Welt existiert; zu sagen, dass es nicht ist, hieBe auszudriicken, dass es
in keiner Form existiert.

Ein Hund, ein Baum, ein Berg und ein Fluss existierten nach seiner Ansicht. Jetzt ist ihm
dieses vertraute Bild vollig fremd geworden. Was ist dieses Ding dort {iberhaupt, fragt er sich

nun selbst. Plotzlich bemerkt er, dass in diesem Zusammenhang auch die Seinsweise seines

U A: Sein.
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eigenen Ichs fraglich wird. Ein Hund, ein Baum, ein Berg und das eigene Ich haben bisher
existiert - wirklich? Thm kommen Zweifel. Um was handelte es sich iiberhaupt? Er erkennt,
dass der Hund im Koan nichts anderes als sein Ich selbst ist. Die Weise, wie der Schiiler sich
zur Welt verhilt, ist die direkte Antwort auf das Koan. In diesem Augenblick taucht die
Korperlichkeit seines Selbst in seinem Bewusstsein auf, weil sie das Tor zur Welt des Seins
ist. Er ist da. Sein Kdorper ist ein evidenter Beweis fiir das Sein. Stimmt das aber wirklich so?

Er versucht also, den Sinn und die Identitdt seines eigenen Korpers einzusehen. Beim
Zazen kann man die Korperlichkeit am besten erfahren. In Zen-Texten wird oft gesagt, Zazen
bedeutet, lebend zu sterben. Der Zustand des ,,Weder Sein noch Nicht-Sein® konnte deshalb
vielleicht durch das Zazen erlangt werden.

Der Schiiler beruhigt sich und konzentriert sich, Mu rezitierend, auf die Atmung. Bald
verschwinden die Grenzen seines Korpers. Wo bleibt sein Korper? Wo bleibt das Ich? Es gibt
nur eine groBe Erweiterung. Dieser Zustand driickt Mu oder Nichts aus und wird weiter
entwickelt. Die Atmung wird vergessen. Mu wird vergessen. Jetzt zerschmilzt die grofle
Erweiterung zu nichts. Der Schiiler fragt sich: Ist dies Sein oder Nicht-Sein? Mu! Der Schiiler
gewinnt endlich den Schliissel zur Er6ffnung der neuen Welt.

Jetzt begreift er, was Sein eigentlich heiflt, wobei die Sprache vollig relativiert wird. Durch
seine Korperlichkeit erreicht er die Ebene, die jenseits der dualistischen Differenzierung von
Sein und Nicht-Sein liegt. Diese Erkenntnis ist die erste und die letzte Station im Zen, zu der
man wihrend der weiteren Kéan-Ubung immer zuriickkehren muss.

Es ist dabei sehr charakteristisch, dass diese Erkenntnis ohne intensive Anteilnahme des
eigenen Ichs am Objekt niemals gewonnen werden kann. Um diesen Sachverhalt noch
verstindlicher zu machen, wird im Folgenden der Unterschied zwischen dem normalen

Vorgang des Erkennens und dem Erkennen beim Zen durch zwei Schemata erklart.
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Schema a) Der normale Vorgang des Erkennens, so wie er vom natiirlichen Bewusstsein
verstanden wird® (Abb. 21)
Objekt
/ \
Sprache Sein (Nicht-Sein)

nennen, definieren begreifen

Subjekt

Ein Objekt scheint auflerhalb des Bewusstseins vorhanden zu sein. Man nimmt es sinnlich
wahr. Normalerweise versucht man, es in der gegebenen Situation zu verstehen, ndmlich es in
das vertraute Weltbild einzuordnen. Das Objekt wird nun mithilfe des gespeicherten
Wortschatzes benannt, z.B. ,, Tisch“. Der Tisch wird also von den anderen Gegenstinden nach
der Regeln der Sprache abgegrenzt. Man versteht nun, dass da ein Tisch ist. Danach vergisst
man den Tisch wieder, aber bei Bedarf erinnert man sich wieder an ihn. Obwohl es dann den
Tisch moglicherweise nicht mehr da gibt, wird ,,Tisch® als Bezeichnung fiir diesen
Gegenstand weiter beibehalten.

Die Benutzung des Wortes ,,Tisch® setzt die Anerkennung des Seins des Tisches schon
voraus. Wenn es den Gegenstand Tisch von Anfang an {iberhaupt nicht gibt, kann er nicht in
das Bewusstsein des Menschen gelangen. ,,Der Tisch existiert nicht* beinhaltet deshalb, dass
»der Tisch existiert”. Das Sein der Sprache ist die Voraussetzung flir das Nicht-Sein.
Beispielsweise kann sich der Mensch einen riesig groBen Teufel oder einen fliegenden
Teppich vorstellen. Solche Dinge konnen, rational gesehen, unmoglich existieren, auler in
der Phantasie. Anderseits konnen sie auch in der Phantasie ohne Annahme des Seins nicht
existieren.

So lebt man alltidglich in der Welt des Seins, die Sachverhalte mit der Sprache verstehend.
Dort bildet sich alles durch die Sprache. Alle Nomen, Verben, Adjektive, Adverben und alle

anderen Worter fiir die Strukturbildung fungieren nur, um Sein entstehen zu lassen.

% Es ist heutzutage aufgrund wissenschaftlicher Untersuchungen bekannt, dass der Vorgang der menschlichen
Kognition im Zusammenhang mit der Sprache viel komplizierter ist (z.B. Holenstein 1980, Gardner 1985). Hier
geht es aber in erster Linie um das natiirliche Bewusstsein, mit dem man dieses Verfahren zu verstehen glaubt.
Dieser Glaube selbst muss bei der Koan-Ubung vernichtet werden.
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Zusammenfassend befinden sich also zwei Pole in der Welt, ndmlich das Subjekt und das
Objekt. Durch die Sprache vollzieht das Subjekt das Sein des Objekts nach, egal, ob das
Letztere in der Tat existiert oder nicht.

Die Korperlichkeit des Subjekts ilibernimmt die Funktion der Unterscheidung von
,wahrnehmen* und ,,wahrgenommen werden®, von ,,benennen® und ,,benannt werden®. Der
Mensch findet mit seiner Wahrnehmung die Abgrenzung seines Korpers im kartesischen
Sinne. AuBlerhalb von diesem abgeschlossenen Bereich erweitert sich die Welt der Objekte.
Die von Dritten vermittelten neuen Worter werden analog nach der angesprochenen

Erfahrung der Differenzierung integriert. Dies ist der normale Vorgang des Erkennens.

Schema b) Der Vorgang des Erkennens beim Zen (Abb. 22)

Nichts

Objekt

Sprache Sein (Nicht-Sein)

Subjekt

(Es gibt keine Pfeile mehr, die die Richtung des Bewusstseins ausdriicken.)

1. Die erste Erkenntnis

Beim Zen ist die intensive Anteilnahme des eigenen Ichs am Objekt notwendige Bedingung
fir das Erkennen. D.h., wenn man eine Blume sieht, muss man die Blume werden, wenn man
einen Baum sieht, muss man der Baum werden. Dann erst kann man eine wirkliche Blume
oder einen wirklichen Baum sehen. Dieser Prozess wird durch den Riicklauf im Schema a)
dargestellt, das auf der Wahrnehmung und der Nennung basiert. Zuerst befreit sich der
Mensch von der Differenzierung von Subjekt und Objekt. Beide miissen sich vereinigen.
Konkret sinkt man tief in seine Korperlichkeit und verliert seine Grenzen. Dazu trigt das
Zazen bei.

Wenn es keinen Unterschied zwischen dem Subjekt und dem Objekt mehr gibt, kann die

unterscheidende Position des Subjekts, zu nennen und benannt zu werden, nicht mehr
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entstehen. Da das Sein durch die Sprache entsteht, kann die Welt des Seins ohne Nennung
nicht existieren. Das Sein und das vom Sein vorausgesetzte Nicht-Sein verschwinden vollig.
Dieser Zustand des ,,Weder Sein noch Nicht-Sein® ist gleich dem Zustand des Seins und
gleich dem des Nicht-Seins. Denn die Aufgabe der ,,Ent-Definierung® des Seins (und Nicht-
Seins) trdgt dazu bei, den dualistischen Gedanken zu vernichten und schafft diese zwei
Variablen. Dieser Status wird beim Zen als ,,Mu* (,,Nichts*) bezeichnet.

Die Vereinigung von Subjekt und Objekt ist nicht abgeschlossen. In dieser
Unterschiedslosigkeit schweben auch noch die Sprache und die Korperlichkeit. Die Welt kann
unmittelbar ein Kérper sein.”’ Der Raum oder die Zeit kann ein Wort sein.”' Alles ist eins.
Alles ist Nichts. Man kann die Sprache und das Handeln absolut frei und flexibel bei allen
Angelegenheiten auswéhlen und verwenden. In diesem Zustand der aktiven Beteiligung des

Menschen wird der Vorgang des Erkennens beim Zen vollendet.

2. Rickkehr zum ersten Schema

Eine wichtige Erkenntnis wird nach der ersten Kognition gewonnen. Der Mensch lebt in der
normalen Welt, so wie es im ersten Schema dargestellt wird. Dennoch kann diese Welt gleich
dem Zustand im zweiten Schema sein. Diese Erkenntnis der Doppelheit ist duBBerst wichtig
beim Zen, und sie wird durch das Wiedergewinnen der normalen Funktion des Bewusstseins,
der Wahrnehmung und der Unterscheidung, ermdglicht.

In der Welt der Differenzierung gibt es nur die Differenzierung, aber, um es noch genauer
zu sagen, es herrscht dort das durch die Sprache vermittelte Sein, wie oben dargestellt. ,,Der
Tisch existiert.” Diesen Aspekt muss man beim Zen auch beriicksichtigen, sonst ist das neue
Paradigma nutzlos, das ja eigentlich dazu dient, in der alltiglichen Welt zu wirken.

Im Folgenden wird ein fiir diesen Zusammenhang relevantes Beispiel zum Vergleich
vorgestellt; es handelt sich um die Erlangung der Sprache. Helen Keller erinnerte sich an ein
Erlebnis in ihrer Kindheit.”” Bekanntlich litt sie an drei Behinderungen, beim Sehen, beim
Horen und beim Sprechen. Im folgenden Zitat wird geschildert, wie sie die Sprache

wiedergewann.

0 Das Weltall ist der wahre Korper.“ (Jin‘jippokai zeko shinjitsu nintai. R+HFREEER ALK Zitat aus
dem Kapitel ,,Shinjingakud6* (& 0338 Lernen durch Kérper und Geist) des ,,Shobogenzo* von Dogen.

"' Die Zeitanschauung wird im Kapitel ,,Uji“ (B B§ Sein-Zeit) des ,,Shobogenzo“ ausdriicklich dargestellt.
Darauf wird im 5. Kapitel eingegangen.

7 Keller 1905
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»Wir schlugen den Weg zum Brunnen ein, geleitet durch den Duft des ihn umrankenden
GeiBblattstrauches. Es pumpte jemand Wasser, und meine Lehrerin hielt mir die Hand unter
das Rohr. Wiéhrend der kiihle Strom {iber die eine meiner Hiande sprudelte, buchstabierte sie
mir in die andere das Wort water, zuerst langsam, dann schnell. Ich stand still, mit gespannter
Aufmerksamkeit die Bewegung ihrer Finger verfolgend. Mit einem Male durchzuckte mich
eine nebelhaft verschwommene Erinnerung an etwas Vergessenes, ein Blitz des
zuriickkehrenden Denkens, und einigermallen offen lag das Geheimnis der Sprache vor mir.
Ich wusste jetzt, dass water jenes wundervolle kiihle Etwas bedeutete, das iliber meine Hand
hinstromte. Dieses lebendige Wort erweckte meine Seele zum Leben, spendete ihr Licht,

Hoffnung, Freude, befreite sie von ihren Fesseln!*"

Helen Keller gewinnt hier den Sinn der Verbindung zwischen dem Wasser, das sie durch die
Wahrnehmung auf ihrer Hand als Objekt erkannte, und dem Wort ,,water*. Das heif3t: Die vier
Teile von Schema a) werden wieder zum Kreis verbunden. Sie begreift gleichzeitig, dass
dieses Verhiltnis iiberall, wo sie lebt und fiihlt, verallgemeinert werden kann. Sie entdeckt
nidmlich das Geheimnis der Sprache und der Welt, das ihr bis dahin nicht erschlossen wurde.
Jetzt manifestieren sich alle Gegensténde in ihrer Gliederung des Seins.

Was im Augenblick des Erkennens beim Zen geschieht, ist genau die Umkehrung ihres
Erlebnisses. Wenn man die Wahrnehmung des eigenen Selbst einmal vernichtet, nimlich die
einzelne Nennung aufgibt, findet man keine Objekte mehr. Das Wort bleibt zwar noch, aber
es wird vom betreffenden Objekt entbunden. Die Sprache wird befreit. Man sieht nun eine
vollig fremde Welt, in der es keine konsequente Verbindung zwischen dem Wort und dem
Ding und keinen Unterschied zwischen dem Subjekt und dem Objekt gibt. Diese Welt war
schon immer da. Blofl bemerkte man sie nicht. Genau wie Helen Keller, die ihre erst damals
erschlossene Welt mit groBer Freude aufnahm und sich dann in ihrem spéteren Leben anhand
dieser Erkenntnis sehr engagierte, genieBt der Ubende beim Zen den neuen Horizont und
entscheidet sich, dementsprechend neu zu leben.

Kommen wir noch einmal zum Mu-Koéan zuriick. Der Schiiler versteht, dass ,,Mu‘ in der
Antwort von Joshii unmittelbar ,,U* (Sein) ist und diese Tatsache nirgendwo anders liegt als
in der Welt gerade bei ihm und um ihn herum. Der Schliissel fiir die Auflosung des Koans,
der die Anteilnahme des Selbst voraussetzt, ist der erste Ertrag bei der Ubung.

Die Struktur der Kognition gilt aber auch fiir das allerletzte Kbéan. In der Aussage, dass

man jedes Koan 16sen kann, wenn man das erste besteht, stellt sich dieser Sachverhalt dar.

% ibid. S. 23
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Obwohl es viele noch schwerere Kodans gibt, von denen einige im vorigen Abschnitt
vorgestellt wurden, gewinnt man beim Bestehen des ersten eine Art ,,Selbst“-Vertrauen fiir
die weitere Ubung. Dieses ,,Selbst™ bedeutet das ,,grole Selbst”, das auf der Aufgabe des
,kleinen Selbst* beruht. Man weil jetzt genau: Was man in der Kéan-Ubung lernen und
entwickeln muss, ist die stindige Verneinung und die Rekonstruierung der Welt und der
Sprache durch die Korperlichkeit. Ein solches Verstindnis fiir das Ziel und den exakten Inhalt
der Koan-Aufgaben ist sehr wichtig fiir den Ubenden. Von daher wird deutlich, dass das
Ubungssystem von Meister Hakuin, in dem das Hosshin die erste Stelle in einer Stufenfolge
einnimmt, logisch und didaktisch sinnvoll ist.

Diese Methodik des Zen kann aber auch als eine effiziente Operationalisierung der ,,Drei
Dharma-Formeln® des mahayana-buddhistischen Dogmas angesehen werden. Die ,,Drei

Dharma-Formeln® lauten, wie bereits in Abschnitt 2.1 zitiert:

1) Alles Seiende dndert sich standig und unauthérlich.
2) Alles Existierende hat keine Selbststdndigkeit und ist immer gleichzeitig nicht-existierend.

3) Das Nirvana ist der Zustand der absoluten Ruhe.

In der zweiten Formel spielt besonders die Sprache eine wichtige Rolle. Durch die Benennung
glaubt man an die Selbststindigkeit eines Dings. Wie erwidhnt, wird es einem ermdglicht,
durch die Kéan-Ubung von dieser Verflechtung beftreit zu werden. Auf dieser Ebene bedeutet
die erste Formel nicht nur das empirisch verstehbare Phinomen der Verdnderung, so wie etwa
die Zeit vergeht und man alt wird, sondern auch die dynamische Vertauschbarkeit, die von der
dritten Formel als deren Ursprung begriindet wird. Der Vorgang des Erkennens beim Zen
(Schema 2) enthilt also alle ,,Drei Dharma-Formeln®.

Auf diese Weise zielt die Kéan-Ubung zuerst auf das richtige Verstéindnis des Seienden,
das vom Verstindnis des Selbst bedingt wird. Darauf basierend bemiiht sich der Schiiler um
die Harmonisierung mit dem weltlichen Leben. Dieser Status wird im achten, im neunten und
im zehnten Bild der ,,Zehn Ochsenbilder dargestellt. Auf den Aspekt der Selbstentwicklung
beschriinkt, wird der Prozess der Ubung im vierten, im fiinften und im sechsten Bild
aufgezeigt. Die Auflosung des Mu-Koans ist deshalb der wichtigste Ausgangspunkt fiir alle

weiteren Koan-Ubungen.
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4.3.2. Die Dharma-Mitteilung und die Kommunikationsformen in der Beziehung zwischen

Meister und Schiiler

Ein Koéan ist dem Schiiler gegeben worden. Er kidmpft und kdmpft mit dem Ratsel.
Irgendwann wird er das neue Paradigma erlangen. Seine schwierige Aufgabe ist aber noch
nicht zu Ende. Er muss ndmlich dem Meister in der dem Kdan angemessenen Weise zeigen,
wie er es gelost hat. Was ist fiir ithn in dieser Situation moglich? Im Folgenden wird der
Dialog zwischen Meister und Schiiler anhand des Koéans ,,Das Mu von Joshi“ weiter
betrachtet.

Wihrend die Augen des Ubenden noch nicht gedffnet sind, kann er nichts anderes tun, als
das Kodan zu interpretieren und ebendies dem Meister als Antwort vorzulegen. Er wird ihm
also erzédhlen, was er iiber ,,Mu‘“ denkt. Beim Dokusan wird der Schiiler aber mit Sicherheit
vom Meister zuriickgewiesen, falls er etwas zu erkldren versucht. Manchmal ist der Roshi so
hart, dass er schon das Glockchen liutet, ehe der Ubende ein einziges Wort ausgesprochen
hat. Der Roshi hat an der Korperhaltung des Schiilers erkannt, dass er immer noch ,,mit dem
Kopf denkt®.

Anderseits darf der Schiiler, vor allem der Laie, sehr offen iiber seinen korperlichen
Zustand berichten: Die Beine tun weh, er kann sich liberhaupt nicht konzentrieren, er ist sehr
miide usw. Auch positive Phdnomene werden dem Meister mitgeteilt: Das Zéhlen gelingt
ungestort, er kann sehr natiirlich atmen, er kann seinen Korper wéhrend des Zazens ganz
vergessen usw.

All dies ist zwar keine Antwort auf das Kodan, aber es wird vom Roshi akzeptiert, und der
Schiiler wird gemil seinem Zustand ermuntert oder getadelt. Dieser Dialog setzt also einen
normalen pddagogischen Bezug zwischen den beiden Beteiligten voraus. Obwohl das
Gesprich in diesem Fall nicht als die vom Koéan vermittelte Kommunikation im Sinne der
Dharma-Mitteilung gelten kann, darf man nicht auler Acht lassen, dass das Dokusan in erster
Linie ein padagogisches Mittel ist und deshalb pddagogisch niitzlich sein muss. Der Meister
fungiert fiir den reinen Anfanger als Berater.

Angenommen, dass der Ubende die Einsicht in die Welt von ,,Mu‘ gewonnen hat, welche
Aussage kann er dann machen? Wenn er versucht, verbal die Erleuchtung zu erklédren, wird er
sich von ihr entfernen. Ein Wort reicht, um das Nichts zu stéren. Denn das Nichts ist auch
deshalb Nichts, weil es allen Definitionen durch Worter enthoben ist. Die einzige

Moglichkeit, die Antwort zu finden, ist eben, mit dem erlangten ,,Mu‘ vollig vereinigt dieses
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»Mu“ zu demonstrieren und ,,Mu* auszuschreien. Der Meister iiberpriift, ob der Schiiler
wirklich in seinem ,,Mu*“-Schrei diese Antwort gibt oder nicht.

Um diese Uberpriifung zu sichern und gleichzeitig dem Schiiler zu helfen, die erlangte
Einsicht noch zu vertiefen, stellt der Meister einige Kontrollfragen zum Koéan, die ,,Sassho*
genannt werden.” Weil ,,Das Mu von Joshi“ eines der wichtigsten Koans ist, gibt es dazu
viele Sasshos. Sie sind in der Tradition iiberliefert und etwas unterschiedlich in jeder Linie.”
Meister Kosen Imakita’® schrieb einmal ein ,,Lied von Mu“, in dem er auf die Sasshos von

,,Mu*“ hinwies.”” Im Folgenden wird die erste Reihe seiner Kontrollfragen vorgestellt.

1. Zeig mir den Beweis von Mu!

2. Mache eine Aussage, die weder Leben noch Tod ausdriickt!

3. Was hast du gesehen, ehe ein Monch nach der Buddha-Natur fragte und ehe Meister Josht
LSMu!l“ antwortete?

4. Betrachte einmal das Mu, nachdem du tot bist!

5. Zeig mir, wie du nach dem Mu greifst!

6. Welche Gestalt nimmt Mu an?

7. Zeig mir den Ursprung von Mu!

8. Benutze Mu sehr frei mit deinen Hénden!

9. Teile Mu in kleine Stiicke auf!

10. Was sagst du statt Mu? usw.

Bei einigen Fragen wird der Schiiler aufgefordert, konkrete Beispiele fiir ,,Mu* zu nennen. Er
soll lernen, ,,Mu‘ auch in anderen Aspekten des Lebens zu erkennen, dadurch, dass er vollig
frei und nach eigenem Belieben sein Verhalten jeweils darauf einrichtet.

Wie versucht nun der Ubende, diese Aufgaben zu 16sen? Um dies zu erldutern, sollen hier
zundchst einmal mdgliche Dialogmuster der Sassho-Priifung exemplarisch dargestellt und

kommentiert werden.

Zu 1. Meister: ,,Zeig mir den Beweis von Mu!*

Schiler: ,,Mu---1*

™ Sassho #4n: Wortlich bedeutet Sassho ,,beriihrende Stellen®.

” Die Reihe der Fragen oder die Inhalte der Fragen sind unterschiedlich bei der Takuji-Sekte und der Inzan-
Sekte.

76 Kosen Imakita 53t J1: ein japanischer Zenmeister der Meiji-Zeit. Er war der Abt des Enkakuji-Klosters [
2z

H3F.

77 Muji no Uta“ EEF DB (Akizuki 1979a, S. 101-109)
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Womit kann der Schiiler das Mu beweisen? Am besten zeigt er sein Selbst, das vollig im

lauten Herausschreien aufgeht. In diesem Augenblick gibt es absolut nichts anderes als ,,Mu*.

Zu 2. Meister: ,,Mache eine Aussage, die weder Leben noch Tod ausdriickt!*

Schiiler: ,,Mu---1*
Das ,,Mu‘ manifestiert sich {iber den dualistischen Gegensatz hinaus. Hier und jetzt bleibt das
»Mu* im Schiiler, es hat bereits langst das Leben und den Tod {iberwunden. Er zeigt dies in

nur einem Wort: ,, Mu---!*

Zu 6. Meister: ,, Welche Gestalt nimmt Mu an?*

Der Schiiler sagt nichts. Er legt einfach beide Hénde auf seine Brust und steht auf.

Jetzt muss der Schiiler das ,,Mu*“ unter einem anderen Gesichtspunkt sehen. Bei den
bisherigen Fragen hat er betont, dass alles ,,Mu‘ ist. Wenn er laut schreit, versucht er, das
Subjekt vollig im ,,Mu* aufgehen zu lassen. Nun ist die Richtung der Dynamik umgekehrt,
und zwar zeigt der Ubende die konkrete Gestalt von ,Mu“. Er ist es selbst. Weil alles
eigentlich das Nichts ist, kdnnte er spontan auf irgendein Ding im Zimmer des Roshis weisen.
Dann aber wiirde sich ein Dualismus manifestieren: der zeigende Schiiler und der gezeigte
Gegenstand. Um das zu vermeiden, stellt der Schiiler sich selbst als vollstindig im ,,Mu*

vereinigt vor.

Zu 9. Meister: ,, Teile Mu in kleine Stiicke auf!*
Schiiler: ,,Bitte bediene dich!* So sagt der Schiiler und tut, als ob er Tofu’® in kleine

Stiicke schneiden wiirde.

Alles ist ,,Mu®“. Der Schiiler wird weiter zu diesem Aspekt {iben. Der Tofu kann in viele
Stiickchen aufgeteilt werden. Das ist schon in Ordnung, da auch er nichts anderes als ,,Mu“

ist.

Zu 10. Meister: ,,Was sagst du statt Mu?*
Schiiler: ,, U---1*

™ Tofu EJ&: Sojabohnenkise, der oft in Wiirfel geschnitten serviert wird.
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Wenn er nicht ,,Mu* sagen darf, gibt es eine einzige Moglichkeit, und zwar ein anderes Wort.
Es ist so einfach, dass er statt ,,Mu‘“ das Wort sagt, das das Gegenteil ausdriickt, ,,U*. ,,U*
bedeutet aber hier nicht das Sein als Gegensatz zum Nicht-Sein, sondern das Sein, das weder
Sein noch Nicht-Sein ist, also genau gleich ist wie Nichts. Die Verbindung zwischen dem
Wort und dem Inhalt ist verschwunden. Der Schiiler, der sich im ,,Mu* befindet, schreit laut
,,U---1°, was sofort ein Ausdruck von ,,Mu‘ wird.

Diese Kommentare machen wahrscheinlich den Eindruck, dass die Antworten des
Schiilers kiinstlich ausgedacht zu sein scheinen. Sie sind aber tatséchlich das Produkt des
korperlichen und geistigen Einklangs aus dem Zazen. Wenn der Réshi solch eine Frage stellt,
muss der Schiiler sofort antworten, wobei keine Moglichkeit zu iiberlegen erlaubt wird. Das
tiefe Zazen vor dem Dokusan fiihrt den Ubenden unmittelbar zur richtigen Reaktion.

Obwohl das erste Tor, das ,,Mu von Joshi“, ohne intellektuelle Arbeit aufgebrochen
werden muss, muss man bei den weiteren Koans doch oft denken und interpretieren, weil man
beispielsweise ein passendes Zitat aus der tradierten Literatur finden soll.”” Bei der Koan-
Ubung lernt der Schiiler auch, die Sprache richtig zu verwenden, wie es nach dem
Ubungssystem von Hakuin, insbesondere in den Kategorien von Gonsen und Nantd, verlangt
wird. Dennoch ist es notig, dass die Antwort letztendlich auf der Korperlichkeit beruht.

Die obigen Antworten mogen also nicht unbedingt richtig sein. Denn sie konnen erst
anerkannt werden, wenn der Ubende wirklich den Zustand des ,,Mu‘ verkorpert. Darauf
verweist die folgende Geschichte:

Einmal wurden die Antworten auf verschiedene Koans, einschliefSlich des ,,Mu von J6sh(*
in einem Buch® ausfiihrlich ,verraten™. Als es in Japan zum ersten Mal veroffentlicht wurde,
gab es sehr heftige Bemiihungen, die Verbreitung zu verhindern, weil es alle Ubungen
verderben konnte und sich auch die Zenmeister vor dem Verlust ihrer Autoritdt fiirchteten.
Die Auflésungen niitzten aber denjenigen nichts, die nicht reif genug fiir das jeweilige Koan
waren. Wenn der Ubende seine Antwort einfach dem Buch entnahm, wies der Meister sie
sofort zuriick, da er gut unterscheiden konnte, was echt war und was nicht. Eine Antwort mit
dem gleichen Wortlaut kann also einmal akzeptiert werden, ein andermal jedoch nicht.

Was kann dem Schiiler bei diesen Sassho-Aufgaben beigebracht werden? Die Beispiele, die
hier gezeigt wurden, sind nur der erste Teil des ,,Liedes von Mu“, und zwar nur ein kleiner
Teil, aber die Reihenfolge und der Inhalt kdnnen als exemplarisch fiir die gesamte Koan-

Ubung angesehen werden. Sie zeigen genau die zirkulire Bewegung des Lernprozesses.

” Ein Hinweis von Tsushimoto Roshi.
%0 Gendai Sojizen Hyoron“ BACHEELEEETER wurde 1916 von einem vermutlich pseudonymen Autor, Hauh6o
B EE, geschrieben und verdffentlicht (Hoffmann 1978).
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Zuerst erfasst der Schiiler die Vielfaltigkeit von ,,Mu“. Er bemerkt, dass er sich nicht durch
die absurden Aufforderungen tduschen lassen darf. Wenn er den Ursprung einsieht, kann er
die Fragen nach den Variationen von ,,Mu* direkt und leicht beantworten. Im Herz-Sitra

steht: ,,Die Farbe ist die Leere.“®!

Der Schiiler erweitert sein Verstindnis fiir den Aspekt der
absoluten Gleichheit durch die erste bis vierte Aufgabe. Es ist didaktisch sinnvoll, dass diese
Fragen anschliefend an die Auflosung des Mu-Koans direkt gestellt werden. Damit kann der
Ubende die erlangte Einsicht (die erste Erkenntnis, Schema b) von ,,Mu‘ sofort vertiefen.
Zweitens lernt er die konkrete Gestalt von ,,Mu* kennen. Dazu tragen die Aufgaben flinf
bis neun bei. Alle gewohnlichen Dinge sind Manifestation von ,,Mu‘“. Der Schiiler muss
wieder zu dieser alltidglichen Welt zuriickkehren. Im Herz-Sttra steht unmittelbar nach dem

Satz ,,Die Farbe ist die Leere® der Satz: ,,Die Leere ist die Farbe.***

Dieser zweite Aspekt der
absoluten Differenzierung ist genauso wichtig wie der erste.

Bei der Aufgabe der zweiten Kategorie antwortet der Schiiler oft mit seinem
Korperausdruck. Dies darf aber keine einfache Geste sein. Im Moment der Bewegung muss er
vollkommen mit ,,Mu* vereinigt sein. Seine Antwort wird auf dieser Ebene der groflen
Harmonie vorgefiihrt, und durch diese Erfahrung erkennt er, dass es keinen Unterschied
zwischen der verbalen und der korperlichen Kommunikation gibt.

Drittens lernt der Schiiler die Art und Weise des sprachlichen Ausdrucks. Die zehnte
Aufgabe betrifft diese Ubung. Im ,,Mu* ist das einzelne Wort von der Verbindung mit seinem
Inhalt befreit. Man kann die Worte willkiirlich verwenden, d.h., das Subjekt, das spricht, ist
das grenzenlose Selbst. Dennoch hédngt die Verwendung der Sprache davon ab, in welchem
Horizont man steht. Man verkehrt frei zwischen der Welt der absoluten Gleichheit und der
absoluten Differenzierung und spricht dementsprechend. Einmal klingt die Sprache daher sehr
merkwiirdig, wie die zahlreichen Koans, ein andermal ist die Aussage schr banal.* Der
Schiiler entdeckt, dass die Wirklichkeit der Kommunikation beim Dokusan all die seltsamen
Gesprache in den Kodans genau widerspiegelt. Hier in diesem Abschnitt wurde nur ein
einziges Beispiel fiir die sprachliche Ubung vorgestellt, aber es zeigt exemplarisch das Wesen
der weiteren Koan-Ubung.

Auf diese Weise lernt der Schiiler die grundlegende Methodik der Kéan-Ubung durch das
Sassho kennen. Die Aufgaben sind dabei zielbewusste angewandte didaktische Mittel. Der

Schiiler erlangt zwar die Welt von ,,Mu®, aber er kann sie noch nicht flexibel verwenden. Die

8! Shikisoku zekd & E1 2Z2

%2 Kasoku zeshiki ZZEI 2 &

% 7.B. im 24. Kdan vom ,,Mumonkan®: ,,Lass ab von Worten und Reden* (Rikyaku Gogen B##1FEE). Darauf
wird spéter eingegangen.
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Sasshos zielen darauf, dass der Schiiler dies durch die Variabilitit von ,,Mu‘“ allm&hlich
erlernt und sich an die Kommunikation beim Dokusan gewohnt. SchlieBlich kann er die
Antwort gemiB der Art der Frage frei wihlen. Selbstverstindlich wird das richtige Urteil,
welcher Kategorie die Frage zuzuordnen ist, dabei vorausgesetzt. Hier spiegelt sich wiederum
die Flexibilitdt der letzten drei Phasen der ,,Zehn Ochsenbilder* wider.

AuBerlich scheint die Frage-Antwort-Struktur beim Dokusan nicht viel anders als bei
einem normalen Dialog zu sein. Dennoch unterscheidet sie sich in Form und Inhalt. Im

Folgenden wird dieser Unterschied durch zwei Schemata erléautert.

Schema c) Der Vorgang der konventionellen Kommunikation (Abb. 23)

Objekt
Spra£ Sprache
Subjekt 1 Subjekt 2
(Sprecher) (Horer)

Nehmen wir einen Dialog als einfache Form der Kommunikation.** Der Sprecher gibt dem
Horer eine Information zu etwas. Die moglichen Reaktionen des Horers kdnnen zundchst

einmal wie folgt untergliedert werden:

1) Die Information wird bestétigt.

Eventuell fiigt der Horer der Aussage seine Meinung hinzu.
2) Die Information wird verneint.
Moglicherweise wird die Verneinung begriindet und die eigene Meinung des Horers

ausgedriickt.

3) Die Information kann nicht beurteilt werden.
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Der Horer duBlert seine unentschiedene Haltung zum Thema. Der Grund ist, dass entweder die

Mitteilung nicht zu verstehen war oder dass er nicht in Lage ist, sie zu bewerten.

4) Die Information wird ergénzt.

Der Horer antwortet auf die Aussage oder die Frage des Sprechers.

5) Die Information wird als Aufforderung verstanden und ausgefiihrt oder nicht ausgefiihrt.
Mit oder ohne einfache Bestitigung handelt der Horer nach Anweisung des Sprechers oder

nicht.

6) Einfaches Schweigen.

Der Dialog kommt in diesem Fall nicht zustande.

Das Ziel einer AuBerung ist die Mitteilung. Die Mitteilung setzt zwei Faktoren voraus, und
zwar den Zuhorer, also ein anderes Subjekt auBer dem Subjekt des Sprechers, und den Inhalt
der Mitteilung, also irgendein Objekt. Die Kommunikation wird so definiert: In einer
Beziehung zwischen mindestens zwei Subjekten wird etwas geduBert, d.h., dariiber wird
gemeinsam gedacht. Man sagt zwar: ,,miteinander kommunizieren*, was den Eindruck einer
Handlung nur zwischen Menschen alleine erweckt, aber diese Handlung bedingt die
Vermittlung irgendeines Gegenstandes oder Sachverhaltes.

In Schema c) wird diese Handlung, eine Information durch die Sprache zu geben,
dargestellt. Hierbei spielt die korperliche Kommunikation oft auch eine wichtige Rolle und es
gibt sogar auch die reine korperliche Kommunikationsform. Allerdings hat sie dann nur eine
»analoge Modalitit“ und in diesem Fall ist der Inhalt der Kommunikation nicht
unterschiedlich von der verbalen Mitteilung.®

Die Entstehung der Erkenntnis durch die Sprache und der Begriff des Seins wurden in
Schema a) illustriert. Das Objekt, das das Thema des Dialogs bildet, wird auch auf diese
Weise erkannt. Die Kommunikation enthélt also die Struktur der Erkenntnis des Seins. Mit
anderen Worten, es wird vom Ich-Subjekt vermutet, dass das andere Subjekt den gleichen

Aufbau hat. Dies ist der Sinn der Intersubjektivitdt in der konventionellen Kommunikation.

% Dieses Schema des Dialogs schlieBt den Fall des Monologs ein, denn ein Monolog kann hier als ein Dialog
verstanden werden, bei dem der Horer auch der Sprecher ist.
% Watzlawick 1969, S. 61ff
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Schema d) Der Vorgang der Kommunikation beim Zen (Abb. 24)

Nichts

Objekt  Objekt
Sprache
Subjekt Subjekt

(Es gibt keine Pfeile mehr, die sich kommunikativ im herkdémmlichen Sinne bewegen.)

Um es sehr einfach zu sagen, ist die Kommunikation beim Zen die Vereinigung der beiden
Gesprachsbeteiligten von Schema b). Nur das grenzenlose Selbst kann mit irgendeinem
Objekt vollkommen harmonieren. Dieses Objekt als Ziel der Harmonisierung betrifft beim
Zen-Dialog in diesem Fall das andere grenzenlose Selbst, das auch keine Trennung von
irgendeinem Objekt hat. Im unendlichen Raum wird gesprochen. Die Sprache definiert nichts.
Der Sprecher wird nicht identifiziert. Das Wort ist wie ein Ball. Er rollt spontan von einer
Ecke zur anderen, vom Subjekt zum Objekt und dann wieder vom Objekt zum Subjekt. Die
Kommunikation ist ein freies Spiel im Nichts.

Hierbei spielt die Korperlichkeit eine wichtige Rolle. Wie erwéhnt, kann die Welt sich
vollkommen in einem Menschen verkdrpern. Deshalb funktioniert die korperliche
Kommunikation beim Zen genau gleich wie bei der verbalen Mitteilung, jedoch nicht im
Sinne von der analogen Modalitét, die in der konventionellen Korpersprache immer der
Zweck ist. Wenn etwas durch den Korper des Subjekts ausgedriickt wird, ist es der Ausdruck
der ganzen Welt. Alles wird in diesem Augenblick in dieser Bewegung kondensiert. Es ist
zugleich die Sprache des Weltalls.

Diese Darlegung beruht aber auf dem Aspekt der absoluten Gleichheit, die alle
Differenzierung vernichten kann. Man muss nun wieder zur alltidglichen Welt zuriickkommen.
Dabei ist die Sprache ohnehin fiir unser Leben unentbehrlich. Jedes Subjekt im Zen-Dialog
verfiigt auch iiber diesen doppelten Charakter. Deshalb findet das Gesprdch nicht nur
innerhalb der absoluten Gleichheit, sondern auch in der freien Bewegung zwischen der
,Leere und der ,,Farbe® statt. Das ist das Fundament bei der Kommunikation im Zen. Der
Meister kontrolliert diese Richtung durch das Koéan, und der Schiiler muss erkennen, zu

welcher Kategorie die Aufgabe gehort, und sie dementsprechend 16sen.
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Im Kommentar zu Schema c) wurden sechs Moglichkeiten der Reaktion des Zuhorers
dargestellt; diese AuBerungen entstehen auf der Ebene der konventionellen Kommunikation.
Beim Zen koénnen die Formen der Erwiderung nicht anders sein, weil die Sprache
urspriinglich zur alltdglichen Welt der Differenzierung gehort. Dennoch gibt es folgende

spezifische Unterschiede beim Zen:*

1) Die Information wird bestéatigt.

Der Meister teilt dem Schiiler etwas mit. Wenn er im Paradigma von ,,Mu* spricht, antwortet
der Schiiler im gleichen Paradigma. Zum Beispiel befiehlt der Meister dem Schiiler: ,,Zeig
mir den Beweis von Mu!“ oder ,,Sieh mal das Mu!*“ Diese AuBerungen werden zwar im
Imperativ formuliert, aber eigentlich sind sie keine Befehle, sondern in diesem Augenblick
zeigt sich der Meister selbst als ,,Mu‘. Der Schiiler harmonisiert sich durch den Schrei mit

diesem ,,Mu“. Das ist die Bestitigung beim Dialog im Zen.

2) Die Information wird verneint.

Wenn die AuBerung in irgendeiner Form der Differenzierung geschieht, wird sie eventuell mit
einer Verneinung beantwortet, denn die verschiedensten Phidnomene miissen in ihrer
Differenzierung einmal griindlich verneint werden, was aber keine Absage ist. Alle
AuBerungen werden dann in der Metasprache aufgehoben. Nehmen wir noch einmal den

Dialog im Mu-Kodan als Beispiel.

,,Hat ein Hund die Buddha-Natur oder nicht?* ,,Mu!*

In der Frage wird die Buddha-Natur als etwas Seiendes definiert. Meister Joshll verneint es
sofort und wechselt das Paradigma. An diesem Beispiel lédsst sich verdeutlichen, dass es bei
der Kommunikation im Zen iiberhaupt keine wirkliche Verneinung gibt. Die Verneinung wird
unmittelbar in die absolute Bejahung umformuliert.

Diese Abwesenheit der Verneinung wird durch die Spontaneitét in der groBen Einheit, in

der der Dialog stattfindet, begriindet. Ein Subjekt wird im nédchsten Moment durch ein

% Ueda teilt die Zen-Sprache in zwei Kategorien auf, niamlich die logische Artikulierung (die absolute
Vereinigung von Nichts und Sein) und die dichterische Artikulierung (die freie Beweglichkeit von Nichts und
Sein), und erwihnt dazu die Moglichkeit einer dritten Kategorie, und zwar die Artikulierung durch die Handlung
(Ueda 1994). Hier wird aber versucht, sie rein nach den sprachlichen Formen zu kategorisieren und zu
interpretieren.
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anderes Subjekt oder durch ein Objekt frei ersetzt. In dieser Situation ist keine Verneinung

moglich, weil die Begriindung der Verneinung mindestens einen Fixpunkt voraussetzt.

3) Die Information kann nicht beurteilt werden.

Der Zuhorer sagt weder ja noch nein. Seine Antwort hat mit dem Thema nichts zu tun.
Manchmal wird die Information in Form einer Frage gegeben, aber diese wird, vom Aspekt
des allgemeinen Menschenverstandes (,,common sense®) gesehen, {iberhaupt nicht
beantwortet. Die meisten der merkwiirdigen Reaktionen bei den Kdans konnen in diese
Kategorie eingeordnet werden. Man antwortet einfach in ganz anderem Kontext, der jedoch
fiir den Anspruch der Wahrheit durchaus gilt. Das ist genau der Punkt der K6an-Ubung.

Der Grund einer solchen Reaktion in einer konventionellen Kommunikation wire der
Mangel an Verstindnis oder Urteilsvermdgen oder die absichtliche Ablenkung. Beim Zen
jedoch gilt fiir den Zustand des Zuhorers das Gegenteil. Weil er die Aussage gut versteht,

versucht er sehr bewusst, das Paradigma zu wechseln.

Beispiel: ,,Was ist Buddha?* ,,Drei Pfund Flachs.«®’

Das ,,Mu“ ist undefinierbar. Deshalb muss die Antwort durch ein Phanomen (Ji)® direkt

dargestellt werden. Ein weiteres Beispiel ist das folgende Koan:

Lass ab von Worten und Reden®

Ein Ménch fragte einmal Meister Fuketsu®: ,,Sowohl Reden wie Schweigen sind von der Ri-
Bi-Relativitit’' betroffen. Wie konnen wir frei und an nichts gebunden sein?

Fuketsu sagte: ,,Wie gern erinnere ich mich an Koénan im Mirz! Die Rebhiihner rufen, und die

Blumen duften!*

,»Ri1“ heilt Gleichheit und ,,Bi“ Differenzierung. Die Antwort von Meister Fuketsu scheint

keinen Zusammenhang mit der Frage zu haben. Er antwortet nur direkt durch ,,Ji*. Die

87 Tézan sangin® JA U =T: das 18. Kéan vom ,,Mumonkan®.

8 Ji = Wortlich bedeutet ,,Ji ,,Sachverhalte®, meint aber hier die ,,Farbe. ,,Ji* wird mit ,,Ri* (3 wortlich
,,Logik®) als ein Wortpaar verwendet, und das Letztere bedeutet dann die ,,Leere*.

¥ Rikyaku Gogen* B¥E0FE S : das 24. Koan vom ,,Mumonkan® (Shibayama 1976, S. 217).

% Fuketsu BN (896 — 973): ein chinesischer Zenmeister.

' Ri B Gleichheit, Subjekt; Bi #§ Differenzierung, Objekt.
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Wiedergabe der Erinnerung an den schonen Friihlingstag ist keine objektive Beschreibung

und kein innerer Monolog. Er selbst ist diese Natur.”

4) Die Information wird ergénzt.

Die unverstiandlich erscheinenden Zen-Fragen werden in den Sassho-Fragen ndher ausgefiihrt.
Der Meister stellt eine Frage nicht deshalb, weil er die Information will. Die Frage bestimmt

nur die Richtung, wohin der Ball rollt.

»Welche Gestalt nimmt Mu an?* Oder: ,,Was sagst du statt Mu?*

Wenn der Meister den Dialog in die Richtung der absoluten Gleichheit steuert, muss der

Schiiler in demselben Paradigma antworten. Fiir die Frage der Differenzierung gilt dasselbe.

5) Die Information wird als Aufforderung verstanden und ausgefiihrt oder nicht ausgefiihrt.

Der Schiiler folgt dem Befehl des Meisters: ,,Zeige mir, wie du das Mu ergreifst!“ ,,Benutze

"C 'CG

Mu sehr frei mit deinen Handen!* ,,Teile Mu in kleine Stiicke auf!* usw. Der Schiiler bewegt
sich sehr frei, was genau der Ausdruck von ,,Mu* ist. Diese Bewegung von den Zehen bis zu
den Haarspitzen ist die Sprache selbst. Das Phinomen der Erwiderung in dieser Form bleibt

deshalb auf dem gleichen Niveau wie bei den oberen vier Punkten.

6) Einfaches Schweigen.

Das Schweigen bedeutet beim Zen-Dialog keine Ablehnung, kein Unverstindnis, keine
automatische Bestdtigung und keine Ignorierung, sondern wird als ein lebendiges Sprechen
angesehen. Mit oder ohne korperliche Aktion verharrt der Zuhorer im Schweigen. Das reicht
vollig, und der Dialog kommt zustande, wenn die beiden Teilnehmer sich im ,,Mu* authalten.
Dennoch versucht man zu sprechen. Das Schweigen, in dem alles grenzenlos schwebt, ist der
Ursprung aller Worte. Ob gesprochen wird, wie es sehr spontan bei den Beispielen unter
Punkt 3 geschieht, oder nicht, ist absolut gleichwertig.

Ein sehr bekanntes Kdan als Beispiel hierfiir ist das folgende (etwas gekiirzt):

%2 Tzutsu weist auf die Gefahr dieses Koans hin, dass die Antwort von Fuketsu als objektive Beschreibung fiir die
auflere Natur interpretiert werden konnte (Izutsu 1975, S. 17).



102

Shékyamuni zeigt eine Blume’

Vor langer Zeit, als der von der Welt Geehrte am Berge Grdhrakuta weilte, um eine Rede zu
halten, zeigte er vor der Versammlung eine Blume. Darauf verfielen alle in Schweigen. Nur
der ehrwiirdige Kashyapa’ begann zu licheln. Der von der Welt Geehrte sagte: ,Ich ...
ibergebe das wahre Dharma jetzt Mahakashyapa.*

In diesem Koan wird der Unterschied zwischen dem gewohnlichen und dem Zen-Schweigen
sehr klar dargestellt. Das Schweigen ist die Dharma-Mitteilung. Die o.a. Punkte verdeutlichen
die folgenden Merkmale beim Zen-Dialog zwischen Meister und Schiiler:

Erstens findet der Dialog statt, ohne von oder iiber etwas zu handeln, was ein wesentlicher
Unterschied zur konventionellen Kommunikation ist. Beim Zen wird das ,,Mu‘ direkt mit der
Sprache oder mit einer Geste ausgedriickt. Dabei gibt es keinen Abstand zwischen dem
Ausdruck und dem Subjekt. Das Subjekt ist ohnehin nirgendwo zu finden. Wenn ein Wort
ausgesprochen wird, ist die ganze Welt gleich dem Wort. Das ist die Dharma-Mitteilung.

Zweitens bedeutet die Intersubjektivitit beim Zen die Austauschbarkeit mit dem anderen
Subjekt (und sogar auch mit dem Objekt). Also ist das Wort ,,Inter-* hier im originalen Sinne
verwirklicht. Das ,,Intersubjekt™ bleibt ndmlich gerade ,,zwischen* Subjekten und Objekten
und kann sich mit allen vereinigen, wéhrend das feste Subjekt, das der Ursprung des
Sprechenden ist, fiir die Intersubjektivitit bei der konventionellen Kommunikation
vorausgesetzt wird.

Drittens ist der Meister beim Dialog vdllig gleichwertig mit dem Schiiler. Denn im grof3en
Sprachraum sind beide immer austauschbar. Sonst kann das ,,Mu* iiberhaupt nicht bestehen.

Was bedeutet es dann eigentlich, dass der Meister der Erzichende ist? Wie kann er die
Autoritdt haben, wenn er absolut gleichrangig mit dem Schiiler ist? Diese Fragen erhellen sich
im ,,Mu“. Die Autoritit befindet sich ndmlich im ,,Mu®. Die beiden Teilnehmer des Dialogs
gewinnen sie und respektieren einander dadurch. Dennoch behilt der Meister als der Lehrer
die Autoritit in der Differenzierung. Seine wichtige Funktion ist, das Paradigma zu
bestimmen. In welche Richtung der Dialog gefiihrt werden soll oder welcher
Paradigmawechsel moglich ist, entscheidet der Meister, damit der Schiiler lernt, die wahre

Freiheit und Selbstidndigkeit zu erlangen.

% Seson Nenge* t BEHLFEE: das 6. Kdan vom ,,Mumonkan® (Shibayama 1976, S. 77).
* Mahakashyapa (Maka-Kasho EEFIMEE): ein wichtiger Jiinger des Shakyamuni Buddha. Aufgrund dieser
Erzéhlung wird er als der erste Patriarch des Zen angesehen.
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In dieser pddagogischen Funktion des Zenmeisters wird deutlich, dass er die buddhistische
Erziehungsidee des Bodhisattvas verkorpert, der sich mit groBer Barmherzigkeit als stetiger

Weggefahrte um die anderen bemiiht.
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5. ,,Shikan-Taza“ und die rituellen Ubungen der Sot6-Schule

In diesem Kapitel werden die als ,,Shikan-Taza*“ bezeichneten Ubungen der So6t6-Schule
untersucht. Shikan-Taza ist eine Methode, die in der Regel nicht die Kéan-Ubung
verwendet ', sondern den Schwerpunkt nahezu ausschlieBlich auf die Zazen-Praxis legt.
Dieses Ubungskonzept unterscheidet sich also von dem der Rinzai-Schule.

Um den Unterschied deutlich zu machen, wird hier zuerst das Ziel der Methode und dessen
Beziehung zu den Ubungen anhand einiger Schriften von Dégen erklirt. Shikan-Taza schlieBt
aber noch einen anderen Aspekt ein und zwar den rituellen. Das Zazen muss immer in einer
klar bestimmten Form durchgefiihrt werden. Die rituellen Vorschriften beziehen sich
aufgrund der didaktischen Absicht von Dogen auch auf das Alltagsleben. Deshalb konnen die
Ubungen der S6td-Schule primér als rituelle Ubungen angesehen werden.

AnschlieBend an die Betrachtung des Shikan-Taza wird der wichtige Begriff der ,,Form®,

der sich auch in den japanischen Kiinsten (,,-d6*) ausdriickt, in Hinblick auf die

Korperlichkeit untersucht.

Abb. 25: Dogen’

5.1. Ziel und Ubungen in der S6t6-Schule

5.1.1. Das auslosende Moment der Ubungen

In den ,,Zehn Ochsenbildern® wird das auslésende Moment fiir die Ubungen im ersten Bild
dargestellt: Der Junge findet eines Tages keinen Ochsen mehr im Stall. Dann beginnt seine
Ubungsreise zum wahren Selbst. Wie in der Rinzai-Schule ist dieses pldtzliche Bemerken

auch eine unentbehrliche Voraussetzung fiir die Ubungen der So6td-Schule, wobei es hier noch

" Dies ist zwar die Tradition der S6t6-Schule, aber es bedeutet nicht, dass bei der Ubung keine Koans verwendet
werden diirfen. Selbst in Dogens Werken gibt es viele Zitate aus alten Kdans (Yasutani 1978, S. 3).
2 .

Ibuki 2001
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konkreter definiert wird. Dogen weist auf den Beginn der praktischen Ubung als Moment der
Entstehung des Bodhi-Geistes > hin, was er im ersten Kapitel des Buches ,,Gakudo-

Y 6jinshi“(,,VorsichtsmaBnahmen beim Lernen des Weges*)" ausfiihrlich erklért. Er zeigt den

ersten Schritt auf: ,,Der Bodhi-Geist muss geweckt werden®, und erldutert dies dann wie folgt:

,»Es gibt viele Namen fiir den Bodhi-Geist, aber eigentlich driicken sie alle einen einzigen
Geist aus. Meister Nagarjuna’ sagt: ,Der Geist, mit dem man beobachtet, wie alle weltlichen
Dinge geschehen und verschwinden, wird Bodhi-Geist genannt.® Also konnte dieser Geist,
mit dem man die Vergénglichkeit einsieht, nach seiner Definition als Bodhi-Geist bezeichnet
werden.

Wenn man die Verganglichkeit betrachtet, kommt das Bestehen auf dem Ich nicht vor, und
Ehrgeiz und Habgier treten auch nicht auf. Nur hat man Angst davor, dass die Zeit
blitzschnell vergeht. Deshalb darf man bei der Ubung keinen Augenblick verschwenden, es ist

so, als ob man seine brennenden Haare 16schen wiirde.«®

Der Bodhi-Geist kann in zweierlei Hinsicht auftreten, namlich zunéchst als ein Bemerken der
Verginglichkeit und dann als die feste Entscheidung fiir die Ubung. Wenn es beispielsweise
nur das Vergénglichkeitsgefiihl gibt, sucht man blof} irgendeine Zerstreuung. Oder wenn man
sich nur des Geldes oder der Ehre willen entschieden hat, den wahren Weg zu gehen, wird
man die Ubung nicht aushalten. Fiir die richtige Haltung zur Ubung sind also die beiden oben
genannten Elemente notwendig. Die Erkenntnis, dass alles Seiende sich stindig &dndert und
nichts ewig bleibt, entsteht auf natiirliche Weise und von sich aus beim Menschen, der ja
eines Tages sterben muss. Daher wohnt die Motivation fiir die Ubung eigentlich allen

Menschen inne.

5.1.2. Das Verhiltnis zwischen Ziel und Ubungen

Welche Anweisungen gibt Dogen dem Menschen, der mit dem Bodhi-Geist zu ihm kommt,

um die Ubungen zu beginnen? In dem beriihmten Text im Kapitel ,,Genjo-Koan“’ des

,,Sh(A)bcA)genzc”)“8 heil3t es:

* Bodaishin E 120 Bodhi-Geist. Der Geist, der den Buddha-Weg sucht.

*,,Gakudd-Yojinshi 238 /0 8 (Shinohara 1990, Sawaki 2004)

° Nagarjuna (Rytiju #E #f): ein bedeutender Philosoph des Buddhismus in der Frithzeit des Mahayana-
Buddhismus.

® Shinohara 1990, S.10.

7,,Genjo-Koan* B LA R: die in der Gegenwart manifestierte Erleuchtung als Koan.
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,Den Buddha-Weg zu lernen bedeutet, sich selbst zu lernen. Sich selbst zu lernen heil3t, sich
selbst zu vergessen. Sich selbst zu vergessen heift, selbst von allen Phinomenen erleuchtet zu
werden. Von allen Phdnomenen erleuchtet zu werden heil3t Ablassen von Korper und Geist,
von sich selbst und anderen. Wenn du dieses Stadium erreicht hast, wirst du sogar von der

Erleuchtung losgelost sein, du wirst sie jedoch fortwédhrend haben, ohne an sie zu denken.*

Zuerst muss hier der Begriff ,,Genjo-Koan®, die Uberschrift des Kapitels, in dem dieses Zitat
enthalten ist, erklart werden, weil er den Standpunkt von Ddgen gut ausdriickt. ,,Genjo-Kdan*
bezeichnet eine Art von Kdan, aber es steht im Kontrast zum normalen Koéan, wie es bei der
Rinzai-Schule verstanden wird. ,,Genjo* bedeutet: alle Phidnomene, die gerade in diesem
Moment entstehen.

Alles, was gerade entsteht, kann als Kbéan im Sinne von Doégen angesehen werden. Das
heiflt, ein Genjo-Kdan beschrinkt sich nicht auf ein Koan, das in der Erzéhlung iiber die
Erleuchtung der alten Zenmeistern besteht, sondern jedes Geschehen in der Welt weist direkt
auf das Dharma hin. Weil alles die Verwirklichung der Erleuchtung ist, kann alles als Kdan
gelten, was das Erwachen des Ubenden fordert.

Zu Beginn des Kapitels ,,Genjo-Kdan“ definiert Ddgen drei Dharma-Stadien, und
unmittelbar auf diese etwas abstrakte Beschreibung folgt plotzlich ein Satz in einem ganz
anderen Ton: ,,Aber leider fillt die Bliite ab und das ldstige Unkraut wuchert.” Hier zeigt
Dogen sehr konkret, was das Genjo-Koan ist. Im Alltag beurteilt man stets mit dem eigenen
Gefiihl die Situation, beispielsweise wie die Bliite abfillt und das Unkraut wéchst. Dies alles
ist aber nichts anderes als das Genjo-Koan, und bei einem guten Karma kann man dadurch
erleuchtet werden.

In den alten Kodans werden viele solcher Erleuchtungsmomente aus der gewohnlichen
Umwelt beschrieben. Beispielsweise wurde Meister Kyogen erleuchtet, als er den Laut horte,
den ein Kieselstein beim Aufprall auf einen Bambus machte.” Meister Reiun wurde
erleuchtet, als er die Bliite des Pfirsichs sah.'’ In der Rinzai-Schule werden diese Erlebnisse
als Kdans formuliert, und durch deren Nachvollzug kann der Schiiler die eigene Erfahrung
entwickeln.

Dagegen zielt die Soto6-Schule darauf, dass der Schiiler ein solches Erlebnis ganz

individuell und natiirlich in seinem Umkreis hat. Das wird wahrscheinlich ldnger dauern als

¥ .Shobdgenzo IE 7AARE. Die folgenden Zitate in diesem Kapitel aus Eckstein 1995 habe ich im Vergleich zum
urspriinglichen Text bei Bedarf verbessert. Ansonsten vgl. Yasutani 1976, Kawamura 1991, Kagamishima 1994.
? Kyogenjyoju“ & B L#: das 5. Koan vom ,,Mumonkan®.

1% Reiuntoka“ BEBTE: das 8. Kdan vom , Kattosha* (Akizuki 1979a).
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bei der Rinzai-Methode, aber die Erfahrung der eigenstindigen Entdeckung ohne andere
Hilfsmittel ist groBBer und bestandiger.

Die Arbeit mit dem Genjo-Kdan wird vom Doppelaspekt der buddhistischen Wahrheit
(,,Die Farbe ist die Leere. Die Leere ist die Farbe.“) geleitet. Deshalb gibt es in der Rinzai-
Schule eigentlich auch eine solche Einsicht und Méglichkeit fiir die Ubung. Jedoch wird die
konkrete Ubungsmethodik dabei anders formuliert und zwar als Betonung der stufenmiBigen
Beherrschung bis zur letzten Erleuchtung. Wie schon im Abschnitt 2.3.2 erwihnt wurde, wird
diese Einstellung ,,Shikakumon® (die Ansicht, dass die Buddhaschaft das Ergebnis der Ubung
ist) genannt und unterscheidet sich vom Ausgangspunkt der S6t6-Schule, der ,,Hongakumon*
(die Ansicht, dass die Buddhaschaft bereits verwirklicht ist) heiit. Durch die Bezeichnungen
wird deutlich, dass es nur um den Ausgangspunkt (Mon - das Tor)'' geht und der Inhalt der
Dogmen gleich ist.

Aus der Perspektive von Dogen sind die Ubung und die Erleuchtung véllig identisch
(,,Shushd-Ichinyo*)'?. Diese Einheit konnte rein theoretisch folgendermaBen erklirt werden:
»Wenn man den Buddha-Weg lernen will, muss man den eigenen und den anderen(!) Korper
und Geist verlassen®, ndmlich dadurch, dass man Zazen iibt. Es gibt keinen Unterschied
zwischen dem Ich und dem anderen. Man kann dann alles sein, das erleuchtet ist. Das Zazen
ist unmittelbar der Ausdruck der Erleuchtung. Daher kann die Erleuchtung des Ichs selbst
ohne Ubung nie verwirklicht werden. Man sitzt einfach und manifestiert sich schon als
Erleuchteter. Dies ist der Geist von Shikan-Taza, der Leitgedanke bei der So6to6-Schule.

Hier gibt es aber die Gefahr eines Missverstindnisses. Man denkt: Da die Ubung gleich der
Erleuchtung ist, braucht man keine Erleuchtung anzustreben, also reicht nur das Zazen. Sogar
viele S6t6-Zenmeister sagen das." Diese Interpretation ist einerseits richtig. Man darf keine
andere Erleuchtung suchen, weil man im Zazen schon die Erleuchtung praktiziert. Anderseits
ist dieser Gedanke doch falsch, insofern der Begriff der Erleuchtung auf zwei verschiedene
Weisen benutzt wird und zwei verschiedene Bedeutungen hat: die Manifestation der
Erleuchtung, die der Mensch durch Zazen konkret ausdriicken kann, und das Begreifen des
eigenen Zustands als erleuchteten, was normalerweise als die Erfahrung der Erleuchtung
verstanden wird.

Weil die Einheit von Ubung und Erleuchtung in der S6td-Schule sehr betont wird, bleibt
die letztere Bedeutung der Erleuchtung oft hinter der ersteren verborgen. Dogen negierte aber
keine Erleuchtungserfahrung. Es wird aus dem Wort ,,Genjo-Kodan* schon deutlich, dass er

alles Geschehen als Anlass zum Erwachen des Ubenden versteht. AuBerdem verwendet er im

"' Mon P9: das Tor.
12 Shushé-Ichinyo &3E— #0: Die Ubung und die Erleuchtung sind identisch.
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AL A A . . . .. . N 14
,»Shobdgenzo*“ auch viele Worter, die das ,,Lernen™ bedeuten, beispielsweise ,,sankylsu® ",

« 15 6“ 16 .

»sangakusu oder ,,gakud Solche Worter driicken einerseits das Erlangen der
Kenntnisse im herkommlichen Sinne aus, aber anderseits setzen sie auch die Praxis des Zazen
voraus. Auf diese Weise lésst es sich verdeutlichen, dass das Wort ,,die Erleuchtung® in der
S6to6-Schule auch die eigene Reflexion iiber die Erleuchtung beinhaltet. Dies ist jedoch
selbstverstindlich beim Buddhismus, weil hier von Anfang an der Mensch aufgefordert wird,
,Buddha (der Erwachte) zu werden®.

In der Harmonisierung der Ubung und der Erleuchtung spielt die Einsicht in die
Verginglichkeit eine wichtige Rolle. Dogen nennt sie innerhalb des Bodhi-Geistes als
Voraussetzung fiir die Ubung. Man hat Angst vor dem Vergehen oder, um es noch genauer zu
sagen, vor dem eigenen Tod, und man will diese Angst durch die Ubung iiberwinden. Man
hilt die Vergénglichkeit zunichst einmal fiir negativ. Dogen sieht sie aber ganz anders an.

Das erkennen wir jetzt, wenn wir uns mit dem weiteren Text des ,,Shobdgenzd*™ im Kapitel

,Genjo-Kodan* befassen:

,,Brennholz verwandelt sich in Asche. Sie kann nicht wieder Brennholz werden; aber wir
sollten nicht die Asche als das Nachher-Seiende und Brennholz als das Vorher-Seiende
ansehen. Du musst wissen: Brennholz ist ganz Brennholz. Es hat ein Vorher und Nachher und
ist doch von beiden scharf getrennt. Asche ist ganz Asche, hat ein Nachher und ein Vorher.
Wie das Brennholz nach der Verwandlung in Asche nie wieder Brennholz wird, lebt der
Mensch nie wieder, nachdem er gestorben ist; deshalb sagen wir in der buddhistischen Lehre

auch, dass sich das Leben niemals in den Tod verwandelt.*!’

Nach der Interpretation von Meister Hakuun Yasutani'® hat Dégen am Anfang dieses Textes
auf den normalen Menschenverstand Riicksicht genommen. Eigentlich wollte er sagen:
Brennholz verwandelt sich nicht in Asche und es kann nie Asche werden, so wie Asche nicht
Brennholz werden kann. Brennholz ist ganz Brennholz. Asche ist ganz Asche. Leben ist ganz
Leben. Tod ist ganz Tod. Wer lebt, wird also nie sterben. Wer stirbt, stirbt. Es gibt nur

unzdhlige einzelne Momente, und jeder Augenblick ist das vollkommene Ganze. Die

" Yasutani kritisiert dieses Missverstindnis (Yasutani 1976, S. 54, S. 59 ff).

' Sankyiisu 3% 9 : praktizieren und (die letzte Wahrheit) kliren. Z.B. im Kapitel ,,Juki 252 (,,Der Weg der
Buddhaschaft*) vom ,,Shobdgenzo*.

' Sangakusu 2% 9 : praktizieren und lernen. Z.B. im Kapitel ,,Raihaitokuzui* L3F 588 (,,Eine Niederwerfung
vollziehen und das Mark erlangen®) vom ,,Shobdgenzd™.

' Gakudo Z3&: Lernen des Weges. Z.B. im Kapitel , Keiseisanshoku* S5 LI & (, Klang des Tales, Farbe der
Berge*) vom ,,Shobogenzd™.

7 Yasutani 1976.

" Yasutani 1976, S. 71 ff.
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Verianderung driickt hier keine negative Verginglichkeit aus, sondern sie enthdlt die
wunderbare Mdglichkeit, dass jedes Phdnomen in seiner Einzigartigkeit perfekt ist. Man
braucht nicht zu warten, bis man sich in irgendeinen Zustand verdndert, was fiir Dogen
ohnehin unméglich ist. Jede Ubung ist schon vollendet; jede Ubung ist die Erleuchtung. Von
diesem Gesichtspunkt her kann man nicht von einer stufenweisen Entwicklung der Reife
withrend der Ubung sprechen. Das folgende Zitat aus dem Kapitel ,,Uji“'’ des ,,Shobogenzo

befasst sich damit noch ausfiihrlicher:

,»Sein-Zeit bedeutet, dass Zeit Sein ist, das heillt: Zeit ist Existenz, Existenz ist Zeit. .... Die
ganze Welt besteht darin, ,mich‘ in alle Zustdnde einzuordnen. Du musst einsehen, dass jedes
Ding die Zeit ist. Die Dinge behindern sich nie gegenseitig, genauso wie die Zeit niemals
irgendeine andere Zeit behindert. Wenn man sich deshalb entscheidet, die Erleuchtung zu
erlangen, dann ergreift die ganze Welt in diesem Augenblick den gleichen Entschluss. Dies

gilt auch fiir die Ubung und das Erreichen des Weges.“*°

In diesem Kapitel ,,Uji* behandelt Dogen das Thema Zeit und Sein. Hier weist Dogen auf die
falsche Vorstellung des normalen Menschenverstandes hin, dass die Zeit vergeht. Stattdessen
muss Zeit ganz anders begriffen werden. Wie oben gesagt, Brennholz ist ganz Brennholz, und
Brennholz ist zugleich Zeit. Asche ist auch Zeit. Existenz ist Zeit. Diese Zeit hat aber zwei
Aspekte. Zum einen ist die Zeit gemeint, die wir normalerweise als Zeit verstehen. Durch
diese Zeit kann man das Brennholz von der Asche unterscheiden. Durch das Phdnomen, dass
Brennholz Asche wird, wird das urspriingliche Brennholz fiir Brennholz gehalten und damit
von der Asche unterschieden.

Der andere Aspekt der Zeit ist die Ganzheit, die iiber den Unterschied zwischen Raum und
Zeit hinaus besteht. Der beriihmte Satz im Blumengirlanden-Sitra, ,,Das Einzelne ist alles.

Alles ist das Einzelne*?!

, zeigt die Bedeutung dieses Aspekts. Aufgrund dieses doppelten
Charakters der Zeit lisst sich der Sinn der Ubung folgendermaBen erkliren: Ich bin Zeit. Ich
bin die Welt. Alles ist eins. Wenn ich den Bodhi-Geist gewinne und iibe, iibt die ganze Welt.
In meinem Zazen, in diesem wirklichen Augenblick, bestehen alle Zazens der Welt, und das
ist gleichzeitig die Erleuchtung. So kann die Teilnahme des einzelnen Ichs an der Ubung es

ermdglichen, dass die ganze Welt erleuchtet wird. Dies ist der Sinn von Shikan-Taza.

Dogen schreibt weiter im Kapitel ,,Uji*:

" Uji B#: Sein-Zeit
2 Eckstein 1995, S. 91, stark revidiert.
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,.,Sowohl erleuchtete als auch unerleuchtete Menschen sind Sein-Zeit. Diese Sein-Zeit wird
bewiesen durch Ddmonen und Buddha. Alle Sein-Zeiten in ihren Einzelheiten umfassen alles
das, was die hochste Wahrheit bezeugt. Durch Buddha Buddha werden heifit, Entschluss,
Ubung, Erleuchtung und Losldsung zu verwirklichen. Das heift nicht verschieden zu sein von
Sein-Zeit. Alle Zeiten umfassen all dasjenige Sein, was die hochste Wahrheit bezeugt. Sonst

gibt es kein Dharma.* *

In diesem schwierigen Text, der auch schwer zu iibersetzen ist, wird die Bedeutung der
Ubung dargelegt. Uben heit Buddha werden. Wir sind eigentlich Buddha, aber diese
Tatsache erkennen wir nicht. Deshalb miissen wir durch die Zazen-Ubung Buddha
praktizieren. Dabei erscheint diese Ubung als ein zeitlicher Prozess des Buddha-Werdens, und
zwar in der Abfolge von Entschluss, Ubung, Erleuchtung und Loslésung, obwohl das vor der
Erleuchtung als urspriinglichem Zustand widerspriichlich klingt. Erleuchtung bedeutet hier
das Erlebnis des Erwachens fiir den eigenen Zustand. Wegen des Doppelcharakters der Sein-
Zeit muss man einen solchen Weg gehen. Selbstverstindlich ist jeder Entschluss, jede Ubung,
jede Erleuchtung und jede Loslosung Sein-Zeit, sodass Buddha in jeder Zeit vollkommen
verwirklicht ist.

Das letzte Zitat verdeutlicht, welcher Unterschied zwischen der Rinzai- und der So6t6-
Schule in Hinblick auf das Verhiltnis von Ziel und Ubung besteht. Fiir die S6t6-Schule gilt:
Man {ibt zwar in einer Zeitspanne, aber es handelt sich dabei nicht um einen Reifungsprozess.
Die vier Stadien sind unabhéngig voneinander und fiir sich vollkommen. Vor allem kann es
innerhalb einer Ubung nie eine Entwicklung geben, wihrend fiir die Rinzai-Schule in den
»Zehn Ochsenbildern® musterhaft eine Entwicklung dargestellt wird. Dogen schreibt im

Kapitel ,,.B endowa‘?*:

,,Von Anfang an sind Ubung und Erleuchtung untrennbar. Sogar unsere ersten Schritte in der
Ubung des Weges geben die wunderbare Ubung der Verwirklichung weiter und enthalten die

urspriingliche, angeborene Erleuchtung.«**

Die Ubung hat kein Ziel. Die Ubung ist von Anfang an das Ziel selbst. Die Ubung ist absolut
frei von der bewussten Anstrengung um die Aneignung, Verbesserung und Erfolgssicherung.

Das ist charakteristisch fiir die S6t6-Schule.

! Issokuissai — B —4]: Das Einzelne ist alles. Issaisokuichi —§JB01—: Alles ist das Einzelne.
22 Bckstein 1995, S. 93, stark revidiert.

» Bendowa F1B&E: die Darstellung des buddhistischen Weges.

2 Eckstein 1995, S. 177.
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5.1.3. Shikan-Taza und die erweiterten Ubungen

Was und wie wird nun bei der S6t6-Schule geiibt? Wie das Wort Shikan-Taza (,,einfach nur
sitzen*) sagt, ist das Zazen das allerwichtigste Element bei der Ubung. Es muss aber unter
sehr streng kontrollierten Bedingungen durchgefithrt werden. Im Kapitel ,,Zazengi“* des
,»Shobdgenzo* werden diese Bedingungen genau beschrieben. Beispielsweise sollte der Ort
fiir das Zazen ruhig, nicht zu dunkel, nicht zu hell, nicht zugig und nicht feucht sein. Auch das
Kissen, die Kleidung und das Essen werden genau bestimmt. Dann sollten die Sitzhaltung, die
Handhaltung und die Atmung richtig eingestimmt werden. Erst dann kann Shikan-Taza geiibt
werden. Deshalb sind die duBeren und die korperlichen Bedingungen bei dieser Ubung ganz
wesentlich, weil ohne sie ,,das Abfallen von Korper und Geist™ schwer verwirklicht werden
kann.

Dogen bezeichnet das Zazen als ,,das Abfallen von Korper und Geist“.?® Diese Worte
wurden der endgiiltige Anlass zu seiner eigenen Erleuchtung in China, als er dort iibte.”’
Durch die Reflexion iiber ,,das Abfallen von Korper und Geist™ das Sein zu begreifen ist die
grundlegende Bedingung zur Entstehung des neuen Paradigmas.

Dennoch spielt die Korperlichkeit hier eine etwas andere Rolle als in der Rinzai-Schule, wo
sie hauptséchlich als Grundelement zur Entwicklung der Ubung (Ochsenbilder 4-6)*° und als
Mittel zur Erleuchtung (die Auflésung des Koans ,Mu*)* dient. Bei der Ubung der Soto-
Schule ist die Korperlichkeit der Ausdruck der Vollkommenheit, also selbst ein Zweck. Man
ibt nur mit dem Korper und mehr nicht.

Im Kapitel ,,Zazengi“ des ,,Shobogenzd* schreibt Dogen:

»Zazen ist kein Mittel zur Erleuchtung, sondern das Dharma-Tor der groflen Ruhe und

Freude. Zazen ist die Einheit von Ubung und Erleuchtung, die nie verschmutzt wird.* *°

Das Zazen, das in der prizise bestimmten Form praktiziert wird, ist schon das vollendete
Handeln Buddhas. Das Zazen ohne Verschmutzung bedeutet, dass diese Korperlichkeit
absolut frei vom Zweck und vom Mittel ist. Dies beschrinkt sich nicht auf das Zazen. Im
Shobogenzo gibt es viele Kapitel, in denen sehr konkret bestimmt wird, wie man sich

verbeugen, wie man sich waschen und wie man zur Toilette gehen muss. All dies sind

» Zazengi %8 {&: Unterweisung in Zazen.

*% Shinjin Datsuraku & 2\ 3%: das Abfallen von Kérper und Geist.

*" Diese Geschichte wird im Buch ,,Hokyoki* S B &0 ausfiithrlich dargestellt (Takasaki/Umehara 1997, S. 62 ff.).
¥ vgl. Abschnitt 4.1.2, S. 59-62.

* vgl. Abschnitt 4.3.1, S. 83-90.

3% Kawamura 1991, S. 101.
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korperliche Tatigkeiten. Zu den sehr detaillierten Bestimmungen gibt es folgenden Gedanken

im Kapitel ,,Hossh(”)“3 .

»Das ,Jetzt und Hier® ist die Natur des Dharmas. Die Natur des Dharmas ist ,jetzt und hier*.
Die Kleidung anzuziehen und den Reis zu essen heifit Anziehen und Essen in der tiefen Natur
des Dharmas. Die Kleidung ist die Verwirklichung der Natur des Dharmas. Der Reis ist die
Verwirklichung der Natur des Dharmas. Das Anziehen ist die Verwirklichung der Natur des
Dharmas. Das Essen ist die Verwirklichung der Natur des Dharmas. Wenn man keine
Kleidung anzieht, keinen Reis isst, niemanden begriifit oder die sechs Sinne nicht benutzt, gibt

es keine Natur des Dharmas und man kann in die Natur des Dharmas nicht eindringen.*

Hier erweitert Dogen die Ubung auf alltéigliche Handlungen. Der Grund dafiir ist, dass sie alle
Manifestation der Buddha-Natur sind. Die Handlung des ,,Jetzt und Hier* hat immer den
konkreten Ausdruck der Korperlichkeit dessen, der die Erleuchtung praktiziert. Nun konnte
man fragen: Warum muss die Ubung in einer bestimmten Form gestaltet werden, wie Dogen
sie vorschreibt? Wenn alle Taten unmittelbar die Verwirklichung des Dharmas sind, konnte es
eigentlich egal sein, ob sie auf die richtige Art und Weise ausgelibt werden oder nicht. Auf

diese Fragen wird im néchsten Abschnitt eine Antwort versucht.

5.2. Die Form

Zuerst werden einige konkrete Beispiele fiir die sehr genaue Form der Ubung vorgestellt. Im

Kapitel ,,Dharani** des ,,Shobogenzo* schreibt Dogen:

,»Opfere Weihrauch und vollziehe Niederwerfungen vor diesen wahren Meistern zu Beginn
und am Ende der Ubungszeiten, zur Wintersonnenwende und zu Beginn und in der Mitte
eines jeden Monats. Das musst du vor oder nach dem Friihstiick tun. Richte dich auf und
gehe. Stelle dich vor den Raum des Meisters. ,Richte dich auf® bedeutet leg deine Kesa um,
nimm dein Tuch®®, richte deine FuBbekleidung und bereite Weihrauch ...

Mache eine Verbeugung und falls der Weihrauch in Papier eingewickelt ist, drehe ihn nach

links, halte ithn von unten, nimm ihn in beide Hinde und wickle ihn aus. Stelle ihn auf die

3! Hossho 3%1%: die Natur des Dharmas.

32 Kawamura 1991, S. 84,85.

33 Dharani PEZEfE: eine mystische Formel.

34 Zagu % B.: ein spezielles Tuch, um darauf Niederwerfungen zu vollziehen.
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Réucherschale und iiberpriife, dass er aufrecht steht. Nachdem du ihn aufrecht hingestellt
hast, lege deine Hénde auf deine Brust, gehe nach rechts, bis du direkt vor dem Meister stehst;
verbeuge dich in vorgeschriebener Weise, lege dein Tuch auf den Boden und vollziehe
entweder neun oder zwolf Niederwerfungen, der Situation entsprechend. Nach diesen

Niederwerfungen falte dein Tuch zusammen und verbeuge dich erneut.**

Im Kapitel ,,Senjf)“36 heiflt es:

,»INimm ein Handtuch, falte es zur Hélfte und lege es auf deine linke Schulter. Wenn du an der
Toilette ankommst, lege das Handtuch auf die Bambusstange neben der Toilette. Trigst du
eine spezielle Unterkleidung, lege sie neben das Handtuch auf die Stange. Vergewissere dich,
dass es nicht hinunterrutscht. Werfe es niemals in achtloser Weise auf die Stange ...

Wenn viele Monche dort sind, nimm deinen Platz in der Reihe ein, lege deine linke Faust in
deine rechte Hand und verneige dich leicht vor den anderen. Verbeugt euch in der Toilette
voreinander, sogar dann, wenn ihr keine Kutte tragt ...

Die Kutte sollte in folgender Weise neben das Handtuch auf die Stange gelegt werden:
Lege die duBlere Kutte ab, lege ihre Arme zusammen, falte sie {iber den Riicken, nimm den
Kragen mit der linken Hand, hebe die Kutte mit deiner Rechten, falte sie bis zur Mitte und
dann in der Hélfte so, dass der Kragen zur Stange zeigt und der Riicken zu dir. Hinge sie
dann iiber die Stange. Rolle das Handtuch und die Kutte und binde beides fest. Achte darauf,

dass die Kutte nicht hinunterfillt. Falte dann deine Hinde.*’

Abb. 26: Beim morgendlichen Waschen™

3% Eckstein 1995, S. 75, revidiert.

3% Senjo %E3%: Regeln fiir die Toilette.

37 Eckstein 1995, S. 96, revidiert.

% Die Regeln fiir das Waschen sind genau festgelegt (Yomiuri Shimbun-sha 1983, S. 63).
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Hier ist es charakteristisch, dass jede Bewegung des Monchs sehr genau bestimmt wird.
Wenn man sie aber im Einzelnen analysiert, sieht man, dass sie nicht willkiirlich
vorgeschrieben werden.

Zunidchst einmal passen diese Bestimmungen der Form gut zu den japanischen Traditionen,
mit denen dltere Menschen verehrt werden. Den Meister soll man sicher zu Beginn des Tages
besuchen und nicht am spidten Abend. Dazu kleidet man sich selbstverstindlich fein und
formell. Andere Vorschriften miissen wohl auf die optische Schonheit gezielt haben, z.B. dass
der Weihrauch aufrecht gestellt werden oder das das Handtuch nicht nachléssig auf die Stange
gelegt werden soll.

Es gibt auch weitere erzieherische Bestimmungen: Man darf keinen Tropfen Wasser beim
Waschen vergeuden; damit wird der Wert des Wassers vermittelt, das nach den Worten
Dogens nichts anderes ist als das Leben Buddhas. Oder: In der Toilette darf man nie
schwatzen, damit die intensive Schau nach innen ohne Nachlassen weiter ausgeiibt wird.
Diese Intensitdt sollte auch beim Authdngen des Handtuchs und der Kutte beibehalten
werden.

Die Richtung der Bewegung ist in vielen Féllen wichtig. Beispielsweise muss man sich,
wenn man vor den Meister tritt, nach rechts wenden; man muss die Toilette von der linken
Seite betreten. Grundsétzlich driickt rechts den Respekt vor dem anderen und links die
Bescheidenheit des eigenen Selbst aus, so wie man meistens die rechte Hand filir wichtiger als
die linke halt.

Diese Vorschriften scheinen insgesamt fiir die Ubenden akzeptabel zu sein. Dogen erldutert
zusitzlich auch den Ursprung dieser Bestimmungen ausfiihrlich anhand der Siatren und der
buddhistischen Uberlieferungen. So geht beispielsweise die Art und Weise des Verbeugens
auf Bodhidharma und den zweiten Patriarchen Eka® zuriick. Dieser hatte bei sich bei seiner
Aufnahme als Schiiler von Bodhidarma auch dreimal verbeugt. Solche historischen
Erklirungen kénnen, wenn sie den Ubenden zugiinglich werden, zweifellos dazu beitragen,
sie zu iberzeugen. Die Vorschriften lassen sich deshalb als effiziente traditionelle
Ubungsmittel verstehen, was die Ubungsbereitschaft fordern kann.

In der Praxis aber werden diese historischen Erkldrungen der Formen und Vorschriften
Bestimmungen den Ubenden aber nicht am Anfang und oft sogar iiberhaupt nicht gegeben;
stattdessen lernt man die einzelnen Formen durch einfaches Nachahmen dessen, was die
dlteren Schiiler tun. Dabei spielt die Rangordnung im Kloster eine Rolle, und die meisten
»technischen Probleme konnen durch das hierarchische System rationell aufgeldst werden.

Die Alteren tadeln und verbessern die Jiingeren im Alltag stiindig, ohne dabei die Griinde zu

39 Der zweite Patriarch Eka ] (487 — 593)
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erklaren. Auch wenn der Schiiler den Anweisungen buchstabengetreu folgt, helfen sie ihm
nicht, bis er wirklich mit seinem eigenen Korper die Form in Praxis umsetzt.

Was heilit dann, die Form zu beherrschen? Zuerst bedeutet es den Zustand, in dem man die
konkreten Regeln, ohne nachzudenken, genau wie vorgeschrieben befolgen kann. Wenn man
immer iiber die richtige Form nachdenkt, kann man sich selbstverstidndlich nie frei bewegen.
Anderseits ist eine rein mechanische Wiederholung auch nicht das Richtige, weil dann
wihrend der Ubung die Gedanken abschweifen und das, was man gerade tut, selbst
vernachléssigt wird. Die unbewusste, aber sich vollig auf die Bewegung konzentrierende
Ausfithrung ist hier gemeint. Denn diese Handlung ordnet die Geistigkeit der Korperlichkeit
unter, was der Ichlosigkeit dient.

Oft sagt der Zenmeister dem Schiiler, ,,Wenn du gehst, dann gehe nur. Wenn du isst, dann
iss nur.” Wenn wir unser alltdgliches Leben betrachten, sehen wir sofort, dass das tatsdchlich
duBerst schwierig ist. Beim Gehen oder Essen denken wir immer etwas anderes. Nach den
Worten des Zenmeisters leben wir iiberhaupt nicht ,,hier und jetzt*. Man darf nicht traumen,
aber das Ich darf auch nicht das eigene Handeln iiberwachen.

Man muss sich vollig mit dem Gehen vereinigen, wenn man geht. Das gilt auch fiir alles
andere, was man tut. Die den Regeln folgende Bewegung erscheint am natiirlichsten und
asthetischsten, weil es dabei das kleine, beharrende Ich nicht mehr gibt. Wenn seine Handlung
Teil der ganzen Welt ist, ist der Zustand der Beherrschung der Form erreicht. Dabei muss
angemerkt werden, dass diese Asthetik und Natiirlichkeit keine gezielte Leistung, sondern
vielmehr nur eine Nebenwirkung ist. Wichtiger ist es dabei, dass die Unterordnung der
Geistigkeit unter die Korperlichkeit durch die absolut freie Bewegung verwirklicht wird.

Dies ist der Sinn der Form. Sich genau nach allen iiberlieferten Formen zu benehmen heift,
sich selbst abzutdten, es ist das ,,Abfallen von Korper und Geist”. In diesem Zustand
manifestiert sich das wahre Selbst, und das ist nichts anderes als die Erleuchtung. Eigentlich
aber ist jedes Stadium des inneren Kampfes um die Beherrschung der Form genauso
vollkommen wie der letzte Schritt, die Loslésung von der Erleuchtung. Also muss die Ubung
auch nach der letzten Phase immer weiter fortgesetzt werden. Es gibt keine andere Praxis, um
Buddha zu werden, auf3er dieser endlosen Wiederholung der Form.

Im Folgenden soll der Sinn von ,hier und jetzt* bei der Ubung noch einmal dargelegt
werden. Es geht um die Sein-Zeit. Oben wurde gesagt, dass alle Zeiten der Ubungen in sich
selbst schon vollkommen sind, egal wie die Leistung des Schiilers dabei ist. Anderseits muss
der Aspekt des Seins bei der Ubung beachtet werden, und der betrifft das ,Wie* der
Ausfithrung. Die Art und Weise der schrittweisen Beherrschung der Form ist einfach zu

bewerten, aber danach stellt sich die Frage der Individualitit.
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Jeder lebt unaustauschbar ,,hier und jetzt“. Unter dieser Bedingung muss man sich selbst
gemél dem Dharma trotz der vorgeschriebenen Form ausdriicken. Wenn man nur die Form
ordentlich beherrscht und die Ubungen immer nur passiv und in sich verschlossen ausgeiibt
werden, niitzen sie nichts. Hier ist der Geist des Bodhisattvas vorbildlich. Er ist bescheiden
und identifiziert sich immer mit den anderen, damit er ihnen helfen kann. Man muss sich also
mit seiner ,,Sein-Zeit™ harmonisieren und iiben. Das ist die eigentliche Aufgabe in der Sot6-
Schule und wird nur durch die Loslosung von der Form ermdglicht. Diese Flexibilitét, die als
Individualitdt im Sinne von Zen bezeichnet wird, wird als die wahre Beherrschung der Form
angesehen. Bei der Rinzai-Schule wird sie zumeist mithilfe der Kdans getibt.

Das vollkommen Individuelle (die Farbe) kann erst entstehen, wenn das wahre Selbst (die
Leere) verwirklicht worden ist. Die Selbstaufgabe wird ndmlich unmittelbar zum
Selbstausdruck. Auf dieser widerspriichlichen Ebene konnen alle Zen-Kiinste ihren Sinn voll

erfillen.
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Exkurs: Die Ubungen der mit ,,-do* bezeichneten Kiinste

In Japan gibt es zahlreiche mit ,,-d6* bezeichnete Kiinste, die zumeist vom Zen-Buddhismus
beeinflusst wurden, zB. Sadd (Teezeremonie) ', Kadd (Blumenstecken) >, Shodo
(Kalligraphie) * und Ko6dé (Weihrauchkunst) *. Sie werden unter dem Begriff Geidd
(Kunstweg)’ zusammengefasst, dessen enge Definition heutzutage oft N6°, Kabuki’, Tanzen,
Musik und andere Vergniigungskiinste bedeutet. Auch die Kampfsportarten, wie Jado®,
Kytdo (BogenschieBen)9 und Kendd (Schwertfechten)'?, gehoren zu diesen ,,-d6“—Kiinsten
und werden in ihrer Gesamtheit als Budo (Kampﬂﬂ'inste)“ bezeichnet.'

Der Leitgedanke bei diesen Kiinsten hat eine enge Beziehung zum Zen, beispielsweise ist
ihr Ubungsprozess dem der Rinzai-Schule sehr #hnlich. Das Wesen der Form, die
Korperlichkeit in der kiinstlerischen Darstellung und die Vereinigung von Zweck und Mittel
in der Ubung spielen, wie bei der S6td-Schule, eine wichtige Rolle.

Um die Padagogik des Zenmeisters zu klédren, ist es deshalb sinnvoll, einmal einen
Uberblick iiber solche konkreten Anwendungsformen der Zen-Ubungen zu geben, die heute

noch reprisentativ sind fiir die traditionelle japanische Erziechung und Bildung."

' Sado ZXiB: Teezeremonie.

? Kado EE#: Blumenstecken.

* Shodo &J&: Kalligraphie.

* Ko6do &FiB: Weihrauchkunst. Ein Spiel, bei dem man den Weihrauch verbrennt und seinen Namen errit. Diese
Kunst wurde sehr populér im 14. Jahrhundert.

* Geido Z=3&: Kunstweg.

N6 #E: eine japanische Tanztheaterform, bei der alle Schauspieler mit Masken auftreten. Der Griinder ist Zeami
HFAIBR (1363 — 1443).

7 Kabuki FREEY: eine japanische Theaterform, die sich in der Edo-Zeit (18. Jh.) entwickelte.

¥ Judo Zi@: wortlich ,,der sanfte Weg*.

? Kyido 538: BogenschieBkunst. Wortlich ,,der Weg des Bogens*.

" Kendo #I38: Schwertfechtkunst. Wortlich ,,der Weg des Schwerts*.

" Budo H&: Kampfkunst. Wortlich ,,der Weg des Kampfes*.

12 AuBer diesen Kiinsten werden die Religionen in Japan oft mit ,,-d6* bezeichnet, beispielsweise der Shintd
B (Gott-Weg), der den Weg in der eigenen Bezeichnung ohnehin schon enthilt, und der Buddhismus als
Butsudo {43& (Buddha-Weg).

B In der mit ,-d6“ bezeichneten Kunst glaubt man, dass alles durch Nachahmung zu erlernen ist. Die
Denkweise, dass das theoretische Lernen dem praktischen Konnen nicht gleichkommt, herrscht sogar in der
modernen Ausbildung vor. In japanischen Universititen werden Studenten nicht aufgefordert, viele
Fachkenntnisse zu erlangen. Weil der Student direkt nach dem Abschluss des Studiums erst am Arbeitsplatz
trainiert wird und dadurch das notwendige Wissen und Konnen fiir den Beruf erlernt, kann auch der
Germanistikstudent in der Handelsfirma arbeiten.
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1. Der Ausgangspunkt des Do

Zuerst wird erkldart, was der Begriff ,,D6* bedeutet. ,,D6“ ist ein im Japanischen
abgewandeltes, urspriinglich chinesisches Wort'*: | Tao“ (Weg). ,,Tao“ ist ein wichtiger
Begriff im Konfuzianismus und Taoismus, allerdings mit etwas unterschiedlicher Bedeutung

in diesen beiden Richtungen.

.15 . .
Konfuzius ~ sagte: ,,Wenn der Mensch am Morgen Tao erfahren kann, kann er zufrieden sein,
auch wenn er am Abend stirbt.*

(,,Gespriche“'®, Kap. 4)

Tao meint hier den moralischen Weg, den der Mensch gehen (eigentlich ,,praktizieren*) muss.

Dagegen erklirt Laotse'” den Weg folgendermaBen:

»Das Tao, das genannt wird, ist kein ewiges Tao. Der Name, der genannt wird, ist kein ewiger
Name.“ (,,Tao Te King*'®, Kap. 1)
,,Aus Tao entsteht eins. Aus eins entstehen zwei. Aus zwei entstehen drei. Aus drei entstehen

tausende Dinge.“ (,,Tao Te King*, Kap. 42)

Fir Laotse ist das Tao kein menschlicher Weg, sondern der namenlose Ursprung aller
Phéanomene. Er nennt dieses Tao auch ,Mu“ (Chinesisch ,,Wu®) ¥ Da sich der Zen-
Buddhismus auf der Basis des Konfuzianismus und Taoismus entwickelte, wurde er von
ihnen beeinflusst. Das Wort ,,D6%, das sich in den Zen-Kiinsten findet, ist die Synthese der
beiden Tao-Begriffe. Sie bestimmten auch die Ubungsmethodik des Zen sehr.

Zuerst bedeutet D6 einen konkreten Weg. Man geht Schritt fiir Schritt auf seinem Weg, die
Schilder beachtend. Manchmal blickt man zuriick und sieht die eigene Spur, was einen wohl
ermuntern kann. D6 bezeichnet also eine recht praktische Methodik, die in padagogischer

Absicht stufenweise systematisiert wird. D6 enthélt auch ethische und dsthetische Elemente,

'* Als die chinesische Schrift (Kanji J#5F) in Japan eingefiihrt wurde, #nderte sich ihre Leseweise gemiB der
japanischen Aussprache.

1 Konfuzius #LF (552 — 479 v.C.): der Begriinder des Konfuzianismus.

1o Lun Yu“ (Rongo F#%8): die Sammlung der Reden von Konfuzius (Kanaya 1971).

" Laotse F (5. Jh. — 4. Jh. v.Chr.): der Begriinder des Taoismus.

'8 Tao Te King* (Dotokukyd B fE#%): das Hauptwerk von Laotse (Moriya 1993).

! Der Unterschied von ,,Mu* bei Laotse und ,Mu“ im Zen kann so dargestellt werden: Wahrend ,,Mu“ beim
Ersteren der Ursprung aller Phdnomene ist, ist es beim Letzteren unmittelbar identisch mit allen Phinomenen
(,,Die Farbe ist die Leere. Die Leere ist die Farbe®).
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weil seine Praxis sich darum bemiiht, diese Elemente mdglichst vollendet darzustellen, wie
wir am Beispiel von Dogen gesehen haben.

Dies ist der ,,menschliche* Aspekt: Man muss D0 so praktizieren, wie einst Konfuzius Tao
als ,,den Weg des Menschen* erklérte. Jedoch hat D6 noch einen anderen Aspekt, und zwar
einen ,iibermenschlichen”. D6 ist die absolute Wahrheit, die gleichzeitig Ursache und
Wirkung von allem ist, und leitet ganz autonom auch den Menschen, der den Weg geht. Es
sieht zwar so aus, als ob der Mensch den D6 praktiziert, tatsdchlich aber wird er von D6
bewegt.

Nehmen wir jetzt den D6-Begriff von Zeami® als Beispiel. Zeami, der Griinder des No-
Theaters, hinterlie mehrere Werke, um seinen Schiilern Anweisungen zu geben.?' Do ist
darin ein wichtiger Begriff und taucht oft auf, wobei Zeami ihn wohl zum ersten Mal auch
,Geido” (Kunstweg) nennt. Das Wort wird aber auf verschiedene Weise in mehreren
Kontexten verwendet.

Insbesondere bedeutet D6 die konkreten Inhalte dessen, was die Schauspieler, die Musiker
und die anderen Mitarbeiter bei der Auffiihrung im Theater tun sollen. Es betrifft also den rein
technischen Aspekt. Dazu ergidnzt Zeami, mit welcher Einstellung die einzelnen ,,Wege*
praktiziert werden miissen, und gemél dem jeweiligen Zustand des Bewusstseins teilt er die
erreichten Leistungen in Grade auf. Dabei geht es sowohl um die Beherrschung der

Techniken und den Ausdruck des eigenen Ichs als auch um die Befreiung des Geistes.

Abb. 27: Ein Schauspieler beim N6-Theater™

20 Zeami PR (1363 — 1443): der Griinder des No-Theaters.
! ygl. Takashima 1989
2 Konparu/Masuda/Kitazawa1993, S. 68.
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Die hochste Stufe heiBt ,,Mushin® (Nicht-Geist)>. Diese Ebene erschlieBt sich den Schiilern
am Ende aller Stufen der Praxis. Dabei betont Zeami die leitende Kraft des DO. So finden sich
die wichtigen Elemente beim No-Theater vor allem in der schonen Natur, wie in den
Kirschbliiten, im weillen Schnee oder im klaren Mond. Wie alle solche natiirlichen
Phinomene und auch die Téatigkeiten der Lebewesen unter der Bedingung der Zeit die
Manifestation der Leere sind, treten auch alle Gegenstinde im N6 aus dem D6 des Nichts
hervor. Man muss das eigene Selbst vollig aufgeben und sich diesem groBen ,,Mu*
anvertrauen. Daraus entsteht die absolut freie und wunderbare Kunst.

Es ist sehr deutlich, wie nahe dieser Gedanke von Zeami dem Begriff der ,,Sein-Zeit* von
Doégen kommt. Die ,,Sein-Zeit* ist die einmalige und einzigartige Zeit des Individuellen und
gleichzeitig die alle solch individuellen Zeiten tibergreifende Zeit.

D6 hat dieselbe Struktur. Es bedeutet ein zeitbestimmt organisiertes Ubungsprogramm, und
gleichzeitig herrscht darin eine iibermenschliche Kraft. Die eigenen Bemiihungen bei jeder
Stufe des D6 sind zwar der Kern der Ubungen, und es gibt sonst keine anderen Aufgaben,
aber sie reichen nicht. Denn es geht dabei hauptsidchlich um die Beherrschung der Technik,
aber das eigentliche Ziel der Ubung liegt im Erlangen der Einsicht in den D6 selbst. Wenn
man diese Ebene erreicht, kann man sich sehr frei ausdriicken. Obwohl es widerspriichlich
klingt, erkennt man dann auch, dass jede Stufe schon vollkommen ist und sie nicht zu
irgendeinem Zweck dienen soll, weil der wahre Do fiir immer da ist. Auch in dieser Hinsicht
wird die Ubung stets wiederholt und hat kein Ende.

Interessanterweise ist der Begriff D6 in diesem Sinne vollig identisch mit dem
buddhistischen Begriff ,,Hoben* (Mittel). Wie im Abschnitt 2.3.2 erwéhnt, gibt es zahlreiche
Hoben im Buddhismus, die den Menschen auf den Weg Buddhas fithren und ihm helfen,
Buddha zu werden. Auch sie sind aber nicht blofl Mittel zum Zweck, sondern die Wahrheit
selbst. Man praktiziert das Hoben, weil es auBler ihm keine andere Wahrheit gibt. Dennoch
darf man nicht darauf bestehen und muss schlieBlich dieses Hoben verlassen, gerade weil es
nur ein Hoben ist. Diese widerspriichliche buddhistische Praxis stimmt mit den D6-Ubungen
tiberein. Der Buddhismus selbst wird auch manchmal Butsud6 (Buddha-Weg) genannt, womit
die Praxis und die ethische Seite des Buddhismus im Wort selbst mehr betont werden.

So wie es die verschiedensten Hoben im Buddhismus gibt, gibt es auch zahlreiche DA.
Beim Hoben werden einige Methodiken mit ,,Mon‘ (Tor) bezeichnet; sie enthalten jeweils
verschiedene Ubungen, die aber nur als verschiedene Eingiinge zum selben gemeinsamen Ziel

angesehen werden. Dies gilt auch fiir den D6. Denn die konkreten Inhalte des D6 sind bei

2 Mushin /0 Nicht-Geist.
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jeder Kunst oder bei jedem Sport sehr unterschiedlich, aber die Endstation dieser Wege ist
gleich, und zwar die Erkenntnis des urspriinglichen D6. Mit dieser Einsicht kann man dann
sehen, dass sich dieser Do iiberall in jedem einzelnen D6 manifestiert. Es ist egal, welchen D6
man auswahlt und dadurch versucht, das Selbst auszudriicken.

Dennoch muss man erst einmal begreifen, wie sich die eigenen Ubungen zum grofien Do
verhalten. Das Ziel jedes D6 ist die wahre Selbstverwirklichung, die erst nach der
Selbstaufgabe durch die einzelnen D6 gewonnen werden kann. In dieser Phase werden die
Lerninhalte vollig relativiert. Um es zu beweisen, hinterlassen die Meister des Kendd
(Fechtkampf) oft auch wunderbare Kalligraphien24, oder die Kado- (Ikebana-)Kiinstlerinnen
sind gleichzeitig Meisterinnen des Sado (Teezeremonie). Es gibt ein japanisches Sprichwort:
,,Wer eine Kunst ausiibt, kann alle Kiinste.*

Nun soll auf den Sinn der Form im D6 eingegangen werden. Normalerweise lernt der
Schiiler beim Eintritt in den D6 einige vorgeschriebene Formen kennen. Der verbindliche
Aspekt des DO besteht darin, diese Formen genau nach den Vorschriften und
Verhaltensregeln zu {iben. Sie sind in langer Tradition iiberliefert, und innerhalb des Do gibt
es feine Unterschiede, die mit ,,-rya* (Linie)* bezeichnet werden. Bei der Ubung werden sie
vom Meister oder von einem dlteren Schiiler gezeigt. Der neue Schiiler macht sie nach und
wiederholt sie eine Zeitlang, bis er sie beherrscht. Beim Sad6 iibt man z.B., wie man in das
Teehduschen eintritt, wie man den Teeloffel sauber macht oder wie man das Tiichlein faltet.
Beim Kado lernt man, welche Blume an welcher Stelle in die Vase gesteckt werden muss
usw. Im No-Theater werden die formalen Aspekte der Begleitmusik und der Inszenierung mit
dem Begriff ,,Jo-Ha-Kyﬁ“26 definiert, den Zeami aus der japanischen Hofmusik {ibernommen
hat.

Die stufenweise Entwicklung der Ubung im D4 ist mit diesen Formen eng verbunden. Man
iibt stufengemdl eine Form nach der anderen. Dies wird nach der natiirlichen Ordnung, vom
Einfachen zum Schwierigen und vom Grundlegenden zu seinen Variationen durchgefiihrt.
Manchmal wird nur eine einzige Form praktiziert, und die Grade ihrer Beherrschung werden
gemessen. Diese Form trigt zunédchst einmal zur Selbstaufgabe im Sinne der Unterordnung
der Geistigkeit unter die Korperlichkeit bei, wie bei den konkreten Beispielen von Dogen
gezeigt wurde. Man muss sich darauf konzentrieren und dennoch die Ubung sehr natiirlich

ausfiihren, ohne sich die Form bewusstzumachen.

** 7 B. Yamaoka Tessha LU $X£H(1836 — 1888)
* _ryfl i: Linie.
*% Jo-ha-kyt /& B 2 der autonome Rhythmus der gesamten Phinomene.
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Hier sei noch ergédnzt, dass der D6 stark durch seine eigentliche Wortbedeutung
charakterisiert wird. D6 ist der Weg. Wenn also die Ubenden wiederholt denselben Weg
gehen, haben sie immer die gleiche Situation im gleichen Teil ihrer Route vor Augen.
Manchmal trifft man auf einen steinigen Pfad, ein andermal geht man bequem den Waldweg
entlang. Die Ubungsformen kénnen mit den Schildern verglichen werden, die Vorginger
hinterlassen haben. Sie sind freundliche Hinweise, mit denen man am besten und am
sichersten auf dem Weg gehen kann. Es reicht aber nicht, wenn man die Beschreibung nur
liest. Um die Schwierigkeiten zu liberwinden, muss man mithilfe des eigenen Korpers den
Weg weitergehen. Den gleichen D6 zu iiben heillit deshalb, die gleichen Formen zu
beherrschen.

In dieser Erkldrung lésst sich die Rolle des Lehrers im D6 verdeutlichen. Es ist nicht er, der
die Schiiler leitet, sondern der Weg selbst. Er ist der Wegweiser und bescheidene Begleiter.
Denn er weil} genau, woher die wirkliche Autoritidt kommt. Seine stindige Wiederholung der
Formen dient nicht der Erfolgssicherung. Sie ist die gliickliche Harmonisierung des grof3en
D6 mit der individuellen Kreativitét.

Zusammenfassend kann man sagen, dass der D6 also mit der Praxis des Zen sehr viele

Gemeinsamkeiten hat.
2. Das Beispiel Sado

Nun nehmen wir den Sadd (Teeweg) als konkretes Beispiel fiir eine D6-Ubung. Denn Sado ist

unter den mit ,,-do* bezeichneten Kiinsten wohl am meisten vom Zen beeinflusst. Diese Kunst

— Abb. 28: Kalligraphie und

Blumengesteck im Teeraum?’

" Iguchi 1967, S. 51
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besteht darin, mit rituellen Formen Tee zu trinken. Dabei handelt es sich nicht nur um das
Zubereiten, Servieren und Trinken des Tees selbst, sondern auch um die Bauweise des
Teehduschens, die Anlage des Vorgartens und um die Kombinationen der verschiedenen
Teegerite, des Weihrauchs, der Blumengestecke und der Kalligraphien. Also kann Sadd ein
Gesamtkunstwerk genannt werden.

Geschichtlich gesehen stammt sein Ursprung aus der Einfilhrung des traditionellen
chinesischen Teetrinkens in das japanische Zen-Kloster durch den Zenmeister Eisai**. Dogen
bestimmte die Formen der Teezeremonie und integrierte diese Sitte in die Ubung im
Kloster. ” In der Muromachi-Zeit (15. Jh.) griindete Shuké Murata % der unter dem
Zenmeister Ikkyd®' Zen gelernt hatte, den Sadé. In der ersten Hilfte des 16. Jahrhunderts
definierte Jooh Takeno®? den Begriff ., Wabi“** und vollendete den Sadd damit. Sein Schiiler,
Sen no Rikyd™, entwickelte diesen Begriff noch weiter und hinterlie dementsprechend die
Grundlagen des Sadod, die bis heute tliberliefert werden. ,,Wabi* ist der wichtigste Ausdruck

des Sadé. Dies definierte Jooh mit dem folgenden beriihmten Waka-Lied*:

,»50 weit man sieht, gibt es keine Kirschbliiten und keine roten Ahornblitter. Dort steht nur

ein schibiges Fischerhiuschen in der Bucht. Es ist solch ein einsamer Herbstabend!**®

Die Kirschbliiten und die roten Blatter des Ahorns vertreten die Schonheit der Jahreszeiten,
ndmlich die des Friihlings und des Herbstes. Hier aber gibt es iiberhaupt nichts, das man
genieBen kann. Jooh sah diesen Zustand jedoch als ideal fiir den Sad6 an. Denn beim Sadd
muss man alles Weltlich-Luxuriése hinter sich lassen und mit dem Einfachsten recht
zufrieden sein, was der damals iiblichen Teezeremonie beim Adel genau entgegengesetzt war.

Diese Bescheidenheit von ,,Wabi* beim Sadod erkldrte Sen no Rikyl zusitzlich mit einem
anderen Waka-Lied, womit sich der Unterschied zwischen den Wabi-Begriffen von Jooh und

Rikyt verdeutlichen lésst.

28 Eisai schrieb ,,Kissa-y0joki‘ BIZEL S (,.Die Hinweise iiber das gesunde Teetrinken*) und empfahl, Tee
zum Zweck der Gesundheit zu trinken (Kuwata 1971, S. 16 f.).

*Im ,,Eihei-shingi“ K¥5&#, das Dogen als Vorschrift im Kloster bestimmte, gab es auch Regeln fiir das
Teetrinken, z.B. , Kissa* B2, ,,Gyocha* T4 und ,,Daiza Sato* KEEZ S (ibid., S. 28).

3% Shuké Murata 7 EHBRH (1422 — 15029): der Griinder des Sadb.

3 kky —fK (1394 — 1481): einer der bedeutenden Zenmeister in der Muromachi-Zeit. Er hinterlieB auch
hervorragende Malerei und Gedichte.

32 Jooh Takeno E FF#BKE (1502 — 1555): ein renommierter Teemeister in der Sengoku-Zeit 3% E 4% (16. Jh.).
33 Wabi ££0F: Bescheidenheit, Nichtweltlichkeit.

** Sen no Rikyt F F{K (1521 — 1591): der bedeutendste Teemeister, der die Grundlagen der heutigen
Teezeremonie legte.

3 Waka F18: ein japanisches Gedicht, das aus 5-7-5-7-7 Silben besteht.

3% Ein Lied von Fujiwarano Teika BRIREEZR (1162 — 1241).
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»Ich mochte gerne demjenigen, der nur auf die Kirschbliite wartet, die griinen Friihlingsgraser

im Schnee in einem Bergdorf zeigen!*’

In der hier dargestellten Landschaft gibt es wieder weitgehend nichts Sinnlich-Schones. Doch
findet der Dichter das erste Zeichen des Friihlings. Die kleinen Gréser sind zwar sehr
gewohnlich und tiberhaupt nicht groBartig wie die Kirsche in voller Bliite, aber sie sind recht
lebendig und daher sehr wertvoll fiir die Dorfbewohner im tiefen Berg, die lange auf den
Friihling warten. Dieser Zustand driickt fiir Riky( ,,Wabi* aus. Die Tatsache, dass es keine fiir
den normalen Verstand attraktiven Gegenstdnde gibt, ist in beiden Liedern gleich. Das ist der
Geist des Nichts. Es ist klar, dass der Sadd auf dieser strengen Einschrinkung beruht.
Dennoch betont Rikyl den Keim des neuen Lebens in der sehr einfachen Gestalt inmitten des

Nichts, was den Begriff ,,Wabi“ noch um einen Schritt erweitert.

Abb. 29: Sen no Rikyd™®

Dieser Gedanke erinnert an die Struktur des Zen, die im achten, neunten und zehnten
Ochsenbild dargestellt wird. Man muss erst einmal die Ebene des Nichts erreichen. Dann
erfahrt man die Auferstehung in der alltiglichen Welt. Wie zum neunten Bild gedichtet
wurde: ,,Der Strom flieB3t aus sich selbst unendlich, die Bliite bliiht aus sich selbst rot. Das

ist wiederum nichts Sonderbares. Der Mensch geniefit dies aber vollig und nimmt an dieser

*7 Ein Lied von Fujiwarano Ietaka BRJR R (1158 — 1237). Der Vergleich der beiden Waka-Lieder stammt aus
dem Buch ,,Namboroku“ #J5 # (der von einem seiner Schiiler herausgegebenen Sammlung der Worte Rikyis)
(Narukawa 1971, S. 208 f.).

* Murai 1982
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Welt auch ohne kiinstliche Bemiihungen teil, damit er selbst das ,,Mu* manifestieren kann.
,»Wabi“ ist also die Verwirklichung der buddhistischen Doppelheit (die Leere ist unmittelbar
die Farbe) in der Kunst. Wenn man das richtig begreifen kann, wird einem auch die beste
Technik beschert. Denn in der hochsten Phase wird man von allen Formen griindlich befreit
und kann seine Individualitit sehr kreativ ausdriicken, was nur durch die richtige Erkenntnis
des ,Mu“ ermoglicht wird. Rikyl vermittelt seinen Schiilern diesen Sachverhalt

folgendermalfien:

,,Ji39 und Ri*° sind nicht verschieden. Wenn Ji reif genug ist, ist der Geist auch reif. Dass die
Technik beherrscht wird, aber der Geist nicht erreicht wird, heif3t, dass die Technik tatsachlich
nicht die hochste Stufe erreicht hat. Dass der Geist reif genug ist, aber die Technik noch nicht

beherrscht wird, heif3t, dass der Geist noch nicht in die hochste Phase eingetreten ist.«H!

Die Kreativitéit kann auf diese Weise erst aus der Vereinigung von Technik und dem Geist des
,.Mu‘ entstehen.

Welche konkreten Inhalte hat nun die Sado-Kunst auf dieser letzten Ebene? Rikyll zog die
unauffilligen Teeschalen den aus China importierten feinen Schalen vor. Auch fiihrte er
einige alltidgliche Gerite in die Teezeremonie ein. Diese Gegenstdnde sind nicht schon in
Form oder Farbe, aber haben einen spielerischen, freien Charakter. AuBBerdem liebte Rikyt in
seinen spdten Lebensjahren immer kleinere Rédume fiir die Teezeremonie. SchlieBlich baute er
ein sehr kleines Hauschen, das nur zwei Tatamis grof3 war.* Alle iberfliissigen Dinge miissen
aufgegeben werden. Dieser konzentrierte Raum driickt aber direkt den unermesslichen
Reichtum aus. Dort serviert der Meister den Tee und der Gast trinkt ihn. Durch diese
Teilnahme an der bescheidenen Kunst schaffen die beiden offen und gemeinsam im Sinne des
»~Mu“ die wahre Schonheit. Die Kunst des ,,Mu*“ ist jedoch die Kunst der Zeit. Die
Teilnehmer sind sich dessen bewusst, des ,einmaligen Treffens im einmaligen Leben
(Ichigo-Ichie)*, und genieBen diese wertvolle Begegnung.

Als Rikyl von einem Schiiler gebeten wurde, ihm das Geheimnis zu verraten, wie eine

ideale Teezeremonie sein solle, gab er ihm folgende sehr einfache Anweisung:

% Ji ZB: die Sachverhalte. Hier sind die Technik und die Handlung bei der Teezeremonie gemeint.

“Ri #: die Theorie. Hier sind die Theorie und der Geist bei der Teezeremonie gemeint.

#! Zitat aus dem Kapitel ,,Sumibiki“ £35| vom ,,Namboroku* (Narukawa 1975, S. 207).

* Taian 5/ in Myokian 2 ZFE (in Kioto). Das herkdmmliche Techiuschen hat vier Tatamis.

* Ichigo-Ichie —Hi—4: ,.das einmalige Treffen im einmaligen Leben®. Urspriinglich ein Leitspruch im Zen,
der sehr oft bei der Teezeremonie verwendet wurde, vgl. auch Abschnitt 3.1.3, S. 47.
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Die sieben Regeln von Rikyi**

1. Der Tee muss so gekocht werden, dass er schmeckt.

2. Die Holzkohle muss so platziert werden, dass sie das Wasser erhitzen kann.
3. Die Blume muss so gesteckt werden, wie sie auf dem Feld bliiht.

4. Im Sommer muss das gesamte Arrangement kiihl sein, im Winter warm.

5. Die Zeit muss friih sein (gemeint ist: Man muss sich viel Zeit lassen).

6. Auch wenn es nicht regnet, miissen Schirme vorbereitet werden.

7. Nimm (als Gast) Riicksicht auf die anderen Géste!

Immer muss man die jeweilige Jahreszeit im Arrangement zum Ausdruck bringen und sich
immer um das Beste fiir die Giste bemiihen. Jede Regel ist eigentlich eine
Selbstverstdandlichkeit und gilt auch fiir unser alltdgliches Leben. Tatséchlich aber weill man
erfahrungsgemail, dass es sehr schwierig ist, diese Regeln exakt in die Praxis umzusetzen. Die
Ubungen im Sado zielen nicht auf die vollkommene Beherrschung irgendeiner schwierigen
Technik, sondern auf die Realisierung dieser einfachsten Regeln. Dieser Gedanke ist nicht
weit entfernt von der alltdglichen Zen-Praxis, in der es um das Gehen, Stehen (Im
Japanischen: ,,Wohnen*), Sitzen oder Liegen® geht.

Das vorgeschriebene Ubungscurriculum im Sadd, in dem man eine Form nach der anderen
lernt, ist allerdings ziemlich kompliziert. Das Folgende ist eine grobe Skizzierung eines

Kurses in der Urasenke-Schule*’.

1. Die Teilibungen®’

Ganz am Anfang des Sadd lernt der Schiiler die wesentlichen Handlungen fiir die
Teezeremonie kennen und wiederholt die einzelnen Teile mehrmals, bis er sie reibungslos
praktizieren kann. Diese Ubungen bestehen darin, das Tiichlein zu falten und sich
anzustecken, die Teedose, die Teeloffel und die Teeschale sauberzumachen, den Teebesen im

Wasser zu schlagen und mit der Wasserkelle umzugehen. Bevor der Schiiler diese Ubungen

# Riky shichisoku F#K-£ 8I: die sieben Regeln von Rikytl (Sen 1973).

* Diese vier Handlungen driicken reprisentativ in der Zen-Literatur das alltigliche Leben aus (Gydjizaga 1T1¥
A BL).

% Nach dem Tod des dritten Teemeisters seit Sen no Riky entstanden drei Sen-Schulen, nimlich Omotessenke
R T =R, Urasenke B T = und Mushanokéjisenke B & /NE& T 3. Die folgenden Texte stammen aus dem
unverkiuflichen Biichlein, ,,Nytimon-Hikkei* A P9424#E (,,Handbuch fiir Anfinger), das 1973 von der
Urasenke-Schule in Kioto herausgegeben wurde.

" Warigeiko E|#&: die Teiliibungen.
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fiir die Teezeremonie beginnt, wird ihm auch die richtige korperliche Haltung beigebracht,
beispielsweise das Verbeugen auf drei Arten, jeweils im Stehen und im Sitzen®; er lernt zu

gehen und die Schiebetiir zu 6ffnen und zu schlieen.

Abb. 30: Teiliibung mit dem Tiichlein®

2. Das verkiirzte Teeservieren mit dem Tablett>

An die Teiliibungen anschlieend versucht der Schiiler zum ersten Mal, mit der einfachsten
Methode auf einem Tablett den Tee zu servieren. Dabei bemiiht er sich, alle einzeln geiibten

Teile flieBend in den gesamten Handlungsablauf zu integrieren.

* Vom hoflichsten bis zum leichtesten Verbeugen, Shin B Gyo 1T So6 &.

* Das Tuch wird in der Teezeremonie zum Putzen der Teegerite und zum Aufheben des heiBen Kessels benutzt.
Sen 1988, S. 38.
> Bonryakudate B : das verkiirzte Teeservieren mit dem Tablett.
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Abb. 31: Das verkiirzte Teeservieren mit dem Tablett’!

. . 2
3. Das einfache Servieren’

Auf dem Ofen oder mit dem tragbaren Ofen serviert der Schiiler den Tee. Bis hierhin bedeutet
,»lee* immer ,,Usucha‘ (dlinne Art von Tee)53. Nach dem Beherrschen des Usucha-Servierens
beginnt der Schiiler, die Ubungen fiir den Koicha (starke Art von Tee)**. Auch in dieser Phase

beginnt er die Ubungen damit, die Holzkohle zu bereiten.

> Sen 1988, S. 86

52 Hiratemae £ F Hi: das einfache Servieren.
>3 Usucha F%: diinner Tee.

> Koicha J&%%: starker Tee.
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4. 16 Regeln fiir die Details™

In dieser Phase lernt der Schiiler die feinen Unterschiede bei den Vorgéngen der
Teezeremonie kennen. Von Fall zu Fall iibt er die Differenzierungen. Die 16 Regeln werden

in zwei Gruppen a 8 Regeln aufgeteilt.

5. Vier Traditionen>®

Der Schiiler lernt die iiberlieferten Variationen der Zeremonie, z.B. zwei verschiedene Koicha
zu servieren und mit dem chinesischen Teegeréit oder mit einer bestimmten Teeschale auf

dem Tablett oder auf dem Schrinkchen umzugehen.

6. Sonstiges’

Der Schiiler lernt weitere Variationen, z.B. mit dem wertvollen Tiichlein umzugehen und

besondere Riicksicht auf die jeweilige Jahreszeit zu nehmen.

7. Das tiefe Geheimnis™®

Die Ubung besteht darin, das Schriinkchen nach Belieben zu benutzen.

8. Der grofie Kreis™

Die Aufgabe ist, das grof3e runde Tablett richtig zu benutzen. Dies ist sehr charakteristisch fiir
die Urasenke-Schule. Die letzte Phase wurde nach der Form des Tabletts benannt, aber diese
Bezeichnung deutet auch die Beziehung zum leeren Kreis im Zen an.

Bei der Teezeremonie muss man all diese Handlungen ohne die geringste Reflexion dariiber
sehr natiirlich ausfiihren. Dafiir sollte das alltidgliche Leben beispielsweise durch die
korperliche Haltung auch in die Ubung integriert werden. Das Erlernen dieser Form macht
also sehr viel Miihe, was im grof3en Kontrast zu den bescheidenen sieben Regeln von Rikyt

steht.

> Konaraigoto jlrokkajo /N WE 1754 %k: 16 Regeln fiir die Details.
*6 Shikaden 4 7 %: vier Traditionen.

*7 Rangai ##4\: Sonstiges.

*% Okuhi B8%¥: das tiefe Geheimnis.

* Daien K der groBe Kreis.
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Das zeigt zweierlei: In der hochsten Phase handelt es sich zwar um eine komplizierte
Technik, aber sie soll den einfachsten Grundregeln folgen, und es ist das Schwierigste, diese
reine Schlichtheit zu realisieren. AuBerlich scheint die Handlung sogar in der letzten Phase
nicht besonders groBartig zu sein. Der verborgene Wert der einzelnen Handlungen ldsst sich
jedoch erst nach langen Ubungen einsehen. Dies kann als die Erfiillung des Do angesehen

werden. Ein Lied von ,,Rikyds hundert Ubungsliedern“® lautet:

,.Die Ubung geht: Bei eins fingt man an und zehn muss man kennen, aber von zehn kehrt man

zuriick zur urspriinglichen Eins.*

Die Riickkehr zum urspriinglichen Punkt ist vollig identisch mit der Ubungsstruktur in der
Rinzai-Schule. Sie bedeutet keinesfalls die Erfolgssicherung der Technik, sondern ist eine

immer neue kreative Schopfung der Kunst.

% Rikyt hyakushu FI4K B &: ,,Rikyts hundert Ubungslieder.
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6. Analyse der Padagogik des Zenmeisters unter den didaktischen Aspekten

In diesem Kapitel soll die Pddagogik des Zenmeisters unter didaktischen Aspekten analysiert
werden, damit sich diese eigenartige pddagogische Struktur erhellen ldsst. Der Gegenstand
der Analyse ist sowohl das durch die Zen-Literatur {liberlieferte historische Phinomen als auch
die Praxis im gegenwirtigen Zen-Kloster. Die einzelnen didaktischen Faktoren werden daher
theoretisch und praktisch in folgender Reihenfolge aufgeteilt und untersucht: Bedingungen,
Ausflihrung und Leistungsbewertung,

Zu den Bedingungen gehdren die Faktoren, die bei der Ubung im Zen-Kloster
mitberiicksichtigt werden. Es handelt sich um die anthropologisch-psychologischen und
soziokulturellen Voraussetzungen im Sinne des Berliner Modells'. Selbstverstindlich werden
hier keine konkreten Bedingungen in einem bestimmten Zenkloster analysiert, sondern es
wird auf die charakteristischen Merkmale bei der Bedingungsanalyse des Zenmeisters im
Allgemeinen hingewiesen.

Die Ausfiihrung enthilt drei Kernelemente: Ziel, Inhalt und Vermittlungsdimension. In der
Pidagogik des Zenmeisters sind das Ziel, der Inhalt und die Gliederung der Ubung untrennbar
verbunden. Deshalb werden diese FElemente anhand der theoretischen Grundlage
zusammengestellt und je nach der Schule differenziert dargestellt. AnschlieBend wird die
Vermittlungsdimension drei geteilt, ndmlich Vermittlungsverfahren, Sozialformen und
Medieneinsatz, und jeweils ausfiihrlich untersucht. In diesem Teil wird die Analyse zumeist
phédnomenologisch und induktiv von der Erziehungswirklichkeit her dargestellt.

Zum Schluss wird auf die Leistungsbewertung eingegangen. Die Padagogik des
Zenmeisters hat eine wichtige religiose und institutionelle Aufgabe, die Lehre des Zen
dogmentreu und moglichst weit zu verbreiten. AuBler der herkdmmlichen Leistungsbewertung
wird hier auch in dieser Hinsicht untersucht.

Aufgrund der o.a. Betrachtung wird die Analyse folgendermallen dargestellt:

1. Bedingungen
- Anthropologisch-psychologische Voraussetzungen (6.1.1.)
- Soziokulturelle Voraussetzungen (6.1.2.)

2. Ausfiihrung
- Ziele/Inhalte (6.2.)

' Heimann 1962, S. 407-427.
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- Vermittlungsdimension (6.3.)
1) Vermittlungsverfahren (6.3.1.)
2) Sozialformen (6.3.2.)
3) Medieneinsatz (6.3.3.)
3. Leistungsbewertung (6.4.)

6.1. Bedingungen

In diesem Abschnitt wird untersucht, inwieweit die Bedingungen, unter denen das alltigliche
Leben und die Ubungen stattfinden, bei der Pidagogik des Zenmeisters beriicksichtigt und
welche MaBlnahmen dementsprechend getroffen werden miissen. Im Berliner Modell werden
zwei  Bedingungsfelder aufgezeigt, nédmlich anthropologisch-psychologische und
soziokulturelle Voraussetzungen, die sich normenbildend, konditionierend und formschaffend
auswirken.” Wie PeterBen zeigt, ist es schwierig, ihre Abgrenzungen zu bestimmen.’ Sie sind
interdependent wie die anderen Komponenten auch. Trotzdem wird hier versucht, anhand

dieses Modells Merkmale bei der Ausfiihrung der Bedingungsanalyse klarzustellen.
6.1.1. Anthropologisch-psychologische Voraussetzungen

Fiir die Bedingungsanalyse hinsichtlich der Individualitdt der Schiiler gilt die konkrete
Ausfithrung im Zenkloster im Grunde genommen genauso wie in der gegenwértigen
Schulunterrichtsvorbereitung. Die anthropologisch-psychologischen Voraussetzungen der
einzelnen Schiiler sind sehr unterschiedlich und abhéngig von den personlichen Fihigkeiten,
von dem Charakter und von den Vorerfahrungen einschlielich des familidren Umfeldes. Der
Zenmeister beobachtet diese Unterschiede sorgféltig und gibt dem einzelnen Monch eine
angemessene Aufgabe.

Besonders bei der Kdan-Ubung in der Rinzai-Schule ist die Riicksichtsnahme auf das
Individuum sehr wichtig, und die Art und Weise der Fragestellung iiber ein Kdan und die
Dauer der Beschiftigung mit einem Kodan werden vom Rdshi frei entschieden. Jedoch ist die
Reihenfolge der Kdans, wie beschrieben, von der jeweiligen Linie der Schule festgelegt. So

wird beispielsweise das Koan ,,Mu* oder ,,der Laut einer Hand* fast immer zu Beginn der

2 Heimann 1962, S. 423.
3 PeterBen 2000, S. 86, 87.
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Ubung gegeben, weil es in Hinblick auf die Logik des Lernprozesses sinnvoll ist, damit der
Ubende zuerst mit Hilfe dieses Kdans das dualistische Denken iiberwinden kann.

Die anschlieBenden Koans sind unter demselben Aspekt zusammengestellt. Der Rdshi
versucht aber moglichst eine Differenzierung fiir jeden Schiiler, um die besten Lerneffekte zu
verwirklichen. Diese anspruchsvolle Aufgabe kann er deshalb bewdéltigen, weil er selbst diese
Ubungen durchlaufen hat und alle Vor- und Nachteile und Schwierigkeiten der Koans kennt.
Gemidll dem Zustand der Schiiler differenzierte Maflnahmen zu ergreifen ist faktisch das
Ergebnis seiner eigenen langen Ubungserfahrungen.

Trotz solcher sehr verstindlichen piddagogischen Handlungen des Zenmeisters ist die
Bedingungsanalyse eigentlich nach dem buddhistischen Dogma nicht wesentlich. Jeder
Ubende hat verschiedene Fihigkeiten und eine eigene Persdnlichkeit. Sie aber entstehen aus
den unterschiedlichsten Ursachen und Wirkungen, und es gibt keine feste Substanz darin, wie
die drei Dharma-Formeln diesen Sachverhalt kldren. Diese Bedingungen sind auch nichts
anderes als die ,,Farbe‘ im Herz-Sitra.

In dieser Hinsicht besteht die Malnahme des Zenmeisters gegen solche Divergenzen
meistens darin, einfach abzuwarten, bis ein giinstiges Karma dem Ubenden zu Hilfe kommit.
Auch wenn er versucht, seinen Schiiler individuell zu leiten, weil er gleichzeitig doch sehr
genau, dass seine Miithe den Zustand des Schiilers nie dndern kann. So kann er nie dem
Schiiler die Erleuchtung als Erkenntnis vermitteln, obwohl er ein Koan speziell fiir ihn
ausgewdhlt und als Aufgabe gestellt hat. Alle Verschiedenheiten sind eigentlich nichts
anderes als ,die Leere*, und die differenzierende Ubungsmethode nach der
Bedingungsanalyse ist deshalb auch die Leere. Diese Leere ist aber nicht negativ, sondern
legitimiert die Péddagogik des Zenmeisters, weil die Leere die Grundlage und der
Ausgangspunkt aller Handlungen ist. Jedoch bemiiht sich der Meister im Bodhisattva-Geist

als Weggefihrte in dieser Leere, den Schiiler richtig zu erziehen.

6.1.2. Soziokulturelle Voraussetzungen

Auch das soziokulturelle Bedingungsfeld wird in der Piddagogik des Zenmeisters eine
Analyse unterzogen. Danach wird differenzierend der Inhalt der Ubung bestimmit.

Als organisatorische Bedingung ist der Lernort beispielsweise ausschlaggebend. Ob sich
das Kloster tief in den Bergen befindet und viele schwere korperliche Arbeit als ,,Samu‘

gefordert wird oder ob es mitten in der Stadt liegt und oft zeremonielle Aufgaben fiir
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Beerdigungen und Hochzeiten zu erfiillen hat, all dies bestimmt das tdgliche Leben der
Monche.

Friiher gab es mehr grof3e Kloster, und auch heute noch iiben sehr viele Monche im Eiheiji-
ist die Zahl der Ubenden in einem Kloster relativ klein. Die Schiilerzahl und die
Zusammensetzung der Gruppe spielt eine entscheidende Rolle fiir die Aufgabenverteilung
innerhalb des Klosters. Der Inhalt des Samu wird im tdglichen Ablauf oft gedndert.
Normalerweise bestimmen ihn die &dlteren Monche autonom, wobei der Meister den
grundlegenden Arbeitsinhalt vorgibt. Die Ubungen im Kloster sind insgesamt sehr flexibel,
nirgendwo ist die Vorgehensweise genau vorgeschrieben oder in Form irgendeiner Theorie
tiberliefert. Alles hiangt allein vom ,,handwerklichen Instinkt des Zenmeisters ab.’

Geschichtlich betrachtet, rechnete die Pddagogik des Zenmeisters immer gesellschaftliche
Bedingungen mit ein und versuchte, sich ihnen anzupassen oder sie innovativ zu reformieren.
Dies ist selbstverstidndlich, weil die Zen-Schulen auch einen Aspekt als Missionseinrichtung
haben, deren Aufgabe die Verbreitung der eigenen Lehre ist. Als der Zen-Buddhismus in
China entstand, bediente er sich der neuen padagogischen Methodik, die fiir die
unterschiedlichen Zustinde der Ubenden viel passender war als die Methoden der alten
scholastischen Tradition.® Dem Interesse der Ubenden folgend erfanden die alten Zenmeister
viele Kbans, von denen alle gleichermallen auf das Dharma hinweisen. Weil sie spiter jedoch
den Schiilern manchmal zu starr oder zu beliebig gegeben wurden, wurde der urspriingliche
Zweck des Kodans dabei vergessen, und die Kéan-Ubung verlor in solchen Fillen ihre
anfangliche Wirksamkeit.

Die Methodik der So6t6-Schule, Shikan-Taza, kann vor diesem Hintergrund als eine
kritische Entwicklung verstanden werden.” Dogen betont, dass alle Koans fiir den Ubenden
Genjo-Koans ® sein miissen. Dieser Gedanke treibt die differenzierte Methodik gemif
individuellen Voraussetzungen noch einmal voran, denn das Genj6-Ko6an hédngt vollig von der
jeweiligen Person und der Situation ab. Die Shikan-Taza entspricht unter dem Aspekt der
Sozialform der Einzelarbeit, und die Sitzrichtung im So6t6-Kloster, dass jeder Schiiler vor der

Wand und nicht im Kreis wie im Rinzai-Kloster sitzt, beleuchtet diesen Aspekt noch. Dégen

° Ein Ménch schreibt iiber sein Erlebnis im Rytakuji-Kloster: Einmal befahl der Zenmeister Sochi Suzuki
seinen Schiilern trotz Mittagspause, gesammelte Pilze zum Trocknen vorzubereiten. Der Mdnch vermutet, dass
seine plotzliche Anweisung — in Anlehnung an Ddgens Text (Ueda, Soho 1992, S. 180-186) den Zweck hatte,
die Ubenden den wahren Sinn des Samu begreifen zu lassen (Murakoshi 1992, S. 119).

® siehe Abschnitt 4.2.1, S. 74.

7 Miyasaka 1970.

¥ vgl. Abschnitt 5.1.2.
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empfiehlt den Schiilern, nicht in den grofen Stddten zu bleiben, sondern auf dem Land
Kl6ster zu bauen und dort zu iiben. Nach seinem Gedanken wurde das Eiheiji-Kloster in der
Fukui-Prafektur gebaut. Die S6t6-Schule wurde unter den Bauern und den niedrigen Kriegern
auf dem Land verbreitet.”

Der Nachteil seiner Methodik, Shikan-Taza, ist, dass man hier eine sehr lange Zeit bis zur
Erkenntnis der Erleuchtung braucht, weil man sich selbst {iberlassen bleibt, bis das eigene
Karma als Kéan wirkt. In der Geschichte des Zen gab es viele Missverstindnisse dartiber,
z.B., dass Ubende nicht nach Erleuchtung streben wollten und nur selbstzufrieden da saflen,
und die Ubung im Kloster verfiel. Hakuins Systematisierung der Koans war ein neuer
Versuch gegen solch eine gebrauchliche Methode.

Auf diese Weise werden die zwei Hauptstromungen des Zen-Buddhismus in Japan den
jeweiligen gesellschaftlichen Bedingungen entsprechend bis heute iiberliefert. Wenn die
Bedingungsanalyse aber fiir die gegenwértigen soziokulturellen Voraussetzungen
durchgefiihrt wird, stellt sich sofort heraus, mit welchen Schwierigkeiten die Pddagogik des
Zenmeisters nun konfrontiert ist. Denn gerade heutzutage verdndern sich die Situation der
Kloster und die Mentalitit der Ubenden aufgrund technologischer Entwicklung, einer
Verwestlichung der Lebensweise und einer anhaltenden Globalisierung. Die Padagogik des
Zenmeisters mag mehr oder weniger aktualisiert werden. Anderseits hat sie gerade wegen
ihres sonderbaren Charakters auch einen neuen paddagogischen Stellenwert. Darauf wird im

Kapitel 8 eingegangen.

6.2. Ziele / Inhalte

In diesem Abschnitt werden Ziele und Inhalte analysiert, die aber bei der Rinzai- und S6to-
Schule jeweils getrennt gegliedert werden. Zuerst wird der Unterschied schematisch
verdeutlicht. Dann werden konkrete Ziele und Inhalte untersucht. Zum Schluss wird die

Zielstruktur zusammenfassend dargestellt.

6.2.1. Gliederung im Hinblick auf Ziele und Inhalte

Das Ziel der Zen—Ubung kann zunéchst als ,,Buddha werden* definiert werden, wie es auch in

allen anderen Schulen des Mahayana-Buddhismus der Fall ist. Der Ausdruck ,,Buddha

? Dabei spielte Gikai Z T, der zweite Nachfolger von Dogen, der Eiheiji verlieB und sich um die Verbreitung
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werden® kann aber nach Ansicht des Zen-Buddhismus auch falsch sein, weil die Menschen
eigentlich Buddha sind.'® Diese duBerst widerspriichlichen Umstinde des Buddha-Seins
konnen nur im Zusammenhang mit den Ablaufphasen im Folgenden erldutert werden.

In der Zen-Ubung werden zwei wichtige Begriffe, Sha'! und Shélz, verwendet, mit denen
das Verhaltnis zwischen Ziel und Lernprozess dargestellt wird.

Statt ,,Shi“ wird iblicherweise das Wort ,,Shugyé“l3 verwendet, ,,-gyo* von ,,Shugyo6*
bedeutet ,,handeln”, das unmittelbar den Inhalt der Ubung betrifft, und ,,Shi* bedeutet
»erlernen®. |, Shi* und ,,Shugy6*“ konnen beide mit ,liben* iibersetzt werden, wobei das
Letztere noch anschaulicher als das Erstere den Gehalt der Ubung darstellt. Beim Zen ist das
Lernen gleich dem Uben. Wie bereits erwiihnt, hat die Ubung zur Erlangung der Weisheit
zwei Richtungen und Ziele, K6j6 (,,aufwirts*, die Ubung zur eigenen Erleuchtung) und Koge
(,,abwirts“, die Ubung zur Erlésung der anderen Menschen). Shoé wird mit ,,Erleuchtung*
iibersetzt, wortlich aber bedeutet es ,,Beweis”. Sho hat daher eine doppelte Bedeutung,
ndmlich den eigentlichen Zustand der Erleuchtung und den Beweis dieses Zustandes. Diese
beiden Inhalte von Sho begriinden die Ubung.

Man macht die Ubung in der Absicht, ein Buddha zu werden. Dies ist ganz natiirlich, und
die Rinzai-Schule ibernimmt diese Ansicht. Dabei wird Shi als die Lernaktivitidt angesehen
und Sho als ihr Ziel. Dagegen wird Sho bei der S6t6-Schule als der Ausgangspunkt des
Lernprozesses gesetzt und Shi als das Ergebnis, denn die Menschen sind urspriinglich
Buddha, und sie iiben nur, um es in der Praxis zu beweisen.

Auf diese Weise werden Shii und Shé methodisch unterschiedlich aufgefasst und je nach
Schule anders behandelt. Sie gehdren jedoch wesenhaft zusammen, und der Unterschied
besteht blof3 in der verschiedenen Betonung der Aspekte. Die Einheit von Shii und Sho ist im
Grunde nichts anderes als die pddagogische Umsetzung des buddhistischen Dogmas: ,,Die
Farbe ist die Leere. Die Leere ist die Farbe.” Shti gehort zur Farbe, und Sho ist sowohl die
Leere als auch deren Erkenntnis und Beweis. Beide sind unmittelbar verbunden. Das ist das
Charakteristische beim Lernen des Zen. Die Unterschiede der beiden Schulen werden im

Folgenden schematisch dargestellt'*:

bemiihte, eine wichtige Rolle (Takeuchi 1980, S. 14f¥).

' Gedanken aus dem Hakuinzenji-Zazenwasan F FE#8 &l 42 R0 5& vgl. S. 50.
"' Shi #&: iiben, sich bemiihen, erlangen.

12:Sho EE: erleuchten, beweisen.

" Shugy6 #817: Ubung.

' ygl. Abschnitt 2.3.2, S. 28,29.



137

Abb. 32: Rinzai-Schule:

Shi —» Shé —— Sha
(Ubung)  (Erleuchtung) (Ubung)

Ko6j6 Koge
(aufwirts) (abwirts)

(Der Ubungsinhalt von K6j6 entspricht den Bildern 1-7 und von Koge den Bildern 8-10 der
,»Zehn Ochsenbilder®.)

Wie in den ,,Zehn Ochsenbildern® und in Hakuins Koan-System dargestellt, bemiiht sich der
Ubende Schritt fiir Schritt, sich im Sinne der normalen Lernentwicklung zu verbessern, und
nach der absoluten Verneinung der hochsten Erleuchtung kommt er wieder zur alltiglichen
Welt zuriick und passt sich den anderen ,,gewdhnlichen* Menschen an. Die zwei Richtungen
der Ubung sind hier beim Wendepunkt von Shé klar getrennt, das dem achten Bild in den
,Zehn Ochsenbildern entspricht. Diesen ganzen Prozess der Ubung leitet die Kraft der
Buddha-Natur (das wahre Selbst/der Ochse) als péddagogische Begriindung, dass jeder
eigentlich Buddha ist. In diesem Sinne sind Shii und Sho nicht zwei, aber Shii-aufwirts muss

methodisch auf Shé abzielen und danach durch Shii-abwirts Sho ausldschen.'

Abb. 33: S6t6-Schule:

Sho » Shi
(Erleuchtung) (Ubung)
Koj6
(aufwirts)

Koge
(abwirts)

Alle Lebewesen sind von Anfang an Buddha, also erleuchtet. Dieser Gedanke heilit
,2Hongaku* und wurde besonders wihrend der Entwicklung der japanischen Tendai-Schule
betont.'® Der Hongaku-Gedanke von Dégen unterscheidet sich aber von demjenigen der

Tendai-Schule. Bei der S6t6-Schule wird die Erleuchtung nimlich nie ohne Ubung realisiert.

' Uber den Unterschied der beiden Schulen siche Kagamishima 1994, S. 69 f.
' Der japanische Hongaku-Gedanke 2<% 48 unterscheidet sich von dem urspriinglichen Tathagata-Gedanke
(Nyoraizo Shiso 15K E48) in Indien. Der Erstere beinhaltet unter dem Einfluss des japanischen Animismus



138

Weil der Ausgangspunkt die Erleuchtung ist, scheint diese Ubung ausschlieBlich Koge, d.i.
Bewegung zuriick zum Alltag zu sein. Shii enthélt aber auch den Faktor Ko6j6. Dieser
Sachverhalt wird von Dégen mit dem mahdyana-buddhistischen Begriff ,, Jiri-Rita“'” (eigenes
Verdienst, Verdienst des anderen) erkldart. Was man zuerst fiir die anderen iibt, kehrt
gleichsam zu einem selbst zuriick.'® Oder man iibt das eigene Zazen, damit die ganze Welt
erleuchtet wird. Dogen schreibt im Kapitel ,,Genjo-Koan“ des ,,Shobogenzé*: ,,Wenn man
den Buddha-Weg lernen will, muss man den eigenen und den anderen Korper und Geist
verlassen.“ Ko6j6 und Koge sind bloB zwei Seiten einer Ubung. Kurz gesagt: Shii und Sho
sind nicht zwei, deshalb muss Sho methodisch auf Shi abzielen.

Trotz des Unterschiedes zwischen den Methodiken der beiden Schulen aufgrund der
verschiedenen Ausgangspunkte sind Shi und Shé dennoch in einer Einheit vereinigt. Das
heiBt: Obwohl der Schiiler fiir sich iibt und diese Ubung unzureichend fiir die Erleuchtung ist,
sind seine Bemiihungen vom Aspekt des Sho her bereits die Erleuchtung, die sich auf alles
andere auswirken kann, und gerade deshalb braucht er die Ubung. Alle Ubungsaktivititen
(Shi) sind daher immer durch die urspriingliche Vollkommenheit (Sho) legitimiert.

Diese sonderbare Lernauffassung unterscheidet sich von der sogenannten ,,Tabula rasa®-
Anschauung, weil der vollendete Zustand im Zen stets vorhanden ist, und in diesem Sinne
kann der Schiiler nicht mehr gebildet werden. Diese Ansicht ist aber auch anders als der
rousseausche Gedanke, dass sich die Natur der Kinder moglichst selbst zu entwickeln hat.
Denn das Wesen von Sho hat nichts mit allen pddagogischen Erfolgen zu tun und kann nie
herausgebildet werden.

Die Einheit von Shii und Sho hat zwei gegensétzliche Funktionen, die beide die Pddagogik
des Zenmeisters charakterisieren. Die erste Funktion ist die absolute Verneinung des Lernens.
Weil Shé zu jedem Zeitpunkt in Shii impliziert ist, kann das Lernen stindig durch diesen
vollendeten Zustand {iiberpriift und verneint werden. Denn das Lernen ist vor dem
Hintergrund von Sho nie vollkommen oder sogar einfach tiberfliissig. Zundchst funktioniert
diese Verneinung als normale Selbstverneinung fiir den besseren Erfolg im
Entfaltungsprozess. In der Rinzai-Schule werden die jeweils ndchsthoheren Stufen in den
»Zehn Ochsenbildern durch die Wiederholung der Verneinung erreicht. In der S6t6-Schule

steht das Beherrschen der Form im Mittelpunkt der Ubung, und dies wird immer wieder im

auch die Buddhaschaft der Natur, beispielsweise des Steins oder des Baumes, wéhrend sich der Letztere auf die
Menschen beschréankt (vgl. Tachikawa 1995, Sueki 2005).

17 Jiri-Rita BRIFI: Das Verdienst fiir sich (ist gleich) dem Verdienst fiir andere. Weil es keinen Unterschied
zwischen dem eigenen Ich und dem anderen Ich gibt, kann das Verdienst des anderen sofort als eigenes
Verdienst wirken und umgekehrt.

' vgl. das Kapitel ,,Jishozanmai* B # = Bk (,,Selbst-erleuchtendes Samadhi*) des ,,Shobogenzo*.
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Vergleich zum vermeintlich vollkommenen Zustand korrigiert. Die absolute Verneinung
fungiert aber noch griindlicher als solche Verneinungen, die als Mallstab fiir die Bewertung
des Lernens herangezogen werden. Das achte Bild der ,,Zehn Ochsenbilder in der Rinzai-
Schule und die endgiiltige Befreiung von der erlernten Form in der So6t6-Schule sind die
radikale Konsequenz der Shi-Sho-Einheit. Alles Gelernte wird einmal in Hinblick auf den
urspriinglichen Zustand ,,weggebildet. Das lernende Individuum wird verneint, der
Lerninhalt wird verneint. Hier findet man die strengste Selbstkontrolle oder die wahre Freiheit
des Lernens. Das ist eine Wirkung der Pidagogik des Zenmeisters, die das urspriingliche
Selbst durch die absolute Verneinung zuriickzugewinnen versucht.

Die zweite Funktion ist dagegen die absolute Bejahung des Lernens. Vom gleichen
Gesichtspunkt aus kann jedes Lernen wegen der Einheit von Shii und Shoé ohne Ausnahme
gerecht anerkannt werden. Der Schiiler bemiiht sich um immer weitere Entfaltung bei der
Ubung, beispielsweise um das Losen des Koans oder um das Beherrschen der Form. Wie
gesagt, all dies wird zwar verneint, aber gleichzeitig werden all das Lernen und der Lernende
als absolut vollkommen anerkannt, weil alle Lebewesen von Anfang an Buddha sind. Daher
wirkt die urspriingliche, wahre Kraft stets beim Lernen mit. Durch diese Wirkung kann der
Ubende den wunderbaren Wert der eigenen Bemiihungen erkennen.

Auf diese Weise enthélt die Pddagogik des Zenmeisters diese beiden widerspriichlichen
Funktionen im Hinblick auf das {iberpriifbare Kriteritum, und gerade deshalb ist sie
selbstkritisch und sehr dynamisch. Der Schiiler versucht stets in dieser Spannung, den Sinn

der Alltagsiibung mit der Korperlichkeit den Zugang zur anderen Welt zu liberpriifen.

6.2.2 Konkrete Lerninhalte

Was ist der Lerninhalt bei der Padagogik des Zenmeisters, wie wird er unter der o.a.
Zielsetzung konkretisiert und welche Gliederung ist moglich? Wie schon erwéhnt, bedeutet
Lernen beim Zen in erster Linie Uben, und das Uben beinhaltet nicht nur die Zazen-Ubung,
sondern auch alle alltdglichen Handlungen. Miyasaka weist jedoch auf Unterschiede der
jeweiligen geschichtlichen Phasen in China und Japan mit Riicksicht auf das Verhéltnis
zwischen dem intellektuellen Lernen, das in diesem Fall Satren-Studieren heillt, und der
korperlichen Ubung hin." Trotz der bekannten Zen-Charakteristik, zu der die Unabhéngigkeit

von Schrifttum und die besondere Uberlieferung auBerhalb der orthodoxen Lehre gehoren,

' Miyasaka 1970
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bedeutete der Lerninhalt in der Zeit von Bodhidharma bis zum 6. Patriarchen vermutlich
gleichméBig verteilt diese zwei Arten von Lernen, das Korperliche und das Intellektuelle,
wobei das Lankavatara-Sitra®® und das Diamant-Sitra®' als wichtigste Sitren angesehen
wurden.

Als die Zen-Schule in China selbstindig und einflussreich wurde, bedeutete das Lernen
wegen der Betonung seines unabhéngigen Charakters von Schriften ausschlieBlich die Zazen-
Ubung, und die Lehrmethode wurde von den jeweiligen Zenmeistern sehr spontan verwendet,
beispielsweise das Schlagen oder das Schreien. Dies rief aber spéter eine negative Tendenz
hervor, sodass sich die Ubenden ohne Kontrolle des Meisters nur selbstzufrieden den
Ubungen widmeten und einen abnormalen psychischen Zustand mit der Erleuchtung im Zen
verwechselten.

Um dies zu vermeiden, entstand die Koéan-Ubung, mit der man die authentische
Erleuchtung anstreben konnte, indem man die Handlungen der alten Zenmeister als Vorbild
betrachtete. Dabei wurden Sitren und die Erzihlungen der alten Meister in die Ubung
integriert, aber sie spielten schlieBlich eine dhnliche Rolle wie der Finger, der auf den Mond
zeigt. Den Mond (das Dharma - die Wahrheit) muss man selber sehen. Dieses Verhiltnis stellt
das zweite Bild der ,,Zehn Ochsenbilder* verstiindlich dar, und es wird immer in der Ubung
betont. Eisai und Ddgen fithrten das Zen in Japan mit diesem Konzept ein, obwohl es

Unterschiede in der Methodik zwischen den beiden Schulen gab.

6.2.3. Didaktischer Ort des Ubens

In fast jeder Epoche herrschte bis in die Gegenwart das Primat des Ubens beim Lernen des
Zen vor. Hier wird noch ausfiihrlicher das Uben betrachtet.

Im Gegensatz zu Zen macht das Uben bei der im Abendland herkémmlichen didaktischen
Gliederung normalerweise nur einen Teil des Lernprozesses aus, und je nach Modell wird es
in verschiedenen Phasen eingesetzt. Beispielweise weist Keck auf den von altersher iiblichen
Dreiertakt der Unterrichtsartikulation hin und verlegt die Ubung in die letzte Phase*’. Nach

seinem Modell werden die Unterrichtstufen folgendermallen aufgeteilt:

0 Rydgakyo #E1#¥: eines von den mahdyana-buddhistischen Sitren.
! Kongokyo & RI#¥: eines von den mahayana-buddhistischen Sitren.
* Keck 1983, S. 53, S. 105 ff.
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1. Eroffnung
Hinflihrung zum Unterrichtsziel
2. Zielverstindigung
Zielaussprache und Erarbeitung

3. Anwendung und Ubung

In der letzten Stufe muss der Schiiler zeigen, dass er die vermittelten Gegenstidnde von nun an
selbst anwenden kann. Das Uben wird nach Kecks Ansicht oft vernachlissigt. Meyer stellte
verschiedene Stufen- und Phasenschemata des Unterrichts> in drei Teilen (Einleitung,
Hauptteil und Schluss) dar. In dieser Aufteilung gehort die Ubung zum letzten Teil, wenn sie
{iberhaupt vorhanden ist. Er selber leitet ein vereinfachtes Drei-Phasen-Modell** aus diesen

Schematavarianten ab:

1. Einstieg

Motivation der Schiiler und Weckung des Problembewusstseins
2. Erarbeitung

Kompetenzentwicklung und -festigung
3. Schluss

Ergebnissicherung und Kontrolle

Die Ubung wird hier als Ergebnissicherung eingesetzt.
Auch Kron zitiert ausfiihrlich folgende sechs Lernschritte von Roth, in denen sich die

Ubungsphase im zweit letzten Schritt befindet: *°

1. Motivation
Schwierigkeit
Losung

Tun und Ausfiihren

Behalten und Eintiben

A

Bereitstellen, Ubertragung und der Integration des Gelernten

> Meyer 1994, 156ff. Dargestellt sind dasjenige von Herbart, Rein, Grell, Roth, Galperin und Scheller sowie
Klingbergs Modell als Ausnahme.

** Meyer 1994, S. 191.

% Kron 2000, S. 280ff. Roth 1962, S. 245ff.
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Kron gibt anschlieBend noch einen Uberblick iiber historische und aktuelle
Artikulationsschemata von Unterricht, in die auch die Lernschritte von Roth integriert sind.

Auf diese Weise wird das Uben in den gebriuchlichen Artikulationsmodellen meist in der
letzten Phase eingesetzt und {ibernimmt die Funktion der Ergebnissicherung und der
Anwendung im gesamten Vorgang, mit der die gelernten Inhalte erst einen dauerhaften Sinn
haben kdnnen. Dagegen bestimmt das Uben beim Zen das ganze Lernverfahren, wobei es
durch das Fehlen jeglicher Aufklirung iiber die Ubungstitigkeit charakterisiert wird. Im
abendldndischen didaktischen Vorgang sind das Zielverstindnis und die dementsprechende
kognitive Erarbeitung die Voraussetzung fiir die Ubung. Weil der Schiiler iiber den zu
erlernenden Inhalt gut informiert wird, sieht er die Notwendigkeit fiir die niichste Ubung, was
ihn fiir die Festigung und die Anwendung des neuen Wissens oder der neuen Fahigkeit
motiviert. Das Verstehen des Lerninhaltes ist also ein wichtiges Element, das zum Uben
hinleitet. Beim Zen fehlt dieser Teil. Der Schiiler muss von Anfang an zumeist ohne
Anweisung die anderen Ubenden oder auch den Meister nachahmen. Das nennt man im Zen
Uben.

Das fehlende Verstindnis macht es dem Schiiler beim Beginn der Ubung sehr schwer®®,
aber das hat auch eine positive Seite. Weil der Ubende nichts versteht, braucht er nicht an die
Aneignung, die Ergebnissicherung oder die Optimierung zu denken. Denn es gibt fiir ihn

«27T und ist frei

nichts anzueignen, zu sichern und zu optimieren. Die Ubung beinhaltet ,,nur tun
von allen Bedeutungen. Gleichzeitig ist klar, dass die Ubung beim Zen kein Ende hat. Aus der
Struktur, der Einheit von Sho und Shd, ergibt sich, dass die Gegenwart der Ubung unmittelbar
vollkommen ist und diese zweckfreie und wertvolle Titigkeit deshalb ewig wiederholt
werden muss.

In der Sotd-Schule herrscht zwar die Form-Ubung vor und der Schiiler bemiiht sich,
moglichst zuverlédssig diese Form zu beherrschen, aber sie ist eigentlich nicht der Lerninhalt.
Was er praktiziert, ist die Tatsache des Sho selbst. Ob der Schiiler versteht, dass er ,,nur tun*
durch die Ubung lernt oder nicht, beeinflusst den Lerninhalt nicht. Die Ubung hat mit diesem
Verstindnis nichts zu tun.

Bei der Rinzai-Schule werden die zwei Richtungen der Ubung durch den Wendepunkt des
Shé getrennt, aber auch hier ist der Inhalt der Ubung immer ,,nur tun®. Dies gilt auch fiir die
Koéan-Ubung. Es ist nicht so, dass man, weil man das Koan intellektuell versteht, die Frage

beantworten kann, sondern der Schiiler begreift plotzlich mit dem ganzen Kdorper das Wort

des Meisters. In diesem Moment wird die Antwort ausgesprochen, mehr geschieht nicht. Der

%% Diese Umsténde wurden in der Erinnerung von Takeda Roshi gut skizziert. Takeda (1968) S. 307.
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Schiiler iibt zwar mehrere Arten von Koans und erlangt die Féhigkeit, in allen Féllen
zielgerichtet dem Meister zu erwidern, aber eigentlich lernt er schlieBlich dadurch, die
Sprache als Mittel aufzugeben und einfach ,,nur zu sprechen®. Die Sprache des Meisters und
des Schiilers in der Kéan-Ubung befindet sich véllig in Einklang, und zwar in Sho.

Die Einheit von Sha und Sho bestimmt das Lernen sinnvoll auch unter dem Aspekt des
Verhéltnisses zwischen dem Ganzen und den Teilen. Beim gewdhnlichen Lernen muss das
einzelne Teil stets im Zusammenhang mit dem Ganzen stehen. Die Zirkelbewegung zwischen
beiden erbringt jeweils die hoheren Lerneffekte.

Beim Zen gibt es keine solche Wechselwirkung. Das Ganze manifestiert sich immer im
einzelnen Teil der Ubung. Das bedeutet, es gibt kein Feedback-System oder eine Spiegelung
des Ganzen im Teil. Die Gesamtheit ist gleich der Einzelheit. Es gibt kein Unterwegs im Zen;
alle Ubungen sind vollkommen. Wegen des Mangels an solcher Bewegung beim Lernen
scheint die Ubung des Zen statisch und damit nicht zu einem Ziel fithrend zu sein. Wie
gesagt, sie hat nichts mit Entwicklung zu tun. Das aber besagt nicht, dass die Ubung in sich
geschlossen ist. Sho ist eigentlich das fiihrende Prinzip und der Antrieb der Ubungen. In allen
Formen der Ubung wirkt Sho und setzt sie zu einem zusammen. Dieses unmittelbare
Wechseln des Teil- und Ganzaspekts kann man eine echte Lerndynamik nennen, die den
Ubenden motiviert.

Diese Charakteristika der Zen-Ubung sind in den mit ,,-do* bezeichneten Kiinsten auch
deutlich zu sehen. In allen Kunst-Wegen {ibt man ,,nur tun“ und diese Handlung spiegelt das
Ganze wider. Hier wird das Ubungslied von Rikyt, dem bedeutenden Teemeister noch einmal

zitiert.

,,Die Ubung geht: Bei eins fingt man an und zehn muss man kennen, aber von zehn kehrt man

) . 28
zuriick zur urspriinglichen Eins.*

Die urspriingliche Eins zeigt den Ort des Ubens, der wesentlich nichts anders als Punkt zehn
ist und gerade deshalb den Weg von eins bis zehn beinhaltet. In der Ubung der Teezermonie

wiederholt der Teemeister bestimmte Formen, die reine Anfianger auch gerade iiben.

*" Im Sinne ,,Shikan* (nur) von ,,Shikantaza®.
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6.2.4. Struktur der Lernziele

Aufgrund der o.a. Betrachtung werden Ziele, Inhalte und Gliederung folgendermaflen

schematisch dargestellt*:

Sha Sho
1. Ebene: Buddha-Werden Buddha-Sein
2. Ebene: Koj6 Koge T
. 1>
3. Ebene: richtiges Uben (Studieren)
>

4. Ebene:  Zazen, Kéan-Ubung, Form-Ubung, Samu, Zeremonien

Das Lernziel kann nur innerhalb von Shi sein.

Abb. 34: Ziele, Inhalte und Gliederung des Lernens

Zur 1. Ebene

Hier befindet sich das allgemeinste Lernziel der Pddagogik des Zenmeisters, namlich das des
Buddhismus tiberhaupt. Buddha heif3t ,,der Erwachte” und dieses Erwachen bezieht sich auf
die Weisheit, die Erkenntnis der Wahrheit.

Zur 2. Ebene

Diese Weisheit wird in zwei bestimmte Bereichen eingeteilt. In K6j6 hei3t das Lernziel, iiber
alle Differenzierung hinaus die urspriingliche Natur einzusehen, und in Kdge heif3it es, in
unserer Welt zielgerichtet allen Lebewesen in absoluter Differenzierung zu helfen. Mit
anderen Worten ist das Ziel der K6j6-Weisheit die eigene Erleuchtung und das der Kdge-

Weisheit die Erlosung der anderen Lebewesen.

Zur 3. Ebene

Kojo- und Koge-Weisheit werden nur durch Uben konkretisiert. Das Wort Uben muss
bereichsiibergreifend verstanden werden, denn das Essen, Waschen und Schlafen sind auch
ein Teil der Ubung, wie sie bei der Form-Ubung durchgefiihrt wird. Dabei kann das Lernziel
der vollkommene Einklang des Kdorpers und des Geistes sein, der das Erlangen der obigen

zwel Weisheiten voraussetzt.

¥ vgl. Exkurs S. 130.
¥ Dieses Schema wurde anhand des Modells von Klafki (1996) S. 276 entwickelt.
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Das richtige ,,Studieren® (in Klammern) meint hier, Sttren und die Schriften der alten
Meister zu studieren. Das kann auch zum Uben im weiteren Sinne gehdren, weil das ganze
Leben im Kloster nichts anders als Ubung ist. Allerdings tritt der Aspekt der geistigen
Tétigkeit als Studieren nicht so sehr in den Vordergrund und wird deshalb etwas von den

anderen korperlichen Ubungen unterschieden.

Zur 4. Ebene

Hier handelt es sich um konkrete bereichspezifische Ubungen, deren Lernziele situations- und
aufgabengemiB bestimmt sind, und Erzichungsmittel, *° die dafiir eingesetzt werden.
Beispielsweise muss der Ubende dem Meister die ,.richtige Antwort bei der Koan-Ubung
zeigen und sich nach der Mustermanier ,,richtig® waschen. Die einzelnen Lernziele der Ubung

werden jeweils vom 3. bis zum 6. Bild der ,,Zehn Ochsenbilder* dargestellt.

Diese vier Ebenen werden stets von Sho begriindet. Wie erwihnt, wird die Ubung in den
Rinzai- und So6t6-Schulen unterschiedlich gegliedert, und daher ist das Lernziel in den
einzelnen Lernphasen jeweils anders formuliert. Das Schema zeigt aber, dass dieser
Unterschied bloB3 aus der moglichen Verschiebung des Schwerpunktes zwischen Shi und Sho

stammt.

6.3. Vermittlung

Die o0.a. Ziele werden durch die Ubungen erreicht. Wie sie erreicht werden, wird in diesem
Abschnitt untersucht. Zuerst sind die Begriffe zu erldutern. In diesem Teil wird die
,»Vermittlung® anhand des herkdmmlichen didaktischen Wortgebrauchs analysiert. Denn die
didaktischen &uBeren Handlungsformen, z.B. die Vermittlungsformen und Sozialformen,
konnen auch bei der Pddagogik des Zenmeisters im ganz anderen kulturellen und historischen
Kontext nicht anders sein. Der Handlungsinhalt im Zen ist aber sehr unterschiedlich und
darauf wird im Folgenden hingewiesen.

Die Aufgabe des Zenmeisters ist die Vermittlung zwischen dem Schiiler und der K6j6- und
Koge-Weisheit inklusive der Einsicht in die Shii- und Sho-Struktur. Zu diesem Zweck sind

den verschiedenen Ubungen®' konkrete Lerninhalte zugeordnet. Die Vermittlungsverfahren

3% Der Begriff Erziehungsmittel wird spiter erdrtert. Vgl. S. 146.
3! siehe Struktur der Lernziele, S. 144.
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lassen sich in drei Grundformen erfassen: darbietende < aufnehmende/nachvollziehende,
aufgebende < 16sende und/oder entdeckende, gemeinsam erarbeitende Vermittlung. >

Dieses Vermittlungsverfahren wird mithilfe des Begriffs ,,Erzichungsmittel* noch genauer
analysiert. In jeder Ubung befinden sich immer zweckmiBige pidagogische MaBnahmen des
Meisters, mit denen er auf den Schiiler einzuwirken und die Vermittlung zu steuern versucht.
Z.B. werden Lob, Tadel, Befehl, Vorbild, Ermahnung usw. vom Meister verwendet und
Arbeit, Feier sind gemeinsame Handlungen von Meister und Schiiler. Sie werden hier
»Erziehungsmittel genannt, die sowohl didaktischen als auch edukativen Sinn haben. Das
Wort Erziehungsmittel ist sehr umstritten. Es subsumiere unterschiedlichste pddagogisch
relevante Phiinomene, und der Oberbegriff habe deshalb keinen Sinn, heiBt es in der Kritik. >
Diese Zweck-Mittel-Denkweise setze eine manipulatorische und instrumentalisierte
Beziehung zwischen Lehrer und Schiiler voraus, was der Miindigkeit als Lernziel der Schiiler
widerspreche.

Trotz dieses problematischen Charakters wird es hier mit Absicht verwendet. Die

34
, und

Legitimation dafiir besteht in der spezifischen Bedeutung des ,,Mittels* im Buddhismus
zwar der Einheit von Mittel und Zweck/Ziel. Das Erziehungsmittel in der Pddagogik des
Zenmeisters ist nicht manipulatorisch und deshalb auch recht spontan. Es dient nur dazu, dass
der Schiiler damit miindig® werden und es schlieBlich vernichten kann. Gleichzeitig gibt es
aber keine andere Dharma-Wahrheit auBler diesem Mittel, die der Schiiler erlangen muss.
Daher ist es unmoglich, das Erziehungsmittel entweder nur didaktischen oder nur edukativen
Bereichen zuzuordnen. Es wirkt immer doppelseitig.

Wihrend das Erziehungsmittel iiberwiegend zur Initiative des Meisters im Hinblick auf die
Schiiler gehort und methodisch keine bestimmte Form hat, werden Sozialformen nach der am
Lernen beteiligten Personenzahl, der Aufmerksamkeitsrichtung und dem didaktischen Sinn
bestimmt. Die Titigkeiten der Schiiler in einzelnen Ubungen werden in vier Formen,
Einzelarbeit, Partnerarbeit, Gruppenarbeit und Plenum, eingeteilt und betrachtet.

Zum Schluss wird der Medieneinsatz untersucht. Hier geht es hauptséchlich um die

Anschaulichkeit bei der Pddagogik des Zenmeisters.

Die o.a. Begriffe werden am Beispiel der Koan-Ubung folgendermafen erklrt:

Art der Ubung: Koéan-Ubung

Vermittlungsverfahren: Aufgebende < 16sende und/oder entdeckende Vermittlung

32 Liischow/Michel 1996, S. 24.
3 Trost 1967, S. 28-33, Ipfling 1974, S. 95-99.
3% Mittel (Hoben), vgl. Abschnitt 2.3.1, S. 27, FuBinote 86.
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Erziehungsmittel: Befehl, Lob, Tadel, Schweigen, Ermutigung usw.
(Meisteraspekt / die Tatigkeit des Meisters)
Bemiihungen beim Zazen, Kommunikation mit dem
Meister
(Schiileraspekt / die Tatigkeit des Schiilers)
Sozialform: Einzelarbeit anschlieBend Gesprach mit dem Meister

Medieneinsatz: Koéan-Sammlung

6.3.1. Vermittlungsverfahren

6.3.1.1. Darbietende «» aufnehmende/nachvollziehende Vermittlung

Zwei Beispiele aus der Padagogik des Zenmeisters konnen fiir diese Grundform genannt
werden, und zwar das Teisho und alle Handlungen des Roshis. Das Erstere ist die verbale und
deshalb zielbewusste Vermittlung, deren Haufigkeit im Kloster sehr gering ist. Die duflere
Form des Teishds dhnelt einem gebréuchlichen Frontalunterricht und das Erziehungsmittel ist
scheinbar ein Lehrvortrag. Das letztere Beispiel, nonverbale und deshalb unbewusste
Vermittlung durch das Vorbild des Roshis als Erziehungsmittel, konnen die Schiiler
selbstverstindlich viel 6fter als das Teisho im Kloster erfahren. Allerdings handelt es sich in
diesem Vorbild auch nicht darum, wie weit der Roshi die bestimmten Formen wie Sportarten
beherrscht, sondern wie er durch seine Handlung die Wahrheit ausdriickt. Das Teisho ist auch
kein Vortrag im herkdmmlichen Sinne. Den Inhalt verbal zu verstehen ist eigentlich sekundar,
vielmehr geht es um die ganze Haltung des Rdshis bei der Rede, in der sich das Dharma
repriasentativ manifestiert. Deshalb ist das Erziehungsmittel des Teishos im Grunde
genommen nichts anderes als Vorbild in der nonverbalen Vermittlung.

Die darbietende <> aufnehmende/nachvollziechende Vermittlung in der Padagogik des
Zenmeisters legt keinen Wert auf die Sprache. Dies spiegelt natiirlich die skeptische Haltung
des Zen gegeniiber der Sprache wider, die hochstens eine Rolle als Zeigefinger zum Mond
spielen kann. Ob die zuhorenden Schiiler das Teisho verstehen oder nicht, kiimmert den
Meister nicht. Dies gilt aber nicht nur fiir das Teishd, sondern auch fiir jegliche Handlungen
des Roshis. Ob der Schiiler aufnehmen/nachvollziehen kann, beeinflusst die didaktische

Handlung und die Erziehungsmittel des Roshis nicht. In seinem Darbieten offenbart sich das

3> Miindigkeit heift im Zen, Buddha zu werden und es selbst zu begreifen.
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Dharma, aber er weil} gleichzeitig genau, dass er dem Schiiler damit nicht helfen kann. Denn
die Wahrheit befindet sich jenseits der verbalen und nonverbalen Vermittlung. Der Schiiler
muss diese Verbindung zur Wahrheit selber auftbauen. Der Meister hort jedoch mit seiner
geduldigen darbietenden Vermittlung nicht auf, ob bewusst oder nicht bewusst, und wartet auf
das giinstige Karma, mit dem der Schiiler die Weisheit erlangen kann.

Es gibt allerdings in der Tatsache, dass die darbietenden Inhalte nicht hundertprozentig
aufgenommen werden konnen, keinen grundsitzlichen Unterschied zwischen der Pddagogik
des Zenmeisters und der herkdmmlichen Didaktik. Manche Schiiler begreifen, manche nicht.
Der Unterschied zwischen den beiden Didaktiken kann darin liegen, dass der Zenmeister
keine andere Variation der Vermittlung versucht, obwohl das Lernziel nicht erreicht wird.
Wihrend der Lehrer normalerweise einen anderen Weg sucht, wiederholt der Zenmeister
eintonig seine Darbietung, weil ihm die Begrenztheit seiner Mdglichkeiten schon von Anfang
an bekannt ist. Statt die Vermittlung zu modifizieren, setzt er seine Methodik beim Schiiler
fort mit Karuna (Barmherzigkeit). Eigentlich begleitet diese Barmherzigkeit stets seine
Péadagogik, aber sie ist bei der darbietenden Vermittlung besonders deutlich. Sie stammt aus
der Koge-Weisheit, derzufolge die Handlungen des Roshis bei allen Gelegenheiten von
Karuna unterstiitzt werden.

Uberhaupt ist diese darbietende «> aufnehmende/nachvollziehende Vermittlung in der
Pidagogik des Zenmeisters die Basis der Zen-Ubung. Im Sitra Hakuinzenji-Zazenwasan®®

steht:

,,Nimmst du den Gedanken des Nicht-Gedankens als Gedanken,

manifestierst du, singend oder tanzend, immer die Stimme des Dharmas.*’

Wenn man die Tatsache von Sho einsieht, bietet alles die vollkommene Welt des Dharmas dar,
wie es in diesem Shtra erkldrt wird. Das heiflt, es gibt stets nichts anderes als diese
darbietende Vermittlung in der Beziehung zwischen Meister und Schiiler. Das Vorbild des
Meisters bedeutet aber keinesfalls blof3 ein ethisches oder zu beherrschendes Muster, sondern

die Offenbarung der Wahrheit.

3% Hakuinzenji-Zazenwasan [ F2 8 £ A 18 §1 58
37 Munen no nen o nen to shite, Utaumo maumo nori no koe EZNZZ2 2 LT, THIELESELEDOFE.
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6.3.1.2. Aufgebende «<» 16sende und/oder entdeckende Vermittlung

Als ein typisches Beispiel dieser Vermittlungsform in der Padagogik des Zenmeisters kann
ohne Zweifel die Kdan-Ubung genannt werden. Der Meister gibt dem Schiiler ein Kdan, mit
dem das Ziel erreichen soll. Das ist eine sehr gewohnliche piddagogische Handlung in der
Zen-Tadition, die in der herkdommlichen Didaktik auch gebrauchlich ist. Allerdings gibt es
auch einen wesentlichen Unterschied zwischen den beiden.

In der Kéan-Ubung kann der Schiiler die Aufgabe nie aufldsen, wenn er sie aufzuldsen
versucht. Auf dieses dualistische Denken muss er zuerst verzichten. Wie im Abschnitt iiber
das Mu-Kodan ausfiihrlich dargestellt wird, kann der Schiiler die Auflésung nur entdecken,
wenn er mit diesem Koan vollig vereinigt ist. Wenn die Aufgabe nicht mehr da ist, ist sie
aufgeldst. In diesem Moment gibt es auch niemanden mehr, der ihm die Aufgabe gestellt hat.
Es klingt widerspriichlich, aber die aufgebende < 16sende und/oder entdeckende Vermittlung
im Zen zielt nur darauf, diese Vermittlung zu vernichten. In diesem Sinne funktioniert diese
Grundform zwar als Vermittlung zwischen der Weisheit und dem Schiiler, aber sie bedeutet
vielmehr eine formale Ubung, die dem Schiiler die Vernichtung der Aufgabe iiberhaupt erst
ermdglicht. Die Koan-Ubung ist eine bewusste und gezielte Form dieser Vermittlung, weil die
Aufgabe normalerweise nicht zu 16sen ist.

Es gibt auch ein anderes Beispiel fiir die aufgebende <> l6sende und/oder entdeckende
Vermittlung und zwar das Samu. Im Alltag werden jedem Schiiler verschiedene Aufgaben im
Kloster {iiberlassen. Sie bieten trotz der sachlichen Leichtigkeit beim Erledigen eine
unbewusste Vermittlung, die genau wie bei der Kéan-Ubung wirkt. Auch fiir diesen Bereich
gilt die Hauptregel: Wenn der Schiiler mit der Aufgabe vereinigt ist (d.h. es gibt keine
aufzulosende Aufgabe mehr), kann er richtig damit umgehen, ob es bei der Arbeit auf den
Feldern oder bei Zeremonien im Tempel ist.

Auf diese Weise bedeutet ,,Aufldsen im Zen nicht, den Losungsweg mithilfe des eigenen
Denkens zu entdecken, sondern ,,einfach* im Einklang mit allem Handeln zu sein. Dies ist ein
groBer Unterschied zur Vermittlungsform der herkommlichen Didaktik. Im Folgenden wird
noch ausfiihrlicher auf das Verhiltnis zwischen Handeln und Denken eingegangen.

Die padagogische Rahmenbedingung, die Einheit von Shii und Sho, bestimmt auch die Art
und Weise des Handelns und Denkens. Weil Sho iiberall und nicht zeitbegrenzt herrscht, kann
das Uben auf alle Handlungen im Alltag ausgeweitet werden. Jede Handlung hat ihren
padagogischen Sinn, wobei sie frei von Strukturierung und Orientierung ist und ,,nur tun‘ ist.

Beim Zen ist Lernen gleich Uben und Uben ist gleich Handeln. Jedoch betrifft dies nur den



150

Aspekt von Sho. Die handlungsorientierte Ubung muss in Hinblick auf Shii anders
interpretiert werden.

Auch wenn der Schiiler ,,nur tut®, heifit das nicht, dass die Handlung automatisch wie eine
physische Reaktion ausgefiihrt wird. ,,Nur tun* ist zweifellos eine Ubung, um mit der Tat eins
zu werden als Manifestation der Ganzheit. Andererseits hat der Schiiler auch die Aufgabe,
sich zu entscheiden, was er dabei tut. Wie bei den gewohnlichen Gelegenheiten muss der
Ubende diejenige von allen vorgegebenen Alternativen auswihlen, die der Situation am
besten gerecht wird.

Dieses Verhiltnis zwischen Denken und Handeln setzt auch die Zen-Ubung voraus. Der
Schiiler wird nun mit dem widerspriichlichen Problem konfrontiert, dass das Denken erst mit
dem denkenden Subjekt ermdglicht wird, in der Ubung aber ein solches Ich vernichtet werden
soll. Um diesen Widerspruch zu iiberwinden, wird das Denken dabei wie ,,nur tun® als
subjektlose Tat ausgeiibt, zu der ausschlieBlich die Korperlichkeit Zugang hat. Denken ist hier
der Kategorie der korperlichen Handlung zugeteilt. Noch ehe der Schiiler denkt, handelt er,
und das alles muss in der jeweiligen Situation, die aus mehreren Handlungsmdglichkeiten
besteht, zielgerichtet sein. Diese Ubungen werden im Alltag unaufhérlich wiederholt, und
Schritt fiir Schritt gewinnt er die Fahigkeit dazu, Denken in Handeln zu integrieren.

Im Zen wird die Aufgabe, den Schiiler situationsgemill sein Denken und Handeln im
Einklang ausfiihren zu lassen, fiir besonders wichtig gehalten. Das Wort ,,Kufi*® driickt
diese Einstellung aus. Wie bereits im Kapitel 3 zitiert, sagt Hakuin: ,,Die Bemiihungen (Kufii)
in der Bewegung haben hundertmal mehr Wert als die Bemiihungen (Kufi) in der Ruhe .«

In klassischen Zen-Texten wird ,,Kufi* normalerweise mit ,,Bemiithungen* {ibersetzt, aber
dieses Wort bedeutet in unserer Zeit ,,sich etwas ausdenken® oder ,,etwas Neues erfinden®,
und diese Bedeutung ist bereits im friiheren Gebrauch verborgen enthalten. Man darf sich
nicht uniiberlegt bemithen. Man muss die Sachverhalte gut beachten und zweckmiBig
arbeiten. Wihrend die Situation beim Zazen fast immer gleich ist, dndert sie sich in der Samu-
Zeit (Zen-Arbeit) oder zu anderen Zeiten sehr schnell. Es ist zweifellos viel schwieriger, im
Alltag selbststindig die richtige Handlung zu finden als beim Zazen, und deshalb sind die
,Bemiithungen in der Bewegung* wertvoller. Wenn man sich andererseits richtig bemiiht, sich
zu jeder Zeit vollig mit der eigenen Korperlichkeit zu harmonisieren, wird der Weg auf
natiirliche Weise gefunden.

In der Koan-Ubung lernt der Schiiler, die Aufldsung fiir eine widerspriichliche Frage zu

finden, wobei in erster Linie das Zazen wichtig ist, aber er braucht oft auch die Hilfe des

B Ruft Tk
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Intellekts. Der Ubende lernt néimlich auch, ,,nur zu denken®, und das alles triigt zur Praxis des
Handelns bei, in der das Koan eine Rolle als Mittel des exemplarischen Lernens spielt. Oben
wurde schon auf die verschiedenen Kodan-Kategorien eingegangen. Sie sind stufenweise
angeordnet, und sie vertreten einzelne reale Lebenssituation. Der Schiiler lernt zuerst die
Losungsmoglichkeiten durch Kdans kennen und wendet sie dann bei Alltagsentscheidungen
an. Um die Wirklichkeit dieser Handlungsorientierung in der Padagogik des Zenmeisters zu

illustrieren, soll hier noch einmal das Tagebuch von Keizan Shirouz Réshi zitiert werden.

»19. Januar  Der Meister sagte mir, dass es am Abend nicht nétig sei, Feuer im
Holzkohlebecken in seinem Zimmer zu machen, weil das Dokusan lange dauern wiirde. Also
bereitete ich keine Holzkohle vor. Nachdem das Dokusan zu Ende war, ging er in sein

Zimmer zuriick und fand, dass es zu kalt war. Daher beschimpfte er mich heftig.«*

Die Geschichte iiber das Holzkohlebecken ist ein gutes Beispiel. Was fiir einen Fall gilt, gilt
nicht fiir jeden Fall. Dies liegt aber nicht an der Laune des Zenmeisters, sondern ist eine
lebendige Ubung fiir die Anforderungen an situationsgemiBe Handlungen. Man muss immer
frei handeln, um das Beste zu erreichen, und darf nicht auf statischen Regeln bestehen. Nur:
Das lehrt der Meister nicht ausdriicklich. Er schimpft einfach iiber die Tat, und das ist das
einzige Erziehungsmittel. Der Schiiler muss selber begreifen, warum seine Handlung nicht
akzeptiert wurde, wenn er auch ,,nur tat“. In jedem Augenblick wird er trainiert, richtig zu
handeln, und diese Ubung spiegelt die logische Struktur des Kéans wider. Der Ubende muss

beispielsweise die folgende Situation bewéltigen:

Shuzan und ein Stab™'
Meister Shuzan hielt seinen Stab hoch, zeigte ihn den versammelten Schiilern und sagte:
»Wenn ihr Monche dies einen Stab nennt, dann seid ihr an den Namen gebunden. Wenn ihr es

keinen Stab nennt, dann leugnet ihr das Faktum. Sagt mir, Mdnche, wie nennt ihr es?*

Wenn der Monch das Holzkohlebecken anheizt, wird er beschimpft, und wenn nicht, wird er
auch beschimpft. Im alltdglichen Leben schafft der Meister oft sehr bewusst solche

Gelegenheiten, und so wird der Schiiler stindig in eine Sackgasse getrieben. Von auflen

%% vgl. Abschnitt 3.1.3, S. 45.

0 Shirouz 1968, S. 317

1 Shuzanshippei B IU4TEE: das 43. Kdan vom ,,Mumonkan®.
* Shibayama 1976, S. 364.
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gesehen scheinen die Aufforderungen des Meisters unmoglich zu sein, aber sie sind in der Tat
zielgerichtete Erziehung, weil die richtige Reaktion als ,,Denken und Handeln in der
unmittelbaren Sequenz* erst in solch verzweifelter Situation erfolgen werden kann.

Die bisherige Beschreibung trifft hauptsichlich auf die Kéan-Ubung der Rinzai-Schule zu.
In der S6t6-Schule wird der Schiiler durch die rituelle Ubung auch fiir das Handeln im Alltag
trainiert. Die Form wird dabei exemplarisch eingeiibt und schlieflich zweckméBig in allen
Situationen angewendet. Dabei wird der Schwerpunkt von ,,Kufi* mehr auf die korperlichen
Bemiihungen gelegt und nicht auf die Denkiibung, wie beim Koéan. Weil die richtige
Denkhaltung beim Zen mit der Korperlichkeit untrennbar verbunden ist, wird dabei zuerst das
selbstlose Handeln als Form ausgeiibt. Obwohl der Ansatz anders ist als in der Rinzai-Schule,

lernt der Schiiler schlieBlich auch hier situationsgemaf3es Denken und Handeln.

6.3.1.3. Gemeinsam erarbeitende Vermittlung

In der Schule wird die gemeinsam erarbeitende Vermittlung beispielsweise in einem Projekt
praktiziert, das die Schiiler und der Lehrer gemeinsam planen, durchfiihren und bewerten.
Dabei spielen das Ergebnis und nicht zuletzt der interaktive Arbeitsprozess eine wichtige
Rolle. Die Schiiler lernen durch dieses Verfahren, wie sie kooperativ arbeiten, wie sie
teamgemil auf ein Ziel gerichtet miteinander kommunizieren und wie sie gemeinsam die
moglichen Probleme 16sen konnen. Aufler diesem speziellen Projekt erarbeitet der Lehrer mit
der Lerngruppe etwas in einem Gesprich im Schulalltag.

Im Zen-Kloster konnten Zeremonien und Alltagsrituale als solche gemeinsam erarbeitende
Vermittlungen bezeichnet werden. Schiiler rezitieren zusammen Sitren, verbeugen sich, essen,
waschen oder schlafen zusammen nach bestimmten Formen. Das Bewusstsein in einer
harmonischen Einheit ist auch bei dieser Zusammenarbeit vorhanden. Der deutliche
Unterschied zur herkémmlichen Didaktik ist das Fehlen der sprachlichen Kommunikation
beim Zen. Als Ausnahmefall gibt es auch tatsichlich eine Besprechung unter den Monchen
tiber den Arbeitsinhalt, aber grundsitzlich wird die verbale Auseinandersetzung aus den
gemeinsamen Handlungen streng ausgeschlossen. Die Schiiler scheinen nicht frei aus eigener
Initiative heraus etwas zu erarbeiten. Trotzdem sind Zeremonien und Alltagsrituale
tatsdchlich eine freie und kooperative Arbeit, die als Erziechungsmittel eingesetzt wird.

Bei einer Feierlichkeit bewegt sich der Schiiler in einer bestimmten Form. Er ist zwar ein

Element der Zeremonie, aber gleichzeitig driickt er das Ganze aus. Ohne ihn kann die Feier
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nicht stattfinden. Jeder Schiiler konnte als Organ eines Lebewesens angesehen werden. Jeder
ist unentbehrlich, aber jeder ist vollig frei. Dies bedeutet nicht funktionell frei, sondern
ontologisch im Sinne des Kegon-Sitras*, weil Shé gemeinsam und stets jeden begleitet. Die
gemeinsam erarbeitende Vermittlung fiir die Pddagogik des Zenmeisters bedeutet, dass alle
Schiiler vor dem Hintergrund der Shi-Sho-Struktur vereinigt arbeiten und durch diese Praxis
diese Sachverhalte begreifen. Das heif3t: Da jeder Schiiler in einem individuellen Zustand in
Hinsicht von Sho arbeitet, kann er mit den anderen durch einen Kanal von Sho im Schweigen
kommunizieren. Auch die Zeremonie mag jedes Mal anders sein, aber sie ist immer eine
lebendige Kooperation, um die sich jeder bemiiht.

Bei diesem Arbeitsverfahren stellt der Roshi seine Handlung als Vorbild dar. Sie fungiert
als Erziehungsmittel fiir die Schiiler, aber gleichzeitig wird sie, ohne Spuren zu hinterlassen,
in die Gruppe integriert. Er ist auch blof ein Teil des Korpers, in dem sich das Ganze
manifestiert. Daher gleicht seine Position der des Schiilers, der auch dies verstehen lernen
muss.

Unter diesem Aspekt ist das Samu zwar eine aufgebende <> 16sende Vermittlung, aber es
kann auch als gemeinsam erarbeitende Vermittlung ablaufen. Die gesamte Arbeit des Klosters
wird unter den Schiilern aufgeteilt und zugewiesen. Dabei spielt der freie Wille des Schiilers
keine Rolle. Ob er will oder nicht, er muss auf jeden Fall die Aufgabe {ibernechmen. Wenn er
dann seine Aufgabe iibernimmt, sich mit ihr vereinigt, die Grenze zu den anderen Arbeiten
seiner Mitmdnche nicht mehr absteckt und als ein Organ fiir den ganzen Klosterbetrieb tétig
sein kann, dann wird jede Handlung zum Schluss als gemeinsam erarbeitende Vermittlung
angesehen. In diesen Sachverhalten ist jeder Schiiler im Sinne von ,,Farbe* ein gro3er Nutzen
fir die ganze Gruppe, und die Kommunikation miteinander durch den Sho-Aspekt ist

jederzeit vorhanden.

6.3.1.4. Anmerkung tiber die Vermittlungsverfahren

Zusammenfassend haben die Vermittlungsverfahren didaktische Allgemeingiiltigkeit, aber sie
sind bei der Pddagogik des Zenmeisters oft viel unklarer abgrenzbar, als sie in der Schule zu
sehen sind. Die o.a. Samu ist solch ein Beispiel. Sogar das Teishd, ein klares Beispiel der
darbietenden <> aufnehmenden Vermittlung, kann auch als aufgebende <« 16sende

Vermittlung fiir den Roshi angesehen werden, weil er selbst noch ein ewig Ubender ist.

# Alles ist eins (Issoku issai —Bl—4]). Vgl. Abschnitt 2.1, S. 17.



154

Dieser wechselbare Aspekt spiegelt erstens die Vielfailtigkeit und die Flexibilitdt des
buddhistischen Mittels gut wider, das immer frei eingesetzt wird.

Zweitens beruht die unklare Abgrenzung der Vermittlungsverfahren auf der
unterschiedlichen Rolle der Sprache bei der Vermittlung. Wéhrend die verbale Interaktion in
der herkdmmlichen Didaktik selbstverstidndlich das allerwichtigste Vermittlungsinstrument ist
und sich deshalb die Vermittlungsformen nach der Art und Weise der Kommunikation eher
einfach unterscheiden lassen, hat die Sprache in der Piddagogik des Zenmeisters nur marginale
Bedeutung und die Vermittlungsformen sind nicht eindeutig trennbar. Sie werden bewusst

und unbewusst integriert, damit die Vermittlung effizienter durchgefiihrt werden kann.

6.3.2. Sozialformen

Ebenso wie Meyer in Bezug auf die Sozialform feststellt, dass es keine Alternative mehr zu
den vier Formen gibt,* wird die Sozialform auch bei der Pidagogik des Zenmeisters
gleicherweise wie beim herkommlichen Unterricht folgendermallen aufgeteilt: Einzelarbeit,
Partnerarbeit, Gruppenarbeit und Plenum.* Beispielsweise ist die Koan-Ubung Einzelarbeit,
Samu kann zumeist entweder Partnerarbeit oder Gruppenarbeit sein, die Zeremonien und das
Teisho werden im Plenum durchgefiihrt.

Bei der Kdan-Ubung werden jedem Schiiler individuell bestimmte Kdans aufgegeben. Der
Schiiler soll seine Aufgabe mithilfe von Zazen allein 16sen, was als Stillarbeit im extremen
Sinne angesehen werden konnte. Dabei geht es um die selbststindige Ubung, in der sich der
Schiiler um die Auflosung bemiiht. Das Ergebnis wird wihrend des Dokusans regelmiflig
vom Meister kontrolliert, und der Schiiler bekommt allmihlich schwierigere Aufgaben. So ist
die duBerliche Gestaltung dieser Sozialform fast mit der Einzelarbeit in heutigen Schulen
identisch. Eine entsprechende Ahnlichkeit mit dem schulischen Unterricht findet man auch in
der Partnerarbeit, in der Gruppenarbeit und im Plenum.

Bei der Erledigung von Samu ist die Partnerarbeit oder die Gruppenarbeit effektiv und
tiblich. Die Schiiler lernen sowohl die Anwendung von Kdans in der Wirklichkeit als auch die
kooperative Arbeit mit den anderen Schiilern. An den Feierlichkeiten nehmen die Schiiler und

der Meister teil, wobei alle in ihren Rollen, wenn sie sie genau erfiillen wollen,

* Meyer 1994, S.138.
* Hier wird auf die Bezeichnungen ,,Gruppenunterricht* und ,,Frontalunterricht“ verzichtet, weil die Pidagogik
des Zenmeisters nicht in Form von Unterricht durchgefiihrt wird (Meyer 1994, S. 138, 139).
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zusammenarbeiten miissen. Im Vergleich dazu scheint das Teish6 im Plenum ein typischer
Frontalunterricht zu sein.

In der Pddagogik des Zenmeisters wird die Auswahl der Sozialformen ebenfalls durch den
didaktischen Sinn begriindet. Die Grundlage der Ubung ist jedoch zweifellos der einzelne
Schiiler. Er wird aber nicht nur allein gefordert, sondern er lernt auch die Kooperation und
flexible Gruppendynamik im Alltag, wobei er sich selbst vollig aufgibt. Er vereinigt sich mit
den anderen Menschen und mit dem Arbeitsort je nach den Sozialformen.

Im Grunde betrifft die Beschreibung tiber die Sozialformen den Koj6-Aspekt. Unter dem
Koge-Aspekt dient der Schiiler allen Lebewesen. Die Ubung muss immer weit hin zur Welt
gedftnet sein, in der alle Mitmenschen zu erldsen sind. Diese Praxis ldsst sich am besten
anhand der Sechs Paramitas seit der Entstehung des Mahayana-Buddhismus darstellen. Selbst
die Einzelarbeit macht der Schiiler nicht nur fiir sich. Er befindet sich stets in der Mitte der
Welt und zusammen mit den anderen Menschen. In der Pddagogik des Zenmeisters driickt
,sozial“ in ,,Sozialform® diesen Sachverhalt aus. Deshalb hat die Sozialform iiber den
herkdmmlichen Sinn hinaus eine grofle Reichweite. Den Schiiler dies begreifen zu lassen
gehort auch zur Aufgabe des Zenmeisters, der ihm die Aufgaben zweckmdBig in der

differenzierten Sozialform mitteilt.

6.3.3. Medieneinsatz

In diesem Abschnitt wird der Medieneinsatz in der Pddagogik des Zenmeisters untersucht.
Gefragt wird, was als Medium gebraucht wird, wie es verwendet wird und was Medien fiir
diese Pddagogik iiberhaupt bedeuten.

Kron schreibt, dass es einen einheitlichen Medienbegriff in der Didaktik nicht gibt, weil
die Begriindungsansitze fiir Medien unterschiedlich sind.*® Trotz der Vielfiltigkeit nennt er
zwel wichtige Bestimmungen fiir die didaktischen Mediendefinitionen, und zwar den
Vermittlungscharakter und die Rolle von Hilfsmitteln.

Medien dienen u.a. dazu, das zu Vermittelnde anschaulicher zu machen, damit sie den
Lernenden Hilfestellung geben konnen. Wenn es um die Anschaulichkeit der Medien geht, sie
also flir das bessere Verstehen des Lernenden eingesetzt werden, konnen die ,.Zehn
Ochsenbilder” zweifellos als ein geeignetes Beispiel fiir ein Medium im Zen angesehen

werden. Sie werden mit Lehrbiichern in der herkémmlichen Didaktik verglichen, die darauf

4 Kron 2000, S. 325f.
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zielen, das Interesse der Lernenden zu wecken und zumeist durch den visuellen Zugang
kognitives Verstindnis zu fordern. Die Entstehungsgeschichte dieser Bilder bestdtigt den
didaktischen Mediencharakter.*’ Es ist bemerkenswert, dass es eine optische Verstindnishilfe
in der Pidagogik des Zenmeisters gibt, in der ja in erster Linie die korperliche Ubung und die
darauf basierende direkte Einsicht fiir wesentlich gehalten werden.

Dass diese Bilder visuell interessanter und anschaulicher sind als Satren und Zen-Literatur
inklusive Koéans, die nach Krons Bestimmungen auch Medien genannt werden konnen, ist auf
den ersten Blick erkennbar. Das ldsst sich hier durch ein Beispiel im Vergleich mit dem Herz-
Satra zeigen. Das wahre Selbst wird im Herz-Sttra in den folgenden negativen Sitzen

dargestellt:

,,/Alle Dinge sind leer. Sie entstehen nicht und vergehen nicht. Sie sind nicht unrein und nicht
rein. Sie nehmen nicht zu und nicht ab. Darum ist in der Leere keine Form, weder
Empfindung, Vorstellung, intentionale Kraft oder unterscheidendes Denken; kein Auge, Ohr,
Nase, Zunge, Korper oder Bewusstsein, weder Farbe, Ton, Geruch, Geschmack, Tasten oder
Vorstellung, weder Gesichtsfeld noch Gedankenwelt, weder Unwissenheit noch Ende der
Unwissenheit, weder Alter und Tod noch Ende von Alter und Tod, kein Leiden, Entstehen des
Leidens, Aufheben des Leidens, kein Weg, keine Weisheit und kein Erlangen, denn es ist

nichts zu erlangen.«*

Im achten Ochsenbild wird dieser Sachverhalt auf diese Weise ausgedriickt:

" Entstehung der Zehn Ochsenbilder. Siehe Abschnitt 4.1.1, S. 53, 54. Zur Deutung dieses Bildes vergleiche

Abschnitt 4.1.1.

PREEZENE TETR TR TETH ERzEd S6EIETE SBREATS \es
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Hier findet man zweierlei Medientypen in der Pidagogik des Zenmeisters, zum einen die
sprachliche und zum anderen die visuelle Darstellung. Das Darzustellende ist widerspriichlich
und eigentlich nicht darzustellen, wie alle K6ans sagen. Deshalb ist es du3erst schwierig, ,,es*
den Schiiler durch die Medien begreifen zu lassen, und die Medien scheinen fiir ihn nicht
besonders hilfreich zu sein. Trotzdem werden die Medien wie in der herkdmmlichen
Pidagogik auch in der Zen-Ubung als Hilfsmittel eingesetzt. Es gibt eine Unzahl von Zen-

Literatur, und Zenmeister malen oft Bilder mit Zen-Spriichen als Kalligraphie.

Abb. 35: Bild und Kalligraphie von Meister Hakuin®

Diese Werke sind zwar kunstvolle und kreative Ausdrucksformen der Zenmeister, aber sie
sind offenbar nichts anders als didaktische Medien, die aus dem Kar(ina der Zenmeister fiir
die Ubenden entstanden sind. Allerdings sind die Zenmeister sich auch der Grenzen der
Medien bewusst, wie im zweiten Ochsenbild als Spuren des Ochsen dargestellt. Sie sind
schlieBlich nicht das wahre Selbst, sondern sie zeigen nur die Richtung, die eingeschlagen
werden soll.

Wenn man das Wort Medien im etymologischen Sinn als ,,Mittel* versteht, dann ist man in
der Pidagogik des Zenmeisters mit einem grundsétzlichen Problem konfrontiert. Wie das
Wort selbst schon sagt, befindet sich das Medium in der Mitte zwischen dem Subjekt und
dem Objekt, um die Wahrnehmung des Subjekts moglichst zielgerichtet und genau zu

forcieren. Die Sprache, die Symbolisierung des Objekts ist eines der wichtigsten Medien. Das

YEBOWMRICBEBSZFL R << ELBITNEFEEL &E% L Die Kelle pendelt in der Holle zwischen Kilte
und Hitze in der Teezeremonie. Da sie kein Herz hat, hat sie kein Leiden (Yamanouchi 1978, S. 112).
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Subjekt  dekodiert das  Symbol streng nach der Dekodierungsregel  der
Sprachspielgemeinschaft. Durch dieses Verfahren kann das Subjekt das Objekt erreichen.
Falls das Subjekt aber falsch dekodiert, kann es das Objekt nicht erreichen oder wird es
,missverstehen®. Diese Kommunikationsstorung muss das Zen beseitigen, im Grunde
genauso wie bei unserer alltdglichen Menschenbeziehung.

Stattdessen versucht das Subjekt direkt das Objekt zu erreichen, oder noch genauer
ausgedriickt: Es verschmilzt vollig mit dem Objekt. Zum Schluss gibt es weder Subjekt noch
Objekt. Das ist der Grund, warum Medien im Zen eigentlich iiberfliissig sind, da sie in der
Mitte der beiden stehen und zu vermitteln versuchen. Es gibt aber einen anderen Ansatzpunkt
dafiir, dass man im Zen die Medien doch als effizientes didaktisches Hilfsmittel verwenden
kann.

Die grundlegende Funktion der Medien in der europdischen Didaktik ist das
Veranschaulichen. Wenn man das Objekt direkt wahrnimmt, ist es oft wegen der
komplizierten Sachverhalte nicht sofort zu begreifen. Um es verstindlich zu machen, werden
Medien hergestellt, die durch Vereinfachung der optischen Darstellung oder sprachliche
Erklarung mehr Anschaulichkeit gewinnen konnen. Diese Umstdnde setzen voraus, dass die
Medien objektgetreu trotz der moglichen Modifikationen sind.

Im Zen wird das Gegenteil versucht, um diese Verbundenheit mit dem Objekt
durchzubrechen und dartiber hinaus die Wahrheit direkt zu erreichen. Dabei wird bewusst auf
die angemessene Auswahl der Medien oder auf die konventionelle Dekodierung verzichtet,
was die spontane Entscheidung fiir die Medien ermoglicht. Die Medien entstehen durch das
Karma von sich aus. Denn die einzige Wahrheit ist immer und iiberall im Ganzen vorhanden.
Der Ubende gewinnt durch das Nicht-Beachten der Medien die Freiheit iiber sie und erlangt
somit eine noch klarere Einsicht in die Wahrheit. Mit anderen Worten hinterfragt das Zen die
Selbstverstindlichkeit, die eigentlich den grundlegenden Zusammenhang zwischen dem
anschauenden Subjekt und dem angeschauten Objekt ausmacht. Im Folgenden wird nun noch
einmal das bereits in Abschnitt 4.3.2 (gekiirzt) zitierte Kdan mit Erlduterung angefiihrt, dass
dieses Verhéltnis veranschaulicht:

Shakyamuni zeigt eine Blume’’
Vor langer Zeit, als der von der Welt Geehrte am Berge Grdhrakuta weilte, um eine Rede zu
halten, zeigte er vor der Versammlung eine Blume. Darauf verfielen alle in Schweigen. Nur

der ehrwiirdige Kashyapa begann zu liacheln. Der von der Welt Geehrte sagte: ,,Ich habe die

%0 Seson Nenge* t BEHLEE: das 6. Kdan vom ,,Mumonkan®.
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alles durchdringenden Augen des wahren Dharmas, das unvergleichliche Nirvana, die
ausgezeichnete Lehre von der formlosen Form. Sie stiitzt sich nicht auf Worte und
Schriftzeichen und wird auBlerhalb der Schriften iiberliefert. Ich iibergebe sie jetzt
Mahéakashyapa.*

Shakyamuni-Buddha zeigte den Anhdngern ohne Worte eine Blume. Alle sahen sie
gleicherweise, aber nur Kashyapa wurde von seinem Meister akzeptiert. Was verstand der
Jinger? Warum iibergab der Meister ihm allein das Dharma? In dieser Dharma-Mitteilung im
Schweigen geht es um die Veranschaulichung als den wichtigsten Punkt dieses Kodans. Alle
anderen auller Kashyapa miissen die Blume als Blume beobachtet haben, was eigentlich eine
ganz normale Betrachtung war. Niemand begriff die Intention Buddhas. Auch Kashyapa sah
die Blume an. In diesem Moment gab es jedoch bei ihm keine Trennung zwischen dem
Beobachtenden und dem Beobachteten: Er war selbst die Blume.

Im Zen wird oft gesagt: Wenn man einen Baum sieht, muss man ein Baum sein, oder wenn
man einen Stein sieht, muss man ein Stein sein. Man lernt, ohne Vermittlung durch Symbole
zu sehen und diese Erfahrung nicht wieder in Form von Symbolen zu kategorisieren. Man
wird endlich vom Hin und Her zwischen Kodierung und Dekodierung oder aber
Abstrahierung und Konkretisierung befreit. Diese Art von Anschauung ohne Medien dient
keineswegs als Hilfe, die Kenntnis des Lernenden zu vertiefen, sondern ist die Weisheit
selbst, die das lebendige Ganze der Wirklichkeit begreift. Kashyapa sieht nur die Blume, und
damit wird das Dharma vom Buddha zu ihm {ibermittelt.

In diesem Zustand kann man keine Kritik an dem angeschauten Objekt {iben, weil sie einen
Abstand vom Gegenstand voraussetzt. Die Blume bliiht einfach und sie ist tatsidchlich ein
Medium in freier Wahl. Die Weisheit kann sich nur in der Welt, wo sich alle Wesen und
Gegenstinde befinden, als Weisheit erweisen. Man muss wieder zur Betrachtung des Alltags
zuriickkehren, und in dieser Phase kann sich die Kritik erst ergeben, die die erlangte
Erkenntnis der Erleuchtung betrifft. Das heiflt: Medien fungieren dabei als Medien, die zur
Erleuchtung beitragen.

Im Westen wird ,,Zazen* oft mit ,,Zen-Meditation‘ iibersetzt. Dabei entsteht der Eindruck,
dass das Zazen eine meditative Methode ist, mit der man irgendetwas anschauen kann, weil
dies im Christentum in der Meditation bzw. der Kontemplation {iblich ist. Das Zazen ist aber
auf keinen Fall eine Anschauungsmethode, sondern die Anschauung selbst, so wie Kashyapa
in der obigen Geschichte die Blume sieht. Er ist die Blume. Im Zazen ist man nichts und

gleichzeitig alles.
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Prinzipiell ist die Anschauung beim Zen eine Handlung, die mit dem ganzen Korper
ausgeiibt wird, und nicht eine Betrachtung durch Medien. Selbstverstindlich muss ,,Korper
hier im Sinne des Einklangs von Geistigkeit und Korperlichkeit verstanden werden. Das
korperliche Anschauen ist eine wichtige Ubung und wird als die Einheit von Shii und Sho
stets wiederholt. Unter diesem Aspekt ist die Anschauung selbst die Erleuchtung. Anderseits
wird diese Anschauung direkt mit der Erkenntnis der Erleuchtung verbunden. So wurde
beispielsweise Meister Reiun erleuchtet, als er eine Pfirsichbliite sah.”' Sein Erlebnis kann mit
der Geschichte von Meister Kyogen verglichen werden, der die Erleuchtung beim Horen des
Geriusches erlangte, als ein Stein einen Bambus traf.”

Es gibt keinen Unterschied zwischen Horen und Anschauen, wenn sie als Handlungen in
der mit dem Geist vereinigten Korperlichkeit durchgefiihrt werden. Die Objekte des
Anschauens sind nicht nur die Gegenstinde, die mit den Augen zu sehen sind, sondern alle
Gegenstédnde, die auch durch die anderen Wahrnehmungsorgane empfangen werden. Fiir die
Objekte des Horens gilt dies genauso, denn es gibt nichts, was den Wahrnehmenden und das
Wahrgenommene trennt. Man kann sogar sagen, dass mit den Augen gehdrt und mit den
Ohren gesehen wird. Es ist interessant, dass es im Japanischen tatsdchlich eine solche
Redeweise (vermutlich unter dem Einfluss des Zen) gibt: ,,den Geschmack sehen®, ,,den
Weihrauch héren® usw.” Bei den obigen Beispielen des Zen handelt es sich um die Ganzheit
der Wahrnehmung, die die Differenzierung zwischen Subjekt und Objekt aufhebt.

Die Pdadagogik des Zenmeisters zeigt, dass die Anschauung eine bewusste Handlung ist. In

diesem Sinne sind Medien tiberfliissig oder aber konnen absolut frei eingesetzt werden.

6.4. Leistungsbewertung

Das Bewerten in der herkdmmlichen Piddagogik ldsst sich im Wesen unter zwei Aspekten
betrachten:

Der erste Aspekt bezieht sich auf den Schiiler, und zwar wird das individuelle Ergebnis
seiner Leistung nach bestimmten Kriterien bewertet, die zumeist vom Lehrer vorgegeben
werden. Dabei geht es darum, inwieweit er das Lernziel erreicht hat und inwiefern das
Zwischenergebnis eventuell fiir den Lernprozess dienlich ist. Die Bewertung muss moglichst

objektiv durchgefiihrt werden, und deshalb braucht die Kontrolle mehrere Bezugsnormen.

! Reiuntoka” BEBTE: das 8. Koan vom ,,Kattdshi (Akizuki 1979a).
> Kyogenkyakuchiku* 7 8 Z77: das 26. Koan vom ,,Kattoshi* (Akizuki 1979a).
3 Aji o miru“ Bk % % : den Geschmack sehen, , Ko o kiku“ &% & <: den Weihrauch horen.
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Wenn der Schiiler dabei eine positive Bewertung nach irgendeiner Bezugsnorm gewinnen
kann, kann die Bewertung fiir ihn zugleich auch die Motivationsfunktion fiir das weitere
Lernen tragen.

Der zweite Aspekt kann nur im Zusammenhang mit dem ersten betrachtet werden, namlich
die Selbstkontrolle des Lehrers bei seiner Vermittlung. Wenn sich eine positive Leistung
ergibt, darf der Lehrer auch seine Tatigkeit als befriedigend bewerten und weiter so
fortfahren. Wenn nicht, muss die Ursache des Misserfolgs gesucht und die unangemessene
Didaktik fiir die Zukunft korrigiert werden. Das Bewerten enthélt unter diesem Aspekt eine
Prognose.

Auf diese Weise spielt das Bewerten in der Abschlussphase eine wichtige Rolle. Wie
behandelt die Pddagogik des Zenmeisters dieses Thema? Im Folgenden wird zundchst der
erste Aspekt in bezug auf die Schiilerkontrolle untersucht. Dabei wird gefragt, welche
Bezugsnormen es fiir die Leistungsbewertung im Zen gibt, und was fiir eine Verflechtung
zwischen ihnen liegt. Anschliefend daran wird auf den zweiten Aspekt, die Selbstbewertung
der Padagogik eingegangen.

Beim Zen ist das Lernziel die Verwirklichung des wahren Selbst, das eigentlich schon
immer da ist. In diesem Sinne ist es unsinnig, auszuwerten, inwieweit das Ziel erreicht wird.
AuBerdem ist das wahre Selbst, mit anderen Worten: das Nichts, in seinem Wesen gar nicht
Zu messen.

Anderseits ist die Bewertung doch ein unentbehrlicher Faktor beim Zen und wird
tatsichlich in der Evaluation der ,,Farbe® durchgefiihrt. Wie sich die ,,Farbe* andert, wird
vom Meister aufmerksam beobachtet und gemessen. Nach Bedarf wird fiir den Zustand des
Schiilers eine entsprechende MalBnahme ergriffen. Dies ist nichts anderes als die normale
padagogische Bewertung. Dabei sind sachlogische und individuelle Bezugsnormen
vorhanden. Ob der Schiiler mehr ,,Verstindnis* iiber das wahre Selbst erlangt hat und ob der
Schiiler es selber in die Praxis umgesetzt hat, wird durch die ,,Farbe* bewertet.

Diese Anderung wird auch als Fortschrittsprozess anerkannt. Die Ubung wird anhand des
Zwischenergebnisses fortgesetzt, und der Schiiler kann sogar ein Erfolgserlebnis spiiren,
wenn er ein Kdan absolviert hat. In diesem Fall wird die Leistung aber vom Zenmeister
schnell verneint, und das nédchste Koan wird aufgegeben. Die ,,Farbe* ist in der Folge als
Selbstausdruck des wahren Selbst anzusehen, das schrittweise in Erscheinung tritt, obwohl es
eigentlich iiber alle Bewertungen erhaben ist.

Die Ursache dieser widerspriichlichen Situation liegt wiederum in der Einheit von Shi und

Shé. SchlieBlich hdngt es davon ab, von welchem dieser beiden Aspekte aus man die eine
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Wirklichkeit sieht. Wiahrend seiner Beobachtung berticksichtigt der Meister das Faktum, dass
die Bewertung des Schiilers ,,nicht eigentlich® ist, das heilit, nicht das wahre Selbst des
Schiilers betrifft. Dabei hat er immer Respekt vor dem wahren Selbst des Schiilers.

Dieses Verhéltnis zwischen Shi und Shé &dhnelt dem wesentlichen Sachverhalt beim
Leistungsmessen. Unter den Schiilern gibt es groe Leistungsunterschiede, die zumeist als
Selektionsfunktion verwendet werden. Wenn auch der leistungsschwache Schiiler unter der
individuellen Bezugsnorm einen riesigen Fortschritt macht, so wird er dennoch nicht
besonders an einem auBlerschulischen Ort, beispielsweise am Arbeitsmarkt, beachtet, denn
seine Leistung entspricht nicht dem angeforderten Niveau. Solche Schiiler und
(lern)behinderte Schiiler werden durch die Leistungsbewertung benachteiligt. Wenn man
diese Ungerechtigkeit unter dem Aspekt der Menschenwiirde betrachtet, so kann man
ebenfalls festhalten, dass die einseitige Niitzlichkeitsbewertung ,,nicht eigentlich® ist.

Des Weiteren gibt es eine eigenartige kollektive Bezugsnorm beim Bewerten in der
Péadagogik des Zenmeisters, und zwar kann die Interaktion zwischen Schiiler und Meister
oder zwischen allen mdglichen Dingen und dem Schiiler durch den Realisierungsgrad des
Zieles, der sich dabei zeigt, bewertet werden. Bis dahin wird der Zustand des Schiilers stets
kontrolliert, in der Rinzai-Schule durch die Kdéan-Ubungen im Dokusan. Bei den Sassho-
Fragen wird der Schwierigkeitsgrad der nidchsten Frage anhand des vorherigen Ergebnisses
immer hoher.>* Die Beurteilung der Ergebnisse dieser ,miindlichen Priifung® ist eine
gebriduchliche Bewertungsweise. Frage und Antwort dienen ausdriicklich der Kontrolle, aber
gleichzeitig sind sie ein von Meister und Schiiler geschaffenes ,,Werk®, etwas, das absolut
einmalig in Raum und Zeit geschieht. Obwohl der Schiiler das wahre gemeinsame Erleben
nicht erkennt, ist dies das Teilen des Nichts und gleichzeitig als gesamte ,,Farbe®. Was und
wie der Schiiler antwortet, bekommt erst im Zusammenhang von ,,allem* seinen Sinn, und
das ist eine spezifische ,kollektive* Bezugsnorm im Zen.

Dieser Aspekt bezieht sich also nicht nur auf die Kontrolle der Schiilerleistung, sondern
auch auf die kritische Haltung des Zenmeisters in seiner Pddagogik zu sich selbst. Bei
Letzterer wird das Nichts als Beobachtungsobjekt in der Konstellation aller ,,Farben*
angenommen, das eigentlich nicht zu analysieren ist. Die kritische Haltung heift hier
ausschlieBlich, den Teilnehmern dieses pddagogischen Vorgangs die Sachverhalte als
Gesamtheit aufgrund der absoluten Negation vorzustellen, wenn auch der Schiiler das nicht
begreift. Der Zenmeister ist sich aber dessen bewusst und fiir die Bewertung in diesen

kollektiven Sachverhalten mitverantwortlich.

> vgl. Abschnitt 4.3.2, S. 91-94.
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Das ganze Bewertungsverfahren nach den verschiedenen Bezugsnormen findet sich
ebenfalls in der Sotd-Schule. Die kérperlichen Ubungen der Schiiler miissen moglichst
korrekt ausgefiihrt werden, und der Meister beobachtet sie. Sie miissen aber zum Schluss der
Umgebung gerecht sein, und ihr Sinn kann erst im Gesamtzusammenhang beurteilt werden
und damit auch die Pddagogik selbst. Die Leistung des Zenmeisters wird dabei stets
mitbewertet. Dies hat zur Folge, dass das Bewerten im Zen im Einklang mit einer bestimmten
Bescheidenheit des Meisters durchgefiihrt wird. Denn die Beurteilung der Leistung wird nicht
von oben (Lehrer) nach unten (Schiiler) einseitig gegeben, sondern sie wird gemeinsam
erstellt. Selbst wenn der Meister den Schiiler in der Kéan-Ubung sofort wieder wegschickt,
wird die Handlung des Meisters auch in die Bewertung der Gesamtheit integriert.

In der Padagogik des Zenmeisters hat eine Bewertung auf diese Weise immer zwei Aspekte,
das Leistungsmessen des Schiilers und die eigene Kontrolle der durchgefiihrten Didaktik, und
beide ergdnzen sich immer. Selbstverstindlich beruht dies auf der Einheit von Shii und Shd.

Die Péddagogik des Zenmeisters kann aber auch anders bewertet werden. In den ,,Zehn
Ochsenbildern® wird dieses Kriterium gut dargestellt, und zwar dort, wo sich der Kreis
zwischen dem letzten Bild und dem ersten Bild schliefit, mit anderen Worten: Wenn der
Junge im letzten Bild seine Selbstsuche beginnt, dann hat die Pidagogik Sinn bekommen. Das
ist die Entstehung des Bodhi-Geistes, und es gibt keinen anderen Maf3stab zur Selbstkontrolle
fiir den Zenmeister, der mit seiner einmaligen ,,Farbe* eine einmalige Padagogik durchfiihrt.
Diese statische Leistungsbewertung als Einmaligkeit kann sich durch die AnschlieBung an
den neuen Kreis in eine dynamische Leistungsbewertung umwandeln.

Das erste von den Vier GroBen Geliibden>, ,.Die Geschopfe sind ohne Zahl. Ich gelobe, sie
zu erlosen®, kann in diesem Sinne sofort in eine Frage nach dem Selbst verwandelt werden:
Ob ich mich um des wahren Selbst willen wirklich bemiihe, die Geschopfe ohne Zahl zu
erlosen? Aus dieser einfachen Frage ergeben sich notwendigerweise die folgenden
praktischen Fragen: Ob ich als Lehrer die ,,Farbe* gemeinsam mit dem Schiiler in der
unersetzlichen Konstellation richtig aufarbeitete, und ob dieser Schiiler dadurch den Bodhi-
Geist der anderen Menschen weiter erwecken konnte. Der Bodhi-Geist fungiert im Zen als
Antrieb fiir den ewig dauernden Lernweg, der gleichzeitig den Erfolg der Padagogik bedeutet.
Weil auch die Zahl der Geschopfe unendlich ist, ist die Weitergabe dieser Padagogik mit dem
Bodhi-Geist entscheidend wichtig. Solch eine eindeutige Bewertung in dieser Hinsicht konnte
ein Grund fiir die dauerhafte Uberlieferung des Zen in der Geschichte sein, da dieser

Gesichtspunkt grof3e Beachtung fand.

> vgl. Abschnitt 2.1, S. 18.
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7. Die wesentlichen Charakterisierungen

In der bisherigen Betrachtung {iber die Pddagogik des Zenmeisters wurde deutlich, dass diese,
obwohl sie duBerlich die ziemlich gleichen Handlungsformen nach gebrduchlichen
didaktischen Begriffen enthélt, doch von einer ganz besonderen piddagogischen Einstellung
bestimmt ist. Dies zeigt sich besonders unter zwei Aspekten, ndmlich erstens der Haltung zur
Sprache inklusive zur Interaktion im Hinblick auf den pddagogischen Bezug und zweitens der
Haltung zur Korperlichkeit. In diesem Kapitel werden diese Aspekte nun ausfiihrlicher

untersucht.

7.1. Sprache

Hier ist das Verhéltnis zur Sprache bei der Pddagogik des Zenmeisters zu untersuchen. Zuerst
lasst sich der in dieser Hinsicht relevante Ausgangspunkt der Sprache festlegen. Anhand
dieses Ansatzes werden die Funktionen der Sprache in der herkdmmlichen Padagogik
dargestellt. Diese Funktionen werden dann mit dem Zen damit vergleichend tiberpriift.
AbschlieBend wird die Piddagogik des Zenmeisters mit dem Ansatz des Konstruktivismus
verglichen, der interessanterweise viele Gemeinsamkeiten mit Zen hat, um damit die

charakteristische Einstellung des Zen noch deutlicher hervorzuheben.

7.1.1. Die Grundlage der Sprache

Die grundlegenden Merkmale der Sprache werden nach der Zielsetzung dieser Arbeit

folgendermaBen dargelegt.'

a) Die Kognition der Menschen ist mit der Sprache untrennbar verbunden.

Menschen geben Gegenstinde und Situationen um sich herum stindig kategoriale
Bezeichnungen und konnen sich dadurch mit dulerlichen Gegebenheiten identifizieren. Diese
Bezeichnungen sind auch chronologisch verfolgbar angeordnet und dienen dem Beibehalten

ithrer Identitdt. Die verbale Orientierung gibt den Menschen ein Sicherheitsgefiihl, mit dem sie

1Vgl. Holenstein 1980 S. 10-52, Apel 1982, Bollnow 1983 S. 101-110, Maturana/Varela 1987 S. 221-254,
Maruyama 1988 u. 1989, Davidson 1993 .S. 64-94.
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das physiologische Leben in der Welt fiihren konnen. Die Sprache ist das Eigentum der
Menschheit, das die physiologische Identitét bildet.

b) Die Sprache ist ein Zeichensystem.

Dies betrifft gesellschaftliche und kulturelle Zusammenhénge. Weil ein System die
Gemeinsamkeit voraussetzt und sich dadurch von anderen Systemen unterscheidet, hat auch
die Sprache diese Eigenschaften. Das heifit, jede Sprache wird bestimmt von den jeweiligen
Spielregeln der einzelnen Sprachspielgemeinschaft®.

Im sprachlichen Zeichensystem ist stets eine Struktur enthalten, die von dem bezeichneten
Gegenstand, dem Zeichen und dem Interpreten bestimmt wird. Es gibt noch einen Sender, der
die Information lber diesen Gegenstand einem Empfinger/Interpreten sendet, und damit
funktioniert die Sprache als Informationstrager. In Bezug auf diese Struktur kann man die
Sprache auch noch unter semantischen, syntaktischen und pragmatischen Aspekten

betrachten.
c¢) Die Ich-Identitdt ist durch die Sprache gebildet.

Der Kommunikationsprozess wird vermittels eines Zeichensystems intersubjektiv
durchgefiihrt, wobei jeder mit der Sprache seine eigene Identitét feststellen kann. Das heif3t:
Das Selbst als anthropologisches Ganzes kann sich kommunikativ nur mitten in der Welt

befinden, wo sich das andere Selbst gleichermallen befindet.
d) Die Sprache ist durch Unhintergehbarkeit und unerschopfliche Kreativitdt charakterisiert.

Das physiologische Selbst und das kulturelle Selbst konnen als eine Zwischenstation der
Sprache angesehen werden, und hierbei ist folgendes von Bedeutung:

Einerseits kann ein Mitglied einer Sprachspielgemeinschaft nie auerhalb seiner Position in
dieser Gemeinschaft stehen und sie von daher nie kritisieren oder legitimieren, weil seine
Wahrnehmung, sein Denksystem und seine Kommunikationsform ja bereits von seiner
Gemeinschaft bestimmt werden. Es gibt keine Meta-Sprachspielregeln, die einzelnen

Gemeinschaften ilibergeordnet sind. Diese Unhintergehbarkeit der Sprache ist bedeutsam fiir

* Die ,,Sprachspielgemeinschaft“ meint hier die Gemeinschaft, in der ein ,,Sprachspiel“ im wittgensteinschen
Sinne durchgefiihrt wird (Wittgenstein 1971).
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den Spracherwerb der Heranwachsenden, deren Sozialisation in ihrem jeweiligen Lebenskreis
sinngemal} gepragt wird. Auch ein groBer Teil der Kultur wird dadurch vermittelt.

Anderseits kann die Sprache im Denken und in der Kommunikation unendlich schopferisch
weiterentwickelt werden, weil sie erst von der Erkenntnisperson definiert wird. Die Subjekte,
die mithilfe der Sprache die Wirklichkeit begreifen und eventuell diese Information
weitergeben, verwenden die Sprache zwar innerhalb der Sprachspielgemeinschaft, aber nach
thren vollig individuellen Einstellungen. Jedes Wort wird von dem eigenen Lebenshorizont
und der eigenen Lebensgeschichte des Subjekts beeinflusst. Es gibt keinen objektiven Beweis,
dass das gleiche Wort bei jedem Sprechenden denselben Inhalt enthélt. Diese Differenzierung
ist aber zugleich der Grund fiir alle schopferischen Werke mit der Sprache. In der Dichtung
findet man ganz verschiedene Anwendungen und Konnotationen des gleichen Wortes.
Jemand, der ein Wort liest, speichert es fiir sich mit seinen eigenen Kontexten, und verwendet
es weiter. Durch die neuen Informationen tiber den eigenen Wortschatz definiert man immer
wieder erneut die Wirklichkeit dndert und dadurch die eigene Identitit.

Die Sprache entwickelt sich auf diese Weise unendlich inmitten einer verdnderlichen
Umwelt. Sie ist kein statisches Phanomen, sondern lebendige Geschichtlichkeit. Gleichzeitig

hat sie direkt mit der Entfaltung des Selbst zu tun.

7.1.2. Die Sprache und die Erziehung

Die Unhintergehbarkeit und die unermessliche Kreativitit sind wesentliche Merkmale der
Sprache, und gerade dabei spielt die Erziehung eine wichtige Rolle. Noch genauer gesagt,
tibernimmt die Erziehung die Funktion, diese zwei Charakteristika zu verstirken, damit die
Heranwachsenden in der Gesellschaft miindig werden konnen. Deshalb ist es fiir die
Erziehungswissenschaft notwendig, Strategien dafiir zu entwerfen, wie mit der Sprache
zielgerichtet umgegangen werden kann und soll.

Unter dem ersten Aspekt, der Unhintergehbarkeit, betrachtet man in der Pddagogik die
Sprache als Mittel des Wissenserwerbs. Dabei geht es um die Weitergabe der Kulturgiiter und
um die AuBerungsformen der Sprache inklusive der sozialen Normen. Die Mitglieder einer
Sprachspielgemeinschaft miissen die Sprachregeln kennen lernen und dadurch gestaltetes
Kulturerbe erwerben. Dabei gibt es keine Freiheit fiir sie, weil ihre Kognition und ihre
Denkweise schon von Anfang an mit dem Spracherwerb bestimmt werden.

Unter dem zweiten Aspekt, der unerschopflichen Kreativitit, wird die Sprache als

Konnenserwerb in der Pddagogik behandelt. Die Heranwachsenden erwerben nicht nur die
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iiberlieferten Kulturgiiter, sondern sie sollen damit auch das eigene neue Werk gestalten und
nach der Sprachregel entsprechend mit den anderen Mitgliedern der Gesellschaft
kommunizieren konnen. Dabei geht es darum, wie sie die Verbindlichkeit der Sprache mit
dem eigenen freien Selbst vereinbaren und zur weiteren Entwicklung der Sprache beitragen
konnen.

Um das Verhiltnis zwischen der Sprache und der Erziehung noch deutlicher zu machen,
werden hier zwei bekannte Beispiele im japanischen Sprachraum gezeigt. Im ersten Beispiel
geht es um die Art und Weise der Verneinung. In europdischen Sprachen wird ein negativer

Fragesatz folgendermal3en beantwortet:

Haben Sie kein Buch?
Nein, ich habe kein Buch. Oder: Doch, ich habe eins.
Don't you have any books?

No, I don't have any books. Or: Yes, I have one.

Im Japanischen geht es so:
Haben Sie kein Buch?
Ja, ich habe kein Buch. Oder: Nein, ich habe eins.

An diesem Beispiel wird deutlich, dass ,,ja* und ,,nein“ in einem solchen Zusammenhang in
der japanischen Sprache genau umgekehrt wie in den europdischen Sprachen verwendet
werden. Das heif3t: In den europédischen Sprachen wird die subjektive Sicht des Antwortenden
primdr gesetzt. Wenn die Ansicht des Antwortenden zu dem Erfragten negativ ist, lautet die
Antwort ,,nein®, und im entgegengesetzten Fall ,ja*“. Dagegen wird im japanischen Satz die
Sicht des Fragenden stirker beriicksichtigt. Wenn die Beschreibung im Fragesatz die
Wirklichkeit ist, wird dementsprechend mit ,,ja“ geantwortet, und wenn nicht, dann mit
»hein“. Es ist also in der japanischen Kommunikation fiir den Informations-,,Empfanger*
wichtiger, sich dem Informations-,,Sender anzupassen, als seine eigene Meinung zu dullern.
Das ist nur ein kleines Beispiel, aber diese Haltung reprisentiert wesentlich die Identitit
von Japanern. Man nimmt stets viel Riicksicht auf die anderen. Die Auswahl der zahlreichen

Personalpronomen’ und auch der Nomen® fiir die erste Person Singular hingt davon ab, wer

3 z.B. watashi A, watakushi A, atashi @ 7= L, boku £, ore &, shosei /N
*2.B.Otosan BR & A, Sensei 4, Ojisan & U'E A, Oniichan B 75 ¥ A usw.
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das Gesprichsgegeniiber ist. Bei allen erzieherischen Anldssen und durch alle padagogischen
Impulse muss den Heranwachsenden diese Art und Weise des Ausdrucks vermittelt werden,
die zugleich auch die Identitit und das ethische Verhalten bildet, sonst kdnnen sie nicht
kompetent in der Gesellschaft leben.

Auch verdeutlicht dieses Beispiel, dass der Begriffsinhalt in jeder Sprache unterschiedlich
ist. ,,Ja* und ,,nein“ sind keine allgemeingiiltigen Aussagen iiber die Wahrheit. Was die
Wahrheit ist, stellt jede Sprache anders dar. Man kann zwar die eigene Sprachlogik moglichst
objektiv zu betrachten versuchen, aber schlief8lich ist dieser Versuch zum Scheitern verurteilt,
weil diese Betrachtungsweise selbst schon von der eigenen Sprache bestimmt ist. Man kann
auch versuchen, eine andere Sprache zu analysieren, was aber nur wenig Erfolg hat, weil man
die anderen Denkmuster nie hundertprozentig ,,richtig® versteht. In der Erziehung ist also nur
die Vermittlung der Sprache moglich, die in dieser Hinsicht fiir sich selbst unkritisch und
unbewusst genutzt wird.

In Bezug auf den zweiten Aspekt der Sprache, die unendliche Kreativitét, wird die Sprache
als Konnenserwerb betrachtet. Hier geht es um die Selbstverwirklichung mithilfe der Sprache.
Anhand des erworbenen Wissens und Wissensrahmens entwickeln die Menschen ihr Denken
und Handeln mit ihren eigenen Ideen und Gefiihlen weiter. Selbstverstindlich beschrénkt sich
dies alles auf den inneren Kreis einer Sprachspielgemeinschaft. Trotzdem erdéffnet sich einem
jeden die Mdglichkeit, alle Worter unendlich zu kombinieren und damit stindig etwas Neues
in jeder Lebenssituation auszudriicken. Auch bei der Auslegung eines Textes nimmt der
Interpret an dieser Arbeit auf geschichtlicher Basis schopferisch teil.

Um diesen Zusammenhang zwischen der festgestellten Unhintergehbarkeit und der
Kreativitit des Informations-,,Empfingers® zu zeigen, wird hier ein Beispiel mit einem
japanischen Kurzgedicht gegeben. Das Haiku ist ein Gedicht, das im Original aus insgesamt

17 Silben besteht.’

Beispiel: ein Haiku von Bashd®
,,Ah dieser alte Teich,
ein Frosch springt hinein,

der Laut des Wassers.*

> Haiku fE4: ein japanisches Kurzgedicht, das aus 5-7-5 Schriftzeichen (Silben) besteht. Das Haiku entstand als
eine Variation des Waka F18 (eine lingere Gedichtform) im 17. Jh.

Bashd zum Zen siehe Suzuki 1988.
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Ein Haiku muss immer ein Wort haben, das eine bestimmte Jahreszeit ausdriickt. In diesem
Fall ist es ,Frosch®, und die Zeit ist Spatfriihling. Wenn ein Japaner dieses Wort im
Zusammenhang eines Gedichts hort, stellt er sich sofort einen alten Teich mitten in iippigen
Béaumen vor, die zu einem kleinen Frosch farblich passen. Das gesamte Bild in einem griinen
Ton ruft in ihm die schlédfrige Stimmung eines Spétfriihlingsnachmittags hervor.

Ein Gedicht von drei Zeilen ist zwar sehr kurz, aber Japaner vollziehen dadurch die
unendliche Natur nach. Haiku ist eine Kunst, die vollig abhéngig ist von der Konnotation der
Worter. Im Groflen und Ganzen hat die japanische Sprache mehr Konnotationen als die
europdischen Sprachen, und diese Konnotationen beziehen sich meistens auf die vier
Jahreszeiten, die immer einen bestimmten Gemiitszustand hervorrufen. Ein Haiku zu
verstehen bedeutet deshalb, sich alle diese Hintergriinde vergegenwirtigen zu konnen, und
das geschieht automatisch.

Ein alter Teich, ein Frosch und ein Sprung sind vollig gewohnliche Worter, die nach den
Spielregeln ein traditionelles Bild darstellen. Der Dichter Bashd fiigt aber nun durch die letzte
Zeile einen ganz neuen Inhalt hinzu. Das Haiku driickt zwar einen Moment der Bewegung
aus, aber man fiihlt nichts anderes als die absolute Stille hinter dem Gerdusch des
Froschsprungs, eine Stille, die die Leere des Zen verkorpert.” Das Haiku ist ein typisches
Beispiel fiir die unendliche Kreativitit der Sprache, in der man, wihrend man die ganze
Tradition beibehilt, neue Inhalte frei ausdriicken kann.

Die Erziehung und Bildung haben im Allgemeinen die Aufgabe, den Heranwachsenden die
Moglichkeit zu geben, durch einen solchen Ausdruck ihr Selbst zu verwirklichen. Um dieses
Ziel zu erreichen, fungiert die Sprache sowohl als Instrument des Wissens- als auch als des
Konnenserwerbs, wobei jede Funktionen jeweils ein anderer Schwerpunkt desselben
Vorgangs ist. Im Grunde geht es bei allen pddagogischen Tétigkeiten darum zu bestimmen,
auf welchem Aspekt der Sprache der Schwerpunkt liegt. Dies wird zundchst in vier
Grundfunktionen der Sprache im Rahmen der Erziehungsstruktur von Loch festgelegt. Er

definiert folgende Grundfunktionen.®

7 Ueda weist auf die Rolle des letzten Schriftzeichens (Kireji Y111 F z.B. ,ya‘X®) im Haiku hin, das den Leser
zur Welt der Leere hinfiihrt (Ueda 1992, S. 244 ff.).
*Loch 1970, S. 481-528.
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1. Die operative Funktion
Jede Kultur hat eine eigene spezifische Leistung der Sprache fiir die Produktion und
Reproduktion ihres Selbst. Die operative Funktion bestimmt die Art und Weise der Sprache in

der Praxis, was als Objekt des Lernens in einem Erziehungsprozess vorgegeben wird.

,Dabei sind die sprachlichen Mittel, mit denen in einem Kulturbereich operiert wird, eine
entscheidende Bedingung fiir die lernende Aneignung dieses Bereichs und damit auch fiir

lehrende Vermittlung.*’

Die Sprache hat in dieser Funktion eine Wechselwirkung. Das neue Kulturprodukt wird nach
der Sprachtradition hergestellt und gespeichert, was wiederum zur Entwicklung der Sprache

beitrigt.

2. Die instruktive Funktion

Der in die Welt eintretende Mensch muss lernen, um sich die Kultur aneignen zu koénnen.
Was die Sprache beim Lernen leistet, wird die ,,instruktive Funktion* genannt. Sie bezieht
sich also auf die kulturelle Uberlieferung. Mit der Sprache kann man zu den Kulturgiitern

Zugang finden.

3. Die kommunikative Funktion

Diese Funktion tragt zur Verstdndigung und zur Kooperation der Interaktionspartner iiber ihre
jeweiligen Intentionen bei. Die Sprache ist das vorherrschende Medium sozialen Lebens, zu
dem das Lernen und das Lehren der Kultur als eine wichtige Erziehungsaufgabe gehort. Sie
ist auch als Vehikel menschlicher Selbstverwirklichung zu verstehen, weil Rollenverstdndnis

und eigene Identitit durch die Kommunikation vermittelt werden.

4. Die emanzipative Funktion

Das Ziel der Erziehung ist die Miindigkeit des Einzelnen. Der Mensch ist nicht nur passiver
Kulturiibernehmer, sondern auch aktiver Mitgestalter, der selbststindig handeln kann. Um
diesen moralischen Anspruch zu erfiillen, wird die Sprache in der erzieherischen Interaktion

eingesetzt, wobeli es aber ein grofles Dilemma gibt:

° Loch 1970, S. 498.
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»Es wird vor allem dann aktuell, wenn der Autoritdtsanspruch der Erzieher sich nicht am
Miindigkeitsanspruch der Lernenden relativieren will oder wenn das proklamierte Ziel der

Erziehung zu ihrem faktischen Betrieb in Widerspruch gerit.*'°

Daher darf das emanzipative Sprechen nicht ideologisch durchgefiihrt werden, sondern ist
notwendig praxisbezogen. Normen der Erziehung werden dabei stindig neu und kritisch
auszuhandeln und zu interpretieren sein. Diese Funktion ist die Miindigkeit intendierende
Sprachleistung in der gesellschaftlichen Praxis und impliziert deshalb das soziale und

politische Engagement.

Nach den o.a. zwei groen Merkmalen der Sprache beziehen sich die operative und die
instruktive Funktion auf den Aspekt der Unhintergehbarkeit. Man lernt durch die Sprache
alle Sprachprodukte, damit man sich seine eigene Identitit bilden kann. Hier geht es
hauptsdchlich um den Wissenserwerb. Im Gegensatz zu den ersten zwei Funktionen beziehen
sich die kommunikative und die emanzipative Funktion auf den Aspekt der unermesslichen
Kreativitat. Hier wird gefragt, wie man mit den anderen Menschen eine Verstindigung finden
und wie man die Sozialnormen situationsgemal3 neu definieren kann. Dies wird wiederum zur
eigenen Identitdtsbildung beitragen. Im Vordergrund dieser Funktionen steht vorherrschend

der Konnenserwerb.

Die o.a. Grundfunktionen der Sprache und ihr Verhiltnis zur Erziehung lassen sich

folgendermalien darstellen.

Die operative Funktion
Wissenserwerb < Unhintergehbarkeit

Die instruktive Funktion
Die kommunikative Funktio
Koénnenserwerb unermessliche Kreativitit

Die emanzipative Funktion

Abb. 36: Verhiltnis zwischen Sprache und Erziehung

9L och 1970, S. 514.
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7.1.3. Die Sprache in der Pddagogik des Zenmeisters

Im Vergleich zum oben Dargelegten wird die Sprache in der Pddagogik des Zenmeisters
vollig anders gesehen und verwendet. Zuerst soll ein kurzer Uberblick iiber die Geschichte
des Zen unter dem Aspekt der Sprache gegeben werden.

Zu den von Bodhidharma beschriebenen Charakteristika des Zen gehoren:

1. die Unabhingigkeit von Schrifttum
2. besondere Uberlieferung auBerhalb der orthodoxen Lehre

Hier erkennt man schon die Haltung zur Sprache. Die Entstehung des Zen-Buddhismus als
selbststindige Schule in China war ganz wesentlich beherrscht vom Misstrauen gegeniiber
dem Geschriebenen, wihrend die anderen Schulen die enormen Mengen der liberlieferten
Sttren als gegeben hinnahmen. Nicht nur die Skepsis hinsichtlich der schriftlich
niedergelegten Sprache, sondern auch die Unabhédngigkeit von der Sprache iiberhaupt war
stets die Grundlage des Zen-Buddhismus.

Das Merkmal der ,,besonderen Uberlieferung auBerhalb der orthodoxen Lehre® wird auch
mit der Formulierung ,,Uberlieferung von Herz zu Herz*'' ausgedriickt, d.h., der direkte Blick
in die ,,Leere* kann nie verbal vermittelt werden. Wenn die authentische Erfahrung bei einem
Menschen entsteht, dann wird dies als Dharma bezeichnet, und das heit, dass ,,es*
tibermittelt wurde und dass vor diesem Moment diese Einsicht selbst niemals operationalisiert
wurde. Die Anhdnger des Zen-Buddhismus versuchten jedoch immer wieder, diese
nichtsprachliche Erfahrung auch sprachlich weiterzureichen. Trotz der Erkenntnis der
Begrenztheit der Sprache horten sie nie auf, iiber ,,es* zu erzdhlen und zu schreiben, was
schlieBlich eine grole Anzahl von Sitren, Dokumenten und Literaturen ergab.

Anderseits war das Uberwinden des nur durch Sprache vermittelten Denkvermogens die
kontinuierliche Aufgabe des Zen-Buddhismus. Die Erfindung der Koan-Ubung in China
diirfte das Resultat der realistischen Denkweise des Volkes gewesen sein. Die Anhdnger des
Zen-Buddhismus fiihlten das Bediirfnis, das Dharma auch im alltdglichen Leben wirksam

werden zu lassen. Viele Zenmeister mit den verschiedensten Personlichkeiten entwickelten

" Ishindenshin BA & 45 v : ,,Uberlieferung von Herz zu Herz“. Dies wird heutzutage als ein japanisches
Sprichwort verwendet, das die intime Beziehung ohne verbale Kommunikation bedeutet.
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eigene Koan-Methoden.'? Das war die Bliitezeit des Zen in China, in der die Sprache recht
frei und pragmatisch durch die Sprache iiberwunden wurde.

AnschlieBend kam die Kdan-Ubung nach Japan und wurde von dem Zenmeister Hakuin in
der Edo-Zeit als effiziente padagogische Methodik systematisiert. In Japan traf die Aufgabe
des Zen, die Sprache zu liberwinden, auf eine Tradition, in der man sehr stark an die Macht
glaubte. In fritheren Zeiten bedeutete die Sprache unmittelbar das Entstehen der Phanomene,
die mit ihr ausgedriickt wurden,"® und umgekehrt glaubte man, dass etwas Geschehenes
automatisch die Sprache hervorrief. '* Dabei trat das Subjekt des Sprechenden (des
Bezeichnenden) nicht besonders ins Bewusstsein. Der Ubergang von Sprache zu Wirklichkeit
und der umgekehrte Vorgang werden offenbar auch in der japanischen Sprache selbst

ausgedriickt. . Koto*!

(bedeutet die Sprache) wird ndmlich genau gleich ausgesprochen wie
,Koto«!® (bedeutet die Sachverhalte und ein Suffix, das etwas Geschehenes abstrahieren
kann). Der japanische Zenmeister hatte deshalb insbesondere Schwierigkeiten, die Ubenden
bei der Kdan-Ubung von diesem Realitéitszwang zu befreien.

AuBerdem konnte die Sprachstruktur in der japanischen Gesellschaft auf die Kéan-Ubung
gewirkt haben. Wegen der Einfiihrung der chinesischen Kultur in der Zeit des staatlichen
Aufbaus (7.-9. Jh.) lebten die Japaner in einer doppelten Sprachgesellschaft'’, wo der
original-japanischen Sprache der private, ,,weibliche* und alltdgliche Bereich zugeordnet
wurde und der aus China stammenden Sprache der Bereich des Offiziellen, ,,Ménnlichen* und
Formellen. Nach dieser Aufteilung gehdrt der Buddhismus ohnehin zur zweiten, der
offentlichen und formellen Sprachkategorie, was den Ubenden bei der Koan-Ubung stéren
kann. Thr Respekt vor der Sprache der buddhistischen Texte ist sehr stark, obwohl der Inhalt
des Koans eigentlich oft das Alltagsleben betrifft, wodurch ein primires Interesse beim
Ubenden hervorgerufen wird."®

In einer solchen Situation war es fiir die japanischen Zenmeister bestimmt wesentlich
schwierigerer als fiir die Meister in China, bei den Schiilern die urspriingliche Hochachtung

vor den Schriften aufzuheben. Die Tatsache, dass gerade Hakuin und nicht die chinesischen

"2 Es gab verschiedene Schulen nach den Charakteristika der Kodans, die ,,Goke shichishi“FE Rt R (finf
Hauser, sieben Schulen) genannt wurden.

" Diese magische Kraft der Sprache wird als ,Kotodama“E & (die Seele der Sprache) bezeichnet. In einem
Gedicht von Kakinomotono Hitomaro 7 AFkE wird ausgedriickt: Japan ist solch ein Land, in dem sich
gliicklicherweise viele Seelen der Sprache befinden (vgl. Nishimoto 1976).

' Im Vorwort der Gedichtsammlung , Kokinshi“#& 4 £ schreibt Kino Tsurayuki #2 & 2 : Wenn die Stimme der
Nachtigall bei der Pfirsichbliite oder die Stimme des Frosches im Wasser gehort wird, gibt es kein Lebewesen,
das nicht ein Gedicht machen mdchte.

" Koto & die Sprache.

'® Koto Z5: die Sachverhalte.

7 Toyama 1992, S. 114 ff.

"* Tbuki 2001, S.208.
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Zenmeister die Kéan-Methode als systematisierte Pddagogik entwickelte, kann auf diesen
Bedingungen beruhen, da vor allem in Japan der Bedarf grof3 war, mit der Sprache die
Sprache zu iiberwinden.

Anhand dieses geschichtlichen Uberblicks stellt sich zunichst die Frage nach dem
Verhéltnis zwischen der Sprache und der Erziehung in der Pddagogik des Zenmeisters. Gelten

die vier Grundfunktionen von Loch auch im Zen, und wie werden sie dort beschrieben?

1. Operative Funktion

Gegeniiber der operativen Funktion hat das Zen immer eine ambivalente Einstellung. Die
beiden Sitze von Bodhidharma driicken offensichtlich die Verneinung dieser Funktion aus.
Anderseits beweisen viele Shtren und Zen-Schriften doch diese Funktion, mit der die
Anhinger der Zen-Schule das Dogma unabhingig von der Einsicht in die Wahrheit zumindest
kennen lernen konnen. Der Zen-Buddhismus kann ohne diese Funktion, also ohne
geschichtlich hinterlassene Informationen, nicht mehr dogmatisch und institutionell
existieren.

Deswegen wurden zahlreiche Zen-Terme, beispielsweise ,,Mu*, das ,,wahre Antlitz* oder
,,Die Farbe ist die Leere, die Leere ist die Farbe* verwendet, die gleichermaBen den Ubenden
den Zugang zur Wahrheit zeigen konnen. Gleichzeitig wurde aber davor gewarnt, mit solchen
Ausdriicken wortlich umzugehen. Ohnehin ist es unmdglich, die Sinnhaftigkeit solcher
Ausdriicke mit dem normalen Verstand zu begreifen. Das Dharma ist die universale Wahrheit
und unabhidngig von der individuellen Interpretation. Es muss unbedingt unverdndert
tiberliefert werden. Aus diesem Anspruch werden die Befreiung von der Sprache und die
direkte Einsicht in die iiberlieferte Wahrheit erzielt. Die authentische Erfahrung iiber die
Sprache hinaus kann genau identisch mit der der alten Zenmeister sein. Dann kann jede
Bezeichnung nach Bedarf vorkommen, die zwar einen Inhalt trigt, aber keinen festgelegten
Sinn hat. Mit anderen Worten: Der Ubende kann mit einer beliebigen Bezeichnung in die
sprachlose Welt eintreten.

Diese Umstiinde werden im Kommentar von Meister Mumon direkt nach dem ersten Kdan

von Mu dargestellt:

»Was ist die Sperre der Zen-Meister? Eben dieses ,Mu‘ — das ist die Schranke des Zen. Es
wird daher ,die torlose Schranke des Zen‘ genannt. Diejenigen, die die Schranke tiberwunden

haben, werden nicht nur deutlich Josh sehen, sondern werden Hand in Hand gehen mit allen
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Meistern der Vergangenheit, sie von Angesicht zu Angesicht sehen. Du wirst mit dem

gleichen Auge sehen, mit dem sie sehen, und horst mit dem gleichen Ohr.« "

Das ,,Mu“ ist die Schranke, die iiberwunden werden muss. Wenn man es einmal einsieht, ist
man davon iiberzeugt, dass diese Einsicht genuin tiberliefert ist. Allerdings ist das ,,Mu®, die
Wabhrheit iiber die Sprache hinaus, mit der Sprache ausgedriickt. Ohne sie ist die Pddagogik
des Zenmeisters auch nicht zu verwirklichen.

AuBer diesen unsinnigen, widerspriichlichen oder sinnlosen Zen-Termen gibt es noch eine
andere Art von Zen-Worten in den Zen-Literaturen, ndmlich die Offenbarung durch die

“20 Djese Szene selbst ist die Wabhrheit,

Alltagssprache. ,,Die Weide ist griin, die Bliite ist rot.
die sowohl diese natiirliche Landschaft als auch den Darsteller dieser Szene enthilt. Das ist
der Ausdruck, der von demjenigen ausgesprochen wird, der die Sprache schon einmal
verlassen hat und wieder zur Sprache zuriickkehrt. Hier ist die operativ funktionierende
Sprache zu sehen. Sie schneidet aber nicht die einzelnen Objekte, in diesem Fall die Weide
und die Bliite, von der Wirklichkeit ab, sondern driickt damit das Ganze aus, das das Mu
verkorpert.

Der Ubende muss selbstverstindlich das gleiche operative Verfahren erlernen, d.h., er muss
zuerst die Sprache verlassen haben und wieder zuriickgekehrt sein, dann funktioniert sie erst
als Zen-Sprache, in der einzelne Worter von den festgelegten Bedeutungen befreit werden.
Diese Sinnlosigkeit mitten in der Sinnhaftigkeit ist eine andere Alternative zu den unsinnigen
Zen-Termen. Die beiden Ausdrucksweisen formulieren schlieBlich denselben Zustand, und in
diesen Darstellungen befindet sich keine Wahrheit, die mit diesen Wortern analog in der

Wirklichkeit darzustellen ist. Die Sprache enthdlt keine Bestimmtheit und daher keine

Intentionalitdt. Im Shobogenzo steht:

,»Ein alter Buddha sagte: ,Der Berg ist Berg. Das Wasser ist Wasser.“ Das heif3t: Es ist nicht
s0, dass der Berg Berg ist und es ist so, dass der Berg Berg ist. Studiere deshalb den Berg!“*!

Hier gibt es einen Widerspruch, der das Verhéltnis zwischen der Wahrheit und der Sprache
ausdriickt. Die Verneinung (Befreiung von der Sprache) existiert immer direkt mit der
Bejahung (sprachlichen Bezeichnung) zusammen. Der Berg in der Bejahung ist nicht

identisch mit dem Berg in der Verneinung. Dennoch kann der Berg in der Verneinung wieder

' Shibayama 1976, S. 31.
0 Siehe das 9. Bild der ,,Zehn Ochsenbilder. Abschnitt 4.1.2, S. 67.
*! Shobogenzo Sansuikyo 1EEEREL (LK #2. Eigene Ubersetzung.
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der gleiche wie der Berg in der Bejahung sein. Man muss deshalb diesen ontologischen
Umwandlungsprozess des Wortsinnes erlernen. Wie Dégen mit dem Wort ,,.Berg® schreibt,
wird das zu Uberliefernde stets mit der Sprache ausgedriickt und den Ubenden gezeigt.
Sakurai weist auf die widerspriichlich erscheinende Haltung zur Sprache von Ddgen in
verschiedenen Stellen vom ,,Shobogenzo* hin und betont, dass die Uberlieferung des Dogmas
im Zen trotz des Primats der Ubung nicht vernachlissigt wurde.?

Der Zenmeister hort nicht auf, die Sprache zu benutzen. Die Zwiespéltigkeit der operativen
Funktion ist in den ,,Zehn Ochsenbildern* als die Spur des Ochsen dargestellt. Die Sprache ist
niitzlich, aber sie kann nie mit der Wahrheit identisch sein. Diese grundlegende Haltung in der
Pédagogik des Zenmeisters steht im grofen Kontrast zur positiven und optimistischen
Einstellung der herkdmmlichen Piadagogik, wobei die Weitergabe der Kulturgiiter in der

sprachlichen Form ohne Zweifel als eine ihren Hauptaufgaben angesehen wird.

2. Instruktive Funktion

Hinsichtlich der instruktiven Funktion sind Zenmeister scharfe Kritiker. Sie sind iiberzeugt
davon, dass das Dharma nie mit der Sprache iibermittelt wird. Trotzdem scheint diese
Funktion in der Koéan-Ubung vorhanden zu sein. Ein Kdan ist verbal niedergelegt, und die
Ubung wird zumeist sprachlich zwischen dem Meister und dem Schiiler durchgefiihrt. Diese
Praxis ist aber im Gegenteil eine Ubung, um die instruktive Funktion der Sprache zu
vernichten und den Ubenden auf das informative Sprachhandeln verzichten zu lassen.

Der Zenmeister gibt dem Schiiler Worte, aber gleichzeitig raubt er sie ihm. Sobald der
Schiiler den Sprachgebrauch aus Anlass der eigenen Aussage aufgibt, eroffnet sich die
Wabhrheit. Dass die Sprache gerade mit der Sprache iiberwunden wird, heif3it, dass diese
Wahrheit ohne Sprache schwer realisierbar ist. Die instruktive Funktion ist auch in diesem
Sinne widerspriichlich. Dieser Widerspruch gilt aber nicht nur fiir die Pddagogik des
Zenmeisters, sondern jede Erziehung und Bildung hat eigentlich dasselbe Problem. Darauf
wird im néchsten Abschnitt, Zen und der Konstruktivismus, noch ausfiihrlich eingegangen.

Im Ubrigen nennt Ueda ein anderes Beispiel fiir die instruktive Funktion.”” Ein Zenmeister
begab sich auf den Sitz fiir das Teisho. Gerade in diesem Moment zwitscherte ein Vogel. Der
Zenmeister sagte: ,,Heute hat der Vogel ein gutes Teisho gehalten®, und stieg von dem Sitz
herunter. Ueda schreibt: Das ist die Sprache, die das Zwitschern des Vogels in ein Teisho
umwandelte. Ohne die beigefiigten Worte bleibt das Zwitschern nur das Zwitschern. Wenn

der Zenmeister spricht, werden das Zwitschern und nicht zuletzt seine Worte eine Botschaft,

2 Sakurai 1982, S. 265-272.
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die auf die Wahrheit hinweist. Die Schiiler horen die beiden Teishds und werden dabei vollig
eins mit den Worten des Meisters und mit dem Zwitschern.

Ueda zeigt noch ein dhnliches Beispiel und fasst zusammen, dass solche instruktiven Worte
zumeist erst nach der Manifestation der lebendigen Wahrheit ausgesprochen werden. Diese
instruktive Funktion ist sehr verstindlich, weil es dort die Intention des Zenmeisters gibt, den
Schiilern aus dem Karuna heraus die Wahrheit einsehen zu helfen. Allerdings konnen die
Schiiler die Wahrheit nie erreichen, wenn sie anhand der Instruktion die Wahrheit als
gezeigtes Objekt erreichen wollen. Es darf keinen Dualismus zwischen der Lehre und der
Wahrheit und zwischen der Aussage und den Zuhdrenden geben. Die instruktive Funktion ist
da, aber sie muss in diesem Fall in dem Ganzen der Ubenden verschwinden, dann funktioniert

die Sprache als Instruktion.

3. Kommunikative Funktion

Die kommunikative Funktion existiert ohne Zweifel auch in der Pddagogik des Zenmeisters.
Jedoch gehort diese Leistung zur subjektlosen Kommunikation, wobei die Sprache ohne
Realitdtszwang verwendet wird. Normalerweise hat ein Wort irgendeine Bedeutung, die ein
Subjekt aus der gegeniiberstehenden Wirklichkeit ausschneidet und wieder gibt. Sie dient dem
Selbstverstindnis und auch dem Zweck der Mitteilung flir die anderen. Dieses
kommunikative Verhiltnis bei der Identititsbildung wurde am Anfang schon dargestellt.

Im Zen-Gesprich gibt es aber kein Subjekt, das durch die Sprache identifiziert wird, und
das sich und die Auenwelt durch das Wort definierend unterscheidet. Deshalb entsteht weder
Informationsaustausch zwischen den Gesprichsteilnehmern noch ein interaktives Ziel, das
durch ein Gespréch zu erreichen wére. Es geht um die Trennung von Sinn und Zeichen, damit
das Ganze als die Wahrheit ausgedriickt werden kann. Da wird gesprochen, die Sprechenden
sind mitten in der ,,sozialen* Struktur, dennoch konnen sie nicht als Identitétstriger anerkannt
werden. Wie ein Ball rollt die Sprache spielerisch von einem (Schein-)Subjekt zum anderen
(Schein-)Subjekt. Dann mag der Gesprédchsinhalt auch unsinnig sein. Es ist ein absolut freies
Wortspiel, das die kommunikative Funktion bei der Padagogik des Zenmeisters produziert.
Jedoch wird es von dem unsicherem Realitidtszwang befreit, weil die Definition der Worter
eigentlich individuell unterschiedlich ist, und gerade daher sind alle Worte die wahrhaftige
Wirklichkeit. Die Gesprichsteilnehmer konnen durch diese Kommunikation sogar die
spielerische Abweichung jedes improvisierten Wortschatzes anhand des gemeinsamen

Wabhrheitsbodens genielen.

% Ueda 2001, S. 225-228.
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4. Emanzipative Funktion

Die emanzipative Funktion hidngt wie bei der herkdmmlichen Padagogik mit der
kommunikativen Funktion zusammen. Im Zen wird in erster Linie gefragt, wie weit der
Ubende die Freiheit von der Sprache gewonnen hat. Dabei geht es nicht nur um die
,unsinnige* Freiheit, sondern auch um den sinngeméfBen Gebrauch der Worter. Die Sprache
muss in der Ko6an-Ubung dazu beitragen, den Ubenden die Weisheit ,aufwirts und
Hriuckwirts® erlangen zu lassen. Man verlédsst die Welt, die mit der Sprache erst erkennbar
wird, kommt dann wieder zur gleichen Welt zuriick und lebt dort frei. Das ist die Miindigkeit
im Sinne von Zen. Um sie zu erlangen, miissen die Schiiler bewusst die zirkuldre
Sprachbewegung iiben, in der die Sprache verneint wird, die Verbundenheit mit der
Bedeutung zerstort wird und die Sprache wieder zur Alltagsebene zurlickkehrt.

Im Ubrigen ist diese Funktion in der japanischen Sprachgewohnheit besonders sinnvoll.
Der Schiiler lebt in der Gesellschaft, wo die Macht der Sprache traditionell sehr stark ist, und
die Befreiung von der Sprache, welche gleichzeitig auch die Befreiung von der politischen
Macht bedeuten kann, kann auch unter dem sozialen Aspekt eine bedeutende Aufgabe sein.**

Das Problem des sprachlichen Sinnes im Zen diskutiert Izutsu anhand von Linchis
beriihmter Darstellung der vier Sichtweisen.”” In dieser Abhandlung versucht er, die sinnvolle
Unsinnigkeit in der Zensprache zu erkldren. Wie beschrieben, hdngt diese Unsinnigkeit direkt
mit den péddagogischen Funktionen zusammen. Zum Schluss werden deshalb die vier
Grundfunktionen der Sprache nach Linchis vier Sichtweisen differenziert und im Folgenden

zusammengefasst.

,,Zenmeister Linchi sagt:26

Manchmal nehme ich den Menschen weg und nehme die Umgebung nicht. Manchmal nehme
ich die Umgebung weg und den Menschen nicht. Manchmal nehme ich die beiden, den
Menschen und die Umgebung weg. Manchmal nehme ich weder den Menschen noch die

Umgebung weg.*

Interpretation

— Weder Umgebung noch der Mensch?’

% Ein Beispiel fiir den Missbrauch der Zen-Sprache, bei dem ,,Leben und Tod fiir den Kaiser* als Motto im Zen-
Geist in einen ganz anderen Kontext eingebettet wurde, ist im Zweiten Weltkrieg zu sehen. (Victoria 1999)

» Jzutsu 1991, S. 355ff. Vier Sichtweisen (Shiryoken) PR .

*® Shaku 1918, S. 10, 11. Eigene Ubersetzung.

*" Ninkyogudatsu AREEE
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Wie Izutsu zeigt, muss diese Sichtweise der Ausgangspunkt sein. Es gibt weder Subjekt noch
Objekt, es gibt weder Sehende noch Gesehene. Das Mu ist eine sprachliche Bezeichnung
dieses Zustandes. Das ist gerade das, was im Zen zu iiberliefern ist. Die operative Funktion ist
damit ausgedriickt. Das K6an Mu ist die Ubung, mit der man diese Sichtweise zuerst erlangen

kann.

— Keine Umgebung, sondern nur der Mensch®®

Uberall herrscht nur ,,Ich“. Es gibt nur das Subjekt und keine Objekte. Was man trifft, ist
nichts anders als man selbst. Izutsu nennt eine Zen-Phrase ,,Sitz allein auf dem groBen

Berg€629

als Beispiel dieser Sichtweise. Ich sitze allein auf dem Berg und sehe nichts mir
gegeniiber. Weil man unmittelbar die Wahrheit manifestiert, funktioniert die instruktive
Funktion, die erst im Zen iiber den Dualismus hinaus mdoglich ist. Man geht vollig auf in der

Erleuchtung.

— Nur die Umgebung, aber kein Mensch™

Diesmal ist kein Subjekt da, sondern es sind nur Objekte vorhanden. Nirgendwo mische ,,ich
mich® ein. Nach der Kategorisierung von Izutsu bezeichnet ,Die Eiche im Vorgarten*’'
diesen Zustand. Unter diesem Aspekt gestaltet die ganze Welt die subjektlose Interaktion.
Hier sieht man die kommunikative Funktion der Zen-Sprache. Der Ubende nimmt als

subjektloses Subjekt auch daran teil.

— Der Mensch und auch die Umgebung™

Das Subjekt und das Objekt bleiben gewohnlich wie in der Alltagssprache. Izutsus Beispiel ist
»Wie gern erinnere ich mich an Kénan im Mérz! Die Rebhiihner rufen, und die Blumen
duften!“* In dieser Aussage von Meister Fuketsu werden der Erzihlende (also in diesem Fall
der Meister Fuketsu) und die erzihlte Szene dargestellt. Diese normale Darstellung setzt aber

die erste Sichtweise ,,Weder Mensch noch eine Umgebung* voraus. Alles ist nichts und nichts

¥ Dakkyofudatsunin EETE A

* Dokuzadaiy(iho Jdt 44 K 7 i

* Datsuninfudakko AT EE

*! Teizen no hakujushi BE#] O 48 %8 F. Das 37. Kdan von Mumonkan.
32 Ninkyogufudatsu ABETRE

33 Das 23. K6an von Mumonkan. Shibayama 1976, S. 217.
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ist alles. Wegen dieser Gleichheit kann die operative Funktion auch in dieser Sichtweise

miterwahnt werden.

Diese vier Beschreibungen sind die vier Sichtweisen eines einzigen Dharmas. Die
emanzipative Funktion der Zen-Sprache heif3t, dass man ganz frei diese vier Sichtweisen von
Fall zu Fall mobilisieren kann, damit man jederzeit Herr der Lage ist.

Geschichtlich gesehen waren das Verhéltnis zwischen Sprache und Erziehung und die
Praxis in der Pddagogik des Zenmeisters nicht einheitlich. Manchmal stand die eine oder
andere der vier Funktionen im Vordergrund. Dennoch ist die grundlegende Haltung zur
Sprache im Zen ausschlaggebend, nimlich die Uberwindung der Unhintergehbarkeit, aus der
sich die absolute Freiheit ergibt, und die spielerische Kreativitit. Der Ubende praktiziert
durch den korperlichen Zugang zum ,,Hintergrund* der Sprache, wo es keinen Unterschied
mit dem ,,Vordergrund* gibt. Das padagogische Ziel, diese Unhintergehbarkeit aufzuheben,
bedeutet die durch Sprache dualistisch vermittelte Wahrheit griindlich zu vernichten und die
urspriingliche Harmonie ohne Subjekt und Objekt zuriickzugewinnen.

In diesem Moment gibt es keinen Unterschied zwischen der Sprache und der Wirklichkeit.
Das heifit: Man kann die Wahrheit durch die Wirklichkeit genau wie durch Sprache
ausdriicken. Der Schrei, der Laut oder die Bliite offenbaren dasselbe wie ein Wort, wobei man
zuerst auf die Wahrnehmung durch die verbale Definition und die Dekodierung verzichten
muss. Man lebt in dieser Welt mit der Sprache und mit tausend Gegenstinden, mit denen man
lockere Sprachspiele und nach dem Zustand der Mitmenschen differenzierte nachsichtige
Sprachweisen schaffen kann. Das ist das Endziel der Spracherziehung in der Piddagogik des

Zenmeisters.

7.1.4. Die Pddagogik des Zenmeisters und der Ansatz des Konstruktivismus in der Didaktik
im Vergleich

Die bisherigen Uberlegungen setzten die Unhintergehbarkeit der Sprache voraus. Dass die
Sprache die Erkenntnis und das Verstidndnis der Menschen von vornherein bestimmt, gilt aber
auch innerhalb einer gleichen Sprachspielgemeinschaft. Jedes Mitglied derselben
Sprachspielgemeinschaft versteht die Wirklichkeit vollig individuell, weil seine personliche
Geschichte und sein Lebenshorizont darin widergespiegelt werden. Es gibt keine neutrale und

vom Individuum unabhingige Wirklichkeit. Man versucht zwar, den anderen diese
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Wirklichkeit in der Kommunikation mitzuteilen und die anderen intersubjektiv zu verstehen,
aber es gibt keine Garantie, dass dieses Verstindnis identisch mit dem des anderen ist. Die
Sprache hat erst im narrativen Zusammenhang einen Sinn. Sie ist ein geschlossenes System,
in das ein anderer nicht einzudringen vermag.

Das ist der Grundgedanke des Konstruktivismus, der sich seit den achtziger Jahren als
wichtiger Ansatz in mehreren Wissenschaften wie in der Neurophysiologie, Philosophie,
Soziologie und in der Psychologie entwickelte.’* Diese Versuche sind auch in der Didaktik in
den letzten zehn Jahren vorhanden.”® PeterBen weist jedoch darauf hin, dass keine umfassende
und iiberzeugende didaktische Theorienbildung vorliegt.”® Trotz der Kritik von Peterien wird
hier versucht, Zen mit der konstruktivistischen Didaktik aus folgenden Griinden zu
vergleichen.

Erstens ist im Konstruktivismus die grundlegende Skepsis gegeniiber der Sprache als
Vermittlung im Konstruktivismus identisch mit dem Zen, wéhrend die herkommliche
Péadagogik diesen Blickwinkel zumeist auler Acht ldsst. Die konstruktivistische These, dass
die Konstruktion der Wirklichkeit durch die Sprache vdllig vom Individuum abhéngig ist, war
schon immer die Behauptung von Zen. Zweitens ist die konstruktivistische Verneinung der
,,Ubertragung* des Wissens vom Lehrer zum Schiiler als Folgerung dieser These ebenso im
Zen zu finden. Drittens ruft der konstruktivistische Aspekt eine neue Fassung fiir den
Zusammenhang von ,,Sprache und Lernen* hervor, die das Zen eigentlich immer schon als
seinen wichtigsten Lerngehalt durch die Kdan-Ubung hielt.

Im Folgenden wird zuerst auf die sprachliche Haltung von Zen hinsichtlich der
konstruktivistischen Thematisierung eingegangen. Dann werden die vier Grundfunktionen der
Sprache in der Erziehung, die in der obigen Beschreibung dargestellt wurden, noch einmal
vom Standpunkt des Konstruktivismus iiberpriift. AnschlieBend werden Gemeinsamkeiten
und Unterschiede der beiden Positionen gezeigt, damit es sich verdeutlichen ldsst, dass die
konstruktivistische Einsicht fortwidhrend schon in der Padagogik des Zenmeisters
mitberticksichtigt wurde.

Zuerst soll hier ein Zitat aus dem Text vom ,,Shobogenzé“ angefiihrt werden.

»Ganz allgemein, wenn wir auf Berge und Wasser schauen, werden sie auf verschiedene Art
und Weise gesehen, abhingig von den jeweiligen Umstinden; die Gotter betrachten sie als

thren Schmuck und nicht einfach als Wasser. Wir sehen es als etwas anderes, wir sehen es als

3% yon Foerster 1985, Maturana 1987, von Glaesersfeld 1997, Peterf3en 2001, S. 102ff.
3 Kosel 1995, Reich 1996.
38 PeterBen 2001, S. 114ff.
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Wasser. Fiir sie ist es Schmuck und fiir uns Wasser. Einige Menschen sehen Wasser als eine
wundervolle Blume, doch verwenden es nicht als Blume. Damonen sehen Wasser als ein
riesiges Feuer oder dickes Blut. Drachen und Fische sehen Wasser als Palast oder
wunderschone Hallen. Das Wasser kann auf viele verschiedene Arten gesehen werden — als
die sieben wertvollen Juwelen, als Wilder, Ziune, die reine und makellose Befreiung der
Dharma-Natur, der wahre Korper des Menschen, korperliche Form und Essenz des Geistes
oder als Wasser, wie es von Menschen gesehen wird. Verschiedene Standpunkte,

verschiedenen Interpretationen. Genauso hingt die Ansicht vom Auge des Betrachters ab.«’

Das Wasser ist unverdndert das Wasser. Wenn die Betrachtenden aber unterschiedlich sind,
wird die Erkenntnis auch demgeméal unterschiedlich sein. Damit ist auch gesagt, dass die
Bezeichnung ebenfalls unbestimmt ist. Es gibt kein einziges, objektives ,,Wasser®. Das ist die
grundlegende Einstellung von Zen gegeniiber der Wirklichkeit und die Erkenntnistheorie, die
der Konstruktivismus mit einem scharfen Bewusstsein thematisiert.

Hoshikawa zitiert folgende Stelle von Daisetz Suzuki und weist darauf hin, dass die
Erkenntnis schlieBlich die Kategorisierung ist und dass bei der Erkenntnis durch Zen
notwendigerweise diese Kategorisierung verlassen werden muss.”® Die Wahrheit soll nicht zu
einer Kategorie ,,Wahrheit gehoren, sondern {iber die Sprache hinaus direkt eingesehen

werden.

,»Die Kiefer und die Pflaume sind die Namen, die wir provisorisch nennen, und diese
Bezeichnungen sind nicht die Kiefer und die Pflaume selbst. Sie sind blofl die Namen. Es ist
fragwiirdig, ob die Kiefer und die Pflaume wirklich die Kiefer und die Pflaume selbst

ausdriucken.*

Die Namen sind die Kategorisierung, mit der der Mensch die Welt verstehen kann, um in ihr
zu leben. Hoshikawa schreibt anhand der Strukturtheorie von Schiitz und Luckmann,” dass
die Erleuchtung erst nach der Vernichtung dieser Struktur, also der sprachlichen Artikulation,

entsteht. Die Vorgehensweise ist an der folgenden Stelle im ,,Shobogenz6* nachzulesen.

,»Es st nicht das Studium des Wassers, das von Menschen oder Gottern gesehen wird, sondern

vielmehr das Studium des Wassers, das durch Wasser gesehen wird. Weil es eine Ubung und

%7 Shobogenzo Sansuikyd 1E SEBRTE 1LIK#R (Eckstein 1997, S. 170)
*¥ Hoshikawa 1993, S. 97ff.
%% Hoshikawa 1992, S. 135-200. Vgl. Schiitz/Luckmann 1979.
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Erleuchtung des Wassers von Wasser gibt, gibt es auch eine Methode, das Wasser des

Wassers zu suchen. “*

Dogen sagt: der Mensch darf das Wasser nicht als Wasser betrachten, sondern das Wasser
muss das Wasser betrachten. Hier sieht man den Wechsel der Betrachtungsweise. Das Wasser
von sich aus zu betrachten heif3it, die Vernichtung des Unterschiedes zwischen dem Sehenden
und dem Gesehenen, mit anderen Worten, dem Subjekt und dem Objekt. Das Wasser kann
auch mit dem Selbst ausgetauscht werden, wobei das Selbst wie das Wasser ohne
Selbstidentitdt ausgedriickt ist. Wir konnen uns zwar selber als Betrachtungsobjekt
reflektieren, aber hier ist das Selbst nicht als solches gemeint. Das Wasser und das Selbst sind
in diesem Fall gleichwertig. Das Beispiel ldsst sich verdeutlichen: Das Wasser
(normalerweise gilt es nur fiir das Objekt) und das Selbst (normalerweise gilt es nur fiir das
Subjekt) sind identisch, und damit verliert die Sprache ihre Funktion, weil sie das Subjekt
(den Nennenden) und das Objekt (das Genannte) immer voraussetzt.

Deshalb: Das Wasser als das Wasser zu studieren, heif3t also, das Selbst als das Selbst zu
studieren und die Sprache zu verlassen. Das vorige Zitat meint eigentlich nicht anders als das

folgende beriihmte Zitat im ,,Shobogenzo*.

,»Den Buddha-Weg zu erlernen heilit das Selbst zu erlernen. Sich selbst erlernen heif3t sich

41
selbst vergessen.*

In diesem Moment verschwindet der narrative Zusammenhang, den der Betrachtende in seiner
Darstellung des Betrachteten immer mittrigt. Nach dem Konstruktivismus ist diese
individuelle Konstruktion der Ursprung der Zweifel und das Problem unseres konventionellen
Bewusstseins. Im Zen wird das Problem auf diese Weise sofort ausgeldscht.

Zundchst wird untersucht, wie dieses gemeinsame Bewusstsein von Konstruktivismus und
Zen im péddagogischen und didaktischen Zusammenhang weiter behandelt wird. Die vier
Grundfunktionen der Sprache von Loch® werden in dieser Hinsicht hier noch einmal

tiberpriift.

* Shobogenzd Sansuikyo IESERREL  1L7K#AR (Eckstein 1997, S. 170)
*! Shobogenzo Genjokoan 1EEAREL LA R. Eigene Ubersetzung.
** Loch 1970, S. 496ff.



184

1. Operative Funktion

Die zu iberliefernden Kulturgiiter werden durch die Sprache weitergegeben, aber die
Originale sind nicht identisch mit dem Ubernommenen. Nach dem Konstruktivismus
funktioniert die Sprache operativ, aber sie ist eben unsicher. Diesen Charakter sieht er aber
positiv. Statt der Bemiihung, eine mdglichst gleiche Uberlieferung zu schaffen, zielt er
bewusst auf die kritische Auseinandersetzung mit dem Uberlieferten. Ohnehin rekonstruieren
wir im geschlossenen System nach unserem Bedarf unsere eigene Wirklichkeit. Wenn man
diese Kulturgiiter in den eigenen Lernweg einbeziehen kann, dann reicht diese operative
Funktion aus.

Im Zen hélt man diesen unsicheren Charakter der Sprache fiir &ulerst problematisch. Das
Dharma ist die universale Wahrheit und unabhingig von der individuellen Wirklichkeit. Die
Pidagogik des Zenmeisters ermdglicht es dem Ubenden, diese Wahrheit durch sich selbst
gewinnen zu konnen. Zen und der Konstruktivismus teilen die Skepsis gegeniiber dem Grad
des Genuinen bei der Rekonstruktion und auch die Einschitzung der Wichtigkeit der

operativen Funktion.

2. Instruktive Funktion
Im Konstruktivismus wird die direkte Machbarkeit des Lernens, das linear-kausal vermittelt
wird, verneint.* Die Lernenden miissen Informationen aus ihrer Umwelt aufnehmen und
selber sinnvoll konstruieren und verstehen. Dieses Handeln kann der Lehrer im Grunde
genommen nicht steuern. Das Lernen wird vom Lernenden immer autonom durchgefiihrt.
Diese Erkenntnis hatte das Zen schon immer. Aber die daraus resultierende
Schlussfolgerung ist eine andere. Wihrend in der konstruktivistischen Didaktik versucht wird,
das moglichst selbststindige Lernen zu fordern oder die gemeinsame Konstruktion interaktiv
zwischen Lehrer und Schiiler zu schaffen, wird ein anderer Lernweg im Zen aufgezeigt, um

die Sprache mit der Sprache zu tiberwinden.

3. Kommunikative Funktion

Jede Konstruktion ist unabhéngig, und eigentlich kann niemand die Konstruktion der anderen
prazise verstehen. Das ist der Standpunkt des Konstruktivismus, wihrend die herkdmmliche
Pddagogik die Kommunikation von Anfang an als Verstindigungsmittel eher fiir
selbstverstdndlich hélt. Gerade deshalb muss die intersubjektive Wirkung durch die

Kommunikation zwischen den geschlossenen Systemen miteinbezogen werden. Das Lernen

* PeterBen 2001, S. 115.
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kann erst durch die Kommunikation sinnvoll und eigenstindig bei dem Lernenden
entstehen.**

Im Zen wird die passive, einseitige Vermittlungsfunktion der Sprache wie im
Konstruktivismus verneint. Trotzdem gibt es im Zen Kommunikation, wobei kein Wert auf
eine neue Konstruktion gelegt wird. Der Wortwechsel im Dialog bedeutet unter dem Zen-
Aspekt sowieso nichts. Das ist das freie Sprachspiel der Kommunikationsteilnehmer. Im

Unterschied dazu sucht der Konstruktivismus immer nach dem Sinn.

4. Emanzipative Funktion

Der Konstruktivismus wirkt in Hinsicht auf diese Funktion als Dekonstruktion. Statt
anlehnender Ubernahme kann jeder kritisch und individuell die Wirklichkeit konstruieren.
Die selbststindige Rekonstruktion mit der Sprache muss im eigenen Lernprozess immer mehr
gefordert werden. Die emanzipative Funktion, die den Lernenden nach einer Alternative
suchen ldsst, ist also ohne konstruktivistischen Ansatz schon in der sprachlichen Erziehung
enthalten.

Im Zen zielt die emanzipative Funktion auch auf die Befreiung. Allerdings bedeutet sie
nicht die Befreiung von der (normenbildenden) Sprache, sondern die Befreiung in die
Sprache. Man benutzt die Sprache im Alltag, aber damit ist man niemals gebunden. Man kann
immer hinter der Sprache stehen und von diesem Standpunkt aus die Sprache frei gebrauchen.

Diese Freiheit ist durch die Pddagogik des Zenmeisters zu erlangen.

Zusammenfassend haben die beiden Positionen, Konstruktivismus und Zen, die gleiche
Erkenntnis, dass die Sprache kein statisches und einheitliches Mittel ist. Die Strategie aber ist
eine andere. Es erstaunt, dass das Zen seit langem solch ein Bewusstsein hat und sich darum

bemiiht, Pddagogik unabhéngig von der Sprache durchzufiihren.

7.2. Interaktion und padagogischer Bezug

Nach Watzlawick enthilt die Kommunikation zwei Dimensionen, die Inhaltsebene und die

Bezichungsebene.* Im Folgenden wird die letztere Ebene bei der Kommunikation in der

Pédagogik des Zenmeisters untersucht, wihrend in der bisherigen Betrachtung hauptsédchlich

* PeterBen 2001, S. 130: PeterBen weist darauf hin, dass dieser Standpunkt nicht unbedingt originell im
Konstruktivismus ist, sondern schon in der kritisch-kommunikativen Didaktik behandelt wurde.
* Watzlawick 2000, S. 53.
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auf die erstere Ebene eingegangen wurde. Dabei ldsst sich verdeutlichen, was das
Charakteristische an der Interaktion in der Piddagogik des Zenmeisters ist und welche

Autoritét hinter dieser Interaktion liegt.

7.2.1. Ziel und Beziehung - die Funktion der Verneinung

Zuerst soll hier die Definition der Interaktion dargestellt werden.

Soziale Interaktion sei aufgefasst als ein Prozess, in dem zwei oder mehr Personen ihre
Handlungen unter Beriicksichtigung des Kontextes aufeinander beziehen, wodurch diese
Handlungen, die Interaktanden und die in die Handlungen einbezogenen Objekte ihre

situative Bedeutung bekommen.*®

Wie diese Definition zeigt, ist das wichtige Merkmal bei der Interaktion die
Wechselseitigkeit unter den beteiligten Personen. Dabei handelt es sich um das Bewusstsein
dass die Teilnehmer im interaktiven Vorgang ein gemeinsames Ziel verfolgen. Das Ergebnis

muss aber nicht unbedingt von beiden Seiten mit Befriedigung wahrgenommen werden.

»Eine Interaktion besteht also aus einer Folge von Kommunikationssequenzen, die in einem
zeitlichen Kontinuum nacheinander ablaufen oder die auch zeitgleich oder zeitlich versetzt

wechselseitig oder parallel verlaufen kénnen. !’

Die Interaktion setzt einen bestimmten Zeitablauf voraus. Die Wechselseitigkeit entwickelt
sich im kommunikativen Prozess, und das situative Ziel kann nach Bedarf gedndert werden.
Laut diesen Definitionen kann die Ubung, insbesondere die K6an-Ubung, in der Pidagogik
des Zenmeisters als eine Art Interaktion angesehen werden. Denn die Ubung setzt die
Beziechung von Zenmeister und  Schiiler voraus, das bewusste, gemeinsame Ziel ist
vorhanden, und die Ubung wird im zeitlichen Ablauf wechselseitig durchgefiihrt. Aus dieser
Festlegung wird dann gefragt, was der Unterschied zur herkdmmlichen Padagogik ist. Um das
zu klédren, werden im Folgenden die Ziele und die Beziehung zwischen dem Meister und dem

Schiiler untersucht.

 Lenzen 1983, S. 446.
4 Kron 2000, S. 172.
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Vor dieser Uberlegung wird die Definition der Identitit in der Interaktion nach Mead
vorgestellt.*® Denn in der Interaktion spielt die Identitit der Interaktanden eine wichtige Rolle
und besonders unter padagogischem Aspekt wird die Identitdtsdnderung als ein Ziel
angesehen.”’

Mead unterscheidet zwischen dem ,,Mich® (me) und dem ,,Ich* (I). Das Erstere ist das
Erwartungsbild, das die Gesellschaft an den einzelnen Menschen richtet. Das Letztere ist
demgegeniiber das eigene Ich, das von innen die Selbstverwirklichung anstrebt. Durch die
dauerhafte Interaktion sucht der Mensch eine angemessene Position zwischen ,,me* und ,,I%,
wobei er seine Identitét flexibel korrigiert. Dieser Prozess zeigt, dass die Identitdtsbildung
niemals ein statischer und isolierter Akt ist, sondern im Kontext der sozialen und
geschichtlichen Auseinandersetzung durchgefiihrt wird. Diese Handlung setzt eine klare
Erkenntnis von sich selbst und vom anderen Selbst voraus, was schliellich die Identitét
bereichern und die Gesellschaft entwickeln kann. Die beiden Elemente sind untrennbar
verbunden und in der Interaktion als ,,me* und ,,I* ausgedriickt. Hier findet der didaktische
Einsatz der Interaktion seinen Sinn.

Auch in der Kéan-Ubung steht die Identitéitsfrage im Vordergrund. Das Ziel dieser Ubung
ist, den Schiiler das wahre Selbst durch die Zen-Kommunikation entdecken und anhand dieses
neuen Selbst den neuen Lebensweg gehen zu lassen. Auch eine neue interaktive Beziehung
zwischen Meister und Schiiler zu schaffen gehort zu diesem Ziel. Das alles kann nur durch die
griindliche Verneinung der gegenwiirtigen Identitit, an der der Ubende festhilt, erreicht
werden. Die didaktische Methode dieser Verneinung ist eigentlich sehr einfach. Nicht nur
wihrend der Kéan-Ubung, sondern auch in fast jeder Situation im Klosteralltag werden die
Schiiler vom Meister und von den &dlteren Monchen verletzt, beschimpft, vollig vernachléssigt
und gedemiitigt. Um diese Erziehungswirklichkeit zu zeigen, werden zunichst zwei Ausziige

aus Aufsdtzen alter Zenmeister vorgestellt.

1. Die Erinnerung von Ekiji Takeda Roshi’’, Abt des Kenninji-Tempels®'

»~An dem Tag, an dem ich zum ersten Mal zum Kloster kam, begann das Sesshin des

Sommersemesters. Obwohl ich so leise wie eine Katze ging, wurde ich beschimpft, dass

* Mead (1998), S. 177-271. Liisschow/Michel 1996, S. 17-18.

* Oswald 1983, S. 446.

>0 Ekijt Takeda 77H =M

°! Kenninji-Tempel {=3F: ein Rinzai-Kloster in Kioto, das im Jahr 1202 vom Zenmeister Eisai gegriindet
wurde.
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meine Schritte zu laut waren. Weil die Stellung meiner Hande, die das Essgeschirr trugen, ein
bisschen zu niedrig war, wurde ich geschlagen. Ich kannte die richtigen Manieren bei
verschiedenen Gelegenheiten iliberhaupt nicht, aber niemand brachte sie mir bei. Alle
beschimpften mich laut und stdndig. Wie lange und wie hart diese sieben Tage waren!

Bei meinem ersten Dokusan bei Meister Mokurai®? bekam ich das Kéan ,Das Mu von
Joshii‘. Den anderen Neulingen wurde selbstverstindlich das gleiche Kéan gegeben. Obwohl
ich mehrmals zum Meister ging, lehrte er mich nichts. Sehr selten sagte er zu mir: ,Nein,
nein!‘ oder ,Noch nicht!* Normalerweise klingelte er einfach mit dem Gléckchen, und das
war alles. Ich antwortete aus meinem ganzen Leib und meiner Seele, aber er wies mich
zuriick, als ob er mich wegwerfen wiirde. Ich war so traurig und auch argerlich. Dieses Gefiihl

hatte ich unter seiner Leitung etwa siebzehn Jahre lang. ™

2. Die Erinnerung von Keizan Shirouz Roshi*, Abt des Heirinji-Tempels™

Jlch war fiinfzehn Jahre lang personlicher Assistent des Meisters Isei Kominami®® im
Shogenji-Kloster®”, der wegen seiner harten Ubungen bekannt war. Die Leitung dieses
Meisters war so streng, dass vier bis fiinf Assistenten in jedem Jahr wegliefen. Als ich zum
ersten Mal die Aufgabe des Assistenten libernahm, sagte mir ein dlterer Monch: ,Auch wenn
du wéhrend der Durchfiihrung dieser Rolle zu {iberleben versuchst, so kannst du es dennoch
nicht schaffen.‘ Ich zweifelte daran, aber die Wirklichkeit war noch schwerer als seine Worte.

Einige Beispiele aus meinem Tagebuch mdochte ich hier anfiihren:

14. Januar Den ganzen Tag schimpfte uns der Meister aus. Obwohl ich dreimal
hintereinander die Toilette sdubern sollte, wurde meine Arbeit schlieBlich doch nicht

akzeptiert, weil ich das Spinnennetz auf der Hecke hinter der Toilette nicht beseitigt hatte.

16. Januar Als ich den Meister wihrend der Badezeit fragte, ob das Wasser heill genug
war oder nicht, bespritzte er mich pldtzlich mit dem heilen Wasser und schimpfte. Ich als der

Ubende sollte das selbst erkennen, wenn ich hinsah, wie der Meister in die Badewanne stieg.

>2 Soen Mokurai BRE R

>3 Takeda 1968, S. 307.

> Keizan Shirouz B K&

> Heirinji-Tempel SEMk3F: ein Rinzai-Kloster in der Saitama-Prifektur 35 £ 8.
>0 Isei Kominami /Neg HERS

°7 Shogenji-Tempel IEARZF: ein Rinzai-Kloster in der Gifu-Prafektur I B &
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Er predigte mir: ,Als Meister Hakuin zum ersten Mal zu seinem Meister Shoju™ ging, wurde
ithm befohlen, das Bad vorzubereiten. Gleich nachdem Shdju ins Bad eintrat, beschimpfte er
Hakuin, weil das Wasser nicht heil genug war und zog den Stopsel sofort heraus. Also sollte
Hakuin noch einmal den Berg hinab gehen, vom Fuf3 des Berges das Wasser holen und das

Bad zum zweiten Mal vorbereiten. Fiir dich aber nehme ich den Stopsel nicht heraus.*

17. Januar Ich hatte keine Zeit, die Zitate zum Kodan zu finden. Selbst wenn ich das Koan
bestehe, schreit der Meister mich sehr streng an, aber wenn ich es nicht bestehe, werde ich

auch geschlagen.

18. Januar Ich kochte dem Meister den siilen Reiswein fiir den Sarei dreimal
hintereinander, jedes Mal gefiel es ihm nicht. Zum vierten Mal servierte ich ihn in einem
Topfchen und brachte es in das Zimmer des Meisters. Zum Gliick wurde das endlich

akzeptiert.“>’

Was der Schiiler tut, wird fast nie gelobt, sondern zumeist getadelt. Niemand bringt dem
Ubenden bei, was er tun soll. Er muss es den anderen einfach nachmachen. Trotzdem wird er
noch beschimpft. Am Anfang hat er gerade deshalb viel Ehrgeiz, ist motiviert und versucht,
alle Handlungen im Kloster méglichst korrekt zu vollziehen, um nicht getadelt zu werden.
Dies erweist sich aber ebenfalls als erfolglos, denn die Beschimpfungen bleiben bestehen.

In dieser Situation protestiert sein Selbstwertgefithl immer hdufiger und heftiger gegen
alles Mogliche im Kloster. Das wiederum fiihrt zu neuen Beschimpfungen. Inzwischen
begreift er: Was immer er tut, es wird nicht akzeptiert. Aus dieser Resignation heraus gibt er
sich selbst endlich auf, und in diesem Moment wird er akzeptiert. Nach seiner Selbstaufgabe
akzeptiert der Schiiler bereitwillig diese fast unmogliche Strenge des Meisters. Meister
Shirouz schreibt mehrmals in seinem Tagebuch: ,,Alles, was der Meister von mir fordert,
scheint unmoglich zu sein, und es ist sehr schwer, seinen Willen umzusetzen. Es wird aber
ausschlieBlich fiir meine Ubung getan, und ich mdchte seine Barmherzigkeit erwidern.“*

In diesem pddagogischen Bezug wird die ,,I“-Identitdt der Schiiler im Sinne von Mead

vollig ignoriert. Der Schiiler existiert nur als ,,me* in der Beziehung zum Meister, der

*¥ Shoju (IE3Z, wahrer Name: Dokyo Etan JE$ B U%): der Meister von Hakuin, der in der Nagano-Préfektur £
& wohnte. Ob Hakuin von Shoju als sein Nachfolger anerkannt wurde, ist nicht erwiesen. Uber die
Beziehung zwischen Hakuin und Shéju siche Kamata 1994, S. 16 ff.

> Shirouz 1968, S. 315 f.

“ibid., S. 317
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dagegen mit absoluter Stérke herrscht. Dieses Verhiltnis zwischen Meister und Schiiler wird

nun in der folgenden Abbildung erklért.

Meister

me

Gespréachsinitiative

Schiiler

Gespriachsdimension

»
>

Abb. 37: Der padagogische Bezug beim Zen

In dieser Abbildung handelt es sich um das Verhéltnis von Gespréichsteilnehmern und die
Identitétsbildung des Schiilers. Sie driickt aus, wie hoch der Anteil der Initiative beider
Teilnehmer ist. Das ,,I* driickt hier das eigene innere Selbst des Schiilers aus und ,,me* das
Selbst im Sinne der Rollenerwartung.

Im Klosteralltag herrscht das extrem einseitige Verhéltnis zwischen Meister und Schiiler
vor, und es betrifft die ganz rechte Position. Der Meister ist der Absolute und der Schiiler ist
vor ihm ganz unten in der Rangordnung. Diese Situation, dass das ,,I* durch me* ganz ersetzt
und zuriickgezogen wird, ist aber aus der Sicht des Ziels, ndmlich der Vernichtung des
gegenwairtigen Selbst, durchaus erwiinscht. Trotzdem hilt der Schiiler noch sein ,,I* aufrecht,
wenn es auch noch so gering ist. Der Meister versucht den Schiiler deshalb weiter in eine
Sackgasse zu treiben. Hier soll das Tagebuch von Keizan Shirouz Réshi noch einmal zitiert

werden.

»19. Januar  Der Meister sagte mir, dass es am Abend nicht nétig sei, Feuer im
Holzkohlebecken in seinem Zimmer zu machen, weil das Dokusan lange dauern wiirde. Also
bereitete ich keine Holzkohle vor. Nachdem das Dokusan zu Ende war, ging er in sein

Zimmer zuriick und fand, dass es zu kalt war. Daher beschimpfte er mich heftig.“*’



191

In jedem Fall wird der Schiiler beschimpft. Dies ist aber die zielgerichtete Erziechung, weil der
Schiiler den normalen Verstand iiberhaupt nicht einsetzen kann, der seine gegenwartige Ich-
Identitit entstehen lieB. Uber diesen Widerspruch hinaus kann sich das wahre Selbst erst
manifestieren, wenn es vom dualistischen Gedanken befreit wird. Es ist weder Sein noch
Nichts, weder ,I“ noch ,me*“ in der gewohnlichen korrespondierenden Form, sondern
jederzeit Sein und gleichzeitig Nichts, ,,I und gleichzeitig ,,me*. Noch einmal wird dieser
Zustand anhand der Abbildung vom Verhiltnis zwischen ,,I und ,,me* erklart. Wenn das
wahre Selbst erscheint, ist es nur als das ganze ,,I* vorhanden. Im anderen Fall ist nur das
,»me* vorhanden. In der Abbildung pendelt die Ich-Identitit von ganz links nach ganz rechts.
Die beiden Zustinde unterstiitzen einander und je nach Lage ist der andere Zustand blof3
latent vorhanden.

Im Zen wird eine ideale Beziehung zwischen Meister und Schiiler mit dem Beispiel vom
gleichzeitigen Aufpicken einer Eierschale veranschaulicht.”> Wenn die Zeit reif ist, picken das
Kiiken von innen und die Henne von auflen die Eierschale auf, damit sie zerbrochen wird und
das Kiiken herauskommen kann. Auf diese Weise muss der Meister diesen genauen
Augenblick entdecken und dem Zustand des Schiilers gemid ein effizientes Mittel
gebrauchen, um ihn zur Erleuchtung zu fiihren. Dieses Verstidndnis ist zwar unter dem
didaktischen Aspekt, also in der phidnomenalen Ebene richtig, aber unter dem
Wahrheitsaspekt falsch. Denn es gibt von Anfang an keine Eierschale, und in diesem Sinne
niitzt auch das ,,Aufpicken® nichts.

Wenn der Schiiler einmal das wahre Selbst entdeckt, versteht er, dass die Position von
Meister und Schiiler vertauscht werden kann. Dann édndert sich das ,,I“-,,me“-Verhiltnis
gewaltig von null zu allem. Das ist das endgiiltige Ziel der Interaktion im Sinne des Zen. In
manchen Koans wird die Situation dieser sonderbaren Interaktion dargestellt. Charakteristisch
dabei ist, dass der Meister vom Schiiler moglicherweise auch geschlagen oder misshandelt

wird. Hier soll ein Beispiel vorgestellt werden, ein Koan aus dem ,,Keitokudentdroku*®:

Obaku briillt als Tiger

,Eines Tages fragte Hyakujo seinen Schiiler Obaku, ,Wo warst du?® Obaku antwortete, ,Ich
habe im Daiy(-Berg Pilze gesammelt.” Hyakujé fragte, ,Hast du einen Tiger getroffen?"
Sofort briillte Obaku als Tiger. Hyakujo hob die Axt auf und tat, als ob er damit den Tiger

*! Shirouz 1968, S. 317.

62 Das Beispiel vom gleichzeitigen Aufpicken einer Eierschale (Sottaku dooji BEBK[E] BF) wird im 16. Koan vom
Hekiganroku* vorgestellt (Yasutani 1966).

% Akizuki 1979b.
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erschlagen wiirde. Obaku gab seinem Meister Hyakujo eine Ohrfeige. Hyakujo lachte heftig

und ging sofort zuriick.*

In dieser Geschichte wird der Meister Hyakujo unerwartet von seinem Schiiler Obaku
geschlagen, was zunidchst vor dem Hintergrund der autoritiren Leitung des Meisters
unmoglich scheint. Trotzdem lacht Hyakujo, und die ,,bose Tat seines Schiilers wird
akzeptiert. Das ist die Wirklichkeit der Interaktion beim Zen, die deutlich macht, dass die
Autoritét an nichts fixiert ist. Hier spielen der Meister und der Schiiler zusammen spafhaft, in
dem sie die Rollen frei wechseln. Das ist ein typisches Zeichen fiir die Miindigkeit des
Schiilers.

Normalerweise endet der pddagogische Bezug, wenn der Schiiler miindig wird, d.h., wenn
er das Lern- und Erziehungsziel erreicht hat. Beim Zen gibt es keinen solchen Abschluss.
Obwohl der Schiiler den Sinn begreift, wiederholt er gerade deshalb die Interaktion im Alltag.
Denn er kann sich ein anderes Mal wieder zur Position der Null wandeln, und auch in diesem
Rahmen macht er mit dem Meister Zen-Spiele. Im obigen Beispiel gab der Schiiler Obaku
seinem Meister eine Ohrfeige, aber spiter wurde Obaku selbst von seinem Schiiler Rinzai

geschlagen.”* Auf diese Weise wird der pidagogische Bezug weiter reproduziert.

7.2.2. Die Autoritit

In der pddagogischen Interaktion zwischen Zenmeister und Schiiler ist die radikale
Abwechslung der Kommunikationsinitiative charakteristisch. In diesem Abschnitt wird darauf
ausfihrlicher eingegangen.

In der péddagogischen Interaktion wird der Schiiler darauf ausgerichtet, ,,me* als

(13

Rolleniibernahme und ,,I als Selbstverwirklichung in einem angemessenen Verhéltnis
auszugleichen. Durch die Kommunikation lernt er, wie er sich ausdriicken darf und muss und
wie er die soziale Rollenerwartung an ihn erfiillt. Durch diesen Prozess wird er immer
miindiger. Im Zen gibt es aber kein harmonisches Nebeneinander von ,,I und ,,me* in der
Interaktion zwischen dem Meister und dem Schiiler. Wenn ,, I im Sinne vom wahren Selbst
im Vordergrund steht, wird der Schiiler als ,me* auf einen Nullwert reduziert. Ein

umgekehrter Vorgang, in dem der Schiiler sich ausschlielich als Diener gegeniiber dem

Meister erfihrt, kann auch geschehen.

64 Rinzairoku® (Syaku 1918)
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Eigentlich ist dieses Phanomen unter dem Aspekt von Shii und Shé logisch zu erkléren.
Wenn der Schiiler im Zustand von Shi betrachtet wird, funktioniert er nur als Schiiler, also
als ,,me“. Im Hinblick auf Sho gesehen hat er aber die absolute Autoritét, also ,,I*“. Das heif3t:
Es gibt keine feste, dauernde Autoritdt beim Meister. Anders ausgedriickt: Die Autoritdt ist
beweglich oder sie gehdrt nicht zur Person, sondern zur interaktiven Sequenz. Um diese

sonderbare Autoritét zu erldutern, soll zunédchst ein Zitat angefiihrt werden:

,Die einzig legitime ,Autoritit® ist also das gemeinsame kommunikative Autoritative

rationaler Interaktionen, das Emanzipation initiiert, férdert und sichtbar werden 1a6t.* 65

Das Zitat ist entnommen dem Werk ,,Kritische Erziehungswissenschaft und kommunikative
Didaktik* von Schéafer/Schaller. Das Verhiltnis von Pddagogik und Kommunikation wird hier
deutlich erkennbar; der Zweifel und der Widerstand gegen die herrschende Autoritit, die
Emanzipation verhindert, werden besonders thematisiert. Jedoch kann dieser Satz
erstaunlicherweise unmittelbar auch fiir die Pidagogik des Zenmeisters bei der Kdan-Ubung
gelten. Dann fragt es sich natiirlich, ob er wirklich den gleichen Zustand wie in der
abendlidndischen Erziehungswissenschaft, die auf der Kommunikation basiert, bezeichnet
oder nicht, und wenn nicht, was der Unterschied ist. Um diese Fragen zu beantworten, miissen
die wesentlichen Merkmale der westlichen und der 6stlichen Pddagogik geklart werden.

Zundchst einmal betrachten wir den zitierten Text noch genauer. Aus dem Zitat l4sst sich
folgender Satz ableiten: ,,Der Heranwachsende darf nicht autoritér einseitig vom Lehrer her
gesteuert werden.“ Um also die herkdmmliche Péadagogik aufzuheben, wird
notwendigerweise eine Kommunikation eingesetzt, die unabhingige und gleichberechtigte
Individuen voraussetzt.

Der bewusste Dialog schafft durch die permanente Interaktion die Entscheidung, die durch
die gemeinsame Uberlegung der beiden Gesprichsteilnehmer erreicht wird. Nur dieses
Ergebnis soll von Lehrer und Schiiler als autoritativ und verbindlich anerkannt werden, aber
es darf niemals statisch sein. Wenn die Kommunikation weiterhin fortgesetzt wird, kann sich
die Entscheidung immer wieder dndern, gilt aber immer als die gefundene Wabhrheit. In
diesem Moment wird die alte Autoritdt durch die neue ersetzt. Die Autoritit entsteht daher
stets im sozialen Kontext und hat praktischen Charakter. Sie muss vor allem intentional in
individuelle Handlungen umgesetzt werden, sonst verliert die kommunikative Didaktik ihren

Wert.

85 Schifer/Schaller 1976, S. 129.
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Aus dieser Auslegung des Zitates wird klar, dass es hier um das reine Vertrauen zur
Sprache geht, die die Beschreibung der Wirklichkeit und die ErschlieBung der Wahrheit
tibernimmt. Die Interaktion setzt voraus, dass die Individuen, denen die Sprache allgemein
zur Verfligung steht, frei sind und dass alle gleiche Rechte haben. Deshalb fordert sie
miindiges, selbstbestimmtes Handeln des Schiilers, wobei er die Ausbalancierung von ,,I* und
,»me* stindig neu suchen muss.

Beim Zen kann die Interaktion auch rein durch die Autoritit bestimmt sein, die direkt das
Dharma manifestiert. Wie in Kapitel 4 beschrieben, gibt es mehrere Typen der
Kommunikation in der Koéan-Ubung, in der beide Gesprichspartner in jedem Fall
unentbehrlich sind. Dort bewegt die Gesprachsrichtung sich frei von einer Ecke zur anderen.
Die Subjekte, zwischen denen der piddagogische Bezug besteht, sind duBlerlich getrennt

voneinander vorhanden, doch es gibt einen einzigen Punkt, wo sich alles gemeinsam befindet.

Sprache

Meister Autoritidt 1 Schiiler

N2

Autoritéat 2

Abb. 38: Wechsel der Autoritét

Diese zwei Autoritétsstrukturen, einmal die der Sprache selbst (Autoritdt 1) und zum anderen
die der Subjekte dieser Sprache (Autoritét 2), sind identisch, und beide enthalten jeweils eine
sichtbare und eine verborgene Ebene. Deshalb konnen die pddagogischen sprachlichen
Handlungen im Zen iiber den semantischen und syntaktischen Kontext hinaus einen ganz
anderen pragmatischen Sinn haben, was eigentlich das Lehren und Lernen ausmacht.

Im Gespriach wechseln ,,I* und ,,me* also stindig, und je nach der Situation dndert sich der
Ort der Autoritit. Noch genauer gesehen, gehdrt die Autoritdt zum Ganzen des Gesprichs.
Nicht nur die Sprechenden, sondern auch der Raum und die Zeit, in der sie sich befinden, sind
notwendige Elemente der Autoritdt. [hr Wesen ist die offenbarte Wahrheit, die sich in jedem
Augenblick unersetzlich in allen Zusammenhidngen zeigt. Dass etwas Nicht-Menschliches

innerhalb der Interaktion die Autoritdt ist und dass es hier eigentlich keine selbststindigen
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Individuen gibt, sind die wesentlichen Unterschiede von dem Quellentext. Es fehlen auch die
Intentionalitdt fiir das Begreifen der Wirklichkeit auf der phdnomenalen Ebene und das
gesellschaftliche Interesse.

Es wird zwar gesprochen, aber der verbale Inhalt allein hat keine Autoritdt. Oder aber alles,
was gesprochen wird, hat die absolute Autoritdt. Die von Autoritit bestimmte Wahrheit beim
Zen besteht nur auf dieser Abwechslung. Pddagogisch gesehen, findet der Schiiler gerade
durch diese Interaktion die ,,Hintergehbarkeit™ der Sprache. Diese Freiheit eroffnet ihm die
unendliche Kreativitét {iber die alltdgliche Dimension hinaus.

So kann das Zitat von Schifer/Schaller gleichermaflen fiir die beiden pddagogischen
Sichtweisen gelten, obwohl die jeweiligen realen Inhalte sehr unterschiedlich sind. Dieses
Beispiel ist also sehr bezeichnend fiir den Aspekt der Topologie der Sprache in der
Padagogik. Die Sprache ist das Eigentum der Menschen, und sie spielt eine wesentliche Rolle
in der Pddagogik. Dennoch hat jede Kultur {iber diese anthropologische Funktion der Sprache
hinaus verschiedene Ansétze fiir ihre pddagogischen Handlungen. Die genaue Betrachtung
von Erziehung und Piddagogik in jeder Gemeinschaft und Gesellschaft macht klar, wie sich

die Perspektiven unserer menschlichen Tétigkeiten in verschiedenen Formen manifestieren.

7.2.3. Das Charisma des Zenmeisters als ewig Ubender

Die Autoritdt gehort zur Interaktion und nicht zur Person, also nicht zum Meister in der
Péadagogik des Zenmeisters. Wie in den o.a. Zitaten aus einem Tagebuch gesehen, kann der
Roshi jedoch als absoluter Herrscher den Schiiler steuern. Woher kommt die Bereitschaft
dafiir seitens des Schiilers aufler durch den Rangunterschied im Kloster zwischen dem Meister
und dem Schiiler? Das wird durch den Charakter des Bodhisattvas erklért, der ein ideales Bild
im Mahdyana-Buddhismus ist. Der Meister iibt ndmlich bescheiden und fleiig mit dem
Schiiler zusammen. Beim Zen wird die Ubung ohne Ende fortgesetzt. Der Schiiler kann davon
tiberzeugt werden, dass der Meister nicht diktatorisch ist, obwohl er ihn stindig beschimpft.
Die korperliche Gestalt des Meisters kann ihm auch etwas mitteilen. Die Verneinung als
Methode kann also erst im Zusammenhang mit der bodhisattvagemifB3en Haltung des Meisters
als Motivierung funktionieren. In diesem Sinne spielt der Charakter der Ubung, die vom
Zweck der Ergebnissicherung befreit ist, beim Zen wiederum eine wichtige Rolle.

In den Religionen hat das Oberhaupt meistens ein Charisma, das den Anhédngern

unwiderstehlich scheint. Diese einseitige Dominanz des Lehrers gleicht dem geschlossenen
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padagogischen Bezug. Beim Zen entsteht die Autoritdt aus der Wahrheit selbst. Weil der
Lehrer selber die Sache praktiziert, manifestiert sich das Dharma in ihm. AuBerlich gesehen
erscheinen die Zenmeister nicht als besonders heilig. Einige Roshis machen sogar einen
schibigen Eindruck wie der alte Mann im letzten Bild der ,,Zehn Ochsenbilder. Wenn man
einen Zenmeister jedoch lange beobachtet, bemerkt man schon die Asthetik aller Handlungen.
Keine Bewegung ist liberfliissig. Er bewegt sich einfach und schlicht, aber zweckmifBig und
lebendig. Mit seinem ganzen Kérper setzt er stindig die Ubung fort, und die Ubung ist
unmittelbar die Erleuchtung. In dieser Gestalt zeigt er vollig die aus der Erleuchtung selbst
kommende Autoritit, die den Schiiler beeindruckt. Sie ldsst sich vor allem im Zusammeniiben
mit dem Schiiler verdeutlichen. Der Meister ist dabei nichts anderes als ein Bodhisattva, der
im gleichen Rang wie der Schiiler bleibt.

Es gibt aber noch einen wichtigen Aspekt der Bereitschaft des Schiilers im padagogischen
Bezug. Das ist die Erkenntnis der Verginglichkeit im Sinne der ,,Drei Dharma-Formeln“®,
die als Grundlage des Buddhismus fungieren. Dégen schreibt im ersten Kapitel des Buches
,»Gakudo-Yojinshi®, dass der Bodhi-Geist, mit dem man die Vergénglichkeit einsieht, die
Voraussetzung der Ubung ist. Die Frage von Leben und Tod ist ein unvermeidliches Problem
fir die Menschheit, aber meistens versuchen die Menschen, diese schmerzhafte Tatsache der
Verginglichkeit nicht zu sehen. Wenn man sich trotzdem sehr entschlossen mit dieser Frage
befassen mdchte, gewinnt man unerwartet viel Mut fiir die Zen-Ubung und zusitzlich eine
grof3e Akzeptanz der autoritiren Leitung.

In der Rinzai-Schule wird das oft so erklirt, dass die Ubung drei Voraussetzungen benétigt,
nimlich den groBen Glauben, den groBen Zweifel und die groBe Entschlossenheit .° Je fester
der Glaube verwurzelt ist, dass man eigentlich schon Buddha ist, desto tiefer wird die Frage
von Leben und Tod verinnerlicht werden, und desto mehr Mut hat man, das wahre Selbst
dariiber hinaus zu suchen. Mit dieser Motivation setzt der Schiiler die Ubung bis zum groBen
Tod (das achte Bild der ,,Zehn Ochsenbilder) fort und lebt schlieBlich wieder auf (das neunte
und das zehnte Bild). Die Erkenntnis der Verginglichkeit ist also der Leitfaden der Ubung.
Sie entsteht nicht aus der Piddagogik des Zen selbst, aber sie wird stets vom Meister
thematisiert. Die in den Koans hiufig auftauchende Frage ,,Was ist das?!* bezieht sich auf die
Hinterfragung dieser augenblicklich sich verdndernden phdnomenalen Wirklichkeit im Sinne

der ,,.Drei Dharma-Formeln®.

6 vgl. Abschnitt 2.1.
7 Der groBe Glauben (Daishinkon X {§ #8), der groBe Zweifel (Daigidan KX %E ) und die groBe
Entschlossenheit (Daifunshi X1&7&). Aus ,,Zenke kikan“ ## 3R B4 (Yasutani 1978, S. 6 f.).
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Wenn der Schiiler von dieser Erkenntnis geniigend motiviert ist, dann wird sie durch die
Verneinungen des Meisters stindig verstdrkt, und schlieBlich wird er das wahre Selbst
erlangen. Falls nicht, wird die Frage verschwinden, und der Schiiler hort moglicherweise mit
der Ubung auf. Die erbarmungslose Leitung des Meisters, der sich auch tief mit dieser Frage
beschiftigt, funktioniert unter diesem Gesichtspunkt auch als Aussortierung nach dem

Kriterium der innerlichen Bereitschaft.

7.3. Korperlichkeit

Die bisherige Untersuchung zeigt, dass die Kdrperlichkeit in der Pddagogik des Zenmeisters
eine entscheidende Rolle fiir die Ubung spielt. In diesem Abschnitt wird geklirt, wie sich die
Korperlichkeit zur Sprache verhidlt und was fiir eine Rolle sie im Zen spielt, wobei ihre

Bedeutung in der Zazen-Praxis anhand der Yuishiki-Lehre® gezeigt wird.

7.3.1. Die Grundlage

Nun soll noch einmal ausfiihrlich auf die Frage eingegangen werden: Was ist eigentlich die
Korperlichkeit? Um sie zu definieren, ist zundchst der Unterschied zwischen Korper und
Korperlichkeit zu kldren. Unser Korper ist eine physiologische Gesamtheit. Die
Wahrnehmung durch die Sinnesorgane und die Motorik bestimmen die grundlegenden
anthropologischen Antriebe des Menschen. Sie werden aber vom Bewusstsein in einer
subjektiven Einheit integriert und tragen zur Beibehaltung der Identitidt bei, die jedem
Menschen eigen ist. Innerhalb dieser Identitétsbildung gehort die physische Ebene auch zum
geistigen Produkt. Der Begriff Korperlichkeit beinhaltet daher zwei Funktionen, einerseits die
direkten leiblichen Empfindungen und das Verhalten und zum anderen die Integration ins
Bewusstsein durch die Erkenntniskategorisierung.®’

Beim Letzteren wird das komplementire Verhéltnis zwischen Korperlichkeit und Sprache
sichtbar. Das Subjekt, das stets mit der Sprache das eigene Sein festhilt, driickt in der
Korperlichkeit seine konkrete Seinsweise aus. Die Untrennbarkeit von Sprache und

Kérperlichkeit wurde am Beispiel von Helen Keller dargestellt.”

% Yuishiki MEFE, eine Art buddhistische Psychologie, die sich besonders in der Hosshoshii-Schule 5% #8 5=

entwickelt hat. Takemura 2006.

%Ichikawa 1989 u. 2001, Maruyama 1989, S. 11-27, Yuasa 1993a u. 1993b (In dieser Literatur ist die dstliche
Ubungs- und Meditationsmethode im Hinblick auf die Kérperlichkeit dargestellt.).

7" Keller 1905
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Nach ihrer Erinnerung wurden ihre einzelnen Empfindungen in dem Moment, als sie die
Hénde unter flieBendes Wasser hielt, wieder mit der Sprache verkniipft. Dadurch wurde die
Korperlichkeit wieder sinntragend in ihre eigene Identitét einbezogen. Diese enge Beziehung
bedeutet jedoch, dass es keine neutrale und allgemeingiiltige Korperlichkeit gibt, sondern dass
sie individuell durch Sprache vermittelt gebildet wird. Im obigen Beispiel empfing Helen
Keller die Wahrnehmung durch die Hand und erkannte das Objekt als ,,Wasser”. Wenn sie
aber Japanerin gewesen wire, wiirde sie sofort festgestellt haben, dass es ,kaltes Wasser
war. Denn in der japanischen Sprache gibt es zwei verschiedene Bezeichnungen fiir ,, Wasser*
und zwar ,,Mizu“71 fur das kalte und ,,Yu“72 fiir das warme Wasser. Schon im Augenblick der
Wahrnehmung teilt ein Japaner das Wasser gemdf der Differenzierung auf, ob es warm oder
kalt ist. Bei Angehorigen der europdischen Sprachen ergibt sich keine solche Differenzierung.
Egal, ob es warm oder kalt ist, die Fliissigkeit bedeutet erst einmal nur ,,Wasser®.

Die Farbe ist ein weiteres bekanntes Beispiel. Die Menschen kénnen eigentlich in einem
bestimmten Frequenzbereich alle Wellenldngen wahrnehmen’. Trotzdem gibt es bei jedem
Volk unterschiedliche Namen fiir die verschiedensten Farbabstufungen, die wiederum von
anderen Volkern nicht oder anders unterschieden werden. Tatsdchlich konnen die Menschen
nur die Farben erkennen, die mit einem Namen in der eigenen Sprachspielgemeinschaft
bezeichnet werden. Auf diese Weise wird unsere Korperlichkeit schon in dem Moment von

der Sprache bestimmt, wenn diese in die Identitit integriert wird.
7.3.2. Die Korperlichkeit in der Pddagogik des Zenmeisters

Nun betrachten wir die Rolle der Korperlichkeit in der Pddagogik des Zenmeisters. Der
Buddhismus kann als eine Religion der Korperlichkeit angesehen werden. Schon im frithesten
Buddhismus gab es die Praxis, den Glaubigen die Anleitung fiir die richtige Achtsamkeit und
Sammlung im ,,Achtfachen Pfad* anzubieten. Sie wurzelte in der indischen Tradition der
Yoga-Lehre, die heutzutage zumeist in Form des reinen korperlichen Trainings weltweit
verbreitet ist. Diese Tatsache deutet an, dass die urspriingliche Funktion der korperlichen
Ubung im Buddhismus eine Hilfestellung zur Verwirklichung des richtigen alltiglichen
Lebens war.

Mit der Entstehung des Mahayéana-Buddhismus {ibernahm die Korperlichkeit eine weitere

wichtige Rolle, ndmlich in erster Linie die Einsicht in die ,,Leere* zu erlangen und sie zu

"' Mizu 7K: kaltes Wasser.
2 Yu i%: warmes Wasser.
7 Ikegami 1993, S. 326.
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praktizieren. Der ontologische Sinn des Buddhismus wurde nun mit der Korperlichkeit fest
verbunden, die der Schliissel zur Befreiung vom Bann der Sprache werden konnte. Diese neue
Aufgabe fiir die Korperlichkeit entwickelte sich in ethischer Hinsicht durch die Praxis der
»Sechs Paramitas®. Die Versenkung (Dhyana), die der Achtsamkeit und Sammlung im
»Achtfachen Pfad* entspricht, setzt Weisheit (Prajna-Paramitd) voraus, und mit der richtigen
Einsicht wird die Ubung auch sinnvoll durchgefiihrt. Von diesem Gesichtspunkt aus wurden
die ,,.Drei Lernfaktoren“74, die fundamentalen Faktoren in der buddhistischen Praxis, namlich
Gebote, Sammlung und Weisheit, padagogisch zusammengefasst. Dies ist die gesamte
Ubungstheorie, die die richtige Einstimmung der Korperlichkeit durch das Einhalten der
Gebote und die dynamische Einsicht beinhaltet. Selbstverstindlich wirkt sie aufwérts und
abwirts (K6j6 und Koge).

Die Vereinigung von Korperlichkeit und Weisheit wurde besonders in den Zen-Schulen
methodisch entwickelt. Dabei gilt das Zazen nicht als ein Teilaspekt der Praxis, sondern als
einziger Ausgangspunkt, der alle anderen buddhistischen Lehren ermoglicht. Nach der
Auffassung des Zen erreicht man die Weisheit der ,,.Leere” nur durch die Korperlichkeit im
Zazen, und dann muss man sie vor allem in die Praxis umsetzen, sonst kann das Ziel des
Bodhisattvas niemals verwirklicht werden. In dieser Koge-Ubung spielt die Korperlichkeit
auch beziiglich der ,,Farbe eine wichtige Rolle.” Darauf wird spiter eingegangen. Die
Korperlichkeit fungiert also im Zen als die Grundlage, die den Mahayana-Buddhismus
charakterisiert.

Nun wird das Verhiltnis zwischen der Kérperlichkeit und der Zazen-Ubung nach der

Yuishiki-Lehre folgendermaBlen erklért (Abb. 39).

Bewusstsein das Objekt des Bewusstseins ~ Zazen
Das 1. Bewusstsein — Augen Farbe
Das 2. Bewusstsein — Ohren Laut
Das 3. Bewusstsein — Nase Geruch
Das 4. Bewusstsein — Zunge Geschmack
Das 5. Bewusstsein — Korper Tasten
Das 6. Bewusstsein — Gewahrsein Dharma (Sein)
Das 7. Bewusstsein — Manashiki

v

Das 8. Bewusstsein — Arayashiki

Abb.39: Korperlichkeit in Yuishiki

™ vgl. Abschnitt 2.3.1, S. 24.
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Alles, was existiert, entsteht aus der Gesamtheit dieses Bewusstseins. Noch genauer: Unsere
Wahrnehmung kommt durch die ersten sechs Sinne zustande. In den ersten fiinf Sinnen
handelt es sich um die Gegenstinde in der Gegenwart. Der sechste Sinn, ndmlich unser
Denken oder Bewusstsein im normalen Sinne, kann die Gegenstinde auch in der
Vergangenheit und in der Zukunft als Objekte nehmen. Das siebte Bewusstsein, Manashiki’®,
liegt unter diesen sechs Sinnen und steuert alle Wahrnehmungen. Das ist der Ursprung der
Ich-Identitdt, den man normalerweise nicht erkennen kann. Tief unter dem siebten
Bewusstsein liegt noch das achte Bewusstsein, Arayashiki '’ . Das wird als ein
Speicherbewusstsein verstanden. Hier werden alle Karmas, die iiber die Lebenszeit eines
Menschen hinaus in unendlicher Breite zusammenhingen, gespeichert. Mit der modernen
wissenschaftlichen Erkenntnis konnte das Arayashiki moglicherweise mit der DNA
verglichen werden. Das ist der eigentliche Ursprung eines Menschen, der jedoch nie an der
Oberfldche auftaucht.

In der Zazen-Ubung versucht man alle sechs Sinne zu beruhigen und in die eigene
korperliche Tétigkeit zu integrieren, die man kontrollieren kann. Dann entsteht aus dieser
Korperlichkeit die Sammlung, die zur Weisheit fiihrt.

Im Herz-Sitra steht:

,Kein Auge, Ohr, Nase, Zunge, Korper oder Bewusstsein’®

weder Farbe, Ton, Geruch, Geschmack, Tasten oder Vorstellung* 7

Durch die Korperlichkeit kann man erkennen, dass die Welt durch die sechs Sinne eigentlich
gleich ,,Leere ist. Diese kann aber wieder alles sein. Das ist der Punkt, der nur durch die
»eigene Korperlichkeit erkennbar ist, die sich innerhalb der Welt unter dem Gesetz von
Ursache und Wirkung befindet.

Im Herz-Sitra steht auch:

,.Die Farbe ist die Leere. Die Leere ist die Farbe.“%

5 Die ,,Farbe* wird hier in dem Sinne wie im ,,Herz-Siitra® verwendet, vgl. Abschnitt 2.1, S.17.
7 Manashiki 7 BB 5%

77 Arayashiki P 38 BB 55

7 Mu gen ni bi zesshin ni FTEIREBFHE.

7 Mu shiki shé k6 mi soku ho & &7 F R AEE.

%0 Shiki soku ze kii. Kii soku ze shiki. E12Z2 Z=EIR .
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Dartiber hinaus wirkt die Korperlichkeit direkt auf das siebte und das achte Bewusstsein. Das
Zazen ist die einzige Moglichkeit, dass man den mit der Sprache fest verbundenen
dualistischen Gedanken, beispielsweise entweder das Sein oder das Nichts, iberwinden kann.
Alles existiert, aber gleichzeitig existiert nichts. Das Gesetz von Ursache und Wirkung
existiert, aber gleichzeitig existiert nichts. Damit kann man endlich von seinem Karma befreit
werden. Das Zazen erreicht das achte Bewusstsein und wirkt dort direkt.

Noch in anderer pddagogischer Hinsicht betrachtet, kann die Korperlichkeit als Ursprung
fiir die Legitimation der Bildsamkeit im buddhistischen Sinne angesehen werden. Denn jedem
Menschen wohnt die Buddha-Natur, die alles bilden und gleichzeitig wieder alles entbilden
kann, von Anfang an schon inne, und nur die Korperlichkeit kann sie erwecken. Sie ist eine
Fihigkeit, die man wie die Buddha-Natur immer hat, aber die sich mit der Ubung erst
manifestieren kann. Den Menschen, die zufilliger- und gliicklicherweise im Verlauf der sechs
Welten® in der Welt der Menschen geboren werden, steht sie zur Verfiigung. Sie miissen
gerade deshalb ihre Féahigkeit vollig entfalten.

In der Zen-Praxis gibt es noch eine andere Art der Korperlichkeit als diese K9jo-Richtung,
nidmlich die Koge-Richtung. Es handelt sich dabei um die Praxis des Alltags, und iiber den
methodischen Unterschied zwischen Rinzai- und S6td-Schule hinaus ist die alltéigliche Ubung
ganz wesentlich.

Dégen schreibt in Fukanzazengi®*:

,.Jhr miisst den Riickschritt in euch selbst lernen, wo das Licht zuriickstrahlt. <%

Die Strahlung der Weisheit muss im Alltag erscheinen. Der Schiiler muss sein Leben mit
diesem Licht tiberpriifen, ob er es wirklich entsprechend dem Dharma verbringt. Diese
Uberpriifung driickt Dégen mit dem ,,Riickschritt aus.

Im Kloster arbeiten die Monche schweigend den ganzen Tag. Wéhrend der Erledigung
ihrer Aufgaben funktioniert ihr eigener lebendiger Leib an jedem Ort und zu jeder Zeit. Durch
dieses Erlebnis erkennt der Schiiler, dass das Dharma tatsichlich durch diese Korperlichkeit
in der Gesamtheit der Wahrnehmungen dargestellt werden kann und dass es der endgiiltige
Sinn der Ubung ist, mit der Korperlichkeit bei jeder Gelegenheit zielgerichtet umzugehen.

Dies muss der Schiiler aus der urspriinglichen Tiefe der eigenen Korperlichkeit heraus

81 Sechs Welten (Rokudo 7<38) sind die Holle, die Welt der hungrigen Geister, die Welt der Tiere, die Ddmonen,
die Welt der Menschen und der Himmel. Nach der buddhistischen Lehre durchlaufen alle Wesen stindig die
Sechs Welten durch Geburt und Tod.

%2 Allgemeine Lehren zur Forderung des Zazen (Fukanzazengi & &) 4 #4&), Dumoulin 1990, S. 37.

%3 Subekaraku ekd henjd no taiho o gakusubeshi. S < EIXRBNDIRLSZEZE TN L. Yasutani 1976, S. 126.
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mithilfe des Zenmeisters als begleitendem Bodhisattva selbst lernen und erkennen, der diese
zwei Korperlichkeiten, von K6j6 und von Koége, in der Wirklichkeit zeigt.

Im herkdmmlichen Schulunterricht wird die Korperlichkeit aufler bei Sport, Musik und
Kunst nicht viel beachtet, weil das Lernen nach wie vor hauptsidchlich in der verbalen
Vermittlung besteht. Der Unterricht enthdlt aber stets aktuelle Momente der Korperlichkeit.
So hort beispielsweise der Schiiler dem Vortrag des Lehrers oder den AuBerungen der
anderen Mitschiiler zu, zeigt mit der Hand auf, schaut die Tafel an oder schreibt einen Satz ins
Heft. All dies gehort zur korperlichen Tétigkeit. Obwohl sie das lernende Subjekt quasi
nebenbei unterstiitzt, wird sie meistens als unabhéngige technische Angelegenheit angesehen.
Da diese Korperlichkeit zundchst mit der Sprache begriffen wird, ist sie in der herkdmmlichen
Péadagogik meistens hinter der Sprache verborgen und wurde in der abendldndischen
Erziehungswissenschaft nicht sehr thematisiert.

In der Péddagogik des Zenmeisters ist die Korperlichkeit dagegen zundchst vollig
unabhingig von der Sprache. Sie wird sogar dazu benutzt, Freiheit zu gewinnen, und
entwickelt diese Dynamik weiter, um sich im alltdglichen Leben auszudriicken. Die Sprache
muss man mit der Kdrperlichkeit verlassen und wieder durch denselben Gang zur Sprache
zuriickfinden. Das, was korperlich darzustellen ist, ist die transzendente Wahrheit in der
absoluten Kreativitit der ,,Farbe“. Die Korperlichkeit als Ausdrucksmittel wird dabei so

bestimmt: Alles ist in dieser Korperlichkeit, und die Korperlichkeit dulert alles.
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8. Schluss: Anregungen der Pddagogik des Zenmeisters fiir unsere Zeit

Klafki nannte im Jahr 1991 folgende Schliisselprobleme unseres Zeitalters', die nach 15

Jahren immer noch aktuell sind.

- Die Friedensfrage

- Die Umweltfrage

- Die gesellschaftlich produzierte Ungleichheit innerhalb unserer Gesellschaft und in
internationaler Perspektive

- Die Gefahren und die Moglichkeiten der neuen Technologien

- Die Subjektivitit des Einzelnen und das Phianomen der Ich-Du-Beziehung

Die gegenwirtige Situation hat sich sogar zum Zeitpunkt dieser Problemstellung noch
verscharft. Wenn es sich im Buddhismus um die universale Wahrheit handelt, miisste die
Pédagogik des Zenmeisters eigentlich auch fiir die durch diese Probleme charakterisierte Zeit
gelten. Meiner Ansicht nach kann sie tatséchlich eine neue Sichtweise anbieten. Allerdings
darf sie keine oberflichliche Alternative sein, sondern muss auf dem notwendigen
Verstindnis des Hintergrunds basieren und dennoch moglichst unabhidngig von den
urspriinglichen religiosen Motiven sein, genauso wie die europdische Paddagogik heutzutage in
vielen auBereuropdischen Landern eingesetzt wird.

In diesem Kapitel wird zum Abschluss die Untersuchung noch einmal kurz
zusammengefasst und zugleich versucht, anhand der Ergebnisse einige mogliche Ansédtze aus
der Péddagogik des Zenmeisters zu den padagogischen Perspektiven in unserer Zeit

aufzuzeigen.

8.1. Zusammenfassung der Untersuchung

Aus der Untersuchung ergeben sich folgende Ergebnisse:

a) Dogmatische Grundlage nach dem Mahayana-Buddhismus

Im Mahayana-Buddhismus verkorpert der Bodhisattva den idealen Erzieher, der sich

yaufwirts® (Ko6jo) um Selbstbildung bemiiht und gleichzeitig ,,abwirts® (Koge) fiir die

'Klafki 1996, S. 56-60.



204

Mitmenschen arbeitet, um sie zu erlosen. Diese doppelte Richtung beruht auf der Leere, dem
mahayana-buddhistischen Leitbegriff, der beinhaltet, dass die absolute Differenzierung und
die absolute Gleichheit nicht zweierlei sind.

Prinzipiell hat die buddhistische Praxis drei Fundamente: Gebote, Sammlung und Weisheit.
In der Zen-Ubung werden sie unter dem Zazen subsumiert, das iiber die stille Ubung hinaus
die Art und Weise der anderen Ubungen in der alltiglichen Bewegung dementsprechend

bestimmt.

b) Die Erziehungswirklichkeit in den Zen-Klostern
Im Zen-Kloster werden die Regeln des Alltags sehr genau vorgeschrieben, und heute wird die
Ubung immer noch nach der alten Tradition durchgefiihrt. Der Ubende hat im Kloster kaum
eigene Freiheiten. Das disziplinierte Leben ist ein Mittel der zielgerichteten Methodik des
Zen.

Die Ubungsinhalte sind zwar im Allgemeinen nicht unterschiedlich in den Rinzai- und
Soto-Klostern, aber der Schwerpunkt der Ubung wird nach zwei verschiedenen Richtungen

der buddhistischen Weisheit differenziert.

¢) Die Ubung in der Rinzai-Schule

Die Grundlage der Ubung in der Rinzai-Schule wird in den ,,Zehn Ochsenbildern® dargestellt.
Sie zeigen die Suche nach dem verlorenen Ochsen, der mit dem wahren Selbst identisch ist.
GemiB diesen Bildern wird die Kdan-Ubung nach dem von Meister Hakuin aufgebauten
System Stufe fiir Stufe durchgefiihrt.

Die Koan-Ubung besteht aus zwei Aufgaben. Zunichst muss der Schiiler das Koéan
auflosen. Dabei ist es erforderlich, dass er die herkdmmliche, auf Sprache basierende
Erkenntnisweise auflost und die grenzenlose Verwendung der Sprache durch die
Korperlichkeit kennen lernt. Mit anderen Worten, der Schiiler soll die Nicht-Zweiheit von
»Farbe® und Leere im gegebenen Kdan einsehen. Dann muss er gemif dieser Einsicht dem
Meister antworten. Dies geschieht in einer subjektlosen Kommunikation, in der sich der
Bezeichnende, das Bezeichnete und die Sprache selbst gleichrangig und absolut frei bewegen

konnen.

d) Die Ubung in der S6t6-Schule
In der S6t6-Schule wird das Kdan normalerweise nicht verwendet. Stattdessen wartet man auf

den naturgeméBen Anlass fiir die Erleuchtungserkenntnis, der als Genjo-Kodan bezeichnet
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wird. Die Ubung zu diesem Moment hin wird nicht als Teil eines ganzen Ubungsprozesses
gestaltet, sondern wird unmittelbar als Praxis der Erleuchtung selbst angesehen. In dieser
Praxis fungiert die Korperlichkeit, die in bestimmten Formen ausgeilibt wird, stets als

konkreter Ausdruck der Buddha-Natur.

e) Die Ubung in den mit ,,-d6* bezeichneten Kiinsten

Die mit ,,-d6*“ bezeichneten Kiinste sind die angewandten Formen der Zen-Ubung. In Bezug
auf den Ubungsprozess iibernehmen sie das Konzept der Rinzai-Schule, in der man sich
schrittweise immer etwas Hoherem anndhert. In der Praxis werden die Kiinste im
Allgemeinen in bestimmten Formen ausgefiihrt, die identisch mit den rituellen Ubungsformen
der S6t6-Schule sind, aber schlieBlich muss der Ubende auch diese verlassen und seine eigene

Kreativitit in der absoluten Freiheit ausdriicken.

f) Didaktische Merkmale bei der Padagogik des Zenmeisters

— Alle didaktischen Merkmale sind mit den in Deutshcland gebrduchlichen didaktischen
Begriffen zu analysieren, weil die duBerlichen Handlungsformen nicht sehr unterschiedlich
sind. Der Inhalt ist aber vollig anders, und diese Differenz ist die Ursache fiir
Missverstindnisse der auslindischen Ubenden.

— Die Analyse der anthropologisch-psychologischen und soziokulturellen Voraussetzungen
des Schiilers wird vom Meister durchgefiihrt und dementsprechend werden die Aufgaben von
ithm an die Schiiler differenziert verteilt, obwohl er genau weil}, dass diese Bedingungen
aufgrund des buddhistischen Dogmas nicht den entscheidenden Einfluss haben.

— Die Ubung wird in der Einheit von Shii (Ubung) und Shé (Erleuchtung) durchgefiihrt,
wobei zwischen den Methodiken der Rinzai- und der S6t6-Schule im Hinblick auf das Ziel
und auf die Gliederung Unterschiede bestehen.

— Unter diesem Einheitsaspekt gehdrt zur Ubung in allen Lernphasen das ,,Nur-Tun* in der
Vollkommenheit, unabhiingig von der Kéan-Ubung oder der Form-Ubung.

— In den Zen-Ubungen gibt es drei Vermittlungsformen, nimlich darbietende <«
aufnehmende/nachvollziehende Vermittlung, aufgebende <« 16sende und/oder entdeckende
Vermittlung und gemeinsam erarbeitende Vermittlung. Allerdings sind Begriffsinhalte in
diesen Vermittlungen ganz andere als in der herkémmlichen Didaktik und oft nicht klar
abgrenzbar von den anderen Vermittlungsformen. Dies wird von der piddagogischen
Disposition des Meisters verursacht, der nicht nur Lehrer, sondern auch selbst ewig Ubender,

also Begleiter ist.
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— Die Sozialformen der Ubung im Zen-Kloster werden auch gemiB den gebriuchlichen
didaktischen Begriffen in vier Kategorien aufgeteilt, ndmlich in Einzelarbeit, Partnerarbeit,
Gruppenarbeit und Plenum. Jedoch iibt der Schiiler immer im unendlichen Zusammenhang
von Karma, und in diesem Sinne muss die ,,Sozialform* ihre Reichweite 6ffnen.
— Die Medien werden wie in der herkdmmlichen Didaktik fiir die Veranschaulichung
eingesetzt. Allerdings muss der Schiiler begreifen, dass sie schlieBlich iiberfliissig werden.
Die Wabhrheit ldsst sich nur im Einklang von Subjekt und Objekt ohne Medien direkt erlangen.
— Die Bewertung wird nur im Hinblick auf Shii durchgefiihrt und nicht auf Sho. Unter dem
ersten Aspekt (Shi) hat sie eine gebrduchliche Bedeutung, und zwar wird bewertet, in wieweit
der Schiiler das Ziel erreicht hat. Beispielsweise wird die Antwort des Schiilers in der Kdan-
Ubung iiberpriift und dementsprechend wird ihm die niichste Aufgabe gegeben. Unter dem
zweiten Aspekt (Sho) aber sind alle Ubungen gleich vollkommen und absolut bewertungsfrei.
Die einzelne Leistung des Schiilers ist nicht messbar.

Jedoch wenn bewertet wird, dann wird in jedem Fall die didaktische Leistung des Meisters
auch in der Hinsicht mitbewertet, ob das Dharma im Sinne des letzten Bildes der ,,Zehn

Ochsenbilder* weiter gefiihrt wird oder nicht.

g) Die wesentlichen und essentiellen Charakterisierungen der Padagogik

— In der Pidagogik des Zenmeisters gibt es vier Grundfunktionen der Sprache hinsichtlich
der Erziehung, ndmlich die operative, instruktive, kommunikative und emanzipative
Funktion. Wegen des Misstrauens gegeniiber der Sprache sind sie allerdings inhaltlich sehr
verschieden von den herkdmmlichen didaktischen Bedeutungen und dienen nur dazu, den
Schiiler die Hintergehbarkeit der Sprache anhand der Korperlichkeit erlangen zu lassen. Diese
Position unterscheidet sich auch vom Konstruktivismus, der die Verneinung der verbalen
Ubermittelbarkeit als Ausgangspunkt setzt.

— Auf der neu erlangten Ebene entfaltet der Schiiler seine Kreativitdt in der Sprache, und
demgemill wird die Interaktion zwischen Meister und Schiiler durchgefiihrt. Der
piadagogische Bezug in dieser Interaktion ist dadurch charakterisiert, dass stets nur ein Aspekt
im Verhiltnis von ,,I* und ,,me* im Sinne von Mead je nach dem Gesprichszustand erscheint.
Die Autoritit kommt nicht den Gespréachsteilnehmern, sondern der Interaktion selbst zu.

— Die Korperlichkeit tibernimmt zielgerichtet die wichtige praktische Funktion, in der man
den von der Sprache vermittelten dualistischen Gedanken vernichten kann. Nach dem
buddhistischen Dogma fungiert sie als Ort der Erscheinung der Leere, wo sich anderseits alle

Zusammenhédnge in Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft manifestieren. In dieser Hinsicht



207

muss der Schiiler seine Kdrperlichkeit als Ausdruck der Wahrheit selbst verwenden und seine

ewige Ubung als Koge-Richtung im Alltag fortsetzen.

8.2. Erziehung zur Korperlichkeit

In den o.a. Ergebnissen wird die skeptische Haltung gegeniiber der Sprache in der Pddagogik
des Zenmeisters deutlich. Die Sprache ist ein zu mangelhaftes Medium sowohl fiir die
operative als auch fiir die instruktive Funktion und ist vor allem die Ursache des dualistischen
Denkens, das die Menschen der urspriinglichen Einheit beraubt. Diese Problematik beziiglich
der Sprache, die eigentlich seit der Entstehung des Buddhismus den Gliubigen bekannt war?,
wurde in unserer Zeit besonders in der Diskussion iiber die Postmoderne unter dem
gesellschaftlichen Aspekt deutlich.

In seinem Buch ,,Das postmoderne Wissen* betont Lyotard, dass die iiberlieferte Meta-
Geschichte in der Moderne mit ihren Inhalten, wie z.B. die Emanzipation durch die Vernuntt,
der Fortschritt der Menschheit oder die Erlésung der Menschen im Christentum®, durch die
Schwichung der staatlichen Integration und die Pluralitit der Gesellschaft verloren ist. Die
Wirklichkeit sei nicht mehr dazu in der Lage, sicherzustellen, dass die Menschen diese grof3e
Erzéhlung einfach glauben konnen, die scheinbar allgemeingiiltig ist und auf die man als
hochstes Kriterium angewiesen ist, weil der Wahrheitsglaube der Menschen immer von den
geschichtlichen Tatsachen im politischen oder gesellschaftlichen Kontext verraten werde’ und
zwischendurch viele verschiedene Wertvorstellungen entstanden seien. Das alles kann man
mit der Sprachspieltheorie gut erkldren. Es gibt keine universale Sprachspielregel mehr. Die
Postmoderne charakterisiert sich durch ihre Pluralitét als Ergebnis des Absturzes der ,,grof3en
Erzdhlung®, die als legitimiertes Phinomen unseres Zeitalters nicht mehr wiederaufzubauen
ist.

Durch die Entwicklung der Medientechnik und durch die Globalisierung verschérft sich die
Pluralitit, und die Sprache gerdt fortwéhrend in die Fragmentarisierung einzelner privater
Bereiche. SchlieBlich ist unser Zeitalter mit der geschichtlichen Erkenntnis gekennzeichnet,
dass jeder aufgrund seiner Konstruktion individuell bestimmt lebt und letztlich keinen Zugang

zur Aullenwelt hat. Selbstversténdlich versucht man, intersubjektiv durch die Kommunikation

? Diese Umstiinde werden in der Geschichte von ,,Bonten kanjo* 3K #1358 gut dargestellt. Bonten (Brahma),
einer der Hauptgoétter im Hinduismus, bat den Buddha dreimal darum, seine Erleuchtung zu erzéhlen, der jedoch
vor der Schwierigkeit der sprachlichen Mitteilung dreimal ablehnte. Nagao 1984, S. 74ff.

? Lyotard 2005, S. 13-16.

4 Lyotard 1996, S. 32ff.
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die anderen zu verstehen. Trotz dieser gemeinsamen Relativierungsansicht, dass man sich
schlieBlich mit den anderen nicht verstdndigen kann und der eigene Gedanke fiir den anderen
nicht immer gilt, misslingt der Versuch zum Dialog hdufig und die Welt wird durch den
Machtkampf zwischen mehreren Konstruktionen untereinander immer intoleranter.

Vor diesem Hintergrund und der Erkenntnis der Unzuldnglichkeit der Sprache als
Vermittlungswerkzeug bemiiht sich die konstruktivistische Didaktik um eine sinnvolle
Behandlung der Sprache im Lernen. lhre Vorschlige sind nicht sehr erfolgreich und
schlieBlich nicht besonders neu im Vergleich zu den bisherigen Didaktiken. Gerade in der
Pédagogik lasst sich dieser konstruktivistische Standpunkt mit didaktischen Anspriichen sehr
schwer vereinbaren, weil die Pddagogik eher darauf abzielt, von Anfang an den
Heranwachsenden die groe gemeinsame Geschichte weiterzureichen.

Die konstruktivistische Auffassung ist aber nicht mehr auszuschlieBen und die
angemessene Losung wird gesucht. Auf dieser Ebene erreicht die Wissenschaft die gleiche
Position wie der Buddhismus, der sich seit 2500 Jahren mit diesem Problem ernsthaft
beschiftigt hat, wobei der Schliisselpunkt in der Korperlichkeit besteht.

Trotz der Einsicht, dass der Wissenserwerb wegen der Subjektivitdt nicht neutral und eben
nicht zuverldssig durchfiihrbar ist, werden immer mehr verbale Informationen durch das
globale Netz der Kommunikationstechnik heute ausgegeben. AuBlerdem wird die von
hochentwickelten Medien vermittelte visuelle Darstellung weiter in den Lehr-Lern-Prozess
integriert. Als Folge wird oft auf die direkte Erfahrung der Lernenden aus zeitlichen Griinden
verzichtet. In dieser Situation miisste die Rehabilitation der Korperlichkeit gewiss
unternommen werden, die auch in der Postmodernediskussion vorgeschlagen wird. Die Frage
ist also, was man mit dem Einbezug der Korperlichkeit in Erziehung und Bildung erzielt und
wie man sie einsetzt. Die Uberzeugung von der Kérperlichkeit, die uns die neue Moglichkeit
der Hintergehbarkeit der Sprache zeigen kann, ist fiir die Pédagogik des Zenmeisters
kennzeichnend. Das hdngt natiirlich mit der Zazen-Praxis zusammen, aber auch ohne diesen
buddhistischen Kontext gibt es nach meiner Ansicht noch einige wertvolle Ansétze, die heute
im Lehr-Lern-Prozess angewendet werden konnen.

Der erste Ansatz ist die Ubung, mit der Kérperlichkeit von der Sprache Abstand zu
nehmen. Das heillt, man liberwindet die Verbindlichkeit seines eigenen Sprachspiels und
gewinnt damit die freie sprachliche Beweglichkeit. Daraus ldsst sich beispielsweise folgendes
Lernmodell vorstellen:

Zuerst lernt der Schiiler eine korperliche Form mdglichst direkt ohne sprachliche Anleitung

und Anweisung kennen und bemiiht sich, sie zu meistern. Dabei muss er seine Individualitit
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moglichst zuriickhalten, so als ob er sich selbst mit irgendeiner groBBen Gesamtheit seiner
Umgebung vereinigen und alles durch seinen eigenen Korper manifestieren wiirde. Die Form
meint nicht unbedingt sportliche Titigkeit. Musikalische Aktivitditen wie Tanzen oder
elementare Fertigkeitsbereiche wie Malen, Lesen, Schreiben und sogar Rechnen kénnen auch
als Form ausgeiibt werden. Die Teezeremonie, die schon im Exkurs ausfiihrlich erklart wurde,
ist unabhiéingig vom Zen-Gedanken ein verstindliches Beispiel.” In der Abbildung wird diese
nicht von der Sprache vermittelte Ubung dargestellt (Exkurs Abb. 30, 31)°. Wenn der Schiiler
eine Form griindlich beherrscht, darf er die ndchste Form lernen. Schrittweise schreitet er
voran und erlebt das, was er fiir seinen Fortschritt halten kann.

Erst nach einiger Zeit mit diesen Form-Ubungen betrachtet der Schiiler seinen Lern-
Prozess. Jetzt kommt er zur sprachlichen Welt zuriick und versucht, seine Erfahrung mit
seinen eigenen Worten auszudriicken. Dabei ist es duBerst wichtig, den Schiiler moglichst
lange allein ohne Worte zu lassen. Den Prozess, die Erfahrung mit den eigenen Sinnen in den
verbalen Ausdruck umzuwandeln, muss er diesmal selbst reflektierend und sorgfiltig
durchfithren. Weil der Konstruktionsprozess in unserem Alltag normalerweise nicht sehr
berticksichtigt wird und nur sein Ergebnis fiir wichtig gehalten wird, ist diese Selbstreflexion
padagogisch sinnvoll.

Zum Schluss lernt er die anderen Konstruktionen seiner Mitschiiler kennen und vergleicht
diese mit seiner eigenen. In diesem Vergleich muss er in erster Linie auf die Gemeinsamkeit
und den Unterschied bei den anderen verbalen Definitionen achten und iiberlegen, wodurch
sie liberhaupt entstanden sind.

Die gemeinsam erfahrene Korperlichkeit schenkt dem Schiiler mehr Verstindnis fiir die
Mitschiiler, die vielleicht ihre Erfahrung anders darstellen. Nachdem er die anderen
Konstruktionen kennen gelernt hat, korrigiert oder verbessert er seine eigene Konstruktion.
Das bedeutet, dass diese Konstruktion kein geschlossenes System, sondern ein stets in der
Welt sozial gedffnetes System ist. Dies ist auch im etwas gréferen Kontext, in der
Sprachspielgemeinschaft, denkbar. Die Sprachspielregeln werden immer durch die
Kommunikation der Mitglieder gedndert. Selbstverstindlich geschieht dies alles innerhalb der
Sprache, aber die durch die Korperlichkeit erkannte gemeinsame Erfahrung erleichtert die
Orientierung der Interaktion in der Sprachspielgemeinschatft.

Die Ubung, sich von der Sprache zu trennen, gilt auch fiir den Lehrer. So kénnte sich der
Lehrer beispielsweise zumindest die hermeneutischen Grenzen kontinuierlich bewusstmachen

und sich von allen ideologischen Diskursen distanzieren, die nicht unbedingt dem

> vgl. Exkurs, S. 122.
6S.127, 128.
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padagogischen Zweck dienen. Die Geschichte lehrt uns, wie Erziehung und Bildung im
geschlossenen Sprachspiel in einem faschistischen Staat blind und machthorig werden
konnen. Weil es keine Metasprache der einzelnen Sprachspielgemeinschaften gibt, die sich
kritisch mit der konstruierten Wahrheit nach den jeweiligen Spielregeln auseinandersetzen
konnen, bleibt nur die Moglichkeit iibrig, dass der Lehrer einmal mit der Sprache selbst ganz
aufhort und von da aus alles neu mdglichst unabhéngig von den bisherigen Definitionen zu
bestimmen versucht.

Schiiler und Lehrer miissen einfach geduldig auf die entsprechenden Worte warten, bis die
Zeit gekommen ist, und niemals die vorhandenen Muster vorauseilend benutzen. Wenn aber
die Wahrnehmung immer noch mit Banalitit ausgedriickt wird, ist die Entfernung von der
Sprache noch nicht ausreichend. Das pidagogische Ziel dieser Uberwindung der Sprache liegt
darin, dass der Schiiler alle Vorurteile beseitigt und sich mit der eigenen Sprache verwirklicht.

In diesem Sinne ist es sinnvoll, die korperliche Praxis in der Eroffnungsphase eines
Lernprozesses einzusetzen. Bei der herkommlichen Pddagogik wird sie aber oft als Inhalt in
der Anwendungsphase angesehen und daher in einen spéteren Abschnitt des gesamten
Lernprozesses eingeordnet.” Viel Zeit wird damit gespart, wenn der Schiiler dem Lernobjekt
zum ersten Mal kognitiv durch die sprachliche Vermittlung begegnet, aber es héilt den Schiiler
vom realen Kontakt mit dem Lerninhalt fern, und durch den sprachlichen Filter geht die reine
Erfahrung verloren.

Fiir diese Alternative ist es sinnvoll, das korperliche Lernen bereits in der Anfangsphase
durchzufiihren. Im Folgenden werden die Vorteile der oben skizzierten Form-Ubung
ausfihrlich beschrieben. Erstens wird vom Schiiler nicht viel verlangt hinsichtlich der
sprachlichen Vermittlung, weil er einfach etwas anderes (ein Muster oder den Lehrer)
nachahmt, das die bestimmte Form vorgibt.

Zweitens kann der Schiiler sich vollig auf die fremde und die eigene Bewegung
konzentrieren, weil dies die einzige Mdglichkeit zum Erwerb der Fahigkeit oder des Wissens
ist. Die Voraussetzung ist dabei selbstverstindlich die Motivation fiir dieses Lernen. Wenn es
dem Schiiler gelingt, sich zu motivieren, bringt ihm diese Konzentration viel Erfolg, die
ohnehin fiir jedes Lernen unentbehrlich, aber oft mangelhaft ist. Der Schiiler wird sich der
eigenen Korperlichkeit bewusst, und zwar ganz, vom Kopf bis zu den Zehenspitzen. Damit
gewohnt er sich daran, die eigene Identitét stets im Rahmen seines Korpers zu beobachten.

Tatsdchlich vernachldssigt man sie sehr oft, obwohl sie die Basis des Lebens ist.

"Keck 1983, S. 105 ff.
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Drittens kann auch der kognitive Teil des Lernens in die kdrperliche Tatigkeit integriert
werden. Die elementaren Fiacher wie Lesen, Schreiben, Rechnen konnen in diesem
Zusammenhang durch das unmittelbare Nachmachen eingeiibt werden. Das heif3t aber nicht,
dass der Schiiler lediglich ohne Nachdenken die Lese-, Schreib-, und Rechentechniken
automatisch nachvollzieht, sondern er lernt zuerst mit dem eigenen Korper diese Inhalte und
wartet dann in der Reflexion im weiteren Lernprozess darauf, dass diese Erfahrung mit der
eigenen Sprache entsprechend kategorisiert und der eigenen Identitdt eingegliedert wird. Hier
wird auch das geduldige Umgehen mit der Sprache erwartet.

Viertens bietet diese Form-Ubung eine Moglichkeit an, die urspriingliche vitale Kraft beim
Lernen zuriickzugewinnen. Die Menschheit entwickelte die Technik des Lernens zur
Erhaltung der eigenen Gattung, und die Sprache wird ohne Zweifel als ein Mittel dazu
betrachtet. Trotzdem dominierte sie im Laufe der Zeit zu sehr alle Bereiche des menschlichen
Lebens, und heute ist die anthropologische Ganzheit des Menschen dadurch einigermal3en
verloren. In dieser gegenwartigen Situation ist es sinnvoll, die Sprache einmal zu verlassen
und auf die eigene offene Korperlichkeit verwiesen zu sein. Man macht einfach nach, was der
andere tut. Dies ist der Ursprung des Lernens in der Geschichte der Menschheit und in der
Entstehung des Individuums. Wie erwdhnt, erfordert es vollige Konzentration. Sie kann einen
an die eigentliche gesunde Fahigkeit erinnern, die Welt nach der sinnlichen Wahrnehmung zu
gliedern, um wieder selbststindig zu leben.

Tatsdchlich spielt die Korperlichkeit in der japanischen Erziehung und Bildung heute noch

468 449

eine wichtige Rolle. ,Lernen” heifit auf Japanisch ,manabu“®, das aus ,,manebu
(,,Nachahmen®) abgeleitet ist. Gemal der langen Tradition der mit ,,do- bezeichneten Kiinste
bedeutet das Lernen fiir Japaner oft, nach dem Vorbild selber zu tun, wobei die sprachliche
Erkldrung im Grunde sekundér ist. Besonders in der Grundschule ist der Wissenserwerb sehr
abhiingig von der Ubung, die in einer relativ frilhen Lernphase eingesetzt wird. Auch in der
beruflichen Ausbildung wird das theoretische Lernen an den Berufsschulen nicht unbedingt
geschitzt, und selbst der Abschluss an der Universitdt mit seinem groen Fachwissen wird
nicht sehr hoch bewertet. Man glaubt, dass man erst am wirklichen Arbeitplatz mit dem
eigenen Korper richtig lernen kann. In diesem Gedanken ist die Spur der langen japanischen
Erziehungs- und Bildungstradition zu sehen, die aus der Pddagogik des Zenmeisters stammt

und durch die Uberlegenheit der Korperlichkeit im Lernen charakterisiert ist. Ihr Wert miisste

gerade in unserer Zeit noch einmal beleuchtet werden.

% manabu A&
? manebu E {13
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8.3. Flow-Erlebnis

Insgesamt wirkt das Lernen durch die Korperlichkeit gegen die Fragmentierung der einzelnen
Konstruktionen von Wirklichkeit. In der Masse der verantwortungslosen und isolierten
Sprachspiele ist es notwendig, eine Orientierung zu schaffen, und dabei kann die eigene
Korperlichkeit als Zentrum fungieren, um die verlorene Ganzheit zuriickzugewinnen. Dies
bedeutet aber keineswegs, eine leere Metageschichte zu simulieren, sondern das Ich wird den
einzigartigen Gegebenheiten im Sinne des bereits zitierten Prinzips ,,Ichigo Ichie* (einmaliges
Treffen im einmaligen Leben)'® harmonisch zuriickgegeben.

Die Korperlichkeit befindet sich mitten in der Welt, und die Gegenstdnde werden durch die
eigenen Sinne in diese Korperlichkeit integriert. Die Konstellation von Ich und Welt ist
immer einmalig und @ndert sich stindig, wie im buddhistischen Dogma beschrieben. Dort ist
,Ich® bloB ein Teil der Gesamtheit, aber ohne Zugang zur Korperlichkeit existiert fiir einen
die wahrgenommene Welt nicht. Das Ich gehort zum ganzen Weltbild, und das Letztere wird
wieder mit dem Ich definiert. Diese Erkenntnis ist durch die Erfahrung zu gewinnen, dass
man die sprachlich vermittelte Position einmal verldsst. Den Unterschied zwischen dem
Bezeichnenden und dem Bezeichneten zu vernichten und dann wieder zur Alltagsdefinition
zuriickzukommen, kann auch ohne dogmatische Unterstiitzung ein Ausgangspunkt in der
menschlichen Erfahrung sein.

Die natiirliche Handlung in Form der Korperlichkeit zu fordern, ist beim Versuch, sich im
padagogischen Sinne von der Sprache zu 16sen, wichtig. Dies beginnt im alltdglichen Leben,
wobei der Schiiler versucht, sich immer auf das eigene Tun zu konzentrieren. Nicht zu
trdumen und nur ,hier und jetzt* zu leben, scheint, wie schon erwihnt, einfach zu sein, aber
tatsdchlich ist es sehr schwer. Dann soll der Schiiler die eigene Handlung sorgfiltig
beobachten und sehr genau beschreiben, was gelingt oder misslingt. Vielleicht kann er aus
dieser Reflexion einmal den urspriinglichen Punkt erreichen, an dem die Erfahrung nicht
sprachlich artikuliert werden muss. Das nannte der japanische Philosoph Nishida die ,,reine
Erfahrung“."' Der Schiiler muss auch kritisch damit umgehen, wie er gehandelt hat.

In dieser Hinsicht ist das ,,Flow-Erlebnis* ein dhnlicher Begriff. Mit diesem Begriff erklarte
der amerikanische Psychologe Csikszentmihalyi ein Ergebnis seiner Kreativititsforschung.'

Er stellt fest, dass z.B. Kiinstler wiahrend der intensiven &dsthetischen Aktivitit eine absolute

' ygl. Abschnitt 3.1.3, S. 48 und Exkurs, S. 125.

""" Reine Erfahrung® (Junsui keiken #E#:4%28&). Ein Schliisselbegriff von Kitard Nishida 75 F %% % BB(Nishida
1989, S. 29ff).

12 Csikszentmihalyi 1985
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Selbstlosigkeit erfahren. Im ,,Flow* flielt man einfach wie die Zeit. In dieser Erfahrung gibt
es keinen Unterschied zwischen dem Schopfenden und dem Geschaffenen.

Im ,,Flow-Erlebnis* gewinnt die Wiederholung einen ganz neuen Sinn. Im Alltag des Zen-
Klosters werden die Ubungen, ebenso wie das Zazen und auch die Arbeit und das Leben
selbst, immer nach den Vorschriften genau auf gleiche Weise wiederholt. Hier ist die Ubung
von allen Zielen und Zwecken befreit, weil Shii und Sho nach dem Erziehungsaspekt des Zen-
Buddhismus nicht zwei sind. Dass man {ibt, manifestiert sofort die Wahrheit. Diese zwecklose
Ubung in Form von Wiederholung in der vollen Versunkenheit bietet iiber die dogmatische
Bedeutung hinaus pddagogisch fruchtbare Ansitze fiir die Freiheit.

Bollnow deutete schon den philosophischen Sinn der Ubung am Beispiel des japanischen
BogenschieBens an."> Der BogenschieBmeister erkannte den Schiiler erst an, als dieser vom
Zielstreben vollig befreit geschossen hatte.'* Die letzte Phase von der ,,do- bezeichneten
Ubung beinhaltet auch solchen absoluten freien Zustand."” Die Ubung beruhe eigentlich auf
einem existenziellen Bediirfnis, und dass man ilibe, schenke einem reine Freude. Unter diesem
Aspekt bedeutet die Form-Ubung, die zuerst ohne sprachliche Erklirung durchgefiihrt und
spater nur in Versunkenheit wiederholt wird, ,,Nur-Tun®, und diesem Punkt konnte sich das
Postmodernekonzept anschlieen.

Man denkt normalerweise, dass die Ubung zur Verbesserung der eigenen Fihigkeiten
durchgefiihrt wird, wovon man dann in der materiellen und geistigen Dimension fiir sich
profitieren kann. Besonders in der heutigen kapitalistischen Gesellschaft werden die
menschlichen Tatigkeiten im Grunde dem 6konomischen Zweck untergeordnet, dem sich das
jeweilige Sprachspiel anpasst. Die Ubung ohne irgendeine Bedeutung ist deshalb das
Gegenteil dieses Standpunkts, wobei es wichtig ist, dass das reine innere Bediirfnis nicht
wieder der Metaerzdhlung und auch nicht der Emanzipation oder dem Miindigwerden der
Vernunft dienen darf. Man befreit sich durch diese Ubung im Einklang von Kérper und Geist
griindlich von allen Zwecken und gewinnt die gesunde menschliche Fahigkeit der
Harmonisierung von Geist und Korper und der Konzentration zuriick, die man friedlich
genieBt. Dies wird im Zen als die Verwirklichung der Erleuchtung angesehen, was freilich
nicht fiir jede Ubung gilt, aber der Gedanke, dass die Ubung selbst vollkommen ist und
deshalb wiederholt werden muss, kdnnte ein neuer padagogischer Ausgangspunkt werden.

Im Ubrigen ist diese subjektlose und zweckfreie Ubung auch hinsichtlich der Autoritit

wertvoll. Der Prozess der Form-Ubung ist selbst vollkommen und manifestiert die Autoritit,

13 Bollnow 1991
' Herrigel 1987
"% vgl. Exkurs S. 120.



214

die als die Gesamtheit aller Gegebenheiten der Ubung erscheint. Alles im einzigartigen
zeitlichen und rdumlichen Kontext manifestiert sofort die hochste Autoritit. Diese besondere
Sicht der Autoritdt 6ffnet eine neue Ebene, auf der alle, Schiiler, Lehrer/Erzieher und die
einzelnen Dinge in der Umgebung, symbiotisch verbunden sind. Das Lernen des Schiilers
bezieht sich auf alle anderen Phinomene in der kosmischen Welt. Das Lernen ist das Ganze,
und dieses selber enthdlt die unendliche Ausstrahlung der Autoritit. Wenn man das von der
Geschichtlichkeit bestimmte, individuelle Lernen hiermit in die Interaktion mit allen tber

Raum und Zeit hinaus einbettet, gewinnt man neue didaktische Aspekte in der Gesamtheit.

8.4. Stellenwert der Begabung und Chancengerechtigkeit

In diesem Abschnitt wird auf einen anderen Ansatz in der Piddagogik des Zenmeisters
hingewiesen und zwar ihre sonderbare Begabungsanschauung. Beim Eintritt ins Kloster muss
der Schiiler alles aufgeben. In seinem Leben dort braucht er nur eine halbe Tatami zum Zazen
und eine ganze Tatami zum Schlafen, und mehr darf er nicht besitzen. Die Besitzaufgabe
dehnt sich auf seine Personlichkeit und Begabung aus, die von der Vergangenheit bis zur
Gegenwart durch komplexe Verflechtung aufgebaut wurde. Erst nachdem er sich selber
einmal ganz leer gemacht hat, kann er alle Buddha-Verhaltensweisen, namlich die
vorgeschriebenen rituellen Formen inklusive Essen, Anziehen und Wohnen aufnehmen.

Ohne diese griindliche Selbstaufgabe hat deshalb die Pddagogik des Zenmeisters keinen
Erfolg. Wenn auch der Schiiler viel Intellekt und verschiedene andere Féhigkeiten hat, so
muss er dennoch alles vernichten. Die Begabung spielt bei der Ubung iiberhaupt keine Rolle.
Wenn da ein winziges Ego zuriickbleibt, stort es die Vervollkommnung der Erziehung und
der Bildung. Die wahre Selbstverwirklichung als die wertvollste Folge des Erziehungs- und
Bildungsprozesses ergibt sich nicht aus der Forderung des Egos, das schon da war, sondern
aus dem vollig neuen Selbst, das die unerschopfliche Kreativitit in der wahren Freiheit
ausdriicken kann.

Diese eigenartige Begabungsanschauung, die mit den korperlichen Ubungen
zusammenhangt, herrscht schon lange in der japanischen Erziehungsgeschichte. Wie gesehen,
wird das Lernen in Japan als Nachahmen verstanden. Tatsdchlich wird die individuelle
Begabung in den heutigen japanischen Schulen nicht viel beachtet. Es gibt kein Sitzenbleiben
und kein Uberspringen in Jahrgangsstufen. Die innere Differenzierung nach der Leistung

wurde bis vor kurzem selten durchgefiihrt. Insgesamt bestehen keine variationsreichen
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Systeme in den schulischen Institutionen, begabte Kinder mdglichst friih ausfindig zu machen
und sie zu fordern. Dies ist eine Widerspiegelung der homogenen japanischen Gesellschaft,
aber es kann auch als Folge der traditionellen Begabungsanschauung gesehen werden.

In den japanischen Schulen gibt es keine geborenen Eliten, sondern sie entwickeln sich
dazu durch die eigene Bemiihung und Leistung. Das in den japanischen Schulen vermittelte
Wissen ist dementsprechend relativ kulturneutral und eher fertigkeitsorientiert. '® Die
Missachtung der Begabung verursacht einerseits das Fehlen leitender Figuren in der
Gesellschaft, anderseits trigt sie zur Chancengleichheit'’ bei. Insbesondere schenkt sie den
Minderbegabten viele Hoffnungen. Denn die Leistung ist nicht von der Begabung abhéngig,
sondern von der Anstrengung. Wenn man sich in der Ubung und in der Wiederholung
bemiiht, kann man ungeachtet seiner Begabung schlielich anerkannt werden.

In der Edo-Zeit wurde die Volksbildung in vielen buddhistischen Tempeln angeboten'®,
und die Lerninhalte waren zumeist Lesen, Schreiben und Rechnen mit dem Abakus, die
immer in der unkomplizierten Form der Ubung durchgefiihrt werden. In einigen Ukiyoe-
Bildern'’ wird dargestellt, wie die Kinder beispielsweise die Kalligraphie oder das Lesen
selbststindig {iben. Daher wird das Uben durch die korperliche Titigkeit in den japanischen

Schulen heute noch hoch geschitzt.*’

' Kariya 1996, S. 202ff.

' Weil die japanische Gesellschaft recht homogen ist und es selten Eliten und untere Schichten gibt, hat das
Wort ,,Chancengleichheit™ einen realen Inhalt, wihrend in der abendléndischen Gesellschaft stattdessen eher der
Begriff ,,Chancengerechtigkeit™ verwendet werden muss.

'® Terakoya F T /&

% Ukiyoe 144, Ukiyoe, zumeist Holzschnittmalerei, entstanden in der Edo-Zeit. Die Landschaft, das
biirgerliche Leben, die Volkserzédhlung und die Schauspieler waren beliebte Figuren, die den Impressionismus in
Europa beeinflussten.

% Shingakushishidoyoryd F B HEESE. Neue Richtlinie fiir Schulen vom japanischen Kultusministerium.
www.mext.go.jp/b_menu/shuppan/sonota/990301.htm
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Abb. 40: Kinder in einer Terakoya (Volksschule)'

Der Wert der von der Begabung unabhingigen Ubung, die die Rehabilitation der
Korperlichkeit und die reine Freude beim ,,Flow-Erlebnis® ermdglicht, muss nach meiner
Ansicht in der abendldndischen Erziehung und Bildung noch mehr anerkannt werden. Vor
allem in Deutschland werden Schiiler schon nach dem vierten Schuljahr nach ihrer Leistung
sortiert und in Gymnasium, Realschule, Hauptschule oder Gesamtschule aufgeteilt. Dort
bestimmt die Begabung hiufig von Anfang an den Lebensweg. Das Uben wurde besonders
seit der Schulreform in den siebziger Jahren im Kontext der antiautoritdren Erziehung zu
wenig durchgefiihrt. Viele Lehrer verstehen das Uben als ein stindiges Wiederholen, um ein
bestimmtes Ziel zu erreichen, wobei sie denken, dass es mit dem kindgeméBen
Schulunterricht nicht gut zusammenpasst. Weil das Ziel zumeist von auflen zwingend
bestimmt wird, wird das Uben so betrachtet, als ob es der Spontaneitit und der Kreativitit der
Schiiler mehr schaden als niitzen wiirde.

Wer schon begabt und in einer erziehungsfreundlichen Umgebung geboren ist (sehr oft
hingen die beiden Faktoren zusammen), kann seine Begabung weiter fordern und die
Bildungskarriere schaffen. Und wer keine besondere Begabung vorzuweisen hat, scheitert
schon in der frilhesten Zeit. Diese Tendenz in Deutschland verschérft sich wegen der

Anderung der wirtschaftlichen und sozialen Struktur, was deutlich in den PISA-Studien zu

*! Bungaku Bandai no Takara sue no maki X ¥ (£ A WD E K0 % (1844-1847) in Kumon Kodomo
Kenkydjo 2003.
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sehen ist.”> Das Entstehen der so genannten Wissensgesellschaft trennt die zwei Schichten,
und die Kluft zwischen den Erfolgreichen und den Verlierern wird immer groBer.

Im biblischen Gleichnis vom anvertrauten Geld** wird ein Verhiltnis zwischen Begabung
(,,Talent*) und Erfolg dargestellt, das sich in der abendlédndischen Padagogik widerspiegelt.
Der Diener, der fiinf Talente Silbergeld von seinem Herrn erhielt, erwirtschaftete fiinf Talente
dazu, und der Diener, der zwei Talente bekam, verdiente zwei Talente hinzu. Vor Gott haben
die gewonnenen Talente den gleichen Wert. Dennoch bleibt die logische Struktur bestehen:
Wer viel bekommt, gewinnt viel und wer wenig bekommt, gewinnt auch wenig. Das
Verhéltnis zwischen der Begabung und der Leistung ist offensichtlich. Die Begabung
entscheidet {iber den Erfolg und nicht die Bemiihung.

Hier sieht man einen grofen Unterschied in der Begabungsanschauung zur Pddagogik des
Zenmeisters. Bei der Letzteren sieht der Meister das giinstige oder ungiinstige Karma, das
sich in den Fihigkeiten der Ubenden widerspiegelt. Jedoch spielen sie keine wesentliche
Rolle. Die Erleuchtung kommt wiederum als Folge des Karmas zustande, aber es ist im
Grunde unerheblich, ob sie beim Ubenden eintritt oder nicht. Unabhingig von dieser
Erleuchtung begleitet Sho immer den Ubenden, und die Ubung der Selbstaufgabe ist stets
vollkommen und wertvoll.

Diese Begabungsanschauung konnte eine andere Sichtweise fiir die Schaffung von
Chancengerechtigkeit erdffnen. Sie wird normalerweise durch eine Forderung entsprechend
der Begabung erreicht. Dieser Aspekt ist ohnehin wichtig, aber oft wird allein die von Anfang
an differenzierte Leistung als das Endergebnis geschétzt. Der Lernprozess muss deshalb mehr
beobachtet werden. Wer am Anfang nicht begabt ist, braucht eben mehr Flei3 als die
Begabten. Diese Bemiihungen werden gerecht anerkannt. Das heifit: Die Begabten diirfen
nicht faul sein, was auch hin und wieder der Fall ist, sondern sie benétigen ebenso wie die
anderen den Fleif3. Thnen wird die Bescheidenheit in diesem Zusammenhang ans Herz gelegt.
Ansonsten werden sie schlechter als die Nichtbegabten bewertet. Allenfalls konnen sie aber
insgesamt mehr Erfolge erwarten.

Die Anderung der Bezugsnormen bei der Bewertung, nimlich die Verlegung des
Schwerpunkts vom Leistungsergebnis in den Lernprozess, bringt dem Lernenden wieder
Freude am Lernen. Die Chancengerechtigkeit meint hier, die Chancen fiir die
Selbstverwirklichung durch den eigenen Fleifl gerecht bewertet zu bekommen. Darin besteht

die Wiirde beim Lernen.

2 Deutsches PISA-Konsortium 2001
> Bittlingmayer 2001, S. 19ff.
* Matthaus 25, 14-30.
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8.5. Umwelterziehung

Die Umweltfrage ist heute ohne Zweifel eines der grofiten Problemfelder, die sinnvoll und
gezielt in der Schulerziehung thematisiert werden miissen. Beispielsweise ist es notwendig,
das Problembewusstsein der Schiiler so frith wie moglich zu wecken und sie die
Problemlosungsmoglichkeiten im alltdglichen Leben durch handlungsorientierten Unterricht
entdecken zu lassen. Solche Praxis ist in Deutschland mafigeblich, und sie muss wegen der
rapiden Verschlechterung der Umwelt global erweitert und entwickelt werden.

AuBerhalb dieser praktischen Richtungen werden hier zwei Ansétze aus der Pddagogik des
Zenmeisters in Bezug auf die Begriindung der Umwelterziehung gezeigt. Der erste Ansatz ist
wiederum die Korperlichkeit. Wie schon erwidhnt, ermoglicht es die Erziehung zur
Korperlichkeit, dass dem Lernenden die Umwelt durch die eigenen Sinne bewusster wird.
Lassen wir den Schiiler in Form des Erlebnisunterrichts einmal ganz allein in der Natur, in der
sich selber durch seine freie Korperlichkeit (durch die reine Erfahrung)® beobachten kann.
Heutzutage sind Kinder in den Industrielindern mit viel zuviel kiinstlichen Dingen
konfrontiert und von virtuellen Medien stindig beeinflusst. Wenn der Schiiler einmal alles
Unechte und die Flut der Sprache verldsst und der Natur direkt gegeniibersteht, spiirt er eine
gewisse Einsamkeit oder sogar Furcht. Dieses Gefiihl des Alleinseins ist positiv zu sehen. Um
es zu liberwinden, muss er seine Sprache kurzweilig verlassen und versuchen zu erkennen,
dass er selbst nichts anderes als ein Teil der vor ihm liegenden Landschaft ist. Es gibt
eigentlich keine unterscheidende Grenze zwischen Menschen und Gegenstinden in der
Umgebung, wenn es das von der Sprache gebildete Bewusstsein nicht gibt. Der Mensch
gehort in diesem Kontext zur ganzen Welt und ist nicht mehr allein. Mit anderen Worten ist er
bloB ein Mensch, und dieser Mensch unterscheidet sich nicht von den anderen Gegenstinden.
Hier sicht man den zweiten Ansatz aus der Pddagogik des Zenmeisters. Er ist die Umwelt
selbst. Die Umwelt zu verletzen, heillt sich selber zu verletzen. Mit dieser Erkenntnis konnte
wohl die Auffassung, der Mensch sei das Zentrum der Welt, gedndert werden. Menschen
leben vollig gleichrangig und symbiotisch mit den anderen Lebewesen in der Welt
gemeinsam im gleichen Raum.

Diese Sicht ist ein Gegensatz zum abendldndischen Menschenbild, das durch die Genesis in
der Bibel vermittelt wird. Nach der Schopfungsgeschichte sind die Menschen von Gott damit

betraut worden, die Erde zu verwalten. Eigentlich ist hier der Ursprung der Umweltprobleme

% Im Sinne von Nishida. Siehe. S. 212.
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als das Ergebnis des Glaubens an die Uberlegenheit der Menschen zu finden, die die Natur
mit der hochentwickelten Technologie steuern und beherrschen wollen.

Die Erneuerung des Menschenbildes durch die eigene Korperlichkeit wird auch vom
buddhistischen Dogma abgeleitet. Im Buddhismus wird die Weltanschauung durch den
Kreislauf nach dem Gesetz von Ursache und Wirkung charakterisiert. Leben und Tod werden
in den sechs Welten unauthorlich wiederholt. Diese Anschauung muss aber nicht unbedingt
dogmatisch verstanden werden. Sie zeigt uns ein Paradigma, wie alles dicht und eng
zusammenhéngt.

Zum Beispiel denken wir an einen Tisch. Woher kommt er? Der Tisch wurde irgendwo
hergestellt, geliefert und von jemandem gekauft. Diese Kauthandlung setzt Dinge voraus,
ndmlich das Holz, die Fabrik, die Hersteller, den Transport und die Verkédufer. Das Holz als
Material wurde aus Bdumen hergestellt, die Sonne, Regen und Erde voraussetzen. Die
Hersteller sind von den Eltern geboren, und die Eltern sind von den GroBeltern geboren.
Diese unendliche Kette der Sachzusammenhédnge geht immer weiter. Zum Schluss ist klar,
dass alles in der Tat iiber die Zeit und den Ort hinaus durch das Gesetz von Ursache und
Wirkung zusammenhingt. Auch in dieser Hinsicht ist der Umweltschutz nicht allein das
Problem der Betroffenen, sondern unmittelbar die ,eigene*  Aufgabe innerhalb der
Gesamtheit.

Hier kann man den Geist des Kegon-Sitras, — Alles ist eins, eins ist alles — sehen. Damit
ist die Notwendigkeit der aktiven Teilnahme an der Umwelt begriindet. Die Teezeremonie
kann auch als eine kiinstlerische Form der Umwelterziechung angesehen werden. Man lernt
dabei niamlich den Wabi-Geist, der das lebendige Leben mitten im Nichts ausdriickt.”® Die
einzelne korperliche Handlungsform in der Zeremonie hingt mit der ganzen Welt zusammen.

Wenn der Schiiler durch die Erziehung zur Korperlichkeit und durch die Erkenntnis des
kosmischen Zusammenhangs das eigentliche schlichte Wesen der Menschheit erfahren kann,
lasst sich auch das herkommliche Konzept der Umwelterziehung, dass es die Menschen und
die von den Menschen geschiitzte Natur gibt, &ndern. Es ist heutzutage die primére Aufgabe
der Umwelterziehung, den Schiiler die wahre Koexistenz mit der Natur begreifen zu lassen.
Erst dann kann der handlungsorientierte Unterricht mit der Entschlossenheit zum friedlichen

Zusammenleben wirklich effizient und sinnvoll werden.

% Wabi, vgl. Exkurs, S. 123ff.
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8.6. Entwicklungserziechung und Entwicklungshilfe

Abschliefend wird nun die Anwendung der Padagogik des Zenmeisters in Zeiten der
Globalisierung erwogen. Alle geschilderten Ansdtze aus der Pddagogik des Zenmeisters,
nidmlich die Eingliederung von Erziehung zur Kérperlichkeit, zweckfreie Ubung mithilfe des
»Flow-Erlebnisses*, geringerer Stellenwert der Begabung beim Lernen und die Erkenntnis der
wahren Koexistenz bieten gute Moglichkeiten fiir die Entwicklungserziehung in den
Industrieldndern und die pidagogische Entwicklungshilfe in den Entwicklungsldandern.

Seit den 1970er Jahren wurde der Begriff der Entwicklungserziehung durch UNESCO und
UNICEF in den Industrieldindern langsam bekannt. Das Ziel dieser Erziehung ist in erster
Linie, die Schiiler dariiber aufzuklédren, dass es auf der Erde eine groBe wirtschaftliche und
soziale Ungerechtigkeit gibt, und ihnen die Haltung zu vermitteln, dieses Problem auch in
ihrer Alltagssituation moglichst aufzulosen.

Der Unterschied zwischen den Industrielindern und den Entwicklungsldndern vergroferte
sich besonders in den 1990er Jahren?’, wobei die Globalisierung als neues Merkmal
hinzugekommen ist. Das Ende des Kalten Krieges und die Entwicklung der
Kommunikationstechnik mitsamt Computerisierung und Informationsindustrie schafften
einen neuen, scheinbar grenzenlosen Raum fiir die Wirtschaft. Die Mobilitét des Kapitals, der
Produkte, der Menschen und der Informationen entwickelt sich zugleich mit der Tendenz,
durch Deregulierung den freien Wettbewerb immer mehr zu erweitern. Als Resultat
vergroflern sich einige multinationale Konzerne, die kleine Volkswirtschaften in den armen
Landern ausbeuten oder unterdriicken. Auflerdem treten die ethnischen Unterschiede nach der
Befreiung von der Ideologie des Kalten Krieges so stark in den Vordergrund, dass in manchen
Fillen lokale Konflikte oder Kriege die Folge sind. In solchen Fillen spielt auch die Religion
scheinbar eine wichtige Rolle,™ aber die soziale und wirtschaftliche Ungleichheit zwischen
Landern und innerhalb eines Staates ist ebenfalls nicht auBer Acht zu lassen.

Die Industrieldinder haben heute grofe Schwierigkeiten mit Einwanderern. Denn um
wirtschaftliche Krisen zu vermeiden, versuchen die Menschen in den armen Lindern immer
mehr, in die reichen Lénder einzuwandern. Dort leiden sie an Diskriminierung und
Integrationsschwierigkeiten durch kulturelle Unterschiede, und ihre Kinder in der
nachfolgenden Generation haben Identitdtsprobleme, was schlieBlich eine Pluralitit in der

Gesellschaft ergibt, die oft Auseinandersetzungen hervorruft. Aus diesen Sachverhalten

*7 Nakano 2001
** Huntington 1997
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erscheint nun eine neue Kriegsform, der Terror. Er ist zurzeit ein vordringliches Problem in
der Welt.

Vor dieser Problematik der Globalisierung gewinnt die Entwicklungserziechung immer
mehr an Bedeutung. Oft wird sie als interkulturelle Erziehung angesehen, weil das friedliche
Zusammenleben mit ethnischen Minderheiten in den Industrielindern eine ernste soziale
Aufgabe ist. Wegen des unterschiedlichen Entstehungshintergrundes fehlt jede inhaltliche
Einheit in der Entwicklungserzichung,* jedoch treten folgende Fragen ins gemeinsame
Bewusstsein: Wie kann diese entfremdete Minderheit in der jeweiligen Gesellschaft
problemlos integriert werden? Wie kann die Entwicklungserziehung eine neue Kultur
aufgrund traditioneller Werte schaffen? Und was kann und soll die schulische und
auBerschulische Erziehung dazu beitragen?

Die Antworten auf diese Fragen setzten voraus, dass die verschiedenen Kulturen als
gleichwertig angesehen werden und sich gegenseitig tolerieren. Hier kdnnen die Ansétze aus
der Pddagogik des Zenmeisters, Erziehung zur Korperlichkeit, mit einbezogen werden. Diese
Erziehung zeigt mithilfe der Sprachspieltheorie einen Losungsweg, wie der Ubergang zum
anderen Sprachspiel ermoglicht werden kann.

Die Gesellschaft, in der die Menschen unter einem einzigen moralischen Konsens lebten,
hat sich selbst aufgelost. Definitiv kann die Vernunft als traditioneller Begriff, der mit der
Emanzipation und dem Fortschritt der Menschen verbunden ist, kein ethischer
Ausgangspunkt sein. Stattdessen schligt Fromme laut dem Beitrag von Welsch die

,transversale Vernunft*°

und ihre Forderung im erziehungswissenschaftlichen Bereich vor.
Diese Vernunft bezeichnet die Fihigkeit, den Ubergang von einem Sprachspiel zum anderen
und das ordentliche Mitspielen nach den verschiedensten Regeln zu ermoglichen. Heute
konnen wir die Rolle der Vernunft hochstens fiir solchen Zweck erwarten, der als ein
gemeinsamer Zweck auch in verschiedenen ethnischen Gruppen gelten kann, die
unterschiedliche Lebensweisen haben. Fromme zeigt eine praktische Methodik auf, die
transversale Vernunft zu fordern, welche die Offenheit, die relative Sichtweise, die
Beweglichkeit und die Strukturierung in der Vielfalt der Bildungsprogramme verwirklicht.’'
Im Kontrast zu dieser Methodik, die auf Sprache aufbaut, konfrontiert die Erziehung zur
Korperlichkeit den Schiiller mit der eigenen Handlung auf der Ebene der eigenen

Korperlichkeit im Ganzen und ldsst ihn davon ausgehen. Das eigene Ego versucht immer,

mithilfe der Sprache zwischen dem Selbst und der AuBenwelt inklusive der anderen

» Auernheimer 1996, S.1-5.
3 Welsch 1988
31 Fromme 1997
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Menschen zu unterscheiden. Um kritisch mit dem Ego umgehen zu konnen, ist der Verzicht
auf die verbalen Definitionen durch die korperliche Ubung am effizientesten. Dort erscheint
die Freiheit, die den jeweiligen Paradigmenwechsel ermdglicht, weil sie auf der Ebene vor der
sprachlichen Artikulation, also auf der Ganzheitsebene des menschlichen Daseins, stattfindet.
Man geht vom Sprachspiel aus, kommt wieder ins Spiel zuriick und spielt dort dann absolut
frei, kreativ und vor allem solidarisch mit, was man als die transversale Vernunft in der
Pédagogik des Zenmeisters verstehen kann.

In der Wirklichkeit sind Losungsversuche bei der interkulturellen Erziehung angesichts der
grof3en politischen und sozialen Probleme der eingewanderten Ausldnder noch unzureichend.
Trotzdem ist die Orientierung an der wahren Koexistenz in erster Linie als theoretisches
Fundament wie bei der Umwelterziehung notwendig. Und wenn man die ausldndischen
Mitbiirger durch und durch verstehen kann, interessiert man sich ohnehin fiir ihre Lage und
fiir die Geschehnisse in ihren Heimatlandern. Nun bekommt die Entwicklungserziehung noch
eine wichtige Aufgabe auller der interkulturellen Erziehung in den Industrieldndern hinzu,
und zwar die Entwicklungshilfe in den Entwicklungsldndern. Die Losungsmoglichkeiten
miissen aus der Initiative von den Schiilern in den Industrieldndern auch mitgedacht werden,
was mit der Zeit moglicherweise zu einem neuen Modell der solidarischen und gerechten
Entwicklungshilfe fiihrt.

Im Vergleich zur interkulturellen Erziehung herrscht in der péddagogische
Entwicklungshilfe immer noch eine im Abendland traditionelle padagogische Einstellung vor.
Weil diese Entwicklungshilfe teilweise selbst aus der europdischen Moderne im Sinne
christlicher Wohltdtigkeit entstanden ist, ist ein karitativer Charakter unvermeidbar, und in der
Tat erbringen viele westliche Hilfsorganisationen viele hilfreiche Leistungen in der so
genannten Dritten Welt. Trotzdem hat die Methode, die fortschrittlichen Menschen die
Menschen in den armen Léandern anzuleiten und sie anzuregen, ihre menschliche Entfaltung
nach europdischen philosophischen Prinzipien zu verwirklichen, deutliche Grenzen. Jetzt
werden neue Wege gesucht, die den unabhédngigen Sprachspielregeln der Entwicklungsldnder
entsprechen und dennoch Hilfestellung leisten. Diese scheinbar widerspriichliche Aufgabe als
so genannte Hilfe zur Selbsthilfe durchzufiihren, ist tatsdchlich sehr schwer.

Zur Bewiltigung dieser Aufgabe sind wieder Ansétze aus der Pddagogik des Zenmeisters
anwendbar und zwar in Bezug auf die eigene autoritative Interaktion. Im kommunikativen
Verhiltnis kann auf der urspriinglichen Ebene vor der Sprache niemand isoliert von allen
anderen Lebewesen und Dingen sein. Man ist immer offen und koexistent fiir die anderen in

einer bestimmten Gesamtheit von Zeit und Raum, die auch mit allen anderen Gesamtheiten
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iber Zeit und Raum hinaus fest verbunden ist. Was ein Mensch im Kreislauf von Ursache und
Wirkung lernt, geht immer weiter an der Kette entlang in diese Welt hinein und kommt
wieder zum urspriinglichen Punkt zuriick. Das Lernen eines Menschen beschrinkt sich zwar
auf eine geschichtliche Gegebenheit, aber es wird unendlich erweitert, und sein Lernprozess
ist unterwegs immer vollkommen und frei von jeglichen Zwecken. Das Lernen im globalen
Kontext selber enthilt solche Autoritdt. Die mahayana-buddhistische Terminologie ,,Jiri-Rita“
(eigenes Verdienst, Verdienst des anderen)* kann diese Form der Erziehung wohl am besten
ausdriicken. Fiir die padagogische Entwicklungshilfe ist jeder verantwortlich, denn sie betrifft
direkt wieder ihn selbst. Durch dieses Konzept kann die Position des Lehrers etwa im Sinne
des Bodhisattva-Prinzip geéndert werden, in dem er nicht Leiter, sondern Begleiter und auch
selbst Ubender ist. Er besitzt keine funktionelle Autoritit, sondern die Interaktion zwischen
allen Menschen und zwischen allen Gegenstidnden in der Umgebung trigt die transzendente
Autoritt.

AuBer dieser grundlegenden Begriindung bietet die Pddagogik des Zenmeisters noch einige
praktische Ansdtze. Die Formiibung als Entwicklungsmodell der Erziehung zur
Korperlichkeit ist grundsitzlich ideologiefrei und deshalb in jeder Entwicklungshilfe
einsetzbar. Nach der Erlangung von Grundwissen und -kénnen durch diese Ubung kann sich
der Schiiler gemal} den eigenen Sprachspielregeln selbststindig entfalten, was nicht mehr zur
Aufgabe der Entwicklungshilfe gehort. Auch die Bildung nach dem europdischen Modell
kann als eine der vielfdltigen Selbstverwirklichungsformen sehr frei und bewusst verwendet
werden, wenn es aus sachlichen Griinden fiir niitzlich gehalten wird.

Bei dieser Ubung ist auch ein unabhingiger und selektionsfreier Stellenwert der Begabung
von Vorteil. Ganz gleich, welche Voraussetzungen oder Beschrinkungen dem Schiiler beim
Lernen auferlegt sind, Ubung und Flei8 lassen ihn hoffen und wirken motivierend. Dieser
Ansatz verhindert, in den Entwicklungslindern neue kleine Eliten zu bilden, die ihre
Bildungschancen aus der westlichen Entwicklungshilfe erhalten konnen, wodurch sich dort
keine neue Sozialungerechtigkeit entwickelt. Dass stets gefragt wird, inwieweit der Schiiler
seine eigenen Bemiihungen zeigt, bildet beim Schiiler Mut und Selbstvertrauen.

Diese padagogische Entwicklungshilfe in den Entwicklungsléndern sollte mit der
Entwicklungserziehung in den Industrielindern kooperieren, wobei das Bewusstsein der
Schiiler in den Indurstrielindern nicht auf der Wohltétigkeitsebene bleiben darf. Thr kritisches
Verstindnis fiir die Entwicklungshilfe im globalen Kontext ist notwendig, aber noch

sinnvoller ist es, das Solidaritdtsgefiithl unter den Kindern in den Lé&ndern der beiden

32 vgl. Abschnitt 6.2.1, S. 138.
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Kategorien zu fordern. In dieser Hinsicht ist die Formiibung eine gute Alternative zur
Entwicklungshilfe und zur Entwicklungserziehung. Denn mit der korperlichen Ubung unter
der gleichen Regel konnen sich alle Kinder unabhédngig von ihrer Kultur beschiftigen. Ob es
eine musikalische oder eine sportliche Tétigkeit oder aber der Bereich des primiren
Grundwissens oder -konnens ist, die Einfiihrung ist in der ganzen Welt als Moglichkeit
gegeben. Der Fakt, dass andere Kinder irgendwo anders genau auf die gleiche Art und Weise
lernen wie ,,ich®, vermittelt das solidarische Interesse fiireinander. Wenn ,,ich* irgendeine
Schwierigkeit dabei habe, hat jemand dort vielleicht auch dieselbe. Die Freude beim Lernen
hat er ebenfalls. Dieses Einfiihlungsvermogen vergroBert die interkulturelle Solidaritit ohne
Ranggefiihle, und in diesem Sinne nehmen die Schiiler in den Industrieldndern aktiv an der
Entwicklungshilfe teil.

Die bisher dargestellten Ansdtze stammen aus der Pddagogik des Zenmeisters, aber sie
bilden mehr oder weniger auch die Grundlage fiir die Erziehungs- und Bildungsweise, die
geschichtlich vom Zen tief gepragt wurde. Der Boom des japanischen Kampfsports in Europa,
in Amerika und auch in anderen Léndern, beispielsweise Karate und Judo, oder die
Blumensteckkunst Ikebana konnten ohne diese wesentlichen Merkmale vermutlich nicht
zustande kommen. AuBerdem verbreiten sich momentan einige japanische
Bildungsinstitutionen wegen dieser vorteilhaften Eigenschaften im Ausland. Uber die
Kulturunterschiede hinaus werden ihre Bildung und Erziehung immer mehr akzeptiert.”> Von
japanischen Bildungsinstitutionen konnte die kiinftige padagogische Entwicklungshilfe neben
den westlichen Hilfsaktivititen verstirkt werden. In der japanischen Moderne war Japan stets
Empfinger aus der westlichen Kultur und Zivilisation. Die Schulreform gehort auch dazu.**
Jetzt ist es an der Zeit, dass Japan einmal als Initiator mit eigener Erfahrung der
Modernisierung Entwicklungsprojekte in aller Welt aktiv unterstiitzt und aufbaut.

Die o.a. neuen padagogischen Wege werden vom Standpunkt des Zen so ausgedriickt: Alle
geschilderten Zusammenhinge bedeuten die ,,Farbe unserer Zeit. Das Wesen der Menschen
ist ,,Farbe gleich Leere, Leere gleich Farbe®. Dies gilt fiir alles Seiende. Der Erzieher und der
Lehrer miissen die Bedingungen von Zeit und Raum irgendwann einmal verneinen und von
da aus zur weltlichen Wirklichkeit zuriickkehren und die Aufgabe aus ihrer ganz einmaligen

Gegebenheit in der Geschichte kritisch und engagiert angehen.

3 Kumon und Suzuki-Methode sind solche Beispiele. Die beiden Institutionen erweitern sich rasch, vgl. Ukai
1994, Fuchs 2004, www.europeansuzuki.org/

*Die moderne Schulreform ¥ &/ % wurde in der Meiji-Zeit unter der Leitung von Arinori Mori F&A&+L
durchgefiihrt.
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Wenn Erzieher und Lehrer, die als Bodhisattvas an jedem Ort zusammen mit den anderen
die wahre Autoritdt verkorpern, in selbstloser Liebe im wahren Sinne jenseits der kulturellen
Kontexte den Lernenden dienen und die Lernenden dadurch die wahrhafte
Selbstverwirklichung im Einklang von Korper und Geist in armen und reichen Verhiltnissen

gleichermallen erlangen, kann dies einmal die ,,Farbe* unserer Zeit werden.
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Glossar

Achtfacher Pfad (Hassh6do /\iEi&): die acht Tugenden fiir die Gladubigen des Buddhismus.

Amida-Buddha fi55fe{4: der Buddha, der im Reinen Land wohnt. Diejenigen, die an Amida-

Buddha glauben, sollen durch seine Erlosungskraft im Reinen Land wiedergeboren werden.

Avatamsaka-Sitra (Kegon-Kyo # g #£): eins der wichtigen mahayana-buddhistischen
Sttren, das angeblich die erste Predigt des Buddha nach seiner Erleuchtung beinhaltet.

Basho Matsuo (1644 — 1694) ¥AEB&%: Begriinder des Haiku als dichterische Kunst.

Baso %1 (709 — 788): Vertreter des Alltags-Zen (Heijozen FE#). Das 30. Kdan (,,Geist ist
Buddha“, Sokushin Sokubutsu BJ:Bl{A) und das 33. Kdan (,,Nicht Geist, nicht Buddha®,

Hishin Hibutsu 3E4:3E{4) vom ,,Mumonkan“ sind seine bekanntesten Koans.

Bodhidharma E12i£E (470 — ca. 543): der erste Patriarch des Zen-Buddhismus in China.
Seine Figur, die in Japan in einer Puppenform als ein Gliicksbringer dargestellt wird, ist dort

sehr populér.

Bodhi-Geist (Bodaishin &12:+): der Geist, mit dem man sich fiir den buddhistischen Weg

entscheidet.

Bodhisattva (Bosatsu E§#): derjenige, der eigentlich schon Buddha ist, der aber auf seine
eigene Erlosung verzichtet, in dieser Welt bleibt und fiir die anderen wirkt, bis auch das letzte

Lebewesen erlost ist.

Bodhisattva-Geliibde (Bosatsu-Gangyomon E##F8173): ein Sitra, das in der Rinzai-Schule

oft rezitiert wird.

Buddha (Hotoke {14): wortlich ,,der Erleuchtete”. Was ,,Buddha* ist, ist nicht einheitlich
innerhalb des Buddhismus. Wihrend im Hinayana-Buddhismus der historische Buddha allein
als realer Buddha anerkannt wird, konnen alle Menschen laut den Dogmen des Mahayana-

Buddhismus Buddha werden. Im Letzteren gibt es drei Arten von Buddhas, ndmlich
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Hosshimbutsu % &1L, Hojimbutsu &1L und Ojimbutsu &1L, Der erste Buddha ist das
Dharma selbst, der zweite der personifizierte Buddha des Ersteren (z.B. Amida-Buddha), der
als das Ergebnis der Vollendung seiner Ubung Buddha wurde, und der Letztere ist der
Buddha, der in dieser Welt als Mensch fiir die Erlosung aller Lebewesen erschien (z.B.

Shakyamuni-Buddha).

Budo Hi&: Kampfkunst. Wortlich ,,der Weg des Kampfes*.

Dharma (HO %): urspriinglich die gesetzliche Ordnung des Universums; heutzutage bedeutet

Ho6 im Japanischen nur das Gesetz.

Dogen &t (1200 — 1253): der Griinder der japanischen S6t6-Schule. Er hinterlie viele
bedeutende Werke. ,,Shobogenzo* IEEERE, eins von ihnen, ist die bekannteste Zen-Literatur

Japans.

Dokusan 3%: Dialog zwischen Zenmeister und Schiiler im Rahmen der Zazen-Ubungen.
Der Schiiler legt sein Verstindnis des ihm vom Meister gegebenen Koans dar. Der Meister

beurteilt danach den Erkenntniszustand des Schiilers.

Doénai ER: wortlich ,,innerhalb des Zendds®. die Monche, die zumeist im Zend6 bleiben und

Zazen uben.

Drei Dharma-Formeln (Sambd6in =3%H]): die Erklarung der Dharma-Wahrheit. Die Formeln
lauten:

1) Alles Seiende dndert sich stdndig und unaufhérlich.

2) Alles Existierende hat keine Selbststdndigkeit und ist immer gleichzeitig nicht-existierend.

3) Das Nirvana ist der Zustand der absoluten Ruhe.

Drei Lernfaktoren der buddhistischen Praxis (Sangaku =%): Gebote (Kai #), Sammlung
(Jo ®) und Weisheit (E ). Der Begriff der ,,Versunkenheit in der Sammlung* (Zen) der Zen-
Schule ist aber nicht identisch mit diesem Teilaspekt der Praxis, sondern enthilt auch alle

anderen Faktoren, insbesondere die Weisheit.
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Edo-Zeit SIF B (1603 — 1867): die vormoderne Zeit Japans, in der die Standesgesellschaft
etabliert wurde. Die Kriegerregierung von Tokugawa f&)I| lag in Edo SIF (der alte Name von
Tokio R#®).

Eiheiji ’k¥3F: das von Dogen gegriindete Hauptkloster der S6t6-Schule, das in der Fukui-
Prafektur f8# 2 liegt.

Eihei-shingi x¥&#: die von Dogen aufgestellten Klosterregeln.

Eisai 5 (1141 — 1215): der Griinder der japanischen Rinzai-Schule. Allerdings verschwand
die von Eisai eingefiihrte Oryd-Sekte # &, ein Abkommling der chinesischen Rinzai-
Schule, und die einflussreiche japanische Rinzai-Schule in der Muromachi-Zeit gehort zu

einer anderen Sekte, namlich der Yogi-Sekte #31%ik.

Eka 27 (487 — 593): Der zweite Patriarch. Im 41. Kdan (,,Bodhidharma und der Friede des
Geistes,“ Daruma Anjin B Z{+) vom ,,Mumonkan‘ handelt es sich um den Dialog zwischen

Bodhidharma und Eka, der die Erleuchtung erlangte.

Gakudo-Yojinshii #i&f U0 &: wortlich ,,VorsichtsmaBBnahmen beim Lernen des Weges®. Ein

Werk, das Dogen fiir die Ubenden schrieb.

Gassho & %: zusammengelegte Handfldchen, das Zeichen der Dankbarkeit, Bitte, Verehrung.
Geido =i&: Kunstweg.

Genjo-Koan BN %E: die in der Gegenwart manifestierte Erleuchtung als Kdan.

Gesetz von Ursache und Wirkung (Inga E®): Aus einer Ursache entsteht eine Wirkung. Im
Buddhismus wird betont, dass dieses Gesetz iiber die gegenwirtige Welt hinaus mit der
Vergangenheit und Zukunft zusammenhéngt und dass dies ewig im Lebenskreis wiederholt

wird.

Haiku #F4: ein japanisches Kurzgedicht, das aus 5-7-5 Schriftzeichen (Silben) besteht. Das
Haiku entstand als eine Variation des Waka M (eine ldngere Gedichtform) im 17. Jh.
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Hakuin BFE (1686 — 1769): ein Zenmeister der japanischen Rinzai-Schule, der die Methode
der Kéan-Ubung reformierte. In allen heutigen Rinzai-Kldstern iiben Mdnche nach seinem

Koéan-System.

Hakuinzenji-Zazenwasan B &ML EME: ein Preisgesang von Meister Hakuin auf das

Zazen.

Heian-Zeit 2B (794 — 1192): die Zeit, in der die politische Macht hauptsidchlich vom

Kaiser und dem Hofadel am Heianhof in Kyo6to ausgetibt wurde.

Hekiganroku £:£5#: Der Titel ,,Hekigan™ (der ,,blaue Felsen*) stammt von dem Namen des
chinesischen Tempels, in dem Zenmeister Engo F1& (1063 — 1135) lebte, der diese wichtige
Koan-Sammlung in der tberlieferten Form verfasste. Urspriinglich wurde sie von dem

Zenmeister Secchd E& (822 — 908) zusammengestellt und kommentiert.
Hinayiana-Buddhismus (Sh6jo-Bukkyo /M % {4 # ): wortlich ,,das kleine Fahrzeug".
Allerdings wird diese herabsetzende Bezeichnung nur von den Anhdngern des Mahayana-

Buddhismus benutzt. Die Gldubigen des Hinayana-Buddhismus bezeichnen ihre Richtung als

Theravada (,,Lehre der Alten*), sie zielt auf die eigene Erlésung.

Hoben #{&: ein Hilfsmittel, mit dem Menschen die Erleuchtung gewinnen kdnnen. Das Wort

ist heutzutage géngiges Japanisch, es bedeutet blof3 ein provisorisches Mittel zum Zweck.

Hondo6 #~%: das Hauptgebdude des Tempels.

Hongakumon #&&F9: die Ansicht, dass die Buddhaschaft bereits verwirklicht ist.

Honzon ZA&: Hauptstatue des Tempels.

Hossen ;£#: Dharmakampf.

Hotei #4%: ein legendérer Zenmeister, der im 10. Jh. in China lebte. Spiter wurde er im

stidlichen China als inkarnierter Maitreya-Bodhisattva verehrt, der der Buddha der Zukunft ist.

In Japan zé@hlt man ihn zu den sieben Gliicksgottern.
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Hyakujo &3t (749 — 814): der Nachfolger von Baso. Er bestimmte die Klosterregeln und
griindete das Selbstversorgungssystem der Kloster, das als traditionelles Modell fiir die Zen-
Kloster angesehen wurde. Seine bekanntesten Kodans sind: das 2. Koéan (,,Hyakujo und ein
Fuchs®, Hyakuj6 Yako BXEIM) vom ,,Mumonkan* und das 26. Kdéan (,,Hyakujé auf dem
Reckenberg®, Hyakujo Yiho BX#%) vom ,,Hekiganroku®.

Ichigo-Ichie —&i—%: wortlich ,,das einmalige Treffen im einmaligen Leben®. Urspriinglich

ein Leitspruch im Zen, der sehr oft bei der Teezeremonie verwendet wurde.

Ikkyd —{K (1394 — 1481): einer der bedeutenden Zenmeister in der Muromachi-Zeit. Er

hinterlief auch hervorragende Malerei und Gedichte.

Jikijitsu (& B: leitender Monch im Zendo.

Jiri-Rita B R Fftt: ein grundlegender Begriff des Mahayana-Buddhismus, der ,,eigenes
Verdienst, Verdienst des anderen* bedeutet. Weil es keinen Unterschied zwischen dem
eigenen Ich und dem anderen Ich gibt, kann das Verdienst des anderen sofort als eigenes

Verdienst wirken und umgekehrt.

Jodoky6 %1+ #: eine der Hauptstromungen des chinesischen Buddhismus. Der Gldubige
strebt mit der Hilfe von Amida-Buddha nach der Wiedergeburt im Reinen Land.

Jodomon 1P die Einstellung, dass man mit der ,,anderen Kraft (Tariki #£7), ndmlich

mit der Hilfe des Amida-Buddha die Erlosung wiinscht.

Jodo-Schule (Jodoshii %1 R): eine Schule der Jodo-Linie, die von Honen &8 (1133 — 1212)

gegriindet wurde.

Jojiu E1E: die Monche, die das Finanzwesen, die Betreuung der Géste und des Roshis sowie

das Kochen tibernechmen.

Josha #EM (778 — 897): Unter seinen zahlreichen Koans ist das erste Kbéan (,,Joshiis Mu*®,
Josh(i Kushi #M#F) vom ,,Mumonkan* sehr bedeutend und wird dem Ubenden zumeist als

die erste Aufgabe gegeben.
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Jagylizu +4R: die ,,Zehn Ochsenbilder”, die in der Rinzai-Schule als Grundlage fiir die

Ubung angesehen werden.

Kado #3&: die Kunst des Blumenwegs, die in der Muromachi-Zeit gegriindet wurde und enge

Beziehungen zu Sadé hat.

Kakuan EBfE: ein chinesischer Zenmeister, der die ,,Zehn Ochsenbilder” verfasste. Sein

Geburtsjahr und Todesjahr sind unbekannt.

Kamakura-Zeit $#&8(1192 — 1333): die Zeit der Kriegerregierung in Kamakura.

Karma (GO #¥): bedeutet ,,Tat* auf Sanskrit. Die Tat der Menschen beeinflusst iiber sich
selbst hinaus die Kausalkette von Ursache und Wirkung ewig. Der Ursprung dieser
determinierten Folge wird im Buddhismus als Karma verstanden.

Karuna (Jihi #3): buddhistische Barmherzigkeit.

Kattosht B E: Der Titel bedeutet ,,die Sammlung der Verwicklungen®.

Keisaku &% Stock, mit dem die Ubenden wihrend des Zazen Laufgemuntert™ werden.
Kendo £li&: Schwertfechtkunst. Wortlich ,,der Weg des Schwerts*.

Kengy6 ##: die Schulen, in denen die Lehre verbal erklirt wird.

Kesa £%: Umhang iiber der Mdnchsrobe (Foto im Abschnitt 3.1.3). Die Form und die

Nahweise sollen von Shakyamuni Buddha tiberliefert worden sein.

Kinhin #17: das Gehen als Ubung zwischen den Sitzperioden des Zazen.

Kissa-yojoki BZ&E £ 52: wortlich die ,,Hinweise iiber das gesunde Teetrinken®. Eisai empfahl

in diesem Werk, Tee zum Zweck der Gesundheit zu trinken.
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Koéan A%: eine Rede oder eine meist kurze, ritselhafte Erzihlung von alten Zenmeistern
oder tiber diese. Das Wesentliche beim Koan ist das Paradoxe, das nicht mit dem Verstand

aufzuldsen ist. ,,Mumonkan‘ und ,,Hekiganroku* sind die bekanntesten Kdan-Sammlungen.

Koéan-System von Hakuin: Dies besteht aus acht Kategorien, ndmlich Hosshin &, Kikan
B8, Gonsen 3, Nanto 3%, Goi &Hfz, Jijikinkai +EEA, Ko6jo ML und Matsugo no
Rokan R#& D EE.

Ko6d6 &i&: Weihrauchkunst. Ein Spiel, bei dem man den Weihrauch verbrennt und seinen

Namen errit. Diese Kunst wurde sehr populdr im 14. Jahrhundert.

Konfuzianismus (Jukyd #): eine bedeutende chinesische Philosophieschule, die Konfuzius
(Ko6shi #,F) griindete. Ihre Inhalte beziehen sich hauptsidchlich auf die politische Moral. Der

Konfuzianismus hatte einen starken Einfluss auf die koreanische und die japanische Kultur.

Konfuzius #,F (552 — 479 v.Chr.) : der Begriinder des Konfuzianismus. ,,Gespriache* (Rongo

#EE) ist die Sammlung der Reden von Konfuzius.

Kyiido 53&: BogenschieBkunst. Wortlich ,der Weg des Bogens®.

Laotse & ¥ (5. Jh. — 4. Jh. v. Chr.): der Begriinder des Taoismus. Das ,Tao Te
King* (Dotokukyo &fE#%) ist das Hauptwerk von Laotse.

Lotussitz: Es gibt zwei verschiede Arten des Lotussitzes: Im Vollotussitz (Kekkafuza #& 0k
4) legt man den rechten Fufl auf den linken Oberschenkel und dann den linken FuB3 auf den
rechten Oberschenkel. Im Halblotussitz (Hankafuza 3 #lEk4) legt man nur den linken Ful} auf
den rechten Oberschenkel. Die Fiile darf man wéhrend der kleinen Pause einer Sitzperiode

wechseln (siehe Abschnitt 1.1).

Lotus-Siitra (Hokkekyo £##%): eines der wichtigen frilhen mahdyana-buddhistischen Shtren.
Das Hauptthema dieses Sitras ist die Existenz des ewigen Buddhas und die Betonung eines

einzigen Fahrzeugs fiir die Erlosung.
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Mahayana-Buddhismus (Daijo-Bukkyd KZE{L#): wortlich ,,das groBe Fahrzeug®. Dieser
Buddhismus ist hauptsidchlich in Tibet und auch in Ostasien wie China, Korea und Japan

verbreitet. Der Anhdnger des Mahayana-Buddhismus zielt auf die Erlosung aller Lebewesen.

Meiji-Zeit BB (1867 — 1912): die erste Kaiserregierung nach der Edo-Zeit.

Mikkyo Z#: die Schulen, in denen die Lehre in bestimmten korperlichen rituellen Formen

unmittelbar Uiberliefert wird.

Mittlerer Weg (Chiido #3&): die von Buddha gezeigte Lebensweise, mit der man sich von

den Extremen distanziert.

Mon F5: das Tor.

Monju-Bosatsu X#E§E: Symbol der Weisheit des Buddha. Eine Statue des Monju-Bosatsu
wird auf dem Altar des Zendo aufgestellt.

Mu & (Nichts): Das ,,Mu“ im Taoismus und das ,,Mu* im Zen sind nicht identisch. Wahrend
das ,,Mu* im Ersteren den Ursprung aller Phinomene bezeichnet, wird beim Letzteren die

unmittelbare Identitidt von ,,Mu* mit allen Phinomenen betont.

Mumonkan £ F9 B8 : Der Titel heiit ,,Eine torlose Schranke®“. Die bekannteste Kodan-

Sammlung, herausgegeben von dem chinesischen Zenmeister Mumon #&F9 (1183 - 1260).

Murata Shuké #H ¥} (1422 — 15027?): der Griinder des Sado.

Muromachi-Zeit ZEHE (1336 — 1573): die Zeit der Kriegerregierung von Muromachi in

Kioto.

Nagarjuna (Ry(ju ##): ein bedeutender buddhistischer Philosoph in der Friihzeit des
Mahayana-Buddhismus.
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Nansen B3R (748 — 834): der Nachfolger von Baso und der Meister von Joshi. Im 19. Koéan
(,,Tao ist alltdglicher Geist*, By0jo Zedo ¥HE&®E) vom ,,Mumonkan* handelt es sich um den

Dialog zwischen Nansen und J6shi.

Nembutsu =14: die Rezitation des Namens ,,Amida-Buddha“.

NoO #¢: eine japanische Tanztheaterform, bei der alle Schauspieler mit Masken auftreten. Der

Griinder ist Zeami ttHfaFR (1363 — 1443).

Obaku-Schule (Obaku-Shi #E£5): die Zen-Schule, die der chinesische Zenmeister Ingen B
7t in der Edo-Zeit SIF B X (17. Jh.) einfiihrte. Heutzutage wird diese Schule als eine

Nebenlinie der Rinzai-Schule angesehen und hat keine eigenstindige Bedeutung.

Prajnaparamita-Hridaya-Siitra (Herz-Satra, Hannya-Shingyo #&#& 0 4%): ein kleines, aber
sehr wichtiges Satra der mahdyana-buddhistischen Prajna-Sttraserie, das das bekannteste

aller Sttren in Japan ist.

Rinzai E% (gest. 866): der Griinder der Rinzai-Schule. Er ist bekannt durch seine Methode

des Schreiens von ,,Katsu! % und des Stockschlagens.

Rinzairoku E%#: die Sammlung der Unterweisungen von Zenmeister Rinzai, eines der

wichtigsten Werke fiir die Rinzai-Schule.

Rinzai-Schule (Rinzai-Shi &%5R): eine bedeutende Zen-Schule in China, die von Meister
Rinzai im 9. Jahrhundert gegriindet wurde. Eisai fiihrte sie erst ca. 300 Jahre spiter in Japan
ein. In den Ubungen der Rinzai-Schule wird besonderes Gewicht auf die Verwendung der

Koans gelegt.

Roéhatsu-Sesshin f#/\##:: das strengste Sesshin im Jahr, das vom 1. 12. bis 8. 12. zum

Gedenken an die Erleuchtung von Shakyamuni Buddha durchgefiihrt wird.

Roshi £Ef: Zenmeister. Das Wort stammt aus dem Chinesischen und bedeutet wortlich ,,alter

Lehrer®, aber im Allgemeinen auch ,,Lehrer*.
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-ryt 7i: Linie.

Sado #i&: die Kunst des Teewegs, die in der Muromachi-Zeit begriindet wurde. Sen no

Rikyl FFI4k ist der bedeutendste Sado-Meister.

Saiza RE: Mittagessen im Zenkloster.

Sampai =#: sich dreimal bis zum Boden verbeugen.

Samu £#: alltdgliche korperliche Arbeit im Zen-Kloster. Sie wird in den Tagesablauf des

Sesshins zielbewusst integriert.

Sanmokud6 =& %: drei Orte des Schweigens, ndmlich Zendo, Ess-Saal und Bad.

Sarei #4L: Teepause. ,,Rei* heillt ,,Zeremonie“. Wie das Wort ausdriickt, ist die Teepause
nicht einfach Teetrinken, sondern eine wichtige Gelegenheit, gemeinsam rituell Tee zu
trinken.

Sarvastivada-Sekte (Setsu issai ubu 3t —t18): eine Schule des Hinayana-Buddhismus.

Sassho #s: Wortlich bedeutet Sassho ,,beriihrende Stellen“. Einige Kontrollfragen zum

Koan, die vom Zenmeister gestellt werden.

Satori 1&V) : Erleuchtung.

Sechs Paramitas (Roku-Haramitsu 7<)K#&%): Das Paramita, das wortlich ,,das Erreichen des
Jenseits® bedeutet, bezeichnet die grundlegende praktische Tugend. Die Sechs Paramitas
lauten: 1) Freigebigkeit, 2) Sittlichkeit, 3) Geduld, 4) Bemiihung, 5) Versenkung, 6)
Weisheit.

Seikan %/R3: die Zeit zwischen den beiden Ubungsperioden im Kloster.

Seiza IEFE: auf den Knien sitzen. Wortlich ,,richtiges Sitzen®.
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Sen no Rikyli F Ik (1521 — 1591) : der bedeutendste Teemeister, der die Grundlagen der

heutigen Teezeremonie legte.

Sesshin ##4:: eine intensive, zumeist einwdchige Zazen-Ubungsperiode. Sie wird in der Regel
einmal monatlich in den Sommer- und Wintersemestern im Kloster durchgefiihrt. Das Sesshin

bedeutet wortlich ,,den Geist beriihren®.

Setsuango E % E: Winterperiode. Das Wort bedeutet urspriinglich ,,das Bleiben in Ruhe

wihrend der Schneezeit®.

Shikyamuni-Buddha (Shakamunibutsu R i#l £ g {4 566? — 486?): der Griinder des
Buddhismus. Urspriinglich war er ein Prinz der Konigsfamilie der Shakyas, aber er verlief3
den Palast und erlangte nach sechsjihrigen harten Ubungen die Erleuchtung.

Shikakumon #%F9: die Ansicht, dass die Buddhaschaft das Ergebnis der Ubung ist.

Shikan-Taza R&$T4: die grundlegende Einstellung fiir die Zen-Ubung der S6td-Schule.

Wortlich ,,ausschlieBlich sitzen®.

Shingon-Schule (Shingonshii E55R): eine japanische buddhistische Schule, die von Kiikai z=
# (774 — 835) begriindet wurde. Das Hauptkloster, Kongobu-ji €Ml%F liegt am Berg Koya
Shintoismus (Shintd ## & ): die japanische Volksreligion, die urspriinglich aus dem
Animismus entstand.

Shé &i: erleuchten, beweisen.

Shobogenzo IE % BR & : wortlich ,,Das Schatzkammer-Auge des wahren Dharma®“. Ein
wichtiges Werk Dogens.

Shodé #i&: Kalligraphie.
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Shodomon Ej&EFM: die Einstellung, dass man mit der eigenen Kraft (Jiriki B ) auf die

Erlésung zielt.

Shoju (IEX, wahrer Name Dokyo Etan & Fim): der Meister von Hakuin, der in der
Nagano-Prifektur RE 8 wohnte. Ob Hakuin von Shoju als sein Nachfolger anerkannt wurde,

ist nicht erwiesen.

Shokan #B8: das erste Kdan der Kdan-Ubungen, das ein besonderes Gewicht hat.

Shoyoroku #¢&#: die von dem Zenmeister Wanshi =& herausgegebenen Koéan-Sammlung,
die spdter der Zenmeister Bansho 77#4 kommentierte. ,,Shoyoroku* bedeutet ,,die Schrift von
Shoy6*, wo Bansho wohnte. Dieses Werk wird in der S6t6-Schule hoch geschitzt, wihrend in
der Rinzai-Schule oft das ,,Hekiganroku* oder ,,Mumonkan* als Textbuch fiir das Teisho

ausgewdihlt wird.

Shii #§: iiben, sich bemiihen, erlangen.

Shibun EX: ein Maler, Lebensjahr unbekannt. Sein Werk, die ,,Zehn Ochsenbilder®, ist im
Shokokuji-Tempel #E3F in Kioto seit der Muromachi-Zeit (15. Jh.) bis heute autbewahrt.

Shugy #£17: Ubung.

Shukuza #: Frihstiick im Zenkloster.

Shushé-Ichinyo 5 —#0: Die Ubung und die Erleuchtung sind identisch.

esee \

Sojiji #%r=F: das zweite Hauptkloster der S6t6-Schule, das in Yokohama liegt.
Sésan #%: ,alle gehen®. Alle Schiiler gehen zum obligatorischen Einzelgesprach in das

Zimmer des Meisters.

So6to-Schule (Sot6-Shii EIER): Neben der Rinzai-Schule gehort die So6t6-Schule zu den
beiden Zen-Schulen, die in Japan noch heute lebendig sind. Die Griinder in China waren

Tozan und S6zan, und die Schule wurde nach den Anfangsbuchstaben ihrer beider Namen
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genannt. Im 13. Jahrhundert brachte Dogen die S6t6-Schule nach Japan. In der S6t6-Schule
liegt der Schwerpunkt ausschlieBlich auf der Praxis des Zazen (Shikan-Taza).

S6zan E1L (840 — 901): der Nachfolger von Tézan. Im 10. Koan (,,Seizei, ein armer Monch*®,

Seizei Kohin jE#H M &) vom ,,Mumonkan* taucht seine Figur auf.

Stiipa (Sotoba F#& £): Urspriinglich war der Stlipa ein Grab, wo angeblich die Knochen des

historischen Buddha bestattet waren. Spater wurde er als das Zentrum eines Tempels verehrt.

Stisokukan #HE&: eine Methode beim Zazen, um Konzentration zu erlangen. Man z&hlt

seine Atmung z.B. von eins bis zehn und wiederholt dies kontinuierlich.

Sitra #%: bedeutet ,Leitfaden” auf Sanskrit. Der buddhistische Kanon. Es gibt zahlreiche
Sttren. Wichtige mahayana-buddhistische Sttren wurden zumeist in Indien verfasst und ins

Chinesische tibersetzt.

Taisho-Zeit KRIERF(1912 — 1926): die zweite Kaiserregierung nach der Meiji-Restauration
(Meiji-ishin BESAHER).

Takeno Jooh HEH#EES (1502 — 1555): ein renommierter Teemeister in der Sengoku-Zeit & E
KX (16. Jh.).

Takuhatsu ##k: Betteln gehen. Beim Takuhatsu bekommen Modnche Geld oder Reis fiir

ihren Lebensunterhalt.

Taoismus (DOokyo i&#): eine der wichtigen chinesischen Philosophieschulen, spiter auch als
Volksreligion verbreitet. Der Hauptgedanke besteht in den Begriffen D6 & (Weg) und Mu &
(Nichts), die als der Ursprung aller Phinomene angesehen werden. Laotse &F und Chuangtse
¥ F sind die Vertreter dieser Schule.

Tatami &: eine japanische Strohmatte. Traditionelle japanische H&user sind mit diesen

Matten ausgelegt.

Teisho #218: Vortrag des Zenmeisters. Wortlich heifit es ,,Zeigen, Vorschlagen®.
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Tendai-Schule (Tendaishi XA R): eine japanische buddhistische Schule, die von Saich6 &#

(767 — 822) gegriindet wurde. Das Hauptkloster, Enryaku-ji #ZE/&=F, liegt am Berg Hiei th&UL.

Tenzo Kyokun E2E#F/: ein von Dogen im Jahr 1237 geschriebenes Buch. Es beinhaltet die

Zen-Ubung wihrend des Kiichendienstes.

Tenzo #jE: Klosterkoch. Ddgen schrieb eine Unterweisung fiir den Tenzo, weil er die

Kiichenarbeit aus seiner Erfahrung heraus fiir besonders wichtig hielt.

Tozan JALL (807 — 869): der Griinder der S6t6-Schule. Er ist bekannt durch sein Kéan von
den ,,Fiinf Graden* (T6zan Goi J& L E ).

Uango ® % J/E: Sommerperiode. Das Wort bedeutet urspriinglich ,,das Bleiben in Ruhe

wihrend der Regenzeit*.

Ubung abwirts (Koge @ TF): Sie ist identisch mit Gekeshujo F{t#4 (die Erlosung der

anderen Lebewesen).

Ubung aufwiirts (K6jo i L): Sie ist identisch mit Jogubodai +£R%12 (die Bemiihung fiir die

eigene Erleuchtung).

Uji A8 Sein-Zeit, ein wichtiger Begriff von Dogen.

Unmon £ (864 — 949): chinesischer Zenmeister in der Bliitezeit des Zen.

Unsui E7k: Monch. Un & Wolke, Sui 7k Wasser.

Vier Edle Wahrheiten (Shitai PU&5): die Analyse des Zustands des Menschen und die
Erlosungsmethodik. Die Vier Edlen Wahrheiten lauten: 1) die Wahrheit des Leidens, 2) die
Wabhrheit der Entstehung des Leidens, 3) die Wahrheit der Ausloschung des Leidens, 4) die
Wahrheit des Weges, der zur Ausloschung des Leidens fiihrt.

Vier Grofie Geliibde (Shiguseigan 5L & FE ). eine der bekanntesten mahayana-

buddhistischen Formeln, die aus den vier grundlegenden Bodhisattva-Geliibden besteht.
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Wabi f£0F: Bescheidenheit, Nichtweltlichkeit.

Waka F#: ein japanisches Gedicht, das aus 5-7-5-7-7 Silben besteht.

Yakuseki ZA: Abendessen im Zenkloster. Das Wort bedeutet ,,Medizinstein®.

Yaza & 4: Sitzen in der Nacht.

Zagu 2 8: ein spezielles Tuch, um darauf Niederwerfungen zu vollziehen.

Zazen #1#: wortlich ,,Sitzen in Versunkenheit®. Das Sitzen im Lotussitz in der Zeniibung.

Zeami 55 (1363 — 1443): der Griinder des No-Theaters.

Zendo #E: Gebdude, in dem die Monche Zazen {iben und nachts auch schlafen.

Zenshii yonburoku # R M #F #& : vier groBe Werke der Zen-Literatur. Es sind

»Shinjinmei* (die ,,MeiBelinschrift vom wahren Glauben®) {§:#8, ,,Shodoka“ (das ,,Lied der

Erleuchtung) &Fi& &K, ,Jogyltzu“ (die ,,Zehn Ochsenbilder) + 4 K und ,,Zazengi“ (die

,Prinzipien des Zazen®) 8% {%.

Zuisokukan B B #: eine Atemmethode beim Zazen, wobei jedoch — anders als beim

Stisokukan — die Atemziige nicht gezdhlt, sondern nur aufmerksam betrachtet werden.

Zwei grofie Stromungen in der Rinzai-Schule: die Takuji-Linie £k und die Inzan-Linie

FE1L. Diese Linien gingen zwei Generationen nach Meister Hakuin auseinander.

Zwolfgliedrige Kette (Jini-Engi +=## oder Jini-Innen + =R #): die Erklarung {iber

Ursache und Wirkung des menschlichen Elends.
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Jahr | Zeitalter (China) | China Zeitalter (Japan) | Japan
500 Bodhidarma aus Indien kommt nach Chjna.
Eka (der zweite Patriarch) Der Buddhismus kommt nach Japan.
Sui (Zui)
600 | Tang (To)
700 4 | Nara
Zenmeister Baso,
Zenmeister Hyakujo, Nansen, Josh{| Heian
800 Rinzai griindete Rinzai-Schule.
Zenmeister Tdzan
900 Zenmeister S6zan
Bliitezeit der Zenschulen
Sung (S06) Zenmeister Unmon
1000
v
1100
Zehn Ochsenbilder von Kakuan Kamakura Eisai griindet die Rinzai-Schule.
1200 ,,Mumonkan*“
Dogen griindet die S6t6-Schule.
Yuan (Gen) ,»Shobogenzo*
1300
Muromachi
Ming (Min) Zenmeister Ikkyi
1400 Zeami (NO-Theater)
Bliitezeit der Zen-Schulen
Sengoku und der mit - d6 bezeichneten Kiinste
1500
Azuchimomoyama | Sen no Rikyt (Teeweg)
1600 Edo
Ts’ing (Shin) Ingen aus China griindet die Obaku-Schule.
Basho (Haiku-Dichter)
1700
Hakuin reformiert die Kéan-Ubung.
1800
Meiji
1900 | Rep. China Taisho
Volksrep. China Showa
Heisei

2000
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