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KUSEN ist die Bezeichnung fiir die miindliche Unterweisung wihrend Zazen. Das Kusen erwéchst
aus Zazen und richtet sich an diejenigen, die Zazen praktizieren. So umfafit es z.B. auch Hinweise,

die die Korperhaltung betreffen.

Die hier abgedruckten Kusen wurden von Roland Rech in der Zeit vom 5.-7. Oktober 2007 wéhrend

des Sesshins in Grube Louise auf franzosisch gehalten und direkt ins Deutsche tlibersetzt.

Die folgende Druckfassung gibt die miindlichen Unterweisungen wéhrend Zazen vollstindig
wieder. Die deutsche Ubersetzung wurde anhand der franzésischen Tonbandaufzeichnungen

stellenweise korrigiert.

Am Ende des Textes befindet sich ein Glossar. Es soll denjenigen, die mit bestimmten Begriffen

nicht vertraut sind, das Verstdndnis des Textes erleichtern.






Freitag, 05.10.2007, 7 Uhr

Folgt wiahrend Zazen nicht euren Gedanken. Richtet eure Aufmerksamkeit immer wieder auf euren
Korper. Neigt das Becken gut nach vorne und driickt die Knie fest auf den Boden. Denkt daran,
dass die Neigung des Beckens von der richtigen Hohe des Zafus abhingt. Man darf nicht willentlich
seine Muskeln anspannen, um das Becken nach vorne zu neigen. Der Bauch ist entspannt, so driickt
das ganze Korpergewicht auf das Zafu und die Knie. Man fiihlt sich gut im Boden verwurzelt. Dies
gibt der Haltung Stabilitdt. Von dieser Grundlage aus streckt man die Wirbelsdule und den Nacken,
so als wolle man den hochsten Punkt des Kopfes in den Himmel stoBBen. Auf diese Weise 14dsst man
alle Spannungen im Riicken los. Das Kinn ist zuriickgezogen. So kann man eine starke Energie im
Nacken spiiren, die das Gehirn stimuliert und die Wachsamkeit erhoht. Die Schultern sind vollig
entspannt, das heiit gesenkt. Die Augen sind offen. Das Gesicht ist entspannt, besonders die Kiefer.
Die Zunge liegt am Gaumen. Der Blick ruht vor einem auf dem Boden, und man betrachtet nichts
Bestimmtes. Man sieht ganz natiirlich, was vor einem ist, ohne den Blick willentlich zu lenken. So
storen die visuellen Objekte nicht die Konzentration.

Genauso wenig wird die Konzentration von den Gedanken gestort, die von Augenblick zu
Augenblick auftauchen, wenn man sich nicht an sie klammert, wenn man sie vorbeiziehen lisst. Der
Geist bleibt frei, selbst inmitten von Phdnomen, Empfindungen, Wahrnehmungen und Gedanken. In
Zazen kommt es nicht darauf an, die Phdnomene ausldschen zu wollen und in einer Art leerem
Raum zu sein. Einfach nichts ergreifen. Das wird durch die Haltung der Hinde in Zazen
symbolisiert: Die linke Hand in der rechten Hand, die Handkanten liegen am Unterbauch, die
Daumen sind waagerecht und formen mit den Zeigefingern ein weites Oval. In dieser Haltung
machen die Hénde nichts, stellen nichts her, vor allem ergreifen sie nichts. Wird der Geist in die
Hinde gelegt, ergreift auch er nichts.

Man atmet ruhig durch die Nase ein und aus. Ist der Bauch gut entspannt, atmet man bis zum Ende
aus. Danach lasst man ganz natiirlich eine tiefe Einatmung geschehen. Wenn man einatmet, ist man
vollig ein Korper und Geist, der einatmet, wenn man ausatmet, ist man vollig ein Korper und Geist,
der ausatmet. Selbst wenn man sich anfangs bewusst und willentlich auf die Atmung konzentriert,
lasst man, nachdem man sich an die Praxis gewdhnt hat, die Atmung auf natiirliche Weise
geschehen.

In der Atmung gibt es kein Ego, keine besondere Absicht, keine Willenskraft. ES atmet. Kérper und
Geist in Einheit mit dem ganzen Universum, ohne Trennungen. Die beste Art und Weise, um all
unsere geistigen Konstruktionen ganz natiirlich loszulassen, ist, zur Haltung der Hénde
zurlickkehren, zur Aufmerksamkeit auf die Atmung. Es ist die beste Weise, gar nichts mehr zu
machen, nicht einmal mehr Zazen. So wird unser Zazen augenblicklich Praxis des Erwachens und
der Verwirklichung. Man erwacht aus seinen Illusionen, indem man ihnen nicht folgt. Wir
verwirklichen unsere Einheit mit dem Universum, indem wir keine Trennungen mehr schaffen.
Dies geschieht unbewusst und natiirlich.

Freitag, 05.10.2007, 11 Uhr

Wihrend dieses Sesshins werde ich die Gespridche von Baso kommentieren. Sein chinesischer
Name war Mazu. Er lebte im 8. Jahrhundert in China und war Schiiler von Nangaku, der Schiiler
des 6. Patriarchen, Eno, Hui-Neng auf Chinesisch, war. Baso hatte selber grofle Schiiler, z.B.
Hyakujo und Nansen. Meister Dogen wurde von Basos Gesprach mit Meister Nangaku inspiriert. Es
ist sehr beriihmt.



Eines Tages fragte Nangaku Baso: ,Mit welchem Ziel sitzt ihr hier und meditiert?” Baso
antwortete: ,,Um Buddha zu werden.” — Das heil3t, um ein Erwachter zu sein, um Buddha
Shakyamuni dhnlich zu werden.

Jeder von uns miisste sich fragen, warum er Zazen macht. Die Motivation ist sehr wichtig. Fiir
unsere Gesundheit, unser Wohlergehen? Um zur tiefen Dimension unserer Existenz zu erwachen?
Diese Dinge widersprechen sich nicht unbedingt, denn es gibt kein wahres Wohlergehen, wenn es
einem nicht gelingt, zur wahren Natur seiner Existenz zu erwachen.

Bodaishin, der Geist des Erwachens, der Geist Buddhas, bedeutet, zu praktizieren um zu erwachen,
um allen Wesen zu helfen, das Erwachen zu verwirklichen. Das singen wir jeden Tag mit den
Bodhisattva-Geliibden. Aber wie kann man dies wirklich realisieren? Darum geht es beim Mondo
zwischen Baso und Nangaku.

Nangaku nahm einen Ziegel und fing an, ihn zu polieren.

Baso fragte ihn: ,,Was tut ihr da? Warum poliert ihr diesen Ziegel ?*

,Ich poliere ihn, um daraus einen Spiegel zu machen.*

Baso fragte: ,,Aber wie kann man einen Spiegel herstellen, indem man einen Ziegel poliert?
Nangaku erwiderte: “Wenn man keinen Spiegel erstellen kann, indem man einen Ziegel poliert, wie
kann man da ein Buddha werden, indem man in Zazen sitzt?*

Viele Menschen dachten, die Antwort Nangakus wiirde bedeuten, dass es unndtig sei, Zazen zu
praktizieren, um zu erwachen. Denn im {iblichen Sinn kann man niemals einen Spiegel aus einem
Ziegel herstellen. Man konnte sagen, der Ziegel kann niemals ein Spiegel werden, weil er keine
Spiegelnatur hat. Um Buddha zu werden, muss man bereits die Buddha-Natur haben.

Wenn man das Polieren des Ziegels als unsere eigene Zazen-Praxis versteht, kann man begreifen,
dass es das Polieren ist, was zum Spiegel wird. Die Tétigkeit, Zazen zu praktizieren, wird selbst
Buddha.

Baso fragte: ,,Was soll ich also tun?“

Nangaku antwortete: ,,Es ist wie ein Biiffel, der vor einen Karren gespannt ist. Muss man den
Biiffel schlagen oder den Karren, wenn der Karren nicht vorwérts kommt?*

Baso antwortete nicht.

In diesem Mondo scheint Nangaku absurde Tatigkeiten vorzuschlagen: einen Ziegel polieren, um
aus ihm einen Spiegel zu machen, einen Karren zu schlagen, um ihn in Bewegung zu setzen. Kein
Wunder, dass Baso nicht antwortete. Auf derartige Fragen kann man nicht mit seinem
gewoOhnlichen Geist antworten, aber durch die Praxis kann man verstehen. Der Ziegel, der Karren
sind Objekte, Dinge. Buddha und das Erwachen sind nicht etwas. Zazen praktizieren ist nicht etwas
tun. Es ist eine Praxis ohne Zweck, ohne Gegenstand. Das Problem ist nicht, voranzukommen oder
zuriickzufallen. Die Frage ist: Wie praktizieren, sodass die Praxis hier und jetzt Erwachen ist, zum
Spiegel wird?

Nangaku sagte weiter: ,,Willst du lernen, in Zazen zu sitzen oder in Buddha zu sitzen? Wenn du
lernen mochtest, in Zazen zu sitzen, dann wisse, dass Zazen weder von der sitzenden noch von der
liegenden Stellung abhéngig ist.*

Nachdem Dogen im Fukangazengi erklirt hat, wie man in Zazen sitzt, sagt er: ,,Zazen hat nichts mit

der sitzenden oder liegenden Stellung zu tun.” Er zitierte genau die Unterweisung von Nangaku.
Obwohl man im Zazen unbeweglich sitzt, ist Zazen jenseits jeder festen Form. Zazen ist Korper und
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Geist in Einheit in allen Haltungen und Tétigkeiten des Lebens. Zazen bleibt nicht bei der sitzenden
Haltung im Lotus oder Halblotus stehen. Zazen bedeutet stindig, in jedem Augenblick, mit dem
Leben in Einheit zu sein, 24 Stunden lang, Tag und Nacht. Das ist auch der Sinn eines Sesshins.
Vollig vertraut zu werden mit Korper und Geist in allen Haltungen, an allen Orten, in jedem
Augenblick. Dafiir darf man sich nicht an eine bestimmte Form klammern.

Das heil3t nicht, dass man sich nicht auf die Form konzentrieren soll. Wenn man in Zazen sitzt, geht
man vollig in der Form der Zazen-Haltung auf. Wenn man Gassho macht, ist man vollig eins mit
der Gassho-Haltung. Das gleiche gilt fiir Kinhin, fiir Sanpai, wenn man singt, wenn man isst, wenn
man das Gemiise schilt. Es ist die bestdndige Praxis jenseits jeder festen Form. Diese Praxis besteht
darin, jede Form in jedem Augenblick zu durchdringen, ohne sich an sie zu haften, indem man
immer verfligbar ist fiir den neuen Augenblick, fiir die neue Form, die auftaucht und sich im
néchsten Augenblick auflost.

Nangaku fligte hinzu: ,,Wenn du lernen willst, als Buddha zu sitzen, also wie Buddha, dann wisse,
dass Buddha keine bestimmten Merkmale hat.*

Das heif3t, dass man sich Buddha nicht vorstellen kann. Buddha darf nicht eine unserer geistigen
Konstruktionen werden. Wiirde er zu einer Vorstellung, zu einem geistigen Produkt werden, wiirde
man ihn toten, das bedeutet, ihm Merkmale zuzuordnen, die er nicht hat. Buddha als Erwachen zur
Wirklichkeit ldsst sich in keine bestimmten Merkmale einschlieen, genauso wenig wie der Geist in
Zazen, Hishiryo, liber jedes Denken, das abwégt, das in Merkmale einzwingt, hinausgeht.

Nangaku figt hinzu: ,Im Dharma der Abwesenheit eines Wohnsitzes haftet man weder am
Erlangen noch am Loslassen.*

Jeder kann verstehen, dass man nicht am Erlangen haften darf, immer wird mushotoku unterwiesen,
praktizieren ohne Gewinnstreben, ohne Erwartung auf Belohnung. Nangaku geht noch weiter,
indem er uns rét, uns nicht ans Loslassen zu klammern. Das mag manchmal hei3en, zu akzeptieren,
dass man anhaftet, ohne jedoch in dieser Anhaftung zu verweilen.

AbschlieBBend sagt er: ,,Wenn du als Buddha sitzt, tétest du Buddha. Wenn du dich an den Begriff
der sitzenden Haltung klammerst, wirst du nicht die absolute Wahrheit erreichen.*

Man sagt, dass Baso von dieser Unterweisung ganz begeistert war, so als ob er den erlesensten
Nektar getrunken hitte. — Ich hoffe, ihr seid wie er.

Freitag, 05.10.2007, 16:30 Uhr

Wihrend eines Sesshins verbringt man mehrere Stunden der Wand gegeniiber. Wenn man zur
Wand hin sitzt, wendet man sich von den duleren Objekten ab. Man richtet seinen Blick auf das
Innere und wird so mit seinem eigenen Geist vertraut. Das ist die direkte Essenz des Wortes
,Sesshin’.

Meister Baso lehrt oft: ,,Der Geist selbst ist Buddha.”“ Das ist das Herz seiner Unterweisung. Er
sagt: ,,Weil der Geist selbst Buddha ist, ging Bodhidharma von Indien nach China, um die Lehre

des einzigen Geistes zu tibermitteln.

Von Bodhidharma sagt man, dass er neun Jahre lang nur zur Wand hin Zazen gemacht hat. Dies
war seine Art, die Erfahrung, dass der Geist Buddha ist, weiterzugeben. Nicht nétig, irgendwo
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anders zu suchen, einfach unseren Blick nach innen wenden und die wahre Natur unseres eigenen
Geistes sehen.

Baso sagt auch: ,,Wer die Wahrheit, das Dharma, sucht, darf nichts suchen.*

Es gibt keinen Buddha auBlerhalb des Geistes und keinen Geist au3erhalb von Buddha. Sobald man
anfiangt, Objekte auBerhalb von sich selbst oder auch geistige Objekte zu verfolgen, verirrt man
sich, denn die wahre Natur des Geistes erstarrt. Sie identifiziert sich mit etwas, das man verfolgt
oder das man zu besitzen glaubt. Dann verschliefit sich der Geist wie eine Hand, die eine Faust
bildet. Der wahre Geist ist der Geist, der auf nichts verweilt, der durch nichts eingeschrankt wird,
der immer offen bleibt fiir die unendliche Dimension der Existenz.

Baso empfiehlt: . Klammert euch nicht an das Gute und verwerft nicht das Schlechte. Stiitzt euch
nicht auf die beiden Extreme, auf Reinheit und Unreinheit. So werdet ihr verstehen, dass die Natur
begangener Fehler Leerheit ist.*

Wenn wir die Geliibde des Bodhisattva aussprechen, geloben wir, dass wir authéren Schlechtes zu
begehen und dass wir anderen Gutes tun. Aber wenn man an seinen eigenen geistigen Kategorien
iiber gut oder schlecht haftet, wird es schwer, wirklich das Gute zu tun und das Schlechte zu
unterlassen. Solange wir an einem Ego hdngen, ist es schwierig, die Gebote zu respektieren. Aber
wenn wir den Geist realisieren, der auf nichts verweilt, wenn wir von dem Hishiryo-Bewusstsein
von Zazen geleitet werden, konnen wir ganz natiirlich unseren Egoismus, unseren egozentrischen
Gesichtspunkt aufgeben. Dann befinden wir uns in einem Zustand des Geistes, in dem das
Schlechte nicht mehr begangen werden kann und in dem das Gute auf ganz natiirliche Weise
praktiziert wird. Ganz einfach, weil wir uns mit dem Dharma, mit der kosmischen Ordnung,
harmonisieren.

Mondo

In den Gesprdchen zwischen Baso und Nangaku heifst es, dass es im Erwachen keine Form gibt,
dass es fiir Buddha keine Form gibt, dass es fiir das Erwachen keinen speziellen Ausdruck gibt.
Konnte man sagen, dass man wdihrend der Zeremonien versucht, das Erwachen in eine Form zu
bringen, es auszudriicken? — Offensichtlich gibt es fiir das Erwachen eine Bestdtigung, das Shiho,
weil man sich sonst iiber das Erwachen etwas vormachen kann.

Natiirlich. Man irrt sich, wenn man versucht, das Erwachen in eine Form zu pressen. Dann kann es
kein Shiho, keine Bestdtigung, geben. Die Zeremonien sind nicht dazu da, um durch sie das
Erwachen zu erlangen. Es geht auch nicht um die Form der Zeremonien, sondern um die Art, wie
man diese Form ausfiihrt. Sie kdnnen durchaus eine Gelegenheit sein, diese innere Befreiung des
Erwachens auszudriicken — unter der Bedingung, dass man nicht an dieser Form haftet.

Aber wir leben in der Welt der Phidnomene, der Formen. Da darf man nicht glauben, dass das
Erwachen sich auBlerhalb der Welt der Formen verwirklichen kann. Es geht darum, die wahre Natur
der Formen zu erkennen, heillt zu verstehen, was Leerheit ist. Shiki, die Form ist Leerheit, Ku.

Man sollte nicht glauben, dass man den Formen aus dem Weg gehen miisse. Wir kdnnen sie
stattdessen in groBer Freiheit ausdriicken und leben, ohne uns an sie zu klammern. Aber wir konnen
thnen nicht entkommen. Wir haben einen Korper, wir nehmen von Augenblick zu Augenblick
unterschiedliche Haltungen ein. Leerheit bedeutet nicht, zu verschwinden, sie bedeutet nicht nichts,
sondern Leerheit bedeutet, die wahre Natur unseres Korpers und unseres Geistes zu verstehen und
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zu sehen, dass sie keine feste Form haben. So wird ein Geist verwirklicht, der keine bestimmte
Form sucht. Wenn man nicht an Formen héngt, konnen alle Formen eine Gelegenheit werden, den
Weg auszudriicken.

Es ist eine Illusion, Formen abzulehnen. In dem Moment will das Ego die Nicht-Form erfassen und
stellt sich der Form entgegen. Es ist der gleiche Fehler wie bei jemanden, der die Reinheit sucht und
die Unreinheit verwirft. Genau das ist Basos Unterweisung: nicht der Reinheit anhaften und nicht
die Unreinheit ablehnen. Sobald man diese dualistische Sichtweise annimmt, z.B. sich an Formen
oder an Reinheit oder Unreinheit klammert und die Leerheit verwirft oder umgekehrt, wird man
Gefangener des dualistischen Geistes. Das ist iiberhaupt nicht das Erwachen.

Was die Zeremonien angehen, denke ich, dass man sie so gut wie moglich praktizieren und nicht
irgendetwas machen sollte, aber man darf nicht an ihnen hidngen. Ablehnung ist {ibrigens auch eine
Form von Anhaftung: der Nicht-Zeremonie anhaften.

Buddha hat das Anatman gelehrt. Er hat gelehrt, dass kein unabhdngiges Selbst weitergegeben
wird, dass es kein unsterbliches Selbst gibt. Er hat auch die Unterweisung des Karma
weitergegeben. Fiir mich gibt es da einen Widerspruch. Wenn meine Handlungen karmische
Auswirkungen haben, wie konnen die nach meinem Tod ohne einen Trdger der Informationen
weiter bestehen?

Der Tréger ist das Bewusstsein.
In diesem Fall wiirde es sich um ein allgemeines Bewusstsein handeln.

Nein. Du weif3t selbst, dass dies die schwierigste Frage ist. Das habe ich schon oft gesagt. Man hat
versucht, alle moglichen Losungen fiir diesen scheinbaren Widerspruch zu finden. Aber wenn der
Buddha ein bestindiges Atman in Abrede stellt, ein Atman, wie es die Hindus begreifen, eine
Substanz, dann heifit dies nicht, dass nicht ein Bewusstsein, das keine bestindige Substanz ist,
sondern sich stindig weiterentwickelt und transformiert, weiter bestehen kann.

Zum Beispiel schldft man abends mit einem bestimmten Bewusstseinszustand ein. Wenn man am
Morgen aufwacht, ist der Bewusstseinszustand nicht mehr genau derselbe, aber auch kein vollig
anderer. Er ist die Fortsetzung, etwas, das weitergeht.

Man muss verstehen, dass die Kontinuitdt, so wie Buddha sie bei seinem Erwachen wahrgenommen
hat, eine Kontinuitét in einer Interdependenz ist, die Verdnderung mit sich bringt: Verdnderung des
Korpers, des Bewusstseins, aller Seinselemente. Das fiihrt dazu, dass man auch in diesem Leben
von Augenblick zu Augenblick nicht mehr genau derselbe ist, aber auch kein vollig anderer.

Beziiglich des Mysteriums, was zwischen Tod und Wiedergeburt geschieht, ist ganz klar, dass das
Bewusstsein im Moment des Todes eine Transformation erfahrt. Es handelt sich nicht um etwas,
das man aus einem toten Korper entfernt und in einen neuen Korper einpflanzt. Die Erfahrung des
Todes verandert das Bewusstsein. Aber der Bewusstseinsstrom besteht weiter, auch wenn er nach
der Erfahrung des Todeskampfes und des Todes verdndert wurde. Er ist nicht genau derselbe wie
vorher, aber auch kein vollig anderer, sondern eine Fortsetzung.

Ich glaube, die beste Methode ist, weder dem Nihilismus zu verfallen, dem Glauben, dass mit dem
Tod alles beendet ist, dass sich alles auflost, noch dem Dogma der Ewigkeit anzuhdngen, dem
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Glauben, dass es im Grunde unseres Selbst eine Substanz gibt, die sich nie verdndert, die
unsterblich ist und von Korper zu Korper weitergegeben wird. Dies hat Buddha abgelehnt.

Das bedeutet, dass es ein Bewusstsein gibt, das nicht an die Hirnfunktionen gebunden ist.

Ja. Natiirlich gibt es eine Verbindung zwischen dem Bewusstsein und dem Gehirn, aber es gibt
psychische Phinomene, z.B. die Gedankeniibermittlung, bei denen man sieht, dass das Bewusstsein
sich nicht auf den Raum des Gehirns beschrinkt. Offensichtlich gibt es einen Ausgang des
Bewusstseins aus dem Schédel, der das Ubertragen von Informationen ohne materiellen Triger
ermoglicht. In gewisser Weise klingt das sehr mysterios.

Ich diskutierte dariiber mit einem Ubersetzer der Sutren Buddhas, der in Frankreich lebt. Er sagte:
»In diesem Raum hier bewegen sich alle moglichen Wellen, Radiowellen, Telefonwellen, flieBen
um uns herum jede Menge Informationen ohne materiellen oder sonstigen Trager. Es reicht aus,
einen entsprechenden Apparat zu haben, ein Telefon oder ein Radio, damit sich diese Informationen
ohne Form, ohne Triger plotzlich konkretisieren: ,Ah, ein Bild, Ton, eine Stimme!” Das konnen wir
jetzt wissenschaftlich erkldren, weil wir es selbst erzeugt haben. So dhnlich ist es auch mit dem
menschlichen Geist, nur dass wir es noch nicht erkldaren kénnen.*

Selbst wenn im Moment die wissenschaftlichen Mittel fehlen, um den Vorgang der Transmigration
eines Bewusstseins von einem verstorbenen Individuum zu einem gerade entstandenen Zellhaufen
zu beweisen und er daher heute als Mythos, als Glaubensgegenstand des Glaubens angesehen wird,
ist es meiner Meinung nach ein exzellenter Glaubensgegenstand, der beste Mythos. Im Vergleich zu
allen anderen Konzeptionen der Welt, ist dies fiir mich die beste Weise, Leben und Tod zu
betrachten. Denn sie behélt einen Sinn fiir Verantwortlichkeit bei, was ich sehr wichtig finde. Wenn
sich die Auswirkungen unserer Handlungen nur auf dieses Leben beschrinken wiirden, wenn es
keine Karma-Wirkung aus vorherigen Leben geben wiirde, wenn man also einen nihilistischen
Standpunkt hitte, gibe es viele negativen Konsequenzen. Aber wenn wir stattdessen die Sichtweise
einer Fortsetzung von Geburt zu Wiedergeburt annehmen, kdnnen wir uns dessen bewusst werden,
dass das, was uns passiert, mit einer karmischen Kausalitit zusammenhingt. Es liegt nicht an einem
schlechten Schicksal oder an einem bdsen Damon, der sich gegen uns wendet. Unsere eigene
Verantwortlichkeit schafft unsere Lebensbedingungen! Das ermoglicht es uns einerseits, sie zu
akzeptieren, und andererseits, sie zu verdndern. Wenn man sich hier und jetzt seiner Fehler bewusst
wird und sie bereut, so wie wir es im Sangemon singen, engagiert man sich in einer Praxis des
Lebens und Veridnderung wird im Laufe des Daseins moglich.

Die Bodhisattva-Geliibde, die wir aussprechen, sind groBe Geliibde, die dem Leben einen tiefen
Sinn geben. Aber wenn wir unseren Handlungsraum auf die paar Jahre begrenzen, die wir zu leben
haben, konnen wir sie nicht realisieren. Das ist offensichtlich. Ein Leben reicht nicht aus, um mit
allen Bonnos fertig zu werden. In einem Leben kann man niemals alle Dharma verwirklichen oder
alle Wesen retten. Aber wenn man sich auf eine unbegrenzte Zeit einstellt, auf eine unbegrenzte
Anzahl von Leben, ist alles moglich.

Man kann nicht beweisen, dass die Fortfiihrung einer Existenz in einer anderen unmdoglich ist. Aber
man kann leicht verstehen, dass sehr viele negative Konsequenzen entstehen, wenn man nicht daran
glaubt, und dass der Glaube daran wirklich positive Auswirkungen hat.

Unsere Gedanken haben einen relativen Wert, aber es ist wichtig, welche Auswirkungen unsere
Denkweise auf unser Leben hat. Genau darum geht es in der Unterweisung von Baso, deren Thema
die drei Welten sind, die drei Welten, die einen einzigen Geist bilden. Was heillt das? Das heifit,
dass die Welt, in der wir leben, vollig von unserem Geist abhéngt. Man glaubt immer, unsere Welt
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wire von den Phanomenen um uns herum abhéngig. Aber sie hingt ganz grundlegend von unserem
Geisteszustand ab, von unserer Art zu denken. Je nachdem, wie wir denken, konnen wir dieselbe
Welt, dieselben Phédnomene auf ganz verschiedene Weise wahrnehmen. Ich glaube, wenn man mit
dem Verstindnis des Karmas an Wiedergeburt denkt, kann man wirklich den Weg Buddhas
betreten und das Dharma Buddhas auf wirklich positive Weise praktizieren.

Aber wenn man das Dharma Buddhas mit einer nihilistischen Sichtweise praktizieren will, indem
man glaubt, dass nach dem Tod alles vorbei ist, konnen viele Hindernisse auftreten. Dogen war
auch dieser Meinung. Er sagte: ,,Wenn ihr nicht an mehrere Leben, an die Karmafolge in den drei
Zeiten glaubt, habt ihr nicht den geeigneten Geist, um den Weg Buddhas zu betreten. Thr konntet
ihn nicht einmal erreichen.” Da war er ganz kategorisch. Ich habe viel liber diese Unterweisung
Dogens nachgedacht. Das hat mich zu dem gefiihrt, was ich gerade erklért habe.

Samstag, 06.10.2007, 7 Uhr

Folgt wihrend Zazen nicht euren Gedanken. Bleibt auf die Haltung eures Korpers konzentriert.
Atmet ruhig durch die Nase ein und aus und lasst die Gedanken vorbeiziehen. Durch diese Praxis
der Konzentration klért sich der Geist. Er beruhigt sich und wird klar. Die Intuition entwickelt sich,
das heiB3t die Fahigkeit, die wahre Natur der Phdnomene klar zu erkennen. In Zazen ldsst man die
Gedanken vorbeiziehen. Wenn sie vorbeiziehen, haben sie keine feste Substanz. Sie dndern sich
stdndig, erscheinen und verschwinden. Man kann sie nicht ergreifen.

Das Gleiche gilt fiir den Geist, der die Gedanken beobachtet. Der Geist ist die Quelle der Gedanken
und ist auch nicht fassbar. Wenn man dies tief versteht, versteht man die wahre Natur des Geistes.
Er existiert nur in Verbindung mit den Phanomenen. Daher sagt man auch, dass er Leerheit ist, was
nicht heif}t, dass er nicht existiert. Aber hat er keine eigene, autonome Substanz.

Auch existiert er liberall, zeigt sich iiberall, in jedem Augenblick, gerade weil er keine Substanz hat.
Er ist nicht von einer definierten Form begrenzt. Weil er auf keinem Objekt verweilt, kann er
kreativ sein. Alle Objekte, alle Phdnomene konnen nur durch den Geist erkannt und
wahrgenommen werden. Es ist unser Geist, der die Welt bildet, in der wir leben, indem er die Welt
in einer gewissen Weise darstellt. Dieser Darstellung entsprechend leben wir alle in verschiedenen
Welten.

Meister Baso sagt: ,,Die Gedanken kénnen nicht erreicht werden, weil sie keine eigene Natur
haben.* Er figt hinzu: ,,Die dreifache Welt ist nur Geist.*

Was man die dreifache Welt nennt, ist die Welt der Transmigration, die manchmal den Aspekt der
Welt der Begierden annimmt, wenn wir von unseren Begierden konditioniert sind. Dann nehmen
wir die Welt unseren Begierden und unseren Abneigungen folgend wahr. Wir klassifizieren die
Wesen nach dem, was wir mégen oder nicht mdgen, was wir uns aneignen oder loswerden wollen.
Das gilt fiir Wesen aber auch fiir Situationen, fiir Gedanken, fiir die Praxis. So tut man sich schwer
damit, eine globale Sichtweise anzunehmen. Wir nehmen unseren Emotionen folgend sehr oft nur
eine Seite der Dinge oder Situationen wahr. Wenn wir alles nur von unserem eigenen Gesichtspunkt
aus betrachten, konnen wir uns nicht in die Lage des anderen versetzen. Zazen praktizieren heif3t,
genau diese Funktionsweise des Geistes aufgeben. Unsere Welt nicht nur aufbauen, indem wir
unseren Begierden oder Abneigungen folgen.
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Dann betreten wir die Welt, die man die Welt der reinen Formen nennt. Wir nehmen die
Phanomene weiterhin wahr, aber ohne dass unsere Wahrnehmung von unseren Begierden oder
Abneigungen verfdrbt oder verformt sind.

Diejenigen, die gewisse Arten von Konzentration oder Samadhi praktizieren, die sich auf die
Beobachtung der Leerheit aller Phdnomene konzentrieren, verlassen die Welt der reinen Formen,
um die Welt ohne Formen zu betreten. In einigen Zustinden besonderer Konzentration bildet man
gar keine Form mehr, keine Darstellung, keinen Gedanken, gar nichts mehr. Doch selbst diese Welt
ohne Formen ist bedingt. Sie ist auch ein geistiges Erzeugnis, sie hdngt von unserem Geisteszustand
ab, vom Grad unserer Konzentration.

Aus diesem Grund sind diese drei Welten Darstellungen unseres Geistes. Je nach Geisteszustand
konnen wir jeden Tag in einer anderen Welt leben. Das nennt man Transmigration. Selbst innerhalb
der Welt der Begierden konnen wir von einem hollischen Zustand zu einem Zustand der
Gliickseligkeit gelangen, je nach dem, welche Gefiihle wir haben und auf welche Art wir auf
Phanomene reagieren.

Wenn man Zazen praktiziert, versteht man zutiefst, dass all das keine Substanz hat. Es ist einfach
das Spiel der wechselseitigen Abhédngigkeit. Die Welt, die vorher durch unsere geistigen Gifte
wahrgenommen wurde, durch unsere Gier, unsere Aggressivitit, unsere Unwissenheit, wird zur
Welt des Dharma, zu der Welt, in der wir in jedem Augenblick mit jeder Handlung den Weg
praktizieren, zu der Welt, in der wir uns mit der kosmischen Ordnung harmonisieren. Wenn man
Hishiryo praktiziert, den Geist, der auf keiner Konstruktion verweilt, den Geist, der sich mit der
Unbestdndigkeit verméhlt, sich mit ihr harmonisiert, wird das Samsara augenblicklich zum
Nirvana, der friedlichen Welt.

Versucht also, nichts zu ergreifen und nichts abzulehnen, was immer es auch sei. Dies ist die grof3e
Freiheit.

Man kann in dieser dreifachen Welt weiter leben, ohne sich an eine dieser Welten zu klammern, das
heiBit, indem man die wahre Natur sieht: nur Geist, nur Leerheit, nur das Spiel der kosmischen
wechselseitigen Abhédngigkeit.

Samstag, 06.10.2007, 11 Uhr

Wihrend Zazen konzentrieren wir uns auf die Korperhaltung. Der Korper ist immer vollig hier,
wiéhrend der Geist dazu neigt zu entweichen. Wenn man sich auf den Korper konzentriert,
durchdringt man hier und jetzt die Wirklichkeit. Die Sorgen des Alltags konnen aufgegeben
werden.

Obwohl wir mit dem Korper praktizieren und glauben, dass es unser eigener Korper ist, gehort uns
dieser Korper nicht. Er gehdrt zum ganzen Universum, genauso wie die Welle zum Ozean gehort.
Sie ist eine bestimmte Form des Ozeans. Was wir unseren eigenen Korper nennen, ist eine Form des
Universums.

Zu diesem Thema zitiert Meister Baso in seinen Gesprachen das Vimalakirti-Sutra: ,,Dieser Korper
ist eine Zusammenstellung von zahlreichen Dharmas, (- d.h. heiit von zahlreichen
Erscheinungsformen, von verschiedenen Elementen). Wenn er geboren wird, werden nur Dharmas
(Elemente) geboren. Wenn er vergeht, vergehen nur Dharmas. Wenn diese Dharmas geboren
werden, sagen sie nicht: ,Ich werde geboren.” Wenn sie vergehen, denken sie nicht: ,Ich vergehe.’
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Was man ,Ich’ nennt, ist in Wirklichkeit ein Gedanke, ein geistiges Erzeugnis, das seinen Sitz im
vierten Seinsbestandteil hat.*

Die fiinf Aggregate oder Seinsbestandteile, die fiinf Skandhas sind, wie ihr wisst, der Korper oder
die Materie (Shiki), die Empfindungen, die Wahrnehmungen, die geistigen Erzeugnisse und der
Wille und schlieBlich das Bewusstsein. Wenn man Zazen praktiziert, kann man das Spiel dieser
unterschiedlichen Seinsbestandteile beobachten, kann sehen, wie sie in ihrer wechselseitigen
Abhingigkeit funktionieren. Sie funktionieren voriibergehend gemeinsam und bilden eine Einheit,
so wie eine Welle auf der Oberfliache des Ozeans eine besondere Form ist, die sich von den anderen
Formen unterscheidet. Dies fiihrt dazu, dass man von ,Ich’ redet, um auszudriicken, dass man sich
anders als die anderen fiihlt und sich vom Rest unterscheidet. Man identifiziert sich folglich mit
dem, was erscheint und verschwindet, mit dem was geboren wird und stirbt, mit den Elementen
unseres Korpers, mit den Empfindungen, Wahrnehmungen, mit den Gedanken, mit dem
Bewusstsein.

In Zazen kann man genau sehen, dass in all dem nichts Stabiles, nichts Festes ist, nichts was ein
autonomes Ich bildet, nur ein Netz von wechselseitigen Abhéngigkeiten, eine Begegnung von
verschiedenen Elementen. Wenn wir aufthdren, uns mit dem zu identifizieren, was in jedem
Augenblick erscheint und verschwindet, wenn wir authoren, eine Identitdt zu bilden, wo es doch
nur Unbestidndigkeit gibt, konnen wir die Dimension der Existenz ohne Geburt und ohne Tod
realisieren und gleichzeitig die Wurzel all unserer Anhaftungen durchtrennen, unbewusst und
natiirlich, ohne uns willentlich bemiihen zu miissen. Genauso wie sich im Herbst die Blatter rot
farben und fallen, ist es nicht ndtig, sie abzuschneiden oder an ihnen zu zerren. Es ist die Datsu-
raku-Praxis: ganz natlirlich loslassen, genauso wie die Blitter sich von den Zweigen der Bédume
16sen.

Wenn man dies praktiziert, ist es das lebendige Nirvana, das Aufgeben unserer Unwissenheit,
unserer Gier, unsere Feindseligkeit und unseres Hasses gegen alles, was uns stort, Unbestédndigkeit,
Krankheit, Alter und Tod eingeschlossen. Was fiir die meisten Menschen das Samsara, der
Kreislauf des Leidens ist, wird zum Rad des Dharma.

Um dies ganz konkret zu praktizieren, gibt uns Baso einen Rat. Er sagt: ,,Wenn der vorherige
Gedanke, der folgende Gedanke und der mittlere Gedanke nicht miteinander verbunden sind, ist
jeder Gedanke, der erloscht, das Nirvana.*

Man nennt es das Samadhi des Siegels des Ozeans, das genau wie der Ozean alles umfasst. Die
hunderttausend verschiedenen Wasserldufe flieBen zu ihm zuriick, sein Wasser hat einen
einzigartigen Geschmack und beinhaltet alle Geschmaicke.

Wenn Gedanken auftauchen, die nicht miteinander verbunden sind, ldsst man sie zur Quelle
zuriickkehren, aus der sie hervorkommen. Das ist die Praxis des Hishiryo-Bewusstseins in Zazen.
Hi, jenseits, shiryo, des Denkens, das heillit augenblicklich alle Gedanken fallen zu lassen, die
auftauchen, und sie nicht miteinander zu verbinden. Sich einfach auf eine Einatmung konzentrieren,
wenn man einatmet, und auf eine Ausatmung, wenn man ausatmet.

Eine Einatmung, ein Gedanke erscheint.
Eine Ausatmung, er verschwindet.

Wenn wir so praktizieren, harmonisieren wir uns ganz natlirlich mit dem Dharma, mit der

kosmischen Ordnung. Von jetzt an konnen wir den Frieden des Nirvana realisieren. So konnen wir
aufhoren, in uns und um uns herum Unruhe zu schaffen
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Samstag, 06.10.2007, 16.30 Uhr
Mondo

Im Laufe der Jahre habe ich den Eindruck bekommen, dass der Glaube, den ich in die
Unterweisung Buddhas habe, sich vertieft, und dariiber bin ich gliicklich. Wie du weifst, habe ich
auf der anderen Seite grofie Zweifel, wie ich diesen Glauben in mein Leben konkret einbinden kann.
Vor einigen Jahren hat der mittlerweile verstorbene Dojo-Verantwortliche von Maredsous mir das
Logo seines Dojos gezeigt und gesagt, dass die drei Striche Glaube, Zweifel und Entschlossenheit
bedeuten. Kannst du mir den Begriff Entschlossenheit erkldren?

Entschlossenheit ist die Entscheidung, mit der Praxis weiterzumachen, egal was geschieht, trotz der
Zweifel. Man muss den Zweifel als Teil des Glaubens betrachten. Es gibt keinen Glauben ohne
Zweifel und keine Zweifel ohne Glauben. Wenn man das versteht, ist man nicht von seinen eigenen
Zweifeln verschreckt, man findet sie normal. Zweifel sind die Gelegenheit, unseren Glauben zu
vertiefen. Sie bestidrken unsere Entschlossenheit weiterzumachen und {iber die anscheinenden
Widerspriiche unseres Geistes hinaus zu gehen.

Kannst du mir ein Beispiel deiner Zweifel nennen?

Manchmal frage ich mich, was meine Aufgabe als Zen-Schiilerin in diesem und im zukiinftigen
Leben ist.

Deine Aufgabe konnte unter anderem sein, in der Zukunft die Verantwortliche des Briisseler Dojos
zu werden. Ich glaube, dass du die Féahigkeiten dazu hast. Dies wiirde der Sangha einen Dienst
erweisen. — An welche Art von Mission denkst du?

Fiir mich ist es schwer, zwischen einer gesunden Entschlossenheit und einer versessenen
Willenskraft zu unterscheiden.

Deine Entschlossenheit ist positiver Art. Sie driickt Glaube und Vertrauen in den Weg aus und ladsst
sich nicht von Zweifeln ins Wanken bringen. Sie wird durch das Verstiandnis bestirkt, dass man den
Weg letztlich nicht mit seinem eigenen Ego realisieren kann.

Unsere Willenskraft hat Grenzen. Wenn wir uns statt ihr der Zazen-Praxis und der Praxis des
Weges mit der Sangha, dem Gyoji, widmen, wird diese Praxis, dieses Gyoji selbst Erwachen. Weil
wir dies spiiren, weil wir uns dank dieser Praxis in unserem Leben freier fiihlen, weil wir weniger
Schwierigkeiten haben, wird unsere Entschlossenheit durch die Erfahrung verstérkt. Dabei muss es
die Praxis sein, die uns zieht.

Was du versessene Willenskraft nennst, ist das Ego, das begreifen, das etwas erreichen will. Zum
Beispiel will es die Richtung nicht dndern und sich nicht in Frage stellen. Diese Art von
Willenskraft, die vom Ego her kommt, gerdt mit dem Weg in Konflikt. Daher wird sie zur Quelle
von Leiden. Dies fiihrt zu einem Teufelskreis: Wenn man unter dem Weg, den man praktiziert,
leidet, gibt es keinen Ausweg. Man sagt sich z.B.: ,,Ich praktiziere nicht genug. Mein Wille ist zu
schwach.” Dann neigt man dazu, seine Versessenheit zu verstiarken, anstatt sie loszulassen.

Eine gute Art, um die Entschlossenheit zu stirken, ohne versessen zu werden, ohne zu sehr den
Willen zu nutzen, ist, sich wirklich dem Weg zu widmen. Um zum Beispiel Dojo-Verantwortliche
zu werden, muss man vollig Vertrauen in den Weg haben. Nicht ICH will alle Probleme des Dojos
16sen, nicht ICH werde die Leute dazu bringen, mit dem Geist des Erwachens zu praktizieren.
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Gerade indem man sein eigenes Ego beiseite schiebt, wird man zum Kanal, durch den der Geist des
Weges stromt.

Ich wiederhole gern die Worte Enos, des sechsten Patriarchen, zum Geliibde der Bodhisattvas, alle
Wesen zu retten: ,,Ich, Eno, der sechste Patriarch, kann niemanden retten. Aber die Wesen konnen
durch ihre eigene Buddha-Natur gerettet werden. Diesen Glauben, dieses Vertrauen in die Buddha-
Natur, die wir mit allen Wesen teilen, ermdglicht es uns, die Praxis mit den anderen mit
Entschlossenheit fortzufiihren, ohne eine iibermdfige personliche Willensanstrengung nétig zu
haben. Man sagt sich: ,,Natiirlich versuche ich zu helfen, aber ich weil3 sehr gut, dass meine Hilfe
begrenzt ist.“ Vor allem besteht die Hilfe darin, die Menschen auf den richtigen Weg zu fiihren,
ihnen die Richtung zur rechten Praxis zu zeigen und sie dahin zu bringen, dass sie selber vom Weg
gezogen werden.

Gestern hast du ausfiihrlich auf die Frage nach dem Geist und dessen Weiterleben nach dem Tod
geantwortet. Was deine Antworten betrifft, weifst du das oder glaubst du es? Und wenn du es weifst,
woher weif3t du es?

Weder weil} ich es, noch glaube ich daran. Es ist zwischen beidem. Ich denke, wie ich gestern
gesagt habe, dass es das beste Verstehen ist. Wenn ich Leben und Tod auf diese Weise betrachte, ist
mein Geist wesentlich positiver und viel entschlossener, den Weg zu praktizieren. Ich finde, dass
diese Sichtweise richtiger ist als irgendeine andere. Selbst wenn man im Moment sagen kann, es
handele sich um einen Mythos, um eine Vision der Welt, die wissenschaftlich nicht bewiesen
werden kann, halte ich sie flir einen &ullerst positiven Mythos, weil sie einen Sinn fiir die
Menschheit ergibt.

Ich habe selber keine Erfahrungen aus meinen fritheren Leben. Ich kann dir nicht sagen: ,,Wéhrend
der Meditation habe ich gesehen, dass ich friiher diese oder jene Wiedergeburt hatte.“ Und ich kann
auch nicht sehen, welche Art von Wiedergeburt ich in Zukunft erfahren werde. Diese Art von
Erfahrungen suche ich auch nicht. Vielleicht wiirde ich etwas finden, wenn ich in dieser Richtung
suchen wiirde. Es gibt gewisse Meditationsarten, die es ermodglichen, in frithere Leben
zuriickzugehen oder eine klare Sicht auf die Zukunft zu bekommen. Danach trachte ich nicht. Ich
konzentriere mich auf das Hier und Jetzt, weil ich denke, dass die ganze Vergangenheit durch das,
was ich hier und jetzt praktiziere, umgewandelt wird und dass meine Zukunft aus dem, was ich hier
und jetzt praktiziere, entsteht.

Das heif3t nicht, dass ich nicht an frithere oder zukiinftige Leben glaube. Ich glaube daran. Mein
Leben und meine Art und Weise, hier und jetzt zu praktizieren, ist mit diesem Glauben besser. Das
erfahre ich.

Aus diesem Grund sage ich auch nicht: ,,Ihr miisst so denken wie ich.* Ich glaube es und erklire
euch, warum ich diesen Glauben angenommen habe. Und ich habe ihn angenommen, nachdem ich
gut iiber die Unterweisung von Buddha und Dogen nachgedacht und beobachtet habe, was in
meinem Leben und im Leben anderer geschah. Aber ihr kénnt durchaus praktizieren und euch
sagen, dass ihr nicht an frithere oder zukiinftige Leben glaubt. Das ist der Fall bei einigen meiner
Schiiler. Aber wenn man mir das sagt, erwidere ich: ,,Schade! Aber ganz wie du willst.“ Ich kann
nicht darauf bestehen, dass ihr die Dinge so seht, aber ich bin davon iiberzeugt, dass diese
Sichtweise besser ist als die nihilistische Sichtweise ,Es gab vorher nichts, es gibt nachher nichts, es
gibt nur den gegenwértigen Moment.’
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Mein eigener Meister, Meister Deshimaru, hat mich nie gedringt, an frithere oder zukiinftige Leben
zu glauben. Aber er sprach vom Karma. Wenn man vom Karma spricht, impliziert es frithere und
zukiinftige Leben. Er beharrte allerdings darauf, dass man sein Karma hier und jetzt umwandelt,
was librigens die einzige Art und Weise ist, es umzuwandeln: hier und jetzt.

Ich habe eine Frage zum Ego ohne Substanz und zur Verantwortung. Man kénnte sie so
formulieren: Hat eine Welle Mitgefiihl? — Du hast vorhin Zustinde beschrieben, mit denen wir uns
harmonisieren. Das Ego oder das Bewusstsein kommt und geht und verschwindet auch wieder. Was
sie verbindet ist Erinnerung. Aber wo ist der Platz fiir Mitgefiihl?

Damit Mitgefiihl entsteht, muss ein Bewusstsein fiir den anderen da sein. Mitgefiihl impliziert ein
personliches Bewusstsein. Mitgefiihl haben heifit, sich jemand anderem zuwenden. Dazu muss ein
anderer da sein. Wenn es kein eigenes Bewusstsein gibt, gibt es kein Bewusstsein fiir andere. Dann
kann man nicht von Mitgefiihl sprechen.

Es gibt Wellen, die Schiffe in die Tiefe reilen, und es gibt Wellen, die einen Ertrinkenden ans Ufer
splilen und ihn auf diese Weise retten. Es gibt Wellen, die iiberfluten, und Wellen, die retten. Aber
es ist klar, dass die Wellen keine Absichten haben. Im Mitgefiihl gibt es jedoch eine Absicht. Da ist
das Bewusstsein flir den anderen und des Leidens des anderen. Man versetzt sich in seine Lage,
man spiirt nicht nur Empathie, sondern versucht auch, mit Weisheit zu handeln, um ihm zu helfen.
Mitgefiihl benotigt Weisheit, also Uberlegung.

Warum stellst du diese Frage?
Wenn man sagt, dass das Ego keine Substanz hat, frage ich mich, wo Mitgefiihl stattfindet.

Man benétigt doch keine Substanz, um mitfiihlend zu sein. Ich glaube sogar, dass man nicht
mitfiihlend sein konnte, wenn das Ego Substanz hitte. Wenn das Ego etwas Substanzielles wire,
wiirde es bedeuten, dass es aus sich selbst heraus existierte, autonom. Es wire gegeniiber dem
Kontakt mit anderen und mit der Welt verschlossen. Man kann Mitgefiihl haben, weil man nicht zu
ist, weil man offen ist, weil man in Abhédngigkeit zu anderen steht. Wir kdnnen zumindest fiir einige
Augenblicke unsere ichbezogene Position verlassen, uns selbst vergessen und uns in die Lage des
anderen versetzen. Das bedeutet, dass das Ego nicht substanziell sein kann. Es kann nicht in sich
geschlossenen sein, nichts, das durch sich selbst besteht. Es muss etwas sein, das offen fiir die
Beziehung ist. Im Gegensatz zum Ego sieht das wahre Selbst ein, dass man nur durch Beziehungen
existiert. Genau dies begriindet das Mitgefiihl.

Die Frage zeigt, dass es im Westen immer noch schwierig ist, die Leerheit zu verstehen. — Nicht nur
im Westen iibrigens: Nagarjuna hatte selbst dieses Problem mit seinen Gegnern. Weil er auf der
Leerheit beharrte, nannten seine Gegner ihn einen Nihilist. Er aber sagte: ,,Ihr versteht nicht, dass
Leerheit wechselseitige Abhiangigkeit bedeutet und nicht das Nichts.*

Wenn man sagt, das Ego sei ohne Substanz, bedeutet dies nicht, dass es kein Ego gébe. Es heilit,
dass das Ego nur in Beziehungen existiert. Wenn man sich dessen bewusst wird, kann man eine
Funktionsweise des Egos entwickeln, die weniger egozentrisch, weniger egoistisch ist.

Wenn das Ego Substanz hétte, wiirde man, wenn man dumm wiére, sein ganzes Leben lang dumm

bleiben. Mit einem substanziellen Ego wire Verdnderung, wire Erwachen nicht moglich. Gerade
weil das Ego keine Substanz hat, ist alles moglich, und man kann aus der Illusion zum Erwachen
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gelangen. Ein substanzielles Ego kann sich nicht dndern, es kann nicht erwachen. Es wiirde bleiben
wie es ist, und ein Dummer wiirde dumm bleiben.

Tauscht euch nicht iiber die Bedeutung der Nicht-Substanz des Egos. Man kann sagen, dass es eine
Funktion des Geistes ist, die in immerwdhrendem Werden, in stindiger Verdnderung ist, die
erwachen oder sich etwas vormachen kann. Wenn man zum Beispiel Zazen praktiziert, ist man in
einem Zustand, in einer wechselseitigen Verbindung, die das Eintreten des Erwachens ermdoglicht.

Wihrend dieses Sesshins habe ich gemerkt, dass mir das Sitzen gut tut, dass es richtig ist. Wenn ich
deinem Kusen zuhdre, merke ich, dass da etwas passiert. Ich glaube, dass ich dich verstehe,
zumindest anndhernd, und es ergeben sich Fragen, iiber die ich weiter nachdenken kann. Aber ich
habe gemerkt, dass ich gegen gewisse Regeln Widerstinde entwickle. Zum Beispiel bin ich beim
Service. Ich habe kein eigenes Rakusu, soll aber eins tragen und das ausgerechnet bei einer
Tdtigkeit, bei der ich Gefahr laufe, es zu beschmutzen. Das wiirde auch die Besitzerin verdriefsen.

Aus diesem Grund solltet ihr hier in der Boutique Giirtel verkaufen. Wahrend ihr beim Service
bedient, konnt ihr dann den Giirtel iiber das Rakusu binden, so dass es nicht in der Schiissel hdngt.
So konnt ihr es beschiitzen.

Warum ist es so wichtig, dass ich es trage?

Du hilfst beim Service als Schiiler Buddhas aus und nicht als personliches Ego. Das Rakusu geht
iiber mich selbst hinaus, wenn ich es trage. Es ist die Dimension der Weitergabe Buddhas. Aus
diesem Grund tragen es nicht nur die Helfer beim Service. Alle, die im Dojo eine Verantwortung
haben, tragen ein Rakusu oder ein Kesa. Jeder, dem eine Verantwortlichkeit aufgetragen wird,
verrichtet sie als Schiiler Buddhas, als Schiiler des Weges und nicht als Person.

Sind wir nicht alle hier in einer Verantwortung?
Ja, aber das Rakusu ist das Symbol dafiir.
Warum ist dieses Symbol so wichtig? Ich kann doch diesen Geist auch ohne dieses Symbol haben.

Natiirlich, gliicklicherweise. Aber das Symbol ist ein Mittel, um ihn sich in Erinnerung zu rufen, fiir
den Fall, dass man ihn vergisst. Nur das.

Zum Glick wohnt die Buddha-Natur nicht im Rakusu, sie ist in dir. Aber weil wir alte
Gewohnheiten, alte Konditionierungen haben, sind wir vergesslich. Wir vergessen, dass wir Buddha
sind. Das Rakusu erinnert uns daran, und dann handeln wir eher wie ein Buddha und nicht wie ein
gewohnlicher Mensch. Es ist eine Hilfe.

Zum Beispiel sagte Meister Deshimaru: ,,Wenn ihr in eine Kneipe geht und Alkohol trinkt, diirft ihr
nicht euer Rakusu anlegen.” Am ersten Abend auf diesem Sesshin habe ich mich an die
Unterweisung meines Meisters erinnert und kein Rakusu getragen, als ich zur Bar ging. Da habe ich
gemerkt, dass ich etwas zu viel trank. Gestern Abend trug ich das Rakusu und trank weniger. Es
kann passieren, dass es Flecken bekommt, aber wenn ich es trage, passe ich besser auf.
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Sonntag, 07.10.2007, 7 Uhr

Wihrend des Sesshins hat sich jeder auf die Praxis des Weges konzentriert. Aber der Weg ist nicht
das Ergebnis dieser Konzentration. Wiirde der Weg von der Praxis abhidngen, wire der Weg etwas
Bedingtes, Unbestindiges, in der Zeit Begrenztes. Auch wire unsere Praxis auf unsere Absicht, auf
unser Ziel begrenzt.

Aus diesem Grund unterwies Meister Baso: ,,Der Weg muss nicht gepflegt werden.” Ein Schiiler
fragte ihn darauthin: ,,Wenn der Weg nicht gepflegt werden muss, er aber auch nicht beschmutzt
werden darf, was heifst dann Beschmutzung?*

Die letzte Unterweisung von Meister Deshimaru in Paris vor seinem Tod hatte dasselbe Thema:
Schafft keine Beschmutzungen in eurer Praxis, fuzenna. Das heil3it, schafft keine Trennungen,
keinen Dualismen. Sich iiber den Weg eine bestimmte Vorstellung zu machen und zu versuchen,
sich ihr zu nédhern, ist, als wolle man seinen Schatten fangen.

Baso antwortet auf diese Frage: ,,Man spricht von Beschmutzung, wenn das Herz des Erbauens und
des Zerstorens Karma schafft. Wenn ihr den Weg direkt verstehen wollt, miisst ihr wissen, dass der
gewohnliche Geist der Weg ist.*

»Was bedeutet gewohnlicher Geist?*

Baso antwortete: ,,Der gewohnliche Geist ist der Geist, der keine Unterscheidungen schafft
zwischen dem, was ist, und dem, was nicht ist. Er ist ohne Anhaftung und ohne Nicht-Anhaftung,
ohne Begriff wie gewéhnlich oder heilig, Zerstérung oder Bestindigkeit.*

,Der gewohnliche Geist ist der Weg.” Dies wurde zu einem beriihmten Koan. Auf Japanisch heif3t
es ,eijo shin kore do’.

Normalerweise kommt man zu einem Sesshin, um sich von seinem gewohnlichen Geist zu befreien
und den Weg zu realisieren. Man stellt beide einander entgegen. Eijo shin, der gewohnliche Geist,
ist nicht dieser gewohnliche Geist, wie wir ihn leben. Es ist nicht der Geist, der Dualitdten zwischen
gewOhnlich und auBlergewohnlich schafft.

Shin heillt Geist, hat aber einen weiten Sinn: Zugleich ist es das Herz, das Mentale, der Geist, die
Essenz, die Energie.

Ei heiB3t einfach, glatt, so wie die Oberfliche des Wassers, wenn der Wind nicht mehr weht und
keine Wellen gebildet werden. Im Zusammenhang mit Geist bedeutet ei ,ohne Hindernis’, ,ohne
Verwicklung’, ,einfach’. Das was geschieht, wenn wir die Gegensdtze unseres personlichen
Bewusstseins aufgeben, unseres durch die Sprache bedingtes Bewusstsein. Unser personliches
Bewusstsein funktioniert immer in der Dualitét, im Widerstand. In Zazen ldsst man dies fallen.

Jo heiBit immer, konstant, ewig und damit alltdglich, jeden Tag. Der tagtigliche Geist ist der Geist,
der sich immer und tuberall manifestiert, so wie die Sonne, die immer da ist, auch bei bewodlktem
Himmel. Der Geist, der keine Gegensitze schafft zwischen Licht und Dunkel, zwischen dem
Augenblick und der Ewigkeit.

Als Meister Baso krank war und kurz vor dem Tod stand, wurde er gefragt, wie es ihm ginge. Er
antwortete: ,,Buddha mit dem Mondgesicht, Buddha mit dem Sonnengesicht.*

In der buddhistischen Kosmologie ist ein Buddha mit dem Mondgesicht ein Buddha, der nur
vierundzwanzig Stunden lebt. Ein Buddha mit Sonnengesicht ist ein Buddha, der mehr als tausend
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Jahre lebt. Kurz vor seinem Tod bleibt einem wenig Zeit zu leben, und man weil} es genau. Wenn
man weder an vorher noch an nachher denkt und vollig hier und jetzt konzentriert ist, sind ein
Augenblick, ein Tag, tausend Jahre nicht verschieden. — Man braucht nicht zu warten, bis man
stirbt, um dies zu erfahren. Hier und jetzt ist jeder ein Buddha mit dem Mondgesicht und ein
Buddha mit dem Sonnengesicht.

Wenn man die Funktionsweise des gewohnlichen Geistes aufgibt, der in Unterscheidungen
gefangen ist, sind ein Augenblick, ein Tag der Praxis, tausend Jahre nicht verschieden. Dann
konnen wir diesen alltidglichen Geist in jedem Augenblick unseres Lebens aktualisieren, und unser
Leben wird friedlich, ohne Stress. Wir haben viel Zeit, wenn wir mit jedem Augenblick in
Beriihrung bleiben und wir nicht mehr Augenblick und Ewigkeit entgegensetzen.

Sonntag, 07.10.2007, 11 Uhr

Bald werdet ihr alle nach Hause fahren und zu eurem téglichen Leben zuriickkehren. Dann trauert
man oft dem Sesshin nach, weil man den Alltag und die Zen-Praxis wihrend eines Sesshins
einander entgegensetzt. Man trennt das tigliche Leben von der Praxis des Weges, wo doch der Sinn
unserer Praxis darin besteht, dass das tégliche Leben, der alltigliche Geist der Weg ist. Um wirklich
den alltdglichen Geist, der der Weg ist, zu realisieren, muss man aufhdren zu trennen, zumindest
aufhdren, an Trennungen und Dualismen zu haften.

In einem Sutra sagt Buddha: ,,Normale Menschen benennen gewisse Elemente der Wirklichkeit und
haften diesen Namen an, und schlielich wollen sie sie besitzen. Wenn man beginnt, den Weg zu
praktizieren, strengt man sich an, keine Begriffe zu schaffen und ihnen nicht anzuhaften. Wenn man
den Weg verwirklicht hat, bildet man keine Begriffe, keine Vorstellungen mehr. Nicht, dass man
sich bemiiht, keine mehr zu erzeugen, man bildet einfach keine mehr, nicht einmal iiber das
Nirvana, iiber den Weg, tiber das Satori.

Eintausenddreihundert Jahre spédter kommt das gleiche Thema im Gespriach zwischen Joshu und
Nansen auf. Joshu moéchte den Weg verwirklichen, so wie jeder von uns. Nansen antwortet ihm,
dass der gewohnliche Geist, der alltidgliche Geist der Weg sei, also nichts besonders. Aber Joshu
lasst nicht locker und fragt: ,,Miissen wir auf ihn zugehen oder nicht?*

»Wenn du versuchst, auf den Weg oder auf den alltidglichen Geist zuzugehen, wirst du dich von ihm
entfernen.” Sobald man eine Vorstellung, einen Begriff erschafft, aus dem man eine Wirklichkeit
macht, der man sich ndhern oder die man ergreifen mochte, entfernt man sich von ihr.

Joshu fragt weiter: ,,Aber wenn man nicht versucht, sich ihm zu ndahern, wie kann man dann wissen,
was der Weg ist?“ Joshu will es wissen. Er will wissen, was der Weg ist und ob er auf dem Weg ist.
— So wie die meisten von uns.

Nansen antwortet: ,,Der Weg gehort weder zum Wissen noch zum Nicht-Wissen. Wissen ist
Illusion. Nicht-Wissen ist Verwirrung. Wenn du den Weg des Nicht-Zweifels realisierst, ist es wie
unendliche Leerheit.*

Wie kann es dann auf dem Weg Wahres und Falsches geben? — Wissen und Nicht-Wissen, Satori
und Illusion existieren nur im Gegensatz zueinander. Die Begriffe haben keine Substanz, sind nur

Erzeugnisse des dualistischen Geistes, Erzeugnisse, die uns vom Weg entfernen.

Das heil3t nicht, dass der Weg nicht verwirklicht werden kann. Er kann verwirklicht werden, wenn
man mit Korper und Geist in Einheit praktiziert, jenseits der Zweifel, die durch unsere geistigen
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Konstruktionen geschaffen werden, jenseits unserer Anhaftungen an alle Arten von Begriffen und
Vorstellungen, die wir selber hergestellt haben.

Nach diesem Mondo erwachte Joshu vollstindig. Spater half er vielen Wesen durch das tigliche
Leben zu erwachen: ,,Hast Du Deine Guen Mai gegessen?* ,Ja.” ,,Dann geh und sédubere Deine
Schale.*

Das war die Essenz seiner Unterweisung. Die Verwirklichung des Weges jenseits jeden Wissens,
ganz konkret in der Praxis mit dem Korper.

Die Menschen, die am ehesten Probleme haben, den Weg zu realisieren, sind diejenigen, die zu sehr
in threm Kopf leben. Um zum Korper zurlickzukehren, muss man sich auf die Zazen-Haltung
konzentrieren, auf Kinhin, auf die Gesten der Zeremonien, auf das Samu, auf die Art, das Kesa
anzulegen und das Zagu zu entfalten. All diese Handlungen sind Gelegenheiten, um die Einheit von
Korper und Geist wieder zu finden und so nicht mehr getrennt vom Weg zu leben.

Um diesen alltdglichen Geist auszudriicken, der der Weg ist, hat Meister Mumon ein schones
Gedicht geschrieben:

Hunderte Blumen im Friihling,
der Mond im Herbst,
die frische Brise im Sommer,
der Schnee im Winter.
Giébe es keine unniitzen Wolken in eurem Geist,
jede Jahreszeit wére eine gute Jahreszeit,
jeder Tag wére ein guter Tag.

Ich wiinsche jedem von euch, dies zu realisieren und den Geist des Sesshins im tdglichen Leben
weiterzufiihren.
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GLOSSAR
Anatman: Nicht-Selbst, Nicht-Wesenhaftigkeit
Atman: das unsterbliche Selbst des Menschen, die Seele

Baso: (709-788) eigentl. Ma-Tsu Tao-i, bedeutender chin. Zen-
Meister, Schiiler von Nangaku

bodaishin: Geist des Erwachens

Bodhidharma: (470-543) 28. indischer und 1. chinesischer Patriarch
des Zen, brachte Zazen von Indien nach China

Bodhisattva: Wesen auf dem Weg zur Erleuchtung, nichts
unterscheidet es &duRBerlich von den anderen, aber sein Geist ist
auf das Erwachen gerichtet. Er/Sie hat gelobt, nicht ins Nirvana
einzugehen, bis nicht alle lebenden Wesen erldst sind.

Bonno: Illusionen, Tauschungen
datsu raku: s. shin jin datsu raku

Deshimaru: (1914-1982) Taisen Deshimaru; Zen-Meister der Soto-
Tradition; Schiiler und Nachfolger von Kodo Sawaki; verbreitete
Zazen in Europa

Dharma: 1.) die Lehre Buddhas;
2.) Gesamtheit aller Prozesse, die das kosmische Leben
lenken; die Gesetze des Universums
3.) die Bausteine des Universums
Dogen: (1200-1253) Zen-Meister der Soto-Tradition; verbreitete

Zazen in Japan
Dojo: Ort, an dem der Weg (Zazen) geibt wird.
Eno: (638-731) eigentl. Hui-neng, 6. chin. Patriarch des Zen

Fukanzazengi: Text von Meister Dogen: ‘Darstellung der Praxis wvon
Zazen'’

Fuzenna: keine Beschmutzungen schaffen

Gassho: Aneinanderlegen der Hande mit waagrechten Armen; Symbol
fir die Einheit von Geist und Existenz

Guen mai: Traditionelle Reissuppe
Gyoji: Praxis im Alltag
hishiryo: denken, ohne zu denken

Joshu: (778-897) eigentl. Chao-chou Ts’ung-shen, bedeutender chin.
Zen-Meister
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jukai: die Gebote (kai) geben bzw. empfangen (ju); wesentlicher
Bestandteil der Ordinationszeremonie eines Bodhisattva

Karma: Verkettung von Ursache und Wirkung; Handlung und ihre
Konsequenzen

Kesa: Gewand Buddhas, der Monche und Nonnen; Symbol der Weitergabe
der Lehre von Meister zu Schiiler

Kinhin: langsames Gehen im Rhythmus der Atmung

Koan: Prazedenzfall; Formulierung einer Erfahrung, die nicht durch
logisches Denken zu verstehen 1ist, seit dem 10. Jhdt als
Schulungsmittel auf dem Zen-Weg eingesetzt

ku: Leerheit

Mondo: Fragestunde zwischen Meister und SchiilerIn

Mumon: (1183-1260) eigentl. Wu-men Hui-k’ai, chin. Zen-Meister der
Rinzai-Linie

mushotoku: ohne Zielstreben; ohne Streben nach Gewinn

Nagarjuna: 14. Patriarch des Zen, bedeutender Philosoph

Nangaku: (677-744) eigentl. ©Nan-yleh Huai-jang, chin. Zen-
Meister
Nansen: (748-835) eigentl. Nan-ch’iian P’u-ylan, chin. Zen-
Meister

Nirvana: vollstédndiges Erldschen der Erscheinungsformen

Patriarch: in der buddhistischen Literatur gebrauchliche
ehrerbietige Bezeichnung fiir einen Dharma-Trager;

Rakusu: kleines, aus finf Bahnen bestehendes Kesa

Samadhi: Konzentration

Samsara: die Welt der Phanomene

Samu: kOrperliche Arbeit; Gemeinschaftsarbeit
Sangemon: Reueverse

Sangha: Gemeinschaft der Praktizierenden
Sanpai: drei Niederwerfungen

Satori: Erwachen, Erweckung, Erleuchtung

Shiho: Siegel (Bestatigung) der Weitergabe

23



Shiki: die Erscheinungsformen
shin jin datsu raku: Korper und Geist abgeworfen

Skandha: "Anhaufungen"; Bezeichnung fir die finf Gruppen, die das,
was als Persdnlichkeit angesehen wird, ausmachen: materielle Form,
Empfindungen, Wahrnehmungen, geistige Formkradfte, Bewultsein

Vimalakirti: Laienanhdnger Buddhas
Zafu: rundes Sitzkissen

Zagu: rechteckige Stoffbahn, auf der Niederwerfungen durchgefihrt
werden
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