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Existenz

Es muf gleich zu Beginn erwihnt werden, daf}
der Zen-Buddhismus! nicht-theistisch ist, d.h.
dafl er sich iberhaupt nicht mit dem Begriff
Gottes oder der Frage nach Gottes Existenz
oder Nichtexistenz beschiftigt. Sein sowie des
Buddhismus allgemein zentrales Interesse gilt
der Losung der fundamentalen Probleme
menschlicher Existenz, die in dieser Tradition
als dukkba (das Unbefriedigende) charakteri-
siert werden.

Wir miissen daher klarstellen, daf unsere
Aufgabe in diesem Artikel nicht darin besteht,
aus dem Zen-Buddhismus irgendeinen Gottes-
begriff oder eine Gotteslehre abzuleiten. Es
geht vielmehr darum, mit dem Zen-Buddhis-
mus ins Gesprich zu kommen und sorgfiltig
und aufmerksam darauf zu horen, was er
hinsichtlich unserer menschlichen Existenz sagt.
Auf der Grundlage solch aufmerksamen
Hinhorens konnen wir dann einige Uber-
legungen fiir Christen, die sich an einem
theo-logischen Vorhaben beteiligen, anstellen?.

Dieser Aufsatz besteht aus zwei Abschnitten:
Der erste untersucht Schliisselelemente der
Praxis und Lebensweise des Zen-Buddhismus;
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der zweite bietet theo-logische Uberlegungen zu
den Implikationen des Zen-Lebens fiir ein
christliches Gottesverstindnis.

L Zen: Das erweckte Leben

Zen definiert sich selbst tiber einen vierfachen
Katalog von Merkmalen, die - so heiflt es -
von Bodhidharma stammen, jenem auf vielen
Zen-Gemilden dargestellten bartigen Asketen,
der diese Weise der Meditationspraxis um die
Zeit des sechsten Jahrhunderts unserer
tiblichen Zeitrechnung von Indien nach Chi-
na brachte. Diese Merkmale sind im folgen-
den Vers enthalten: _

«Nicht auf Worten oder Buchstaben beru-
hend, (ist es) eine besondere Mitteilung jen-
seits der Schriften, direkt auf den menschli-
chen Geist zielend, jemandes Wesen sehend,
erweckt seiend.»?

Es wird daher wiederholt betont, dafl Zen
keine Lehre oder Philosophie ist, die in verba-
ler und begrifflicher Weise dargestellt und
erklirt werden kann, sondern eher eine Praxis
und Lebensweise, die auf der Erfahrung griindet,
«jemandes (wahres) Wesen zu sehen» und da-
durch «erweckt zu sein (d.h. ein Buddha oder
Erweckter zu werden)».

1. Entleeren des Ich-BewufStseins

Die Mitte dieser Lebensweise ist die Praxis der
sitzenden Meditation, auch Zazen genannt.
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Zazen ist der Ort, wo wir alles das erschlieffen
konnen, was Zen ausmacht, Zazen ist die
Achse des erweckten Lebens. Es beinhaltet,
dafl man aufrecht mit gekreuzten Beinen und
gedffneten Augen sitzt (entweder auf einem
Kissen oder auf einem niedrigen Stuhl) und
in dieser Haltung tief, aber regelmifiig at-
mend, den Geist im Hier und Jetzt zur Ruhe
kommen liflt. Sein Angelpunkt ist das Entlee-
ren des Ich-Bewufitseins, die Aufgabe jener
Denkweise, die unser Sein spaltet in Subjekt
und Objekt, Sehenden und Gesehenes,
Hérenden und Gehortes, Denkenden und Ge-
dachtes, Selbst und Anderes, wie auch all die
anderen Oppositionen, die wir in unserem
Leben finden: Geburt und Tod, Freude und
Schmerz, Gut und Bése, Hier und Dort, Jetzt
und Danach. Mit anderen Worten, durch Za-
zen tritt der Praktizierende in einen Prozefl
ein, der in totaler Selbst-Entleerung gipfelt.
Indem man in dieser Praxis reift und zur
Vollendung gelangt, werden die oben er-
wihnten Oppositionen iiberwunden, und man
erreicht einen Zustand reinen Bewuftseins (5a-
madhi). Solch ein Zustand der Bewufitheit
wird auch «Nichtdenken» genannt (japan. A
shiryo). Es muf jedoch erwihnt werden, daff
dieser Zustand nicht mit Geistesabwesenheit,
volliger Passivitit oder Bewuftseinsverlust ver-
wechselt werden darf. Ganz im Gegenteil 1m-
pliziert er ein totales Engagement des Sitzen-
den. Dies ist sehr gut aus dem folgenden
Abschnitt aus den Schriften Dogens, eines
japanischen Zen-Meisters des 13. Jahrhunderts,
herauszulesen:

«Binmal, als der grofe Meister Hungtao
von Yueh shan saff und meditierte, fragte ihn
ein Moénch: Was denkst du, da du so unver-
wandt dasitzt>» Der Meister antwortete: <dch
denke an das Nicht-Denken.» Der Monch frag-
te: Wie denkst du tiber das Nicht-Denken
nach?» Der Meister antwortete: <(Nichtden-
kend.»»?

Wir werden nicht auf die technischen Fin-
zelheiten, die in der seit langem bestehenden
Debatte iiber das «Nicht-Denken» miteinge-
schlossen sind, eingehen, sondern schlicht fest-
stellen, daff es sich weder um «Introspektion»,
in der das Subjekt seiner selbst innewird, aber
dennoch in einer Weise, die mentale Objekte
denkt, handelt, noch um das Einstellen aller

mentalen Fihigkeiten. Vielmehr {berwindet
man in diesem Zustand der Bewufltheit die
normale Denkweise, die zwischen Subjekt und
Objekt unterscheidet, und erreicht ein
BewufStsein des puren Seins (im engl. Original:

being, d.h. das «Sein» im prozefhaften Sinne;
Ad.U.).

2. Riickkebr in die konkrete Welt

Dieses Bewufitsein des puren Seins ist nicht
etwas, das sich in einem Vakuum ereignet,
sondern in den und durch die sehr konkreten
historischen Rahmenbedingungen, die jeman-
des Zen-Praxis bedingen, d.h. man sitzt da,
mit gekreuzten Beinen, geradem Riicken,
geoffneten Augen, man atmet ein und aus, in
diesem Raum (oder wo auch immer) und zu
diesem bestimmten Zeitpunkt. Kurz, es ist
keine «auflerkérperliche» Erfahrung, sondern
ein duflerst konkrete Formen annechmendes
Ereignis, das in den historischen Realititen
des eigenen Seins verwurzelt ist. Und dennoch
fallen an diesem bestimmten Ort und in die-
sem bestimmten Moment alle Grenzen von
Raum und Zeit, weil es kein «Subjekt» mehr
gibt, das hier gegeniiber einem bestimmten
objektiven Raum steht oder sitzt, und weil es
keine Zeit davor oder danach gibt, die ein
bestimmtes Subjekt messen oder kontrollieren
kann.

Mit dem Entleeren des Ich-Bewuftseins wird
auch das «Objekt», dessen man sich normaler-
weise bewuflt ist, entleert, und daher gibt es
nicht mehr ein «Auferes», das man sehen,
horen, riechen, schmecken oder bertihren
kann. Es gibt iiberhaupt «nichts mehr da
draufen», und es gibt «nichts hier drinnen»,
das hinausblicken und etwas sehen kénnte.

Diese Erfahrung des Entleerens des eigenen
Selbst-Bewufitseins erweitert sich zu einer vol-
lig neuen Dimension, der keine wortliche Be-
schreibung gerecht werden kann (vgl. «nicht
auf Worten oder Buchstaben beruhend»). Und
dennoch gilt noch einmal - wie oben erwihnt
-, daf dies nicht in einem Vakuum oder einer
auRerweltlichen Sphire stattfindet, sondern in
jemandes konkretem historisch faflbaren
Verkorpert-Sein, hier und jetzt. Als solche han-
delt es sich um eine Erfahrung, die in einem
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zweiten «Moment» einen Bogen schligt und
den Kreis mit einer Riickgewinnung dieser
konkreten, historisch fafbaren verkorperlich-
ten Weise des Seins schlief3t.

Das folgende Wechselgesprich wirft ein
Licht auf das oben Dargestellte:

«Joshu fragte Nansen eifrig: Was ist der
Weg?» Nansen antwortete: Der gewohnliche
Geist ist der Weg.»>

Der Zen-Meister Yamada Koun (1907-1989)
erldutert: «Er ist nichts anderes als unser
gewohnliches, alltigliches Leben. Er ist aufste-
hen, das Gesicht waschen, friihstiicken, zur
Arbeit gehen, spazierengehen, rennen, lachen,
weinen; die Blitter an den Biumen, die Blu-
men auf dem Feld, ganz gleich ob weif}, rot
oder purpurn. Er ist Geburt, er ist Tod. Das
ist der Weg...»

Aber es gibt einen Unterschied: Es ist nicht
mehr das Aufstehen, das Sich-das-Gesicht-Wa-
schen, etc. in der Weise, wie wir diese
gewohnlichen Handlungen unter der Herr-
schaft unseres Ich-Bewufitseins vollzichen
wiirden. Die Blitter an den Biumen, die Blu-
men auf dem Feld, etc. sind nicht mehr
«auflerhalb» von uns als Objekte unseres
Bewufitseins. Vielmehr werden «Aufstehen»,
«Sich-das-Gesicht-Waschen» etc. zum vollende-
ten Ausdruck jenes puren Bewufdtseins des
Seins, von allem Ich-Bewuftsein entleert, und
dennoch in der konkreten historisch faffbaren
Wirklichkeit verkorpert. «Blitter an den
Biumen», «Blumen auf dem Feld», etc. werden
- gon ihrer Objektivitdt und von dem sie wahr-
nehmenden Subjekt enileert - auch wahrge-
nommen als konkrete Manifestationen des pu-
" ren Seins selbst: nicht-objektiviert, unbefleckt,
einmalig, gerade so, wie sie sind.

3. Ozean des Mitleidens

«Zen-Erleuchtung» enthilt daher ein «Mo-
ment» der Entleerung des Ich-Bewufitseins
und ein «Moment» der Riickkehr (d.h. aus
diesem «leeren Ausgangspunkt, aus diesem
«Bewufltsein des puren Seins») in die konkrete
historische Wirklichkeit. Sie sind aber keine
voneinander getrennten Ereignisse, die inner-
halb eines linearen Zeitrahmens aufeinander
folgen, sondern kénnen - obwohl sie als sol-

che unterscheidbar sind - gleichzeitig und
augenblickshaft sein.

Es sind viele Dinge, die zu dieser
Schliisselerfahrung, die nicht durch Worte
oder Buchstaben zu beschreiben ist, zu sagen
waren, aber ein wichtiger Aspekt muff noch
erwihnt werden, um unsere kurze Abhand-
lung abzuschliefen. Von denen, die den Kreis
ganz geschlossen haben, wird das folgende
gesagt: «Warum ist es so, daff der karmesinrote
Flachs einer klar erleuchteten Person nie
authort zu blihen?»7 «Karmesinroter Flachs»
ist ein anderer Ausdruck fiir «Trinen des
Mitleids», und diese prignante Aussage, die
die ganz erleuchtete Person beschreibt, erfafit
die Mitte des erleuchteten Lebens, die in ei-
nem dritten «Moment» gipfelt: Ist erst die
zwischen Selbst und Anderem trennende
Grenze iiberwunden, erwacht man wie in ei-
nen grundlosen Ozean des Mit-Leids
(wortlich: Mit-Leiden) eingetaucht und wird
mit jedem einzelnen Atemzug eins mit allen emp-
findenden Wesen in threm Leiden. Dieser
Ozean des Mitleids ist die Matrix, die den
Erweckten nahrt und ihn befihigt, sich fur
konkrete Aufgaben in der historisch faRbaren
Welt zu engagieren.

II. Die gesichtslose, dreifaltige Wirklichkeit

Uberfliissig zu sagen, daf die Lebensweise und
Praxis des Zen-Buddhismus, die oben vorge-
stellt wurden, weder in expliziter Weise auf
einen Gottesbegriff rekurrieren, noch daff sie
dessen Anrufung in seiner Ausdrucksform in-
nerhalb der Zen-Tradition bediirfen. Unsere
Frage ist daher, was wir von der Lebensweise
und Praxis des Zen-Buddhismus lernen
konnen, das ein Licht auf ein mogliches
Verstindnis der christlichen Existenz, fiir die
der Gottesbegriff so wesentlich und zentral ist,
werfen konnte?

Indem wir uns dieser Frage zuwenden, wol-
len wir die drei oben dargestellten «Momente»
im Leben nach dem Zen-Buddhismus als Basis
fiir die weiteren Uberlegungen zu dieser Frage-
stellung betrachten. Das erste ist die Entlee-
rung des Ich-Bewuftseins, das zweite die
Riickkehr in die konkrete Welt der historisch
faRbaren Wirklichkeit und das dritte das
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Bewufitsein, in den Ozean des Mit-Leids ein-
getaucht zu sein.

1. Unbekannt und Un(er)kennbar

Das erste «Moment» in der Zen-Praxis ist der
Schritt in einen Bereich, der auf der einen
Seite vom Ich als erfassendem Subjekt, und
auf der anderen Seite von allen potentiellen,
zu erfassenden Objekten entleert ist. Dies be-
schreibt die einleitende Erklirung des Herz-
Sutra, ein kurzer Text, von dem es heifdt, daf
er prignant das Wesentliche der Erleuchtung
verdeutliche und der in den Zentren der Zen-
Praxis rezitiert oder gesungen wird: «Form ist
nichts anderes als Leere.» Dieser Bereich wird
auf der einen Seite (vom subjektiven Stand-
punkt) als ein Zustand wvélliger Blindbeit, und
auf der anderen Seite (vom objektiven Stand-
punkt) als Zustand wolliger Dunkelpeit beschrie-
ben. Es ist also das Eintreten in einen Bereich,
der ganz und gar unbekannt und un(er)kenn-
bar ist (d.h. insofern, als «Kennen» und «Wis-
sen» ein «Brfassen einer objektiven Realitit
durch ein bewufltes Subjekt» implizierten).
Wenn die Rede von Gott in diesem Kontext
irgendeinen Sinn machen soll, ist es die Rede
von Gott als dem letztlich nicht-objektivierba-
ren, nichtvorstellbaren Unbekannten wund
Un(er)kennbaren, den keine Beschreibung
durch Worte oder begriffliche Fassung jemals
erreichen kann. Es ist ein unergriindlicher
Bereich, «zu tief fiir Worte»8, ein Bereich, der
- um mit Augustinus zu sprechen - ntimior
intimis meis, mir niher ist als ich mir selbst
nahe bin.

2. Erleuchtet als eine «neue Schopfung»

Doch wenn man nur in diesem Bereich weilt,
ist man fir immer in diesem Unbekannten
verloren, unfihig zu sehen, zu sprechen oder
gar sich zu bewegen. Es ist das zweite «Mo-
ment», das die Verwirklichung (im engl. Origi-
nal «real-ization», A.d.U.) der Zén-Erfahrung
in der historischen Welt méglich macht: Hier
schlieflt sich der volle Kreis, und man kehrt in
die sehr konkrete Wirklichkeit, in das Hier
und Jetzt des eigenen verkérperlichten Seins
zuriick. In diesem Augenblick wird die zweite
Feststellung des Herz-Sutra, die direkt auf die

erste folgt, verstindlich: «Leere ist nichts ande-
res als Form.» Mit anderen Worten, der Be-
reich der Leere beginnt eine historische und
greifbare Gestalt und Form anzunehmen, ganz
gleich ob als Farbe, wie der braune Fleck an
der Wand, oder als Geriusch, wie das Niesen
eines in der Nihe befindlichen Menschen,
oder als Schmerz im eigenen Bein, etc. In
diesem «Moment» beginnt die gottliche Dun-
kelheit hell zu werden und manifestiert sich
im ganz normalen Geist, im «Aufstehen, Ge-
sichtwaschen, Friihstiicken», so wie in «Blit-
tern an den Biumen», «Blumen im Feld», etc.
Aber es gibt einen Unterschied: Man erfihrt jedes
Ereignis, jeden Aspekt seines gewdohnlichen
Lebens aus seinem Urgrund der Leere, d.h. als
«durch die gottliche Dunkelheit erleuchtet».

Dieser «Unterschied» klingt auch in Paulus’
Ausruf in Gal 2,20 an: «Nicht mehr ich lebe,
sondern Christus lebt in mir.» Und diesem
Beispiel folgend, kénnen wir einen flichtigen
Schimmer des inneren Lebens eines solchen
Menschen wahrnehmen: Nach Paulus’ Worten
lebt der, der in das Geheimnis des Todes und
der Auferstehung Christi eingetaucht ist und
der im eigenen Selbst (Ich-Bewufitsein) gestor-
ben ist, nun in der Neuheit des Lebens in
allem, was er ist und tut. Entleert vom Selbst
und eintretend in den Bereich jenseits allen
Wissens, wird man erfiillt von der vollendeten
Fille Gottes (vgl. Eph 3,18-19). Jedes Ding
und jeder Augenblick werden durch die Teil-
habe an der Fiille des Geheimnisses, «in Chri-
stus»? zu sein, als eine neue Schépfung erfah-
ren. :

3. Leiden mit allen, Mit-Leiden

Im dritten «Moment» wird man sich mit
jedem Atemzug der Tiefen des Ozeans des
Mit-Leidens bewuflt und identifiziert sich mit
dem Leid aller empfindenden Wesen. In
christlicher Terminologie heifit das: Die Neu-
heit des Lebens «in Christus» zu leben bedeu-
tet gleichfalls als jemand zu leben, der mit all
denen, die der gekreuzigte Christus umarmt,
mitleidet. Daher ist man, wenn man von der
Neuheit des Lebens in Christus erfiillt ist, it
jedem Atemzug auch in den Ozean des Mit-
Leids, den wahren Geist Christi, eingetaucht
und identifiziert sich mit dem Schmerz all
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derer, die leiden. Dieses Mit-Leid ist es, was
einen befahigt, sich auf konkrete Weise fiir die
Linderung dieses Leidens einzusetzen, in die-
sem Licht konkrete Entscheidungen zu fillen
und seine Pflicht in der gegebenen, historisch
faflbaren Situation zu erfiillen.

M1 Im Innersten des Kreises

Das oben Erwihnte zusammenfassend, 6ffnen
uns die drei «Momente» des erweckten Lebens
im Zen-Buddhismus die Augen fiir eine dreiei-
nige Wirklichkeit, die die wahre Mitte der
christlichen Existenz ist. Es ist eine «dreieinige»,
d.h. dreifaltige Wirklichkeit, und doch ist sie
gleichzeitig ein und dieselbe. Das «dreifaltig»
besteht erstens im Unbekannten und Un(er)-
kennbaren, das auflerdem die unergriindliche
Quelle von allem ist (Joh 1,18, 6,46); zweitens
in dem Einen, in dem alle Dinge zu ihrem
Sein kommen, und zwar manifestiert und
verkorpert in der konkreten geschichtlichen
Wirklichkeit (Joh 1,14); und drittens im Oze-
an des Mit-Leids, der die ganze Schoépfung
erhilt und vereint, der Leben gibt und es mit
Leben erfiillt (Gen 1,2; Joh 6,63). Dieses «Drei-
fache» ist ein und dieselbe Wirklichkeit, die

1 Zen ist die japanische Form des gleichen Ideo-
gramms, das ebenso als Chan (chinesisch), Son (korea-
nisch) oder Thien (vietnamesisch) ausgesprochen wird.

2 Zu den methodischen Voraussetzungen, die sich
durch die Auseinandersetzung mit anderen religidsen
Traditionen als Quelle fiir die christliche theologische
Forschung ergeben, vgl. FX. Clooney, Theology After
Vedanta: An Experiment in Comparative Theology (New
York 1993).

3 Vgl. als Nachweis R. Habito, Healing Breath: Zen
Spirituality for a Wounded Earth (New York 1993)
21-37.

4 Dogens «Lancet of Seated Meditation» (Original in
Japanisch), iibersetzt von C. Bielefeldt, Dogen’s Manuals
of Zen Meditation (Berkeley 1988) 188-189; Der Origi-
naltext in: D. Okubo (Hg), Dogen Zenji Zenshu 1
(Tokio 1969) 90-101.

5 K. Yamada, The Gateless Gate (Tucson 1990) 93.

6 AaO. 94-95.

7 Aa@99]

8 Vel. T. Hall, Too Deep for Words (New York 1988).

9 Zur weiteren Entfaltung dieses Themas des erweckten
Lebens «in Christus» vgl. R. Habito, Total Liberation:
Zen Spirituality and the Social Dimension (New York
1989) 1-9.

10 Zu der Anekdote liber Zen, in der dieser Ausdruck

sowohl der «Urgrund» wie die «Vollendung»
der christlichen Existenz ist.

«Gesichtslos» wire ein treffender Ausdruck
fir die Beschreibung dieser dreieinigen Wirk-
lichkeit der christlichen Existenz: Es gibt kei-
ne Moglichkeit, sie in irgendeinem ihrer drei
«Momente» als emn «auflenstehendes Objekt»
(d.h. als etwas, das einem selbst als Subjekt
gegeniiberstiinde) wahrzunehmen. Vielmehr er-
wacht man ganz schlicht zu seinem wahren
Selbst als sich eben in der Mitte dieser dreiei-
nigen Wirklichkeit - des Unbekannten, des
Manifesten und des Ozeans des Mit-Leids -
befindend. Mit anderen Worten, man sieht
nicht ihr «Gesicht», da man sich im eigentli-
chen imneren Kreis ihres wirksamen Lebens
befindet.

«Sein urspriingliches Gesicht wiederfin-
den»10 (ein Ausdruck des Zen Buddhismus; er
bedeutet: Zu seinem wahren Selbst erwachen,
welches der Schliissel zur Uberwindung der
Unzulinglichkeit «dukkba», die die irdische
Existenz kennzeichnet, ist) meint daher, sich
im eigentlichen Inneren dieser gesichtslosen,
dreieinigen Wirklichkeit zu ver-wirklich-en -
mit jedem Atemzug und in jedem Augenblick
des Lebens.

auftaucht, vgl. R. Aitken, The Gateless Barrier (San
Francisco 1990) 147-154.

Aus dem Englischen tibersetzt von Astrid Dehé.
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