Heinrich Dumoulin

Dialog im Aufbau

Uber ein zwischenreligitses Gesprich in Oiso (Japan) vom 27. 3. bis 1. 4. 1967

Seit dem Zweiten Vatikanum und als Frucht des
Konzils entwickelt sich der Dialog in voller Breite:
im innerkirchlichen Raum, im Gesprich zwischen
den christlichen Gemeinschaften, in der Begeg-
nung mit den nichtchristlichen Weltreligionen und
mit den Ungliubigen. Von den vier Bereichen
diirfte der des Gesprichs mit den nichtchristlichen
Religionen noch am meisten in den Anfingen
stecken. Zwar hat das Konzil auch fur dieses Ge-
sprich in gewichtigen Texten Grundlegendes ge-
sagt,” und die sogenannte Theologie der Religio-
nen, ein neuer, heil diskutierter Zweig der theo-
logischen Wissenschaft, konnte niitzliche, dem
Dialog dienende Erkenntnisse beitragen.2 Doch ist
der Dialog selbst eine eminent praktische Ange-
legenheit, und es bedarf zur fruchtbaren Gestal-
tung dieses Gesprichs vor allem der praktischen
Erfahrung. Auch die wissenschaftliche Theologie
wird gut daran tun, auf die in den Missionslindern
zu gewinnende Erfahrung Riicksicht zu nehmen.
Denn nur aus einer wirklich allseitigen, konkreten
Kenntnis der Gesprichspartner konnen die mal-
gebenden Richtlinien fiir das Gesprich ermittelt
werden.

Wenn im folgenden ein ziemlich ausfiihrlicher
Bericht der ersten Zusammenkunft zwischen Zen-
Buddhisten und Christen vorgelegt wird, die von
den Quikerfreunden organisiert unter Leitung
des Vorsitzenden des Weltausschusses der Quiker
Dr.Douglas V. Steere (Beobachter beim Zweiten
Vatikanischen Konzil) im Hause der evangelischen
Akademie in Oiso vom 27.3. bis 1.4. stattfand,
so geschieht dies in der Hoffnung, damit der groBen
Aufgabe des Dialogs mit den Weltreligionen zu
dienen. Vielleicht kann eine Veranschaulichung der
Tagung nach ihrem Verlauf und geistigen Inhalt
der theologischen Reflexion einigen Stoff und An-
kniipfungspunkte fiir weitere Forschung bieten. Je
zehn Zen-Buddhisten (aus den beiden japanischen
Zen-Schulen des Rinzai und S6t6) und je zehn

Christen (evangelische und katholische) waten zur
Konferenz nach Oiso eingeladen. An fiinf Vor-
mittagen wurden abwechselnd die zwei Haupt-
themen «Der innete Weg» (1., 3., 5. Tag) und «Die
Verantwortung fiir die Ordnung der Welt» (2., 4.
Tag) verhandelt. Jeder Teilnehmer sprach in einem
Kurzreferat von 15 bis 20 Minuten zu einem der
Themen, daran schloB sich freie Aussprache an. Bei
den Abendzusammenkiinften wurde buddhistische
oder christliche Kunst geboten oder auch das Ge-
sprich des Vormittags fortgefiihrt. Die Nachmit-
tage waren fiir personliche Kontakte freigehalten,

Der freie duBere Rahmen erwies sich als beson-
ders giinstig fiir intime personliche Begegnung.
Durch die nachdriickliche Betonung der religitsen
Erfahrung kamen die Tiefenschichten in Bewe-
gung, die allein der Ort einer wirklich fruchtbaren
Begegnung sind.

Der innere Weg in christlicher Erfabrang

Die ausfiihrliche Besinnung auf den inneren Weg
sollte nach der Absicht der Konferenzplaner zu
personlicher Mitteilung aus eigener religitser Er-
fahrung und zur Aufdeckung tieferer, innerer Be-
zichungen zwischen den Gesprichspartnern fith-
ren. Die christlichen Theologen versuchten dem-
gemiB ihr Glaubensgut ihren zen-buddhistischen
Briidern verstindlich zu machen, und meistens ge-
lang es ihnen auch, Verbindungslinien zur bud-
dhistischen Religiositit hin aufzudecken. Als erster
erzihlte der evangelische Theologe Kazo Kitamori
von seinem Weg zum Christentum, auf den ihn
seine im buddhistischen Elternhaus gewachsene
tiefe personliche Religiositit brachte. Der christ-
liche Gottesglaube beftreite ihn von der existen-
tiellen Unruhe des Suchens nach dem Lebenssinn,
wihrend ihn die Siindenerfahrung den Mittler und
Erlsser Christus finden lieB. Das Kreuz Christi
offenbart die unendliche Liebe Gottes als Gottes
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Schmerz. In dieser religivsen Grunderfahrung
griindet seine lutherische Gnaden- und Recht-
fertigungslehre der «Theologie des Schmerzes
Gottes», wohl die stirkste und originellste japa-
nische Formulierung des Christusglaubens in un-
seren Tagen.3

Siinde und Kreuz stehen auch im Mittelpunkt
der Christuserfahrung der zwei evangelischen
Theologen aus der freikirchlichen Bewegung, die
am zwischenreligiosen Gesprich von Oiso teil-
nahmen, beide in Deutschland geschulte, ausge-
zeichnete Fachleute der Bibelwissenschaft, Masao
Sekine fiir das Alte Testament, Seiichi Yagi fiir das
Neue Testament. Sekines Bekenntnis seiner Be-
kehrung und inneren Umwandlung, in der er die
theologische Wahrheit der Einheit von Recht-
fertigung und Heiligung in der Neuschaffung des
Menschen durch Christus erfuhr, gehorte zu den
erschiitterndsten der Tagung. Allerdingsistes ihm,
nachdem er die Wucht des christlichen Neuwer-
dens erlebte, heute nicht leicht, seine personliche
Erfahrung der christlichen Existenz im Einver-
nehmen mit der Bibelwissenschaft zu bewahren,
der er sich mit Leib und Seele hingibt, eine Schwie-
rigkeit, die seinen jiingeren Kollegen Yagi ebenso
hart bedringt.

Die evangelischen Theologen finden eine Be-
ziehung zur buddhistischen religitsen Erfahrung
des Nicht-Ichs in der Kreuzestheologie. Das Stet-
ben des selbstischen Ichs als Gnadenwirkung des
Kreuzestodes Christi kann, wie sie glauben, mit
der Aufgabe des subjektiven Ichs in der zen-bud-
dhistischen Erleuchtung verglichen werden (so
besonders im Bericht Yagis von seiner Begegnung
mit dem Buddhismus durch Vermittlung der Zen-
Literatur). Fiir Kitamoriliegt die religiose Leistung
des Buddhismus vorziiglich in der Uberwindung
von jeglichem Dualismus. Seine lutherische Kreu-
zestheologie strebt nach der absoluten, alle Duali-
tit ausschlieBenden Einheit. Unter dem Einflul des
ostlichen Denkens kann, wie er glaubt, die christ-
liche Theologie zu einer tieferen Erkenntnis des
Geheimnisses der Einheit in Gott und Christus ge-
langen.

Die katholischen Teilnehmer konzentrierten in
ihren Berichten iiber den inneren Weg ihre Auf-
merksamkeit auf die Gebetserfahrung im engeren
Sinne. Es ging ihnen darum, die Beziehung ihres
spezifisch christlichen Betens zur buddhistischen
Zen-Meditation klarzulegen. Die drei katholischen
Berichte zum Thema stimmen darin iiberein, daB3
zwischen den zwei spirituellen Wegen kein uniiber-

briickbarer Widerspruch besteht. Der erste Bericht
(Dumoulin) hebt die Komplementaritit und Polari-
tat der zwei verschiedenen Wege des schweigenden
Meditierens und dialogischen Betens, die als cha-
rakteristisch fiir die verschiedenen Geisteshaltun-
gen des Ostens und Westens angesprochen werden
konnen, hervor. Beide Haltungen kommen im
Vollzug kaum je in reiner AusschlieBlichkeit vor.
Wenn die christliche Spititualitit zunichst vot-
ziiglich die Sammlung vor Gott, das Sprechen zu
Gott und die personale Begegnung mit Gott lehrt,
so fithrt sie doch im Fortschreiten der Gebetsstu-
fen zur Stille, zu tiefem Schweigen und einer volli-
gen Einfachheit, in der das géttliche Geheimnis als
iiberpersonale, unendliche Liebe erfahren wird.
Das Geheimnis Gottes, das die Seele auf den h6he-
ren Gebetsstufen beriihrt, liegt iiber alle Worte und
Begriffe hinaus. Aufgrund dieser Etfahrungen ent-
wickelte die christliche Spiritualitit die negative
Theologie, die in ihrem Grundanliegen dem &st-
lichen Weg der Verneinung (7#) verwandt ist.+

Der junge japanische Karmelpriester Ichiro
Okumura verbindet lauter und echt die edelsten
Werte der japanischen Tradition mit starkem BEr-
fassen der Karmelspiritualitit, die er als Student
kurz nach seiner Bekehrung zum Christentum
durch die Schriften des heiligen Johannes vom
Kreuz kennenlernte und sich als seinen Weg er-
wihlte. Er brachte eine frithe Erfahrung in der
Zen-Ubung und intime Vertrautheit mit den Schrif-
ten des grofien japanischen Zen-Meisters Dogen
mit in den Karmel. Der Gebetstradition seines Or-
dens fiihlt er sich zutiefst verpflichtet, aber zugleich
glaubt er, daB die christliche Spiritualitit durch die
Zen-Meditation eine Bereicherung erfahren kann,
weil das Zen um die seelisch-leibliche Einheit des
Menschen weill und das « Mit-dem-Koérper-beten»
wirksam iibt. Denn beim vollkommenen Beten
betet «der ganze Mensch, mit dem Kopf, mit dem
Herzen und mit dem Korper».

H.M. Enomiya-Lassalle fithrte am letzten Tage
aus seiner unvergleichlich intimen Kenntnis der
Zen-Meditation die Gedankenlinie beziiglich der
Bezichung zwischen Zen-Ubung und Christentum
weiter und, man darf sagen, zu einem gewissen Ab-
schluB. Zur praktischen Zen-Ubung fiihrte ihn,
wie er ausdriicklich erklirte, keine personliche
religiose Krise oder Zweifel an der christlichen
Lehre, sondern das Vetlangen eines tieferen Hin-
dringens in die japanische Mentalitiit, an deren For-
mung das Zen maBgebend beteiligt ist. Beim prak-
tischen Uben der Zen-Meditation schien es ihm
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dal} der Zen-Weg eine Moglichkeit bietet, gewisse
Schwierigkeiten zu iiberwinden, die er seit langem
in den traditionellen, im Christentum verbreiteten
und in den meisten Orden praktizierten Gebets-
methoden gefunden hatte. Zwar kannte er die
christlichen Mpystiker, aber der mystische Weg
schien ihm im Christentum irgendwie schwer zu-
ginglich. Dagegen erspiirte er beim ersten Zusam-
mentreffen mit der Zen-Meditation eine neue, ihm
bisher vollig unbekannte Méglichkeit fiir den Fort-
schritt in der geistigen Konzentration und Samm-
lung. Diese Mijgliéhkeit konnte und muBte, so
fithlte er, fiir das christliche Beten héchst bedeut-
sam sein. So begab er sich auf den Weg der Zen-
Ubung, mit welch heroischem Einsatz und mit wie
viel beharrlicher Geduld, konnten seine mit der
Zen-Ubung vertrauten Zuhorer erahnen. Er er-
wihnte lediglich den ihm notwendig abverlangten
EntschluB, sich der Fithrung des Zen-Meisters zu
unterstellen. Auch machte er es klar, daB er die
vom Zen-Meister anerkannte Erfahrung der so-
genannten Zen-Erleuchtung (&enshd) nicht erlangt
habe. Als SchluBergebnis stellte sein Bericht den
Wert der Zen-Ubung fiir die christliche Spirituali-
tit klar heraus.s

Der innere Weg in den Berichien der Zen-Buddhisten

Die zen-buddhistischen Berichte, weniger homo-
gen als die christlichen, lassen sich nicht so leicht
zusammenordnen. Da sind schlichte Erzihlungen
des eigenen religitsen Lebenslaufes, die die innere
Entwicklung der buddhistischen Religiositit, die
geistige Durchdringung des Lebens mit der religio-
sen Uberzeugung und die Vertiefung der Innerlich-
keit durch Ubung und Studium dartun. Davon
heben sich die Berichte solcher ab, deren religitse
Weltanschauung zwar dem Zen-Buddhismus ver-
pflichtet ist, aber auBerhalb des Rahmens der
buddhistischen Institutionen zur Entfaltung kam.
SchlieBlich muB der Beitrag des Zen-Meisters
Mumon Yamada als besondere Kategorie be-
trachtet werden, weil dieser Bericht allein unter
allen die Zen-Erleuchtung selbst, wie sie vom Zen-
Meister erfahren und gelebt wird, veranschaulicht.

In der ersten Gruppe méchte ich vier Berichte
zusammenfassen, zwei von Anhiingern der Rinzai-
Schule und zwei von S6t6-Anhingern. Der Abt
des berithmten Rinzai-Klosters Nanzenji in Kyoto,
Zenkei Shibayama, zweifellos einer der erfahrensten
und angesehensten Fithrer des Zen-Buddhismus in
Japan, zeigt in seinem Bericht, den er am ersten Tag

gab (vielleicht auch, weil am ersten Tag die gegen-
seitige Vertrautheit noch nicht so stark war), grof3e
Zuriickhaltung. Er spricht wohl von seinem religi-
sen Lebenslauf, aber nicht von seinen persénlichen
Erfahrungen. Die religiose Motivierung seines We-
ges im Zen-Buddhismus gleicht der aller geistlichen
Minner: Weltentsagung, geboren aus der Erkennt-
nis der Fliichtigkeit der Weltdinge und der allei-
nigen, einzigartigen Werthaftigkeit der Dinge des
Geistes. Wie viele groBe religiose Menschen emp-
fing er in seiner Jugend einen tiefen Eindruck von
der frommen Mutter het, bei deren frithem Tode
sein EntschluB feststand, von nun an bis zum Ende
in der Zen-Ubung auszuharren. Er gehort also zu
den unermiidlich Ubenden, die bestindig auf dem
Wege voranschreiten und etrst nach ihrem Tode
ruhen. Der Abt lieB in seinem Kurzreferat keinen
Zweifel iiber seine aufrichtige Hochachtung fiir
das Christentum, vor allem fiir die sozialen Leistun-
gen der Christen zur Hilfe von Armen und Not-
leidenden. So war es besonders schade, daf3 drin-
gende Verpflichtungen ihm nicht gestatteten, bis
zum Ende an der Konferenz teilzunehmen, weil er
bestimmt zum zweiten Thema einen wichtigen Bei-
trag von buddhistischer Seite her beizusteuern ge-
habt hitte.

Die einzige weibliche Teilnehmerin der Konfe-
renz, Kachiko Yokogawa, kam durch D. T. Suzuki,
den Wohltiter ihrer Familie, der sich seit frithen
Kindestagen des begabten Midchens annahm und
ihre wissenschaftliche Ausbildung ermoglichte,
tief in den Buddhismus hinein. Sie erzihlte in
schlichter Weise von ihrem religiosen Leben im
Zen-Buddhismus der Rinzai-Schule, besonders
auch von der Teilnahme an lingeren Ubungsperi-
oden (sesshin), die ihr den Weg zu tieferem Ver-
stindnis des Zen eroflnete.

Die zwei Vetrtreter der S6t6-Schule bei der Kon-
ferenz gehoren beide dem Lehrkorper der Koma-
zawa-Universitit in ‘Tokyo an, Reirin Yamada als
Prisident und Yasuaki Nara als Dozent mit dem
Lehrauftrag fiir buddhistische Sprachen (Pali und
Sanskrit). Dem jungen Nara wurde das Zusammen-
treffen mit Auslindern, die ihn eifrigst {iber den
Zen-Weg befragten, zum Ausgangspunkt der Be-
sinnung und eines tieferen Eindringens in Lehre
und Ubung der S6t6-Schule. Er erkannte die zen-
trale Wichtigkeit der Ubung, durch die allein die
Kluft zwischen Lehre und Leben iiberwunden
werden kann. Das Zen ist seinem Wesen nach nicht
Lehre, sondern Leben, das Buddha-Leben im All-
tag gelebt. Dem Geist der $6t6-Schule, die plotz-
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liche Erlebnisse nicht sucht, entspricht die Zuriick-
haltung gegeniiber der Satori-Erleuchtung. MaB-
gebend im S&t5-Zen ist, gemiB dem Geist des
Stifters Dégen, das Leben der Erleuchtung im All-
tag.

Der Bericht des S6t6-Meisters und Universitits-
prisidenten Reirin Yamada veranschaulicht ge-
wissermalBien die Erleuchtung im Alltag, nimlich
inmitten einer vollen, arbeitsreichen Berufstitig-
keit, die vom Morgen bis zum Abend eine Kette
von Scherereien und VerdruB3, Miihseligkeiten und
Unangenehmem bringt. Was da dem Geiste Frei-
heit und Frieden schenkt, so erklirt der vielge-
plagte Universititsprisident und Zen-Meister, ist
einzig und allein die stets fortgesetzte Zen-Ubung,
der Atem der Erleuchtung oder der Grofien Natur,
dem sich det Zen-Jiinger vereinigt. Die kosmische
Zen-Etfahrung des Fingehens ins All nimmt ir-
gendwie den Tod vorweg und schenkt ein Gefiihl
tiefster Geborgenheit wie im Umfangenwerden
vom MutterschoB. Der Mensch befindet sich in der
Harmonie, nichts vermag ihn zu erschiittern. Wenn
ihm Ungemach begegnet, kehrt er zum Atmen zu-
riick. Die Losung aller Schwierigkeiten liegt im
Atmen, d.h. in der im Alltag ununterbrochen fort-
gesetzten Zen-Medidation.

Professor Masao Abe ist kein buddhistischer
Ménch, sondern durch seinen religiGs-wissen-
schaftlichen Weg dem Zen-Buddhismus verbun-
den. Seinen ILebenslauf bestimmte ernstestes,
opferbeteites Suchen nach der Wahrheit. Von tief
religidser Natur, konnte er in einer weltlichen Be-
rufstitigkeit keine Befriedigung finden und kehrte
nach schon abgeschlossenem Universititsstudium
und Eintritt in die Gesellschaft nochmals zur Uni-
versitit zuriick, um sich ausschlieBlich philosophi-
schen und religitsen Studien zu widmen. Professor
Shinichi Hisamatsu wurde an der Universitit Kyoto
sein Meister, nicht blof in wissenschaftlicher Hin-
sicht, sondern fiirs Leben. Seine religiose Entwick-
lung erfuhr damals die entscheidende Wendung
zum Zen-Buddhismus. Von Haus aus dem Shin-
Buddhismus angehorig, hatte er in jungen Jahren
mit heiBem Verlangen nach Erlosung die Amida-
Frommigkeit der glaubigen Anrufung des Buddha-
Namens (Nembutsu) gepflegt. Obgleich diese
Ubung, die sich auf «die Kraft eines anderen»
(zariki) stiitzt, in der japanischen Religionsge-
schichte als der «leichte Weg» gilt, so ist das wahre
Nembutsu doch, wie Professor Abe ausfiihrte, sehr
schwierig zu vollziehen. Denn die bloBe Lippen-
anrufung niitzt gar nichts. Aber auch die eigene

Anstrengung zu vertrauensvollem Anrufen ist
nicht gemeint, Das wahre Nembutsu ist die An-
eignung des heilschaffenden Gelitbdes (hongan) des
Buddhas Amida, alle Lebewesen zu retten. Dieses
Nembutsu geht vom Buddha aus, durchdringt den
Glaubigen, geht durch seinen Korper und seinen
Mund, so daB alle Trennung aufgehoben wird und
der Gliubige Heil und Leben des Buddhas erlangt.
Offensichtlich kommt diese Auffassung vom
Nembutsu dem religisen Standpunkt des Zen-
Buddhismus nahe. Dem suchenden Jiinger wurde
die Persénlichkeit des Professors und Meisters
Shinichi Hisamatsu zur Kritik am Nembutsu.
Der Zen-Weg, wie ihn der Meister zeigt und ver-
korpert, fithrt iiber das Nembutsu hinaus durch
eine letzte Uberwindung aller Dualitit in die
schopferische, absolute Freiheit. Abe formulierte
mit klaren Worten die religitse Einheitsschau des
Zen, aber sein personlicher religitser Weg scheint
damit nicht unbedingt ans Ende gelangt. Sein
Suchen und Fragen geht weiter, wie sich in der an-
schlieBenden Aussprache deutlich zeigte. Er inter-
essiert sich sehr lebendig fiir den sogenannten
«urspringlichen Buddhismus», wobei er nicht
die geschichtlichen Anfinge, sondetn das ur-
spriingliche Wesen des Buddha-Weges meint. Aber
eristinnerlich auch ins Gesprich mit dem Christen-
tum engagiert, da et von jung an viel iiber die Be-
deutung von Gnade und Erlosung durch eine
hohere Macht nachgedacht hat.

Der reprisentativste Vertreter der einzigen ori-
ginalen japanischen Philosophen-Schule, der so-
genannten «Ky6to-Schule», die ihr Bestes dem
Zen verdankt,® war bei der Konferenz in Oiso Pro-
fessor Torataro Shimomura, der von Fach Philo-
soph ist und zur ersten Jiingergeneration der Be-
griinder der Schule, Kitaro Nishida und Hajime
Tanabe, zihlt. Er rechnet sich selbst nicht zum reli-
giosen Buddhismus, wie er zu Beginn seines Be-
richtes feststellte, sondern befindet sich wie so
viele seiner Landsleute, besonders wie zahllose
japanische Intellektuelle, ohne bestimmten Glau-
ben «vor den Toren» der Religion. Doch — und
darin unterscheidet er sich von vielen anderen — wie
er nachdriicklich betonte, ist ihm die Religion kei-
neswegs gleichgiltig. Allerdings konnte er sich
trotz enger Beriithrungen mit dem Buddhismus,
besonders wihrend seiner Studentenzeit in Kyoto,
und mit dem Christentum (als Dozent an christ-
lichen Schulen) niemals zum AnschluB an eine be-
stehende ReligionsgemeinschaftentschlieBen. Wiir-
de ihn jemand nach seiner Beziehung zum Bud-
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dhismus fragen, so kénnte er nicht behaupten, et sei
Buddhist, aber ebensowenig konnte er behaupten,
et sei nicht Buddhist. Eine solche Feststellung ist
durchaus sinnvoll beziiglich des Buddhismus, weil
der Begriff «Buddhist» keine scharf gezogenen
Grenzen besitzt. Shimomura erblickt hierin einen
wichtigen Unterschied zwischen Buddhismus und
Christentum oder auch zwischen fernostlicher und
westlicher Religion. Wihrend im westlichen Chri-
stentum Lehre, Theologie und Begriff iiberwiegen,
bedeutet Religion in Japan den Weg. Im Gesprich
entwickelte er noch deutlicher seine Vorbehalte ge-
geniiber dem Christentum, die wegen ihrer weiten
Verbreitung bei der japanischen Intelligenz Beach-
tung verdienen. Besonders witft er dem Christen-
tum antagonistische Haltung gegen die anderen
vor, die im Westen oft bis zu Religionskriegen ge-
fuhrt habe und sich in den asiatischen Lindern im
Bestreben des Christentums zeige, fremde Religio-
nen, Traditionen und Kulturen zu absorbieren.

Dem Zen-Meister Mumon Yamada war das
SchluBreferat am letzten Vormittag vorbehalten,
nachdem der Meister wilhrend der ganzen Tage mit
der Konferenz zusammengeblieben war und in
Diskussion und Einzelgespriich viel Wertvolles aus
seiner personlichen Erfahrung mitgeteilt hatte. In
seinem Bericht erzihlte er zuerst schlicht aus seiner
Kindheit und Studentenzeit, von frithen Beriihrun-
gen mit der konfuzianischen Weisheit und dem
Christentum, vor allem vom Hoéherstreben seines
jungen Herzens. Das Motiv seines Entschlusses zur
Weltentsagung im Monchtum formulierte er mit
kristallklaren Worten gemill dem Bodhisattva-
Ideal des Mahiayiana-Buddhismus: «Sich selbst
hinopfern und den Menschen dienen.» Er spiirte
wohl selbst, als er dies so sagte, die Nihe zur christ-
lichen Haltung, denn er merkte ausdriicklich die
Ahnlichkeit der Bodhisattva-Gestalt mit der
Christus-Gestalt an.

Sein hochherziger Aufbruch fithrt ihn zunichst
in eine dunkle Nacht. Das iiberstrenge Buddha-
Kloster, in das er eingetreten war, mull er wegen
schwerer Erkrankung verlassen. Zu Hause folgen
Monate kérperlichen Leidens, tiefster Einsamkeit
und vélligen Vetlassenseins. Einmal schleppt er
sich an einem Friihlingstag auf die Veranda des
elterlichen Hauses. Ein warmer, sanfter Friihlings-
wind umspielt wohlig die Haut. «Was ist der Wind?
Was ist die Luft? Bin ich denn je allein? Bin ich
nicht immer von Wind und Luft umgeben? Im
Inneren spiirt ersich von einem immer anwesenden,
erhabenen Wesen getragen. In dieser Uberzeu-

gung findet er die Kraft, sich aufs neue der Zen-
Ubung zuzuwenden. Diesmal iibt er gemiB den
Heilmethoden, die der beriihmte japanische Zen-
Meister Hakuin benutzte und seinen Jiingern
empfahl,” und erlangt die Gesundheit wieder. Im-
mer tiefer geht es nun in die eigentliche Zen-Ubung
hinein, bis er beim Anblick des leuchtenden Rot
der Ahornblitter zur Erlenchtung erwacht.

Die Erleuchtung schildert Meister Mumon als
den Augenblick volligen Selbstvergessens, des
Wissens ohne zu wissen, des Sehens ohne zu sehen,
wo aus dem Nichts das Sein geboren wird. Der zur
Erleuchtung Erwachte ist der wahre Mensch, nicht
Mann noch Frau, nicht jung noch alt, nur Mensch
und vollig eins mit der Wirklichkeit, er erlebt die
grofe Freude und ist frei. Meister Mumon erklirt
die Titigkeit des Erleuchteten in Anlehnung an die
dialektische Viererformel des chinesischen Zen-
Meisters Rinzai: Der Erleuchtete betitigt sich
1. subjektiv (nach innen) und nicht objektiv (nach
aullen), 2. nach aulen und nicht nach innen, 3. nach
auBen und nach innen, 4. weder nach innen noch
nach auBen. DrauBlen ist dem Erleuchteten alles zu
eigen, das ist der Grund fiir seine groBe Bejahung,
nach innen ist er frei.

Ein kurzes Wort im Bericht Meister Mumons
konnte Verwunderung hervorrufen, jedenfalls ist
es typisch und verdient Beachtung. Der Meister
sprach in offenet, sympathischer Weise mehrmals
von seinen Beziehungen zum Christentum, be-
sonders von seiner Hochachtung fiir die Bibel,
aber das Beten mit Worten, wie es in den christ-
lichen Kirchen geschieht, scheint ihm unange-
messen. Das dialogische Beten ist dem vollig nach
innen gewandten Zen-Meister wesensfremd.

Die Verantwortung fiir dic Ordnung der Welt

Das zweite Thema, die notwendige polare Ergin-
zung zum ersten, brachte die Konferenzin Kontakt
mit der Zeitkrise und den Zeitnéten. Der Schwer-
punkt lag bei der Behandlung dieses Themas in
den Diskussionen, die erst eigentlich die Problema-
tik des Gegenstandes herausbrachten. Doch blie-
ben trotz ausgedehnter Diskussionen ungeklirte
Restbestinde, wie dies bei der Komplexitit der
Fragestellung kaum anders zu erwarten war. Im
folgenden seien die Hauptgesichtspunkte, die sich
in den Referaten und Diskussionen ergaben, her-
ausgestellt. Sie lassen sichin folgende drei Gruppen
zusammenfassen: 1. die Beziehung der in der Er-
fahrung wurzelnden religiésen Haltung zum sozia-
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len Dienst, 2. die Verantwortung fiir neue, zeit-
gemiBe soziale Strukturen, 3. Einzelfragen des
Gesellschaftslebens, insbesondere die Sorge um
den Weltfrieden.

Man darf wohl sagen, daB sich im Laufe der Dis-
kussionen bei nicht unerheblichen Untetschied-
lichkeiten der Motivierungen und Akzentuierun-
gen im einzelnen eine grundsitzliche Einmiitigkeit
beziiglich der religitsen Verantwortung fiir die
Sozialordnung der Welt ergab. Infolge der wenig
gliicklichen japanischen Formulierung des The-
mas fallten einige Teilnehmer den Sozialdienst zu
eng, nimlich im Sinne sogenannter karitativer Wer-
ke. So stellte der erste Referent, Professor Shokin
Furuta, Historiker und Jinger von D.T.Suzuki
aus der Rinzai-Schule, fest, der Buddhismus und
insbesondere der Zen-Buddhismus habe keinen
direkten Auftrag zur Sozialtitigkeit. Als Kultur-
triger habe der Buddhismus eine wichtige Rolle
in der japanischen Geschichte gespielt (z. B.K&bo
Daishi), aber Sozialtitigkeit sei, wie auch die gro-
Ben religiosen Erneuerer D6gen und Shinran zei-
gen, nicht seine unmittelbare Aufgabe. Der Beruf
der Religion liege ganz und gar im religiosen Be-
reich, Das heiBit im Falle des Zen-Buddhismus:
Alles kommt auf die radikale Welt- und Ichent-
sagung und auf die Erleuchtungsschau an. Furuta
zitierte in diesem Zusammenhang das altjapanische
Wort: «In den Berg hineingehen, aus dem Berg
hervorkommen.» Dieses Wort sollte in der Dis-
kussion immer wiederkehren. Alle waren sich
darin einig, daBl ohne Bergeinsamkeit, ohne das
duBere und innere Absterben gegeniiber der Welt
kein echter religiéser Dienst am Menschen und an
der Gesellschaft geleistet werden kann. Doch ist
die Verbindung des Eintretens in den Berg und
Hervorkommens aus dem Berg, christlich gesagt
die Verbindung von Kontemplation und Aktion,
wie mehrere Sprecher bemerkten, nicht leicht zu
verwirklichen. Meister Mumon Yamada bedauerte
sehr, daB heutzutage viele Buddhisten zwar den
Berg aufsuchen, aber wegen des allgemeinen
Mangels an lebendigem sozialem Verantwortungs-
bewuBtsein das Riickkehren zum Dienst in der
Gesellschaft versiumen. Der witklich Erleuchtete
kehrt in die Gesellschaft zuriick und dient.

Wenn die Zen-Buddhisten immer wieder die
iiberragende Werthaftigkeit der Satori-Erleuch-
tung und den Vorrang der inneren Realisation vor
allem #uBeren Tun betonten (so z. B. Eshin Nishi-
mura und Takashi Hirata, beide aus der Rinzai-
Schule, in ihren Referaten zum Thema), so stellte

sich wie von selbst die Frage nach der Wesensbe-
ziehung zwischen FErleuchtungserfahrung und
Bruderdienst. Dz. Steere formulierte die Frage auf
dem Hohepunkt der Diskussion wie folgt: «Ist
die Verantwortung beziiglich des Bruders (und der
Gesellschaft) im Wesen der christlichen Erfahrung
eingeschlossen?» Und mit den gleichen Worten
stellte er die genau gleiche Frage beziiglich der
buddhistischen Erfahrung. Beziiglich des Christen-
tums eriibrigte sich die Beantwortung, wie jeder
sogleich fiihlte. So konzentrierte sich die Diskus-
sion auf die zen-buddhistische Erfahrung. Meister
Mumon Yamada erklirte, zum Sprechen aufge-
fordert, ausfithrlich die buddhistische Position. Er
schlof dabei an die Geschichte von der Begegnung
des heiligen Franz von Assisi mit dem Aussitzigen
an, an der Dr. Steere das christliche Gottfinden im
Bruder exemplifiziert hatte. « Ja, das ist eine herr-
liche Erleuchtungy, erklirte der Meister spontan
und emphatisch. «Aber nicht das Almosen, sondern
Franzens Umarmung hat den Aussitzigen gerettet,
Geld geben, Dinge schenken ist die niedrigste
Stufe, den anderen dankbar machen, ist mehr. Der
Erleuchtete schenkt das Selbst und alles. » Die hohe
Inspiration solcher Worte steht auler Frage. Doch
wie sind sie vom Zen-Standpunkt aus genau zu
verstehen? Meister Mimon hat dies wihrend der
Konferenztage mehrmals erklirt. Die Erleuchtung,
die alle Zweiheit iiberwindet, hebt die Trennung
zum anderen hin auf und schaflt Einheit. Der Er-
leuchtete erfihrt sich in der vollen Einheit, er ist
eins mit dem anderen. Der andere ist mein Selbst,
so wie der Berg mein Selbst ist und wie die Blume
mein Selbst ist. Weil es fiir den Etleuchteten keine
Trennung zwischen dem anderen und dem Selbst
gibt, ist fiir ihn der Bruderdienst selbstverstind-
lich. Diese Begriindung des Bruderdienstes des
Erleuchteten aus der Identitit vom Selbst und dem
anderen braucht den personalen Wert des Men-
schen und des Nichsten nicht auszuschlieBen,
bleibt aber letztlich in der kosmischen Ordnung.
Es mochte scheinen, daB die buddhistische Grund-
tugend des Mitleidens (jiki), vom Stifter der
Buddha-Religion selbst gelehrt, eine wirksamere
Begriindung fiir den Sozialdienst am Bruder bie-
tet. Wihrend der Konferenztage wurde das Mit-
leiden 6fters genannt, und bestimmt war unter den
anwesenden Buddhisten keiner, der diese Tugend
nicht hochgeachtet hitte, aber leider kam ihre Be-
deutung fiir den Sozialdienst nicht geniigend zur
Geltung.

Bei der Stellung des zweiten Themas von der re-
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ligitsen Verantwortung fiir die Welt schwebte den
Planern der Konferenz vorziiglich der weitge-
spannte Fragenkomplex der Verantwortung der
Religionen fiir neue, dem technischen Zeitalter ent-
sprechende Sozialstrukturen vor, ohne die die
Geisteskultur der Menschheit, obgleich unabding-
bar fir das wahre Menschengliick, zu unterliegen
droht. Diese Thematik klang zwar 6fters an, auch
in einem Brief, den Professor Shinichi Hisamatsu,
das anerkannte Haupt der akademisch-geistlichen
Linie der Rinzai-Schule des Zen-Buddhismus, det
in letzter Stunde wegen Erkrankung absagen muf3-
te, an die Konferenz richtete (er nennt in dem Brief
die doppelte Krise infolge der Sikularisierung der
modernen Welt und der Selbstentfremdung des
Menschen), aber im ganzen blieb es wihrend det
Tagung bei mehr oder weniger dringlichen An-
regungen und Hinweisen, die leider nicht voll auf-
genommen und durchgesprochen wurden. Der
evangelische Theologe und Religionsgeschichtler
Professor Tetsutaro Ariga sprach von den ge-
schaffenen Ordnungen, in denen sich gemil dem
Willen Gottes die Menschheitsgeschichte abspielt.
Diese Ordnungen sind als von Gott geschaffene
gut, aber stellen den Menschen vor cine Aufgabe.
Vom gleichen Gedankengang her stiell Professor
Yukio Irie, der um die Konferenz hochverdiente
japanische Vertreter der Quikerfreunde und immer
freundliche Diskussionsleiter, bis in die Geschicht-
lichkeit des Menschen vor. In jedem Augenblick
seines Lebens ist der Mensch dazu berufen, sich
allem Zeitwandel anpassend,, unter der Fithrung
Gottes an der Verwirklichung der Gottesordnung
in der Welt mitzuwirken.

Der junge japanische Dominikaner Shigeto
Oshida lieB es nicht bei einer sehr eindringlichen
Aufforderung zum sozialen Bruderdienst bewen-
den, ohne den in unserer Zeit alle Religion un-
glaubwiirdig bleiben muB, sondern beschwor die
Vision einer neuen Welt und neuen Gesellschaft
herauf, die von allen Gutgesinnten im gemeinsa-
men Werk zu erbauen ist. Die heutigen jungen
Menschen sind durch blof karitative Werke nicht
zu begeistern, sie streben aufs Ganze. Nur ein um-
fassendes, neues Leitbild einer religiés begriinde-
ten, besseren Welt kann die kostbare Energie der
jungen Generation fruchtbar werden lassen. Der
beschwirende Appell machte tiefen Eindruck, be-
sonders auf die jungen Zen-Buddhisten, die sich
betroffen und zuinnerst bewegt bekannten.

Die Referate der zwei Zen-Buddhisten Eshin
Nishimura und Takashi Hirata boten ebenfalls

wichtige Ansatzpunkte fiir ein tieferes Eindringen
in die soziale Gegenwartsproblematik, indem sie die
grundsitzliche Geschichtlichkeit des menschlichen
Daseins anleuchteten. Eshin Nishimura betonte
die geschichtliche Bestimmtheit als wesentlichen
Faktor der menschlichen Existenz und erblickte
eine wichtige Gegenwartsaufgabe in der zur Frei-
heit hinleitenden Kritik an der Geschichte und dem
von ihr geprigten Milieu, wihrend Takashi Hirata
auf das dynamische Moment im geschichtlichen
Existieren hinwies. Um seine Aufgabe in der sich
bestindig wandelnden Welt zu erfiillen, muB} der
Mensch jeweils den geschichtlichen Augenblick
leben. Somit ist den Religionen die Bemithung um
bestindige, dynamische Anpassung als Dienst an
der Menschheit abgefordert. Leider blieben die
verschiedenen Ansatzpunkte unvermittelt neben-
einander stehen. Wie 146t sich die zukunftsgerichte-
te christliche Idealschau mit der vom Zen-Buddhis-
mus gelehrten etleuchteten Augenblickserfassung
vereinbaren? Durch die Verbindung dieser beiden
Aspekte hitte die Problematik wohl fruchtbar
weitergefithrt werden konnen.

Als einzige Spezialfrage zum zweiten Thema kam
die Verantwortung der Religionen fiir die Erhal-
tung des Weltfriedens zur Sprache. Junichi Asano,
zur ilteren Generation der japanischen evangeli-
schen Theologen gehorig, Bibelfachmann und
heute tief in die christliche Sozialaktion verwickelt,
forderte wegen der aktuellen Dringlichkeit eine
Stellungnahme zur Frage des Krieges, besonders
des Vietnam-Krieges, wobei et sich vorziiglich an
die Christen wandte, weil der Vietnam-Krieg ja
von den japanischen Buddhisten ohnehin allge-
mein verworfen wird. Dr. Steere, der selbst die Ant-
wort tibernahm, konnte auf den allgemein bekann-
ten pazifistischen Standpunkt der Quikerfreunde
verweisen. Aber auch eine Vereinigung der pro-
testantischen Kirchen Amerikas sowie der Okume-
nische Rat der Kirchen sprachen sich, wie er wei-
ter ausfithrte, gegen die amerikanische Krieg-
fithrung in Vietnam aus. Die andauernden, ener-
gischen Friedensbemithungen des Papstes Paul VL.
vollends beweisen, daB zum mindesten die Fiih-
rung der katholischen Kirche sich mit aller Kraft
fiir den Frieden einzusetzen entschlossen ist. Da die
Diskussionszeit schon tiberschritten war, begniigte
sich die Konferenz mit der Erklirung Dr. Steeres.
Eine ausfiihrlichere politische Diskussion wurde
nicht gewiinscht, iiberdies wuBten sich alle Teil-
nehmer im positiven Friedenswillen einig.

769



DOKUMENTATION CONCILIUM

Erwagungen in der Riickschan

Die Konferenz zwischen Zen-Buddhisten und
Christen in Oiso war die erste zwischenreligitse
Zusammenkunft groferen Stils in Japan. Wenn
das Gesprich sogleich in guten Gang kam und sich
iiberaus freundlich und fruchtbar gestaltete, so trug
dazu dieausgezeichnete Organisation, insbesondere
die begrenzte Zahl und strenge Auswahl der Teil-
nehmer nicht wenig bei. Die Zen-Buddhisten, eine
ziemlich geschlossene Gruppe von hohem geisti-
gem Niveau, kamen seit Ende des zweiten Welt-
krieges durch die Beachtung des Zen in der west-
lichen Welt in vielfachen Gedankenaustausch mit
Vertretern der abendlindischen Geistigkeit und
sind dadurch fiir die Ost-West-Begegnung beson-
ders gut vorbereitet. Die Christen hatten wihrend
der letzten Jahre im innerchristlichen Okumenis-
mus eine Schulung fiir den Dialog. So herrschte
bei den Teilnehmern der Konferenz groBe Ge-
sprichsbereitschaft, eine offene Haltung gegen-
seitiger Hochachtung und persénlichen Vertrauens.
Man wiinschte miteinander ins Gesprich zu kom-
men und kam ins Gesprich. Man wiinschte von-
einander zu lernen, und so lernte man. Was man
lernte, war nach Interesse und Aufnahmefihigkeit
der einzelnen verschieden. Auch diirfte der per-
sonliche Gewinn den Nutzen der Gruppen iiber-
troffen haben. Doch auch die Gruppen konnten
voneinander lernen. Um nur ein Beispiel zu nen-
nen: Wenn die Zen-Buddhisten sich vom sozialen
VerantwortungsbewulBtsein der Christen beein-
druckt zeigten und bestimmt eine Vertiefung und
Brweiterung ihrer religiosen Haltung und Wirk-
samkeit nach der sozialen Richtung hin anstreben
werden, so empfingen die Christen eine sehr zeit-
gemifBe Lektion iiber die Hierarchie der religiésen
Werte, daB sie bei aller Offnung und Hinwendung
zur Welt um keinen Preis ihr kontemplatives Erbe
vernachlissigen diitfen. Der Vorrang der Inner-
lichkeit, den die religiésen Minner Asiens uns vor-
leben, muB bei aller Sorge um die Welt und ihre
Ordnung unangetastet bestehen bleiben.
DasWissen um die Gemeinsamkeitim Religiésen
wurde wihrend der Konferenz durch einige kon-
krete, bezeichnende Zusammenkiinfte in gliick-
licher Weise betitigt. Altmeister Mumon Yamada
feierte zweimal im Kreis der Gesprichsteilnehmer
die Teezeremonie, ein unvergeBlicher Anblick,
wie der greise Meister im betont armen, wollenen
Monchskleid (seht verschieden von dem ihm zu-
stehenden Seidengewand des Abtes) schweigend,

in sich versenkt, mit liebender Aufmerksamkeit
auf jede Handbewegung achtend und einem ver-
geistigten Licheln auf den diinnen Lippen fiir
jeden in der Runde die Teeschale bereitete. Die
Harmonie seiner ungewdhnlichen Persénlichkeit,
diese auch beim Zen-Meister seltene Verbindung
tiefster religitser Innerlichkeit, hoher Geisteskul-
tur und eines wunderbaren liebenswiirdigen Char-
mes im Umgang, erhellte, begliickte und beseelte
diese religiose Gemeinschaft. Viele Konferenzteil-
nehmer benutzten die Gelegenheit und wohnten
auch dem religiosen Tun der anderen Gruppen bei,
so der konzelebrierten katholischen MeBfeier, der
stillen Quikerstunde, der Zen-Meditation.

Vom ersten Tag an fiel 6fters das Wort Johannes’
XXIII. vom «gemeinsamen Grund, auf dem alle
Religionen aufruhen». Der Zen-Abt Zenkei Shi-
bayama sprach am 2. oder 3. Tag der Konferenz in
seinem Abschiedswort an die Teilnehmer ein-
dringlich von seiner Erfahrung des Gemeinsamen
in den Religionen und der Verpflichtung der Reli-
gionen fir die Gemeinsamkeit. So war der Boden
vorbereitet fiir eine Aussprache iiber den «gemein-
samen Grund», die am vorletzten Abend zustande
kam. Manche Teilnehmer hitten im freudigen
Eifer fiir das Gemeinsame eine Wortformulierung
gewlinscht. Man suchte sie im Philosophischen,
wo die Kyoto-Schule einigen Richtungen der
abendlindischen Philosophie nahekommt. Doch
hier gerieten die Er6rterungen bald ins Stocken.
Das bestimmt vorhandene Gemeinsame lifit sich
nicht in Worte fassen. Fiir den Dialog ist notwen-
dig, daf die Religionen einander in ihrer Verschie-
denheit kennen und anerkennen. Dies widerspricht
keineswegs dem der christlichen Religion wesent-
lichen Absolutheitscharakter. Ubrigens hegen
auch andere Religionen eine absolute Uberzeu-
gung, ohne die, wie bei der Konferenz von bud-
dhistischer Seite klar ausgesprochen wurde, keine
echte religitse Haltung méglich ist. In der christ-
lichen Lehre sind Absolutheit und Universalitit
im Christusfaktum begriindet, das von Nicht-
christen selbstverstindlich nicht angenommen
wird. Deshalb ist die Einbeziehung der anderen
in die Christuswirklichkeit, so berechtigt und tief
begriindet sie theologisch ist, im Dialog nicht an-
wendbar. Wenn der Christ in Anerkennung der
Werte in den nichtchristlichen Religionen seinem
nichtchristlichen Partner klarmachen mdochte, sei-
ne Werte seien eigentlich christlich, ja er selbst sei
im geheimen schon Christ, wird er nicht nur auf
Unverstehen, sondern auch auf tiefen Unwillen
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stoBen. Nichtsist dem religios gesinnten asiatischen
Nichtchristen, vorab dem Buddhisten und Hindu,
unausstehlicher als die, wie er meint, typisch christ-
liche AnmaBung (das wurde so #hnlich auch in
Oiso von den Buddhisten gesagt), alle anderen
Religionen in sich aufnehmen und absorbieren zu
wollen. Die christliche dialogische Haltung muf}
die anderen in ihrem Anderssein ernst nehmen.
Das Ziel des 6kumenischen Gesprichs mit Nicht-
christen kann weder Bekehrung noch Uberfiih-
rung ins Christliche sein, allerdings noch viel we-
niger irgendeine Art von Synkretismus oder Auf-
hebung in eine hohere Einheit. Die Situation ist
vielmehr folgende: Wir sprechen miteinander im

I Siehe «Erklarung iiber das Verhiltnis der Kirche zu den nicht-
christlichen Religionen», «Erklirung iiber die Religionsfreiheity,
«Dogmatische Konstitution iiber die Kirche» (besonders Nr. 16).

2 Aus der Fiille der katholischen Literatur seien hervorgehoben:
K.Rahner, Das Christentum und die nichtchristlichen Religionen,und
Wieltgeschichte und Heilsgeschichte: Schriften zur Theologie V,
136-158 und 115-135; H.Schlette, Die Religionen als Thema der
Theologie (Freiburg 1964); H.Fries, Das Christentum und die Reli-
gionen der Welt: Das Christentum und die Weltreligionen, hrsg. von
K. Forster (Wiitzburg 1965) 13-37; G. Thils, Propos et problémes de
la théologie des religions non-chrétiennes (Castermann 1966); ders.,
Syncrétisme ou catholicité (Castermann 1967); H. Waldenfels, Zum
Gesprich der Christenheit mit der nichtchristlichen Welt: Kairos
VIII (1966) 179-192. Auch der evangelische Beitrag zum Thema ist
betrichtlich, siehe: P.Tillich, Christianity and the Encounter of the
World Religions (New York-London 1965); E.Benz, Ideen zu einer
Theologie der Religionsgeschichte (Mainz 1960); R. Slater, Can Chris-
tians learn from other Religions (New York 1963); St. Neill, Christian
Faith and Other Faiths (London 1961); C. Bleeker, Christ in Modern
Athens (Leiden 1965); G.Rosenkranz, Der christliche Glaube ange-
sichts der Weltreligionen (Bern 1966).

3 Das Werk erschien bald nach Kriegsende in japanischer Sprache,
englische Ubersetzung: Theology of the Pain of God (Richmond/
Virginia 1965). Vgl. die katholische Wiirdigung von P.Nemeshegyi:
The Japan Missionary Bulletin XXT (April 1967) 187-190.

4 Uber die negative Theologie in der stlichen und westlichen
Mystik vel. H. Dumoulin, Ostliche Meditation und christliche Mystik
(Freiburg 1966) 98-126.

5 H. Enomiya-Lassalle S ] hat seinen Standpunkt ausfithrlich daz-
gelegt in den zwei Biichern: Zen ~ Weg zur Erleuchtung (Wien 1960),
und: Zen-Buddhismus (Kéla 1966).

Wissen um den gemeinsamen Grund und mit dem
aufrichtigen Verlangen nach tieferem gegenseiti-
gem Verstehen in innerer Hochachtung und herz-
licher Sympathie, um voneinander zu lernen und,
wo mdoglich, miteinander zum Wohle der Ge-
samtmenschheit zusammenzuarbeiten. Diese Ziel-
setzung des Gesprichs mit EinschluBl der Begren-
zung der Gesprichsmoglichkeit war der Konferenz
von Oiso beim Zusammentreten eigentlich schon
klar; durch den intensiven, aufrichtigen Gedanken-
austausch wihrend der Tagung wurde dieses Wis-
sen zur erlebten Erfahrung. So wichtig die Ubet-
zeugung vom gemeinsamen Grunde ist, so not-
wendig ist die Achtung der realen Pluralitit.

6 Uber die Beziechung der Kyb6to-Schule det japanischen Philo-
sophie zur Metaphysik des Zen-Buddhismus vgl, H. Waldenfels, Ab-
solute Nothingness. Preliminary Considerations on a Central Notion
in the Philosophy of K. Nishida and the Kyéto School: Monumenta
Nipponica XXI (Tokyo 1966) 354-391.

7 Hakuin erklirt die Heilverfahren, die Meister Mumon anwandte,
nimlich Innenschau mit tiefer Atmung und die sogenannte Butter-
methode, in seiner Schrift Yasen Kanna, englische Ubersetzung von
R. Shaw-W. Schiffer: Monumenta Nipponica XIII (Tokyo 1957) 101
bis 127.
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