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EINLEITUNG
(A) HINTERGRUND DES THEMAS / METHODOLOGISCHE UBERLEGUNGEN

Unter den Funden buddhistischer Schriften in Dunhuang am Beginn dieses
Jahrhunderts befanden sich auch etliche aus der formativen Periode des Chan-
Buddhismus - Texte der sogenannten 'Nordschule’, die von der spateren
'orthodoxen' sldlichen Chan-Schule nicht weiter tradiert wurden. Seit den 60er
Jahren waren einige dieser Schriften Objekte intensiver Studien in Japan und spater
auch in Frankreich und den USA. Durch diese Forschungsarbeit war es zum ersten
Mal moglich, die Entstehung der Chan-Schule anhand dieser relativ frihen Texte
neu zu beleuchten und das geschichtliche Bild, das durch die Historiographie der
spater etablierten Chan-Schulen in China und Japan propagiert wurde und bis ins
20. Jahrhundert Gultigkeit besal3, wesentlich zu revidieren. Abgesehen von den
neuen Méglichkeiten der Chan-Forschung, die sich durch die Texte der Dunhuang-
Funde eréffneten, wurde in den letzten Jahren viel Aufmerksamkeit den
methodologischen Fragen der Chan-Historiographie geschenkt (angesichts der
Tatsache, dal viele Werke der Chan-Sekundarliteratur in Japan und im Westen
bewuRt oder unbewullt die eigene Sichtweise der Chan-/ Zen-Schule bezlglich
ihres Ursprungs wiedergeben und damit ideologisch gefarbt sind).1 Im Zuge dieser
Entwicklung rickten auch diejenigen Ménche in den Vordergrund, die (wie man aus
den Materialien aus Dunhuang ersehen kann) offensichtlich die formative Periode
des Chan nachhaltig beeinflut haben, jedoch spater aus der Chan-Tradition
entfernt wurden und in Vergessenheit gerieten.

Diese Arbeit ber den Ménch fi% Sengchou (480-560) versteht sich auch als
Beitrag zur Entwicklungsgeschichte des frihen Chan am Beispiel eines bis zur
Entdeckung der Dunhuang-Manuskripte flir die Chan-Schule unbedeutenden
Ménchs. Sengchou war bis dahin aus verschiedenem biographischen Material

haupteichlich ale ainflullreicher Meditationeepe=zialist des 6. Jahrhunderts bekannt,
als Thaumaturg und als dynastischer Meister der Nérdlichen Qi (550-577). Unter den
fur die Nordschule relevanten Materialien der Dunhuang-Funde fand man jedoch
drei ihnm zugeschriebene Traktate.

1Viele Werke der Sekundarliteratur, wie z.B. die im Westen duBerst einflufreichen von
D.T.Suzuki, folgen in ihrem Ansatz den eigenen Dogmen der Chan-Schule (z.B. eine Tradition
unabhéngig von kanonischen Schriften und anderen buddhistischen Schulen zu sein, deren Essenz
nur durch die Interaktion zwischen erleuchteten Lehrern und begabten Schiilern weitergegeben wird).

Fur eine ausgezeichnete kritische Betrachtung der Chan-Historiographie und deren methodischer
Ansatze siehe Faure 1993: 15-151.



Das Ziel dieser Arbeit ist es, mdglichst viel Material iber Sengchou zu erschlieRen
und dieses Material im Kontext der Zeit, in dem es entstanden ist, zu interpretieren.
Im Mittelpunkt steht deshalb nicht die Suche nach der Person Sengchous und
dessen Lehre - die historische Person Sengchou bleibt auch nach einer griindlichen
Sichtung der Materialen ziemlich vage -, sondern es geht vielmehr darum, was
Sengchou in den relevanten Texten und in dem religidsen Umfeld, in dem diese
entstanden sind, repréasentierte.

Das Thema der Arbeit wurde urspringlich von Prof. Buswell (Univ. of California, Los
Angeles) vorgeschlagen. Die anféngliche Annahme, daR es sich bei diesem Thema
um eine relativ geradlinige Arbeit Uber Leben und Wirken eines Monchs, der unter
anderem einigen EinfluR auf die frihe Chan-Bewegung hatte, handelte, erwies sich
im Laufe der Arbeit und der Sichtung der Quellen immer mehr als Tauschung. Die
Eintrage Uber Sengchou in den verschiedenen Quellen (die friheste Erwéhnung
Sengchous findet sich in historiographischem Material Mitte des 7. Jhds., die
spateste in Werken des 14. Jahrhunderts) widersprachen einander teilweise und
lieBen sich nicht zu einem zusammenhangenden Bild zusammenflgen.
Insbesondere die ihm zugeschriecbenen Texte der Dunhuang-Funde, deren
Behandlung den meisten Raum in dieser Arbeit einnehmen, paften nicht in das Bild.
Im Laufe der Ubersetzung und Analyse der Traktate wurde klar, daR es sich dabei
nicht um Werke des historischen Sengchou handeln konnte, sondern daR die
Traktate im Kontext der frihen Chan-Schule entstanden waren (Diese Vermutung
wurde bereits in einigen Werken der Sekundar-Literatur gedufert, bis jetzt aber nie
hinlanglich dokumentiert). Dies fUhrte naturgema® zur Frage, was Sengchou fur die
fruhe Chan-Bewegung bedeutete und warum diese seinen Namen verwendete. Zum
Gluck beschaftigen sich einige neuere Werke der westlichen Sekundarliteratur mit
der Frage, welche Mechanismen in Bezug auf ideologische, historiographische und
andere Aspekte bei der Entstehung der frihen Chan-Schule tatig waren und welche
Bedeutung religiose Autoritdten der Vergangenheit (einschliellich deren Legenden)
fur das frithe Chan hatten. Inshesondere waren zwei Werke Prof. Bernard Faures
(Faure 1991 u. Faure 1993) flr diesen Aspekt der Arbeit von groRem Nutzen, da
Faure die Struktur frGher Chan-Werke in Hinblick auf die Funktion religidoser

Autoritaten wie Bodhidharma oder Sengchou als literarische Paradigmen untersucht.

(B) GLIEDERUNG

Die Arbeit ist in 3 Teile gegliedert. Teil | ist der Ubersetzung und Bewertung des
biographischen Materials gewidmet.



Teil Il konzentriert sich auf die Materialien Uber Sengchous Lehre. Im ersten
Abschnitt von Teil Il soll die seine Lehre anhand der Angaben in den frithen
Biographien behandelt werden. Der zweite Abschnitt widmet sich den Dunhuang-
Materialien Uber Sengchou in Pelliot (P.) 3559. Das Original der drei Traktate wird
textkritisch mit den zwei existierenden Ausgaben (Yanagida 1963 und Okimoto 1987)
verglichen und anschlieRend Ubersetzt. Dabei werden die Traktate auch in Hinsicht
auf Parallelen zu anderen Nordschul-Texten untersucht. Die Methode, Sengchous
Traktate unter Einbeziehung relevanter Texte zu untersuchen, soll dazu beitragen,
die Umstande ihres Entstehens zu kldren und den Sengchou des 6. Jahrhunderts als
moglichen Autor auszuschlief3en.

Teil Il widmet sich der Bedeutung Sengchous fur die frihe Chan-Schule und der
Frage, was er und seine Legende fur Mitglieder der Nord-Schule symbolisierte, unter
anderem im Vergleich zu einem weiteren religiosen Paradigma in Chan-Texten -
Bodhidharma. Anhand dieser Strukturanalyse und den in Teil |l gefundenen
Ahnlichkeiten zu anderen Texten méchte ich versuchen, den Zeitraum, in dem die
Sengchou zugeschriebenen Manuskripte entstanden sein kénnten und den Kreis
moglicher Autoren, die sie verfalt haben kénnten, einzugrenzen. Der letzte
Abschnitt von Teil Il behandelt Materialien, die Sengchous zur Tiantai- und Jingtu-

Schule in Beziehung setzen.
(C) MATERIALIEN

Die Primarliteratur Gber Sengchou gliedert sich hauptsachlich in historiographische
Quellen und in die Traktate im Dunhuang-Manuskript Pelliot 3559. Der Groldteil der
relevanten Quellen wird im Laufe der Arbeit Ubersetzt, abgesehen von Texten, bei
denen es sich um eine offensichtlichte Wiederholung zeitlich frGheren Materials
handelt.

Bei der Sekundarliteratur sind insbesondere zwei ca. 20-seitige Buchbeitrage (Jan
1983 u. Okimoto 1987), die sich ausschlieRlich mit Sengchou beschaftigen, zu
erwahnen. In beiden Artikeln wird versucht, eine Verbindung zwischen dem
historischen Sengchou und den Traktaten in P. 3559 herzustellen - eine These, die
ich im Laufe der Arbeit zu widerlegen versuchen werde.2 Okimotos Artikel ist vor
allem deshalb wertvoll, da er die Trakate Sengchous in Norm-Schrift herausgibt.
Von groRer Wichtigkeit ist die Beschreibung von P. 3559 in Yanagida 1963, in der

2Jan hat auch einen chinesischen Beitrag iiber Sengchous Ms.1 verfaflt (Ran 1983). Dieser
Artikel war mir jedoch nicht zugénglich und kann deshalb in dieser Arbeit nicht beriicksichtigt werden.



Sengchous Traktate (auBer Ms.3) vollstandig herausgegeben und kurz besprochen
werden.3 Sengchou wird auch in Faure 1989: 28-35 behandelt. Dieser kurze
Abschnitt ist sehr aufschlulireich, da Sengchou im Kontext eines historiographischen
Werkes der Nordschule des Chan behandelt wird, wobei Faure auf die Bedeutung
der Legenden Uber Sengchou und auf dessen autoritive Wirkung als religidses
Paradigma eingeht. Erwahnung findet Sengchou auch in Faure 1986 und Faure
1993 in Rahmen von Studien uber den Mdnch Bodhidharma.

(D) FORMALE ASPEKTE

(1) Termini
Chinesiche, japanische, Sanskrit- und Pali- Termini werden in kursiver Schrift
wiedergegeben.

(2) Symbole

] Schriftzeichen im Original unleserlich

(?) Lesung eines Zeichens im Original-Text
zweifelhaft

[?] Zweifel bzgl. der Richtigkeit der
Ubersetzung

I Im Original-Text ist ein Absatz erkennbar

(3) Abkurzungen

D. u. Lebensdaten nicht bekannt

e. Englisch

L Franzdsisch

Hg., hg. Herausgeber, Herausgabe, herausgege-
ben

J- Japanisch

kom. Kommentar, kommentiert

P. Manuskript der Dunhuang-Texte der

Bibliotheque  Nationale de  Paris
(Manuscripts Collection Pelliot)*

3Die Editionen der Traktate in Norm-Schrift in Yanagida 1963 u. Okimoto 1987, die ich
miteinander und mit der Kopie des Orginals verglich, machten eine Uberstzung erst moglich, da der
Zustand des Manuskripts, auf dem sich die Traktate befinden, teilweise schlecht ist und viele
Schriftzeichen schwer zu entziffern sind.

4Die bei Dunhuang-Manuskripten Ubliche Zitierweise ist wie folgt: laufende Zeilennummer des
gesamten Manuskripts/Nummer des Manuskriptblattes: Zeilennummer im aktuellen Manuskriptblatt;



p. Pali

S. Manuskript der Dunhuang-Texte der
National Library/London (Manuscripts
Stein collection)

skr. Sanskrit

Ubs., Ubs. Ubersetzer, Ubersetzt

zit. zitiert

(4) Zitate

Primarliteratur:

Beim Zitieren von Primarliteratur wird der Titel des Werkes verwendet (bei Sdtren im
allgemeinen der chinesische Titel der Ubersetzung). Der Titel ist in kursiver Schrift
geschrieben. Bei besonders haufig zitierten Werken wird ein Kurzzitat verwendet
(vollstandige Angaben siehe in der Bibliographie):

Anxin fa ANEZOEF P Rudao anxin yao
fangbian  famen, jEfZ  (Daoxin
zugeschrieben)

Baoxing lun RE—FEFTIEE Jiujing  yisheng
baoxing lun (Ratnagotravibhdgasastra)

Larika FEMp i £ 2288 Lengqie apoduoluo
bao jing (Larnkavatarasditra, Ubs. v.
Gunabhadra)

Lotussditra WL Miaofa lianhua  jing
(Saddharmapundarikasutra)

Mahaparinirvana sitra TIRIEEE LK Da ban niepan jing

Ms.1 PEEERE Chou chanshi yi (Sengchou
zugeschrieben)

Ms.2 TR 5 A TR Chou chanshi
yaofang liao  youlou  (Sengchou
zugeschrieben)

Ms.3 KIFeLMTsw Dasheng xinxing Ilun
(Sengchou zugeschrieben)

Qixin lun FFeH a3 Dasheng gixin lun

z.Bsp.: P.3559, 733/31: 11 (d.h.: 11.Zeile von Blatt 31 (laufende Zeilennummer 733) des Manuskripts
Pelliot 3559).



VimalakirtisGtra

Yaojue

Zhenzong lun

Worterblicher/Sekundarliteratur:
Sekundarliteratur

wird mit

U FESE RS B \Weimojie suoshuo jing
(Vimalakirtinirdesasatra)

IR AR RBE BT E R AEFTR
¥ Dunwu zhenzong jingang banruo
xiuxing da bian famen yaojue (&iE
Zhida zugeschrieben)

KT OB EIEE RS  Dasheng
kaishin xianxing dunwu zhenzong Iun
(Z5¢; Huiguang zugeschrieben)

dem Familiennamen des Autors und dem

Erscheinungsjahr zitiert. Einige haufig zitierte Enzyklopadien und Wérterblcher
werden wie folgt zitiert (vollstandige Angaben siehe in der Bibliographie):

Diming
Edgerton

Foxue dacidian
Guanzhi

Hobaogirin
M.
Mochizuki
Nakamura

Oda

Renming
Soothill

Zang Lihe: Zhongguo renming dacidian
Edgerton, Franklin: Buddhist Hybrid
Sanskrit Grammar and Dictionary - Vol. |l
- Dictionary

Ding Fubao: Foxue dacidian

Bo Zheng: Zhongguo gudai guanzhi
Démieville, etc. (Hg.): Hobogirin
Mathews: Mathews Chinese - English
Dictionary (M.: Zeichennummer.Nummer
der Zeichenzusammensetzung)
Mochizuki  Shinké: Bukkyé daijiten
(Mochizuki/Band: Seite)

Nakamura Hajime: Bukkyd-go daijiten
(Nakamura: Seite SpalteS)

Oda Tokuné: Bukkyd daijiten (Oda:
SeiteSpalte)

Zang Lihe: Zhongguo renming dacidian
Soothill/Hodous: A Dictionary of Chinese
Buddhist Terms

SFur die Spaltennummer werden durchwegs arabische Buchstaben verwendet; z.B.: Nakamura:

573a.



il Takakusu Junjird: Taishd shinsh( daizo-
kyé (T.Band/Textnummer: Seite Spalte
Zeilennummer)

Wenhua cidian Ren Daobin: Fojiao wenhua cidian

Zengaku daijiten Komazawa Daigaku-nai Zengaku
Daijiten Hensanshd (Hg.): Zengaku
daijiten

ZWDCD Zhongwen Dacidian Bianzuan Weiyuan-

hui (Hg.): Zhongwen dacidian (ZWDCD/
Band: Zeichennummer. Nummer der
Zeichenzusammensetzung)

ZZ Z0oky6 Shoin: Dai Nihon zokuzokyd

Bei Zitaten aus Werken der Sekundarliteratur werden chinesische Worter und
Eigennamen in Pinyin-Transkription umgewandelt und Termini kursiv
wiedergegeben.



TEIL I - BIOGRAPHIE
(A) SENGCHOUS BIOGRAPHIE GEMAR DEM XU GAOSENG ZHUAN

Die alteste und umfangreichste Information Gber Sengchou ist uns von JEE
Daoxuan Uberliefert, dem Verfasser des %55 {# Xu gaoseng zhuan ('Fortsetzung
Biographien Eminenter Ménche').6

(1) Daoxuan (596-667)

Daoxuan’ gilt als der wichtigste buddhistische Geschichtsschreiber der Tang-
Dynastie. Er selbst gilt als Begriinder der Dharmagupta-vinaya Schule (f£5% LU-
zong), die sich auf disziplindre Vorschriften und Ordensregeln spezialisierte. In
China wurden bis zum Beginn der K Song-Zeit (960-1126) fast alle buddhistischen
Biographien und Bibliographien von Anhangern der Li-zong verfaBt.8 Daoxuan lebte
in einem Kloster auf dem HFE§1l] Zhongnan-shan, deswegen seine Schule auch
Nanshan-zong (‘Sudlicher Berg') genannt wird.9

Daoxuan kompilierte die Fortsefzung Biographien Eminenter Ménche (485248
Xu gaoseng zhuan) um 649. Erweiterungen und Anderungen wurden jedoch bis zu
seinem Tod (667) vorgenommen. Daoxuan berichtete Uber Ménche aller
buddhistischen Richtungen und war offensichtlich auf ein Gleichgewicht in der
Bewertung der verschiedenen Schulen bedacht. Sein Werk ist die Haupt-
informationsquelle tiber Mdnche, die zwischen 502 und 665 lebten.10 VVon den 340

Hauptbiographien und 160 Nebenbiographien11 widmete er den Dhyana-Meistern
(& xichan) 133.

Sper Haupteintrag befindet sich in juan 16, T.50/2060: 553 b25 - 555 b25.

Bibliographische Angaben siehe im B8 Song gaoseng zhuan (Hg. Tai 1987), Bd.1:
327-330 und im Foxue dacidian: 2366. Sein Beiname war 5 1LI7Ef Nanzong lishi (Vindya-Meister
des Nanshan). Er wurde in 744 Dantu (im heutigen Jiangsu) im Jahre 596 geboren. Im Alter von 16
Jahren legt er die Geliibde unter einem Ménch namens & 1 Zhishou ab. In der F{#-Ara (618-627)
der Tang-Dynastie laRt er sich im FHBHIF Ximing-si nieder. Als Z#E Xuanzhuang von seiner
Indienreise zurtickkehrt, arbeitet Daoxuan in dessen Ubersetzungsteam. Neben dem Xu gaoseng
zhuan verfaRte er weitere historiographische Werke wie: f&5.BH4 Guang hongming ji, & e
Da Tang neidian lu, etc. (siehe Zongjiao cidian: 1058-1059).

8Siehe Schmidt-Glintzer 1982: 6.

9siehe Ch'en 1964: 301; Buswell 1989: 129.

10Jong 1979(1): 103-104.

1Da Daoxuans Werk nach seinem Tode iberarbeitet wurde, schwankt die Anzahl der
Biographien in den verschiedenen Ausgaben. So weist die koreanische Ausgabe 414 Haupt- und 201
Nebenbiographien auf, die '3 Ausgaben' (X Song, jG Yuan, B Ming) 489 Haupt- und 213
Nebenbiographien; siehe Jong 1979 (1): 103, Fn.11.
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(2) Kommentierte Ubersetzung aus dem Xu gaoseng zhuan12
Der Ménch Sengchoul3
[Herkunft und weltliche Laufbahn, T.50/2060: 553b25-28]

Er hieR mit Familienamen & Sun und stammte urspringlich aus %2 Changli14.
Spater lebte er in 2[4 Yingtao1S, einer Stadt des Kreises (i xian) $6JE Julu. Sein
Charakter war ausgezeichnet und er war bekannt fur seine Kindestreue (Z£xiao) und
Aufrichtigkeit (& xin). Mit groRem Eifer studierte er die weltlichen Schriften16 und
erlangte Meisterschaft in den Klassikern (&% jing) und Geschichtswerken (52 shi). Er
wurde als Professor der kaiserlichen Akademiel7 eingestellt. Der Ruf, den er durch
die Auslegung der alten Schriften (3&Z fensu18) erwarb, drang bis zum kaiserlichen
Hof. Bald darauf wirkte er [als Beamter] in der Hauptstadt der Talente und Riten am

12()berschriften in eckigen Klammern sind von mir eingefiigt, um den Text tbersichtlicher zu
gestalten. Kurze biographische Angaben (ber Sengchou in der Sekundarliteratur siehe z.B. in Jan
1983: 52-54; Chanxue dacidian: 742; Zongjiao cidian: 1112-1113; Wenhua cidian: 74.

13g2 /9% Shi Sengchou; B Shi fiir Sakya kam im spéaten 4. Jht. als Familienname bzw. Klan-
Name fir Mdnche in Gebrauch; diese Praxis war in Indien uniblich und zeigt den EinfluR
konfuzianischer Familienvorstellungen auf den chinesischen Buddhismus (siehe Jorgensen 1987: 96-
97).

14im heutigen 188 & 8% Liaoningyi-xian (Kreis) gelegen (Diming: 473; Zhongjiao cidian: 1112).

15sidwestlich vom heutigen 853 Ningpu in Ji] L Hebei gelegen (Zhongjiao cidian: 1112).

16lm buddhistischen Kontext bezeichnet ¥ shidian nicht-buddhistische Schriftwerke
(ZWDCD/1: 380).

174 B84+ Taixue boshi: "Erudite of the Imperial Academy" (Wang, 1984: 254). Zur Zeit der
Wei gab es neben der Ausbildung bei Privatlehrern die Mdglichkeit, eine &ffentliche Provinzschule
oder die kaiserliche 'Universitat' (faixue) zu besuchen. Der Unterricht war auf die konfuzianischen
Klassiker ausgerichtet und hatte stark rituellen Charackter (Wang 1984: 133).

Theoretisch stand der Bildungsweg jedem offen, faktisch konnte er jedoch nur von Séhnen aus
adeligen und einfluRreichen Familien genutzt werden. Wie W. Eberhard zeigte, stammten 80% der im
3+ Weishu (Geschichte der Wei-Dynastie) vorkommenden boshi (‘Doktoren') aus einfluBreichen
Familien, der Rest, mit Ausnahme einer einzigen Person, aus der Gentry-Oberklasse (Eberhard 1949:
37-151). Dies laBt den SchiuR zu, daR Sengchou aus einer Familie der oberen sozialen Schicht
stammte. In der Aufstellung der einfluRreichen Familien des Toba-Reiches gibt es nur eine namens &
Sun, mit Stammsitz in Changli (Eberhard 1949: 63). Da Sengchou laut Biographie aus einer Familie
namens & Sun aus Changli stammt, ist es moglich,daR er ein Abkémmling dieser Familie war. Der
Sun-Clan war wahrscheinlich chinesischer Abstammung und hatte seine Blutezeit zwischen 500 und
530. Die Mitglieder waren insbesondere als Hofbeamte tétig. Zehn Mitglieder sind im i3 Weishu
nachweisbar (ibid.).

1842 fensu: Abkurzung fur =3 /\’Z sanfen basu; sanfen bezeichnet die Werke der
legendaren Kaiser {i#§ Fuxi (trad. 2852-2738 v.Chr.), f#1£ Shennong (trad. 2737-2698 v.Chr.) und
7% Huangdi (trad. 2697-2598 v. Chr.). Basu bezieht sich auf die acht Diagramme (/\# bagua) des
S ¥ Yijing (‘Buch der Wandlungen'; die acht Diagramme wurden der Legende nach von {kZE Fuxi,
2852-2738 v. Chr., erfunden). Sanfen basu, ausfiuhrlicher =3 #L /\ZE L sanfen wudian basu
jiugiu, ist ein Sammelbegriff fur die (damals) klassische chinesische Literatur (Wang 1983: 3;
ZWDCD/1: 271; ZWDCD/ 2: 3101).
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prachtigen kaiserlichen Hof (A JEeSEi B PIE&EREN Jiang chu gi guan guo yu yi
langmiao).19

[Sengchou wird Ménch - seine Lehrer - Askese und Meditationspraxis, 553b28-
553¢23]

Doch das Verlangen nach Wahrheit20 ergriff ihn heimlich und plétzlich begann er,
das Treiben der Welt zu verachten. Als er eines Tages in den Sdtren (f#£X fojing)
las, wurde er von einer wunderbaren Einsicht erfafdt. Im Alter von 28 Jahren liel er
sich im in $63E Juling gelegenen i Jingming-Tempel21 von Dharma-Meister
(3:fifi fashi) 2= Sengshi22 zum Monch weihen ({5 chujia). Nachdem er sich
das Haupt kahlgeschoren hatte, begann er, die Satren und SastrasZ23 eingehend zu
studieren. Mitgeflhl und Gute gingen einher mit einer strengen Geistesschulung. In
der Folge legte er die Finf Geliibde24 ab. Man sagt, er erklarte [die 2 Arten von
Gaben, namlich] die Gabe von weltlichen Gutern [einerseits], das Lehren des
dharma [andererseits] auf durchdringende Weise (fFEE1EH%E suo wei caifa
tongbian25). Mit seinem physischen Korper26 verehrte er kontinuierlich die Drei

1933% yuyi, wortl. 'Federschmuck’, 'gefederte Insignien’, in weiterem Sinne 'prachtig' (Ciyuan:
1359d, M 7658.2). ¥4 giguan: #Eﬁ%ﬁ caineng he yibiao (Ciyuan: 298d).
JE# daoji; wortl. 'Antrieb zur (buddhistischen) Wanhrheit'; 4 ji: "Le ressort, le principe moteur,
I’ mstmct rellgleux qui pousse les étres vers le salut, vers la déliverance." (Démieville 1987: 24).

:?—Bﬂ# Jingming-si: "Bright Prospect Monastery"; eine ausfihrliche Beschreibung dieses
Tempels befindet sich im Luoyang gielan ji, Kap. 3 (35,5 chengnan: 'Sudliche Vorstadte'). Das Kloster
wurde in der Jingming-Periode (500-503) unter Kaisers E &, Xuanwu (reg. v. 500-516; der 2. Sohn
des Kaisers j54H Gaozu) erbaut (Wang, 1983: 124-131).

2(Jber diesen Ménch ist nichts ndheres bekannt.
23%¢ Jing (skr. satra) und % lun (skr. sastra) sind zwei der drei Unterteilungen des Tripiiaka
(=& sanzang, 'Buddhistischer Kanon'). Jing bezeichnet die dem Buddha zugeschriebenen Reden,
lun sind Kommentare, Diskurse und Abhandlungen hinzu. Der dritte Teil des Tripiiaka besteht aus den
Ordensregeln (f# I, skr. vinaya); siehe Soothill: 409, 444.

24 BE wuyuan: In Frage kommen die 'funf Geliibde' (i wujie; skr.:pafica veramant).
namlich das Abstandnehmen vom Toéten (f"\3%4 bu sha sheng), vom Stehlen (A~¥s budao), vom
MiRbrauch der Sexualitat (N84T bu yu xiexing), von falscher Rede (IN&4K bu wang yu) und von
der Einnahme berauschender Mittel (AKFETH bu yin zhu jiu); siehe Williams 1993: 353; Soothill: 118.

257¥k: caifa: cai bezieht sich auf das Schenken von weltlichen Gitern wie Nahrung, Kleidung,
etc.; fa bezieht sich auf das Lehren des Buddhismus. Gemeint sind wohl die beiden voneinander
abhangigen Gruppen der Forderer des Buddhismus, einerseits die danapati, die weltlichen Forderer
des Buddhismus im Gegensatz zu Mdnchen und Nonnen, deren Funktion darin besteht, das dharma
Zu Iehren (siche Nakamura: 450d).

P_l']j( sida (skr. mahabhdata): wortlich die vier Elemente (Erde/Festigkeit, VWasser/Feuchtigkeit,
Feuer/Hitze und Wind/Bewegung), aus denen nach damaliger Auffassung der Chinesen alles
zusammengesetzt war. Im weiteren Sinne ist der physische Koérper gemeint (Soothill: 173). Im

Buddhismus wurde die Bedeutung der vier Elemente auf Vergéanglichkeit, Nicht-Substantialitat und
Leidhaftigkeit aller physischen Existenz hin erweitert (VWWenhua cidian: 301).
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Juwelen2? und achtete die Vier Wohitaten28. Anfanglich erhielt er von &
Daofang2® Unterweisung in [der Methode des] samatha-vipasyand.30 Daofang war
ein vorzuglicher Schuler von {#fE Fotuo31. Als er die Dhyana-Methode gelernt
hatte, zog er Richtung Norden nach der Provinz /| Dingzhou auf den FEfi1l]

Jiayu-shan. Er kontrollierte seine Gedanken (£{/& liannian) fur lange Zeit, aber
ganzlich ohne Konzentration (§ she) oder Erkenntnis (i zheng) zu erlangen.
Daraufhin beschloR er, den Berg zu verlassen. Das Mahaparinirvanasitra32
rezitierend, traf er plétzlich einen Ménch, der sagte, daR er vom & Tai-yue33
komme. Chou berichtete ihm von seiner Situation. Der Ménch wies ihn an, sich nach
Kraften anzustrengen. Mit aller Sorgfalt solle er sich der Meditation widmen, ohne
irgend etws anderem Aufmerksamkeit zu schenken. Alle Wesen besafen einen

27T=%% sanbao (skr. triratna/ratnatraya): 1% fo (Buddha), ¥ fa (dharma, 'Gesetz’, Buddha-
Lehre), £ seng (Gemeinschaft der Buddhisten, Orden), zu denen der Novize bzw. buddhistische Laie
Zuflucht nimmt (Soothill: 63).

28 & sien: Die Vier Wohitaten beziehen sich auf Mutter, Vater, Tathagata (Buddha) und
Dharma-Lehrer. Durch die Verehrung dieser vier Personen erwirbt man gtinstige Umsténde, um in
einem zukinftigen Leben bodhi (Weisheit) zu erlangen (gemaR dem IEV/&ELE Zhengfa nianchu
jing). Der Terminus sien scheint auch im KIeAA=.L>Hu# &8 Dasheng bensheng xindiguan jing auf:
Dort beziehen sich die Vier Wohitaten auf Vater/Mutter, samtliche Lebewesen, Herrscher und die
Drei Juwelen; bzgl. sien siehe Mochizuki: 1725.

9Daofang war ein Schiler des Dhyana-Meisters Buddha ({#¢ Fotuo), dem spateren Lehrer
von Sen chou. Nichts Naheres ist Uber ihn bekannt.

30} #8 zhiguan gibt blicherweise skr. samatha-vipasyana wieder. Dieser Terminus wird im
Kapitel GUber Sengchous Meditations-Methodik genauer erlautert.

31Biographische Angaben im Xu gaoseng zhuan, T.50/2060: 551a-b. Uber Fotuo siehe auch
Mizuno, 1957: 41 f.; Yanagida, 1970: 148-150; Pelliot, 1923: 245-250/262-264. Fotuo war ein indischer
Ménch (skr. Buddha, andere Varianten seines Namens: {#5f£ Futuo, #f¥ Batuo), der sich zwei Jahre,
nachdem die Hauptstadt der Nérdl. Wei von Norden nach Loyang verlegt worden war, also 496, im
/DH#RFF Shaolin-Kloster (am 11 Songshan gelegen), das Kaiser Z£3 Xiaowen_ (reg. 471-499) fir
ihn hatte erbauen lassen, niederieR (siche %§3E Weishu, Bd.8, # juan 114: 3070:
OB P FIAHEE, AR, WRAREIEIE. R ZIEE, LONSFIIELZ, A%t "Da
gab es auch einen Monch aus den westlichen Gebieten namens Batuo, der religioses Karma [das zu
Buddhaschaft fuihrt] hatte und tiefe Achtung und Vertrauen seitens Kaiser Gaozu genof. Fir ihn lieR
der Kaiser am Shaoshi-shan das Shaolin-Kloster bauen und versorgte ihn mit Nahrung und Kleidung").
Neben Daofang und Sengchou war sein wichtigster Schiiler B3¢ Huiguang (471-ca. 550), ein
Spezialist des vinaya (Ordensregeln) und Grinder des sidlichen Zweiges der Dasabhimika-Schule
(Hzm>= Dilun-zong); siehe Faure, 1989: 31. Fotuos Verbindung zum Shaolin-si ist auch in einer
Inschrift zum Shaolin-Tempel von 35/ Peicui dokumentiert: "Der eminente [indische] Monch Batuo
[=Fotuo] verstand den Tripitaka und das dyhana des Geistes; seine Schiler waren Huiguang,
Daofang, Sengchou und andere. Er [d.h. Fotuo] tbte sich im Guten, seine Taten waren rein. Er
vermochte es, ein hervorragendes karma [an seine Schuler] weiterzugeben. [Sein Schiiler] Huiguang
hatte Sengda, Tanyin und Fashang und andere als Schiler; [im ganzen] 10 hervoragende Monche.
Man nannte sie auch die 10 Strahlenden’. Weiters gab es [im Shaolin-si] noch den Dhyéana-Meister
Bodhidharma, der tief in die Lehre der Weisheit eindrang, [...]" (Bif&¥pe i =005 6T
EOLEEAMME. RET. ABEE BSTHEERRE DEMETAE T
HE ﬁ%}fﬁﬁfﬁ RAEPT [...] (UARSFRE Shaolin-si bei, in: Quan Tang Wen, juan 279: 2835).

Uber Sengchous Beziehung zu diesem Sdtra siehe im Kapitel Uber Sengchous Meditations-
Methodik (TEIL 11, A).

332 Tai-yue; einer der funf heiligen Berge Chinas.
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anfanglichen Geschmack des dhyana34, und es sei [nur] notwendig, sich von allen
auleren Bedingungen und Umstanden3® zu befreien [die diesen anfanglichen
Geschmack Uberdecken], dann ware er ohne [jeglichen] Kummer (EEZAK wu
suibuqiu36). Nun folgte er diesem [Rat]. Zehn Tage verweilte er ihn Konzentration
(#.[> shexin) und erlangte infolgedessen samadhi3’.GemaR dem Mahaparinirvana-
sitra tbte er die Methode namens smrty-upasthdna38. Daraufhin erwachte er wie
aus einem Traum, frei von jeglichen Gedanken an Begehren (848 yuxiang). Er
verweilte 5 Sommer-Ubungsperioden an jenem Ort. Dann zog er in die Provinz
Zhao (R4N) auf den FEfit]1139 Zhanggong-shan, um bei dem Dhyana-Meister
&P Daoming Unterweisung zu suchen. Von diesem lernte er die Sechzehn
auRerordentlichen siegreichen Methoden?0 kennen. Er versenkte sich tief ins
Studium41, sammelte Kommentare (Vorworte) [zu Sdtren], fastete und strengte
seinen Geist [bis zum &uRersten] an. 90 Tage nahm nur einmal pro Tag vier 7
sheng#2 Reis zu sich. Er hatte ein einfaches Tuch auf einem Felsen ausgebreitet
und [tief in Mediation versunken] bemerkte weder die Morgendammerung noch den
Einbruch der Nacht (B0 FAE S dan fu shi shang bu bujue chen xiao)43.
Die Falten des Tuches schnitten ihm ins Fleisch, worauf er es glattete, ohne [seine
Meditation] zu unterbrechen. Die Nahrung, die er zu sich nahm, war noch fast roh
(Z=3l wei shu). Er konzentrierte seinen Geist und erlangte samadhi. Er bewegte sich
erst bei Anbruch der Nacht (Ejf8&{§ dongyi gui lou). Bevor er [selbst] aR, UberlieR

S4FTHUBREE chudi weichan: Jan Yin-hua zitiert diese Stelle bei der Beschreibung von
Sengchous Meditationsmethode: "...the cultivation of dhyana should be with care and should not have
any other will than carefulness because all the sentient beings universally possess the initial taste of
dhyana." (Jan 1983: 54). Mdglicherweise ist dies eine Umschreibung fur die urspringlich
innewohnende 'Buddha-Natur' aller Wesen ({14 foxing, gemaR dem Mahaparinirvapasitra), die
durch &uRere Umsténde (£ yuan, skr.pratyaya) verdeckt ist. Fiir diese Interpretation sprache auch
die Erwdhnung dieses Sdfras im ndchsten Satz. Chudi ist ein Binom, das ausschlieflich im
buddhistischen Kontext verwendet wird. In der Unterteilung der Bodhisattva-Praxis in 52 Stufen auf
dem Weg, ein Buddha zu werden, ist chudi (skr.adibhimi) die 1. Stufe der -+l (shidi, skr. dasa-
bhami, ‘10 Stufen'). Chudi ist ein Synonym fiir #XE-HbL huanxidi (skr. pramuditd): "...joy at having
overcome the former difficulties and now entering on the path to Buddhahood" (Soothill: 47). Uber
chudi snehe Nakamura: 679b und 194d.

%& yuan (skr.pratyaya): Ursache, Verkettung von Umstanden (Nakamura: 117:c).
36 A3k suibugiu (skr.vighata): 'das gewiinschte [trotz Anstrengung] nicht erreichen'
(Nakamura: 274d). Edgerton Uibersetzt vighata mit 'trouble’, 'distress’, ‘adversity' (Edgerton: 483a).

37% ding: "to fix, settle; skr. samadhi; 'Composing the mind'; 'intent contemplation'; 'perfect
absorption of thought into the one object of meditation’; "abstract meditation’, the mind fixed in one
direction, or field" (Soothill: 254).

388mrty-upasthana (WO7%J& sinianchu, p. satipatthdna): "Application of mentality, of
awareness" (Edgerton: 614); diese Methode wird ausfiihrlicher in Teil Il (A) beschrieben.

9Keine geographischen Angaben gefunden.

4°+ INTF B shiliu tesheng fa: Dieser Terminus wird in Teil Il (A) behandelt.

A14%4M zuanyang (siehe Ciyuan: 1752d).

423heng bezeichnet ein MaRgefaR fiir Getreide oder eine MaReinheit, die ca. 1 Kubikdeziliter
entspncht gemaR M.: 5745 entspricht 1 sheng einem pint (31,6 Kubik-Inch).

4388 dan: B4 danyi ye (ZWDCDJ/2: 4061), B fu: Bl chen ye (ZWDCD/4: 13664).
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er [ein Teil der Nahrung] den Végeln und wilden Tieren zum Verzehr. Oft richtete er
auch seine Gedanken auf den Tod. Einmal wurde er von Raubern tberrascht, zeigte
jedoch keinerlei Furcht. Aufrechten Herzens (J5 £ fangwei) predigte er ihnen Uber
die karmischen Folgen von [schlechten] Taten44. Daraufhin warfen die Rauber ihre
Waffen weg, empfingen die Gellibde und bekehrten sich ([fJiX er fan). Eines
Tages, als er an einem stillen Ort am £&11] Que-shan4d weilte, spurte er, wie ein
Geist kam und ihn bezauberte (B 7 88 1L i R4 2K I8 chang yu Que-shan jingchu
gan shen lai rao). [Der Geist] umarmte seine Schultern, berthrte seine Huften, und
[Sengchou] splrte seinen Atem auf der Stirn. Chou fluhlte, wie der Tod nach seinem
Herzen griff (FADAZEZEE.(> Chou yisi yao xin) [?]. In der Folge erreichte er tiefe
Konzentration (K5 shending). Neun Tage lang verharrte er darin. Als er schlieRlich
daraus erwachte, prifte er seine Gefiihle und Gedanken. Er kam zur Einsicht, da®
die Welt ganzlich freudlos (3£ wule) sei. 46

Spater suchte er den Patriarchen Tripitaka4” im Shaolin Kloster (Z/D#K3F) auf und
legte ihm seine gewonnenen Einsichten dar. Batuo sprach: "Sudlich des Pamir (Z4&
Congling) gibt es niemanden, der diesen Mdnch hier im Studium des dhyéna [d.h.:
der Meditation] Gbertrifft!". Sengchou erhielt nun noch eingehendere Unterweisung
bezuglich der Essenz [der Meditation].

[Wanderjahre - Wundertaten - missionarische Tatigkeit, 553c23-5542a18]

Als er am im & HSF Songque-Tempel48 wohnte, gab es dort 100 Ménche und das
Wasser der Quelle reichte gerade fir sie aus. [Eines Tages] erschien plétzlich eine

44%2—? niexing. "deeds, actions; karmic deeds; moral actions which influence future rebirth"
(Soothill: 404).

45Que-shan: befindet sich 20 /i nérdlich des Marktfleckens B 1184 Luankou-zhen im Kreis
FEBEE Licheng-xian der Provinz |1] 3 Shandong (Diming: 1360c).

46'He consequentely entered into deeper concentration. He sat for nine days without
movement. After waking up from the concentration, both his feelings and thoughts became purer.
When he examined and defined wordly affairs, he found that there was absolutely no happiness” (Jan
1983: 54-55).

ATIHET =% zushi Sanzang: Gemeint ist Fotuo/Batuo.

48Eines der Kloster am 11 Song-shan. Der Song-shan ist einer der 5 heiligen Berge (TLi:
wu yue) Chinas und besteht aus etlichen Teilgipfeln. Er liegt im Norden des Kreises %%} Dengfeng
der Provinz Ji[E§ Henan. Andere Namen fiir den Berg sind 4% I Songgaoshang, %71l Migao-
shan und £ Songyue. Der Berg war sowohl fiir Taoisten als auch fiir Buddhisten von groRer
Bedeutung. Neben den oben erwahnten Tempeln Shaolin-si und Songque-si beherbergte er noch
etliche weitere Tempel: 53K ETEHF Gulaifawang-si, 5B <F Songyang-si, j&¥3F Daochang-si,
€r33F Huishan-si, {i§i5F Qingliang-si, £/} /& 3F Baoshengni-si, etc. Wie oben erwihnt, wurde der
Shaolin-Tempel (am Nebengipfel /> |l] Shaoshi-shan) fir den Ménch Fotuo erbaut und war
angeblich auch Wohnort von Bodhidharma und seinem Schiiler 7] Huike (diese Tatsache wird
heute von einigen Buddhologen bezweifelt, die annehmen, dal® Bodhidharma erst viel spater mit dem
Shaolin-si in Verbindung gebracht wurde). Der &/5=F Songyue-si ist der zweitwichtigste Tempel und
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Frau in zerschlissener Kleidung mit einem Besen unter dem Arm, die sich auf die
Treppen setzte und den Ménchen beim Rezitieren der Sdtren zuhoérte. Die Ménche
erkannten nicht, daR es sich um einen Geist handelte. Sie beschimpften [die Frau]
und jagten sie fort. Die Alte wurde daraufhin zornig und stampfte mit aller Kraft mit
dem Ful} auf die Quelle, die infolgedessen versiegte. Die Menge [der Moénche]
berichtete Sengchou von diesem Ereignis. Dieser rief dreimal: "Upésika!"49, ging
hinaus und wandte sich mit folgenden Worten an den Geist: "Die Moénche hier
sollten der Kultivierung des Weges ({738 xing dao) mehr Aufmerksamkeit widmen!"
Da berthrte der Geist mit dem Ful die ausgetrocknete Quelle und sofort sprudelte
Wasser daraus hervor. Von Zeit zu Zeit demonstrierte er seine wunderbaren Krafte
und bezwang Ubernatlrliche Erscheinungen wie [beispielsweise] hier
(B IETR S BN, shi gong shen yi wei gan ru ci) [?].

Danach Ubersiedelte er auf den westlichen Teil des Berges Wangwu (F§ £/E 1] xi-
Wangwu-shan30) und kultivierte dort die genannten [Meditations-] Methoden.
Einmal horte er zwei Tiger, deren Gebrtll die Felsschluchten erbeben lie3, kampfen.
Mit dem Ménchsstab (8380 xizhang) trennte er sie, worauf die beiden Tiger
voneinander ablieRen und sich davontroliten.51

Eines Tages fand er auf seinem Lager zwei Bande einer taoistischen Schrift.52 Da
sprach Sengchou: "Ich Ube mich in der buddhistischen Lehre. Was fur einen Nutzen
hat es da, nach einem langen Leben auf dieser Welt zu streben!" Augenblicklich
verschwanden die Schriften bei diesen Worten von selbst. Seine Wirkung auf
Ubernatiiliche Phdnomene war durchwegs dieser Art (ELFRETHATE & IV B0, gi gan
zhi youxian jie cilei ye).

Als nachstes Gbersiedelte er auf den ¥ 2&11] Qingluo-shan93. Er nahm die Almosen
der dortigen Aussétzigen®4 an. Er ekelte sich nicht von dem Gestank, den sie durch

ist am A ZE 1] Taishi-shan-Nebengipfel gelegen. Der Bau wurde im Jahre 508 unter Kaiser it
Xuanwu-di begonnen, im Jahre 519 wurde er von Kaiser Z 87 Xiaoming-di umgebaut und auf
BH F&¥ Xianju-si umbenannt. Am Beginn der Sui-Dynastie erhielt er wieder den Namen Songque.
Falls sich der Biograph Daoxuan an die korrekte Namensgebung der jeweiligen Zeit gehalten hat, mu-
Rte sich Sengchou irgendwann zwischen 508 und 519 dort aufgehalten haben. Eine ausfiihrliche
Beschreibung des Song-shan siehe in Mochizuki/3: 2879-2881; siehe auch Faure 1992.

494533 youpoyi: Weibliche Laien- Buddhistin, die die ersten funf Geliibte befolgt.

SOwangwu-shan: Im Stidwesten des faii% Yangcheng-xian (Kreis) der Provinz L1|7§ Shanxi
gelegen. Der westliche Teil des Berges wird auch H# Yuehua (‘Mond-Blume') genannt.(Diming:
173a).

S1pjese Geschichte wird ausfilhrlicher in Teil Il dieser Arbeit behandelt, in dem auf die
Legenden um Sengchou genauer eingegangen wird.

52{1[]?& xianjing: "Taoist Treatise on alchemy and immortality" (Soothill: 166).

53im Osten des Kreises JliyL. Pujiang-xian der Provinz #7/. Zhejiang gelegen (Diming: 574d).
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ihre eitrigen Wunden verbreiteten. Er betrachtete ihn [d.h.: den Eiter] als so késtlich
wie #£ ji.99

Einmal meditierte er flr lange Zeit und ermidete. Er machte eine Pause und rastete
am Fulle seines Lagers. Da erschien plotzlich ein Geist, berlhrte ihn und wies ihn
an, weiter in Meditation zu verharren. Er befolgte dies und von da an erlangte er
haufig tiefe KonzentrationS6. Jedesmal fir einen Zeitraum von sieben Tagen.

Danach wohnte er am JE¥H|l] Matou-shan®? der {% Huai-Provinz. Kaiser Z4f
Xiaoming der ] Wei®8 erfuhr von seiner auRerordentlichen Tugendhaftigkeit und
zitierte ihn drei Mal an seinen Hof. Doch Sengchou lehnte sein Ansuchen jedes Mal
mit folgender Begriindung ab: "Alles unter dem Himmel®9 ist des Kaisers Land. Ich
fuhre auf diesem Berg das Leben eines Asketen, kultiviere den Weg ohne ihn [noch]
vollkommen durchdrungen zu haben."80  Der Kaiser erlaubte ihm infolgedessen,
[am Berg zu verbleiben] und reiste selbst dorthin, um ihn mit Alimosen/Spenden zu
versorgen [i£fit song gong]. Auch die Berufung an den Hof von Kaiser Z£i:
Xiaowu der $ Wei im Jahre 53261 |ehnte Sengchou ab. Der Kaiser erlieR ein
Edikt, im Tal eine Meditationshalle (2% chanshi) zu bauen, in der sich seine
Anhanger versammeln und Spenden®2 ausgegeben werden kénnten.

Als nachstes wandte Sengchou sich nordwarts zum &1l] Chang-shan®3. Der
Gouverneur®4 von Ding-zhou namens E% Lourui®S, £ = Wang Gaoyou von
53 Pengcheng®® und andere baten ihn, zu den Literati der nérdlichen

SAERE Ui

SSH 2 n#% gan zhi ru ji, wortl.: "SUR wie (eine Art von griinem) Gemiise”. Ji ist soviel wie
#%3E jicai, eine Art von siiRschmeckendem Gemiise (siehe Ciyuan: 1481a, M.: 460).

S8 A% ruding: in Konzentration/skr. samadhi eintreten.

57150 Ji sudlich des Tj3}% Shangcheng-xian der Provinz Ji§§ Henen (Diming: 768b, Bed.3).

S8Er regierte zwischen 516 und 528.

89 F > F pu tian zhi xia.

803 A3 bu shuang datong.

1Das erste Jahr der Yongxi-Ara: 7KEETCAE Yongxi yuannian. Kaiser Xiaowu war der letzte

Keiser der Noérdlichen Wei-Dynastie und regierte bis 534.

62{-;5‘:% gongyang: "To make offerings of whatever nourishes (food, goods, incense, lamps,
scriptures, any offerings for body and mind)"; Soothill: 249. .

6320 Ji siidlich des #&33%% Zhucheng-xian in Shandong (Diming: 797a).

©4%i5h cishi: ein Titel, siehe Guanzhi: 380.

655t2% Luorui: Ein Beamter der Nérdlichen Qi, der Unterweisung in Meditations-Praxis erhielt
(ZZ4# shou chan). Siehe Renming: 898.

86Diming dacidian: 893; tiber den Buddhismus in Pengcheng (die erste Hauptstadt der Nordl.
Wei) siche Tang 1955, Bd.2: 830-832.
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Berggegenden zu kommen.87 Sengchou motivierte dort ein Menge von Leuten, sich
der Gelubde zu unterwerfen und sich zum [buddhistischen] Glauben zu bekehren.

In das Gebiet von E# YanzhaoB8 war die [buddhistische] Wahrheit 8%noch nicht
vorgedrungen. Kurz gesagt kann man [die dortigen Kulte] als [das Abhalten von]
Blutopfern bezeichnen.”0 Die Menschen dort waren [gerade] damit beschaftigt, an
Opferungen teilzunehmen, um gute Zeiten herbeizubeschworen oder auch Ruhm
und Reichtum [zu erlangen] G{BEZ5E 2R R e &R 4 zhongli benfu li
kuang tian chong shi huo mingli suo chan zhe). Chou rezitierte einen [geheimen]
Spruch (Mantra), um sie aufzuhalten’1. Seine Zuhérer erréteten vor Scham und
hielten sofort inne. Chou eréffnete ihne Stanza ({5 ji) [aus Sitren] zur Kultivierung
des Guten (f & BF{&3(B bian wei chen xiushan ji’2). [Er lehrte,] sie sollten sich
mit socher Art [religiser Praxis] begniigen, die ihren Geist zur Ruhe bringe”3 und
auf diese Weise ihren Charakter verbessern.”4 [Durch diese Missionstatigkeit]
breitete sich der Buddhismus (E dao) am Wohnort dieses Ménches (1l H
shanshi’9) aus und [sein Ruf] drang bis zum erlauchten Kaiser.”8

[Sengchou wird an den kaiserlichen Hof zitiert, 554a18 - 554b5]

Kaiser X'E Wenxuan der [Nérdlichen] 7% Qi lieR im Jahre 55177 den kaiserlichen
Befehl nach Ding-zhou senden, wonach Sengchou angewiesen wurde, in die

OTE VB (=30B)ZKEL qing zhi youmo (wenmo) zhi daming shan: Dieser Satz ist fiir
mich schwer verstandlich. Anfanglich hielt ich youmoAvenmo und Daming shan fir Ortsnamen, konnte
aber keine Angaben darilber finden. SchlieRlich Ubersetzte ich wenmo mit literarisch [Kundige], also
‘Literati', 'Gebildete' (siehe ZWDCD/4: 13766.777) und daming shan als Berge der (kalten) nordlichen
Gegenden (KZE: 4t 7 5€EE beifang hanze; dt 7 H KK H JEEE; ZWDCD/2: 5960.850).

6825 Jj stidéstlich vom Kreis fi[# Quyang der Provinz Ja] B Henan (Diming: 1227a).

691“5 dao: Im buddhistischen Kontext bedeutet dao 'buddhistische Wahrheit' oder 'Weg (zur
Erlbsung)‘ und entspricht oft skr. marga.

704k = 1L & bei lueyan xueshi. Ifi. £ xueshi (“feed on the blood [of animals sacrificed]", Stein
1979: 55) bezeichnet Opfer an lokale Gottheiten (Geister von Steinen, Baumen oder auch Geister
gefallener Krieger), die sich von Blut erndhren. Im Taoismus sind xueshi unorthodoxe Opferungen im
Gegensatz zu den Opfern an orthoxe Gottheiten wie Himmel, Sonne, Mond, etc. Zwischen dem 4. und
6. Jahrhundert kam es oft zu einer Vermischung von taoistichen und lokalen Kulten und einige der
‘unorthodoxen' wurden akzeptiert und in die taoistischen Kulte aufgenommen; ber xueshi siehe Stein
1979: 55, 58, 59.

713548 shuo ji.

72f52%4% xiushan ji wird von Okimoto als 'Werk' (‘Stanza zur Kultivierung des Guten')
Sengchous betrachtet (Okimoto 1987: 88). Xiushan ji kénnte sich jedoch einfach auf Verse aus Sdtren
beziehen, die Sengchou rezitierte, um die Leute zum Buddhismus zu bekehren.

733,08y xixin: "To set the heart at rest" (Soothill: 325).

TAEFHAT gengxin gi g

TSWeortl.: ‘Bergwelt', shanshi: {412 2 4¥ & senglii zhi zhuchu (ZWDCD/3: 8043.74).

T6LHE K> wangzhong tianxin.

TTRAR—4E Tianbao ernian: Das zweite Jahr der Tianbao-Ara.
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Hauptstadt %[ Ye zu kommen, um das dortige Volk zum buddhistischen Glauben zu
bekehren. Der Sinn [der Lehre] sei nicht, in Einsamkeit seine Tugendhaftigkeit zu
pflegen’8. Er hoffe, daR er sofort seinen Ménchsstab schultere und sich einstweilen
zum [kaiserlichen] Palast begebe. [Der Kaiser] wiinsche, daR er verkiinde, wie man
zur [buddhistischen] Wahrheit gelange und denen helfe, die sich in Leiden und Ubel
befdnden. Am Tag, an dem dies erreicht wére, sei er [seiner Aufgabe] entledigt und
konne auf seinen Berg zurlickkehren. Bei der Auslibung seiner Aufgaben solle es
keine Hindernisse geben [?]. Chou hauste auf seinem Berg und sammelte [gutes]
Karma an, um in diesem Leben Erlésung zu erreichen (Jf5—4E ji yisheng). Als er
hérte, daR er an den Hof berufen werden solle, wollte er keinesfalls dem Befehl
folgen. [...7] (FAHEMI /7 ICEE ku xiang dun yu fang sui yuan qing) und am
gleichen Tage schittelte er seine Kleidung aus und schickte sich an, die
Bergschlucht zu verlassen. Doch plétzlich begannen die Wande der Schlucht zu
beben. Der Larm ging durch Mark und Bein. Menschen und Haustiere wurden
aufgeschreckt, wilde Tiere und Végel eilten weg. Dieser Zustand wahrte drei Tage
lang. Chou schwor bei sich: "Nach der Wahrheit streben (%38 mudao) und
Menschlichkeit pflegen (I%{” huairen), beides ist [eine Ubung] eigener Art
(BEEEITTE dulei si zai). Ist es nicht so, daR die Begierden [in der Einsamkeit] leicht
zu beherrschen sind, die Ausschweifungen [der Menschen in der Stadt] jedoch
schwer zu ztigeln? (S 3EE1E 5 PR EE435HE gifei aiging yi shou fangdang nan chi
ye)'7® So wollte er die Sache nicht langer hinauszégern und eilte in die Gegend der
Flusse Zhang & und Fu 380, Der Kaiser zog mit einem groflen Gefolge vor die
Stadt, um ihn zu empfangen. Sengchou war mittlerweile Gber 70 Jahre alt. Sein
Gesichtsausdruck war klar und offen (fE {5l shenyu gingkuang) und er bewegte
die Gemuter der Leute. Er achtete alle lebenden Wesen und lieB keine Gelegenheit
aus [sie zu lehren] (HFE{F Y FEHEIERE). Der Kaiser traf ihn, um das richtige Prinzip
(IEEE zhengl)®1 mit ihm zu diskutieren. [Sengchou] sprach dariiber, daR die 3
Welten grundsatzlich leer, ohne feste Substanz seien (=514<7ZX sanjie ben
kong)82, und daR es sich mit dem Kaiserreich genauso verhalte. Ehre und Prunk,
alle weltlichen Dinge seien verganglich (AN % F buke chang yong). Ausfihrlich
legte er die Methode der Vierfachen Achtsamkeit83 dar. Als der Kaiser [Sengchous

8% yi wu du shan. Vgl BEHRE du shan gi shen: "Attended to their own virtue in
sohtude " (M.: 6512.18; siehe auch ZWDCD/6: 21209.185).

Sengchou scheint hier zwischen %58 mudao, als einsamer Ménch nach der Wahrheit
streben, und 1" huairen, Menschlickeit iben und andern helfen (d.h. in die Hauptstadt ziehen),
abzuwagen.

80per FluR Fu flieRt durch ¥ Ye, der Hauptstadt der Nérlichen Qi (ZWDCD/5: 26013.53).

81 Zhengll (skr. nyaya); 'rechte Vernunft' (Nakamura: 705b).

82Eine ausfiihriiche grafische Darstellung der 3 Welten und ihrer Unterteilungen siehe in
Kamata 607c-608a.

PU&BEYE: sinian chu fa (skr. smyty-upasthéna).
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Darlegungen] vernahm, standen ihm die Haare zu Berge und er war [aus
Ergriffenheit] in Schweil’ gebadet. Sogleich erhielt er Unterweisungen in Meditation
(f#18 chandao). Er lemte vollstdndig, und nach nicht langer Zeit erreichte er tiefe
Konzentration. Danach erhielt er noch lange Instruktionen. [Der Kaiser] zollte ihm
aufrichtigen Respekt und achtete ihn in hohem Male.

[Kaiser Wenxuan empfangt die Bodhisattva-Gellibde, 554b5-b16]

SchlieRlich empfing er [der Kaiser] die Bodhisattva-Gellibde [EFETRIE pusajie
fa]84. Er gab das Weintrinken auf, al® kein Fleisch mehr, lieR die Falken und Sperber

84pas Bodhisattva-Konzept ist einer der Hauptmerkmale des Mahdyana-Buddhismus.
"...Wether monk or layman, he seeks enlightenment to enlighten others, and he will sacrifice himself to
save others [...] The mahésattva ['groles Wesen'] is sufficiently advanced to become Buddha and
enter Nirvara, but according to his vow he remains in the realm of incarnation to save all conscious
beings. A monk should enter on the arduous course of discipline which leads to Bodhisattvahood and
Buddhahood." (Soothill: 389; lUber die Entwicklung des Boddhisattva-Konzepts siche Basham 1978;
Uber das Bodhisattva-Konzept in China: Jan 1978 u. Lancaster 1978).

Es gibt verschiedene Schriften, gemaR denen die Bodhisaftva-Geliibde in China geleistet
wurden (unter anderem gemaR dem Mahdaparinirvdpasitra, Avatamsaka, Yogéacaryabhimisastra,
Pusajie ben und Pusa shanjie ben; sieche Hobogirin, Bd. 1/2: 142-147).

Die wichtigste schriftiche Quelle, wonach die Geliibde sowohl Ménchen als auch Laien
abgenommen wurden, war jedoch das Brahmajalasatra (4045 Fangang jing , T.24/1484: 997-1010).
Es besteht aus 10 Hauptregeln (EEZE#% zhong jinjie) und 48 untergeordneten Regeln (#8257% qing
jinjie). Die 10 Hauptverbote, die sich mit denen des ZEEBIIZAZELL Pusa yingluo benye jing, (T.24/
1485 1010-1023) decken, lauten wie folgt: (1) & sha - Toten, (2) ¥§ dao - Stehlen, (3) I yin -
Unzucht, (4) ZIX3E wangyu - Falsche Rede, (5) i gujiu - GenuR von Alkohol, (6) §Ei zuiguo -
VerstéRe [?] (7) Hig&ufth zizan huita - Eigenlob und andere in Verruf bringen, (8) 18 jian - Geiz, (9)
BE chen - Arger/Zorn, (10) & —=%f bang sanbao - Budhha, Dharma, Sangha schinden (siehe T.
1485: 1004-1005). Bzgl. der 48 untergeordneten Verbote siehe T. 1485: 1005 - 1009; das
Brahmajalasitra ist in De Groot 1893 Uibersetzt.

Das Fangang-jing wurde in den buddhistischen Kanon aufgenommen und angeblich von
Kumarajiva Ubersetzt. Jiingste Forschungen haben jedoch ergeben, dal es sich wahrscheinlich um
eine apokryphe Schrift handelt, die im 5.Jht. in China verfalt wurde. Die Entstehung wird damit
erklart, daR eine autorive Sammlung von den chinesischen Umstdnden (konfuzianische
Moralvorstellungen!) angepaliten Ordens- und Verhaltensregeln (sowohl fir Monche, als auch fur
Laien) geschaffen werde sollte. Das 'Sdtra' stutzt sich auf Schriften wie dem Mahaparnirvanpasiitra,
Bodhisattvabhiimi und dem Upé&sakasilasitra. Es wurden etliche Kommentare dazu verfaldt und die
Schrift diente insbesondere fur die japanische Tendai-Schule (K&, chin. Tiantai) als Basis fur
Klosterregeln. Das Satra wurde in China und Japan haufig dazu verwendet, Herrschern und Beamten
die Boddhisattva-Gellibde aufzuerlegen, um deren wohiwollende Gesinnung gegenuber der
buddhistischen Lehre zu férdern (siehe Groner 1990: 251-290). Beispiele weiterer Kaiser (neben Wen
Xuan di), die die Gellibde ablegten: ZEH77 (Kaiser Ming der Song, reg. v. 466-472), i{i27F (Kaiser
Wu der Liang); siehe HObdgirin, Bd.2: 146.

Arthur Wright gibt uns einen Bericht iiber den Empfang der Geliibde durch Kaiser Wenxuan, im
krassen Widerspruch zur Schilderung Daoxuans, der einen reumutigen und gelauterten Kaiser
beschreibt. Hier tritt ein weiteres Mal der Unterschied zwischen der Bewertung des Kaisers seitens der
offiziellen und der buddhistischen Geschichtsschreiber zutage: "...On one occasion he [d.h.:Kaiser
Wenxuan] visited the Terrace of the Golden Phoenix at his capitel to receive the lay vows of a
Buddhist. He ordered condemned prisoners to be brought, had them equipped with wings mad of
bamboo matting, and ordered them to fly off the terrace.This was a savage travesty of the Buddhist
Custom of ‘liberating living creatures' ({4 fang sheng). All those who jumped off the terrace were
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frei5, verbot das Jagen und Fischen am Hof und er erreichte, daR im Land
Wohlwollen und Barmherzigkeit herrschten (8 5%{ "Bl yicheng renguo). Auch
verbot er im ganzen Land, Tiere zu schlachten, und er wies das Volk an, sechs Mal
monatlich drei Mal pro Jahr88 die Fastengebote zu beachten. Im kaiserlichen
Garten entfernte er eigenhandig alle stark riechenden Pflanzen wie Zwiebeln- oder
Knoblauchgewichse.87 Eines Tages sagte der Kaiser: "Die [buddhistische]
Wahrheit (78 dao) wird von Menschen verbreitet. Wahrhaftig méchte ich mich
[darin] nicht unwiirdig erweisen.88 Ich gelobe dem Meister, meinen Geist zu
beruhigen und den Weg der Meditation einzuschlagen89." Die Schuler traten mit
der Frage an Sengchou heran, was es mit den 'auReren Beschuitzern' der Lehre, den
danapati®0 auf sich hatte. Er antwortete: "Die groRen Geliibde des Bodhisattva
haben als ihren Kern, das dharma [d.h.: die Lehre des Buddha] zu beschitzen. Der
Kaiser muR dem Mandat des Himmels folgen (lEX ying tian)®1 und sich nach den
[weltlichen] Konventionen richten (J[E{# shunsu). Basierend auf der [buddhistischen]
Lehre (J&%% juzong), [muB er einen Staat] errichten (354t she hua). Mit den Drei
Juwelen (=%isanbao) als Stutzen des Staates werden die vier Klassen des
Volkes92 angeleitet. Das Volk von Gewalt fernhalten und den geplagten Massen

smashed by their fall. The Emperor viewed this spectacle as so amusing that he laughed
uproariously." (Wright 1978: 38; Wright zitiert leider die Quelle dieser Geschichte nicht).
Diese Végel wurden wahrscheinlich fiir die Jagd verwendet.

86 H7S4E= yue liu nian san: Das sind der 8., 14., 15., 23., 29. und 30. Tag (735 H liu zhair)
des 1., 5. und 9. Monats (=%5 H san zhaiyue), an denen die vier Deva-Kénige auf Inspektionsreise
sind, um sich zu Uberzeugen, daR die Enthaltsamkeitsgebote (357 zhaijie, FK3E jiezhai) eingehalten
werden. Meist handelt es sich um 8 Gebotet: Nicht téten, nicht stehlen, kein sexueller Kontakt, nicht
ligen, kein Kosmetika benutzen und keinen Schmuck verwenden, keinen Wein konsumieren, nicht
tanzen oder musizieren, nicht in guten Betten schiafen, sondern auf Matten am Boden (siehe Soothill:
36, 79, 139; Nakamura: 463, 1108, 1450).

87§¥hunxin: Alle jene Pflanzen, die stark riechen oder schmecken und von Buddhisten nicht
gegessen werden durfen (M: 2368). Im Brahméjdlasidtra (T. 24/1484: 1005, das 2. der 48
untergeordneten Verbote) heilt es: "Es gibt funf bittere [Pflanzen], die nicht gegessen werden diirfen;
das sind: Zwiebeln (& cong), Schalotten (3 xie), Radieschen (JE fei), Knoblauch (35 swan) und
Asafoetida (BIE xingqu, ebenfalls ein knoblauchartiges Gewachs)"; siehe auch ZWDCD: 7/32070.2.

882’\‘@},@ Bu xu ying: wértl. "nicht falsch [darauf] antworten" oder "nicht falsch [etwas]
entsprechen”.

8972,03E4 an xin dao nian 15Rt viele Interpretationen offen .

S04z 48 #R waihu tanyue (tanyue: skr. danapati): Die 'ZuReren Beschiitzer des Buddhismus
sind jene Laien, die sich um die materiellen Bedurfnisse der Ménche und Nonnen sorgen und sie mit
Nahrung und Kleider versorgen, Geschenke an Tempel und Kloster machen, etc. Im Gegensatz dazu
e neihu, die 'inneren Beschiitzer': Ménche und Nonnen (ZWDCD: 2/5879.559; 1/1443.469). Der
Buddhismus als nicht indigene Religion Chinas lief haufig Gefahr, seine Férderer zu verlieren und als
'unorthodox' im Vergleich zu Taoismus und Konfuzianismus zu gelten. Beim Buddhismus der
Nordlichen Wei, der in hohem Grade mit der Staatsmacht verbunden war, gewann der Begriff der
'Beschiitzer' der Lehre groRe Bedeutung; insbesondere nach der groRen Verfolgung Mitte des 5.Jhts.,
die viele Monche das Leben kostete und wahrend der etliche gezwungen wurden, dem Buddhismus
abzuschworen.

91zWDCD: 4/11599.9

92pU R, simin: Gelehrte, Bauern, Handwerker, Handler.
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helfen (¥ kangji)93, gitig und gerecht handeln ([ lin yi), ohne sein ganzes
Vertrauen auf jemanden zu setzen.94 " Er verbrachte mehr als 40 Tage in Askese
(1EZE zhijin)95. Eines Tages dann gab er Instruktionen (£ chui ming hui). Der
Kaiser ehrte ihn als [den] 'ohne Verlust96 [und kam zur Uberzeugung], daR [die
Lehre] durch Bekehrung verbreitet werden miiRe (J5LAiEALJEAT hou yi daohua xu
bu).

Er [Sengchou] sehnte sich nach einem abgelegenen Ort in den Bergen (LLj#k
shanlin, Einsiedelei). Es wurde ihm aber abgeschlagen, an seinen urspriinglichen
Ort zuriickzukehren ({EEEE 413 bian ci huan benzhu). Der Kaiser, nachdem er von
einem Hugel [der fur den Standort eines Klosters geeignet war] zurlickgekehrt war,
beriet mit ihm Uber dieses Problem [d.h. den Wunsch nach einem abgeschiedenen

Ort] (77 LA R B[] LRk v ).

[Der Kaiser errichtet fur Sengchou das Yunmen-Kloster, Sengchous Wirken am Hofe
des Kaisers, 554b16-554¢12]

Im 3. Jahr der Tianbao-Ara (552) befahl der Kaiser, auf der Sidseite des 80 /i
sudwestlich von Ye gelegenen #£ll] Long-shan ein Kloster zu bauen. Das Kloster
wurde ZEFH Yunmen genannt, und [der Kaiser] bat Sengchou, dort Residenz zu
nehmen. Zugleich ernannte er ihn zum Abt (3735 sizhu) des kaiserlichen Klosters
FAIEF Shiku.97 Die Zahl der in beiden [Kiéstern] beschaftigten Priester98 und
Praktizierenden erreichte bald Tausend. Die zu verrichtenden Aufgaben waren
komplex und vielfaltig. [Um die Tatigkeit] auf samtliche Berge und Téler [d.h.: Gberall

93Kangjl 22 BEEl, an min ji zhong ye (ZWDCD: 3/9566.179).

QST wu tuijic FEZFHEO B JE tuiji tuixin zhifu ye (ZWDCD: 4/12579.97). Der Sinn ist mir
nicht klar. Vielleicht ist gemeint, dal? der Kaiser sich nicht vom Rat einer Person oder Gruppe von
Personen abhangig machen sollte.

95 |- #% Zhijin (= £ 1k jinzhi): Wartl. 'Verbote'.

96% Z=Z ML Di feng zhi wushi. #E45% wushi: FEFTBS%t wu suo sunshi ye. "B8 \4E B,
TRy, 438, #dEsdcShengren wuwei, gu wubai wuzhi, gu wushi' (Laozi, Kap. 64, in ZWDCD:
5/19580.90; "Der Weise ist ohne Tun, daher ohne Niederlage [Zerstdrung], ist ohne Festhalten und
darum ohne Verlust)." Vielleicht ist wushi eine Art Ehrentitel fir einen Weisen.

97 Kaiserliches Kloster' ist eine freie Ubersetzung fir J3F dasi (groRes Kloster, skr.
mahévihara), da dieser Begriff in China und Japan seit dem Beginn des 6. Jht. meist Kldster
bezeichnete,die von Mitgliedern der kaiserlichen Familie gegriindet wurden (AnlaR war oft das Ableben
eines kaiserlichen Familienmitglieds). GemaR ¥:#k Falin gab es im Laufe der Regierung der
Nordlichen Qi 43 solcher Kléster (3 1E % Bianzhenglun, T. 52/2110: 508a; zit. in Hobdgirin/6: 684). Die
Etablierung der dasi zeugt einerseits vom groRen politischen und sozialen EinfluB des Buddhismus
zur Zeit der Sudl. und Nordl. Dynastien, andererseits von der immer starker werdenden Kontrolle
durch den Staat (Eine ausfuhrliche Abhandlung liber dasi siche im Artikel von Antonio Forte in
Hoboglrln/6 679-704).

O8WI{T4H; liang ren gang wei; ich glaube, {7 wei ist fehlerhaft fur 4k wei; 404 gangwer:
'Priester'.
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hin] ausdehnen zu kénnen, ordnete der Kaiser den Bau eines weiteren Chan-
Tempels in jeder Provinz des Landes an.

Der Kaiser ordnete [auch] an, solche [buddhistischen Lehrer], die sich mit der
Exegese [der Lehre], Meditation und Weisheitslehre (f#/&Z3 jie nian hui zhe]
befalten, sich versammeln zu lassen und ihre Lehrmeinungen darzulegen. Die
[Meinungen der verschiedenen Lehrer] waren mannigfaltig. Da sagte der Kaiser:
"Die grof3e Lehre des Buddhismus hat als Grundlage ein stilles Herz. Alle Dharma-
Lehrer [jedoch] propagieren vor ihren Schilern [eine eigene Auslegung] der Lehre.
Es ist so, als ob sie in das larmende Durcheinander [der Menschenwelt]
einstimmten, aber keinesfalls nennt man das [wahres] Propagieren [der Lehre]. Man
kénnte ebenso auf sie verzichten!" Sengchou belehrte ihn jedoch mit folgenden
Worten: "Alle Dharma-Lehrer setzen die Tradition der 4 [Klassen von] Lehrer fort
[die nach dem Tod Buddhas die Lehre verkiindeten]®® und helfen dem Tripitaka
(=3 sanzang) zur Verbreitung. Sie bewirken, daR die Massen Kenntnis davon
erhalten, was falsch und richtig ist, und ein wenig [Verstandnis fir die Lehre]
entwickeln. Wenn es diese Leute nicht gabe, wer wiirde dann in der Zukunft mit den
Instruktionen beginnen? Es ist die grundlegende Lehre (¥J5% chuzong) [zur
Vorbereitung auf] jegliche Arbeit mit Meditation (f£3£ chanye) . So wird die Idee [des
Buddhismus] verbreitet [?]. Sie erreichen die Bekehrung zum Glauben und den
Menschen wird aus ihrer Unwissenheit herausgeholfen." Der Kénig war [Uber diese
Worte] hoch erfreut. Er sagte: "Heute werde ich die Vorrate (Schatze) des Landes in
drei Teile aufteilen. Ein Teil ist fir das Reich bestimmt, der zweite Teil fur meinen
eigenen Gebrauch und der dritte soll fur Buddha, Dharma und Sangha (=%
sanbao, 'die drei Juwelen') verwendet werden. Ohne Parallele war die Art und
Weise, wie [die Lehre] spontan (HH# zier) die Zuneigung der &stlichen
Barbaren100 gewann. So breitete sich durch Bekehrung der Buddhismus (f#i{L
fohua) im Osten aus und gedieh dort.

GemaR anderen Aufzeichnungen (5IEC bieji) wird wie folgt berichtet: [Der Kaiser]
befahl, ihm [d.h.: Sengchou] Geld, Seide und Bettzeug101 zu schenken. Kurz bevor

99E£I4Z€ siyi: "skr. catvary apasrayanani. The four classes of beings to whom Buddha entrusted
the propagation of his teaching and the salavation of all creatures: (1) fB{&tE A\ fannaoxing ren,
deluded transmigrating humans; (2) ZHPYJE Xutuohuan, Srotdpanna and HffEs Situohan,
Sakrdagamin - the two lower classes of saints; (3) [a[#& Anahan, Anagamin, the next higher class of
saints who will not be born again as men; (4) r[ZEJ Aluohan, Arhat, the fully enlightened" (Wright
1990: 160, Fn.97; siehe auch Nakamura: 508c).

1003/ tonggu: alternative Bezeichnung fur B{#H donghu (stliche Barbaren, Tungusen?);
sieche ZWDCD 9: 39739.45.

10135 4% beiru: Ober- und Unterbett.
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[Sengchou] den Berg bestieg, [an dem der Yunmen-Tempel gelegen war], ordnete
[der Kaiser] an, im Tempel ein Vorratslager (einen Speicher) (Biff kucun)
anzulegen, der fur die laufenden Ausgaben [des Klosters] zur Verfugung stehen
sollte. Chou richtete seine Aufmerksamkeit auf die Kultivierung seines Geistes
(f&:0> xiuxin) gemaR der Lehre des Buddhismus 102, Das Interesse an Besitz (Geld)
zieht [die Verwicklung in] weltliche Angelegenheiten nach sich, was der Arbeit an der
Bekehrung [anderer] (GE{Y. daohua) zuwiderlauft. Folglich sandte er ein Schreiben,
um sie [d.h.: die Geschenke] zurickzuweisen. Der Kaiser war von seinem
Charackter tief beindruckt103. Er befahl, ihm [die Spenden] gemaR dem fritheren
[ErlaR, wortl.: DAFI yigian] anzunehmen. Darlber hinaus lieR er ein weiteres Magazin
einrichten. Man solle ihm daraus nach Bedarf Mittel aushandigen (JE{§ K45 xu bian
yi ji). Er [Sengchou] war noch nicht bei der kaiserlichen Schatzkammer
vorbeigekommen. 104, Sodann wies der Kaiser den Schreiber an, ein Edikt zu
erlassen, daR [diese Mittel] ihm jeden Monat ausgehdndigt wirden [?]
(G 58ZEZF# H S ZE Erhou zhao shushou chi yue bie pin zhi). Weiters befahl
der Kaiser den shiyu105 %22 7 Xu Zhicai108 und 4&EF1 Cui Sihe107, Heilmittel
an Sengchou zu senden und nach seiner Krankheit zu sehen.

Der Kaiser fuhrte regelmaRig seine Ehrengarde an. Aus diesem AnlalR stattete er
Sengchou [einmal] einen Besuch ab. Dieser saf still und gelassen in seinem kleinen
Zimmer . Ohne den Kaiser zu empfangen, schickte er ihn weg. Die Schuler tadelten
ihn mit folgenden Worten: "Der Kaiser kam vorbeil08, und Ihr habt ihn heute

102yyortl. ffEs fofa: Buddhadharma; "the Dharma or Law preached by the Buddha, the
principles underlying these teachings, the truth attained by him, its embodiment in his being (Soothill:
228).
103&'{%% shen gi: 2% qi zhong ye (ZWDCD/2; 4488).
ME}H wangfu: Bedeutet entweder den Wohnsitz der kaiserlichen/kdniglichen Familie oder
die Schatzkammer des Konigs (ZWDCD 6/21295.628).

O5{%fg shiyu: Beamtentitel; dieser Beamte ist fur das Wagengefolge des Kaisers
verantworthch (ZWDCD 1/577.51). Diese Bedeutung macht im Kontext wenig Sinn. Wahrscheinlich
sind Beamte mit dem Titel fHffi shiyu shi gemeint, die dem Z£f5 yaoju, dem Amt fir Heilmittel,
angehoren

06Xu Zhicai wird als Abkommling einer einfluBreichen Familie beschrieben, der von frither
Jugend an uber erstaunliche Talente und groRes Wissen verfigte (im Bereich der Klassiker, der
Astronomie und besonders als Stratege). Er diente zuerst unter der ¥ Liang-Dynastie (502-556) als
Beamter. Dann folgte er 7 %% Xiaozong, dem 2.Sohn von 3#;7F Liang Wudi (reg. 502-550) nach #§
Wei und bekommt von Kaiser 35 Wenxuan (reg. 550-560) den Posten eines [#j =4 shangshu ling
(siehe Guanzhi: 376; ZWDCD 3/ 7654.74). Sein posthumer Name lautet ' B Wenming. Da Xu Zhicai
unter Kaiser Wenxuan Beamter war und Sengchous Tod in dessen Regierungszeit fallt (das letzte
Jahr: 560), ist es sehr naheliegend, da es sich um denselben Beamten handelt. Daoxuan betitelt ihn
Jedoch als shiyu, einen weniger bedeutenden Rang. (siehe Renming: 776d; Beishu: 487, 495).

07Keine Angaben iiber ihn auffindbar.

10813%’%’ Jiangjia (wortl. "fallen”, "herabsteigen"); jiang hier wahrscheinlich im Sinne von jJE:
ianglin, "sich einfinden", "ankommen" und # jia (wértl. "fahren”, "reiten") als Honorativum (vergl. /&% &
ialin: "Ihr Kommen", "Ihr Erscheinen”; XHDCD: 389, 402).
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(diesmal) unter einem Vorwand109 weggeschickt. Das Gefilhl der Leute kénnte
vielleicht daran Ansto nehmen." Chou antwortete: "Vor langer Zeit empfing B JE &
Bintoulu110 den Kénig auf eine Entfernung von sieben Schritten111. Nach sieben
Jahren verlor er [d.h.. der Kénig] sein Reich.112 Meine Verwirklichung der Tugend
ist noch ungenutgend. Ich wage es nicht, mich selbst zu betrligen [?]. Auf diese
Weise (in dieser Gestalt) hoffe ich, das Wohl des Kaisers zu erreichen

(FEARSERR AT H xingxiang ji huofu yu di er) [?]. Oft wurde er auch dafir

109vortl.: JEiE judao; madgliche Ubersetzungen: "GemaR dem dao", "gemaR einem
Prinzip","gestltzt auf ein Argument/Grund"; im Zusammenhang macht nur letzteres Sinn: "durch ein
bestimmtes Argument", im Sinne von "unter einem Vorwand".
10Bintoulu (skr. Pindola: Einer der ZEJ& Luohan (skr. Arhaf). Sein voller Name ist
B BH I B ZEFE Bintoulu Poluoduo (skr. Pindola Bharadvéja). "Name of the first of the sixteen arhats,
who became the old man of the mountain, white hair and beard, busly eyebrows, one of the genii"
(Soothill: 429). GemaR der Legende war Pindola beriihmt fir seine tUbernaturlichen Krafte (#i:H
shentong, skr. abhijfid); des ungeziligelten Gebrauchs derselben wurde er dazu verurteilt, nach dem
Tode Buddhas auf der Welt zu verweilen und den Menschen auf dem Weg zur Erlésung beizustehen.
Pindola ist der einzige Arhat, der in der Legende einen ausgeprégten Charakter erhielt. Arhats dienten
spater als Schutzgeister in Chan-Kléstern und Pindola wurde insbesondere als Beschitzer der Kiiche
und der Waschraume eines Klosters und als Heiler von Krankheiten verehrt. Daoxuan trug viel dazu
bei, den Kult um Arhats, besonders den um Pindola in China populdr zu machen (siehe auch
REE{E Song Gaoseng zhuan, Bd.1: 327). Gegen Ende der Tang-Zeit nahm der Arhat-Kult in Form
der Verehrung von 16 bzw. 18, manchmal auch 500 Arhats seine endgtiltige Form an. Die Darstellung
von Arhats ist ein beliebtes Kunstmotiv in chinesischen und japanischen Kitstern (siehe Faure 1991:
20, 266,267, 279 und Strong 1979; Uber die 16 Arhats siehe insbesondere Lévi/Chavannes 1916 (1) u.

1916 (22?.

1114 pu: altes LangenmaR (entspricht ca. 1 2/3 m).

M2E BRI E-HE3 L4 4%E xi Bintoulu ying wang qgi bu, zhi ginian shi guo. Diese
Geschichte hat ihren Ursprung im PU43{ Sifenlii, einer vinaya-Schrift: "Buddha verweilte in
Kausambi [#f]#5@E Judanmi-guo; in Zentral-Indien]. Der Kénig hieR Udayana (fB1EE Youtian-
wang) und hatte ein inniges Verhaltnis zu Pindola aufgrund von dessen Weisheit. Der Kénig kam ihn
oft nachmittags besuchen, um ihm Fragen zu stellen. Zu dieser Zeit gab es einen unglaubigen
Brahmanen (Z&ZEFq poluomen), der als Kanzler diente und dem Kénig sagte, daR Pindola ihn nicht
empfangen wolle. Da sagte der Konig: 'Morgen werde ich ihn vormittags besuchen. Falls er den
Besuch verweigert, wird er zum Tode verurteilt.' Als Pindola am nachsten Morgen den Kénig von
weitem kommen sah, dachte er bei sich: 'Dieser Kénig hegt heute bése Gedanken. Wenn ich seinen
Besuch verweigere, wird er mich téten lassen. Wenn ich ihn allerdings empfange, wird er seine
Stellung als Kénig verlieren. Wenn ich ihn nicht empfange, wird er mich téten und somit [nach seinem
Tod] in die Holle kommen. Soll ich den Konig nun in die Hoélle fallen oder seinen Thron verlieren
lassen?' Nach reiflicher Uberlegung dachte er bei sich: 'Ich werde ihn seine Stellung als Kénig
verlieren lassen. Es ist [flir mich] unmdglich, ihn in die Holle fallen zu lassen!' Infolgedessen begriilite
er den Konig schon aus grofRer Entfernung. Der Konig fragte:'Warum empfangst du mich heute?' Pind
ola sprach: 'Es ist zu deinem eigenen Nutzen.'...[Pindola legt ihm obige Gedanken dar]...[Nachdem
ihm Pindola alles geschildert hatte,] fragte der Kénig: 'So muB ich also mein Land verlieren?', 'So ist
es." 'In wieviel Tagen werde ich es verlieren?', 'In sieben Tagen.', [...]." Die Geschichte geht weiter mit
einer langen Schilderung, wie ein benachbarter Kénig (der Kénig von F{##[E] Weichan-guo) in
Kausambi einfallt und Kénig Udayana sieben Jahre lang in Ketten legt. Die ganze Geschichte findet
sich im Sifenli, T.22/1428: 961b11-966a10.

Diese Legende klingt ganz nach einem dramatischen Einschub Daoxuans, der wie schon
erwahnt, den Pindola-Kult ihn China popularisierte. Durch die Vortrage seines Lehrers & & Zhishou

war er auch mit dem Sifenld, der Quelle dieser Geschichte, vertraut. Daoxuan verfalte auch einige
Kommentare zu dieser Schrift (siehe Zhongjiao cidian: 1058).
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gepriesen, wie sorgfiltig er der groBen Lehre folgte!13 und bei den Menschen
Vertrauen erweckte. Der EF9{FRE huangmen shilang?74 Lijiang115 und viele
andere Wirdentrager baten ihn, das Wesen der Meditation (f# chan) darzulegen.
Deshalb verfalte er ein Buch in zwei Banden mit dem Titel '|F 3k Zhiguan fa'. 116
Die, die an Meditation Interesse hatten, kopierten es und bewahrten es zu Hause
auf.

[Sengchous Tod, sein Begrabnis und die aufgrund seines Ablebens verfaliten
Grabinschriften, 554¢12-555a9]

Im Jahre 560 (FFEZHHICAE Qi Ganming yuannian), am 13. Tage des 4. Monats,
zwischen 7 und 9 Uhr frih (JRIEF chenshi), véllig frei von Leiden oder Kummer, saf
er in aufrechter Haltung [Meditationshaltung] und verstarb im Bergtempel. Sein Alter
betrug 81 Jahre (FFK/\ 14— chungiu bashi you yi). 50 Jahre lang [war er Ménch
gewesen]117. Zur Zeit seines Dahinscheidens erfiilite ein ungewohnlicher Geruch
den Tempel, der die , die ihn wahrnahmen, erschrecken liel2.

Der Kaiser befahl, die trostenden Worte von 324+ Xiang Lewang [der Nachwelt]
zu hinterlassen (BUEELEF ERIE Chi yi xiang le wang xuanwei yue) [?]118: 'Der
verstorbene grolRe Dhyana-Meister (JCEERTEL da chanshi gu): Seine Wille war stark
und er scheute keine Mihen, so erreichte er sein Ziel. 119 Sein Geist ungestért
[gelassen] und einsam, kam er als Unwissender [zur Welt] und kehrte, zur Wahrheit
erwacht, zuriick.120 Wegen seiner Taten, die wunderbar und tiefgrindig waren,

13244 dunshen: 9B dunshun ye (ZWDCD/ 4: 13554.81).

114Titel: "Attending Secretary within the Imperial Yellow Gate" (Wang, 1984: 251).

115() per Lijiang siehe Renming: 437d.

116Dieser Titel kénnte mit 'Methode des samatha-vipasyana", 'Methoden der Meditation',
'‘Methode der Konzentration und Versenkung' tbersetzt werden. Dieses Werk Sengchous ist heute
verschollen.

M7wWertl.: "50 Sommer"”; gemeint ist ¥ fala, auch EJ§ xiala, 7%} jiela. Fala ist ein
buddhistischer Terminus und bedeutete urspriinglich ein Opfer an die Geister/Gétter am Ende des
Jahres. Nach der Ménchsweihe war der Ménch verplichtet, jeden Sommer fiir drei Monate an einem
stillen Ort (ZZJ& anju) zu praktizieren. Das Ende dieser drei Monate wurde 355 suimo genannt. '50
Sommer’ bedeutet also, dal dieser Jahresrhythmus als Moénch flinzig Mal ausgefiihrt wurde (ZWDCD/
5: 17638.308). In China und Japan fanden die Ubungen gewshlich zwischen dem 16. Tag des 4.
Monats und dem 15. Tag des 7. Monats statt (Soothill: 211).

185 Bifif xuanweishi ist auch ein Beamtentitel, nach dem ZWDCD/3: 7276.199 allerdings erst
seit der Tang-Zeit, gemal Guanzhi: 396 erst seit der j1 Yuan-Dynastie, kommt also hier kaum in
Frage.

T9EZ . ganguo: "The result that is sought" (Soothill: 399).

120Wortl.: HEZRER Xulai shifan (leer gekommen, voll zuriickgekehrt’); xu, im Sinne von
‘'unwirklich', 'falsch’, 'verblendet'; im Kontrast dazu shi als 'wahr', 'héchste Wahrheit' (Soothill: 389,

422; vgl. Soothill: 423: "B} shixiang, reality, in contrast with HE%E xuwang; [shixiang] absolute
fundamental reality, the ultimate, the absolute,...").
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genoR er sowohl bei Ménchen, als auch bei Laien121 hohes Ansehen. Als er
verschied, ach, wie wahrlich tief war wunsere Trauer und Mutlosigkeit
GEEMHBEIRME yunwang shengian shi shen jie wang). Seine Qualitaten waren
erhaben und bewundernswert, dadurch steigert sich noch die Trauer und Verehrung
[fir den Verstorbenen]. [Aufgrund seines Ablebens] wurde veranlallt, 500 duan als
dana’22zy schenken. Dem Yunmen Kloster wurden auch 1000 monastische

Gegenstande 123 geschenkt, um durch Riten das Wohlergehen des Verstorbenen zu
gewahrleisten.'

Im 5. Monat des Jahres 561 (EZ T4 Huangjian ernian) reichte einer von
Sengchous Schilern namens 2= Tanxun124 beim Kaiser ein Ansuchen ein, fir
den Meister eine Pagode125 zu errichten. Der Kaiser [ZEB375 Xiaozhao di] lieR
verlauten: "Der verstorbene groRe Dhyana-Meister, dessen Tugendhaftigkeit und
Taten von hoher Qualitat sind, eine Stitze der drei Juwelen (=M sanbao
dongliang]126. Vollkommen verléscht, hingeschieden, tod127, sein Geist wanderte
hintber zur formlosen Welt (3777} wuwai). In Ubereinstimmung mit Chinas Gesetz
wird die Feuerbestattung128 ausgefiihrt und eine Pagode errichtet. Es wurde auch
ein 'Fest der Tausend Ménche'129 abgehalten und 1000 Gaben wurden Gberreicht.

121'Ménche und Laien' wortl.: 452 zisu: zi fur 54 ziyi (schwarze Kleidung', d.h. Ménch), su
fur 54< baiyi (‘weiRe Kleidung', d.h. Laie); siehe ZWDCD/7: 28229.22.

122E%  duan: wortl. 'Stiick’, wahrscheinlich sind Nahrungsmittel oder andere tagliche
Bedarfsmittel fur Ménche gemeint.

12344t senggong: religivse Gegenstinde darbringen (ZWDCD: 1/1111.37). Ich glaube jedoch,
daR die japanische Lesenhilfe falsch ist, die senggong als Objekt kennzeichnet. Ich ziehe it gong zu
dem folgenden J» yu. Die Ubersetzung wire demgemaR: 'Er schickte 1000 Ménche, um zum
Gedenken fir den Verstorbenen im Yunmen-Tempel Opfer darzubringen.'

124Tanxun (520-599): Sein weltlicher Name war 35 Yang, und er stammte aus #[& Huayin (im
heutigen PG Shanxi). Mit 23 Jahren wird er zum Manch unter einem Dhyana-Meister namens 5 #
Tanzhun. Er studiert das Létus-Sitra und praktiziert ausgiebig Meditation. Spater zieht er auf den FE1L
Long-shan ins oben genannte Yunmen-Kloster. Unter Kaiser Fg7F Sui Wendi (reg. 589-605)
gelangt er zu hohen Ehren.

125 1% qi ta; ta entspricht skr. stiipa (Nakamura: 1007a); die chinesische Form ist die Pagode.
Ein stGpa beherbergt die leiblichen Uberreste von Ménchen. Eine der Hauptquellen von Daoxuans
Information sind wahrscheinlich Inschriften auf Stein (B3 beiwen), die bei stdpas aufgestellt wurden.
Diese Inschriften wurden oft abgeschrieben und in die kaiserliche Bibliothek aufgenommen (siehe
Wright 1990: 109).

1263anbao (skr. triratna): Buddha, Dharma, Sangha. Dongliang: wértl. Firstbalken und Geblck
(M: 6607.5).

12738384048 mie jin hua zhong: Alle vier Zeichen driicken den Tod aus, in verschiedenen
Schattierungen: J2% miejin: 'verloschen' (Nakamura: 1358a); Ji mie: "extinguish,... annihilation: of
Nirvara blown out,... dead, perfect rest,..."(Soothill: 405); in 4k hua schwingt 'Transformation',
'Metamorphose', 'Erlésung’ mit (Soothill: 140).

12 Ml dupi: lautlich fir skr. jhépita, Eindscherung eines buddhistischen Priesters (Soothill:

63).

12975 gian seng zhai (auch T4t gian seng gongyang oder Ff4€r gian seng hui
genannt): Kam wahrend der Zeit der Nordl. und Stdl. Dynastien in Gebrauch und wurde meistens
anlaBlich des Ablebens einer hochrangigen Person abgehalten (ein anderer AnlaR war, einer



27

Ein Baum wurde gepflanzt, dessen Duft ein Symbol [zur Erinnerung an Sengchou]

fur die folgenden Generationen setzen sollte ({E45 75 /R5E /51X, biao shufang
Jishi zhu houdai)."

Der ABEHT youpushe ZERUY Weishou wurde angewiesen, eine Grabinschrift
[Gedenktafel, die bei der stipa aufgestellt wird] (3L beiwen) fur Sengchou zu
verfassen. Er war einer der Edlen seiner Zeit, der [Sengchou] achtete
(HEBRFEFTE qi wei shi jun suo zhong). Alle vor und nach ihm [die Sengchou

kannten] waren gleicher Art (FijJ5 & Ilt&E . gianhou jie ci lei ye) [d.h. achteten
~ Sengchou] [?].

SchlieRlich wurde an einem bestimmten Tag der Befehl erlassen [,das Begrabnis
abzuhalten] (BET 57, H MEEX jier keri wei chi). Die Anzahl der Leute aus den 4
Klassen130, die [anlaBlich der Beisetzung] den Berg bevélkerten, ging in die
Zehntausende. Raucherwerk wurde tausendfach als Opfergabe entziindet. Genau
zur mittleren Stunde des Tages wurde er [sein Leichnam] dem Feuer Ubergeben. Es
gab niemanden, der nicht plétzlich in seiner Trauer [seinen Trauerbezeugungen]
innehielt, als ein Schluchzen Uber den FIuR ténte (AL [HET AR 528 )] mobu
aitong duanjue kuxiang liu chuan). Plétzlich erschienen hunderte weille Vogel, die
Uber dem Rauch [der Feuerstelle] kreisten. Der traurige Gesang [der Vogel] tonte
durcheinander und verhallte nach kurzer Zeit. Es wurde auch nordwestlich des
[Yinmen] Tempels eine Pagode errichtet. Oft waren [dort] eigenartige
(Ubernatlrliche) Erscheinungen [zu sehen], und ein fremder Geruch [erflllte den
Bereich der Pagode], welcher sowohl von Ménchen als auch von Laien
wahrgenommen wurde (48 %A HETEIG mei you lingjing yixiang yingyu
daosu).131

kaiserlichen oder adeligen Familie glinstige Umstédnde und zukinftiges Gliick zu garantieren). In
dieser Zeremonie wurde den Monchen eine vegetarische Mahlzeit zubereitet, und es wurden
Geschenke (Kopien von Satren, Gewander, etc.) tUberreicht. Die Gaben hier sind nicht néher definiert
(I T-E% zeng wu gian duan); sishe Nakamura: 834; Foxue dacidian: 374.

30 sibu: soviel wie [UEE: sibu zhong oder POERf% sibu seng: Ménche, Nonnen,
mannliche und weibliche Laien-Buddhisten; letztere legen die ersten 5 Geliibde ab (L fr bigiu, skr.
bhiksu; L ECJ2 bigiuni, skr. bhiksuni ; YE253E youposai, skr. upasaka,fE%25 youpoyi, skr.upasika);
siehe Nakamura: 530, Sothill: 455.

1311ch habe HE ying als EfE yingzuo oder REBR yingxian tibersetzt (responsive appearance,
relevation', Soothill: 457). Man kénnte ying auch als fE{& yingyi interpretieren (‘deserving of respect’,

Soothill: 457) und wie folgt tGibersetzen: [diese Erscheinungen] 16sten sowohl bei Ménchen als auch bei
Laien [Gefluhle der] Verehrung aus'.
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Anfanglich132 bekannte sich Sengchou zum [buddhistischen] Glauben, wurde
Ménch und Wundertater wahrend der Wei und der Qi (§]HiZ5(5 HZE HIAH%E chu
Chou fengxin chujia zhi gi Qi Wei). In der Beherrschung der Meditationspraxis (F23£
chanye) Ubertraf er alle vor ihm. Doch der Ruf seines [edlen] Verhaltens und seiner
groken Taten brachte ihn zurick an den Hof und unter Menschen
(MR RATHEBIET er i li daxing wang huan chaoye). Er driickte die Tugend
der Bescheidenheit aus, bewahrte Einfachheit und vermochte es, klare Weisheit zu
verbreiten (BEJRTEJEL neng shan qingfeng133). Weiters beschwichtigte er eine
Schar von Ré&ubern durch seine Wirde und bezwang Bergdamonen.134 Er
besanftigte die Kampflust zweier brillender Tiger. [Es gelang ihm,] die Ausiibung
von schweren moralischen Ubeln [zu] vermindern135. Gelehrte (f{& daru) und
Angehdrige der kaiserlichen Familie versorgten ihn persénlich mit Nahrung.136]...]
Seine Tugend berlhrte den Kaiser, und so wurde die Grundlage fiir die Verehrung
durch kommende Generationen gelegt (% EZEERZEM LS de gan shang
Xuan zeliu jing zhi mao). Er war aufrichtig darum bemilht, da® die Hauser der
Glaubigen mit Getreide geflllt waren (43 EGEER{5 .02 %). Ein Baumgeist
blockierte den Weg [?]. [Sengchou verséhnte ihn, indem er] sich nach seinem
Charakter und Wdunschen richtete, worauf die Lehre [wieder] hervortrat [?]
(B AR B FE S AL L). [Er verfaRte] groRartige Literatur in seiner stillen Kammer
(LEER B wenbao jingfang). Weiters zéhmte er die wilden Tiger und ritt mit
hangenden Gewandern auf ihren Rucken (B FEEIHEIE FEX huo meng hu xun
xia ji bei chui yi). Auf kaiserlichen Befehl kam er von seinem Berg herab, um am
Hofe zu leben. (FEILIA% B HAF(FE)An tui shan jiang zhao chu cun (zai) ming). [...]

1325 ist nicht klar, ob es sich hier um die Wiedergabe der Inschrift von Weishou handelt. Es
kdnnte aber durchaus sein, da Inschriften oft mit einem Bericht tiber Tod und Begribnis des
Betroffenen beginnen. Auch der blumige Stil legt nahe, daR es sich um eine Inschrift handelt. Es
werden in aller Klrze Ereignisse wiedergegeben, die Daoxuan zum GroRteil im Detail schon berichtet
hat.

13345 &, gingfeng: siehe ZWDCD/5: 18003.275.

1341148 shan chi: Bergelf, Bergddmon (gemaR der Legende nehmen sie oft die Gestalt von
Tigern an; Soothill: 485).

135kl > YR 7 jinshao yang zhi shen du; shen du wortl. ‘starkes Gift' ich habe du als F&E
xiedu ('moralische Vergehen', 'lrriehren') interpretiert.

36Dje folgenden Zeilen sind nur provisorsich oder gar nicht Ubersetzt. Hier werden Legenden

oder Taten Sengchous kurz angedeutet. Ohne Kontext ist es schwer, diese Andeutungen sinnvoll zu
Ubersetzen.
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[Weitere Legenden Uber das Yunmen-Kloster und das Wirken Sengchous, 555a9-
555b6]

Ich beschreibe (E. ju) [die Taten Sengchous] anhand der Aufzeichnungen, wie sie in
Bildnissen (Z[H xiangtu)137 Uber das Yunmen-Klosters  wiedergegeben
wurden. 138 Als der Bau eines Tempels von 10 B /i Flache befohlen wurde, holte
[der Kaiser] die Meinung der Ménche dartber ein.13® Chou sprach: "Eine Flache
von 10 /i ist zu grof [fUr ein Kloster]. Es ware ein Nachteil fur die Bevolkerung [der
dadurch Grund und Boden verloren ginge]. Ich fiirchte, es wére von wenig Nutzen
RUIEEE TS kong fei yuan ji). Sengchou bat deshalb, die Flache um die Halfte zu
reduzieren. Der Kaiser befahl darauhin, eine Flache von 5 /i als MaR festzusetzen.
Der Hofarchitekt140 42/ Ji Boyong wurde veranlaft, mit der Konstruktion (44
digou) [des Klosters] zu beginnen. [Ji Bo]Yong sammelte [Informationen tber] alle
Dérfer und Kreisstadte (5E%FE zhu xiang yi) und fragte nach dem Namen dieses
Ortes [an dem der Tempel erbaut werden sollte]. Plétzlich erténte aus der Luft ein
laute Stimme: "Das Kloster (LJAK shanlin) ist verlassen (K4&F youjing). Dieser Ort
hieR urspringlich 2£f Yunmen." Er fragte wiederholt nach dem Ursprung [dieses
Namens], doch niemand wullte eine Antwort. Der Kaiser horte von diesem
sonderbaren Ereignis. Der Grund [daR das Kloster Yunmen getauft wurde] ist der,
dafR [der Name aus der Luft] hallte. Heute heilt [das Kloster] Y5E5F Guangyan-si.

Einmal erschien ein Ménch als Gast, seinen Stab auf dem Ricken, und suchte nach
einem ruhigen Ort (%ZJi2 an chu), [um seine Meditation zu verrichten]. Man fragte
ihn, wie lange er schon Ménch sei (4~E ben xia) [oder: nach seinem Heimat-
Kloster]. Er antwortete: "Ich habe an diesem Ort schon drei Mal ein Kloster gesehen

(&R =58 wu jian ci zhong san wei gielan)." Nachdem er dies gesagt
hatte, verschwand er. Als man die Erde aufgrub, um einen Brunnen zu bauen, fand

137|m ZWDCD/2: 4942.68 gibt es einen Eintrag % tuxiang. Es handelt sich um bildliche
Aufzeichnungen (siehe auch M.:2568(a)13: 'pictorial represantations'). Im Kapitel tiber Buddhismus
und Taoismus des Weishu (Kap. B2 7E Shilao zhi) findet sich ein Hinweis auf die Verwendung von
1% tuxiang: 'Um das Buddha-Dharma zu ehren, wurden in der Hauptstadt und den Kreisstadten
aller vier Himmelsrichtungen Bildnisse aufgestellt’ (X sk R & VU [# 1%, siehe ZWDCD/2:
4942 .83).

138Es ist nicht klar, ob sich diese Aufzeichnungen auf den letzten Abschnitt beziehen oder auf
den folgenden. Ich nehme an, daR es sich um den folgenden handelt, da in diesem Legenden bzgl.
des Ylunmen-Klosters behandelt werden.

39ch habe B>+ xixin zhi shi als 'Ménche' tbersetzt. xixin bedeutet entweder 'Manch'

oder 'Meditation' (2&# zuo chan); Nakamura, 2: 887.

14084 Ve K I jiangzuodajiang, wahrend der Nordlichen Qi wurde dieser Beamte auch H/E=F
Jiangzuosi genannt (siche ZWDGCD/3: 7599.29 und 7599.30; siehe auch Wang 1984: 251).
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man zwei chiwen-Omamente141 (BIT#EHL & . SIEREM) — X jier kudi wei jing,
guo de chiwen er yan).

Vor dem Meditationstempel, in dem er [Sengchou] wohnte, gab es einen tiefen
Abgrund (Grube). [Darin] sah er einen behaarten Mann, gro3 und von fremden
Aussehen142. Dieser war gerade dabei, einen Kessel aufzustellen und ein Feuer
anzuzinden. Bald kochte das Wasser. Plotzlich tauchte aus dem Wasser eine
Python (i mang) auf und schickte sich an, in den Kessel hineinzukriechen.
Sengchou stiell sie mit dem Ful zurlick. Der behaarte Mann verschwand ebenfalls.
In der folgenden Nacht erschien ein mannlicher Geist. Er verbeugte sich tief vor
[Seng] Chou und sprach: "Ich habe Séhne. Jahr fur Jahr wird einer von einem bdsen
Geist verschlungen. Welch schreckliches Schicksal haben meine Séhne doch! Ich
selbst bin schwach und alt und werde bald sterben. Deshalb wollte ich mich selbst
[dem Geist] zum Verzehr anbieten. Da ich von Euch Schutz erhielt, konnte ich
diesem leidvollen Schicksal entkommen." Sengchou bespritzte ihn mit Wasser.,
worauf er sich in Dunst aufléste.

Einmal wurde Sengchou bei Kaiser Wenxuan verleumdet mit der Behauptung, er sei
respektlos [gegenliber diesem]. Der Kaiser entbrannte vor Zorn und machte sich
auf, [Sengchou] Leid zuzufligen. Chou wulte insgeheim davon. Noch niemals hatte
er davor die Klosterkiiche betreten. Plétlich erschien er dort und sagte: "Morgen wird
ein erlauchter Gast kommen. Bereitet deshalb etwas mehr [an Speisen] vor!" Als die
5. Nachtwache (1.5 wugeng) nahte, bereitete er zunachst ein Ochsengespann vor
und begab sich dann zum Eingang der Schlucht. Er entfernte sich mehr als 20 H
/i143 vom Tempel. Allein stand er am Rande des Weges. Nach kurzer Zeit kam der
Kaiser an. Erstaunt fragte er nach dem Grund [warum Sengchou hier am Eingang
der Schlucht verweile]. Chou antwortete: "lch warte hier, denn ich flrchte, dal mein
Blut den Tempel verunreinigen wird." Der Kaiser sprang vom Pferd, verbeugte sich
[vor ihm] und schdmte sich bodenlos. Der shangshuling #E 2 Yang Zunyan
sprach: "Wie kann man diesen wahrhaften Menschen (& A zhenren)144 nur
verleumden! Ich werde Chou personlich auf meinem Rucken zum Tempel

141%% chiwen (wortl. 'Eulen-Lippe'): Ornamente auf Dachern von Paléasten zum Schutz gegen
Feuer (Mathews: 142). Diese zwei Ornamente weisen darauf hin, daf an diesem Ort schon zwei
kloster gestanden haben.

142%%}% humao: #H hu bezeichnet Nicht-Chinesen, meistens Angehérige von mongolischen
oder Turk-Stammen (M.: 2167 e).

143Ein Jj entspricht ungefahr einem halben Kilometer (1890 englische Ful®; M.: 3857 a).
1447henren bezeichnet einen zur Wahrheit Erwachten und gibt oft skr. arhat wieder
(Nakamura: 786c¢).
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zurlcktragen." Chou lehnte respektvoll145 ab. Da sagte der Kaiser: "Ich [selbst]
werde den Meister tragen. In ungentigendem Mafe nur werden auf der ganzen Welt
(®KF bian tianxia) Fehler zugegeben."

[Sengchou zeigt dem Kaiser dessen vorige Existenz, 555b6-b8]146

Einmal fragte er [der Kaiser]: "Was war ich in meiner vorigen Existenz (Rij5
gianshen)?" [Sengchou] antwortete: "Ihr ward ein Damonen-Kénig147. Das ist der
Grund dafur, daR ihr bis heute daran Gefallen findet, [Menschen] zu téten."
Daraufhin sprach Sengchou vor einem Becken mit Wasser eine Zauberformel (5t
zhou) und liel den Kaiser sich selbst [im Wasser] betrachten. Er erblickte dort sein
Spiegelbild in der Gestalt eines Damonen.

[Der Tod Kaiser Wenxuans, 555b8-b11]

Am ersten Tag jeden Jahres erkundigte sich der Kaiser immer Uber Glick oder
Ungliick (FFIX| jixiong) im bevorstehenden Jahr. Als schlieRlich das Jahr 560
anbrach148, sagte [Sengchou]: "Dieses Jahr kann nichts Gutes bringen." Der Kaiser
war milgestimmt dartuber und fragte, warum dem so ware. Sengchou antwortete:
"Ein Weg, der nicht der Buddha-Wahrheit folgt149, wahrt nicht lange." Im 10. Monat
[diesen Jahres] verstarb der Kaiser. Im darauffolgenden Jahr zu Beginn des
Sommers verschied Sengchou. So erfiilite sich [die Vorhersage] (852 S-% yan zhi
guo yi).

145888837 R Chou qingzhe bu shou. Qingzhe bedeutet wértlich 'in der Form des
Musikinstruments 2 ging gekriimmter Ricken', deutet hier auf 'Respekt' hin (FEE{EHT iS22,
L,(/Tii‘f&?% Ciyuan: 1225 a).

146An dieser Stelle ist im Text -z yunyun eingefugt, was soviel wie 'etc., etc.' bedeutet. Hier
ist wahrscheinlich ein Einschnitt, und Daoxuan zitiert nun aus anderen Quellen.

147%2%]5 luosha wang, luosha, skr. réksasa: "Malignant spirits, demons; sometimes
considered inferior to yaksas, sometimes similiar. Their place of abode was Lanka in Ceylon, where
they are described as the original inhabitants, anthropophagi, once the terror of shipwrecked mariners;
also described as the barbarian races of ancient India. As demons they are described as terrifying,
with black bodies, red hair, green eyes, devourers of men,..."(Soothill: 471).

148512 142 tianbao shinian: das 10. Jahr der Tianbao- Ara.

149Wortl. &5 pindao: "Weg der Armut”, bezeichnet gewdhnlich das Leben eines Monches

oder einer Nonne, kann aber wie hier die Bedeutung haben: 'Weg - nicht gemaR der (Buddha-)
Wahrheit' (sieche Soothill: 364).
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[Sengchou demonstriert dem Kaiser seine Ubernattrlichen Kréafte, 555b11-b16]

Eines Tages sprach der Kaiser [zu Sengchou]: "lch habe noch nie die
auRerordentlichen geistigen Fahigkeiten eines Buddhas150 gesehen. Kannst Du
mich etwas davon sehen lassen? Chou sprach: "Das gehért sich nicht fir einen
Ménch." Doch der Kaiser drangte ihn dazu. Da warf Sengchou schlieBlich seine
Monchsrobe 151 auf den Boden. Der Kaiser hieR einige -zig Ménner an, sie
aufzuheben. Sie konnten sie jedoch nicht von der Stelle bewegen. Da befahl
Sengchou einem Ménch, sie [die Robe] zu ergreifen. Sie war [fur ihn] von keinerlei
Gewicht. So dauerte der tiefe Glauben [des Kaisers] an. Der Tempel wurde

[weiterhin] mit ausreichenden monastischen Gegenstédnden und Geschenken
bedacht.

[Das Schicksal des Yunmen (?)- Tempels, 555b16-24]

Die [nérdliche] Qi ging unter, die Zhou-Dynastie wurde [ebenfalls] zerstort. Der
Tempel wurde dem K3k daifu #%:3C Yang Wuwen152 (ibergeben. Wen befahl
seinem Verwandten 2F{g5F Xin Jianshou, er solle den Tempel [in der Funktion] als
Unterkunft fir einen General (#3% jiangjia) bewohnen. Ein Geist fuhr ihn aber
wiltend an: "Wie kannst du es wagen, in den Tempel eines srota-dpannal93 [skr.]
einzudringen." Nicht lange danach ereilte [Xin] Jian[shou] der Tod.

Am Beginn der [{§ Sui-Dynastie wurde der Tempel revitalisiert [und] genau [gemaR
dem Aussehen] wie die ursprlnglichen Gebaude [renoviert]. Der auRerordentliche
Ruf [den sich das Kloster durch die Ausiibung] der monastischen Aktivititen154
wahrend der sechs taglichen Perioden [erwarb], drang CUberall hin
ONEFEEECE B2 B 5F liushi chanchan zhusheng huanyu).155

150g 7 lingyi- Die tibernatiirlichen Krifte eines Buddhas oder Arhats werden meist mit 35538
shentong (skr. abhijiia) bezeichnet.
191289 jiasha; skr. kasaya (Soothill: 363).
152(per Yang Wuwen habe ich keine biographischen Angaben gefunden. Daifu bezeichnet
einen hochrangigen Beamten (in der Stellung zwischen den Beamtenrangen Ul ging und -+ shi: siehe
Guanzhi: 334).
3srota-apanna: ... one who has entered the stream of holy living (A ¥t ruliu)....one who goes
against the stream of transmigrating; the first stage of the arhat,..." (Soothill: 395). Mit xutuoheng ist
hier wahrscheinlich Sengchou gemeint, der in diesem Tempel wohnte.
S4XIEEIM liushi chan chan: die sechs taglichen Perioden, in denen meditiert wird,

Zeremonien abgehalten werden und &hnliche kidsterliche Aktivitaten stattfinden (siehe Soothill: 135).
155ortl.: 'durchdrang die Welt'.
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Gegen Ende der K2 Daye-Aral96 wurde der [Tempel-] Betrieb aufgrund von
Plinderungen eingestellt. Die Uberreste des Tempels wurden zudem ein Raub der
Flammen. Ich selbst [d.h. Daoxuan] habe mich im 1. Jahr der E#}i Zhenguan-Ara
(627)157 zu diesem ruhmreichen Ort begeben. Der alte Zustand des Klosters (11]#k
shanlin) hatte sich geandert. Der gesamte Ort war 6de und verlassen. Immer wieder
stieR ich tiefe Seufzer aus ob der Verganglichkeit (4:J& shengmie158) [der Dinge].
Im Umkreis erblickte ich die Uberreste der durch das Feuer verursachten Zerstérung.
Plétzlich schniirte es mir [vor Kummer] die Kehle zu (5 yi), [als ich an das Gedicht]

'Zeg Shuli' [dachte, das] Uber den Untergang [der Hauptstadt der & Zhou
handelt]. 1 59

156Dje Periode von 605-617 unter der Regierung von Kaiser %7 Yangdi der Sui.

157Die Zhenguan-Ara dauerte von 627-650 und deckt sich mit der Regierungszeit des Tang-
Kaisers 5= Taizong.

8shengmie: skr. utpadanirodha; 'Werden und Vergehen', 'Entstehung und Zerstérung',
'Geburt und Tod'; das Gesetz der Verganglichkeit, dem alle Dinge unterworfen sind (siehe Soothill:
198).

15945 88k > 3E pin yi 'Shuli' zhi fei: In diesem Satz, den ich frei libersetzt habe, bezieht sich
Daoxuan auf ein Gedicht aus dem 'Klassiker der Lieder' (5£% Shijing). Dieses Gedicht 'Shuli’ befindet
sich in Buch 6 des Shijing (Kapitel £ & Wangfeng) und ist die erste Ode dieses Buches (Text und
Ubersetzung in Legge 1991: 110-112):

1. Strophe

2. Strophe 3.Strophe

heads;

There was the millet with its drooping

There was the sacrificial millet coming

into blade

Slowly | moved about,
In my heart all-agitated.

Those who knew me

Said | was sad at heart.

Those who did not know me

Said | was seeking for something

O distant and azure Heaven!

By what man was this [brought about]?

There was the millet with its drooping

There was the sacrificial millet in the

Slowly | moved about,
My heart intoxicated, as it were, [with

Those who knew me

Said | was sad at heart.

Those who did not know me

Said | was seeking for something.

O thou distant and azure Heaven!

By what man was this [brought about]?

There was the millet with its drooping

There was the sacrificial millet in grain.

Slowly | moved about,

As if there were a stoppage at my heart.

Those who knew me

Said | was sad at heart.

Those who did not know me

Said | was seeking for something.

O thou distant and azure Heaven!

By what man was this [brought about]?

Der Titel des Gedichts 'Shuli' beinhaltet das Wort fiir Hirse Z& shu (Panicum miliaceum) und
bezieht sich auf die Gefiihle eines Beamten der Zhou-Dynastie (1122 - 255 v. Chr.) beim Anblick
eines Hirsefeldes an der Stelle, wo friiher die alten Tempel und Palaste der Hauptstadt standen
(Legge 1991: 111). Das zweite Zeichen des Titels B /i ist eine Beschreibungen des Herabhangens
der Kopfe der Hirse-Pflanzen. Daoxuan verwendet in Anspielung auf das Gedicht das Zeichen I yi.
Dieses Zeichen kommt auch in der 3. Strophe vor (T BEEE F.0ANES xingmai mimi, zhongxin ru yi,
'Slowly | moved about, As if there were a stoppage at my heart.') und beschreibt das Stocken des
Atems, ausgelost durch groRe Trauer (ibid.: 112). Daoxuan identifiziert sich beim Anblick des
zerstorten Tempels mit jenem anonymen Beamten der Zhou und verwendet diese literarische
Anspielung zum dramatischen Ausdruck seiner Gefiihle; (iber ‘Shuli’ siehe auch ZWDCD/10: 48971.43
und Cihai: Bd. 3, 5412, 5413.
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Der Verfasser [dieser Biographie] hat persénlich die Berichte (Bilder) Uiber die Taten

[von Sengchou] ({7l xingtu) herangezogen und bringt diese (£Y xu) direkt der
Nachwelt zur Kenntnis.

(3) Biographie und Hagiographie
Motivation zur buddhistischen Geschichtsschreibung

Die Art der Geschichtsschreibung in der Form der drei &f%/8 Gaoseng zhuan160
ist ein besonderes Merkmal des chinesischen Buddhismus und ohne Vorbild im
indischen Buddhismus. Die buddhistsche Historiographie orientierte sich an der
weltlichen, die in China eine lange Tradition hatte. Das Ziel war, den Buddhismus zu
etablieren und zu verbreiten und Uber die Tugenden von herausragenden Ménchen
zu berichten.

Daoxuans Quellen

Das Vorbild von Daoxuan war Huizhaos Gaoseng zhuan, der neben Inschriften und
diversen Aufzeichnungen hauptséachlich altere Biographien und Bibliographien als
Quellen benutzte. 161 Zwischen der Zeit Huizhaos und Daoxuans wurde in
buddhistischen Kreisen kaum biographisches Material Uber Ménche gesammelt, so
basiert Daoxuans Information auf eigenen Nachforschungen, der Befragung von
Reisenden, der Konsultation von literarischen Werken, Grabinschriften, etc. 162 Wwie
Koichi Shinohara gezeigt hat, spielen bei allen drei Gaoseng zhuan insbesondere
die Inschriften (8 3C beiwen), die oft anlaRlich des Ablebens eines Mdnches verfaft
wurden, und Legensammlungen eine wichtige Rolle. 163

In Daoxuans Biographie liber Sengchou finden sich etliche Legenden, die auch in
spateren Werken164 zitiert werden. Allerdings finden sich auch zusitzliche
Legenden und andere Versionen von Daoxuans Berichten. Dieser Sachverhalt legt
nahe, dal schriftiches Material Uber Legenden buddhistischer Ménche im Umlauf

160Gaoseng zhuan von Z Huijiao (zwischen 519 und 533 fertiggestellt) deckt die Periode
von 67 - 519. Daoxuans Xu gaoseng zhuan behandelt die Periode von 502 - 665 und % Zannings
KEfa{H Song gaoseng zhuan (zwischen 982 und 988 geschrieben) die Zeit bis 982.
161Eine genaue Beschreibung von Huizhaos Quellen siehe in Wright 1990: 95-111.
62 jong 1979(1): 103.
83Koichi 1988: 120.
164auf dieses biographische Material Uber Sengchou wird weiter unten eingegangen.
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war. Weiters zitiert Daoxuan Inschriften von FE44F Xiang Lewang und ZUk
Weishu. Informationen gewann er auch durch bildliches Material aus Kléstern (&
xiangtu, 'bildliche Aufzeichnungen' und {TJE xingtu1695). Als andere Quelle zitiert
Daoxuan auch einmal 550 bieji, 'weitere Aufzeichnugen', die aber nicht naher
definiert werden.

Merkmale der Biographie/Hagiographie Uber Sengchou

Sengchous Biographie sticht durch ihren verhaltnismaRig groRen Umfang hervor.
Weiters wird er in einigen Biographien seiner Schiler und in einem theoretischen
Teil (Vergleich der beiden Monche Bodhidharma und Sengchou) erwdhnt. Das
Interesse an Sengchou spiegelt einerseits seinen EinfluR und seinen
Bekanntheitsgrad zur Zeit Daoxuans wieder, andererseits sind vielleicht auch
persdénliche Grinde im Spiel, da Daoxuan als Schiler der dritten Generation von
Sengchou gewertet werden kann. 166

Hervorstechend ist die (fur einen Meditationsmeister) groe Anzahl von Legenden
und Wundertaten. Auf der anderen Seite erfahren wir Gber Sengchous Leben und
Lehrinhalte auffallend wenig (Daoxuan nennt nur einige Meditationstechniken, die
Sengchou angewandt haben soll, und das Mahdaparinirvanasdtra). Der Grund daflr
ist wahrscheinlich, dalk Sengchou zwar ein einflulBreicher Meditationsspezialist seiner
Zeit war, aber zu Lebzeiten Daoxuans der genaue Inhalt seiner Lehre nicht mehr
bekannt war und seine Werke (z.B.: 'Zhiguan fa' méglicherweise schon verloren.

Daoxuans Beschreibung von Sengchou ist eine Art Idealbild eines chinesichen
Ménches: Geburt in einer wahrscheinlich aristokratischen Familie - Meister in den
weltlichen Klassikern - Berufung an den Hof - Absage an das weltliche Leben -
Lehrjahre als Mdnch - Askese - nach einigen Schwierigkeiten Durchbruch zur
Erkenntnis - Wanderjahre, in denen er Wundertaten vollbringt, Akte der
Barmherzigkeit bt und Menschen zum Buddhismus bekehrt - schlieRlich Berufung
an den Hof, um zum dynastischen Meister aufzusteigen - enge Beziehung zum
Kaiser und zur Aristokratie - anlaRlich seines Todes Grabinschriften hoher
Woirdentrager.

165()ber die Bedeutung des Begriffs xingtu habe ich keine Information gefunden. Vielleicht
handelt es sich um 7% xingzhuan ('Aufzeichnungen tber das Verhalten', die nach dem Ableben von
wichtigen Personen verfalt wurden, siehe Koichi 1988: 121) in der Form von Bildern.

1660kimoto 1987: 83. Siehe auch das Kapitel tiber Lehrer/ Schiiler von Sengchou.
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Breiten Raum nimmt in der Biographie die Beziehung Sengchous zu Kaiser
Wenxuan ein. Hier wird wieder ein Idealbild eines Ménches entworfen, der dem
Kaiser die Bodhisattva-Gellibde abnimmt und ihn veranlalt, den Staat gemaR
buddhistischen Vorstellungen umzubilden. Diese eher positive Bewertung Kaiser
Wenxuans ist sicherlich darauf zurlckzufihren, daR flr den Biographen Daoxuan
des Kaisers positive Haltung gegentber dem Buddhismus (der wahrend der
Nordlichen Qi vor Taoismus und Konfuzianismus gereiht war) ausschlaggebend
war167_ AuRerdem basierten seine Informationen auf den von hohen Beamten der
Nérdlichen Qi verfaflten Inschriften, in denen naturlich Wert auf ein positives Bild
des Kaisers gelegt wurde. Diese eher positive Schilderung Kaiser Wenxuans steht
allerdings in krassem Kontrast zu den spéateren Dynastiegeschichten, in denen die
Nordliche Qi als 'illegitime' Dynastie betrachtet und in denen Kaiser Wenxuan
zumeist als wahres Monster beschrieben wurde. 168

Zusammenfassend lalkt sich sagen, dall zur Zeit Daoxuans Sengchous Leben
bereits von Berichten Uber Ubernatlrliche Ereignisse und Wundertaten umwoben
war und er sich bereits zu einem religidsen Idealbild entwickelt hatte. Was fur eine
wichtige Rolle diese Legenden einnehmen, |aRt sich daran ersehen, dal sich noch
Jahrhunderte spater Ménche mit Wundertaten Sengchous identifizierten, um so an
seiner religiésen Autoritat teilzuhaben. 169

(B) ANDERE QUELLEN ZU SENGCHOUS BIOGRAPHIE/HAGIOGRAPHIE
(1) Legenden im Taiping guangji
Breiten Raum in der Beschreibung Sengchous im I F 50 Taiping guangjil?0

nimmt eine Legende ein, die seine Zeit als Novize schildert. Da diese Legende in der
von Daoxuan verfafldten Biographie keine Erwdhnung findet, wird sie hier Ubersetzt:

167Daoxuan selbst lebte wahrend der Tang-Zeit, in der der Buddhismus zwar in der

chinesichen Gesellschaft verankert war, aber offiziell hinter Tacismus und Konfuzianismus gereiht
war. Aulerdem unterlag der Klerus zahlreichen Beschrankungen und Kontrollen seitens des
Kaiserhauses. Als im Jahre 662 ein kaiserliches Edikt proklamiert wurde, demgemaR alle Ménche und
Nonnen verpflichtet waren, ihren Eltern und dem Kaiser Referenz zu erweisen, verfalite Daoxuan eine
an einen Sohn Kaiser 5% Gaozongs gerichtete Schrift zur Verteidigung des Standpunktes des Klerus
(McRae 1986: 48-49).

68Ein Vergleich dieser entgegengesetzten Standpurkte der weltlichen und buddhistischen
Historiographie ist durch den detaillierten Artikel von Jennifer Holmgren liber das Bild Wenxuans in
verschiedenen Dynastiegeschichten mdglich (Holmgren 1981).

9Dieser Aspekt wird im 3.Teil dieser Arbeit genauer behandelt.

70pas Taiping guangji wurde 978 auf kaiserliche Anordnung von Lifang (925-996) und

anderen zusammengestellt. Das Werk beinhaltet hauptsachlich Legenden berthmter Ménche.
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"Dhyéna-Meister [Seng] Chou der Nérdlichen Qi: Er lebte in Ye. Er schor sich das
Haupt kahl, um Ménch zu werden. Er war sehr berlihmt zu seiner Zeit und genol3
grofRe Popularitat.

[Die Novizen] verbrachten ihre Freizeit haufig damit, Ringkdmpfe abzuhalten. Auf
den Dhyana-Meister [Sengchou, der zu dieser Zeit noch Novize war] schauten sie
herab wegen seiner Schwache [beim Kampfen]. Die Ringkdmpfer schmahten ihn
[deswegen] unaufhdrlich. Chou schamte sich [ob seiner Unterlegenheit]. So ging er
[eines Tages] in die Zeremonienhalle (X dian) und schloR das Tor [hinter sich]. Er
umfaRte den FuB einer Bodhisattva-Statue171 und schwor: 'Ich bin zu schwach, um
mich durchzusetzen und werde [von den anderen Nozizen] ohne weiteres besiegt.
Ich schame mich daflr auf die entsetzlichste Weise. Es ist schlimmer als der Tod.
Du [Bodhisattva] bist bekannt fir Deine Starke. Du sollst mich beschitzen. Ich werde
Dir hier zu Deinen FuRen 7 Tage lang Verehrung erweisen. Gibst Du mir keine
Starke, will ich an diesem Ort sterben (ANEEFK S1U0FETF 1, bu yu wo i, bi si yu ci).
Ich werde meine Meinung nicht andern! Das ist eine endgultige Abmachung.!' Das
gelobte er in aller Emnsthaftigkeit. Die ersten zwei Tage verharrte er so und dachte
fest an seine Absicht172. Als der 6. Tag gerade anbrach, erschien die Gestalt eines
Vajra [Bodhisattvas] vor inm. In der Hand hielt er [d.h.: der Bodhisattva] eine Schale.
Die Schale war voll von Muskeln [d.h.: Fleisch]. [Der Bodhisattva] sprach zu Chou:
'Kleiner [Novize]! Du méchtest wohl Stérke erlangen? (/NF8KJ7°F xiaozi yu li hu).
Chou sagte: 'Ja, das mochte ich.' [Der Bodhisattva] sprach: 'Gedenkst du das zu
erreichen? (& nian zhi hu)', 'Ja!', 'Kannst du [dieses] Fleisch [in der Schale]
essen?', 'Nein, das darf ich nicht.' Der Geist [Bodhisattva] fragte: 'Warum denn
nicht?'. Worauf Chou antwortete: ‘Weil es einem Monch untersagt ist, Fleisch zu
verzehren (BFE AEIE. chujia ren duanrou gu er). Da nahm der Geist die
Schale, hob einen Léffel empor und hielt ihm [etwas] Fleisch hin. Der Meister wagte
nicht, [das Fleisch] zu essen. Da drohte ihm der Geist mit einem diamantenen Stab
(&M jingang chu). Chou erschrak und schickte sich an zu essen. In dem
Augenblick, als er den Mund &ffnete, sprach der Geist: 'Jetzt hast du schon gréRere

Starke erlangt. Bewahre sie gut und lehre sie. Streng dich an!' Der Geist
verschwand und es wurde Tag. Sengchou kehrte in seine Behausung zuruck. Alle

fragten ihn: 'Wo ist unser Dummkopf gewesen?' Chou gab keine Antwort. Dann
nahmen sie in der Halle ihre Mahlzeit ein. Nachdem sie fertig gegessen hatten,
versammelten sie sich zum Faustkampf. Der Meister sprach. 'Ich verflige Uber grofe
Starke! (A J7 wo you li). Ich furchte, ihr kénnt [meinen Kraften] nicht standhalten

171/5&]!] jingang (skr. vajra), 'Diamant’; der diamantene Donnerkeil Indras. Diamant symbolisiert
Harte, Unzerstérbarkeit, Macht. Jingang steht hier fir eine Statue, die einen solchen Donnerkeil halt
(Soothill: 280). Verschiedene Vajra-Bodhisattvas (%[ §& jingang pusa) siehe in Soothill: 282.

172 wortl.: 'Nutzen', 'Vorteil' (35 yi).
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(FEAHLZ kong bukan yu ru).' Der Reihe nach zogen sie an seinem Arm. Seine
Muskeln und Knochen waren jedoch Uberaus stark. Erstaunt und voller Zweifel
verstanden sie nicht [[was geschehen war]. Der Meister sprach: 'Ich werde euch
einen Beweis [meiner Starke] geben!" Daraufhin ging er in die Zeremonienhalle und
spazierte die Wand des Tempels entlang, von Westen nach Osten, einige hundert
Schritte. [Um einen weiteren Beweis seiner wundersamen Krafte zu erbringen] ging
er die Wand hinauf, bis er auf den 4 Firstbalken (42 liang) [des Tempels] anlangte.
[Weiters] zog er ein Gewicht von 1000 4 jun173 [..] Dem friher gering
Geachteteten unterwarfen sich nun alle [vor Furcht] schwitzend. Niemand wagte es
mehr, auf ihn herabzublicken. [...]"174

Es folgt eine weitere Legende, die uns bereits aus Sengchous Biographie im Xu
gaoseng zhuan bekannt ist: Sengchou erregt Kaiser Wenxuans Zorn, worauf sich
dieser aufmacht, Sengchou zu téten (gemaR dem Taiping guang ji in Begleitung von
‘zehntausenden' Reitern). Im Unterschied zu Daoxuans Version, gemaR der die
Ursache fur des Kaisers Zorn eine Intrige von Hofbeamten gegen Sengchou war,
erregte Sengchou in der Legende im Taiping guangji den Unwillen des Kaisers,
indem er zu viele Ménche um sich versammelte. 175 Beide Versionen stimmen darin
Uberein, da® Sengchou den Kaiser besanftigte, indem er, insgeheim von des Kaisers
Vorhaben wissend, an den Eingang der Schlucht, in der das Kloster lag, kam, um
dort den Tod zu erwarten; mit der Intention, auf diese Weise den Tempel durch sein
Blut nicht zu verunreinigen.

In einer weiteren Episode richtet Kaiser Wenxuan an Sengchou die Bitte, eine
Demonstration seiner Ubernatirlichen Krafte zu geben:
"Am Eingang der Schlucht standen in allen Richtungen Tausende Baume

(FE T HAE TR zhufang shi mu shu gian gen). Der Dhyana-Meister sprach eine
Zauberformel und alle Baume erhoben sich in die Lufte. Nun schiug er auf sie [d.h.:

die Baume (Baumstamme)] ein (5 FHH#EEE zixiang tuij). Mit einem Getose, das dem

1731 4 jun entspricht 30 f jin; 1 jin ist ca. 1,3 Ib. (Pfund); 1 jun sind also 40 Ib.; 1000 jun
entsprechen demnach 40000 Pfund (siehe Ciyuan: 1727).

174 Taiping guangji (Hg. Lan 1983): 36-37.

751n der Tat ist die Version dieser Legende, wie sie im Taiping guangji beschrieben wird,
wahrscheinlich der Wahrheit naher als Daoxuans Fassung. Die Zahl der Monche war zur Zeit der
nérdlichen Qi bereits der kaiserlichen Kontrolle unterworfen und das Ansammeln zu vieler Anhanger
war in der Tat ein VerstoR gegen das Gesetz.

Bernard Faure macht im Zusammenhang mit Legenden tber Shenxiu darauf aufmerksam, daR
das Taiping guangji zwar hauptsachlich ein Legendensammiung ist, andererseits offensichtlich von
relativen frihen Quellen Gebrauch macht, die entweder nicht weiter (iberliefert oder aus den offiziellen
Werken gestrichen wurden (Faure 1989: 176, Fn.24). Die Existenz von verschiedenen Versionen von
Legenden Uber Sengchou legen den Schiuft nahe, dall im 10. Jht. noch immer diverses Material bzgl.
Sengchous Hagiographie im Umlauf und Daoxuans Xu gaoseng zhuan nicht die einzige Quelle war.
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Krachen von Donner glich, hieb er sie in Stlicke. Die Teile regneten aus der Luft
herab. Der Kaiser war zu Tode erschrocken und lief seinen Hofbeamten hinterher,
die sich [aus Angst] in alle Winde zerstreuten. Er bat Sengchou, [mit dem Spektakel]
aufzuhoren."176

AbschlieRend wird das Dahinscheiden Sengchous beschrieben:

"[Der Kaiser] befahl, zur Bekehrung der Menschen einen Tempel zu bauen [in dem
Sengchou wohnen sollte]. [Sengchou] konnte dies [-es Ansuchen] nicht abschlagen.
Danach war er in FfM Pin-zhou damit beschéftigt, ein Steinséule [mit
buddhistischen Texten] (i chuangzi) zu errichten. Noch bevor sie vollendet war,
erkrankte er. Als sein Ende nahte, klagte er (&t tan): 'Ach, Leben und Tod! Den
Menschen ist eine begrenzte Lebensspanne zugeteilt (N\Z 4 ren zhi dafen).
Nicht einmal Buddha (413K Rulai) selbst konnte dem entgehen. Meine Arbeit jedoch
ist noch nicht vollendet. DarGber grame ich mich. Ich hoffe, daf? ich nach meinem
Tod [als] ein 'Méachtiger von groRer Tugend'177 [wiedergeboren] werde, um mein
Werk fortzusetzen!" Nachdem er dies gesprochen hatte, schied er dahin. 30 Jahre
spater kam der Kaiser 3C7#% Wendi der [f§ Sui-Dynastie in Bing-zhou vorbei.178 Als
er den Tempel sah, erinnerte er sich in seinem Herzen an alles (\[>H¥RIRFCEIR xin
zhong huanran jiyi) [,was geschehen war]. [Der Tempel] ahnelte dem Ort, an dem er
in der Vergangenheit [d.h.: in seinem letzten Leben] praktiziert hatte. Er verbeugte
sich und zollte Respekt. [...] Er lieR sich in Bing-zhou nieder. In groRem Stil erneuerte
er [den Tempel] (KEL*EE daxing ying qi), bis der Tempel vollendet war. Die
Menschen der damaligen Zeit nannten den Kaiser 'Machtigen von grof’er Tugend'

(KJ1-E# dali changzhe). 179

(2) Biographie im Shenseng zhuan

In den 'Biographien wundertatiger Monche' 180 wird zunachst Sengchou als Novize
beschrieben. Die Episode, in der Sengchou bei den Ringkampfen unterliegt und

178 Taiping guangji (Hg. Lan 1983): 37.

1775 #14E# dali changzhe; dali von tberragenden Kraften (Nakamura: 930d); changzhe
bezeichnet entweder einen wohlhabenden Menschen oder eine Person von groRBer Tugend
(Nakamura: 963a, Bed.1 u. 3).

17830 Jahre nach Sengchous Tod: im Jahre 590.

9Djese Legende ist wirklich bemerkenswert! Sui Wendi, der die nérdlichen und stdlichen
Dynastien wiedervereinte und ein grofRer Férderer des Buddhismus war, als Wiedergeburt Sengchous!
180pje Biographie Sengchous: #f%{# Shenseng zhuan, T.50/2064: 966b27-967b3. In
Démievilles Katalog tber die Werke in T. als anonymes Werk beschrieben (Démieville 1978: 166). Im
Wenhua cidian: 418 wird ein Verfasser namens HJi{#l Ming Chengzu angegeben. Das Werk wurde
um 1417 verfaRt und umfaRt die Hagiographien von 208 Monchen, beginnend mit 2535 EERE
Zhushemosheng (Kasyapa Matanga), der zur Zeit des Kaisers J£F§7F Han Mingdi (76-89) nach
Loyang kam, bis zu Monchen der J1; Yuan-Dynastie (1280-1368).
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schlieBlich Gbernatlrliche Krafte durch einen Bodhisattva erhélt, folgt beinahe Wort
fur Wort der Beschreibung im Taiping guangji. Danach folgt die Legende Uber den
Geist, der die Quelle des Klosters versiegen la3t und der von Sengchou bezwungen
wird. Die Beschreibung folgt derjenigen im Xu gaoseng zhuan; dasselbe gilt fur die
Legenden Uber die Zahmung der Tiger, das Verschwinden der taoistischen
Schriften, die Begegnung mit den Aussatzigen und dem Geist, der ihn zur Meditation
anspornt, die Berufung an den Hof, die Geschichte Uber den Mann, dessen Kinder
Jahr fur Jahr von einem Damon verschlungen werden, der Bericht Gber die Intrige
gegen Sengchou, worauf Kaiser Wenxuan ihn téten méchte, die Demonstration
seiner UbernatUrlichen Kréfte, die er dem Kaiser gibt, und die von Beschreibung
Sengchous Begrabnis.

Dartber hinaus berichtet der Verfaler des Shenseng zhuan eine weitere Legende,
die in den anderen Materialien Uber Sengchou nicht aufscheint:

"Ein gewisser #tE Duchang aus &[5 Songyang!81 hatte eine &#uRerst
eiferstichtige Frau namens HIES Liushi. Es gab eine Dienerin mit Namen 43
Jinjing, die von [Du]Chang angewiesen wurde, ihn zu baden und ihm die Haare zu
schneiden. Liushi [wurde daraufhin sehr eifersiichtig und] schnitt ihr [d.h.: der
Dienerin] zwei Finger ab. Bald darauf wurde Liushi von einem Fuchs gebissen. Zwei
Finger verlor sie. Es gab noch eine Sklavin namens L3 Yulian. Sie hatte groRe
Fahigkeiten beim Vortragen von Liedern. Chang liebte sie [oder: ihren Gesang] und
bewunderte sie wegen ihres Kdnnens. Liushi schnitt ihr daraufhin die Zunge ab.
Daraufhin bekam Liushi ein Geschwur an der Zunge, die rasch zu faulen begann. So
wandte sie sich an Sengchou und legte eine Beichte ab. Sengchou, der [von dem
Sachverhalt] davor schon in Kenntnis war, sprach folgende Worte zu Liushi: 'Du bist
eifersuchtig. Die der Dienerin abgeschnittenen Finger fuhrten zum Verlust deiner
zwei Finger. Einer [anderen] Dienerin hast du die Zunge abgeschnitten, und heute
bist du drauf und dran, deine zu verlieren. Wenn du ehrlich bereust, kannst du [das
Ubel] abwenden.' Liushi verbeugte sich vor ihm und flehte ihn an [, ihr zu helfen).
Nachdem 7 Tage verstrichen waren, sprach Chou vor [ihrem] weit gedffneten Mund
eine Zauberformel, worauf zwei Schlangen, die langer als 1 Ful® (J< chi) waren, aus
der Mundhohle herauskrochen. Chou sprach schnell eine weitere Formel, worauf die
Schlangen zu Boden fielen. Die Zunge [von Liushi] gesundete daraufhin wieder."182

181Der heutige Z#15% Dengfeng-xian in Henan (Diming: 1002a).
1828henseng zhuan, T.50/2064: 967a20-28.
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(3) Weitere Quellen

Sengchou ist weiters in drei historiographischen Werken der X% Tiantai-Schule
ein kiirzerer biographischer Eintrag gewidmet, im #4542 Fozu tongji183 des 13.
Jahrhunderts und im {#$HEE{X @, Fozu lidao tongzail84 und BEECFE L WE Shishi
jigu lue185 des 14. Jahrhunderts. Beide Werke schildern einige schon aus frilheren
Biographien (hauptsachlich dem Xu gaoseng zhuan) bekannte Anekdoten aus
Sengchous Hagiographie.

183T 49/2035; 245a27-b28.
1847 49/2036: 553b4-20.
18571 49/2037: 801c8-16.



TEIL Il -LEHRE

In diesem Kapitel wird das Material analysiert, das uns AufschiuR Uber das
Verstandnis Sengchous von Meditation geben kann. Dieses Material kann in zwei
Teile gegliedert werden: (1) die Angaben des Biographen Daoxuan, ca. Mitte des 7.
Jahrhundert verfalit; (2) die Analyse der Traktate aus dem Dunhuang-Material, die
Sengchou als Verfasser anfuhren. Ein Vergleich dieser zwei Informationsquellen soll

uns helfen, tber die Authentizitat Sengchous in Hinblick auf die Dunhuang-Texte zu
urteilen.

(A) MEDITATIONSMETHODIK GEMAR DEM XU GAOSENG ZHUAN
(1) Einleitung: Der Buddhismus im Norden Chinas

Die getrennte Entwicklung des Buddhismus im Norden und Stden186 beginnt um
das Jahr 313, als die Hauptstadt Luoyang von den Hunnen zerstdrt wird. Die
Chinesen verlieren ihre Haupsiediungsgebiete im Norden, und die Oberschicht flieht
in den Stden Chinas. Dort gewinnt der Buddhismus insbesondere fiir die Adeligen
schnell an Bedeutung, die in ihm einen Ausweg aus der tristen Situation im Exil
sehen. Das Klosterleben bietet eine Rickzugsmoglichkeit und der Buddhismus mit
seinen Institutionen, seiner ausgefeilten Doktrin, seinen meditativen Methoden und
ethischen Grundlagen (z.B. dem Bodhisattva-ldeal) gibt die nétigen
Rahmenbedingungen, um diese Art des Rickzugs aus dem weltlichen Leben
attraktiv zu machen.187 Die Kléster erhalten grofiziigige Zuwendungen seitens der
adeligen Familien und werden bald Zentren intellektueller Aktivitaten. Etliche
Kommentare zu Sitren werden verfallt und deren Inhalte mit konfuzianischen und

186Arthur Wright unterscheidet 4 Phasen in der Entwicklung des chinesichen Buddhismus: (1)
Periode der Vorbereitung ("Period of Preparation”). 65-317 (siehe Wright 1959: 21-41; Wright 1983: 4-
10); (2) die Periode der Anpassung an die chinesische Kultur ("Period of Domestication"), die sich mit
der Zeit der Teilung Chinas in nordliche Reiche unter Nicht-Chinesen und den siidlichen Dynastien
unter chinesichen Kaisern deckt: 317-589 (siehe Wright 1959: 42-64; Wright 1983: 10-20); (3) die
Periode der Akzeptanz und des Entstehens spezifisch chinesischer buddhistischer Schulen ("Period of
Acceptance and Independent Growth"), beginnend mit der Wiedervereinigung Chinas unter der Sui-
Dynastie und der damit verbundenen Synthese des sudlichen und nordlichen Buddhismus, die den
Grundstein legte fur die groen Schulen (Tiantai-, Jingtu-, Huayan- und Chan-Schule) der Tang-Zeit:
589-ca. 900 (siehe Wright 1959: 65-85; Wright 1983: 20-29); (4) die Periode der Aneignung ("Period of
Appropriation”), wahrend der passende Elemente der buddhistischen Philosophie in den Neo-
konfuzianismus integriet werden, andererseits populdarer Buddhismus und Taoismus sich fast
ganzlich vermischen: ca. 900-1900 (siehe Wright 1959: 86-107; Wright 1983: 29-33).

Uber den Buddhismus wahrend der Teilung in nordliche und sudliche Dynastien siehe weiters
Tang 1955, Ch'en 1973: 121-212; Uiber den Buddhismus der Nordlichen Wei siehe Tsukamoto 1942,
Tsukamoto 1985: 239-460, Tsukamoto 1957; Huang 1990: 34-164; Takasaki 1987: 280-283.

187wright 1983: 11-12.
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taoistischen Idealen vermischt. Auf der anderen Seite dringt der Buddhismus als
Erlésungslehre in populdre Kulte ein. In Konkurrenz mit dem Taoismus entwickelt er
Gebetsformeln, Zeremonien und Rituale fur géttliche Hilfe, Heilung von Krankheiten,
Abwendung von Katastrophen, etc.188 Im 6. Jahrhundert ist es dem Buddhismus
gelungen, eine dominante Rolle in der rituellen Dorfstruktur einzunehmen und sich
tief in den Lebensbereichen aller sozialer Schichten zu verankern. 189

Nach der Teilung Chinas erlangte der Buddhismus im Norden bei allen Schichten
der Gesellschaft (d.h.: den Fremdherrschern190, der im Norden verbliebenen
chinesischen Oberschicht und den Bauern) groRe Popularitat. Charismatische
Monche und Missionare, die wie die nérdlichen Herrscher oft ebenfalls Nicht-
Chinesen waren, dienten als Berater und betatigten sich - wie vormals ihre
taoistischen Kollegen - als Wundertater, Wahrsager, Kalenderspezialisten, Arzte,
etc.191 Der Bau von Kisstern, die bald Zentren von Handel, Kunst (z.B. die
Bauwerke und Bildnisse in den Héhlen von Yungang und #2F5 Longmen192) und
Landwirtschaft wurden, wurde groRzugigst unterstitzt. Um die wachsende Zahl der
Ménche193 unter Kontolle zu halten, wurde der Klerus in einem hierarchischen
System organisiert. 194

188jpid.: 13.

189ibid.: 14. Der groRe EinfluR des Buddhismus hatte auch Machtmifbrauch zur Folge: Durch
die teuren Tempelbauten werden die Ressourcen des Landes aufgebraucht, Ménche versuchten, auf
die weltliche Politik EinfluR zu nehmen; manche Kaiser, insbesondere ¥25.7% Liang Wudi (502-549
reg.), der zu einem der groRten Forderer des Buddhismus in der Geschichte Chinas zéhlt, widmeten
sich in solchem Ausmall der Austbung und Foérderung des Buddhismus auf Kosten der
Regierunggeschafte, dal ihre buddhistischen Aktivitdten nicht unerheblich zu einer Schwichung und
Destabilisierung des Reiches beitrugen (Uber Liang Wudi siche Ch en 1964: 124-128).

90Eine Ausnahme war der 3. Herrscher des Toba-Reiches der Nordlichen Wei, Kaiser P NV
Tai Wudi (424-452 reg.), der im Jahre 446 eine groRe Buddhistenverfolgung befahl (die erst 454
endete), im Laufe derer etliche Ménche in den Laienstand gezwungen oder getétet und eine Vielzahl
buddhistischer Bauwerke zerstort wurden (siehe Ch'en 1964: 147-153).
91wright 1983: 16. Wahrend im Stiden der Herrscher als ‘Laien-Patron’ (skr. mahadanapati)

fungierte, unter dem die Monche oft groen Spielraum hatten und beispielsweise von den Ublichen
Ehrenbezeugungen gegenulber dem Kaiser ausgenommen waren, wurde im Norden der Herrscher
anfanglich als personifizierter Buddha angesehen, dem die Ménche absolutes Gehorsam schuldeten
(ibid.: 19).

192gjehe Ch'en 1964: 165-177.

193ende der Nérdiichen Wei wurden etwa 2 Millionen Ménche und Nonnen in ca. 30 000
Kléstern und Tempeln gezahlt (ibid.: 158). Ein wichtiger Faktor bei der Ausbreitung des Buddhismus
und der dafir noétigen finanziellen Mittel war die Etablierung von sog. 'Buddha-Haushalten' ({55 2
fotu hu) und 'Sangha-Haushalten' (f$#5= sengzhi hu), Mitte des 5. Jhts. vom Ménch B¢ Tanyao
initiiert. Die Sangha-Haushalte bestanden aus Gruppen von Familien, die jahrlich eine gewisse Menge
Getreide an die nahegelegenen Kloster abgeben muften. Die Buddha-Haushalte bestanden aus
Kriegsgefangenen, Sklaven oder Verbrechem, die dazu verpflichtet waren, zu Klostem gehdrige
Felder zu bestellen oder manuelle Arbeiten in den Klosteranlagen zu verrichten. Das von den
Sangha-Haushalten abgegebene Getreide war streng genommen Besitz des Kaisers und solite
gegebenenfalls bei Hungersnéten fir das Volk verwendet werden. Naturgem&R wurde die Verwaltung
des Getreides von manchen Kiostern zur eigenen Bereicherung miBbraucht. In Hinsicht auf die
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GroRes Gewicht wurde im Norden auf die Verehrung von Buddhas gelegt,
insbesondere des historischen Buddhas Sakyamuni und des zukinftigen Buddhas
Maitreya. Aus den Bildnissen und Inschriften in Longmen, in der N&he der
Hauptstadt Luoyang gelegen, wird ersichtlich, daR die religiose Auspragung des
Buddhismus vom Mahayana-ldeal (universelle Erlosung, Mitgefihl, Wobhltatigkeit)
ausging. Viele Statuen wurden von der kaiserlichen Familien gespendet, um Gllck,
Langlebigkeit und Wohlergehen derer Mitglieder zu sichern. In den Inschriften
werden auch haufig Gefuhle der Pietat gegentber Eltern und Verehrung gegeniber
verstorbenen Familienmitgliedern ausgedriickt, ein Hinweis auf die Integration
typisch chinesischer Werte in den Buddhismus. 195

Neben dem religiosen Aspekt blihten ebenfalls die Studien buddhistischer
Philosophie. Insbesondere durch die Tatigkeit Kumarajivas (J&EEZE(T Jiumoluoshi)
in Changan zwischen 401 und 409 wurden etliche Mahayana-Satren in qulitativ
hochwertigen Ubersetzungen verfligbar. Schriften wie das Mahdparinirvapasatra (um
das sich die {£%2 Niepan-Schule gruppierte), Avatamsaka, Lotus-Sdtra, Dasa-
bhimikasatra, Dasabhimikaséastra (Hiz Dilun-Schule), Mahayanasamgraha (B&if
Shelun-Schule) erlangten groBe Popularitat. Ménche konzentrierten ihre exegetische
Tatigkeit oft auf ein spezifisches Sdtfra und bildeten so etwas wie 'Schulen'.
Besondere Aufmerksamkeit wurde im Norden der Meditationspraxis geschenkt.
Relevante Texte sowohl der Hinayana- (Ubersetzungen von Z1t{ An Shigao,
JF % Kang Senghui, etc.) als auch der Mahayana-Tradition (z.B. Ubersetzungen
Kumarajivas, Buddhabhadras) waren zugénglich, und die Zahl der Dhyéana-
Spezialisten stieg im Laufe der Zeit.

(2) Meditationsmethodik

In Daoxuans Biographie begegnen wir einigen meditativen Techniken, fur deren
Anwendung Sengchou bekannt gewesen sein soll. Im Gegensatz zur Beschreibung
von Sengchous Karriere als Wundertater und seinem Wirken am Kaiserhof gibt uns
Daoxuan keine detaillierte Beschreibung Uber Sengchous Lehre. So kénnen in
diesem Teilkapitel die angegeben Termini nur in allgemeiner Weise und in
Beziehung zur Epoche, in der Sengchou lebte, behandelt werden.

Buddha-Haushalte gab es ebenfalls MiBbrauch. Da die Mitglieder von Buddha-Haushalten
Steuerfreiheit genossen, kam es zu einer rapiden Ausbreitung von Mitgliedschaften (siehe Ch’en
1964: 154-158).

194Eine Beschreibung der hierarchischen Struktur siehe in Tsukamoto 1957: 370 f.

195Ch en 1964: 177-180.
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Zhiguan

Laut Biographie hat Sengchou auf Ansuchen einiger hoher Beamter sein Wissen
tiber Meditation in einem Werk namens [}k Zhiguan fa, das man mit 'Methodik
der Konzentration und Versenkung' oder 'Methode des samatha-vipasyana'
Ubersetzen kénnte, aufgezeichnet.

1k zhi und #, guan196 sind mediative Methoden, die im Buddhismus seit frihester
Zeit angewandt wurden, und (zusammen mit % jie, skr. sfla, den ethische Regeln),
den Weg (JH dao, skr. méarga) eines Praktizierenden zur Erlésung vorgeben:

"Consider one of earliest and simplest statements of the Buddhist path, the
so-called 'three trainings' (frinf §iksani). In this scheme, the practitioner is
instructed to begin pursuit of liberation by cultivating si/a, the obedience to
basic moral rules (nonviolance, avoidance of false speech, etc.) that
comprises the first training. These rules restrict human physical, verbal, and
mental activity to actions that are effective for liberation. The rationale for such
ethical discipline at the outset and foundation of the path is that morality
minimizes present mental anguish, guilt, and uncertainty, thereby engendering
the more rudimentary forms of tranquility, which form the basis of meditation
or higher tranquillity (§amatha). But according to this rationale, tranquillity is
no mere abstraction, nor is it an ideal goal divorced from actual practice (in
this case, the fundamental practice of morality). Rather, it is something
concrete, a pattern of experience embodied in the practitioner's ethical
observances.

The control over responses to external stimuli that the student gains through
moral observance, and the measure of tranquillity that morality allows, lead to
the developement of introspection. This then faciliates control over precisely
those mental, psychic, and somatic impulses that initiate action in the first
place. Such internal control further allows the practitioner to regulate the
subtler activities of the mind, permitting still finer mental focus and greater
concentration. In fact, it makes possible the growth of higher levels of
concentration (saméadhi), the second of the three trainings, which in turn
liberates the student to investigate the world and the 'self in the exercise of
discernment (vipasyanad). The insight (prajid) achieved through such
investigation (i.e., the third of the three trainings) reveals the nature of the
world to be impermanent (anitiya), unsatisfactory (duskha), and insubstantial
(anatman), thus confirming the fundamental Buddhist doctrine of the 'three
marks of existence' (fnlaksana). Finally, such insight brings to an end the

1961}; zhi: 'Ruhe’, 'Konzentration', 'Sammlung’, Gelassenheit des Geistes' (Petzold 1982: 59);
'alle Gedanken zum Versiegen (Stillstand) bringen' (. 348 % 1F 23 3%, sho-sé o shisoku suru;
Mochizuki: 1759); 'stop’, 'halt', 'cease’, 'silencing or putting to rest the active mind' (Soothill: 158);
'(mental) stabilization' (Sopa 1991: 49).

#8 guan: 'Befrachtung', 'Kontemplation', 'Schau’, ‘hineinschauen', 'betrachten’, 'Einsicht'
(Petzold 1982: 59); '[mentale und gegenstindliche] Objekte meditativ betrachten' (. ¥ > #1842
taishd o kanshé suru, Mochizuki: 1759); 'to look into', 'study’, 'examine’, ‘contemplation’, ‘insight'
(Soothill: 489); ‘higher vision' (Sopa 1991: 49). Als Synonyme fur zhi und guan werden héufig in
chinesischen Ubersetzungen 5E ding, skr. samadhi und 2% hui, skr. prajfia verwendet.
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impulses that sustain one’s ties to the phenomenal world of suffering and so
engenders the radical renunciation that is nirvdga."197

Fur die Ubung von samatha findet sich haufig eine Schematisierung in 9 Stufen, in
der letzten wird 'gleichmalige Konzentration' verwirklicht, der Geist des
Meditierenden verbleibt mihelos und auf beliebige Dauer in einem Zustand der
Konzentration. Basierend auf dieser Konzentration kann der Ubende nun sein
Mediationsobjekt (z.B. die Verganglichkeit aller Dinge, die Natur der '‘Unreinheiten’,
Begierden etc.) analysieren.198 Die Methode von zhiguan wird hauptsachlich in
Werken der Hinayana-Schulen und der Yogacara-Schule beschrieben.

In seinem Artikel Gber die Meditationsmethodik Sengchous bezeichnet Jan Yln-hua
zhiguan als eine in (frihen) Meditationstexten beliebte Methode199; abgesehen
davon sei dieser Begriff vom 7. Jahrhundert an ausschliefllich in Texten der 3&{;—?
Tiantai-Schule zu finden.200 Er nimmt dies Annahme zum Ausgangspunkt fur die
Theorie, daR der Terminus zhiguan im biographischen Material ein Schreibfehler
(aufgrund der Ahnlichkeit von 1l zhi und 1E zheng) fur IE#8 zhengguan (skr.
samyaksmrti), 'rechte Achtsamkeit, sein konnte.201 Zhengguan ist ein Terminus,
der in Ms.3 der Dunhuang-Texte verwendet wird. Ich kann dieser These wenig
abgewinnen, da sie ziemlich spekulativ ist und offensichtlich auf dem Wunsch, eine
Verbindung zwischen den Angaben in der Biographie und den Dunhuang-Texten
herzustellen, basiert. Zhengguan in Ms.3 ist auBerdem nur ein Terminus unter vielen
anderen, die in Ms.3 erldutert werden, und kein zentraler Begriff des Traktats.

Zhiguan war im 6. Jahrhundert aller Wahrscheinlichkeit nach ein auch in Mahayana-
Kreisen viel diskutierter Begriff. Er wird sogar im JCIE#E.(ref Dasheng qixin lun
(Qixin lun) verwendet. Dieser Text, der heute allgemein als Apokryphon angesehen
und dessen Entstehung Mitte des 6. Jahrhunderts in Nord-China angesetzt wird,
versucht die zu dieser Zeit vorherrschenden Problematiken, mit denen man sich in
buddhistischen Kreisen beschaftigte, insbesondere bzgl. der Natur des Geistes202,

197Buswell/Gimello 1992: 6-7.

198Eine ausfiihrlichere Beschreibung siehe in Sopa 1991,Petzold 1982: 57-65, Mochizuki:
1759-1760.

199siehe zum Bsp. 3EF S48 Zaahan jing (Samyuktagama): T.2/99: 28a, 146c, 318b; LS
Chuyao jing (Dharmapada), T.4/212: 632b.

200 jan 1983: 57.

201jbid.: 57-58.

02pas Hauptthema der Debatte war die Frage, ob der Geist/das BewuRtsein urspringlich rein

(tathagatagarbha-/Buddhanatur-Theorien) oder unrein (Yogacara -Schule) sei. Die tathdgatagarbha-
Ansicht Uber die urspriingliche Vollkommenheit des Geistes setzte sich durch (und so auch die damit
verbundene Theorie der Pldtzlichkeit der Erleuchtung) und wurde zur Grundlage aller chinesischen
buddhistischen Schulen der Tang-Zeit (Tiantai, Huayan, Jingtu und Chan; mit Ausnahme der Faxiang-
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in eine fir das damalige China passende Form zu bringen.203 Der Text, der in den
chinesischen buddhistischen Kanon aufgenommen wurde, war von allergrofter
Bedeutung fir die sich entwickelnden spezifisch chinesischen Mahayana-Schulen.
Weiters entwickelte sich zhiguan, wie schon erwiahnt, zu einer Domane der Tiantai-
Schule, deren 'Grunder & Huisi (515-577), ein ZeitgenoRe Sengchous, diesen
Terminus bereits verwendete. Sengchou wird, wie ich in Teil Ill dieser Arbeit noch
néher untersuchen werde, in spateren Werken der Tiantai Schule erwahnt. Dies
kénnte durchaus mit dem Augenmerk, das er auf die Methode von zhiguan legte, zu
tun haben. Faure schreibt Uber die Rezeption von zhiguan in China:

"[...] According to Hirai Shun'ei204 the Samatha-vipasyané method typical of
Indian Dhyana had fallen into disuse following the success of the Mahayana
ideas introduced by Kumarajiva (344-413) and the subsequent development
of the Madhyamika School of the Three Treatises ([=3fi] Sanlun). The stress
laid on wisdom (prajiid) to the detriment of concentration (saméadhi or dhyana)
found expression in a rejection of samatha to the profit of vipasyana. This
emphasis became prevalent in southern China, while northern China
remained more attached to the traditional practice of dhyana. This
situatuation, however, eventually led to a reaction - aiready anticipated in the
case of Buddhabhadra (359-429), the unlucky rival of Kumarajiva - that
manifested itself as a search for a new balance between concentration and
wisdom, a balance that was supposed to help reunify the Buddhist trends in
northern and southern China. But since it was doctrinally impossible simply to
return to the Hinayana practice of samatha-vipasyana, some monks tried to
redefine this practice in Mahayana terms. And the Wenshu shuo-jing205,
which had just been translated, helped greatly in the success of this
undertaking. By adapting this sutra’s notion of ixing sanmei [—f7 =Bk] , the
authors of the Awakening of Faith [Qixin lun] and the Mohe zhiguan were
indeed able to work out their new theory of samatha-vipasyana." 20

Aus diesem Zitat laBt sich folgern, dal® im 6.Jahrhundert zhiguan in der Tat ein
Begriff war, dem grof3es Interesse entgegengebracht wurde. Man versuchte, ihn in
Hinblick auf die Mahayana-Philosophie umzuformen. Lenkte man in der Hinayana
Praxis von samatha seine Aufmerksamkeit auf Objekte wie Korper oder Atem,
bekam diese Ubung im Qixinlun eine mehr metaphysische Note, indem etwa

Schule Xuanzangs, die sich nach der klassischen Yogacara-Philosophie orientierte; diese Schule
Uberlebte aber nur kurze Zeit); im China des 6. Jhts. wurden iiberdies Yogacara-Theorien mit
Schwerpunkt auf dem Ursprung der Tauschungen im menschiichen Bewultsein mit tathagata-
garbha-Theorien Uber die ursprungliche Vollkommenheit des Geistes/Bewultseins verbunden (siehe
Paul 1984).
03zhiguan wird im Qixin fun, T.32: 575¢ behandeit.
204Hirai 1971: 5-12.

205 B kil BT A2 ok BEEE RS Wenshushili suoshuo banruoboluomi jing, T.8/233: 732-739.
208Faure 1986: 101.
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dharmakéya oder dharmadhatu zum Gegenstand der Kontemplation wurden.207
Dieselbe Tendenz findet sich beim Tiantai Meister &5 Zhiyi, der eine Synthese von
Hinayana und Mahayana-Ubungen anstrebte:

"Take the Dharmadhétu as an object and concentrate all your thought on it. To take
it as an object is calming (§amatha) and to concentrate your thought is contemplation
(vipasyan4)."208

Si nianchu

Ein weitere Methode, die Sengchou gemaR den Angaben in seiner Biographie,
praktiziert haben soll, ist die 'Vierfache Achtsamkeit (Meditation)’, PURJE si
nianchu209, skr. (catvan) smrty-upasthanéni, p. cattaro sati-parthéna. Diese
Meditationstbung gliedert sich in 4 Stufen:

1. B /&% shen nianchu, skr. kdya-smrty-upasthanéani - Kontemplation uber die
Unreinheit (N bu jing) des Korpers.
2. %73 shou nianchu, skr. vedana-smrty-upasthanani - die Einsicht, daR Gefihle,
Sinneseindricke letztendlich Leiden (£ ku) herbeifuhren.
3. M/ xin nianchu, skr. citta-smrty-upasthdnéni - das Denken ist verganglich
(85 wuchang), ein Gedanken folgt auf den anderen.
4. V&R fa nianchu, skr. dharma-smty-upasthanéani, dharma (Gegebenheiten)
kénnen nur in Abhangigkeit voneinander existieren und haben keine eigene Selbst-
Natur (483 wuwo).210

In Sengchous Biographie findet sich auch eine genauere Angabe, nach welcher
Methode Sengchou si nianchu praktiziert haben soll, und zwar gemaR dem Kapitel
4T Shengxing des Mahaparinirvapasitras (JiIE824% Da banniepan jing).211
Dises Mahayana Sltra, das nicht zu verwechseln ist mit dem Mahaparinibbdnasutta
des Pali-Kanons, hat eine sehr komplizierte Entstehungsgeschichte und einen

207ibid : 102.
208ihid.: 103; B3 1 #i Mohe zhiguan, T.46/1911: 11b22.
09piese Methode ist seit der frihesten Periode des Buddhismus bekannt. Quellenangaben
siehe in Nakamura: 528d; siehe auch Mochizuki: 1973. Eine Beschreibung findet sich z. B. in
Nagarjunas K& 3 Dazhi du lun (Mahaprajiidparamita-séstra), T.25/1509: 198c-202b; tbersetzt in
Lamotte 1980, Bd.3: 1150-1176.
210s00thill: 114: "(a) contemplating the body as impure and utterly filthy; (b) sensation or
consciousness, as always resulting in suffering; (c) mind as impermanent, merely one sensation after
another; (d) things in general as being dependent and without a nature of their own. The four negate
the |deas of permanence, joy, personality, and purity."
11Die fur Nordchina relevante Ubersetzung ist die von Dharmaraksa im Jahre 423 - das sog.
'nérdliche Buch'. Uber die verschiedenen Ubersetzungen des Sitras und deren EinfluR siehe Ebert
1985: 10-17.
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heterogenen Aufbau. Die Hauptaussage liegt in der Behauptung, daR alle
Lebewesen Buddha-Natur ({4 foxing) besitzen und sogar fir solche, die keinerlei
'gute Wurzeln' GEHE shengen) besitzen, die icchéntikas (nach der Cittamatra-
Tradition von der Moglichkeit der Erlosung ausgeschloffen), Hoffnung auf
Erleuchtung bestehe. Als der erste Teil des Sitras Ende des 4. Jahrhunderts in
China Ubersetzt wurde, folgerte {E4= Daosheng bereits aus diser unvolistandigen
Ubersetzung die Méglichkeit der Erlésung fur alle Menschen. Er wurde daraufhin als
Heretiker bezeichnet aus der Mdnchsgemeinde ausgeschlossen; erst als der
restliche Teil Ubersetzt wurde, der Daosheng in seinen Folgerungen bestétigte,
wurde er in allen Ehren wiederaufgenommen. Das Mahéparinirvanasitra ist
insbesondere deshalb so bedeutsam, da es die ldentitdt von tathagatagarbha
('‘Buddha-Embryo'/Buddha-Natur) mit dem Selbst (Fk wo, skr. &tman) verkindet.
Dies steht im Kontrast zu anderen Satren der tathdgatagarbha-Doktrin wie dem Lan-
ka, das diese Verbindung zu dem Selbst vermeidet, um nicht den Grundsatz der
anatman-Lehre, der Lehre von der Nicht-Substanzialitat des Selbst zu verletzen. Das
Mahaparinirvapnasitras relativiert jedoch seinen Standpunkt, indem es die
Gleichsetzung von Selbst und Buddha-Natur als eine geschickte Lehrweise Buddhas
definiert, um Nicht-Buddhisten, die sich von der Lehre eines Nicht-Selbst
abgeschreckt fuhlen, zum Glauben zu bekehren. In dem Sdtra spricht ‘Buddha’ von 3
grundlegenden MiRverstandnissen: "(i) where there is no Self to conceive of a Self,
(i) where there is self to conceive of no Self; (jii) to meditate on no Self, maintaining
that according to wordly beings there is a Self but in the teaching of the Buddha
there is no such Self, and what is more there does not exist even the name of the
tathagatagarbha."212

Nun wollen wir einen Blick auf das Sdtra selbst werfen, um eine Vorstellung von si
nianchu in diesem Kontext zu bekommen. Im Kapitel Shengxing heil3t es:

"Der Bodhisattva praktiziet nun diese Kontemplation (7% nian) und erlangt
schlieRlich Vierfache Achtsamkeit (VU si nianchu). Ist [die Methode von] si
nianchu vollendet, dann verweilt er auf der 'Stufe der Geduld'.213 Verweilt der
Bodhisattva-Mahasattva auf dieser Stufe, kann er [die Versuchung durch] Begehren
(£ tan), Wainsche (8K yu), Zorn (2 hui) und Zwesifel ($E yi) tberwinden [...]'214

212Ruegg 1973: 81-82; Williams 1993: 99; in meiner Beschreibung des Mahaparinirvénasitras
folge ich hauptséchlich Williams 1993: 96-102. Uber Tathagata-garbha und Buddha-Natur siehe
Ruegg 1973; Brown 1991; Takasaki 1966.

213810 4 kanren di, "The stage of endurance, the first of the ten bodhisattva stages" (Soothill:
369).

214pahaparinirvapasotra, T.15/374: 434b18-20.
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Vor dieser Aussage, in der die Ubung von si nianchu mit der 1.Stufe der
Bodhisattva-Karriere verbunden wird, findet sich eine detaillierte Beschreibung der
Kontemplation Gber die Natur des Kérpers und das Wesen des Selbst, aus dem ich
nur auszugsweise Ubersetze:

"[...] der Bodhisattva bei seinen edien Ubungen meditiert tiber den Kérper vom Kopf
bis zum Fuf3. Die Karperteile wie Haare, Knochen, Zéhne sind unrein (AN bujing)
und schmutzig219" [Es folgt nun eine umfangreiche Aufzahlung von Kérperteilen
und Organen, die dieser Betrachtung unterworfen werden sollen. Dann wird die
Frage gestellt:] 'Wer besitzt dieses Selbst (& shei you shi wo)? Zu wem
gehoért das Selbst (3% & & 2 wo wei shu shei)? Wo verweilt es ((F7EAS & zhu zai
hechu)? [...] Dann Ubt er sich in folgender Uberlegung: 'Die Knochen sind das
Selbst." [Er kommt dann zur Erkenntnis], dal es [das Selbst] getrennt von den
Knochen existiert [Es folgt eine Beschreibung Uber die Betrachtung der Knochen,
ihrer Farbe, die Abhangigkeit von anderen Knochen, etc.] Der Bodhisattva-
Mahasattva betrachtet auf diese Weise samtliche Knochen des Korpers und
analysiert sie. Wenn er diese Betrachtung abgeschlossen hat, kann er die '3
Begierden' vernichten (Ef =%k duan sanyu): Die Begierde nach Form, die Begierde
nach Gestalt und die Begierde nach der allerkleinsten Bertihrung. Der Bodhisattva-
Mahéasattva, wenn er nun die hellen Knochen (F[={E]& qing gu) betrachtet, sieht
in allen 4 Himmelsrichtungen dieser Erde, oben und unten, nur diese helle Form.
[Diese helle Farbe wird mit der gelb-weillen einer Taube verglichen]. Nun meditiert
der Bodhisattva-Mahasattva auf diese Weise und zwischen seine Augenbrauen
erstrahlt ein Licht, das diese helle Farbe, ahnlich der einer Taube, hat. Nun erkennt
der Boddhisattva inmitten dieses allumfassenden Lichtes das Bildnis Buddhas.
Dabei stellt er sich die Frage: 'Wenn dieser Kérper unrein ist und nur aus
Bedingungen aufgebaut ist, die miteinander harmonieren [und so die lllusion der
Gestalt eines Kérpers wahrgenommen wird], wer kann dann [Handlungen ausfihren
wie] sitzen, aufstehen, gehen, stehen, beugen, dehnen, hinaufschauen,
hinunterschauen, sehen, zwinkern, husten, atmen, weinen und vor Freude lachen?
Bei allen diesen Handlungen gibt es keinen 'Meister' (i,HP#E 3+ ¢i zhong wu zhu)
[d.h.niemanden, der sie steuert, kein Ich, das sie kontrolliert]. Wer verursacht [diese
Handlungen] aber dann? Wenn man diese Frage stellt, erléschen die Erscheinungen
der Buddhas inmitten des Lichtes. Wiederum stellt man folgende Betrachtung an:
'Ist méglicherweise das BewuRtsein das Selbst (X723 huo shi shi wo)?' Dies ist
der Grund, warum alle Buddhas nicht von einem 'Selbst' sprechen [?]. Man meditiert

215ibid.; 433c23-24.



51

weiter: 'Das BewuRtsein entsteht und vergeht standig, vergleichbar mit flieRendem
Wasser, so kann es wiederum nicht das Selbst sein. Wenn das BewuRtsein nicht
das Selbst ist, so kdnnten vielleicht Einatmen und Ausatmen das Selbst sein.' Ein-
und Austamen jedoch haben die Natur des Windes (J& M fengxing). Die Wind-Natur
ist eines der '4 Elemente' (14K sida216). Welches unter den 4 Elementen ist aber
das Selbst? Die Erd-Natur ist nicht das Selbst, die Qualitat von Wasser, Feuer und
Luft ebenfalls nicht. Nun stellt man folgende Uberlegung an: 'In diesem Kérper hat
nichts ein Selbst. Es gibt nur einen 'Bewuftseins-Wind' (\[>E, xinfeng,
'BewuRtseinsstrom'), der durch allerlei miteinander harmonierende Bedingungen
verschiedene Taten zur Manifestation bringt.' Man kénnte es mit Magie und Zauberei
vergleichen; oder mit einer Fldte (5% konghou), die nach Belieben Téne von sich
gibt. Daher ist dieser Korper unrein und nur provisorisch durch allerlei
harmonisierende Bedingungen (Ursachen) zusammengesetzt. VWoher kommen
dann [Gefiihle wie] Leidenschaft und Begehren? Wenn man eine Schméahung
erleidet, woher kommt [die Reaktion von] Arger und Zorn? Der Kérper ist aus 36
Teilen zusammengesetzt, alle unrein und bel nach Schmutz riechend. An welchem
Ort soll man dann eine Schmahung ertragen? Wenn man eine Schméahung
vernimmt, stellt sich von selbst Denken und Urteilen (JEMf siwei) ein. Durch welchen
Laut bildet man das Konzept einer Schmahung (.5 jian ma)?. Aus einem
einzelnen Laut (—&3F yi yi shengyin) kann man nicht das Konzept einer
Schmahung bilden. Wenn man es nicht aus einem einzelnen bilden kann, dann auch
nicht aus vielen [Lauten bilden]. Aus dieser Uberlegung heraus sollte man [beim
Vernehmen einer Schmahung] keinen Arger empfinden. Angenommen es kommt
jemand und schiagt [dich], [in diesem Augenblick] mu man folgende Uberlegung
anstellen: 'Woher kommt dieser Schiag?' Weiters: 'Er wird durch eine Faust, ein
Messer oder einen Stock verursacht, die mit meinem Koérper in Kontakt treten, daher
nennt man es 'Schlag’. Aus welchen Griinden hege ich Arger gegeniiber dem
anderen [der mich schlagt]?” Nun bin ich es selbst, der die 'Schuld’ [d.h.:
Verantwortung] [fur das Empfinden von Zorn] auf sich nimmt (H#71lL4&% zizhao ci
jiu). [Zorn] entsteht deshalb, weil meine Empfindung (38 3% woshou) [des Schlages]
Teil der 5 skandhas217 ist, aus denen meinen Korper besteht. [...] Wenn man
unfahig ist, etwas [wie z.B. einen Schlag] zu ertragen [und auf die eben

216Skr. mahabhita, die 4 Elemente (Erde, Wasser, Feuer, Wind), aus denen alle Dinge
bestehen; sida wird auch fiir den physischen Kérper gebraucht (Soothill: 173).

217TH & wuyin, skr. paiicaskandha: '5 Aggregate’; die 5 Bestandteile, die ein (menschliches)
Wesen ausmachen: £& se, skr. rdpa, 'Form', physische Form in Bezug auf die 5 Sinnesorgane; =
shou, skr. vedana, 'Gefuhl', 'Sinneseindriicke’, "the functioning of the mind or senses in connection
with affairs and things" (Soothill: 126); A8 xiang, skr. safjfid, 'mentales Unterscheiden', ‘denken’, 7
xing, skr. samskéra, "the functioning of the mind in its processes regarding like and dislike, good and
evil" (ibid.); & shi, skr. vijidna, '‘BewuRtsein'.
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beschriebene Weise zu betrachten], zerstreut sich der Geist und wird chaotisch.
Wenn er sich zerstreut, verliert er 'rechte Achtsamkeit' (IE 2 zhengnian). Verliert er
diese, kann [der Geist] nicht Uber die Bedeutung von gut oder schlecht meditieren.
Wenn er dies nicht vermag, begeht er schlechte Taten (dharma). Infolgedessen fallt
er in die Hdlle oder [in die Existenzweise] von Tieren oder hungrigen Geistern. Wenn
der Geist auf diese Art meditiert, erreicht er [jedoch] 'Vierfache Achtsamkeit'
(U4 si nianchu].218

Okimoto verweist auf eine andere Stelle im Mahéparinirvanasdtra, die ebenfalls
diesen Terminus behandelt.219 In diesem Abschnitt wird si nianchu im Kontext von
fEAF wuzhu220, ‘Nicht-verweilen' verwendet:

"Edle Ménche! Falls es einen Mdnch gibt, der zu proklamieren vermag, alle Wesen
hatten Buddha-Natur, wird er einen diamantenen Koérper (&R E jingang shen)
erhalten, der ohne Grenzen ist. [Er erlangt] Unverganglichkeit, Freude, Selbst,
Reinheit (7 chang, 4 le, I wo, & jing) - Korper und Geist sind ohne Hindernis -
und er kommt in den Besitz der 8 groRen Fahigkeiten.221 [..] Die Natur aller
dharmas ist ein Verweilen ohne zu verweilen (ZEAE{¥ wuzhu zhu)222 [...] Nicht-
Verweilen heillt die Perfektion des Gebens (dana-paramita). Der Tathagata erreicht
nun die Perfektion der Weisheit (prajfid-pdramitd) des Nicht-Verweilens.223 [..]
Nicht-Verweilen heilt das Uben von JU#4x5% si nianchu. Wenn der Tathagata beim
[Praktizieren von] si nian chu verweilen wirde, kénnte er nicht die hdchste
Erleuchtung224 erlangen. Das ist die Bedeutung von 'im Nicht-Verweilen verweilen'.
Nicht-Verweilen heifl’t die grenzenlose Welt der Wesen. Alle Tathagatas betreten

218 pahaparinirvapasitra, T.12/374: 433c-434b.

2180kimoto 1987: 84. Okimoto geht bei der Abhandlung liber Sengchous Meditationamethode
auf obige Beschreibung im Kapitel Shengxing nicht naher ein, da er die Stelle als zu allgemein in
Hinsicht auf si nainchu betrachtet. In der Tat wird aber besonders die erste Kontemplation tiber die
Unreinheit des Korpers und die dritte Gber das Nicht-Vorhandensein des Ichs in orginelier Weise
beschrieben. Die von ihm zitierte Stelle stammt nicht, wie von ihm behauptet, aus dem Kapitel 315
Fanxing (Edle Taten'), sondem aus dem Kapitel EfiFM¥EE Shizihou pusa (Bodhisattva
'Léwenmilch’; Léwenmilch ist synonym zu bodhi, Erleuchtung; Soothill: 324) .

20wuyzhu: "Non abiding; impermanence; things have no independent nature of their own, they
have no real existence as seperate entities" (Soothill: 377).

21 Mahaparinirvapasitra, T.12/374: 545¢23-25. /\ H #£ ba zizai oder )\ X H#E%, ba da zizai
wo: "The eight great powers of personality or sovereign independence, as one of the four qualities &
[chang], 4 [le], ¥ [wol, & [jing] of nirvana; powers of self-manifolding, infinite expansion, levitation
and tranportation, manifesting countless forms permanently in one and the same place, use of one
physical organ in place of another, obtaining all things as if nothing, expounding a stanza throught
countless kalpas, ability to traverse the solid as space." (Soothill: 35). Dieser Terminus wird exklusiv
im Mahé&parinirvapasitra verwendet, siehe insbesondere Kapitel 23, T.12/374: 498b-503c.

22ibid.: 546a1-2.

223ihid.: 646a29-b1.

224gkr. anuttara-samyaksambodhi, "unexelled complete enlightenment, an attribute of every
Buddha" (Soothill: 290).
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die grenzenlose Sphare aller Lebewesen und haben [zugleich] keinen Ort, an dem
sie verweilen. Ohne zu verweilen heift, ohne Heimstatte zu sein. Ohne Heimstatte
heifl’t nicht-existierend. Nicht-existierend heilt: ohne Geburt (4= wusheng, 'nicht-
entstanden’, 'ungeworden'). Ohne Geburt heil}t: ohne Sterben. Ohne Sterben heilt:
ohne Form (Merkmal) (#4H wuxiang). Ohne Form heift: ohne Bindung (Fessel)
(ZZ%R wufan). Ohne Bindung heilt: ohne Anhaften ($£3& wuzhuo). Ohne Anhaften
heiflt: ohne 'Ausflul (£ wulou) [d.h. ohne Unreinheiten, Leidenschaften, etc.].
Ohne Unreinheiten [sein] ist gut (3 shan). Gut bedeutet soviel wie: ohne Tun (3 %
wuwei). Ohne Tun ist mahdparinirvana. Mahéaparinirvana ist bestandig (% chang),
bestandig ist das Selbst (I, wo), das Selbst ist Reinheit (£} jing), Reinheit ist
freudvoll (4% /e). Unverganglichkeit, freudvoll, Selbst, Reinheit sind der Tathagata

(K rulai) [...1225.

Diese hier geschilderte Aufassung ist der traditionellen diametral entgegengesetzt, in
der Unverganglichkeit, Freude, Ichhaftigkeit und Reinheit negiert werden. Si nianchu
wird hier als uneriaRliche Ubung definiert, bei der der Bodhisattva jedoch nicht
verweilen darf, um vollstédndige Erleuchtung zu erlangen. In Hinblick auf eine
konkrete Ubung wird hier nichts Uber si nianchu ausgesagt.

Mochizuki rechnet Sengchou aufgrund seiner Affinitdt zum diesem Sifra zu den
Vertretern der sog. Nirvana-Schule (J2825% Niepan-zong)226. Nachdem das Sdtra
Ubersetzt worden war, erlangte es schnell grofle Popularitat. In den im 5. und 6. Jht.
entstandenen Systemen zur Klassifizierung der Sdfren rankte es ausnahmslos an
oberster Stelle.227

225 Mahaparinirvanasitra, T.12/374: 546b2-12.

226(Jber die Nirvana-Schule siehe Tang 1955, Bd.2: 832-834.

227pjese Klassifizierung der Schriften wird ¥]#{ panjiao (‘urteilen tber die Lehren') genannt.
Als die Satren sukzessive in China Ubersetzt wurden, wurde man bald der Unterschiede und der
manchmal offensichtlichen Widerspriiche zwischen den Aussagen der einzelnen Sdfren gewahr. Da
man in China vom Streit zwischen den Mahayana- und Hinayana-Schulen in Indien nichts wuRte,
nahm man jedes Sdtra als Wort Buddhas. Um Widerspriche zu vermeiden, hierarchisierte man die
Satren. Die beiden haufigsten Formen der Klassifizierung war die gemaR der Lebensabschnitte
Buddhas und die gemaR der Kapazitdt der Zuhdrer. So glaubte man, Buddha verkiindete die Satren
des frihen Kanons Schiillern von minderer Auffassungsgabe und etwa das Avatamsaka den weit
fortgeschrittenen. Das Mahéparinirvapasatra rankte bei allen Systemen an oberster Stelle. Der Ménch
28461 Huiguan etwa betrachtete es als die ewig giiitige Aussage (iber die Lehre, wahrend die anderen
Schriften nur provisorischen Charackter hatten und nur als geschickte padagogische Mittel (skr.
updya) zur Lehre flr weniger begabte Schiiler verwendet wurden (Mochizuki: 4151a:; eine detaillierte
Auflistung von Ménchen, die sich auf dieses Sdtra spezialisierten, siehe in ibid. 4150-4152).



Shiliu tesheng (fa)

Laut Biographie lernte Sengchou von einem Ménch namens jEHH Daoming, tber
den sonst nichts bekannt ist, die '16 auRergewdhnlichen und siegreichen Methoden'
(F7<85 B shiliu tesheng fa).228

Im folgenden eine Liste der 16 Methoden:229

(1) B A zhi xi ru (sich [des Vorgangs] des Einatmens bewuft sein)

(2) 1 B 1 zhi xi chu (sich des Ausatmens bewuRt sein)

(3) H1 B =45 zhi xi changduan (der Dauer der Atemziige gewahr sein)

(4) M1BiE 5 zhi xi bian shen (gewahr sein, wie der Atem den Korper filllt)

(5) BEFEF1T chu zhu shenxing230 (alle Aktivitaten des Kérpers einstellen [?])

(6) . shou xi231 (Freude empfinden)

(7) 34% shou le (Freude/Gliick empfinden)

(8) Zw& 24T shou zhu xinxing (alle Aktivitaten des Geistes wahrnehmen)

(9) LMEE. xin zuo xi (der Geist/das BewuRtsein aktiviert [Empfindung von] Freude)
(10) .L>YEH#E xin zuo she (der Geist/das BewuBtsein erlangt Konzentration)

(1) OMERRAR  xin zuo jietuo (der Geist/das BewuRtsein aktiviert [Gedanken an?]
Befreiung/Eriosung)

(12) #4E% guan wuchang (Uber Verganglichkeit meditieren)

(13) B HL guan chu san (Kontemplation Gber Entstehen und Desintegration [der
Dinge] [?])

(14) BIBESR guan li yu (Betrachtung zum Abstandnehmen vom Begehren)

228 may be recalled that Sengchou had learnt the 'Sixteen Extraordinary and Victorious
Methods from the dhyana Master Daoming'. We have no other reference on Daoming and the Sixteen
Methods ascribed to him are peculiar. The earlier reference to the term is found in the Xiuxing daodi
jing BITEHLEE (Yogacérabhimi) one of the earlier dhydna texts translated into Chinese by
Dharmaraksa in 284 A.D. The text has been classified within the Hi nayana tradition, and the full titie
of the methods is called the Sixteen Extraordinary and Victorious Methods For Counting Breath
(B ESFFB: shuxi shiliv tesheng fa). The subject matters of the methods are reflective
awareness of breath and mental process" (Jan 1983: 61). Jan Yin-hua klassifiziert das Xiuxing daodi
jing (T.15/606) als Hinayana-Sdtra; das Yogicdrabhimi ist jedoch das friiheste systematische
Kompendium der Yogéacéra/ Cittamétra-ldeologie; es gehért also eindeutig zu den Mahayana-Werken.

29rtur Link sieht in seinem Artikel tiber Bf¥€r Kang Senghui von einer Ubersetzung der 16
Methoden ab: "Following Demiéville, for the time | refrain from attempting to transtate this list since the
variant Translations and explanations necessitate a meticulous specialized study" (Link 1974: 225).
Um eine Vorstellung von dieser Methode zu vermitteln, flge ich den Termini eine provisorische
Ubersetzung bei, die aber auf Grund der Argumente im vorhergehenden Zitat keinen Anspruch auf
Richtigkeit erhebt.

230%1—3- shenxing, p. attano katani, skr. krtakrtam atmanas: Handlungen, Tatigkeiten des
Kdrpers (Nakamura: 771a, Bed.1). kann auch p. kdya-sankhara wiedergeben; den Kdrper betreffende
latente, potentielle Gestaltungskrafte (FEZRLT1 j. keiseiryoku); diese werden auch als Ein- und
Ausatmen definiert (ibid., Bed.2).

2313 xi, skr. priti, ananda.
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(15) ¥ guan mie232 (Betrachtung zum Erléschen)
(16) EF£42 guan qishe233 (Betrachtung zum Wunschlosen/zur Gleichgultigkeit [?])

Die 16 auRergewohnlichen und siegreichen Methoden' werden ebenfalls in dem
Vorwort von FR{f € Kang Senghui (3. Jht.) zum Kapitel tber die 'Vervollkommnung
der Meditation’ (skr. dhyédna-péramita) des 75548 Liudu jijing234 erwahnt:

"[The bodhisattva] ponders sixteen things (transcendental practices of 4ndpanasmrti
[=Atemachtsamkeit]), and thus concentrating his mind, gains dhydna. What are this
sixteen ? [...]."235 In diesem Text werden die 16 Methoden mit 75 shiliu shi
umschrieben. Im Yogacarabhmi mit 43 tesheng238, im K22 SF 48 Da anban
shouyi-jing mit f#§ sheng237

Obwohl die 16 Methoden' in einer Einfihrung zu den péramitas eines Bodhisattva
beschrieben werden, ist der Text in Hinsicht auf Doktrin und Meditationsmethodik
hauptsachlich hinayanistisch und vom Da anban shouyi jing beeinfluft.238

Die '16 Methoden' sind keine unabhangige Meditationsmethode, sondern mit der
bereits erwahnten 'Vierfachen Achtsamkeit' (si nianchu) verknupft:

"Ces seize pouvoirs sont rattachés aux quatre stades de pensée objective
(U/&pE  sinianchu) par lesquels on examine le corps (& shen), les
sensations (32 shou), 'esprit (:{> xin) et les choses (§ fa). Par ces seize
pouvoirs supérieurs, le fidéle peut maitriser les différents liens qui
I'enchai nent soit au niveau de la perception, de la sennsation, de I'affectivité,
soit au niveau de I'activité consciente et intellectuelle. Cette maitrise, aux
mieux cette harmonisation de I'esprit (#:.[» diaoxin), s’ opére par I'examen
(# guan) régi par ces seize pouvoirs supérieurs."

232& mie, skr. nirodha; Ausléschung der Existenz, der Leidenschaften oder auch Synonym fiir
nirvdna (Soothill: 405).

2332548 gishe, wortl. ‘wegwerfen'; gemaR Nakamura: 211d, Bed.2 'Gleichgultigkeit (ZERH.L> j.
mukan shin), skr. adhyupeksati (-te). "ignores, disregards, is indifferent to" (Edgerton: 18); skr.
pratiprasrambhana, pratiprasrambha(ya)ti: "puts and end to", "having brought to an end (by fulfilment)",
"completed” (ibid.: 366).

3471 3/152: '‘Gesammelte Siitren tiber die 6 Perfektionen [eines Bodhisattvas]'.

35T 3/152: 40c. Uber anapana ('Ubung des Atmens') siehe Link 1974: 213, Fn. 7.

2364754 HLL Xiuxing daodi jing, T.15/606: 216a.

377.15/602: 165a; siehe Link 1974: 225, Fn. 6. Das Da anban shouyi jing war einer der
popularsten (Hi nayana-) Meditationstexte, die von An Shigao Ubersetzt wurden. Man kénnte den Titel
mit 'Shtra Uber Achtsamkeit auf den Atem' Ubersetzten; % an und & ban transliteriert 4na, Einatmen,
und apana, Ausatmen (ibid.: 209, Fn. 3).

238ihid.: 208-209.

239Magnin 1979: 35/36. Siehe auch Foxue dacidian: 213.
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Wuting

Eine weitere Methode, die Daoxuan in der Beschreibung Sengchous erwahnt, ist die
des 'Funffachen Anhaltens' (F145& wuting). Mit vollem Namen heil’t die Methode
F{EDU& wuting sinian (‘Funfaches Anhalten und vierfache Achtsamkeit') oder
Ff5 088 wuting xinguan (Funfaches Anhalten und Kontemplation tber den
Geist/das Denken'). Wuting ist also ebenfalls mit der Praxis der vorher
beschriebenen ‘Vierfachen Achtsamkeit' eng verbunden. Das 'fiinfache Anhalten'
wird wie folgt untergliedert:

(1) A~ bujing (Unreinheit aller Gegebenheiten)

(2) 22 cien (Barmherzigkeit, Mitgefiihl)

(3) (A% yinyuan (Kausaler Zusammenhang zwischen den Gegebenheiten)

(4) F45 51 jie fenbie (rechte Unterscheidung)

(5) B B, shu xi (Zahlen der Atemzige)240

Jan Yun-hua schreibt Uber diese Methode:

"Along with the term of Four Applications of the Mind [si nianchu], we find
another term in biography of Sengyong (543-631), a disciple of Sengchou. It
states that this monk renounced his household life and learnt the dhyéna
method from Sengchou. He was able to learn it in a short period of a few days
only. The teacher was very pleased, so he told the others that 'The five Stops
and Four Applications of Mind are [now] completely in this disciple.’241 The
term Five Stops is rare and | have found almost no other reference on it. [...]
The aforementioned manuscript [Ms.1] shows that the Five Stops are a
unique term and a concept of the monk. It refers to the achievement of
freedom of mind from material and mental objects. Because the Five Stops
are mentioned in connection with the 18 dhatus or realms, my suggestion is

240300thill: 114. Nakamura merkt ebenfalls an, daf wuting xinguan und sinian chu zusammen
praktiziert wurden und in dieser vereinten Praxis auch |F#3] zhiguan, skr. samatha-vipasyanéa (der am
Beginn dieses Abschnitts besprochene Terminus) genannt wird. Er erklart den Begriff wuting xinguan
folgendermalen: jene Aktivitdten des Geistes aufgeben, durch die dieser getduscht und verblendet
wird, danach wird eine fiinfache Kontemplation ausgefiihrt: (1) Kontemplation tiber die Unreinheit der
Gegebenheiten, um damit die Begierde und das Haften des Geistes an den &ufleren Objekten
aufzulsen; (2) liber alle Lebewesen kontemplieren und dadurch Mitgefuhl zu ihnen entwickeln; (3)
Uber das Prinzip kontemplieren, daR alle Gegbenheiten bedingt sind, in Abhéngigkeit voneinander
entstehen und damit die Unwissenheit des Geistes auflésen; (4) die Einsicht (‘rechte Unterscheidung')
entwickeln, dal keine Gegebenheit eine substanzielle Entitat darstellt, sondern nur in Wechselwirkung
mit dem BewuBtseinsprozel entstehen kann ('5 Aggregate', skr. pafica skandah; '18 Elemente', skr.
asiadasa-dhatavah; eine Beschreibung der 5 Aggregate und der korrespondierenden 18 Elementen,
(d.h.: 6 Sinne, 6 Sinnesobjekte und 6 Arten des Sinnesbewultseins siehe in Takasaki 1987: 110); (5)
die Kontemplation Uber den ProzeR des Atmens durch das Zahlen der Atemzuge, um damit den
verwirrten Geist zu konzentrieren (siehe Nakamura: 1269a-b).

41y gaoseng zhuan, T.50/2060: 583c.
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that the term means the stopping of the five physical organs, namely eyes,
ears, mouth, nose and body from external influences."242

Jan versucht, anhand der Praxis des 'Funffachen Anhaltens', die in Daoxuans Xu
gaoseng zhuan und im Dunhuang-Manuskript Ms.1 (P. 3559, 631/27:1) erwahnt
wird, einen EinfluR Sengchous auf die Dunhuang-Manuskripte nachzuweisen. Seine
Argumente daflr sind jedoch nicht stichhaltig, da, im Gegensatz zu Jans Ansicht,
wuting kein 'einzigartiger Begriff Sengchous' ist, sondern Teil einer traditionellen
Ubung, wie oben gezeigt worden ist. Auch bezieht sich das 'Fiinfache Anhalten’ nicht
auf die 5 korperlichen Sinne, sondern {5 ting bezeichnet das Freiwerden von allen
Einflussen, durch die das BewuRtsein getauscht werden konnte, das 'finffach' (F1
wu) bezieht sich auf die weiter oben zitierte finffache Kontemplation.

Im allgemeinen Teil Uber die dhydna-Meister in Daoxuans Xu gaoseng zhuan findet
sich weiters folgende Erwahnung tUber Sengchou:

"Wiahrend der /&%% Gao Qi war die angesehenste Person von 7]t Hebei
Sengchou, wahrend der & Zhou [557-589] verehrte man in [der Region] [EfH
Guanzhong {5 Sengshi [...] Nur diese beiden Heiligen tberlieferten in der Folge
die Lampe, verbreiteten ohne Unterbrechung ihre Lehre. [...] Man muR in gleicher
Weise von Bodhidharma [F£#$2;:Z EE Putidamo] sprechen. Geheimnisvoll im Prinzip
verharrend, leitete er effektiv mit seinen Worten [die Leute von] 71L& Jianglo, und
seine 'Mauer-Kontemplation' (B2} biguan) gemaR dem Grofen Fahrzeug stellte die
Uberragende Leistung [seiner Zeit] dar. Die gebildeten Laien stromten herbei, um
ihm Achtung zu zollen, [zahlreich] wie an einem Markttag. Aber die Themen die er
behandelte, waren schwer zu verstehen. [...]

Indessen zeigt eine aufmerksame Prufung ihrer beiden Lehren [d.h. der Lehre
Bodhidharmas und der Sengchous], daR sie die beiden Rader desselben Fahrzeugs
sind (RIS BIFeZ — 8 raner guan bi liangzong ji sheng zhi er gui).
Waihrend Sengchou die 'Vierfache Achtsamkeit' (P02 5% si nianchu) bevorzugte, bei
dem die Regeln bestimmt, klar und leicht zu befolgen sind [...], richtete sich
Bodhidharma nach dem Prinzip der Leere (HE5% xuzong), dessen tiefer Sinn schwer
zu durchdringen ist [...]."243

Aus diesen Zeilen, in denen Bodhidharma mit Sengchou in Kontrast zueinander

gesetzt werden und ihre Lehren gleichzeitig als sich erganzend beschrieben (‘die
zwei Rader eines Fahrzeugs') werden, geht hervor, dal® Daoxuan Bodhidharma und

242 Jan 1983: 58-50. i
2437 50, 2060: 596b29. Ich folge der franzésischen Ubersetzung in Faure 1989: 30.
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Sengchou als die beiden bedeutensten Meditationsmeister des 6. Jahrhunderts
betrachtete (auf diese literarische Technik der Kontrastierung werde ich in Teil Iil
dieser Arbeit noch einmal kurz zuriickkommen).

In dem frihen biographischen Material Gber Sengchou werden insbesondere vier
traditionelle Meditationsmethoden erwahnt, namlich die Vierfache Achtsamkeit',
'Konzentration und Kontemplation', das 'funffache Anhalten' und die '16
auBergewodhnlichen und siegreichen Methoden'. Diese traditionellen Techniken
waren in China unter anderem durch Werke der Yogacara-Schule (also einer
Mahayana-Schule) zuganglich. Die gemeinsame Praxis der '16 siegreichen
Methoden', der ‘Vierfachen Achtsamkeit' und des 'Funffachen Anhaltens' sind auch
aus Huiyuans KFEeFEE Dasheng yizhang ('Kompendium Uber die Bedeutung des
Mahayana'), der Hauptquelle Uber buddhistische Praktiken des 6. Jhts., ersichtlich:

"Die '16 siegreichen Methoden' werden auf die Vierfache Achtsamkeit' angewandt.
Die ersten vier [der 16 siegreichen Methoden] beinhalten die rechte Achtsamkeit auf
den Atemvorgang, dies entspricht der Kontemplation Uber die [Unreinheit] des
Korpers. Die folgenden vier entsprechen der Kontemplation Uber die Gefihle, die
nachsten vier der Kontemplation Uber das Denken/den Geist, die letzten vier der
Kontemplation Uber [das Wesen der] Gegebenheiten (skr. dharma). Frage: Diese 16
siegreichen Methoden sind eine Kontemplationspraxis der Atem-Achtsamkeit, die
Atem-Achtsamkeit [ist verbunden mit] dem Funffachen Anhalten und der
Konzentration des Geistes. Warum sprach Buddha dann von der vierfachen
Achtsamkeit? Der Vipasyin [=Buddha erklarte es auf fogende Weise]: Es ist
aufgrund dieses geschickten Lehrmittels (updya) der vierfachen Achtsamkeit, dal
man von der vierfachen Achtsamkeit spricht. Die Bedeutung der vierfachen
Achtsamkeit durchdringt Beginn und Ende [des buddhistischen Weges], daher
spricht man von vierfacher Achtsamkeit [...].244

Neben diesen traditionellen Meditationsmethoden (die man auf den ersten Blick eher
unter Praktiken des Hinayana-Buddhismus reihen kénnte) war Sengchou
offensichtlich auch ein Vertreter des Mahayana, wie aus der Referenz in seiner
Biographie zum Mahaparinirvdnasitra und den Bodhisattva-Gellibden hervorgeht.
Im 6. Jht. war die Unterscheidung zwischen Hinayana- und Mahayana-Meditation

24 HWLZ AR, APINESEE £S5, WENsEE K LE,
wIUEEE, BB, 2+ 458, TrRZIRBIREBT, TR i O 2 Ji AR,
s, L& HER, ZBNE, XEISFEBIGE, WEU~E (Dasheng yizhang,
T.44/1851: 772a; siehe auch Okimoto 1987:85). Da 1% Huiyuan laut Xu gaoseng zhuan Sengchous
Kontemplationsmethodik iemnte, kénnte es sein, da® Sengchous Lehre im Dasheng yizhang ihren
Niederschlag fand (ibid.: 85).
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noch nicht sehr ausgepragt, wohl auch deshalb, weil frithe Meditationsmethoden oft
aus Werken der Yogacara-Schule bekannt waren. Aus der Beschreibung Daoxuans
geht auch nicht hervor, wie Sengchou diese Methoden interpretierte, und Daoxuans
Quellen bzgl. dieser Fragen scheinen eher durftig gewesen zu sein. AuBer Frage
steht, dal Sengchous EinfluR sehr gro3 gewesen sein muB und daR er
wahrscheinlich auf dem Gebiet der Meditation innovativ tatig war, wie aus dem
Interesse, das ihm Vertreter der spateren Chan-, Tiantai-, Jingtu- Schulen
entgegenbrachten (siehe Teil Il dieser Arbeit), hervorgeht.

(3) Lehrer und Schiiler
Fotuo

Der wichtigste Lehrer Sengchous war der indische Ménch Buddha (f#[F¢ Fotuo oder
¥ PE Batuo), der schon in Teil | ndher behandelt wurde. Ein anderer Lehrer, der in
Sengchous Biographie erwahnt wird, ist 18 & Daofang, der ebenfalls Schiler Fotuos
war und der Sengchou in der Methode der 'Konzentration und Kontemplation' (1} ¥}
zhiguan) unterwies 245

Zhimin und Zhishou

AuRer einer Erwahnung in £ & Zhishous (567-635) Biographie ist iber £/ & Zhimin
nichts bekannt. Zhimin wohnte im dem fur Sengchou erbauten Yunmen-si und war
dessen Schiiler.246

Zhishous Geburtsort war & Zhangbin247. In jungen Jahren wurde er im Yunmen-
Tempel Ménch unter Zhimin. Als er die Vortrage eines Ménch namens jEL
Dachong hérte, entwickelte er groRes Interesse fiir vinaya.248 Bereits im Alter von
30 Jahren begann er, selbst Uber vinaya zu lehren. Zhimin schickte ihn zwecks
Lehrtatigkeit nach Changan, wo er sein Quartier im ;g 5F Chanding-Tempel nahm.
634 wurde er Abt im neu erbauten 5.f&3F Hongfu-si. Durch seine vinaya-Lehren

245Xy gaoseng zhuan, T.50/2060: 553c4. In dem biographischen Eintrag uber Fotuo wird
Daofang ebenfalls erwahnt. "[Fotuo] hieR seinen Schiiler Daofang an, den Monch Sengchou zu
unterweisen [wortl.: 'hintberzufihren’]. Er [d.h. Daofang] lehrte ihm seine Meditationsmethode"
(R/—;r\% B REVPPIA4EHE. AL EZE, ibid.: 551b20-21).
45"Zhishou war anfanglich der Schiiler von Zhimin, der im Yunmen-si der Provinz A
Xiangzhou wohnte. [Zhi]Min war ebenfalls ein groBer Vertreter des dhyana und ein wichtiger
Reprasentant der Lehre iber den Geist (.(># xinxue). Er war einer begabter Schiiler Sengchous
(BPF/A 2 3 Bt ji Chou gong zhi shenzu ye), T.50/2060: 614a5.
247m heutigen #&EE Fujian.
48Der Teil des Tripitaka, der sich mit Ordensregeln beschaftigt.
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erlangte er groRe BerUhmtheit. Sein wichtigster Schiller war Daoxuan, der die
chinesische vinaya-Schule (5% Lu-zong) grindete und den Xu Gaoseng zhuan
verfalite. Daoxuan ist also Uber Sengmin und Sengshou indirekt mit Sengchou
verbunden. Dies mag auch einer der Grinde sein, da er Sengchou so groRe
Aufmerksamekeit in seinem biographischen Werk widmet.

Sengyong

M Sengyong (543-631) stammte aus einer Beamtenfamilie mit Sitz in /A Jiexiu
(im heutigen IJ7§ Shanxi). Sein Familienname war 2 Guo. Bereits mit 13 Jahren
wurde er Ménch und erhielt von Sengchou Unterweisung in Meditation:

"[Sengyong] wurde unter dem im Yunmen-Tempel, der westlich von [der Hauptstadt]
Ye lag, ansaligen Sengchou zum Ménch. Chou [war berihmt fir seine] Meditation
und Weisheit, seine Ubernaturlichen Fahigkeiten, sein [beispielhaftes] Verhalten
gemal den GelUbden und seine Wundertaten. [Sengyong] erhielt Unterweisung in
der Methode der Meditation. Viele Tage besuchte er [Sengchou, um dessen Lehren
zu erhalten]. Sengchou lobte ihn und sprach vor allen versammelten Ménchen: '[Die
Methoden] des 'Funffachen Anhaltens und der Vierfachen Achtsamkeit' wurden von
diesem Schiiler zur Vollendung gebracht."'249

Wahrend der Buddhistenverfolgung der Nordlichen Zhou (JLJ& Bei Zhou) zog er
sich in die Berge (FHffLLl Bailu-shan) zuriick. Ahnlich der Aufzeichnungen tiber
Sengchou war auch Sengyong fur seine Fahigkeit, wilde Tiere zu z&hmen,
bekannt.250 Am Beginn der Sui-Zeit, so wird berichtet, wird er von einem dhyéana-
Meister (#Efi chanshi) namens {547 Xinxing aufgesucht. Dieser Uberzeugt ihn
davon, daR es tugendhafter sei, die Ubung in der Einsamkeit der Berge aufzugeben
und stattdessen die Menschen zu unterweisen.251 So tbersiedelt Sengyong in die
Hauptstadt, wo ihm grof3e Verehrung entgegengebracht wird. Am 16. Tag des 11.
Monats des Jahres 631 (H ¥l FL4F Zhenguan wunian, Kaiser A:5Z Taizong) verstirbt
er im AL SF Huadu-si. Aufgrund seines Ablebens wird eine Pagode errichtet.

Tanxun

EF Tanxuns (520-599) Familienname war 5 Yang, und er stammte aus &
Huayin (in der heutigen Provinz BXVH Shanxi gelegen). Mit 23 Jahren wurde er
Ménch im $%523F Luoquan-Tempel. Ein Schwerpunkt in seinem Studium bildeten

249 R R PR AR (B RS, BASREERTER.  BgER. BHEER
ﬁm%ﬁﬁ%%ﬂ)\a FASEDU 4= A £ (T.50/2060: 583c26-29).
siehe ibid.: 584a2-3.

251iid - 584a8-12.
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das Avaltamsaka und die Praxis der Meditation. Spater zog er das Yunmen-Kloster.
Unter FE§3C7F Sui Wendi wurde ihm groRe Ehrung zuteil. Seine Schiiler waren unter

anderen 4K Jinglin und 27 Huifang. Auf Betreiben Tanxuns wurde nach dem
Ableben Sengchous eine Pagode fiir diesen errichtet.252

Huiyuan

(B L% (Jingying) Huiyuan (523-592)293 stammte aus Dunhuang und hieR mit
Familiennamen Z= Li. Mit 13 Jahren wurde er Novize, im Alter von 20 Jahren legte
er die vollen Gelibde unter ¥ |- Fashang ab. Unter dem vindya-Meister K&
Dayin studierte er das JU43# Sifen li. Danach residierte im J&{t.3F Qinghua-si in
AP Gaodu (im heutigen 1535 Pucheng, Provinz 1§ Shanxi, gelegen). Wahrend
der Buddhistenverfolgung unter der Nérdlichen Zhou versteckte er sich in {2 Jidu
(heutige 7] 7§ Henan-Provinz, stidwestlich des Kreises {} Ji). Nach der Restauration
des Buddhismus zieht er im Jahre 580 in den Shaolin-si. Ab 587 wohnte er im
BH3E3F Xingshan-si. 592 verstarb er im {#525F Jingying-si. Huiyuan war der Lehrer
2275 Tangians (542-607), dem Hauptexponenten der #&&f Shelun-Schule. Spater
war Huiyuan von Tanqgians Interpretation der Yogacara-Philosopie derart
beeindruckt, dal er Tanqgians Schuiler wurde. Huiyuans umfangreiches Kompendium
iber die Bedeutung des Mahédydna (KFiZEEFE Dasheng yi zhang) ist die
Hauptquelle fur unsere Kenntnisse der philosophischen Strémungen des 6. Jhts.,
insbesondere der Debatte Uber die Natur des Geistes/BewuRtseins. GemaR seiner
Biographie lehrte ihn Sengchou Methoden der Meditation.254

252'Tanxun und andere richteten die Bitte an den Thron, [fir Sengchou] eine Pagode zu
errichten” (E#% Z=55 BHEIE Tanxun deng zouqing wei gi ta; T.50/2060: 554¢19-20).

2 3Blograph|sche Angeben siehe im Xu Gaoseng zhuan, T.50/2060: 489¢26-492b1; siehe auch
Zongjiao cidian: 1128; Paul 1984: 45; Diana Y. Paul gibt in ibid. auch eine detaillierte Beschreibung
von Huu&qans Rolle bei der Synthese der Yogacara- und thatadgatagharba-ideologien Ende des 6.Jhts..

Xu gaoseng zhuan, T.50/2060: 491¢10-12.
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Ubersicht tber Lehrer und Schiiler Sengchous

Folgende graphische Darstellung der Lehrer-Schiler Beziehungen ist nicht als
'Genealogie' zu verstehen. Die meisten Ménche hatten mehrere Lehrer (die in der
Graphik nicht alle berticksichtigt werden) und oft gibt es darliber, welche Lehre
konkret an den Schiler weitergegeben wurde, keine Angaben. Die dickeren Linien
zeigen die wichtigen Schiiler des betreffenden Ménchs an.295

AR EEH Lenamoti (Ratnamati)

Fotuo
R (Sudl. Dilug-Schule gegr.)

SEER Daoming/ >B)D‘da"9 % Huiguang
(Dilun-Schule)

4% Sengchou
%L Fashang
(Dilun-§chule)
82 Zhimin 3 Tanxun P4 Sengyong $RF%* Tanshun

2H4% Huiyuan
Dasheng yi zhang

#£278 Tangian

%534 Zhishou K?&% Demei &% Tanzan (Shelun-Schule)

Jinglin  jliff Daoyuan 77 Huifang J{3% Zhenhui 3} Daozhe

#E Daoxuan

Xu gaoseng zhuan

255pie Graphik ist zusammengestellt aus Angaben im Xu gaoseng zhuan, Song gaoseng
zhuan und aus Angaben in Okimoto 1987: 83, Huang 1990: 132-133, Paul 1984: 48. im Fall von
Huiyuan und Tangian hat sich das Lehrer/Schiler-Verhaltnis umgedreht. Huiyuan war urspriinglich der
Lehrer Tangians, war aber spater von Tangians Interpretationen des Yogacara so beeindruckt, daf® er
dessen Schiler wurde. Tangian wiederum wurde von den Ubersetzungen und Auslegungen
Paramarthas wesentlich beeinfiult (Paul 1984: 44-46).



(B) SENGCHOU UND DIE TRAKTATE AUF PELLIOT 3559
(1) Die Dunhuang-Manuskripte256

Um 1900 wurde hinter einer Wand des Eingangskorridors zur Grotte #17 der T-{i
Qianfo-Héhlen in Z& Dunhuang von einem daoistischen Monch ein kleiner
Hohlentempel entdeckt, der mit Manuskripten in vorwiegend chinesicher und
tibetischer Sprache angefillt war. Weiters wurden Bruchstlicke von Buddhastatuen,
Malereien auf Seide, etc. gefunden.

Um 1910 sandten Grofbritannien (Aurel Stein), Frankreich (Paul Pelliot), Japan
(Otani Kézui) und Rufland (Sergei Oldenburg) Expeditionen, um Teile des Fundes
zu erwerben. Die Manuskripte wurden an die Bibliotheken der jeweiligen Lander
verschickt (Pelliot und Stein je ca. 10 000 Manuskripte, Japaner und Russen
weniger, oft nur fragmentarische Schriften). Der Rest (angeblich noch Uber eine
Tonne hauptséchlich tibetischer Manuskripte) ging nach Peking.257

Die Manuskripte haben fast durchwegs Rollenform, sind ungefahr 25-26 cm breit,
der Standard ist 17 Zeichen pro Zeile (meist im &2 kaishu-Stil) - mit Pinsel auf
braunem Hanfpapier geschrieben. Diese Angaben beziehen sich auf den 'Standard-
Typ' der Manuskripte (7./8.Jht.). Der Typ der Fruh- (5./6. Jht.) und der Spatperiode
(9./10. Jhd.) weichen in der Art des Papiers, in Schreibstil, Schreibgerit, Farbe, etc.
vom Standardtyp ab. Viele der Manuskripte sind datiert. Etliche wurde in der Periode
von 671-677 in Changan verfaRt (insbesondere Kopien des Lofus- und Diamant-
Sdtra). Der alteste Text wurde um 406 verfafit, der jungste um 1002.

Neben einigen taoistischen und konfuzianistischen Schriften umfassen die
Manuskripte hauptsédchlich buddhistische Werke und Traktate. Diese bestehen in der
Mehrzahl aus kanonischen Schriften (Sdtren und Sastras), wobei besonders haufig
das Diamant-Satra (2000 Kopien), das Lotus-Sdtra (1000 Kopien) und das
Vimalakirtisatra vertreten ist. Nicht-kanonische Texte sind Texte, die nicht in den
offiziellen buddhistischen Kanon aufgenommen und oft nicht weiter tradiert wurden.

256gekundariiteratur tiber die Kataloge siehe Kyodo 1985.

2578tein (S.) und Pelliot (P.) sind vollstandig auf Mikrofilm abgebildet. Ein vollstandigen
Verzeichnis der Stein-Manuskripte befindet sich in Giles 1957. Der Peliiot-Fund ist nur teilweise
katalogisiert. Einen allgemeinen Uberblick tiber Inhalt und Form der Dunhuang-Texte siehe in Fujieda
1973; eine detaillierte Einteilung der buddhistischen Texte und die genauere Beschreibung einiger
davon siehe in Kyodo 1985; tber die Chan-Texte der Dunhuang-Manuskripte siehe die verschiedenen
Beitrdge in Shinohara/Tanaka 1980. Detailstudien uber einzelne Manuskripte oder
Manuskriptgattungen siehe in Soymié 1979 und Soymié 1981.
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Diese Texte stammen meist aus der frihen und der spaten Periode und umfassen
apokryphe Schriften, Kommentare, Werke chinesischer Ménche, Ubungshefte,
Anleitungen fur Rituale, Gebetsblcher, etc. Besonders aufschlufreich sind die
Texte der nérdlichen Schulen, da diese Schulen ab der Sui-Dynastie (589-618) von
den stdlichen verdrangt und deren Texte nicht weitertradiert wurden.

Die Texte in P.3559 stammen wahrscheinlich aus der 3. Periode (méglicherweise im
spaten im 8. Jahrhundert nach Dunhuang gebracht), in der viele Traktate, Dialoge,
etc. der frihen Chan-Schulen aufgezeichnet wurden. Unter den Chan-Texten sind
viele von Anhangern der sog. Nordschule verfait.258 Das Studium dieser Texte
anderte die (von der Sldschule des Chan gepréagte) Geschichtsauffassung tber die
Entwicklung der Chan-Schule(n) auf grundlegende Weise.

Es wird unter anderem vermutet, daf es sich beim Fundort in Dunhuang um eine Art
'Mullplatz' fUr religiése Literatur in handschriftlicher Form handelt. Die Verbreitung
des Buchdrucks machte im 10. Jht. Handschriften GberfliBig, die daraufhin in
besagter Hohle gelagert wurden. Im 11. Jht. wurde die Héhle zugemauert und geriet
im Laufe der Zeit in Vergessenheit. Wahrscheinlicher ist jedoch die Theorie, daB die
Manuskripte und ca. 50 000 Kultgegenstiande eingemauert wurden, um sie vor den

eindringenden Tanguten zu schutzen, die dieses Gebiet beinahe 200 Jahre
kontrollieren soliten.259

Die Geschichte von Pelliot 3559

Ein Traktat in P. 3559, das &L Ef5C Chuan fabao ji (Aufzeichnungen Uber die
Transmission des Dharma-Schatzes), wurde 1940 erstmals von #fH % —BE Kanda
Kiichird beschrieben (Kanda 1940). in Kanda 1942 wurde das gesamte Manuskript
Pelliot 3559 vorgestellt und eine Reproduktion des Chuan fabao ji beigefugt. Erst
Anfang der sechziger Jahre ermdglichte es der berthmte Sinologe und Buddhologe
Paul Démieville, daR Yanagida Seizan das gesamte Manuskript von P. 3559, das
inzwischen auf Mikrofilm reproduziert worden war, sichten konnte. Seine
Forschungen verdéffentlichte Yanagida 1963 unter dem Titel: Denhéboki to sono
sakusha: Pelliot 3559 go bunsho o meguru Hokushd-zen kenkyl shiryd no satsuki,
sono ichi ERAERL L TDEE: ) AZHANFELE LD A ILEEHE
BERIOALEE, 4 D— ["Die Uberlieferung des Dharma-Schatzes' und sein Verfasser

258Ein Teil des Nordschul-Materials aus Dunhuang wurde in Band 85 des Taishé shinshi
daizékzé (T.) herausgegeben.
59siehe GrieRler 1995: 121.
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- Schriften Uber das Forschungsmaterial der Nordschule des Zen, das (Dunhuang)
Manuskript Pelliot 3559 betreffend - Teil 1"]; in Zengaku KenkyG 53, (Juli 1963): 45-
71. In diesem Artikel wird ein GrofRteil der Traktate von P. 3559 in Norm-Schrift
transkribiert und kurz besprochen. Die Traktate von Sengchou sind mit Ausnahme
von Ms.3 vollstandig transkribiert. 1967 veroffentlichte Yanagida sein opus magnum
mit dem Titel:  Shoki Zensh@ shisho no kenkyl #JHHEEZZSHEDOISY
[Forschungen Uber geschichtliches Material des frihen Chan-Buddhismus]. Kyéto,
Hoézokan 1967. Diesem Werk ist auch eine vollstandige Reproduktion von P.3559
beigefugt. Ms.1, Ms.2 und Ms.3 liegen schlielich in einer weiteren Ausgabe vor, in
Okimoto Katsumis Artikel Uber Sengchou: Séchi-ni-tsuite - Shoki Zensh(shi-o
meguru isshiten. fSFRICOWT - FHIEET 2D 5 —HEL [Uber Séchi
(Sengchou) - Ein Aspekt bzgl. der Geschichte der Frihperiode des Zen/Chan]. In:
Bukkyé Kenky(-no Shomondai, hg. v. Hirakawa Akira. Tokyo 1987: 75-96. In
diesem Werk werden die Manuskripte auch kurz beschrieben.260

Yanagidas oben genanntes Buch uber die Frihperiode des Chan basiert
hauptsachlich auf Materialien aus den Funden von Dunhuang und wurde zum
Ausgangspunkt fur beinahe alle spateren Forschungen, die in Japan und dem
Westen (insbesondere in den USA) bzgl. der Frihperiode des Chan unternommen
wurden. Mit Ausnahme von Sengchous Traktaten liegen fast alle anderen Werke von
P. 3559 heute in teilweise mehrfacher Ubersetzung vor.261

Die Materialien in Pelliot 3559

- [EIBHE% Ywanming lun, ein Trakat, wahrscheinlich von Shenxiu oder einem
seiner Schuler verfal3t.

o Eine kurze Beschreibung von Meditation, wobei Termini der Yogacara-Schule
und der Tathagata-garbha Theorie verwendet werden.

o 1BLNEEFR Xiuxin yao lun (dem 31l Dongshan Meister und retrospektiven '5.
Patriarchen' der Chan-Schule Hongren zugeschrieben).

« 55 Zeilen verschiedenen Materials, betitelt mit: I {# Xiv heshang zhuan
[Transmission des Mdnches (Shen)Xiu].

o {HP:EEK Chuan fabao ji (von Du Fei; der wichtigste Transmissionstext der
Nordschule, in der eine Verbindung zwischen Bodhidharma, Zn] Huike, {f9%g
Sengcan, jE /(> Daoxin, 5. Hongren, B8]l Faru und #i55 Shenxiu konstruiert
wird.)

260\s.1 wird tberdies kurz in Shinohara 1980: 177-178, Ms.2 in Kawasaki 1980: 327 und Ms.3
in Shinohara 1980: 172-173 beschrieben.

261 jteraturhinweise und Ubersetzungen werden in der Bibliographie unter dem jeweiligen
Traktat aufgelistet.
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« DHEERTE Chou chanshi yi (Ms.1), Sengchou zugeschrieben.

- TAEEHRNZE7T Chou chanshi yaofang (Ms.2), Sengchou zugeschrieben.

« K3EL{Ti#R Dasheng xinxing lun (Ms.3), Sengchou zugeschrieben.

« Ein Gedicht vom Nordschul-Meister 3% Puji (651-739).

« Einige Zeilen verschiedenen Inhalts.

o & FH#E Jingang wu Ii [Funf Huldigungen des Vajra], von einem unbekannten
Ménch namens ZE Yao verfaft.

o Ca. 50 Zeilen verschiedenen Materials, mit der Rezitation des Prajfidparamita
sttra zusammenhangend.

Die Datierung des Manuskripts

Daten von anderen Pelliot-Manuskripten geben uns Hinweise auf die
Entstehungszeit von P. 3559. Die Rickseite von P. 3018, auf der P. 3559
fortgesetzt wird, tragt das Datum 751. Das ist der terminus ad quem, das heifdt, alle
Texte auf P. 3559 miissen vor diesem Datum entstanden sein.262

Herausgabe und Ubersetzung in dieser Arbeit

Der jeweilige chinesische Text der Manuskripte Sengchous ist der Ubersetzung
vorangestellt und basiert auf den oben genannten Ausgaben von Yanagida und
Okimoto. Da die beiden Autoren nicht in allen Lesungen Ubereinstimmen, wurde der
Text von mir mit der Kopie des Originals in Yanagida 1967 verglichen. Ms.3 ist von
Yanagida nur teilweise herausgegeben worden, deshalb legte ich besonderes
Augenmerk auf den Vergleich von Okimotos Fassung mit dem Original. In der Tat
scheinen bei einigen Stellen falsche Lesungen vorzuliegen.263 Meine Transkription
folgt der bei Dunhuang-Manuskripten Ublichen Zeilennumerierung: laufende Zeile
des gesamten Manuskripts/ Nummer des Manuskriptblattes: Zeilennummer des
jeweiligen Manuskriptbattes. Die Stellen, die in der Sekundarliteratur bereits
Ubersetzt wurden, werden in den FuBnoten vollstandig zitiert.

262gjehe Tanaka 1969: 207 und McRae 1986: 326, Fn.160.
63Ms.1 ist transkribiert in Yanagida 1963: 57-58, Okimoto 1987: 93, Reproduktion des
Originals in Yanagida 1967: Tafel 15b - 16a; Ms.2 respektive in Yanagida 1963: 61-62; Okimoto 1987:
94, Reproduktion des Originals in Yanagida 1967: Tafel 16a - 16b; Ms.3 in Yanagida 1963. 63-64
(teilweise); Okimoto 1987: 94-96; Reproduktion des Originals in Yanagida 1967: 16b-18b.
Meine Transkription von Ms.1 und Ms.2 basiert auf Yanagidas Version. Okimotos und meine

eigenen alternativen Lesungen werden in FuBnoten beigefiigt. Als Ausgangspunkt fir Ms.3 wird
Okimotos Text verwendet.



(2) Ms.1
Der chinesische Text

615/26: 9 FAEEFHE / FIAREZ OAEZ T 11 E8 8iE K
616/26:10 1l FLE R, NEOZE, —UIRE, BEZO ELOEWE 3%

618/26:12 BIEFE BRI, B AL, MURE, —UI4MNE, BETH EIE4E
619/26:13 ¥, —H B-L», HREMEO, AERVERR, E5ER aBed &
620/26:14 RSl dmpE, B2 Rl WEREZH, HEEE, F80

621/26:15 A0, wEBGEIE, ZFREPTMET, BISEFRTE S, DG, Bk

£ 267F

623/26:17 &, EHRCCFE B H O, EASEH, AMEREB BLOEGR, FOEEAT
BOR, 1IE

624/26:18 FJBR.O B AL IEMR, MERTEENES, =F8#, U EAW, E&
625/26:19 A H Z N, TIREERZZEM, EATIREEE, AHAE R, REATM, 1)
626/26:20 HI—VIsEER, PGB, HZae TIE A, BREST, 288 =1, &
627/26:21 A, ZRE=BK, HEAE, BAEBBEZIR MMEGE, 2EE=8k 1/
628/26:22 fiH, il &1 // KHEEEN, HALEE, g &/ HEE
629/26:23 ZREH ., LEFE I EEKMEE, B OE v FBOETBIR,
630/26:24 A £ HE // & B AEIE268, HEh269R04n, Lo IR, BRI,
o

631/27:1 &%, BP2RE I FIBHET /B, RYIT2BE, ARG, O
632/27:2 AR A E I EB RERAEC, WERIEE, BERER,

633/27:3 L>EBIEE, & ORER, BERFE /N ME, B ERES,
re Ik nt

634/27:4 ZH.LEHER, A KH, BEIEE, A0 BiEanEe, BpEap
635/27:5 1F, IEZEAEHS, IR, BPE =37, Bl =22, B0 Lk,

R 22708y,

636/27:6 RELE, BHE RAHEEL, IME R, TgAn] 271,

264gtatt des zweiten F& zhong ein Wiederholungszeichen.

2650kimotos Punktuation weicht vom Original ab. Er liest: B34, AN e iR, b4k

266ternatives Zeichen fiir ¥ zan.

267 0kimoto liest & kan. Ich lese 3 zhuo.

268pas Original hat JE4E xing wu; seitlich ist ein Zeichen eingefigt (ungefahr so: L), das die
umgekehrte Lesung andeutet.

269m Original: &4 dong wu.

70ich kann im Original kein % wei erkennen.
271)m ursprunglichen Text werden die funf Zeichen Q&AW K, rushi bukejian wiederholt.
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637/27:7 LEZHIRA BEREA], WE—YE, EHEE—YEE, HE0E
638/27:8 HSR, INANE[TE, B, INAAE, WRTR, 98T T.4%
639/27:9 —YIEZUREL AR, 190, ThE B, ABEIAT, M8 1
640/27:10 TLRE, Willi oy i, TR, MR, BAEf, —IEE AR
64172711 B LANVE, WEiRRSERR, WiBiiE g, B ZE S, B AHRE
642/27:12 F, HErlnn K RF INANE TR, BEVEFARRE, Wil B & T —YIREE:,
643/27:13 L2REET T 1 70 BH B, 4 R0 FEIR BT R, ZRIE LR BT R, T Aok
644/27:14 REBRERA I EIEEH /1 BREFRE /1 RNE _Fzik
645/27:15 fa[REER A / STl Tk /1 HREERIE I BIGTHAE I &5
646/27:16 #fras /| BEFEZR I T 2E0EA 11 R 1 R R KT
647/27:17 =F[ 212058 11 HE0E 11 BB 1 AIE2T3E 1 §EBA N
TEH

648/27:18 REN I —I0E I BLELE 11 @358 1 e /B
649/27:19 B/HE I 62745 % | EHE

272 Yanagida kann das Zeichen nicht lesen. Okimoto liest #) guan. Yanagida: ... === %
A ... Okimoto:... HB#&&E , =58 .. Die Reihenfolge stimmt im Original mit der Lesung
Yanagidas iiberein, allerdings kann ich kein { chu entdecken.

2730kimoto liest & ji.

2740kimoto liest §§ song statt 3 dao. Eine weitere Moglichkeit der Lesung ware: 7§ chan.
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Ubersetzung von Ms. 1
Das Verstandnis (& yi279) des Dhyana-Meisters Sengchou

Frage nach der Methode, gemaR dem Mahayana den Geist zu beruhigen und
Erleuchtung zu erlangen.276

Antwort. Wenn man den Weg des Mahayana (K Zj dasheng zhi dao) (iben
méchte, muR man zuerst seinen Geist beruhigen (%[> anxin). Die Methode, den
Geist zu beruhigen, besteht darin, angesichts des chaotischen Zustands, in dem sich
alles befindet (—¥JA~%Z yigie buan277), [Beruhigung des Geistes zu realisieren] -
dies wird die 'wahre Beruhigung des Geistes' genannt (4 E. %[> ming zhen anshin).
'Beruhigen' (%2 an) bedeutet, allen Bedingungen (2% zhu yuan)278 unmittelbar
Einhalt zu gebieten. Das verblendete Denken (=48 wangxiang) versiegt fur immer,
man entsagt Korper und Geist.279 [Wie] ein leerer FIuRk [sind] die unterscheidenden
Gedanken [versiegt] (A% xuhe gi huai280). Unabhangig von Bedingungen
erstrahlt [der wahre Geist] (RN I buyuan er zhao281). Auch wenn [der Geist]

2753% yi: 'Idee’, 'Absicht’, '"Wunsch', etc.; Okimoto macht auf die Schwierigkeit aufmerksam, die
genaue Bedeutung von yi in diesem Kontext zu bestimmen. Er hat seine eigene Theorie: Er versteht yi
im Sinne von K& dayi, 'Hauptpunkt', 'Hauptgedanke', 'Hauptaussage'; der Titel des Trakats wiére
demgemdR: 'Hauptpunkte [der Lehre] von Dhyana-Meister Sengchou’ (Okimoto 1987: 88)

Der Terminus %Z:[> anxin wird im AnschluR an die Ubersetzung der Manuskripte
eingehender untersucht.

277vg|. 3 wuan, 'unruhig', 'chaotisch’, wuan charackerisiert den Zustand, unter welchem
man auf der Welt existiert (Avatamsaka: =5-% sanjie wuan); siehe Nakamura: 1312a. Dieser Satz
in Ms.1 soll wahrscheinlich aussagen, da® Erleuchtung, Zur-Ruhe-kommen, nicht durch Abwendung
von dieser Welt zu finden ist, sondem in deren Mitte.

278,%& yuan gibt in buddhistischen Texten haufig skr. pratyaya, &lamban wieder und kann mit
'Grund', 'Ursache’, 'Bedingung' libersetzt werden (Edgerton: 375). &% : "All the accessory conditions,
or environmental causes which influence life." (Soothill: 450).

279¢> B> she shen xin: wortl.: 'den Korper und Geist wegwerfen’; der Sinn dieser Aussage ist
wohl, dal man alle Aktivitaten des Kérpers oder Geistes, die dem Erlangen von Erleuchtung abtréglich
sind, unterldRt. David Chappell interpretiert shexin im Kontext von Daoxuans AGHZ N3 A
Rudao anxin yao fangbian famen (shexin, in Anxin yao: T.85: 1289b) wie folgt: "[...] rather than
selflessly discarding your body for others [...], the meaning here seems closer to the developement of
an inner afttitude of selflessness, in which any preoccupation or anxiety about oneself is relinquished.
[5L72] Hongren uses the phrase in a similiar way (T.48: 378b18) and [AK®kE:¥#§] Dazhu Huihai
interprets the First of the Six Perfections of a Bodhisattva in the same way rather than in terms of
giving oneself for others." (Chappell 1983: 128, Fn.83; Quelle zum Gebrauch von sheshen bei Dazhu
Huihai: ZZ: 2.15.5).

280p2% xuhe: 25 HE 2 111X kongxu zhi shanhe (ZWDCD/8: 33515.312). % huai ist synonym zu
B4 sinian, 'denken’; 4rRIEFR fenbie yishi, das Bewuftsein, das urteilt, diskriminiert,
konzeptualisiert, etc. (Nakamura: 172d).

814m 4% wuyuan: unabhingig von Bedingungen; kein Anhaften im Bewultsein (Oda: 1692b);
gibt skr. akarana, 'ohne Ursachen', 'ohne Bedingungen' oder skr. andlambana, 'keine Objekte’ wieder;
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seine Funktion ausibt, verweilt er unabldssig in [einem Zustand] der Stille
GEAETEF qi zuo heng ji282). Verschiedenste Gerausche und Téne irritieren [das
Ohr] (FEREENER S 8§ zhongzhong dongjing yinsheng ci283), 1al dich von ihnen
nicht stéren und hindere sie [aber auch] nicht [daran], [in dein Ohr
einzudringen)(BE8§ &5 mo xian wei fang). Warum ist das so? Alle &uReren
Ursachen (Phanomene)284 haben keinen festen Charakter (€48 wu dingxiang),
[die Begriffe] richtig und falsch, Geburt und Tod entstehen alle aus dem eigenen
Geist (—H H /> yi you zixin). Wenn es einem gelingt, den [verblendeten] Geist
seine Aktivitét nicht ausfilhren zu lassen (4[> ruo wuxin285), so gibt es seitens

FARYY

Nakamura definiet dies mit dem Fehlen von Unterscheidungen, die Objekiwelt betreffend;
Betrachtung der grundsitzlichen Gleichheit aller Dinge (siehe Nakamura: 1315c). B8 zhao hat die -
Grundbedeutung 'leuchten’, erstrahlen' und gibt skr. prakdsa wieder; in weiterem Sinne bezeichnet es
die auf Weisheit basierende Sicht der Dinge und wird auch als Synonym fir Erleuchtung (t§ wu)
verwendet.

2824H heng: ‘¥ 1k changzhu, 'standig verweilen', 'ewig existieren'. 'ohne Wandel', nicht Werden
und Vergehen unterworfen' (Nakamura: 404b); changzhu ist das Gegenteil von #E% wuchang,
'vergénglich' (Nakamura: 757b). % ji, skr. prasama, vivikta, santa: 'still', 'friedvoll', 'gelassen’; wird auch
als Synonym fir nirvana verwendet. Qi zuo heng ji findet sich auch in Daoxins Anxin fa als 2. von von 5
Ubungen: "(2) Know the function of the mind. It functions to give rise to the jewel of the Dharma. it is
always productive but constantly tranquil. The 10000 delusions are all like this (i.e., are all Suchness)."
(Chappell 1983: 114), —3&, FLH, FAESE, BFESR EREM (Anxin fa, in BHIETET
Lenggie shizi ji, T.85/2837: 1288a16-17); B =E'F TN wan huo jie ru, 'mit den 10000 Tauschungen
verhalt es sich ebenso' kommt in Ms.1, Z.621 vor.

2833 ci, p. salla; wortl. 'Pfeil (der Unreinheiten, des Begehrens, etc.); Yanagida verweist auf
eine Stelle im frithen Kanon, wo die Schwierigkeiten der jeweiligen Mediationsstufe beschrieben
werden: "Diejenigen, die sich in die erste Stufe der Medation versenken, werden durch Gerausche
gestort (irritiert) (L% B fill yi sheng wei ci), die der zweiten Stufe durch Gedanken (LIB# &1 yi
jueguan wei ci), die der dritten Stufe durch [Gefuhle] der Freude (LIE-BH#l yi xi wei ci),...(RF&
Zhongahan-jing/Madhyamagama, T.1/26: 561a; Yanagida 1963: 59).

284414 waiyuan, wortl. 'Ursachen, die von auRen kommen'; ein Terminus, der im Qixin fun
verwendet wird (siehe Nakamura: 304b, Oda: 429c; Foxue dacidian: 937b); im weiteren Sinne alle
Objekte, Phanomene, die falschlich als getrennt vom einem Selbst existierend gesehen werden.
Hakeda Ubersetzt waiyuan im Qixin fun mit ‘coordinating causes' "By the primary cause,
'nonenlightenment’ is meant; and by the coordinating causes [#hg waiyuan], 'the erroneously
represented world of objects'." (Hakeda 1967: 55; siehe auch ibid.: 81f.).

85per Terminus 4E.(» wuxin, der dulerst schwierig ins Deutsche zu iibersetzen ist, wurde im
Laufe der Zeit zu einem der wichtigsten Begriffe der Chan-Schule. Auf Englisch wird er meist mit 'no-
mind' oder 'no-thought' Gersetzt. Wuxin wurde bei der Ubersetzung indischer Satren oft fur skr. acintya,
acittaka (Nicht-Denken) verwendet und hat meist eine negative Konnotation. Positiv wird wuxin
manchmal fur "Versiegen des Denkens' (skr. asamjiinirodhasamapatti) verwendet (Details tber diese
Verwendung siehe in: Buswell 1986: 241, Fn. 143). Im frilhen Chan-Buddhismus erhielt der Begriff
eine positive Konnotation und diente oft als Beschreibung des Ziels der Meditation. "Early Chan shows
a strong tendency to do away with mental images, in an attempt to reach the blissful state of non-
thinking." (Faure 1993: 184). Diese Art von (Nicht-) Geist wurde gerne mit leerem Raum verglichen
(Buswell 1989: 151). Wuxin wird im frilhen Chan so als apophatisches Gegenstlick zu kataphatischen
Ausdricken wie EL.{» zhenxin ('wahrer Geist), 4~[> benxin (‘urspriinglicher Geist'), etc. verwendet,
um die wahre Natur des Geistes zu beschreiben. Eine ausfiihrliche Behandlung des Begriffs wuxin
siehe in Suzuki 1949. Die Bedeutung von wuxin in Ms.1 ist der Geist, der keine verblendete Aktivitat
(konzeptualisierendes, dualistisches, unterscheidendes Denken, etc.) ausiibt. Er nimmt die AuRenwelt
nicht als Objekt wahr, sondemn weill (gemaB der Yogacara-Philosophie), daR die AuRenwelt ein
Produkt seines eigenen Geistes ist.
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der Gegebenheiten (3 fa, skr. dharma) keinerlei Hemnisse (MBI EERERE yu fa ji
wu zhangai288). [Alles ist im Grunde] ohne Fessel und ohne Befreiung (A 4RLfE
wufu wujie), das eigene Wesen frei von [jeglichen] Fesseln ([ B4 4#E4E ziti wufu287)
heiRt 'ungehinderte Befreiung' (i Gk jietuo wuai288); dies nennt man Wahrheit
(B dao). Aus dem eigenen verblendeten Denken kommen wiederum [Begriffe wie]
'richtig’ oder 'falsch' hervor. Wenn der eigene Geist seine [verblendete] Aktivitat nicht
ausibt (B/{ L[> zixin buxin), wer verabscheut dann das Richtige oder das
Falsche?289 Wenn man auf diese Weise [Konzepte von richtig oder falsch]
versiegen laRt, befinden sich alle Phanomene in einem Zustand immerwahrender
Stille (SEHITESL zhu xiang290 heng ji). Dies ist so, da alle Begebenheiten (R
zhufa), die 10 000 Tauschungen (B 2% wan huo) [eingeschlossen], dem Prinzip der
Soheit gleichen (AT jie rurul)?291 und wahrhaft erstrahlen; [in diesem Sinne]
gibt es keine einzige Begebenheit (dharma), die nicht die Wahrheit (JB dao) wire.
Dieses subtile Wesen der Begebenheiten (JEFAZE fa mi yao) ist nichts, was dem
normalen menschlichen Verstand naheliegt, um [von ihm] begriffen zu werden
GEIAE B fei jinging suo ce). Wenn der Ubende sein Studium beginnt, mug er
allmahlich den wahren Sinn (B3 shi yi) erfassen und sich nicht an den Worten [der

Interessant ist eine Parallele zu einem Text der klassischen Chan-Periode. Im {3.[>3:E Zhuan
xinfa yao von #B¥7 78 Huangbo Xiyun (ca. 850 gest.; sein berihmtester Schiler war EqJ# Linji, j.
Rinzai, alias $£% Yixuan, 867 gest.) wird wuxin genau wie anxin in unserem Traktat (Z. 616, 617)
definiert, namlich plétzlich alle Bedingungen/ Umstiande/ Ursachen zum Versiegen zu bringen:
" Wenn man das Studium von wuxin betreibt, muR man schlagartig alle dufleren Bedingungen zum
Versiegen bringen (B4, R %% xue wuxin dun xi zhuyuan), produziere kein verblendetes
Denken und keine Unterscheidungen (334=%484351 mo sheng wangxiang fenbie) [...] der [wahre]
Charakter [des Geistes] ist urspriinglich rein (1 B A3 &3 xing zi benlai gingjing), [...]." (siehe Foxue
dacidian: 2179a).

2864w [HF wu zhangai, skr. andvarapa: ‘'non-obstruction’, 'free from the obstructions' (Edgerton:
23).

Z. 218-219 sind in Jan 1983: 80 {ibersetzt: "All external conditions have no immutable forms of
their own. Right and wrong, becoming and disbecoming are only from the mind. If one is able to attain
no-mind, he will not be hindered by dharmas..."

287 B &% ziti, 'das eigentliche Wesen', 'die urspriingliche Natur’ (Nakamura: 557a).

288v/q|. 4mBEENY wuai jietuo, ein Zustand der Freiheit, in dem man mit nichts in Widerspruch
steht und von nichts gehindert wird (siehe z. B. Vimalakirtisatra, T.14: 537a; Nakamura: 1320d). wuai,
skr. apratihata, "unhindered, without obstacle, without resistance, permeating everywhere, all
pervasive,..." (Soothill: 381). jietuo, skr. moksa, "Escape from bonds and the obtaining of freedom from
transmigration, from karma, from illusion, from suffering; it denotes nirvdna and also the freedom
obtained in dhyana-meditation." (Soothill: 413). Jietuo wuai konnte man auch mit 'Befreiung, die alles
umfalt', (ibersetzen.

89p.h. es gibt kein Subjekt, das z. B. iiber 'richtig' oder 'falsch' urteilen kdnnte.

29048 xiang, skr. laksana, nimitta; "distinctive mark, sign...characteristic,...external appearance,
appearance of things; form; phenomenon” (Soothill: 308).

917 621 u. 622 sind in Jan 1983: 60 Ubersetzt: "If one’s mind does not mind anything, who will
distinguish right from wrong? If rights and wrongs are all negated, all forms of things will be peaceful
forever. Because dharmas and the ten thousand delusions are like the Principle of Suchness."
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Schriften] festhalten (BLEICF mo qu wenzi292), Er sollte sich auf auf das eigene
Selbst konzentrieren [woértl.: 'zu sich selbst zurlickkehren'], seinen Geist sammeln
[wortl.: 'den Geist zusammenziehen'] (& H #5:(> huan zi suo xin) und dem Geist
keinen Raum fir MiiRiggang gewahren (&4 wu ling youjian293). Er darf sich
nicht daran erfreuen, den Geist zu zerstreuen (F{:(> sanxin) und sich gehen zu
lassen (i fangyi294). Die Gegebenheit des GroRen Weges (JCiliEk dadao fa)
[d.h.: die Wahrheit, die Lehre] darf man nicht gering schatzen, das Richtige kann
man [nur] stillen Geistes selbst erkennen (IEE[2R.0>EH] zheng kemo xin295 zi
zhi). Kultiviere daher die Absicht [die Wahrheit zu erkennen] (=7 yang shenzhi),
nahre den Weg (die Wahrheit) und pflege die Tugend (J518 & 2 wendao yude); so
erreicht man dharmakéya (5% fashen296). [Erkenne] die 'drei Leerheiten' (=25
sankong297), [mache Fortschritte durch] das Einhalten der Gelibde (H 3

292pjeses MiRtrauen gegen das geschriebene Wort ist ein wesentliches Merkmal der frithen
Chan-Schule, die unter anderem als Reaktion auf die exzessiven Exegese-Aktivititen des 6. Jhts.
entstand. Obwohl in dem meistens frlihen Werken der Chan-Bewegung Sdtren zitiert werden, sind
diese Zitate duferst eklektisch und dienen nur dazu, den eigenen Interpretationen mehr Gewicht zu
verleihen. Im 6. Jht. andererseits wurden Sdfren volistandig Zeile fur Zeile kommentiert (siehe
Chappell 1983: 194). Dieses Schwergewicht auf eigener Erfahrung der frihen Chan-Bewegung und
die Ablehnung geschriebener Lehren findet sich in der Chan-Schule ertsmalig in 401 Farus (689
gest.) Epitaph: "Die Uberlieferung [der Essenz des Buddhismus] von Indien [nach China] basierte nicht
auf Worten; denen, die diese Lehre durchdrungen haben, wurde sie nur in dieser Form [d.h. auRerhalb
von Worten] Uberliefert CRZMIAAE T, AMLFIEHERME)" BPEDF BEIMERTTIR Tang
Zhongyue shamen Shi Faru chanshi xingzhuang, (Hg. Yanagida 1967): 487.

Die Inspiration fur die Ablehnung einer geschriebenen Lehre stammt wahrscheinlich aus dem
Lanka: "Alle Bodhisattvas und Buddhas sprechen kein einziges Wort, anworten mit keinem Wort
(IR —5F, ANE—=F bu shuo yi zi, bu da yi zi), |...] die Lehre transzendiert alle Schriften (BB 57 fa
li wenzi), [...JDurch Worte entsteht das verblendete Denken der Menschen (5 ai& a2
yanshuo zhe zhongsheng wangxiang gu), [...] Die Wahrheit liegt auRerhalb der Worte (EL B8 28
zhenshi li wenzi gu), [...] Man kann den Vergleich zu einem dummen Menschen ziehen, dem man mit
dem Finger etwas zeigt; dieser Mensch sieht nur den Finger und nicht die wahre Bedeutung [auf die
der Finger hinweisen will]. So folgt dieser dumme Mensch dem Finger der Worte, haftet daran und
kann sich von dem Finger nicht mehr befreien; letztendlich vermag er nicht, sich von den Worten zu
trennen, die [urspriinglich nur] auf die héchste Wahrheit verweisen wollten (3§55—3& zhi diyi yi)."
(Lanka, T.16/670: 506c; siehe Yanagida 1967: 491-492).

Das Thema der Ablehnung der Lehre durch Worte und Schriften nimmt in Ms.3 breiten Raum
ein. Angemerkt sei, daR, trotz der Chan-Doktrin, die Essenz des Buddhismus kénne mit Worten und
Schriften nicht Gbermittelt werden (sondern nur von 'Geist zu Geist, M xinzhuan), keine
chmesnscne buddhistische Schule so viele Schriften wie die Chan-Schule erzeugt hat.

Vgl AHL» youjian xin, ‘der Geist mit Zwischenraum’, d.h. der Geist, der allerlei Gedanken
Raum bletet (Nakamura: 82b).

8434058 fangyi, skr.praméada, 'faulenzen', 'nachléssig sein', 'unaufmerksam'’; siehe Nakamura:
1239c.

2955 (> moshin, eigentlich 'schweigenden Herzens'.

96dhannakérya: "Embodiment of Truth and Law, the 'spiritual' or true body; essential
Buddhahood; the essence of being; the absolute, the norm of the universe" (Soothill: 273).

97=7%5 sankong, auch: = =Bk san sanmei, 'die drei samadhis’, (1) Z5(=kk) kong (sanmei):
die Erkenntnis, da® das Ich und alles zum Ich Gehérige leer (ohne Substanz) sind; (2) £EAH(=HEK)
wuxiang (sanmei). Auf der Annahme basierend, daB alles leer ist, nichts Substanz hat, gibt es auch
keinen Unterschied zwischen Formen (Phanomenen); (3) 4EFR(=BK) wuyuan (sanmei), auch fE4E
wuzuo, #E wugi: da es keinen Unterschied zwischen Formen, Phanomenen, Seinsweisen etc. gibt,
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Zidiao298), dadurch voliftillt man das Leben als Weisheit. Es ist nicht so, dai dumme
Menschen befahigt waren, das Wesen [der Lehre] zu empfangen.299 [Nur solche]
die groRe Verdienste angesammelt haben kénnen sie praktizieren (f8E A\GEEH.
fu300 chong ren nai neng xiu er). Wenn man nach innen schaut, sieht man kein
Selbst, lauscht man, ist es nicht das Ich, das hért. SchlieRlich weil man, daf} alle
Gegebenheiten versiegt sind (J3HI— 155 E:I8, nai zhi yigie zhufa mie301). Dies ist
nicht [gleich dem] Wissen, daB [lediglich] Ursachen (Bedingungen) versiegt sind
AEE B, fei zhi yuan mie302),

[Die 4 samadhi]

Wenn man diese Anschauung (Kontemplation, ¥ guan) praktiziert, [kommt man zur
Erkenntnis, daR] die Substanz (das Wesen) [der Gegebenheiten] gleich leerem
Raum (BU[R)EZS ti tong xukong303) [ist], dies nennt man ‘samadhi des

eriibrigt sich jeglicher Wunsch, etwas zu erlangen oder zu erreichen. Es gibt noch andere Definitionen
von sankong, z. Bsp. in Hinsicht auf den Akt des Gebens: die Leerheit des Gebers, die Leerheit des
Empfangers und die Leerheit des Gegebenen. Uber sankong siehe Nakamura: 460c, 464b; Yanagida
1968: 46.

2985 3 zidiao ist ein Terminus, der sich auf die Praxis der Sravaka (3% shengyuan, solche,
die Erlésung aus eigener Kraft anstreben) bezieht: Fortschritt durch Einhalten der Gellbdte. Siehe
Nakamura: 557b; Soothill: 219; Oda: S00b.

2994 BLR M > A BEMLSZZE feishi buxiao zhi ren neng kan shou yao; iiber 7N} buxiao siehe
Nakamura: 1163d.

300?% fu, p. pufifia, skr. punya: Verdienst (B1#& gongde), Gutes; Nakamura: 1186d).

301#& mie, skr. nirodha: “"suppression, annihilation"; wird auch fir nirvdpa verwendet:
"extinguished, ...perfect rest", oder fiir nivr tfi: "cessation, disappearance” (Soothill: 405). Hier bedeutet
mie wahrscheinlich die Tatsache, daB alle Gegebenheiten als mogliche Ursachen flr Leiden oder
Verblendung erloschen sind; dieses Erlgschen erfolgt durch die Einsicht (wie oben beschrieben), dalk
das ei%ene Selbst und alle inneren und duleren Phanomene keine Substanz haben.

02ich vermute, der Sinn dieser Gegeniiberstellung der Erkenntnis von ¥ fa mie
(Gegebenheiten erloschen) und &, yuan mie (Bedingungen, Ursachen erloschen) ist der, daR
zweiteres nur bedingt ist, z. B. durch Erléschen von bestimmten (ungunstigen) Bedingungen oder
Faktoren, wahrend ersteres auf direkter Erkenntnis der eigentlichen Natur der Gegebenheiten basiert.

03per Vergleich mit (leerem) Raum ist eine haufig verwendete Metapher in Nordschul-Texten,
siche z. B. [EIBBs% Ywanming lun (ed. McRae 1986): 27 (ab dem Buchende): "[...]a7 tH5H&,
ThEEAR R T () R, HSET AR REES, HIERRE" '] the essence

of the dharmadhatu, and the essence of the expedient means of the Buddhas - all these take space as
their essence. Because it is space, they must be without essence." (McRae 1986: 156). Ein anderes
Beispiel findet sich bei %% Zhida, einem Schiler von ##75 Shenxiu: "All obstacles and errors are
created by mind. To gaze at the mind is to gaze at the unlocalized. The unlocalized is your mind.
Space empty of all entities is called 'recaptacle’, in it are the vital principle and consciousness.
Unlocalized means the the absence of any mind (or dharma). This unlocalized is the awakening of the
Buddha, the basis of practice of all Bodhisattvas. By gazing at it you will come to see" (FPHk
Chanmen fa, Hg. Suzuki 1936, Bd. 1: 90; Ubs. in Faure1993: 164).

Bernard Faure widmet dem Konzept des grenzenlosen Raums, des Unlokalisierten im friihen
Chan-Buddhismus besonderes Augenmerk in seinen Arbeiten (insbesonders in seinem Artikel "From
Space to Place in Chinese Religious Traditions", Faure 1987). Faure interpretiert diese Metapher vom
leeren Raum als Auseinandersetzung der frihen Chan-Schule mit taoistischen und lokalen Kulten,
deren Praxis und Kulte auf einen begrenzten Raum (Verehrung von Bergen, Biumen, etc))
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Grenzenlosen' (3E3i& =BE wubian304 sanmei), Eindringen [in die Wahrheit] mittels
Nicht-Aktivieren des [verblendeten] Geistes (£:[> A wuxin ru), heillt 'saméadhi der
GroRen Stille' (FE =Bk daji sanmei305), keinerlei Denken entstehen lassen
GEEASHE zhuliang buqi), heilt 'samadhi des UnfaRbaren' (ANEBa&Z =Bk busiyi
sanmei); sich nicht von den Umstanden (Bedingungen) beeinfluRen lassen
(A &5 bu cong yuan bian), heillt 'samadhi der Natur der Gegebenheiten'
(EAT =B8R fazhu306 sanmei).

Frage: "Was bedeutet Meditation (# chan, skr. dhyana)? "

Antwort: "Meditation bedeutet Konzentration (£ ding, skr. samadhi); sie wird durch
Sitzen [in Meditation] (22 zuo) erreicht, daher spricht man von dhyana."

Frage: "Wenn chan Konzentration bedeutet, ist damit Konzentration des Korpers
(B shending) oder Konzentration des Geistes (.L>5g xinding) gemeint?"

Antwort: "Das Sitzen in der Lotus-Haltung (%55l jiejia307) ist die Konzentration des
Korpers, das Sammeln des Geistes (j’% [» shexin) jene des Geistes."

Frage: "Der Geist hat keine Form (\(>#EJE xin wuxing), wie kann man ihn da fassen
(3 zhuo) oder sammeln (¥ she)?"

Antwort: "Es ist wie mit dem Wind, der [auch] keine Gestalt hat. Man erkennt ihn
dadurch, daB er die Dinge bewegt (EI#JE[HI dong wu ji zhi). Den Geist, der ohne

konzentriert waren. Diesen strukturierten Raum, der tief in der chinesichen Mentalitat verankert war,
versuchte man von buddhistischer Seite durch einen homogenen Raum (als Symbol fiir eine
umfalende Erlosungslehre) zu ersetzen: "the essentially pluralistic nature of popular religion is
negated, replaced by an abstract vision” (ibid.: 347); "The empty inner space discovered by Hongren's
contemplation is strikingly different from the densely populated realm of the Taoist body, considered as
a sacred space where myriads of gods dwell and must be localized, fixed by inner contemplation.”
(ibid.: 347-348). Dieses Konzept vom leeren Raum ist eng verbunden mit den Begriffen 4= wusheng
('ungeboren', 'unentstanden') und sinyatd (‘Leere'). Der Raum wird von allem 'entleert’ und
Phinomene verlieren ihren ontologischen Status - alles bekommt einen Charakter von Gleichheit
(siehe ibid.: 346, 348). Diese Auffassung wurde in typischen Nordschul-Meditationsmethoden wie #.(»
guanxin oder F5.[> kanxin ('den Geist kontemplieren') praktiziert. Auf diese Termini wird in Ansschiufl
auf die Ubersetzung von Ms.3 naher eingegangen.

3111-& wubian, p. anantavat, skr. ananta; apraméanpa: (raumlich) grenzenlos (Nakamura:
1345b)

305425 =Bk daji sanmei, alternative Namen: K2 =Bk dajishi sanmei, FJEFFY> = FEHD
dajijing miao sanmodi, bezeichnet Buddhas Versenkung in Meditation; siehe z. B. Mahéaparinirvana-
sOtra, T.15/374: 545a: "Ich [der Tath&gata], erreichte an diesem Ort [...] den saméadhi vollkommener
Stille (daji sanmei); der samadhi vollkommener Stille ist parinirvapa (KIE%2 da niepan)." daji ding:
"The saméadhi which the Tathagata enters, of perfect tranquillity and concentration with total absence of
any perturbmg element;" (Soothill: 87); Gber daji ding siehe auch Oda: 1143c.

06%:4% fazhu, auch ¥:tF faxing (Dharma-Natur), skr. dharma-sthiti (z. B. Avatamsaka,
T.9/278: 9b): Der Buddha-dharma existiert in allen Gegebenheiten der Welt; dieses Prinzip bleibt
unverandert und ist in allen Formen der Existenz prasent.

07 Z:8in jiejia; Soothill: 386.

"The Buddha's sitting posture with legs crossed and soles upward, left over right being the
attitude for subduing demons, right over left for blessing, the hands being placed one above the other
in similiar order. Also, said to be paryanka bandha, or utkuiukasana, sitting on the hams like ascetics in
meditation."
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Gestalt ist, erkennt man demgemaR dann, wenn er die Dinge beeinfluft (bedingt,
beriihrt) (44 yuanwu)308. Sammelt man den Geist ohne Ablenkung [oder: ohne
Beeinflussung durch irgend etwas] (&/.( 4% shexin wuyuan), so bedeutet das
Konzentration (7€ ding)."

Frage: "Das funffache Anhalten (F.{5& wuting) der 18 Elemente (1/\}% shiba
jing309): Wenn man [gemaR dieser Technik] die Dinge betrachtet (R4 jian wu),
dann wird das Konzentration genannt. Das Auge muf [jedoch] Formen sehen
(HEZE "A% yan xu jian se), der Geist Objekte wahrnehmen (.(>ZH REE xin xu jian
Jing), wie kann man [unter diesen Voraussetzungen] von Konzentration sprechen?"
Antwort: "Sobald man Objekte wahrnimmt, entsteht der Geist (4::.{> sheng xin),
bewegen sich die Gegebenheiten (3% fa), dann weht auch der Wind.310 Sobald der
Wind aufhért, kommen auch die Objekte zur Ruhe (% jing an). [DemgemaR
verhalt es sich mit dem Geist]. Ruht der Geist, dann verschwinden die Objekte
(LB BPEEM, xin xi ji jing mie). Wenn nun Geist und Objekte verschwinden
(LMEABIR, xinjing ju mie), erreicht man auf natirliche Weise [d.h.: spontan] (45X
ziran)311 Stille und Konzentration (5% %€ ji ding312)."

308;’.‘& yuan: Jan ubersetzt yuan wu mit "contact things".

309} \ 3% shiba jing bedeutet hier soviel wie | /\ 5} shiba jie, ' 18 Elemente' (skr. a srada sa
dhatavap), die 18 Elemente umfassen den gesamten ProzeR der Wahrnehmung durch die
Sinnesorgane (geistige Aktivititen wie Denken, etc. eingeschloffen). Die 18 Elemente werden in 3
Gruppen untergliedert, wobei die ersten beiden Gruppen (Organe und deren Objekte) als die '12
Bereiche' bezeichnet werden:

Die 6 Sinnesorgane (7348 liugen, skr. Die 6 Sinnesobjekte (7335 liujing, skr. Die 6 Bewultseine (753 liushi, skr. sad

sad indniyéni): sad visayah. vijidnéni):

Auge (BR yan, skr. caksus) Form (&, se, skr. ripa) Augen-BewuRtsein (IR & yanshi)

Onr (X er, skr. srota) Ton (B sheng, skr. sabda) Ohren-Bewuftsein (535 shengshi)
Nase (B bi, skr. ghripa) Geruch (& xiang, skr. gandha) Nasen-BewuRtsein (3% bishi)

Zunge (i she, skr. jihva) Geschmack (BK, skr. rasa) Geschmscks-BewuRtsein (k% weishi)
Kérper (£ shen, skr. kdya) Tast-Objekt (] chu, skr.sprasravya) Kérper-Bewultsein(L 5k shenshi)
Geist (. yi, skr. manas) Geist-Objekt (: fa, skr. dharma) Geist-BewuRtsein (% yishi)

Eine ausfuhrliche Beschreibung der 18 Elemente, die nach buddhistischer Auffassung die
gesamte Existenz (alle Gegebenheiten) beschreiben, siehe in Takasaki 1987: 107-114 u. Frauwallner
1994: 109 f.).

310p.h.: Wenn Objekte wahrgenommen werden, wird der Geist zwangsléufig aktiviert.

311 5 4R ziran: "Self-existing,...itself, natural, of course, spontaneous..." (Soothill: 219).

312pje vorhergehende Stelle (2.628-633) wurde von Jan tbersetzt: "Q: What is called dhyana?
R: Dhyana is concentration. As it is achievable in sitting, so is it called dhyana. Q: VWhen dhyéna is
called concentration, does it mean the concentration of mind or body? R: Sitting cross-legged
concentrates the body. mental controlling concentrates the mind. Q: The mind is formless, how can it
be looked upon and be controlled? R: It is like wind having no form of itself, one can determine it
through the wavering of things [blown by the wind]. Likewise, the mind is formless, but it is immediately
knowable when it contacts things. When the mind is controlled and ceases contact, it is called
concentration. Q: Five Stops on 18 realms are called concentration. When the eyes see material
objects (skr. rdpa) and the mind experiences mental objects (skr. nédma), how can this be called
concentration? R: The mind arises when objects are seen, and things waver when wind blows. When
wind stops, objects (things) will be peaceful; and when objects vanish, the mind will rest. When the
mind and objects are all vanished, concentration and peace will be achieved spontaneously." (Jan
1983: 58-59).
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Frage: "Wenn es nun keinen Geist und keine Objekte gibt und beide [substanzios]
wie leerer Raum sind (E[E[EIHEZS wu xinjing tong xukong), was versteht man
dann unter Kultivierung des Geistes ({&:(» xiu xin)?"

Antwort: "Der Geist, obwohl er keine Form hat, besitzt eine wichtige Funktion (H
da yong), das ist die heilige Lehre (B8Y: shengfa) [des Buddhismus], heutzutage
nennt man es Geist-Essenz ({22 xint)313, das ist Konzentration, heilig (¥2 sheng),
wahrhaftig (B zhen), richtig (orthodox) (1E zheng), [dadurch erzeugt man] weder
karma (E2E feiye) noch Verblendung (Unreinheit) (B4 fei nao), das ist weder
heterodox (JEFF fei xie) noch schiecht (IEFE fei wu); so Uberwéltigt man die drei
Hemnisse (EJEf=% ji duan sanzhang314) und bringt die drei Lehren zur
Vollendung (i, =% cheng sanxue319), so verwirft man den weltlichen dharma und
erzeugt den heiligen dharma [oder: heilige Lehre] (82 shengfa)."

Die, die ihren Geist beruhigen [wollen] (FXZZ.(»3# fu anxin zhe), mussen immerfort
des urspriinglichen reinen Geistes gewahr sein (3 RA{ERHL> chang jian ben
gingjing xin), auch wenn dieser nicht sichtbar ist. Wenn auch nicht sichtbar, ist der
[wahre] Geist [doch] unentwegt gegenwartig (BiH xiangian316). Obwonhl er standig
gegenwartig ist, gibt es kein einziges Ding, das [in ihm] erlangbar [d.h.: erkennbar]

313|m Gegensatz zu Fil yong, 'Funktion' , bezeichnet % ti das Substanzielle, die Essenz
(Soothill: 488). Die Unterteilung des Geistes in Essenz und Funktion findet sich auch in anderen
Nordschul-Texten, z. B. im F./7{& Wu fangbian, in McRae 1986: 178, 183-184; im Z&.(»¥k Anxin fa:
“Briefly, | suggest that overall there are five principles: (1) Know the essence of the mind. The essential
nature is pure. The essence is the same as the Buddha. (2) Know the function of the mind. It functions
to give rise to the jewel of the Dharma. It is always productive but constantly tranquil. The 10,000
delusions are all like this (i.e., are all Suchness). [...]" (Chappell 1983: 114; BT 5 2, A LA,
—&, ALLE, PR, mEGR, & MUR, AERE, EfFER EkEm, T7.85/2837:
1288215-18).

Im Qixin Jun sind i und yong auch 2 der 3 groRen Charakteristika (=K sanda) der Wirklichkeit,
Soheit (ELA1 zhenru, skr. bhita tathatd): "Of the significance [of the adjevtive mahéa (great) in the
compound, Mahayana], there are three aspects: (1) the 'greatness' of the essence (B2 1], for all
phenomena (dharma) are identical with Suchness and are neither increasing nor decreasing; (2) the
‘greatness' of the attributes [#H xiang], for the Tathdgata-garbha is endowed with numberless excellent
qualities; (3) the 'greatness' of the influences [ yong], for the influences [of Suchness] give rise to the
good causes and effects in this and in the other world alike." (Hakeda 1967: 29-30; T. 32/1666:
575c25-28; sanda wird in ibid.: 579a-b niher erklart; Gbs. in Hakeda 1967: 64-72).

314gs gibt verschiedene Gruppen der 3 Hemnisse (& zhang, skr. vighna): 1. (a)
Leidenschaften, Unreinheiten (1§ fannao, skr. klesa), das sind die drei Gifte Begierde, Hall und
Dummbheit (Unwissenheit); (b) die vergangenen Taten (Z ye); (c) die Resultate dieser Taten, die sich
auf das jetzige Leben auswirken (¥ bao). 2. (a) FZME%§ pi fannao, 'Haut-Unreinheiten’, d.h.
Tauschungen durch externe Objekte; (b) WE rou fannao, 'Fleisch-Unreinheiten’, d.h. Tauschungen
durch innere Ansichten und Meinungen; (c) L>E4 xin fannao, 'Geistes-Unreinheiten’, d.n. Dummheit,
Unwissenheit, etc.. 3. (a) 318 woman, Selbstuberschatzung, Egozentrik; (b) B&fF jidu, Neid,
Eifersucht; (c)& %X tanyu, Begierde; (siehe Soothill: 80).

315p h.: Gelubde (& jie), Meditation (% ding) und Weisheit (&% hui); sanxue kann sich auch auf
den Tripiiaka beziehen: vinaya ({3 Ii), satras (£ jing) und sastras (7% lun); siehe Soothill: 63.

16xianqian: "Now present, manifest before one" (Soothill: 359; siehe auch Nakamura: 338c).
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ware (HE—YJ0]18 wu yi wu kede317). Es ist nicht nur so, daf nicht ein einziges
Ding erlangbar (erkennbar) wére, sondern man gelangt schlieflich [auch zur
Erkenntnis], daf [in diesem reinen Geist] nicht einmal die allerwinzigste Form [oder:
das allerwinzigste Merkmal] (Z/L&F#H4 shaoxu xiangmao) erkennbar ist. Nicht die
winzigste Form ist erkennbarl Wenn man so praktiziert, gelangt man zum
Verstandnis und zur Erkenntnis und wird nicht durch Lehren, die auf Schriften
basieren, getauscht und verwirrt; [demgemaR] verwirft man diesen [wahren] Geist
nicht. Vom dem Zeitpunkt an, an welchem anfanglich die Absicht hegt, Erieuchtung
zu erlangen (£ %)%%.(» cong chu fa xin318), bis [zu dem Tag, an dem] Buddhaschaft
vollendet ist (J{{#: chengfo), darf man niemals von dieser Ubung abweichen. Nur so
kann man [diese Ubung] allmahlich erweitern (38 %L ¥ jianjian kuanguang), mit der
Zeit wird sie leichter zu vollbringen sein, letzten Endes wird man zur Leere
zurickkehren (S bijing guikong319). Auch wenn man dann Handlungen
setzt, sind diese alle Ubungen der 'Sechs Perfektionen' [des Bodhisattvas] (75
liudu). Bei allen Handlungen weicht man von diesem [reinen] Geist nicht ab. [Noch]
nicht erwacht (A8 bujue), wird man allmahlich Zweifel und Verwirrung zerstreuen
und Schritt fir Schritt zur Erleuchtung gelangen. Es ist notwendig, die Sdtren des
Mahdayéna zu lesen; [jedoch] in Ubereinstimmung (harmonierend) mit dem [eigenen]
Geist (BE.L>HME yu xin xiangying zhe); [dies bedeutet]: Beim Lesen und Rezitieren
von Sitren, darf man keinesfalls [falsche] Unterscheidungen machen [indem man
Uber den Inhalt falsche Ansichten bildet] (N4 51 bu xu fenbie)320. Auch wenn

3174745 bukede, skr. anupalabhya, alabhya; "Beyond laying hold of, unobtainable,
unknowable, unreal, another name for %% [kong] the void." (Soothill: 105).

31831%%.0» chu fa xin; skr. prathama-citta-utpada.

319pje einzige Refernz, die ich zu guikong finden konnte, stand in Zusammenhang mit dem
Patriarchen der Huayan-Schule #tJl[§ Dushun (557-640). Bei der Erdrterung von Leere (sdnyatd)
verwendet er diesen Begriff: "forms are identical with true emptiness because when forms are properly
discerned they all 'coalesce’ (& hui) and revert to emptiness' (ff% guikong), and therefore
emptiness is not an entity apart from form" (zit. in Gimello 1976: 121; Gimello gibt keine genaue
Quellenangabe). In der Tat erinnert diese Praxis an die in diesem Traktat beschriebe. Beim Versuch,
(innere und duRere) Gegebenheiten (Phanomene) zu erkennen, erlangt man zur Einsicht, daB diese
nicht falbar, also leer, ohne Substanz, sind.

320per Terminus 43+5I| fenbie (skr. kalpa, pratikalpa, parikalpa, vikalpa, vibhaga) ist sehr schwer
ins Deutsche zu Ubersetzen. Soothill Gbersetzt: ‘divide’, 'discriminate’, 'discern’, 'reason’' (Soothill: 139);
Edgerton : 'Tauschung', ‘assumption’, 'supposition’, 'hypothesis’, 'to take an imaginary hypothesis', etc.
(Edgerton: 320). Suzuki interpretiert parikalpa als Funktion von manas, dem konzeptualisierenden,
urteilenden, etc. Geist (Suzuki 1930: 416). Fenbie bezeichnet die Funktion des 'gewdhnlichen'
Bewultseins, das allerlei Unterscheidungen zwischen sich und den Objekten trifft, Ansichten bildet,
kalkuliert, beurteilt, etc., in der falschen Annahme, dall das Selbst und die Objekte substanzielle
Entitdten seien. Das Ideal im Mahayana andererseits ist das Bewuftsein, das diese Funktionen
transzendiert und keine Unterscheidungen trifft: 44351l wu fenbie (skr. nirvikalpa); wu fenbie kommt
im Lapkd in Zusammensetzungen wie 458 wu fenbie zhi (skr. nirvikalpajiidna), 'Nicht-
unterscheidendes Wissen' und #4351 % wu fenbie chu shijian shi (skr. nirvikalpalokottarajii-
anam), 'nicht-unterscheidendes transzendentales Wissen' vor (siehe ibid.). Die Botschaft des Autors

von Ms.1 ist in diesem Kontext wohl die, dall das Lesen von Sdtren mit einem ‘gewodhnlichen'
Bewuftsein sinnlos ist, da es nur zu einem Haften an Worten fiihrt.
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man Kommentare [zu den Satren] verfafit, ist es unerlaBlich, Schritt fur Schritt
selbstandig alle Gegebenheiten (¥ fa) zu durchdringen. [Auf dieser Stufe]
angelangt, heiflt es, man verstinde und kénne den [wahren Geist] klar sehen
(7 T49 BLiL> liaoliao fenming jianxin321); bei dieser Art von Sehen ist es jedoch
nicht das Auge, das sieht (JERFT R fei yan suo jian), und nicht der gewohnliche
Mensch, der sieht (3E NLFFT &, fei fanfu suo jian).

Wenn ein Mensch Wasser trinkt, kann er nur selber wissen, ob es kalt oder warm ist.
Nur der, der muhelos einen Teich austrinken kann, ist imstande, den ganzen Ozean
zu leeren. Wie kann jemand das GroRe Fahrzeug (Mahdyana) studieren, der den
dharma [d.h.: die Lehre] der beiden [anderen] Fahrzeuge (—3f ersheng322) nicht
gelernt hat? Erst muR man an die Lehre der beiden Fahrzeuge glauben, bevor man
wirklich imstande ist, sich dem GroRen Fahrzeug [d.h.: Mahayéna] anzuvertrauen.
Wenn man ohne [rechten] Glauben die Sitren des Mahayana rezitiert, sind das [rur]
leere Worte ohne jeglichen Nutzen. Mahdyéna bedeutet: [1] Alle Wurzeln des Guten
[die zur Erleuchtung fiihren] zur Vollendung bringen (ELEEEER juzu zhu
shangen323); [2] das Fundament des Mitgefuhls bewahren (<Ta##4ilE4xshouhu
cibei324 ben): [3] unentwegt Vergnigen daran finden, den Wesen Nutzen zu bringen
(& 45 FERY) chang le she li wu).

[Aufzzhiung buddhistischer Ubungen]

Die buddhistischen Satren kopieren (HEEEK chu325 fozang jing) -
Kontemplation tber die drei Zeichen (F]7@FE Amituo326) - das BewuRtsein,

321g,0» jianxin, skr, citta-darsana; synonym zu R.E jianxing: die wahre, urspriingliche Natur
des Selbst sehen: dieser (auch fir die spatere Chan-Schule wichtige) Begriff wird auch fir das
Erlangen von Erleuchtung gebraucht (z. Bsp. &8 Wumen guan, T. 48: 298c; siehe Nakamura:
321c, 322a).

322g5kr. dviyana: Die Lehre der X&Ri] Shengwen, skr. Sravaka und % Yuanjue,
skr.Pratyekabuddha.

3 3%*& shangen, skr. kusala-mdla: Das Gute wird mit den Wurzeln eines Baumes verglichen;
durch dieses grundséatzlich Gute kann richtige Ubung von Tugend zur Vollendung gelangen. Es ist die
Grundlage, durch die eine Entwicklung zur Erkenntnis/Befreiung hin erst moglich wird (siehe
Nakamura: 849b).

3243£3E cibei, skr. maitra-cittata, karupd, maitri . Das Mitleid, das Buddhas und Bodhisattvas
den Wesen mit ihren Leiden entgegenbringen (siehe Nakamura: 573b, Soothill: 399).

32511 chu kann soviel wie & xie, 'schreiben’, bedeuten (ZWDCD/1: 1839, Bed. 2.8).

326 Amituo: Buddha Amitabha; die Meditation iiber Amitabha (oft in Form der Rezitation des
Namens 'Amitabha’ oder als Visualisierung des Buddhas) ist bekannter unter dem Namen ;&{#% nianfo,
skr. buddha-anusmrti, j. nembutsu). In China geht diese Mediationsform auf ‘2% Tanluan zurtick, der
(retrospektiv) auch als Grinder der Reinen Land-Schule (FE 4 Jingtu) gilt. Nianfo wurde (im
Gegensatz zum klassischen Chan) auch in Werken der friihen Chan-Bewegung propagiert,
hauptsachlich als Mediationsform fiir Anfanger (uber nianfo im frihen Chan siehe Faure 1986: 100,
103-104, 117).
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[basierend auf] der Nicht-Aktivitat des Geistes (>3 wuxin shi) [entwickeln] - die
'sechs Diebe' unter Kontrolle bringen (%l758% zhi liu zei327) - die vergangen Taten
erkennen (HIEVE zhi yi zuo328) - [durch eigene Anstrengung] sich selbst zur
Erleuchtung bringen (75 8. zizheng329 xj) - [realisieren:] grundsatzlich gibt es
kein Seiendes (A<4£4 ben wuyou) - die rechte Kraft der Konzentration (&5 17 shi
ding li) [entwickeln] - [erkennen: alles] entsteht aus dem Einen Geist [oder: dem
vereintem Geist] (— /(M yixin sheng) - unendlich viele [gute Ubungen] vollbringen
(B E 4% cheng wanyi) - [die Fesseln] aller Bedingungen (Umstande) durchtrennen
- Buddha ist unmittelbar gegenwartig (fSi7EEl fo zai ji) - mache keine Umwege uber
[die Lehren] andere]r] [?] (BZififi mo qu ta) - man muB [in seinem Vorhaben 7]
aufrecht sein (B}ZHE. shen xu zhi) [?] - [...('?)]330 - Das Merkmal des Leidens ist
[dessen] zwanghatft [-er Charakter] (54138 kuxiang bi)331.

32775BR liuzei: Die sechs Sinne (Auge, Nase, Ohr, Mund, Tastsinn und Denken).

328 fEH yizuo di, skr.krtavi-bhami ist eine Stufe in der Entwicklung eines Bodhisattvas
(Nakamura: 30a). Okimoto liest F1C { zhi ji zuo, 'die eigenen Taten kennen', was wenig Sinn ergibt.

329 7% zizheng, skr.pratydtmavedya: ohne die Hilfe anderer Erleuchtung erlangen, d.h. die
Erleuchtung Buddhas.

330Dje drei Zeichen an dieser Stelle sind unklar: Yanagida liest: $53%% dao yi duo (dao ist
soviel wie £F yi, 'zweifeln’): 'Der zweifelnden Gedanken sind viele'; Okimoto liest X% song yi duo,
'Der Sinn der rezitierten [Sdtren ?] ist vielfiltig', oder: 'rezitiere die Hauptgedanken [z. Bsp.der
Mahayéana-Satren) haufig.'

31Yanagida weist auf die Réatselhaftigkeit dieser letzten drei Zeichen des Traktats hin

(Yanagida 1963: 58). Ich interpretiere diese drei Zeichen in bezug auf die Beschreibung von 3 ku (skr.
duhkha), 'Leiden’, in der kanonischen Literatur. j& bi ist eines der 4 Merkmale in der
Charakterisierung der ersten der 4 Edlen Wahrheiten (0% sidi), der Wahrheit vom Leiden (F ¥
kudi): dort wird allen Gegebenheiten (F{% zhufa) Leidhaftigkeit zugeschrieben, die durch deren
'zwanghaften' (determinierten) Charakter entstehe. Das heif}t, der Existenz wird durch die Umstande
und Bedingungen, in denen man lebt, unzahlige Grenzen gesetzt und man ist unvermeidbaren
Zwangen ausgesetzt (z. B. wenn man altert, ist es unvermeidlich, daRl der Kérper gebrechlich wird).
Diese Zwanghaftigkeit wird durch das Wort j&jH bipo ausgedriickt (sieche Nakamura: 662d).

Eine weitere Méglichkeit ware, 3& bi als partizipium zu Ubersetzen: '[Durch das Praktizieren der

oben genannten Ubungen] ist das Merkmal des Leidens unterdriickt [d.h.. man entkommt der
Leidhaftigkeit der Welt].



(3) Ms. 2

Ms. 2 ist ein kurzes Traktat Gber Meditation. Auffallend ist, dall es im Stil eines
Rezepts taoistischer Medizin verfadt ist und dadurch eine ironische Note erhalt.
Yanagida weist auf die groRe Schwierigkeit dieses Textes hin.332 Die folgende
Ubersetzung ist deshalb nur eine duBerst provisorische.

Der chinesische Text

650/27:20 FAREETZE A TR 11 SR A = FaliEs

651/27:21 (53— BuBing: mihm FE W nany BreE M —W
B ShRE

652/27:22 B4 — W BagsEpad S W RaEsEys EBRTW
B4 B A5 B

653/27:23 Wi —M BAAGBEREEE B W BEREEEE
654/27:24 A /\BR, 47 AEFFPANIE3SS, DIA B, /14
655/28:1 FESS4E, HERFT Tt 335, EHHA N L/, A HE,
656/28:2 FERIRAFERRAL, FIHZE > B, A4 G, [E BL(336
657/28:3 [ifa337k 4338, AT IF T, SFilid, (EEEE BE3SO (),
658/28:4 FEMH IR, MRAETHAE, JRBBAE S, TMEEERE,

659/28:5 BEZSLIMEL, K EMHESTT, RENER, SHgHE340

660/28:6 EEERHE // BIEEE / BEAIE341 ) BERE

332giehe Yanagida 1963: 65-67. Yangida zitiert einen Text (in P.3177), der einen &hnlichen
Nordschul-Charackter hat wie Ms.2.
3331z dao ist ein Alternativzeichen fiir 3£ dao.
2 cu ist ein Alternativzeichen fiir ¥ cu.
335pas Zeichen $t war fiir mich in keinem Wérterbuch auffindbar. Aus dem Kontext ist jedoch
ersichtlich, daR es fur ¥ bi, "Loffel, steht. Vgl. Ciyuan: 749c; }i~} b fangcun bi; dieser Ausdruck
bezeichnet ein MaR in Form eines Loffels, das im alten China zur Gabe von Medizin verwendet wurde.
BYanagida merkt an, daR es sich beim Zeichen /> xin auch um 1k zhi handeln kénnte.
Okimoto liest :[» xin.
370kimoto liest & pin. Ich stimme mit Yanagidas Lesung tberein.
38Yanagida hat als alternative Lesung zu K mo: & wei. Okimoto liest Bk wei.
3974 dem Zeichen 'H habe ich keine Referenz gefunden.
340yanagida fiigt diesem Zeichen ein Fragezeichen hinzu. Okimoto stimmt im bezug auf die
Phrasierung im letzten Teil mit Yanagida nicht tiberein: B2 MKE, kTR HEE & R2IH, £/8
=Epme Okimoto setzt auch kein Symbol fir ein fehlendes Zeichen zwischen %5 kong und #K fin. Im
Original ist auf der rechten Seite dieser beiden Zeichen etwas Unleserliches eingefiigt.
1yanagida gibt als Alternative zu B xi: 1&xi; Okimoto liest 1& xi.
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Ubersetzung von Ms.2
Dhyéna-Meister Chous Rezept zur Heilung der Unreinheiten [des Geistes]342

Medizin343 zur Genesung (Ji £l bingyu), um frei und sorglos in den 3 Welten (=53
sanjie) zu wandeln344.

(1) Eine Unze (Wi liang349) von der Annahme des Glaubens [an die Lehre]346:
Nimm (B qu) das Verlangen nach dem freudigen Lauschen der Buddha-Lehre ein.

(2) 2 Unzen von emsiger Anstrengung ({§£1] jingqin):

Nimm [die Medizin] unabiassigen Ubens bei Tage und bei Nacht ein.

(3) Eine Unze der Lehre von sinyata (Z 9 kong men):

Nimm das Wissen um die [rechte] Anschauung von innen und aufen ein.

(4) 2 Unzen davon, die [duferen] Bedingungen ruhen zu lassen (B % xi yuan):
Nimm das Wissen ein, daB es letzendlich nichts zu erlangen gibt (415 wusuo de).

(5) Eine Unze der Kontemplation Uiber 'Leere' (%5 guan kong347):

Nimm das Wissen ein, daf [alles] leidvoll (5 ku), substanzlos, leer (% kong) und verganglich (3
wuchang) ist, 348

3426, heilt A youlou 'Ausflul’ und gibt skr. 4srava wieder. Sooothill tibersetzt das Wort
mit 'outflow’, 'discharge', 'distress’, 'pain’, 'affliction' und interpretiert es als Ausdruck fiir die weltlichen
Leidenschaften (fH1§ fannao; skr. klesa) und Mihen, in die der Mensch verwickelt ist ("...the world, or
worlds, of distress and illusion..."). Der Gegenteil zu youlou ist 4&j wulou, interpretiert als nirvana
(Soothill: 214). Faure Ubersetzt den Titel: "Dhyana Master Chou's Medicinal Prescription for Curing
the Outflows" (Faure1991: 110).

Z. 651-652 und Z. 654 ist ubersetzt (ibid.): "One third ounce of faithfully receiving (Take
swallowing a joyful listening to the Buddha dharma in the midst of thirst); two-third ounce of pure zeal
(take day-and-night concentration on practice and not falling off); one-third ounce of Voidness-gate
(Take the vision of knowing internal and external) ... Grind up the above eight flavors with the axe of
kindness, and in the mortar of samédhi finely pulverize them. Take a non-dual silk-strainer...)

3431¢ch habe £{ san als {2 sanyao, 'medizinisches Pulver' tibersetzt (siehe M.: 5421 (a) 8).

3443%5% xiaoyao, 'gliicklich und sorglos bummeln' (Nakamura: 721c); J&i& H%E xiaoyao zizai,
"To go anywhere at will, to roam where one will" (Soothill: 364).

34 Liang, 'Unze' (‘ounce', 'tacl’; M.: 3953 (a)); GewichtsmaR, daR 10 &% gian entspricht (Ciyuan:
158d, Bed.2.3). Mir ist nicht klar, warum Broughton liang mit '1/3 ounce' Ubersetzt. Liang (ca. 50
Gramm) wird als MaR in der taoistischen Alchemie verwendet. Siehe Beispiele alchemistischer
Rezepte in Wang Kuike 1987: 217.

346/ yinshou, skr. prati yati (Nakamura: 776d).

347|n Nakamura (280b-c) findet sich ein Eintrag unter Z3#3 kongguan: Eine Methode der
Kontemplation, die alles Seiende ohne Selbst-Natur, ohne permanenten Charakter, als nur bedingt
betrachtet. Im frilhen Buddhismus beschrankte sich diese Betrachtung hauptsachlich auf das eigene
Selbst, im Mahayana spricht man von — %5 ¥} er kongguan (‘'zwei Arten der Betrachtung der Leere'):
die Substanzlosigkeit des eigenen Selbst und aller duBeren Phanomene. Im Tiantai Buddhismus
spielte diese Kontemplation eine groRe Rolle und erhielt dort eine eigene Definition (siehe ibid., Bed.2,
3).
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(6) Zwei Unzen von Nicht-lch (3 wuwo):

Nimm [die Medizin), die keinen Unterschied zwischen sich selbst und anderen macht.

(7) Eine Unze von 'gegen den Strom' [der Existenz]34°:

Nimm [die Medizin], sich nicht in die Gegebenheiten (dharma) der Form, des Tons, des Geruchs und
der Beriihrung verwickeln zu lassen.

(8) Zwei Unzen vom Abstandnehmen von den Begehren (B4 /i yu):

Nimm vom Medikament der Nicht-Abhéngigkeit und des Nicht-Verweilens im Seienden.

Zerkleinere diese 8 Zutaten [wértl. 'Geschmacker'] mit der Axt der Weisheit und
zermahle sie im Samadhi-Mérser. Nimm das Sieb390 des Nicht-Dualismus und
lasse auf keinen Fall Schmutz durch. Nimm taglich einen Medizin-L6ffel davon ein
(HBRF5 1 Y ri fu fangcunbi). Nimm [diese Medizin] unzahlige Male ein [?].

Wenn man schwerfallig (] men) ist, wird man [als Praxis des Gebens] Pagoden
bauen und so glicklich wandeln, wenn man stark (8% wen) ist, wird man an einem
abgelegenen Ort still [in Meditation] sitzen (K4JEFFAL youju jing zuo). Wenn man
Leute trifft (& A\ feng ren), wird man mit den Worten sparen (4 iti#F sheng chu yu),
den Wesen wird man mit dem Herz begegnen ({H¥JEL.(>» zhi wu yu xin) [?],
Begehren wird man vermeiden (B5& fang tan) und das konzeptualisierende
Denken unterbrechen [?13515k Besonders verabscheuenswirdig ist die Vorliebe [als
VerstoRk gegen die Geliibde] Unzucht zu treiben ($fC 47174 te e hao xing nin).
Eine einfache [Manchs-] Hiitte birgt die héchsten Freuden352. [Dort] kann man nach
Belieben den Stirmen353 [der Leidenschaften ?] Trotz bieten [.13%4  Der
bevorzugte Aufenthaltsort von Kalte ist im Eis355, Zerschlissene Kleidung (¥R bi

3484y, 75 kong, ¥ wuchang und #EF, wuwo charkterisieren die erste der vier Edlen
Wahrheiten (die in 16 Aspekte unterteilt sind), namlich die Wahrheit vom Leiden (&5 kudi). Wuwo
fehlt hier und wird in der folgenden Zeile als eigene 'Arznei-Zutat' erwahnt. siehe Nakamura: 266¢ und
662d unter +7~4T74H shiliu xingxiang).

3495% 9 niliv bedeutet, sich gegen den Strom der weltlichen Existenz stellen und sich auf den
Weg zur Erleuchtung begeben; niliu ist auch ein Synonym zu JAPBEYE xutuoheng, skr. Srota-dpanna,
die erste Stufe eines Arhats (siehe Nakamura: 224c, 628d, Soothill: 395).

350F iy, Morser, @FEE shailuo, Sieb, sind zwei der ca. 10 unerfaRlichen
Ausriistungsgegenstande eines alchemistischen Labors; siehe Wang Huike 1987: 225.

35155k duan mo; ich habe mo als 5kFR mona (= & yi) , skr. manas, das kalkulierende,
diskursive Denken, interpretiert (siehe Soothill: 192).

3522 mao, Hiitte mit Schilfdach; es konnte sich bei diesem Zeichen auch um einen Kleinen
buddhistische Tempel handeln.

353113 tangfeng (ZWDCD/5: 18246.76): B Ji, maofeng, 'der Kalte, dem Wetter' standhalten;
S &, yingfeng, 'gegen den Wind'; auch 'mit dem Wind'".

354pjeser Satz ist durch das Zeichen H, zu dem ich keine Referenz gefunden habe, flr mich
unverstandlich.

3553 (g i han bianchu dong; {ERE, {EF] 2 gEth, bianli zhi chu ye (ZWDCD/1: 675.74). Die
Bedeutung von 'Kélte' ist mir nicht klar. Eis und Kaite werden von Tiantai Zhiyi in einem Gleichnis
verwendet: Unwissenheit und Dummheit liegt die Dharma-Natur (Bt faxing, skr. dharmata, die
wahre Natur, die allen Dingen zugrunde liegt; manchmal auch als Buddha-Natur, dharma-kaya, etc.
definiert; siche Soothill: 269) zugrunde. Durch Téuschungen veréndert sich dharmata zu Unwissenheit.
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fu356) niitzt der Wirksamkeit [von Meditation]. Dies [d.h.: das einsame Moénchsleben]
[?] zerschneidet nicht nur die Fesseln [des karma] friherer Leben357, sondern IaRt
auch zukinftiges karma versiegen [?]. Sich in die Lifte erheben...[?] Das Leben in
den Waldern und Sumpfen [=Ménchsleben] und das Leben im brennenden Haus
[=weltliches Leben] lassen sich nicht vereinen. Zinnober [=Taocismus] erreicht nicht
[die Wirkung] dieser Medizin. Wie kénnte diese tbertroffen werden.358 LaR nicht
nach [in den Bemuhungen]! Streng dich an fur deine Aufgabe! Die Zeit vergeht, lal
sie nicht nutzlos verstreichen!

'Es ist wie die Kilte, die das Wasser verfestigt und zu Eis werden a8t (JIFE3 &5 /K #EEZIK ru han
lai jie shui bianzuo jian bing) [...] [Unwissenheit] wird zur Dharma-Natur, wenn [das Eis] durch Weisheit
geschmolzen wird..." (siehe Oda: 218c).
356zerschlissene Kieidung ist wahrscheinlich als Symbol fiir das Ménchsleben gemeint.
3574k su jie; 18 %k suyuan sind Ursachen und Bedingungen, die aus Handlungen in friiheren
Leben stammen (Ciyuan: 460b).

58|n Jan 1987: 53 ist diese Zeile ibersetzt: "If the Gold Elixir is inadequate to compare [with
the Buddhist prescription] how can the Jade Powder surpass it?"



(4) Ms.3
Der Chinesische Text

661/28:7 KIFeLfT5m /1 TARERT /7 O FMER: BLUTAF

662/28:8 &4E, HLAHRT, Bk KEAANT H

663/28:9 {S7ELP, AEAY, ARAER X AE8H, A
664/28:10 Wi, A LA, OoMENE, #2821 EEERE
665/28:11 MEMEEYR, EEGMEL, EREE —URL BROE,
666/28:12 MHIF (ME, HEFOE, PRI, REROK, BROE,
667/28:13 ZJERE P EIE, DR, BN ZRER
668/28:14 {H—ME, BIFE L, AFRL, O3SEUN, OELUTY), H
669/28:15 JL35 B, BEULEAR, FOBLEERE, FHEEEE,

670/28:16 FiEE R, BIRE0E, REE, #EETFR, W
671/28:17 7E.0y, (030 kahik, s, RekS02u, EmEEMR, Hak
672/28:18 H ki, THEIIEIZEE, AERY, IR ERS0S, Rgey, #s
673/28:19 IEEIR, AEIRIHESR, AN, B AR IFF
674/28:20 K, BYELAENARAE, KEEF, RO B.O. ZHF R
675/28:21 F.LAEA, HAERTEIRT, AN SRS R

676/29:1 fEfR, IENER, MEIRER, EMERFREEROTRR, MEMF] AR,
677/29:2 R RMREFE, MEKE, —UfTE BER AEDL, EF
678/29:3 R, —{EAPAERFY, —HIELEAM, RIMEME, o7, A
679/29:4 EEEk, BOIMERE, MEFENE, BBEER

680/29:5 LAV, RAESBER, AMFRE, HEAEIRBEMH &

681/20:6 LB, AHRELE ©F BZILR Rk 28

682/29:7 HEAGE, FTHRIK, 1 ZfTHE, OTER HEEE I
683/29:8 ZIESE, IREBM, HIEERME, BOMT, ROARTS
684/29:0 B OIAIE, BOTE, BEAE FOTE BEA% K
685/20:10 B & Y:, (HREHEBLL, Kz, HRHER RBRHE
686/29:11 1, B RIRA, HEELD, AREEE, LEER,
687/29:12 B57EEE R, (OIS S, MM, BN, W B
688/29:13 RE, HALEER, ITARESER, AR, Vi
689/20:14 fF#E, MBEPE, BUORELR, LEHFR BE

359\m Originaltext befindet sich statt {» xin ein Wiederholungszeichen: %
360Fiir 3 pu (von 4 puti, skr. bodhi) steht ein Kiirzel, das etwa so aussieht: +.
1Statt xin ein Wiederholungszeichen.
822 hy ist auf der rechten Seite der Zeile zwischen #R ran und ¥ fa in kleiner Schrift
eingef%%t.
3Fur 23] puti st hier ein Kirzel eingefiigt, das ungefahr so ausschaut: = . Dieses Kirzel
wird fur alle puti im Text verwendet.
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690/29:15 FEREK, iR at, MERIEE, R OMT, BREAR

691/29:16 fR.0>, BT, BROARRRE, 7/ =B UOARRREE, 40AT]
692/29:17 44, T UIMGH, FHEREAEES04, HlER.O, Kz, FkeE
693/29:18 %, EAREH, EfTELT, &1E#E, — 0P HEETT B
694/29:19 BATHE—LD, JERATET, LEREFRE XHE—LPE
695/29:20 BITHE, B OELD, FAE E MEEEETT B —HE,
696/29:21 EfFE Y, FE—MHE, —UIEHAH, —HEME —0&
697/29:22 fEl %, L—ZHifEE 4, FIOOR—E, MH—ARE,
698/29:23 £ 366 R F—, FEMbMIAK, HEME, FERLE, RERL,
699/29:24 BEIENIE, (OEEFME, ERIAE, BEAEZEEME, BIFER
700/30:1 &, HORELLE, EARRE, MR, BAfs SHRE
701/30:2 N%, fERBEAES, ROTHIRY, HBE308 ST
702/30:3 JBIEY:, B—V], EERERK, Kol SRE/N, %Kik
703/30:4 dangy, depEdmg, \RER BERE, SHLH, AR,
704/30:5 EIHEAWIE, TEEE, JOMEE, BWMHEY, SEC%ER A
705/30:6 BEANE, W4EOEE BO BE, HRTH, ERRE?)370,
fEREESN MERE, &

706/30:7 BeEE{EEEA, OMEE BONESAR R, (OERTE, BETEL
707/30:8 ANEAE, Win372, FLBEE, TR REREER, ¥ HEE,
708/30:9 EST3MME, B OME, OIEARESTAM, BOZEE DARIE
709/30:10 B2 EE, TEHEZ, #RAER, HEEEZH

710/30:11 AVEFRAMELS, K=, ERESE=% RTREMH/ =25,
%"&376%

711/30:12 5, RNEREZ, EETBITNE, EHER ELEREER,
712/30:113 AR, REIEEE, RIS, RERIRESEE,
713/30:14 HOAW 1S, RAMEBEREHEE, MEAT EAEKE

364Meiner Meinung nach liest Okimoto fehlerhaft € hui fur 78 nian: die Lesung mufte folglich
%ﬁﬁz:%@ ruo neng bu qi nian heilen, was auch besser in den Kontext paft.
365zhong ist ein alternatives Zeichen fiir 3% yi (ZWDCD/9:40018).3% yi ist ein Synonym fur {4
i
d 366statt % duo steht ein Wiederholungszeichen.
367|ch lese statt & wei: 5k mo.
68 sheng ist auf der rechten Seite der Zeile eingefugt.
36947 fan ist auf der rechten Seite der Zeile eingefiigt.
3700kimoto ist sich bzgl. der Lesung nicht sicher.
371{ajE 3 he zhe shi shan ist auf der Seite der Zeile klein eingefugt.
2gtatt des zweiten 1l ru ein Wiederholungszeichen.
373statt des 15 wu ein Wiederholungszeichen.
cu ist ein alternatives Zeichen fir ¥ cu.
375statt FEE pusa (skr. Bodhisattva) wird ein Kiirzel verwendet: 5 .
37632 shou ist rechts der Zeile eingefigt.
377 statt pusa ein Kirzel.
3780kimoto hat versehentlich £t /uo statt i bo.
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714/30:15 BRE, EESTNBMIE, RABEWEE, HEEEE R
715/30:16 %5, Kz, W —HER R8K, EELR, EEHSF,
716/30:17 fEsRIEEH, HARE(E, AbEipESe0, EHuRiRsEsst KRRk
—H$2,

717/30:18 EFETLIER], DRSS, BREHRL, 83828 g AL, HAE 2%
718/30:19 ZBFE, WifEwr, &%, LBEMEE ZdGEm, FES8SE 4
719/30:20 R &R, FAAZSFHER, ARSI, EEsst+E=% &8
720/30:21 EEHR, —BRAEROT, BRERE, RAERESSORA 1
721/30:22 —EATEE, SERE, RATEER. 1 =EREE EE
722/30:23 il BAEEME, 11 WEHESLE, 215 R, 24T EERE I
723/31:1  HTHEEA, EHRTE, BEGEE BERAE, TSR I
724/31:2 NEEBAE, TMREBAE AF—FKH ELEO, I LEER
725/31:3 A, BHIEEEk, AR RLTEME, 1 VERE BEHR
726/31:4 5, RAZEHEESSS, 1 AUMESLE, BAGE EAEEE, /I
7271315 HEES, BRZH AGREE R2EEE WEEEETT
728/31:6 &, ARNKTE., 2T I ZEAGSE, 11 ALk
729/31:7 0>, FAKEREAE, BB TR ANMETE, RIERENE

730/31:8 K BB TE, AtACK, EESSEE, EEER, ER
731/31:9 B, ESHAE, EoGEER YR, AR, JREENELR38S,
732/31:10 Rk 389HE, HuEiEsRsO0FEMESe, mulAE, (HRURAE,
ERAR(7)391

733/31:11 B, HEAR(?)3925], £ BIER, HEAR], OHERE, (7) BHEE,
il

734/31:12 FRiR, (OEERTIK, BIEEEL, OEELZ ROAE), SHIEE
735/31:13 A8, FAR3O3Ey, BIRE .0, 394, BIREA, EBEAE,
SeRRE

379gtatt des zweiten & wu ein Wiederholungszeichen.

380Hjier wird die Abkiirzung: = verwendet, die davor fir {242 niepan gebraucht wurde. Ich lese
demgemaR niepan und nicht pusa.

1Statt niepan: = .

382yanagida liest £ tan. Okimotos Lesung ergibt keinen Sinn.

383yanagida liest [r] xiang.

384gtatt pusa ein Kiirzel.

385gtatt allen folgenden pusa das Kiirzel 5.

3860kimoto liest versehentlich & pin statt £ tan.

387statt £ pin mukte s tan gelesen werden.

388gstatt niepan steht: = .

3894 tan.

390+

391|ch lese statt = bu: 43 fen.

39243 fen.

393statt T4 shixiang zwei Striche als Wiederholungszeichen.
394statt E.[» zhenxin zwei Striche als Wiederholungszeichen.
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736/31:14 RGP O AR, EEL BITRIE, &0FE, R (23957 5%,
737/31:15 FESOOIE 8% BH R, MHAR, BE Sk BT4

738/31:16 P 439748 — RIBHE.Cy, B398 30 IR ALk A, JEZ BT
2raF

739/31:17 iBEL, TER, FHOK8z, OEGE, ALEEEREE, Sk
740/31:18 1, #PIEER, HFELT, HEES, BREHE, BERE,
741/31:19 FERHPE, FERHEIE AENE, DB, S5
742/31:20 #, AERBAN, O@HAERNE, ABAE, ITHEIK, T
743/31:21 R, BPRERRANE, AJEME, 1 BEITE SREAS
744/31:22 3B, RAEHE, OAEE, ZLUURE), ORED=5, 4%
745/31:23 A48, YEERAKEH, BEIE%, LLOHEZ, TMERAR, BOZA,
746/32:1 FIGERZE, REWEZ HME, ZIEEM, BEEAESLE, Afn
747/322 g, BEARE, LKRER HFER 1 BEkzn TMEER &
748/32:3 BIFE, BA0E=f —EMhHFEE —HENESE =% K
749/32:4 WIARAEIEE, ZEMGE, HEER FNERF BEERE,
75032:5 RELKE, HHREUE AHRELKE, BRAAMEE, FER
751/133:6 BUF, SIEAEFE 1 EERSZ, dEFHEN AERFERE
752/33:7 &, VAMLZEAL, BURELT TR, 1SRG 1TEEENT, BEETE
753/33:8 fTEEBEAT, 1SAFEH, 1THURTT, BHER 1TEET fE

754/33:9 B, 1EEREAT, 1EERE, 1 REITHER ERESER,
755/33:10 FERBATEAT, BAER®G, OmEs, Lok Ok,
756/33:11 O INEEELE, BITEA0VRE), OIRE, O AE, BT
757/33:12 B, ALARK, BEASRRIE, FHEAL RSN )
758/33:13 ARk, OMEARE, WinEE, 1 OWRNEE, KEREHE
759/33:14 JI|, RBAAGE, EAH S, BRI, OIRIE, R—U, BRI,
760/33:15 HREEE, BEENT HEAE BEREGE #H#15E
761/33:16 fIHEAME, ARHIFRE, BEREAMN, HREULE, MIKE,
762/33:17 L NAHLEE, JOMEET B R4 MESE NERT. B
763/33:18 [RIEFE, (OIRE, OESR] AEEIE AEIEE ANEL
764/33:19 ¥, HOHE, FEHURA =R, Uil NE, EHEY02E, ZHHE
765/33:20 KFIFE, HarEE HEF EBIGEE, THEITH

395ich glaube, diese Lesung ist falsch. Statt ¥ bian: 4T wan xing.
396gtatt #f; xie ein Wiederholungszeichen.
397 statt A4 benxing zwei Striche als Wiederholungszeichen.
398gtatt puti: ** .
993tatt des zweiten puti zwei Striche als Wiederholungszeichen.
400statt des zweiten #] guan zwei Wiederholungzeichen, also statt guan (Okimoto):
zhengguan.

401okimoto hat &l ru ausgelassen.
402Fenler fur & tan.
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766/33:21 ZBH, HARSHD, BRI, MBS 2 BEE AR
76713322 £, AN, RMEAR EEEUUE, WAL 1 S ARER
76813323 %, —UIEBRERM, BIRRA, EERL.
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Ubersetzung von Ms.3
Abhandlung tber die Ubung des Geistes403 im Mahayana

AuRerhalb des Geistes gibt es keine Gegebenheiten (3= fa). Ich méchte es mit
einem £ fu (Amulet) vergleichen, auf dem man nach Seide sucht. Auf einem fu
befindet sich [jedoch nur] das Zeichen fur Seide (45 juan), die Seide selbst befindet
sich jedoch auf einem Webstuhl. In einem Satra (£¥ jing) finden sich die Zeichen fir
TE LS fannao?04 [Verunreinigungen], die Verunreinigungen selbst befinden sich
jedoch im [eigenen] Geist. [Im Geist] befinden sich Aufrichtigkeit (B zhi) und
Eifersucht (§F du), Mord (# sha) und Diebstahl (¥§ dao), falsche Rede (Z&E
wangyu), schlechte Nachrede (R£[7 ekou), Doppelziingigkeit (R liangshe405),
die funf Todstinden (FLi¥f wuni406) und falschen Ansichten (Bf5] diandao).407

AuBerhalb des Geistes existiert weder gut noch schlecht (Lr7MEEFEE xin wai wu
hao e), richtig oder falsch (B JE wu shi fei), weder Stolz (Selbstiiberschatzung)

403per Terminus {L>7 xinxing kann mehrere Bedeutungen haben. McRae Uibersetzt
den Titel des Traktats: ' Treatise on the Practice of Mind in the Mahayana' (McRae 1986: 310, Fn. 36);
Jan mit: ' Treatise of Mental Practice of Mahayana' (Jan 1983: 52). Xinxing gibt in vielen chinesischen
Ubersetzungen indischer Sitren skr. caryé oder caitasika wieder (z. B. Vimalakirtisatra, T.14:. 544c;
Avatamsaka, T.9: 395b; siehe Nakamura: 764, Bed.1). Xinxing kann in diesem Fall mit
'Aktivitat/Funktion des Geistes' (z.B. GedankenprozeR) iibersetzt werden (L[> E) X' xin no hataraki;
Nakamura: ibid.). In Kumarajivas Ubersetzung des H5f Zhonglun von Nagarjuna gibt xinxing das
Sanskritwort citta-gocara (‘the mind's functional realm’, Ng 1993: 186; siche Nakamura: 764, Bed. 2)
wieder (Zhonglun: T.30/1564: 24a). SchlieRlich kann xinxing auch 'Ubung des Geistes' heien ({17
xiuxing, Nakamura: 764, Bed. 4, dieser Variante folgen die beiden obengenannten Autoren), wobei
insbesondere die Ubung eines Bodhisattvas gemeint ist. Diese Ubersetzung pafit im aligemeinen als
Titel dieses Trakatats, angemerkt sei jedoch, daR xinxing auch in der Bedeutung des Zhonglun (Z. 80)
zitiert wird: [>T REBE, xinxingchu mie (T. 30/1564: 25a; "...all mental activity goes into extinction..."; Pye
1978: 113).

Der Terminus /[» xin, 'Geist' ist von grofler Bedeutung fiir die frihe Chan-Schule. Hier kann
leider auf den Hintergrund dieses Terminus nicht ndher eingegangen werden. Ich verweise auf die
ausgezeichnete Arbeit von Diana Paul iiber die Entwicklungsgeschichte des spezifisch chinesischen
Verstandnisses von > xin im 6. Jht. Uber die Bedeutung von xin fiir die friihe Chan-Schule siehe
Buswell 1989: 74-104 und Zeuschner 1978 (1). Das Versténdnis von xin in Ms.3 basiert offensichtlich
auf dem Qixin lun. Der Eine Geist (—il» yixin, 'One mind'), der alles umfaft, kann in zwei Aspekte
unterteilt werden: (1) Der wahre Geist, die wahre Soheit (EL.(> zhenxin, 4%.C> benxin, {§iF:L> gingjing
xin, BELIN zhenru, TNAN ruru, 480> wuxin, etc.); (2) Der verblendete Geist (&> wangxin), der falsche
Vorstellungen von der Welt bildet, konzeptualisiert, unterscheidet, etc.

404fannao, skr. klesa; ‘pain', ‘affliction’, 'distress', 'contamination’, 'defilement’, etc. "The Chinese
Interpretation is the delusions, trials, or temptations of the passions and of ignorance which disturb and
and distress the mind, ... (Soothill: 406). Die grunglegenden Verunreinigungen, auch die '3 Gifte' (=
sandu) %enannt, sind Gier, Begierde (£ tan), HaR, Ablehnung (f chen) und Unwissenheit (i chi).

405Mord, Diebstahl, faische Rede, schlechte Nachrede, Doppelziingigkeit sind fiinf der '10
schlechten Taten' (+X&2£ shie ye, skr. dasékusala); siehe Soothill: 50.

wuni, skr. paficanantariyani; auch FL4%[E] wu wujian; dieser Terminus wird weiter unten
naher erklart.

407 #A 5| diandao (skr. viparyaya): "Upside down, inverted;...to believe things to be as they seem
to be." (Soothill: 475). Z. B. die 'Sieben Irrturmer” (-L3§{%] gi diannao): Soothill: 15, 41, 399
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noch Egoismus (EEH =& wu gonggao woman)308 weder Vermehren
(Zuschreiben) noch Vergehen (Abschreiben) (#1445 3% wuzeng wumie)309, weder
Gewinn noch Verlust (#1544 wude wushi), kein Dagegen und kein Dafir
(dEpT4ENH wuni wushun) [=Ablehnung / Zustimmung]. Alles ist [nur] Geist. Wenn
man begehrt, manifestiert der Geist Begehren, wenn man zornig ist, ist der Geist
zornig, wenn man aufrecht ist, ist der Geist aufrecht, bei Eifersucht ist der Geist
eiferstichtig, wenn man totet, totet der Geist, beim Stehlen stiehlt der Geist, wenn
man [als Sohn] folgsam ist (Z£)[H xiaoshun), so ist der Geist folgsam. Der Geist
erzeugt die unendlich vielen Dinge (@ wuliangfa). Deshalb heiRt es in einem
Stra: "Die Drei Welten410 existieren lediglich scheinbar (Z#LEE% sanjie xuwang)
und werden nur von dem Einen Geist (—[> yixin) hervorgebracht."411

Wenn man nun Gefallen daran findet, Uber den Geist zu meditieren (&[>
kanxiny¥12 [muR man sich die Fragen stellen], was der Geist nun sei, groR oder

408348 woman; skr. abhimana; atma-mada ; 'Egoismus', 'Stolz’ , 'Selbstiiberschatzung'
(Soothill: 238).

Sskr. anaropa-anapavada (Nakamura: 1339d).

41055. sanjie; skr. trailokya, triloka: Die 'Drei Welten'; nach buddhistischer Auffassung wird
jedes Wesen in eine dieser Welten hineingeboren, entweder in die Welt der Begehrens (BKF- yujie),
in die Welt der Form (f& & sejie) oder in die formlose Welt (25 wusejie). Die Welt des
Begehrens ist die niedrigste Stufe und umfaft die Existenz in der Holie (Hb%R diyu), die Existenz als
'hungriger Geist' (egui), als Tier (754 xusheng), als Damon ({£&E xiuluo, skr. asura), als Mensch (A
ren) oder himmlisches Wesen (X tian, skr, deva). Die zweite Welt besteht aus den 'vier Dhyéana-
Himmeln' (PQ#&X si chantian), in die diejenigen, die eine der vier Meditationen Uber die Formenwelt
gemeistert haben, hineingeboren werden. In die hochste Welt werden jene geboren, die eine der 'vier
formlosen Dhyéana’ (T4 #E£55E si wuse ding) vollendet haben (siehe Nakamura: 456/457).

411pas Zitat, dessen genauen Wortlaut ich nicht lokalisieren konnte, gibt das Leitmotiv des
Avatamsaka wieder: FHVER &= FHEZ(BRE/OME you zuo shi nian sanjie xuwang dan shi xin zuo
(T.9/278: 558c9-10; "Moreover, constructing (zuo) is the conceptualizing (nian) of falsehood in the
triple world but is only the construct of the [One] mind", Paul 1983: 200, Fn.87). Dieser idealistiche
Standpunkt, daR die Welt eine Konstruktion des Geistes sei, wird haufig in &hnlicher Weise in Texten
der Yogacara/Thathagatagarbha-Tradition ausgedrickt. Vergleiche z. B. Qixin fun (T.32: 577):
=R HEEBMEOPTYE sanjie xuwei dan xin suo zuo;, Huiyuans K3EFEIE Dasheng yi zhang:
— Y EZEME— ME. B —IL0FTE yigie xuwang wei yixin zuo. suo wei wei yi zhenxin suo zuo
(T.44/1851: 527b21-23; "All falsehood is only constructed by the One Mind, namely, constructs are
only the One Mind", tbs. in Paul 1983: 60); siehe auch Nakamura: 457/458.

41270 Kanxin bzw. > guanxin (‘contemplation de I'esprit, Démieville 1987: 51) sind in der
Nordschule héufig verwendete Termini und sind mit dem Konzept von —47=Bf yixing sanmei
('Samédhi der einen Ubung’) eng verbunden (liber yixing sanmei und die Nordschule siehe Faure
1986). Kanxin findet sich als Kontemplationsmethode bei j& i Daoxin: "...to view the mind (kanxin)
which is neither within nor without and which is none other than Buddha" (Chappell 1983: 99). Kanxin
ist mit der Theorie der plotzlichen Erleuchtung verbunden und wurde beim 'Konzil von Lhasa' , dessen
Thema die Debatte zwischen chinesischen und indischen Ménchen war, ob nun Erleuchtung 'plétzlich’
oder 'graduell’ erreichbar sei, von EERA[4T Moheyan, der Verbindungen zu Norschul-Meistern hatte, zur
Verteidigung der 'plétzlichen Erleuchtung' verwendet. Er definierte kanxin als 'non-reflection, non-
examination' (A~BAEL busi buguan) "Question [by the gradualist]: What do you mean when you
speak of 'contemplating the mind' [kanxin]? Reply: To turn the light of the mind toward the mind's
source - that is contemplating the mind. This means that one does not reflect or examine wether
conceptual signs are in movement or not. It also means to reflect on non-reflection. This is why the
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klein, was fur ein Ding der Geist sei, von welcher Gestalt er sei? Wenn man
versucht, den Geist zu erfassen, so sieht man den Geist letztendlich zu keiner Zeit
(B O BLHERF kanxin ji wushi) [oder: bleibt man letztendlich erfolglos]. Wer kreiert
nun [die Konzepte] von gut und schlecht (FiafEiE355E a shei zao shan e)? Wenn
weder gut noch schlecht existiert, dann ist das bodhi, Gedanken und Absicht des
Himmels (FAE S tian xiang yi413) [?]. Alle Gegebenheiten sind ohne Reinheit und
ohne Makel (ZE&F#H% wu jing hui), Helligkeit und Dunkel414 existieren [nur] im
eigenen Geist. Wenn sich der Geist in [Vorstellungen iber] Gegebenheiten verirrt, so
wird er von allen Gegebenheiten (5&7% zhufa)415 gefesselt (5% fu). Die Essenz der
Dinge (J:f% fati) [jedoch] ist ohne Fessel und ohne Befreiung (FEZEMEME wufu
wujie). Wenn die Menschen zur eigenen Erleuchtung finden (B zishi), so
befinden sie sich in nirvana, auch wenn sich Geflhle regen; [der Zustand], wenn sich
keine [Gefuhle] regen, ist [[wenn man zur Erkenntnis gelangt ist,] ebenfalls nirvana.
Wenn man jedoch kein Versténdnis erlangt hat (4~ ff# bujie), so ist weder [Gefiihls-]
Regung nirvana, noch Abwesenheit von Gefuhlen nirvdna. Versteht man, [sind]
sowohl Gefuhlsregung als auch Abwesenheit von Gefuhlsregungen [nirvana)l, im
Unverstandnis [sind] weder Regung noch Abwesenheit von Regung [nirvdna). Wenn
man noch nicht versteht, so ist Bewegung und Stille des Geistes (des BewufRtseins)
falsch (ZEiF wang dong jing). Wenn man erleuchtet ist, gibt es den eigenen Geist
nicht langer (AN bu ceng you); wer kann dann iiber Regung und Stille urteilen?

Vimalakirtifnirdesa] Satra explains: 'Non-examination is enlightenment." ({15 KFeIEFE R Dunwu
dasheng zhengli jue, Pelliot 4646: Blatt 135a; Pelliot 116: Blatt 161; zitiert nach Gomez 1987: 103-104;
siehe auch Faure 1986: 115, Demieville 1952: 78ff, Ruegg 1989: 203-204; Uiber Moheyan siehe
Gomez 1987: 153, Fn.119; 154, Fn. 124). Andere Nordschulmeister wie B8 Jingjue oder 3% Zhida
definierten die wirkliche Sicht der Wahrheit als 'Nicht-Sehen' und kan/guan als 'Nicht Denken' (Faure
1986: 115). Die Interpretation in Ms.2 geht in dieselbe Richtung: Bei der Kontemplation Uber die Natur
des Geistes kann dieser letztendlich nicht wahrgenommen werden (& /[>BE#ERF kanxin ji wushi). Dies
erinnert an die von Moheyan beschriebene Methode, die darin besteht, durch die Kontemplation des
Geistes alle falschen Konzepte, anhaftendes und verblendetes Denken (&8 wangxiang) zu
eliminieren (siehe Ruegg 1989: 203-204). Wenn man Verstandnis (Erleuchtung) gewonnen hat (f#&
jie), gibt es den (verblendeten) Geist nicht langer (N¥4H bu ceng you) und dieser kann demgemaR
seine unterscheidende Funktion (5] ji) nicht mehr ausiiben.

413pieser Ausdruck ist seltsam. X tian, 'Himmel', 'Gott' konnte eine Fehler fur £ wu, 'nicht
(haben)' sein, da die in Dunhuang-Texten verwendete Schreibweise fur wu sehr leicht mit tian zu
verwechseln ist; demnach wire die Ubersetzung: 'ohne Denken und (konzeptualisierenden) Geist';
oder R tian bedeutet hier soviel wie 'Buddha'.

414pRmE (skr. aloka-tamasi ), 'hell und dunkel’, 'Licht und Finsternis' werden oft als Gleichnis fir
Weisheit bzw. Unwissenheit verwendet (Nakamura: 1306c).

415pharma (3 fa) hat in unserem Text verschiedene Bedeutungen. Die Grungbedeutung von
dharma ist (soziale, religiose, juristische, etc.) 'Norm' oder 'Gesetz'. In §§3% zhufa (oft auch — Y]k
yigie fa) bezeichnet dharma jedoch alle Gegebenheiten. Diese Bedeutung ist ausschliefflich in
buddhistischen Texten zu finden. "The various uses of the term dharma...may be rephrased in modern
terms as (1) teaching (doctrine, religion), (2) truth (the contents of enlightenment), (3) quality,
especially any good quality (virtue), and (4) ens (phenomena material and immaterial, physical and
mental, and concepts, i.e. objects of consciousness in general)." (Takasaki 1987: 75/76; eine
Beschreibung der verschiedenen Bedeutungen siehe in ibid.: 70-76, 107).
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Wenn man im Zustand der Unwissenheit behauptet, man kénne alle Gegebenheiten
(dharma) verstehen, ist man [in Wirklichkeit] ohne Verstandnis. DemgemaR
befindet man sich in einem Zustand der Verwirrung. Was nun Verstehen und
Verwirrung betrifft:  Wenn man versteht, gibt es keine Verwirrung, durch die man
verwirrt werden kénnte ([ ] El wuluan keluan), kein Verstandnis, zu dem man
gelangen konnte (HEfER]f# wujie kejie). Weder Verstandnis noch Verwirrung
wahrmehmen, heilt groBes Verstandnis (K f# dajie). Bei allen [spirituellen] Ubungen,
muf} man von Anfang an [gemaR dem eben Gesagten] vorgehen.

Es gibt zwei Arten, 'den Geist anzuwenden' (fE:l> zuo xin)416 Die erste besteht
darin, von aufen zum Prinzip (3 /i) zu gelangen, die zweite, aus dem Prinzip heraus
zu handeln.

Bei der ersten Methode, von aulen zum Prinzip vorzudringen, Uben Kérper und
Geist gemeinsam. Die Gedanken halten die zahllosen Gegebenheiten nicht fest, der
Kérper und die Worte auch nicht. Das Ohr kann angenehme Gegebenheiten
vernehmen, ohne dal} sich Gedanken einstellen. Das Auge kann schlechten
Gegebenheiten wahrnehmen, ohne dal der Geist ihnen folgt. Das Wahre und das
Falsche, Gewinn und Verlust lassen ihn unberthrt. Man gibt sich [damit] zufrieden,
sich selbst zu beobachten, mit Hilfe des Auges der Weisheit. Weisheit entsteht aus
Verwirrung, aber sie wird durch Verwirrung nicht aufrechterhalten (EE4¢BLEE,

416Ein Teil der 'zwei Anwendungen des Geistes' ist in Faure 1989: 33 tibersetzt:
"Il existe deux fagons d™appliquer son esprit (zuoxin). La premiére consiste a accéder de
I'extérieur au Principe, |a seconde a opérer a partir du Principe.

Dans la méthode pour accéder de I'extérieur au Principe, le corps et lésprit pratiquent de pair.
La pensée ne tient pas compte des dharma, le corps et la parole non plus. L “oreille peut entendre des
choses agréables, sans pour autant que la pensée ne se produise; | ceil peut rencontrer des mauvais
dharma, sans pour autant que I'esprit ne les suive. Le vrai et le faux, le gain et la perte, laissent
indifférent. On se contente de s observer soi-méme, au moyen de I'ceil de la sapience. La sapience
nai t de la confusion, mais ne s'obtient pas par la confusion. La concentration consiste a mettre fin aux
fausses notions, et a rechercher correctement. Mettre fin aux fausses notions, c'est ne pas étre
affecté par les dharma; ne pas méme considérer les bons dharma constitue la recherche correcte. [...]

Dans la méthode qui consiste & opérer a partir du Principe, [par contre,] le corps et I'esprit
pratiquent séparément. Quoique I esprit, intérieurement, ne fasse pas la moindre discrimination, on se
conduit, en actes et en paroles, comme le commun des mortels. Que I'on fasse extérieurement le bien
ou le mal, la pensée n'en sera pas pour autant influencée. Ne rejetez donc pas les actes et les
paroles, qu'ils soient bons ou mauvais, mais bien plutdt la pensée objectivante qui est a la base du
mental.

Il est dit dans le sdtra: "Il faut seulement chasser leur maladie, sans chasser le moindre
dharma.' le fondement de la maladie est la saisie de I'objet. Chassez seulement la pensée
objectivante, et non pas les dharma - bons ou mauvais. [...] Chez les étres, la maladie des passions
est toujours provoquée par les vues fausses. SiI'on parvient a se dégager de celles-ci, tous [les actes,
tels que] marcher ou s'asseoir, ne sont autres que le samadhi. [...] Dés lors, en quel endroit ne
trouverait-on pas I'Ainsité vraie? Si votre pratique est le fait d'un égarement de I'esprit, supprimez les
objets sans vous priver de I'esprit; si par contre elle est le fait d’une réalisation spirituelle, supprimez
I"esprit sans vous priver de subjets."”



93

AREBLAS hui cong luan gi, bu cong luan de).417 Konzentration (;E ding) besteht
darin, den falschen [Vorstellungen] (& wang) ein Ende zu machen und alles Streben
einzustellen (1F3K zhi qiuy418. Sich nicht von den Gegebenheiten beeinfluRen
lassen (A &FaE¥: buyuan zhufa), heiflt, die lilusionen zu beenden und keine
[falschen] Konzepte zu bilden (4~/& bunian). Das Gute liegt im Beenden [jeglichen]
Strebens.419

Was heifit Weisheit (3 hui)? Wenn der Ort der mentalen Aktivitaten versiegt
(CMTEEB, xinxingchu mie), dann nennt man dies 'wahrhaftige Weisheit' (Ef 2
shihui).

Bei der Methode, die darin besteht, vom Prinzip aus zu agieren, Gben Geist und
Korper getrennt voneinander. Der Geist macht innerlich keine Unterscheidungen
(44351 bu fenbie). In Taten und in Worten (B0 shenkou) verhalt man sich wie
jederman. Ob man nun &ulerlich Gutes oder Schlechtes tut, der Geist (die
Gedanken, & yi) wird dadurch nicht beeinfluft. [Es geht nicht darum,] Handlungen
und Worte zu vermeiden, seien sie gut oder schlecht, vielmehr missen die
objektivierenden Gedanken (E5:H#l yidi420), die Basis des anhaftenden BewuRtseins
(4> panyuanxin), vermieden werden.

In einem Sdtra heil’t es: 'Man muB3 nur die Krankheit loswerden, nicht die Dinge.'
(BRSNS, ANBREE: dan chu gi bing, bu chu qi fa)421 Die Wurzel der Krankheit ist

417Djeser Satz ist sehr interessant: Er impliziert plétzliche Erleuchtung (im Chaos der Welt): die
erlangte Weisheit muR aber kultiviert werden.
18Faure liest offensichtiich IEsRK zhengqiu statt 1}-3K zhigiu und Gibersetzt demgemaR 'richtig
suchen'. Ich folge Okimotos Lesung.
19Faure faRt die Stelle anders auf und liest : 23R 1E3K bunian shenfa shi zhenggiu,
'Nicht annehmen die guten Gegebenheiten waren die nchtlge Suche'. ich folge Okimotos Lesung.
2024t yidi, skr. mano-vijidna-bhimika: ist das 6. Bewutsein (B3 yishi), neben HRak
yanshi (skr caksur-vijidna), 'Augen-Bewulltsein’: E.3 ershi (skr. srota-vijidna), 'Ohr-BewuRtsein';
B3 bishi (skr. ghrapa-vijfiana), 'Nasen-BewuRtsein'; T3 sheshi (skr. jihva-vijidna), 'Geschmacks-
Bewultsein' und E3k shenshi (skr. kaya-vijiiana), 'Kérper-(Tast-) BewuBltsein'. E @k yishi ist das
Bewufitein, das die Informationen der Sinne organisiert und der Existenz eines Individuums eine
Struktur gibt (durch Denken, Bildung von Konzepten, Unterscheidungen, Kategorien, etc.), die '‘Basis
(#h di) der mentalen Funktionen' (Nakamura: 41; siehe z. B. M@t Cheng weishi lun, T.31: 37a).
Gemal dem Qixin lun (T.32: 577 b) das Bewuftsein, das am Existierenden haftet; ahnlich dem
'Kontinuitats-BewuRtsein' #H4ax xiangxushi (skr. santati), "continuity-consciousness which never
loses past karma or fails to mature it" (Soothill: 310). Yishi ist ein Terminus, der sehr haufig im Lanka
gebraucht wird (siehe Suzuki 1931: 177f.).
21D.h.: Es ist zwecklos, sich den Einflissen der Welt zu verschlieRen, vielmehr muR der
geistige ProzeR, durch den die Welt verfalscht wahrgenommen wird, unterbrochen werden. Faure
verweist bei der oben zitieten Ubersetzung dieser Zeilen auf die Quelle dieses Zitats im
Vimilakirtisatra, T.14/474. 526a27. Das Zitat stammt jedoch nicht aus der Ubersetzung von 3§
Zhigian (T.14/474), sondern aus der von HSEEZE(T Jiumoluoshi (Kumarajiva, T.14/475; 545a16-17):
{BR& R T AERY:. Aus den fogenden Zeilen des Sitras IaRt sich auch die Auffassung in Ms. 2
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das Greifen nach (Haften an) den Gegebenheiten, und nicht die Gegebenheiten
[selbst] - seien sie gut oder schlecht. Wird der Geist aktiviert, tauchen die Objekte
[der Welt] auf (MVEXEH xinsheng jingxian), und man erfreut sich an allerlei
Ansichten [Uber die Welt]. Wenn der Geist versiegt, verschwinden auch die Objekte
(LPIEFE xinmie jingqu) - [dieser Zustand) entspricht dem Prinzip (F2 /). Bei den
Lebewesen wird die Krankheit der Leidenschaften ('Verureinigungen') (J51% fannao)
durch die falsche Sichtweise hervorgebracht. Wenn man imstande ist, sich von
dieser zu trennen, dann ist man immer im samadhi, ob man nun geht oder sitzt.

Je mehr man spricht, desto verwirrter macht man die Menschen. Durch wenig Worte
I6st man [auch] Schwieriges. Wenn man nach dem Sinn der Dinge sucht, so ist
Nicht- [Aktivierung des] Geistles] (#:[> wuxin) das héchste zur Beruhigung des
Geistes. Der Geist macht keinen Unterschied zwischen Stille und Bewegung, das
Denken (7 yi) ist ebenfalls ohne Unterscheidung von Gut und Schiecht. In allen
Handlungen folgt man nun diesem. Folglich, an welchem Ort ist nicht die Wahre
Soheit (EL{I1 zhenru)? Wenn unsere Ubungen aus einer Verirrung unseres Geistes
entspringen, dann ist das deshalb so, weil wir die Objekte verwerfen, ohne den Geist
wegzunehmen; wenn man hingegen aus Erkenntnis heraus handelt, dann verwerfen
wir den [verblendeten] Geist, ohne die Objekte zu negieren (E&:C>ANEEES chuxin
buchujing). Was bedeutet, den Geist negieren, nicht jedoch dessen Objekte? Der
urspriingliche Geist (4[> benxin)*22 kann nicht benannt werden.423 Der
verblendete Geist jedoch reflektiert ber das Seiende. Wenn man in der Lage ist,
[Konzepte, Unterscheidung, etc.] nicht zu aktivieren, ist man chne den Makel eines
verblendeten Geistes. Ein Sdfra besagt. "Trachte bestindig danach, nicht zu

verstehen, wonach der Ursprung der Krankheit (5§4< bingben) im Haften an den Gegebenheiten
(% %% panyuan) liegt. "Was nennt man den Ursprung der Krankheit? Man nennt ihn Haften (panyuan).
Dadurch, dafl man anhaftet, legt man die Grundlage fur die Krankheit.[...] Wenn es nichts zu erlangen
gibt (#£Jff15 wu suo de), gibt es auch kein Anhaften. Was heift 'nichts zu erlangen'? Es bedeutet, die
beiden ([falschen] Ansichten aufzugeben (B /i erjian). Was bedeutet 'die beiden Ansichten
[aufgeben]? Es bedeutet, das, was man innerlich sieht (P &, nejjien), und das [die Objekte], was man
auRerlich erkennt (¥t &, waijian), [beides] als unerlangbar zu erkennen.” (T.14/475:545a18-20). Der
Begriff panyuan fehtt in der Ubersetzung von Zhigian. Drei weitere, in Ms.3 vorkommende Zitate aus
dem Vimilakirtisatra stammen ebenfalls aus Kumarajivas Ubersetzung.

4225 (> benxin: ‘fundamental mind', wird im Vimalakirtisitra verwendet (T.14: 541a; McRae
1986: 315, Fn.57). Im Kontext der Nordschule wird benxin meist als Ausdruck fur die allen Wesen
innewohnende Buddhanatur ({14 foxing) gebraucht (z. B. im {5.[>ZE5% Xiuxin yao lun, hg. McRae
1986 (ab dem Buchende): 4, 15; siche auch McRae 1986: 135; oder im L%k 8{5C Chuan fabao ji (ed.
Yanagida 1971: 327): "| prostrate myself to the spiritual compatriots who have had me safeguard my
fundamental mind which is itself like the pearl that, though immersed in muddy water, suddenly
appears clearly through its own power" (ibs. McRae 1986: 255). Benxin entwickelte sich zu einem der
wichtigsten Termini des klassischen Chan-/ Zen-Buddhismus (z. B. 5tf&##54$% Jingde zhuandeng Iu,
T. 51: 2364a; siehe Nakamura: 1264b).

423pas heiltt, er liegt jenseits aller sprachlicher Ausdrucksformen.



. 95

denken (#E wunian). Das ist 'Weisheit des wahrhaftigen Charakteristikums [des
Geistes]' (B AHE £ shixiang zhihui)"424

Wenn man die unzdhligen Ubungen wahrhaftig betreibt (GE{TES{T daoxing
wanxing), kann man Buddha werden. Alle Ubungen werden von dem Einen Geist
(—L> yixin) umfaBt. 425 Betrachtet man die 10 000 Ubungen als in dem Einen
(oder: vereinten) Geist befindlich, dann es ist nicht so, daR man unzéhlige Ubungen
betreibt, [sondern] das Herz folgt dem Guten, und die Dinge entstehen [?] Wiederum
- in Bezug auf den Einen Geist, der alle Ubungen umfaft - sagt man, daR der Geist
seine [verblendete] Funktion nicht austbt ([ME.[> xin wuxin); [beim Handeln]
bewahrt man die urspringliche immerwéahrende Konzentration (5F24~ %€ shou ben
chang ding); daher sagt man, der Weg (die Wahrheit) sind die 10 000 Ubungen
GHEE E4T dao ju wanxing). Wenn man das Eine Charackteristikum (—#H yixiang)
[aller Dinge] versteht, dann versteht man alle Dinge. Wenn man das eine
Charakteristikum nicht versteht, versteht man Uberhaupt nichts. Was das Dharma-
Tor [d.h.: die Lehre] des Einen Charakteristikums (—#AH¥:FH yixiang famen426)
betrifft, so ist der Eine Geist gleich den unzahligen Namen [die den Gegebenheiten
gegeben werden) (—:/ 2R 4 yixin shi wuliang ming). Der Geist - der eine Name
- erhélt unzahlige Namen [oder: Sobald man den Geist benennt, erhalt er unzahlige
Namen] (:(>—ZHudEE 42 xin yi ming shi wuliang ming). [...] Wenn man versteht,
gibt es keinen Unterschied zwischen einem und vielem (— A5 yi buyi duo),
Vielfalt ist soviel wie Einheit (Z2 f~5F— duo buyi yi).

424vimalkirtisitra, T.14/474: 554b.

425, H#4T yixin ju wanxing; dieser Begriff stammt aus dem K& E# Da zhidu lun
(Mahaprajiidaparmitas astra), T.25/1509: 670b24 ('I'esprit unique est devenu le substrat permanent qui
englobe tout', Magnin 1979: 21). Diese Stelle ist auch aus Daoxuans Biographie Uber den Tiantai-
Patriarchen 4§85 Zhiyi bekannt. Beim Studium der Sdtren zweifelt Zhiyi bei dieser Stelle. Sein Lehrer
LM Huisi befreit ihn von seinen Zweifeln, indem er ihm erklart, diese Stelle kénne nur aus der
Perspektive des Lotus-Satras verstanden werden, das fir ihn die Lehre von der vollkommenen und
plotzlichen Erleuchtung darstellt. Aus der Perspektive der (graduellen) Prajidparamita-Literatur kénne
sie nicht verstanden werden (siehe XGSZ, T.50/2060: 564b; zit. in Magnin 1979: 39-41).

26pjie Nordschule der Chan-Bewegung wurde unter anderen mit diesem Ausdruck (yixiang
famen) benannt. —4H yixiang ist ein hdufiges Thema der Nordschul-Literatur, Siehe z. B.j§{& Daoxins
NEBZLOEN{E Rudao anxinyao fangbian [Anxinyao) (in BNET&RC Lenggie shizi ji): T.85/2837:
1286¢25-26: "Ulitmate realtity has a unified form (—#H yixiang). Fixing your awareness on ultimate
reality is called yixing sanmei [—4T=8K]" (Chappell 1983: 107; Daoxin zitiert das fiir die Entstehung
der Chan-Schule (iberaus wichtige VIRETFIF e I S T R Wenshushili  suoshuo
banruoboluomi jing, T.8/233.731a); siehe auch Anxinyao. 1287b11-13: "When you are sitting in
meditation, watch carefully to know when your consciousness starts to move. Consciousness is always
moving and flowing. According to its coming and going, we must all be aware of it. Use the wisdom of
a diamond to control and rule it, since just like a plant there is nothing to know. To know there is
nothing to know is the wisdom to know everything. This is the Dharma-gate of One Form of a
Bodhisattva 35§ —1H{:["] Pusa yixiang famen]." (ibs. in Chappell 1983: 110).
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Alle Buddhas-Tathagatas werden in diese Welt hineingeboren mit dem Wunsch, die
Wesen zu erldsen und ihnen umfassend zu helfen. Obwohl [die Buddhas] den 6
Destinationen (751 liudao) folgen, unterscheidet sich ihr Geist/BewuRtsein von dem
der gewohnlichen Menschen. Er ist unterschiedlich in dem Sinne, daR sie [d.h.. die
Buddhas] auf subtile Weise der zugrundeliegenden Kapazitat ({4 genxing)427
[der Menschen] gewahr sind. So passen sie sich der groRen oder kleinen Kapazitit
(BEF|$E sui lidun) [des Einzelnen] an und heilen gemaR der jeweiligen Krankheit.
Auf keinen Fall verwerfen sie [die indirekte Lehrmethode durch] Gleichnisse (£I yu)
und sie verkiinden die Wahrheit im Rahmen der [jeweiligen] Situation. Dies ist von
allergroRtem Nutzen. Er [d.h.: der Buddha, der Bodhisattva] begibt sich auf die
gleiche Ebene mit den Menschen. [Er lehrt sie], gutes [Karma] durch die Errichtung
von [Tempel-] Glocken und Buddhastatuen anzusammeln, und verbietet nicht, die
Lehre der Satren zu ergrinden. Das heilige Erscheinungsbild der buddhistischen
Lehre, laBt [in den Menschen] den Wunsch nach dem wahren dharma (1F¥%
zhengfa) erwachen. [So] bekehrt [ein Bodhisattva] alle.

Aber der Geist der noch unwissenden Menschen in ihrem HaR, ihrer Dummheit und
Verwirrung: Manche erfreuen sich am grofen [Fahrzeug, Mahayana), andere am
kleinen [Fahrzeug, Hinayana] (44K 4%/]\ le da le xiao); manche bevorzugen die
direkte Wahrheit, andere [die Lehre durch Gleichnisse] (44154447 le fa le yu);
manchen beliebt ausfiihrliche, anderen bundige [Darlegung] (4% & 440% le guang le
liie). Die Menschen sind verschieden, demgemaR unterscheiden sich auch ihre
Gemiter (NF=5 ren yi yi bie); inre Vorlieben sind [ebenfalls] nicht gleich
(15 ZA~Jg] qing'ai bu tong). Heutzutage, obwohl viel [iber die Lehre] geredet wird, ist
es [fur die Menschen] unmdéglich zu begreifen, [deshalb] ist es angebracht auf
zweierlei Arten zu sprechen (lehren), [einerseits] durch Verkinden der héchsten
Wahrheit, andererseits mittels konventioneller Wahrheit (2275 E {4 Wiad. yao xu zhen
su liang shuo): mittels [Beispielen] des Leidens als auch der Freude; beides kann
einen guten Effekt haben (44848 ku le shuang yang)428. [Die Lehre] manifestiert
sich sowohl im kleinen [Fahrzeug] als auch im groRen (//|MEEE da xiao ju xian); sie
kann anhand der direkten Wahrheit als auch durch Gleichnisse demonstriert werden

42733 genxing oder #E4R jigen (skr. indriya): Die 'religiose Kapazitat' der Menschen. Da der
Charakter und die Fahigkeiten der Menschen bei der Aufnahme der Lehre unterschiedlich sind, muf
die Lehre gemaR den Voraussetzungen jedes Einzelnen verkiindet werden, um Wirkung zu zeigen.
So ist fur manche die Lehre des Hinayana verstandlich, fur andere die des Mahayana. Manche sind
disponiert fiir graduelle Praxis, andere flir spontane Erleuchtung, etc. (siche Nakamura: 425a, Bed.1;
214a, Bed.2).

4280i)es ist eine freie Ubersetzung von 45 yang. Yang kann gemaR dem ZWDCD/5: 15484,

Bed.3 soviel wie 45 jivang heilRen; wortl. 'von Schlamm reinigen und frisches Wasser zufithren' im
ubertragenen Sinn: ‘Béses ausrotten und Gutes fordern'.
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(EMIFFE fa yu bing zhang). Worte gibt es von [verwirrender] Fille, Sprache ist
weitlaufig (5 XEFE % yan fan yu guang); manchmal ist sie unangemessen: wird sie
gut verwendet (&F1E hao zuo), dann hért der Geist [auf die Worte], lauscht geman
seinem eigenen Denken (Ermessen), [sind die Worte] gut [gewahlt], dann fithrt das
zur Rettung der Menschen (Z:HI|1TH shan ze xingyong)429, sind sie schlecht, dann
verwirft man die Lehre [?]. Gut und schiecht - was ist das? Es gibt keine
Gegebenheiten (¥ wufa430), keine Tatigkeit (JE/E wuzuo?31), [alles ist]
ungeboren (ungeworden) (44 wusheng#32), die Natur des Geistes ist fortwahrend
still, wie leerer Raum (HNHEZ ru xukong#33), unsichtbar (ANE] KL bu ke jian434).
Uber den Geist kann nicht reflektiert werden (\CMEFF I xin wu suo Id), [...]4%, [der
Geist ist] nicht geméachlich und nicht ungeduldig (&g A~a. bu huan bu ji), [er ist] so,
wie er ist.436

42945/ xingyong sind religiose Aktivititen, die den Menschen helfen (. SEAEFERE
DIFDIL7> & %, Nakamura: 246a).
430wufa: Nichtexistenz der Dinge (skr. abhava); siche Nakamura: 1345d. [} xin wufa ist im
Lanka ein Ausdruck fur skr. citta-matra: 'nur der Geist existiert’ (Suzuki 1931: 400). Wufa bedeutet
also, das die Gegebenheiten keine unabhangige Existenz haben, sondern vom Geist 'produziert’
werden (wie am Anfang des Textes behauptet wird).
1wuzuo: 'keine Funktion', 'keine Tatigkeit' (j. (X726 X D7\~ & hataraki no nai koto, skr.
akarmaka; Nakamura: 1324a):
32wusheng ist ein duBerst wichtiger Mahayana-Begriff. Nakamura erklart ‘nicht geboren',
'unentstanden’ dadurch, daR die eigentliche Natur der Dinge leer und substanzlos ist und dem ProzeR
von Werden und Vergehen nicht unterworfen (skr. anutpanna, anutpdda-anirodha) ist; siehe
Nakamura: 1330b. Hakeda interpretiert in seiner Ubersetzung des KIEiL({s7k Dasheng qixin lun
den Terminus wusheng wie folgt: " 'Unbomn (an-utpanna,...)' is a paradoxical expression suggesting the
transendence of both being and nonbeing, one of the fundamental ideas of Mahdyana Buddhism.
Busheng, when used as an adjective, denotes 'unborn', 'uncreated’, unproduced,’ etc. [...]The
popularity of the expression undoubtedly owes much to the opening stanza of Nagarjuna's
Madhyamaka-karikas, declaring the eightfold negation, which begins: ‘Imperishable, unborn (an-
utpada)...' 'Unbom' or 'uncreated' is not a concept diametrically opposed to its counterpart 'born' or
‘created’, but belongs to a higher order transcending the dichotomy of both being and nonbeing, birth
and death, eternalism and nihilism, etc. Thus it is used almost interchangeably with sdnyata [%S kong],
advaya (nondual) [/~ buer], nig-svabhava (no-self-substance) [HEAYE wu you xingl."(Hakeda
1967: 44).
433ry xukong. soviel wie Z5[H] kongjian, 'leerer Raum', 'gestaltios’, 'ohne Widerstand',
‘grenzenlos’ (Nakamura: 349d), ru xukong gibt oft skr. dkésa, vyoman wieder, &kasa: 'voidness'
‘placed in voidness', empty space’ (Edgerton: 87, Bed.2).
434py, ke jian. skr. adrsia, anidarsana; 'jenseits der Moglickeit des Erfahrbaren liegend'
(Nakamura: 1154b).
435per satz ist durch ein unleserliches Zeichen nicht verstandlich: {>ZEFTER ).
4364114m ruru oder ELUN zhenru: skr. taftva, tathata (tathatha), bhitha-tathata; ‘wahrhaftige
Natur des Seienden', 'Soheit' (Nakamura: 785d, 1063a); 'true essence', ‘actuality’, 'truth' (Edgerton:
248); 'thusness', 'suchness' (Suzuki 1931: 405); "Suchness' is a synonym of the Absolute, E U
zhenru [...], which may be translated literally as 'Real Suchness’, 'True Suchness', 'the state that is
really so,’ etc." (Hakeda 1963: 23-24). ruru siehe z. Bsp. im Lapka, T.16/670: 511a, Avatamsaka,
T.9/278. 426¢, Qixiniun, T.32/1666: 580a, 581a, weitere Quellen in Nakamura: ibid.



08

Wann immer man die Wahrheit kultiviert, [so gilt es], ob man nun geht, steht, sitzt
oder liegt, trinkt, iBt, spricht oder schweigt437, bestandig in der eigenen Erleuchtung
[zu verweilen] (F B %&1E chang zijuewu). Was ist Erleuchtung? Spricht man vom
Geist und [seinen] Objekten (:[>35 xinjing), so gibt es grobe und feine [Verblendung
?], man nennt das Leiden und Freude des Geistes (FB/[>Z 2544 wei xin zhi ku le).
Im Geist gibt es 'dagegen' und 'dafir (:.L>F W NE xin you ni shun), man nennt das
Bekimmernis und Freude. Wenn der Praktizierende dies erkennt und [den
Mechanismus] der lllusionen wahrhaftig (FRAIE % cheng zhi xuwang?38) versteht,
so ist er ohne falsches Konzept439 (iber Leiden und Freude, und er erzeugt weder
grobe noch feine Verblendung (ANAEZEAHIETS bu sheng cu xi fannao). Ein Satra
besagt: "Ein Bodhisattva ist frei von den drei Sinneseindricken (=37 wu

sanshou), er hat die Leidenschaften Uberwunden wund ist zur Erkenntnis [der
Wahrheit] gelangt (oder: Sein Geist ist befreit)" (FElif#& jin lou yi jieY440. Die drei

Sinneseindricke sind: leidvoll, angenehm, weder leidvoll noch angenehm (neutral).

Die Ubung eines Bodhisattva in den 6 Paramita:441

437Mit anderen Worten: in allen alltiglichen Aktivitaten.

438> xuwang: skr. vitatha; 'unreal and false' (Soothill: 389).

439t ji: ‘denken’, 'falsches Denken oder Konzeptualisieren", 'anhaften’ (Nakamura: 295b).

440pijeses Zzitat, das ich zwar nicht im exakten Wortlaut eruieren konnte, ist wahrscheinlich vom
Vimilakirtisatra inspiriert: /\TH - A 3258 R @ bagian bigiu bu shou zhu fa, jin lou yi jie, "Die
8000 Monche waren [daraufhin] frei von jeglichen Sinneseindriicken beziglich aller Gegebenheiten,
ihre Leidenschaften waren erschopft und ihr Geist befreit" (Vimalkirtisitra, T.14/475: 539a5-6); uber
den Terminus 35 = f#% jin lou yi jie siehe Nakamura: 1444a; =3% sanshou (skr. tri-vedana) sind die
drei Arten von Sinneseindriicken/ Gefiihlen: (1) £ Je (skr. sukha), 'angenehm', (2) & ku (skr. dupkha),
‘'unangenehm’, 'leidvoll' und (3) INE L& buku bule (skr. adubkha-asukha), 'weder unangenehm noch
leidvoll’, 'neutral' (Nakamura: 470c,d). 3% shou (skr. vedana) ist das zweite der 'fiinf Aggregate’ (skr.
paricaskandha), die gemal buddhistischer Psychologie die Komponenten eines Menschen
ausmachen. Soothill Gbersetzt vedana: 'perception’, 'knowledge obtained by the senses', ‘'feeling',
‘'sensation’, 'mental reaction to an object' (Soothill: 251); liber die 'finf Aggregate' siehe Kalupahana
1987: 29f. u. Takasaki 1987: 110-112.

441Dje 6 Paramita (7N liudu, 7535 SB%(£) liv boluomi(duo), '6 Vollkommenheiten') sind der
Kern der Bodhisattva - Praxis und ein haufiges Thema in der Mahayana Literatur: (1) HjJkZE%&
tanboluomi (oder#fijifi bushi), skr. dana-paramita, "Vollkommenheit des Gebens', siehe Nakamura:
934c; (2) PR BE% huboluomi (oder: 551, chijie), skr. sila-paramita, "Vollkommenheit des Einhaltens
der Gelubde', siehe ibid.: 505a; (3) BBILIE FEEEE chantiboluomi (oder: Z.JF renru), skr. ksanti,
"Vollkommenheit der Geduld', siehe ibid. 843b; (4) B{ZLERJZER B piliboluomi (oder: X&1E jingjin);
skr. virya-paramita, "Vollkommenheit der Anstrengung’, siehe ibid.: 1139d; (5) #1282 chanboluomi
(oder: M€ chanding), skr. dhyana-paramita, "Vollkommenheit der Versenkung', siehe ibid.: 856d: (6)
5Tk B % banruoboluomi (oder: 3 2% zhihui), skr. prajig-paramita, "Vollkommenheit der Weisheit',
siehe ibid.: 1116a.

Die Beschreibung der paramitéd in Ms. 3 weicht auffallend von deren urspringlicher Bedeutung
ab; sie werden hier im Kontext von Ubung des Geistes und spiritueller Erkenntnis interpretiert. Obwohl
es ahnliche Interpretationen in der Satren-Literatur gibt, habe ich keine Referenz zu genau dieser
Interpretation gefunden.

Ungewdhnliche Beschreibungen siehe z. B. Lanka, T.16/671: 560 (Suzuki 1930: 365-367); Siyi
jing (T.15/586: 46a,b) in den Apokrypha Qixin lun (T.32/1666: 581a) und 4[| =BELX Jingang sanmei
jing (T.9/273: 367a).
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[1] Nicht anhaften [an der Dualitat ?] von Phéanomenen und Prinzip (SEHEAHL shi li
buqu), heif’t die Perfektion von Geben.

[2] Sich nicht mit den 5 Begierden beflecken (AZtFiBX buran wuyu) heifllt die
Perfektion des Einhaltens der Gellibde.

[3] Die Natur des Geistes [als] leer [betrachten] (L>FF{EZS xinsuo xing kong) heilit
die Perfektion der Geduld.

[4] Den eigenen Geist [als] unerlangbar [erkennen] (B /L ANA] 18 zixin bukede) heiltt
die Perfektion der [rechten] Anstrengung.

[5] [Erkennen, daR] der Geist und die [dauleren] Objekte keine Dualitdt bilden
(LMEA xin jing buen442 heilit die Perfektion der Kontemplation.

[6] Nicht im Grenzenlosen verweilen (SE4EJR{E5E wu wubian zhuchu)343 heiltt die
Perfektion der Weisheit [?].

Dies sind die Sechs Perfektionen eines Bodhisattva, das ist dharmakéya. Ein Satra
besagt: "Ein Bodhisattva ist auch lcchantika".444 Dies ist Gleichheit vollendet
(Rl % tongti man), Barmherzigkeit (Verdienste) vervollkommnet (IJfEE 2
gongde juzu). Ohne Schlechtigkeit, die Gefiihle gelautert (#EZETFER wue qingjing),
gibt es kein Streben (3K wugiu), keinen Wiinsche (38 wuyuan) mehr, keine

In Texten der Nordschule wird der Thematik der 6 padramita grolle Aufmerksamkeit geschenkt
und es finden sich viele Interpretationen in dieser Form der 'kontemplativen Analyse'. Siehe z.B.
.03 Guanxin lun, T.85/2833: 1271b; in diesem Text werden die paramita als Kontrolle Giber die 6
Sinne (Auge, Ohr, Nase, Zunge, Tastsinn, Denken), auch 6 Diebe (7B liv zei) genannt, interpretiert.
Fur weitere Beispiele siehe X I Ba.LoEYEHTE H 5%/ Dasheng kaixin xianxing dunwu zhenzong lun,
T.85/2835: 1281b; siehe auch im Abschnitt {iber Gunabhadra des AB{IFF&RC Lengqie shizi ji,
T.85/2837: 1284b.

442,0\3% xinjing: xin ist der subjektive Aspekt im Prozef des Wahrnehmens/Erkennens, jing
sind die duReren Objekte, die wahrgenommen werden (siehe Nakamura: 764c). Da, wie vorher
postuliert, alles aus dem Einen Geist (yixin) entspringt und die Dinge von diesem geschaffen werden,
gibt es keine Dualitat zwischen Subjekt und Objekt.

443|ch habe keine Referenz zu $E4EE(¥E wu wubian zhuchu, 'nicht im Grenzenlosen
verweilen' gefunden. f3% wubian, ‘grenzenlos’, ‘unendlich’ wird oft fur die Beschreibung des Kosmos
verwendet (SEEH R wubian shijie, #E¥ - wubian fajie) oder als Synonym fur die Ubung eines
Bodhisattva (##%1T wubianxing); siehe Nakamura: 1345b; Soothill: 382. Ich vermute daR wubian hier
als Anthithese zu 5% youbian (‘Grenzen haben') verwendet wird. Youbian bezeichnet denjenigen
Aspekt, der alle Dinge zwar ohne Eigennatur sieht, jedoch als durch eine Unzahl von Faktoren
bedingt existierend.

444pjeses Zitat basiert wahrscheinlich auf dem Lapka, in dem 2 Arten von Icchantikas
unterschieden werden. Die 1. Definition ist die herkémmliche und beschreibt denjenigen, der alle
'guten Wurzeln' abgeschnitten hat und somit unfahig ist, Erlosung zu erlangen. Die 2. Definition bezieht
sich auf Bodhisattvas, die aus Mitgefiihl auf eigene Erlosung verzichten, um allen Wesen zu helfen.

"Es gibt 2 Arten von lcchantikas: erstens, einen, der alle seine guten Wurzeln abgeschnitten hat
(—MIRAE . —E1—113548...7.16/670: 487b20) [...] zweitens, den Bodhisattva, der auf Grund
seines urspriinglichen Geliibdes [allen Wesen zu helfen, schwort], solange auf nirvapa zu verzichten,
bis alle Wesen ins nirvapa eingegangen sind; [...] deshalb gehen sie [d.h.: die Bodhisattvas] auch den
Weg eines /cchantika. Der Bodhisattva-Icchantika weiR, daR alles sich seit jeher schon in nirvapa
befindeT, und er deshalb letzendlich nicht ins nirvapa eingeht. (T & EpEAHEEH{EHAL
EARIBLE. —UPRATIRIES .. HRE—DEE. E—RRE. A UIEARBERE.
BEARAEIELZ: ibid.: 487b23-29); siehe auch Suzuki 1932 59.
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Form (J&A4H wuxiang) und kein Handeln (keine Aktivitat) (3E{F wuzuo).445 Die

urspriingliche Natur [eines jeden] ist die eines Bodhisattvas ({43 % benxing
Pusa), dies ist der Grund, warum man sich [bereits] im parinirvdna befindet

CEHRIESZ shi gu banniepan).

Die Funf Todsiinden des Bodhisattva446
[1] Durch Weisheit (skr. prajiia) den Vater 'Unwissenheit' toten.
[2] Begierde heil’t die Mutter [Mutter 'Begierde' toten].

445\ql. Vimalakirtisatra, T.14/474: 551b7-10 und Dazhidu lun, T.25/1509: 203c15, in denen
Leere (Nicht-Substantzialitat, Z kong), Nicht-Form (44§ wuxiang) und Nicht-Handeln (4&{E wuzuo)
als Tore zur Erleuchtung genannt werden. Vgl. Anxinyao, T.85/2837: 1288b11-12: "Not to receive the
sensation of a form {means that] form is identical to non-substantiality. Non-substantiality is identical to
formlessness (#&4HH wuxiang) and formlessness is identical to non-[ambitious] action (4&{E wuzuo).
This is the gate to liberation" (libs. in Chappell 1983: 115; 125, Fn.47).

Meﬂﬁ!&ﬁaﬁ wu wujian oder Fi.1% wuni: die 'Finf Todsunden'. Das Téten des Vaters, der Mutter,
eines Arhats, das Zerstoren der Harmonie der Sangha, das Toten eines Buddhas heil3en
‘ununterbrochene Sinden’, da sie zu endlosen Leiden in der Holle fuhren (siehe Suzuki 1930: 362;
Soothill: 128). In unserem Text werden die Todslinden, auf dem Lankd basierend, positiv als
Bodhisattva-Praxis interpretiert . Die Stanzen lauten (Lapka, T.16/679: 498b11-14; Obs. Suzuki 1932:
121; die Ubersetzung der letzten Strophe fehlt, da sich Suzuki an dem Sanskrit-Original orientiert):

BEAET tan‘ai ming wei mu Desire is said to be the mother

4 BA B B AL wuming ze wei fu And ignorance the father

B 5 B b juejing shi wei fo The Vijiidna which recognizes
an objektive world [is compared]
to the Buddha

BEAE B IR zhu shi wei luchan The secondary group of
passions is the Arhat

(o Ay =¥ !0 yinji ming wei seng The amassing of the five
Skandhas the Brotherhood

R U E B wujian cidi duan As they are destroyed
immediately

. MR wei shi wu wujian They are known as immediacy-
deeds

ANEIERR bu ru wuze yu [und fiihren nicht in die Hélle]

In Lanka, T. 16/679: 498a wird auf diese Interpretation der Todslinden noch naher eingegangen:
"Now what is meant by the mother of all beings? It is desire which is procreative, going together with
joy and anger and upholding all with motherliness. Ignorance representing fatherhood brings about
one's rebirth in the six villages of the sense-world. When there takes place a complete destruction of
both roots, fatherhood and motherhood, it is said that mother and father are murdered. When there is
a complete extermination of the subordinate group of passions such as anger, etc. which are like an
enemy, a venomous rat, the murdering of the Arhat is said to take place. What is meant by breaking up
the brotherhood? When there is a complete fundamental break-up of the combination of the
Skandhas whose characteristic mark is a state of mutual dependence among dissimilarities, it is said
that the Brotherhood is split up. [..] Mahamati, when the body of the eight Vijidnas [d.h.
Bewultseinsstufen], which erroneously recognises individuality and generality as being outside the
Mind - which is seen [by the ignorant] in the form of an external world - is completely exterpitated by
means of faulty discriminations, that is, by means of the triple emancipation of the non-outflows, and
when thus the faulty mentality of the Vijfidna-Buddha is made to bleed, it is known as immediacy-deed.
These, Mahamati, are the five inner immediacies, and when they are experienced by a son or a
daughter of a good family, there is an immediacy-deed of realisations regards the Dharma" (ubs. in
Suzuki 1932: 120-121).
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[3] Die Unreinheiten (%51 jieshi)447 ausléschen, heiltt einen Arhat toten.

[4] Die Ursachen des Leidens zerschlagen ({25 po jidi)448, wird das Téten eines
Monches genannt.

[5] Das BewuBtsein, das eine objektive Welt erkennt, transzendieren (& 4% chu
juexiang shiy349, heillt das Blut eines Buddhas vergieRen. So lauten die Funf
Todsunden. Sie fuhren nicht in die Holle der Drei Welten und sind von den
gewohnlichen Funf Todstnden verschieden.

Die zehn schlechten Taten und drei [Arten von] Handlungen eines Bodhisattva450

1. Die Aktivitaten (Ubungen) des Geistes einstellen, die ihn an [den ProzeR von]
Werden und Vergehen binden (Efff&4= .27 duanchu shengmie xinxing), und zur
Uberzeugung gelangen, daB alle Gegebenheiten ungeworden (ungeboren) sind
(dmA= k. wusheng fa ren)391, heilt des Bodhisattvas Téten von Lebewesen.

2. Insgeheim [oder: Auf subtile Weise] den tugendhaften Weg beschreiten, ohne da
die Menschen dessen gewahr werden [oder: Wahrenddem die Menschen in einem
Zustand der Unwissenheit verweilen], wird des Bodhisattvas Begehen von Diebstahl
genannt.

447 jieshi ist ein Synonym fur J§1& fannao (siehe Nakamura: 318b).

4484 = jidi (skr. samudaya-satya) ist die zweite der 4 Edlen Wahrheiten (JUS% sidi, Wahrheit
des Leidens, Wahrheit des Ursprungs des Leidens, Wahrheit der Ausléschung des Leidens, Wahrheit
des Weges, der zur Ausloschung des Leidens fuhrt), die Wahrheit von dem Ursprung des Leidens,
das durch Unreinheiten (f81§ fannao) wie Unwissenheit, Begierde, Anhaften, etc. verursacht wird.
Diese Interpretation weicht vom Lank4 ab.

449\m Lapka statt B4 juexiang: B35 juejing. #% shi, skr. viiidna, 'BewuRtsein’, "the art of
distinguishing, or perceiving, or recognizing, discerning, understanding, comprehending, distinction,
intelligence, knowledge, science,..."(Soothill: 473). Das Lanka unterscheidet 3 Arten von Bewultsein,
das grundlegende, das manifestierte und das unterscheidende; im Kontext hier ist letzteres gemeint,
das eine objektive Welt erkennt und falschlich zwischen sich selbst und Objekten unterscheidet.

4501-38 shie: skr. dasdkusala: das Gegenteil von 13 shishan (die 10 guten Taten) oder +3&
shijie (die 10 Gebote): Toten, Stehlen, sexueller MiBbrauch, Ligen, Doppelziingigkeit, derbe Sprache,
schmutzige Sprache, Gier, Zomn und falsche Ansichten (Soothill: 50). =3 sanye (skr. trividha-dvéra):
Karma, das durch Taten (5 shen), Worte (I kou) und Gedanken (& yi) entsteht. Es gibt noch etliche
andere Erklarungen von sanye (siehe Soothill: 68). Diese 10 schlechten Taten werden in Ms.2
uminterpretiert in Taten, mit denen ein Bodhisattva anderen Wesen bei deren Weg zur Befreiung
behilflich ist. Diese Art der Beschreibung von shie wurde bislang als einzigartig betrachtet (siehe z.B.
Yanagida 1963: 63). Ich habe aber Referenz zu dieser Interpretation in einem Kommentar zum /a4
Faju jir]‘%?efunden; siehe Teil Il (B) (5) dieser Arbeit.

A Z wusheng fa ren oder % wuren, skr. anutpattikadharmaksanti, ist ein
Schlusselbegriff des Mahayana:

"Acceptance of the statement that all things are as they are, not being subject of birth and death,
which prevails only in the phenomenal world created by our wrong discrimination." (Suzuki 1930: 411)

Lamotte erklart den Begriff wie folgt: "Not satisfied in denying, as their predecessors had been,
the substantiality of the soul, they [d.h.. die Anhanger des Mahayana] further proclaimed the
inexistence of the individial (pudgalanairdtmya) and the inexistence of things (dharmanairdtmya): they
sought to implant in their followers the 'conviction of the non-arising of dharmas'..." (Lamotte 1976:
LXII).
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3. ZweckmaRige [padagogische] Mittel (/7§ fangbian, skr. updya) anzuwenden und
dadurch den Buddha-Weg zu durchdringen [oder: und anderen dazu verhelfen, zur
Buddha-Wahrheit zu gelangen], heillt des Bodhisattvas sexueller MiRbrauch.

4. Allen Wesen Nutzen bringen, heilt des Bodhisattvas falsche Rede.

5. Die Wesen verstehen je nach ihrer Kapazitat, sei diese nun groB, mittel oder
gering, wenn notig auch grobe Worte verwenden und die Worte [an die Menschen]
der Situation anpassen (EAHANE huxiang buding), wird frevelhafte Rede eines
Boddhisattvas genannt.

6. Mit groben Worten [die Menschen] beschimpfen (tadeln), um sie [von der
Wahrheit] zu Uberzeugen, und ihnen [sie mit diesen Mitteln] zu erméglichen, in die
'héchste Wahrheit492 einzudringen, heifdt schlechte Rede eines Bodhisattvas.

7. Far die Lebewesen die Lehre gemafR der zweifachen Wahrheit [d.h.: die
konventionelle und die héchste Wahrheit] verkiinden, und sie dahin zu bringen, die
'vollkommene Wahrheit493 zu erlangen, heift Doppelziingigkeit eines Bodhisattvas.

8. Die Lebewesen hinuberfUhren [zum anderen Ufer der Erldsung], ohne [in diesem
Unterfangen] zu ermUden, wird Gier eines Bodhisattvas genannt.

9. Die Lebewesen beschuldigen (tadeln)454 um dadurch zu erreichen, daR sie den
Buddha-Weg betreten, heillt Zorn eines Bodhisattvas.

10. Auch wenn [der Grad der] Weisheit gering ist, sich ohne Anstrengung in tiefe
Meditation zu versenken zu kdénnen [oder: anderen erméglichen, sich ohne
Anstrengung in tiefe Meditation zu versenken], wird Unwissenheit eines Bodhisattvas
genannt.

Dies sind des Bodhisattvas subtile Formen, die 10 schiechten Taten zu begehen
(%1715 mixing shie); sie unterscheiden sich von den 10 schlechten Taten der
gewsdhnlichen Menschen. Dies wird auch des Bodhisattvas 'dreifacher Nutzen'455
fur die Menschen genannt. [Was nun] samséra (4%% shengsi) und Erleuchtung

452%_4§:=,% diyi yidi. skr. paramarthasatya; 'héchste Wahrheit', im Lapnkd manchmal
unterschieden von konventioneller, relativer, weltlicher Wahrheit (skr. samvrtisatya); siehe Suzuki
1930: 148, 160, 163ff, 244, 273, 277, 288, 311, 417. Dieser Terminus wird auch im Erru sixing lun und
Vajrasamadhisatra verwendet (Nakamura: 931).

453Hier wird —5F erdi mit BFSF shidi kontrastiert. GemaR Soothill bezeichnet erdi die zwei
Arten, Phénomene zu erkldren: (a) {45F sudi (auch 5% shidi; skr. samvriisatya), gewdhnliche
Aussagen, ausgehend von der Annahme, daR Gegebenheiten wirklich existieren. (b) E 3% zhendi
(auch %E—&¥% diyidi; skr. paramértha-satya), die Erklarung der Dinge vom Standpunkt eines
Erleuchteten aus (vgl. vorhergehendes Gellibde, in dem eine dhnliche Aussage gemacht wird); siehe
Soothill: 30.

4S54T ¥ heze steht fir 3T heze: jemanden tadeln fiir einen begangenen Fehler (vgl. Soothilt:
252).

455Wortl.: 'drei Stellen/Orte, an denen ein Bodhisattva den Wesen nutzt’ Diese drei Orte
beziehen sich entweder auf Handlungen, Worte und Denken oder auf die vorhergehende
Beschreibung der 6 Perfektionen (liudu), 5 Todsunden (wu wujian) und 10 schlechten Taten (shie).
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(8> kaixin) [betrifft]: méchte man das 'Ungeborene’ (#£4= wusheng) erforschen, so
mul man alle Gegebenheiten verstehen. Wenn man [sie] nicht versteht, so ist das
die Welt der Verblendung.456 Wenn man versteht, so wei man [daR alle
Gegebenheiten ?] aus einem selbst entstehen (HIEATL 2R zhi cong benji lai).
[AuRerhalb vom Selbst] gibt es keinen Neid (E wutan), keinen Zorn (#ENH
wuchen), keine (anhaftende) Liebe (&3 wuai), keine Dummheit (51 wuchi), kein
Ergreifen (#£H{ wuqu), kein Verwerfen (28 wushe), keine Leere (&% wukong),
keine Gedanken (#£AH wuxiang), keinen Unterschied zwischen den Sechs
Destinationen (37518 2 51| wu liudao chabie), kein dharmadhétu (FEH:FE wu fajie),
alles ist ohne samséra (3%4:%E wu shengsi) und ohne nirvapa (JE{E52 wu niepan).
Um Begehren und Zorn zu Uberwinden, sagt man, da nirvapa wahrhaftig nicht
nirvana ist, und [trotzdem] erlangbar. Doch die Menschen in ihrem verblendeten
Denken unterscheiden (435!] wangxiang fenbie) [zwischen nirvdna und samséra).
Wenn es einem gelingt, nicht zu unterscheiden, dann nennt man dies Rechtes
Verstandnis (IE & zhengjian). Wenn man nicht unterscheidet, dann verweilt der
Geist an keinem Ort (# ¥ & wu zhuchu), dann gibt es kein Verweilen, dann ist der
Geist von nichts abhangig (FEfF{K wu suo yi). Ist der Geist von nichts abhangig,
dann ist er ohne Anhaften (#ZE%4: wu panyuan); sodann ist der Geist ohne
Bewegung (f<Ej budong), dies nennt man infolgedessen Wahres Denken (E#E
shixiang)457; dies ist der Wahre Geist (EL.(» zhenxin). Dadurch, daB der Geist [in
seinem] wahr [-en Zustand] ist, ist dies das Ungeborene (Ungewordene) (ELLMEK,
HIZ4®4E zhenxin gu, ze shi wusheng). Wenn man das Ungeborene studieren
mdchte, muR zuerst Erkenntnis (Erleuchtung) erlangt werden, danach macht man
das Bewahren des [wahren] Geistes zur Grundlage (5F:(>/4% shouxin wei ben)
[ieglicher Ubung]. [Sodann] ist der Geist ohne Anhaften (254 wu panyuan), und
alle Handlungen sind richtig. Wenn der Geist sich bewegt und [nach den
Gebenheiten] greift (Z>EJEL ruo xin dong qu), sind alle Handlungen schlecht (4
xie). [Was] das Wesen von Schlecht und Richtig (4§ 1E.Z #& xie zheng zhi ti) [betrifft],
so gibt es im Grunde keinen Unterschied (B&4#£45 53 ti wuyou yi) [zwischen beiden).
Wenn man dies [d.h. fasch und richtig] nicht unterscheidet, dann sind die 2 Arten
des Wissens illusorisch (%% erzhi xuwang) - dann versteht man die
urspriingliche Natur [des Geistes] (4P benxing). Die urspriingliche Natur ist nicht
dualistisch (2 —. wuer), [mit dieser Erkenntnis] éffnet man [die Pforten] zum wahren

A5B54K#% fannaozang (skr. klesakosa); wortl: 'Speicher der Verblendung/ der Unreinheiten'.
(Nakamura: 1274b; Soothill: 407: "The store of moral afflictions, or defilement,...")

A5TEF48E shixiang kénnte auch fur FTHH shixiang, ‘wahres Charakteristikum [des Geistes]'
stehen. Vergleiche: "Verweilt [der Geist] nicht, dann verweilt er im wahren Charakteristikum (FHaEE
Bi4¥ P4 ruo wuzhu ji zhu shixiang), das wahre Charakteristikum ist auch nicht der Geburt (dem
Entstehen) unterworfen (X EHHJREF AL you shixiang yi wu yousheng)®, Siyi jing, T.15/586: 57b.
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Geist ( H.[» zhenxin). Bodhi [d.h. Erleuchtung], bodhi, so abgrindig und tief
(IR EHEIE puti puti you shen)! Es gibt keine Wissen, das dies erkennen, kein
Denken, das dies durchdringen kénnte. Der Weg (die Methode) der Worte wird
unterbrochen und der Ort mentaler Aktivitat versiegt 458 Das $35.(>&8 Chixin jing
besagt: "Wenn der Geist nichts erzeugt [d.h.: keine Gedanken, Konzepte,
Unterscheidungen, etc. bildet] ist, ist dies rechte Anstrengung (CMETHE,
I 2 2R E xin wusuo gi, ze shi lao giang jingjin)."499 Heutzutage jedoch hat
Anstrengung weder Bestandigkeit noch Starke. Gemal den Worten [dieses Sdfras
sollte man) praktizieren. Haftet man aber an den Worten (35555 zhuo yuyan), sind
Worte Zaudern (REE81#E yu shi dongyao), sind Worte verblendetes Denken (348
wangxiang), sind Worte Bindung (#i3 zhizhuo), sind Worte der Beginn [von
Verwirrung] (25882 1 faqgi zhi fa)#80, und man ist nicht imstande, zur Wahrheit zu
gelangen (A& i™NE buhui yu dao). Wenn man auf diese Weise Worte benutzt,
dann sind die Worte leer und ohne Nutzen. Es gibt Dummképfe (B A yuren), die
sagen: 'Ohne Entstehen und ohne Vergehen (dEA M B wusheng wumie), nicht
ergreifen, nicht anhaften (4EEdEE wuqu wuzhuo), handeln, ohne von etwas
abhangig zu sein (fTHEFTK xing wusuo yi).' Eine solche Meinung (Anschauung) ist
Haresie, weil sie davon ausgeht, dal die Existenz mit dem Tod endet [und keine
Wiedergeburt, bedingt von den jetzigen Taten, stattfindet] (UIEAT R,

ASBZ W, 04T HEBE yanyudao duan, xinxingchu mie; diese Wendung stammt urspriinglich
aus dem Dazhidulun, T. 25 71c, kommt aber auch im Avatamsaka (T.9: 424c) und in Zhiyis &z 135
Mohe zhiguan (T.46. 59b-c) vor (siehe Nakamura: 429a). Im Zhonglun, jedoch in umgekehrter
Reihenfolge, wird die Wendung in Hinblick auf updya erwahnt (die einzige Stelle Uber upédya im
Zhonglun). In Anbetracht der Wichtigkeit des Konzepts von upéya (fangbian) in Ms.2 zitiere ich auch
den entsprechenden Kontext, wobei die Ubersetzung des Terminus kursiv hervorgehoben wird: "If the
buddhas proclaim neither self nor non-self, if all mental activity goes into extinction, if the route of
expression in words is closed, how do they get people to know the true nature of all dharmas?' The
answer runs: The Buddhas have the power of countless skillful means, and the dharmas are
indeterminable in nature; so to bring nearer all the living beings, the buddhas sometimes declare the
reality of all things and sometimes their unreality, sometimes that things are both real and unreal, and
sometimes that they are neiter real nor unreal.” (ibs. in Pye 1978: 113; Z{#H AT IER. #H/OITH.
STEERTE. yunTS AR EE. sEehiRECOE ). sk M RECRAESGRE—UIHE.
FTR—YAE. S — I EAE. j%;é—*‘t]HEEEﬂET B. Zhonglun (Madhyamakasastra), T.30/1564:
25a).

459Djese Zitat stammt nicht aus dem .0 (Chixin jing, FOAERFFRILS Chixin fantian
suowen jing), der Ubersetzung des Visesacintdbrahmapariprcchasitra, die von Dharmaraksa
angefertigt wurde (T.15/585), sondern aus der von Kumarajiva. Das Zitat im Kontext: "Was ist rechte
Anstrengung eines Bodhisattvas (X BEZEaKYE pusa lao giang jingjin)? Der Bodhisattva, bei der
Betrachtung aller Dinge, sieht kein Merkmal der Einheit (—#H yixiang) und kein Merkmal der
Verschiedenheit (5748 yixiang) [...] Der Kérper erzeugt nichts, der Geist erzeugt nichts; das ist rechte
Anstrengung (SHEFGE, OMEGE, 2 B2k shen wusuo gi, xin wusuo gi, shi wei diyi lao
giang jingjin, T.15/586: 57a). In ibid. b, ¢ wird 'Anstrengung' noch naher erldutert und unter anderem in
Hinsicht auf eine nicht-dualistische Anschauung erklart.

60Uber fagi siche Nakamura: 1256a.
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B2 87 R 4ME ru bi suo jian, ji shi duanjian waidao)361; das ist grundsatzlich nicht
das Budha-Dharma (Z<3E{#1E ben fei fofa).

Solche, die tief in die Wahrheit des Buddhismus eindringen méchten, missen das
mittels der Weisheit zweckmaliger [padagogischer] Mittel (skr. updya) tun
(e ERER cong fangbian zhihui). So dreht sich der Geist nicht [in den drei
Welten] im Kreise. Wenn [sich der Geist] jedoch regt, um [die Wahrheit] zu lehren,
dann kehrt er zurlick in den Kreislauf der 3 Welten. Geburt und Tod sind ohne Ende.
Wenn das Dharma-Auge [der Weisheit] noch nicht gedffnet ist, es gibt 'dagegen’
und 'dafur' und andere Unterschiede. Wenn man mit dem Geist [diesen
Unterscheidungen] folgt, dann gibt es keine Erlésung vom Fluf3 [der Welt]. Der
erleuchtete Mensch hat [ebenfalls] diesen Makel des Herumtreibens [in den Wirren
der Welt], es ist [aber in seinem Fall] ein zweckmaliges Mittel zur Errettung [der
Wesen). Auf dem Boot des rechten Wissens (IEZ#it zhengzhi chuan) bringt er [die
Wesen] uber den FluR des samsara, bis sie schlieRlich in das Meer der Soheit

(ANAN¥E ruru hai) gelangen und Erleuchtung erreichen. Die gewéhnlichen Menschen
sind jedoch bar jeglicher Weisheit und haften am [Begriff] nirvana.

Das Siyi jing462 besagt: "Nicht am nirvapa haften!" (REIE4S2 bu de niepan); dies
ist Rechte Einsicht (JE#5 zhengguan) ist. Es gibt drei Arten Rechter Einsicht.

(1) Die Einsicht, [die ermdglicht], das Falsche [vom Richtigen] zu unterscheiden und
das Wahre zu behuten (f§{B1FE# jianwei cunzhen guan).

(2) Die Einsicht des wahrhaftigen Wissens um die Soheit (E N E ¥ zhenru shizhi
guan).

(3) Die Rechte Einsicht, daR Soheit urspringlich ohne jegliche Aktivitat ist
(B IARK AFEIEM zhenru benlai bugi zhengguan) ist [oder: Die Einsicht, daR sich
alles im Zustand der Soheit befindet und grundsatzlich nichts erzeugt wird].

4615 B, duanjian, skr.uccheda-drsii: Die Annahme, daf das Selbst mit dem Tod vemichtet wird
und keine Wiedergeburt stattfindet, die im Leben begangenen Taten also keine Konsequenz haben
(siehe Nakamura: 944a-b).

462Ds Zitat stammt aus dem Siyi jing, T.15/586: 36¢9 und ¢18-19.

Z. T47-751 ist in Jan 1983: 56-57 ubersetzt:

"The B254E Si yi jing [...] says that the non-clinging of nirvdpa is the right insight (IE#}
zhengguan). Right insight is of three kinds: first, the insight which differentiates falsity and preserves
the real; second, the insight of the real wisdom of true Suchness; and third, true Suchness that
originally has no arising. Ultimately speaking, scholars should never seek concentration by abandoning
deconcentration, nor seek purity by tuming back on impurity. If one abandons deconcentration in order
to seek concentration, what he will attain is the deconcentration but not concentration. If one turns
back on impurity in order to get purity, he will get impurity but not purity.”
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Durch das verblendete Denken erzeugt man [die Gegebenheiten] (FmAHEGE
wangxiang gu qi). Erzeugen ist Makel, Nicht-Erzeugen ist Reinheit (G 2E)G,
AR ruo qi shi hou, buqi shi jing). Die Gelehrten erreichen letztendlich nichts:
[Sie] verwerfen die Verworrenheit und suchen nach Konzentration, kehren den
Makeln den Ricken und streben nach Reinheit. Wenn man Verworrenheit
zurtickweist und die Konzentration sucht, erlangt man Verworrenheit, nicht jedoch
Konzentration. Wenn man den Makeln den Ricken kehrt und nach Reinheit langt,
erlangt man Makel, nicht Reinheit. Im #EEEZX Weimo ing heilt es: "Am Ich (3 wo)
festhalten ist Makel, nicht am Ich festzuhalten ist Reinheit."463 Dies muR man
erkennen und [demgemaR] in allem handeln. Wenn man gemal} dem Buddha-
Dharma handelt, erlangt man Buddhatum, wenn man gemafl einem Bodhisattva
handelt, erreicht man [den Stand] eines Bodhisattva, handelt man wie ein Sra-
vaka464 wird man zum Sravaka. Handelt man gemaR der Holle, erlangt man die
Holle. Der, der wie ein Tier handelt, wird zum Tier, [desgleichen] wird einer, der sich
wie ein hungriger Geist verhalt, zum hungrigen Geist. Obwohl alle Arten zu handeln
unterschiedlich sind, sind sie doch alle ohne Werden und ohne Vergehen465. will
man deshalb in allem gut handeln (alle buddhistischen Praktiken tben)466, darf man
nicht unterscheiden.

Der Geist ist wie die Achse eines Wagens, wie der Ozean, wie die Erde.

Der Geist ist wie die Achse eines Wagens (O>MIEEENE xin ru chezhu zhe): Der
Wagen fahrt, die Achse bewegt sich jedoch nicht. Mit dem Geist ist es genauso.

463Djeses Zitat stammt aus T.14/475: 541b24-25. Es ist sinnvoll, den Kontext des Zitats zu
beachten, da er fiir das Verstandnis von xin in Ms.2 hilfreich sein kann. So heif}t es in ibid.: 541b:
"Wenn der Geist (xin) voll Makel ist, sind auch die Menschen voll Make! ({34 ), ist der Geist
rein, sind die Menschen rein (\[2E 54 E8). Der Geist befindet sich weder innen, noch aulen, noch in
der Mitte [...] Durch das Charakteristikum des Geistes erlangt man Erlosung (D4L/CARIS LT, Gibt
es nun Makel oder nicht? Nein! Vimilaktirti spricht: Das Charakteristikum des Geistes aller Wesen ist
ohne Makel (—Y1 34 0 FEEESR).. Verblendetes Denken ist Makel, ohne dieses verblendete Denken
gibt es Reinheit (48 E i = R 3). Falsche Ansichten sind Makel, ohne diese gibt es Reinheit.
Am Ich festhalten ist Makel, nicht festhalten ist Reinheit....Alle Gegebenheiten sind Werden und
Vergehen unterworfen und haben keinen permanenten Charakter. Sie sind wie ein Traum, wie
Nebel.. Nun gelangt man [zur Einsicht], daR kein einziger Gedanke Dauer hat (—&/VF)."
84rspriinglich die Bezeichnung fir einen personlichen Schiler Buddhas. Im Mahayana
Kontext bezeichnet es einen, der den 'Hinayana' -Weg vollendet, im Kontrast zu den beiden héheren
Stufen des Pratyekabuddha und Bodhisattva (Soothill: 462)

4654 438 wusheng wumie, ‘ohne Werden und ohne Vergehen', d.h. bestindig, dauerhaft,
nicht der Vergénglichkeit unterworfen (Nakamura: 1331b). Diese Stelle bedeutet wahrscheinlich, daR
all diese Handlungsweisen letztendlich ohne Unterschied sind. Wusheng bedeutet im Madhyamaka-
Kontext haufig 'leer (%5 kong, skr. anutpanna); siehe Nakamura: 1330b (T.5: 705c). Soothill gibt
wusheng mit 'uncreated’, 'nirvapa as not subject to birth and death”, 'condition of the absolute’, etc.
wider (Soothill: 380).

845847 xing wanxing, wortl. 'die zehntausend Taten/Ubungen vollbringen'. Wanxing
bezeichnet entweder alle guten Handlungen oder alle (buddhistischen) Praktiken (Nakamura: 1285c).
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Unaufhérlich rotierend tragt [die Achse] alles, ohne Gut und Schlecht zu
unterscheiden. Sobald die Unterscheidung entsteht, beginnt man, die
Gegebenheiten zu bewegen. Das ist das Brechen der Gelilbde. Der Geist ist fest,
unbeweglich, wie die Achse eines Wagens.

Der Geist ist wie der Ozean (0> U1K¥3E xin ru dahai zhe). Der Ozean vermag alle
Flusse aufzunehmen (BE& & JI| neng hui wan chuan) und weist nicht das kleinste
Rinnsal zurlick. Wenn [die Flisse in den Ozean] minden, erhalten alle
Gegebenheiten einen einheitlichen [Salz-] Geschmack (5 AXHF, ¥ R—Wk ruo ru
qi zhong, jie tong yiwe)487. Der Geist ist gleicher Art. Bei der Betrachtung aller
Gegebenheiten (& —1VJ¥% jian yigie fa), [erkennt er] alles als nirvana, als dhyana
(f£5E chanding), als still#68. Hért er von Leiden, ist er nicht traurig, erlangt er
Freude, jubelt er nicht. Er reagiert weder mit Freude noch mit Arger. Er fragt weder
nach Gut noch nach Schlecht, [sondern] vermag alles aufzunehmen. Wenn man
dazu imstande ist, ist man wie der Ozean.

Der Geist ist wie die Erde (:L>AIKHLE xin ru dadi zhe) 469 Die Erde tragt alle
Wesen und wird dessen nicht mide. [Sie macht keinen Unterschied] zwischen
Hohem und Niederem. Einheitlich, tragt sie alles. Der Geist ist von gleicher Art. Der
Geist unterscheidet nicht und erzeugt kein [Konzept von] richtig oder falsch, von
Makel oder Reinheit [...]470 Sobald der Geist aktiviert wird, folgt man der Hélle und
den drei [schlechten] Pfaden471 und verstrickt sich in den Kreislauf der 6 Arten der
Existenz.472 Der richtige [Weg] ensteht aus dem Anhaften an Wenigem. Ruhm, das

467 —pk yiwei (wortl.: 'einheitlicher Geschmack'); dieser Terminus wird unter anderem im
ks Baoxing lun (T.31: 835 c) verwendet, ebenfalis im Kontext von Ozean. Nakamuras Erklarung:
Phénomene (ZF shi) und Prinzip (3 /i) unterscheiden sich nicht voneinanderr, @hnlich dem Wasser im
Meer, das Uberall den gleichen Salzgeschmack besitzt. Der Terminus bedeutet 'Gleichheit' und gibt
skr. eka-rasa, eka-rasatd, vimukty-eka-rasata wieder (siehe Nakamura: 54a). Die Beschreibung im
Manuskript basiert offensichtlich auf dem Siyi jing: "Man kénnte es mit dem Ozean vergleichen, 100
Flusse und unzahlige Rinnséle, die [in den Ozean einmiinden], erhalten denselben salzigen
Geschmack." (XA H IR AR P E [ —HRt; T.15/586: 57¢).

46845 jijing; 'calm and quiet' (Soothill: 348); kann auch skr. nirvza umschreiben (Nakamura:
618b/Bed. 2).

489vg1. Bf ¥4 Baoxing lun, T.31/1611: 846a12: " [Buddha, ein Bodhisattva]] ist vergleichbar
mit der Erde, deren Wesen still, fest und unbeweglich ist (¢ 4% Kb, B2ZE A& you ru bi dadi, ti
an gu budong)."

4707582 I8 bugi...lao; die Bedeutung ist durch das fehlende Zeichen unklar: 5 /ao bedeutet
wortl. 'aus dem Wasser fischen'; im buddhistischen Kontext wird das Binom $#43% laomo in der
Bedeutung 'festhalten (wollen)' verwendet (Ciyuan: 708b); falls diese Bedeutung zutrifft, miRte das
vorhergehende Zeichen das Gegenteil davon bedeuten.

7 =3% santu; der Pfad der Hoélle, der hungrigen Geister und der Tiere (Nakamura: 478a).

4727"{% liudao: Existenz in der Holle, als hungriger Geist, als Tier, als boser Geist, als Mensch
und als Gottheit (Soothill; 138, 139).
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Streben nach Vorteil und Nutzen, ein schlechter Lebenswandel473, sich nur in
[religiése] Debatten verstricken - [Im Gegensatz dazu] muB der, der lemnt, wie der
[weite] Ozean zu sein, [das Streben] nach Ruhm abschneiden, muB sich Kérper und
Geist untertan machen, die 'Unwissenheits-Haut' abschalen, den Verlockungen der
menschlichen Affekte entsagen474. Wenn man vom Getreide die Schale abzieht,
gibt es auf naturliche Weise kein Entstehen [der Pflanze] (5 kA4 ziran busheng).
Nicht-Entstehen bedeutet, nicht zu unterscheiden. Wenn man dies vermag, dann ist
man wie der weite Ozean. Im Weimo-jing heifdt es: "Alle Lebewesen befinden sich
letztendlich in [einem Zustand von] nirvdpa, das heildt, sie besitzen das
Charakteristikum von nirvapa und verschléschen nicht noch einmal."475

AT35045 1 TE xieming zihuo; 45 xieming (skr. mithya-ajiva) oder Fi#wi% xie minghuo (p.
micchéjivena jivikam kappenti) ist das Gegenteil von 1Efi zhengming, 'rechter Lebenswandel'.
Xieming wird auch als Abkiirzung fiir {45 xieming shi verwendet. Dieser Terminus bezieht sich auf
die fur einen Mdnch oder eine Nonne unlautere Art, wie ein Laie Nahrung zu erwerben, anstatt sich
durch das Pfiicken von Frichten und von Almosen zu erndhren (siehe Nakamura: 612d, 613a;
Ciyuan: 1685c).

4T4pN B EHF que enai tang. wortl. 'dem Zucker von Zuneigung und Liebe (d.h. den
menschlichen Gefiihlen) entsagen'. Enai:'grace and love; human affection, which is one of the causes
of rebirth'; Soothill: 325. 'Liebe', 'Anhaften an Liebe' (E3, aizhi), das 8. Glied in der Kette von Ursache
und Wirkung, die den Menschen an diese Welt bindet (siehe Nakamura: 137a, Bed.3).

475Dieses Zitat stammt aus dem Vimalakirti-Sitra, T.14: 542b. Pye iibersetzt diese Stelle in der
Analyse des Vimalakirti-Satra in Hinsicht auf das Konzept von 77 fangbian (skr. upaya; 'zweckmas-
sige Mittel'): "[...the Buddhas know that] all living beings in the last analysis are in a state of nirvanic
peace, that is, they are marked with nirvana and do not go into cessation all over again" (Pye 1978
94). Dieses Zitat spiegelt die Auffassung im Lotus-Sitra wieder, daR alle Gegebenheiten von Beginn
an 'nirvanischen’ Charackter haben: "...though | proclaim nirvana, yet it is not a real exstinction,
because all dharmas from the very beginning are always nirvanic in themselves." (libs. in ibid.: 29;
FREEFIESR BRI ERR A4 W BB, T.9/262: 8b).

Diese Auffassung steht im Gegensatz zum frithen Buddhismus, insofern als nirvapa nicht als
Ziel im Unterschied zur weltlichen Existenz angesehen wird, sondern als ein Konzept, das als
Hilfsmittel (fangbian) dient, da gewodhnliche Lebewesen unfidhig sind zu erkennen, daR die
grundsétzliche Qualitat aller Existenz 'nirvanisch’' ist (ber das Konzept von nirvdnpa im Lotus-Sdtra
siehe Pye 1978: 28 ff).



(5) Analyse

In diesem Abschnitt werden einige Termini aus Ms.1 und Ms.3 eingehender
untersucht.

Anxin

Der zentrale Terminus in Ms.1 ist Z=:[» anxin. Wértlich kénnte man anxin mit 'den
Geist beruhigen', 'den Geist stillen' Ubersetzen.476 Anxin wurde bereits in der
Sdtren-Literatur verwendet, scheint aber erst seit Bodhidharmas — APU{7&R Eru
sixing lun eine spezifische Bedeutung erlangt zu haben. Anxin spielt auch in der
Nordschule des Chan eine wichtige Rolle.

Anxin und 'Mauer-Kontemplation' (BXE] biguan)

Im Xu gaoseng zhuan findet sich folgende Eintragung in Bodhidharmas Biographie:
"[As students of Bodhidharma] there were Daoyu [j& 7] and Huike [ZH]]. [...] They
made offerings [to him and] inquired respectfully, and he, responding to their pure
sincerity, taught them the True Dharma (zhenfa [E.#:]): Such is the pacification of

the mind, called 'wall contemplation' (ru shi anxin wei biguan [QJ&% U>FEEEER]);
[..]1.477

Im Z&AK Tanlins Vorwort zum Enu sixing lun anwortet Bodhidharma auf die Frage
nach dem wahren Weg:
"Such is the pacification of the mind, such is the generation of practice, such is
accordance with convention, such are expedient means. This is the teaching of the
pacification of the mind in the Mahayana. [...] Such is the pacification of the mind -
wall contemplation"478

476pyof. Steinkellner wies mich darauf hin, daR 'beruhigen des Geistes' bei anxin sicherlich
sekundar sei. Oft Ubersetzt anxin skr. citta-dhdrapa: Festlegen und Festsetzen des Denkens auf
bestimmte Gegensténde, um Konzentration zu erreichen.

4777 50/2060: 551b-c, iibs. in McRae 1986: 18.

478|bid.: 102-103; WRZEL, MART, WMEEY. WMEHFE HEREISRRLZE.
TR OE RS . (Yanagida, 1969: 25). Im 41. /A2 gongan (j. kéan) der gongan-Sammiung
g:FR R Wumenguan (. Mumonkan) wird anxin schliefilich in Kontext der orthodoxen Chan-Schule
dramatisiert: "Bodhidharma set facing the wall. The second Patriarch stood in the snow. He cut off his
arm and presented it to Bodhidharma, crying, 'My mind has no peace as yet! | beg you, master, please
pacify my mind!" 'Bring your mind here and | will pacify it for you,' replied Bodhidharma. 'l have
searched for my mind, and | cannot take hold of it' said the Second Patriarch. ‘Now your mind is
pacified, said Bodhidharma.” GEBSHEIRE. “HVERT = . HTFLERRE ZHEL. BoiORK,

By, #He BOTATNE. Bz BIZ0O3E), hg. inHirata 1969: 146, Ubs. in Sekida, 1977:
118.
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In diesem Text wird anxin als Schlissel-Begriff von Bodhidharmas Meditationspraxis
definiert und mit 'Mauer-Kontemplation' (B¥#} biguan) gleichgesetzt. Biguan ist
einzigartig in der buddhistischen Terminologie und kommt nur bei Bodhidharma vor.
Biguan wurde im Laufe der Zeit verschieden interpretiert:

« Im Xu gaoseng zhuan und im Erru sixing lun wird biguan nicht naher definiert.479

o Im fEYEEFL] Zhuan fabao ji, dem frihesten Transmissionstext der Chan-Schule,
wird biguan als definitive Praxis Bodhidharmas geleugnet 480

o %8# Zhiyan (602-668) der Huayan-Schule fuhrt biguan als eine von 18
Mediationsmethoden fiir Anfanger an481.

. 2% Zongmi, der bedeutende Systematiker der Chan-Schule und gleichzeitige
Huayan-Gelehrter, definiert biguan einerseits als Meditationstibung, bei der man
atiRerlich nicht zwischen Objekten unterscheidet und innerlich seinen Geist frei
von Verlangen, Anhaften, etc. macht; andererseits beschreibt er biguan als
Essenz von Bodhidharmas nicht-verbaler Lehrmethode mit dem Schwerpunkt auf
'Geist' (:[» xin) und 'Weisheit' (& zhi). Zhi ist gleichzeitig das wichtigste Konzept
Shenhuis, als dessen entfernten Schiiler Zongmi sich sieht 482

« Huangbo Xiyun (850 gest.) interpretiert biguan wortlich als korperlich vor einer
Mauer sitzen, eine Sichtweise, die im Jingde zhuandeng lu wiederholt wird und
zur orthodoxen Interpretion wurde 483

Anxin im ¥E{IIET & RC Lenggie shizi ji

Dieses Werk (‘Aufzeichnungen tber die Lehrer und Schuler des Lankavatéra’) wurde
von 5 Jingjue (683-ca.750) verfalt und ist einer der frihen Transmissionstexte
der Nord-Schule des Chan. Das Besondere an diesem Text ist, daB als Grunder der
chinesischen Chan-Schule nicht Bodhidharma aufscheint (dieser rangiert auf Platz
2), sondern Gunabhadra, der Ubersetzer des Lankd.484 Die Lehre des retrospektiv
als 4. Patriarch angesehenen Daoxin ist uns nur aus dem Lenggie shizi ji bekannt.

479 Am ehesten symbolisiert biguan die Mahayana-Meditation Uber die Nicht-Substanzialitat der
Gegebenheiten. In McRae 1986: 113-115 werden verschiedene Interpretationen moderner
Buddhologen (insbesondere von Yanagida Seizan) behandelt, auf die hier aber nicht naher
eingegangen werden kann.

480jpid.: 113.

481ihid.: 113.

482ihid.: 113.

483;hid - 113. Im Laufe der Zeit wurde die Mauer, gegeniiber der Bodhidharma am Song-shan
meditiert haben soll, zu einem sakralen Ort und Ziel von Pilgem. "...famous places on Sung Shan had
apparently become part of a kind of pilgimage or sight seeing circuit. Ironically, the ‘wall
contemplation' attributed to Bodhidharma and defined as ‘theoretical entrance' or contemplation came
to be misinterpreted as a concrete technique of 'facing the wall’ (B1B¥ mianbi), and the wall itself
ultimate[&became a sacred place." (Faure 1992: 162).

484 jingjue méchte offensichtlich Chan mit dem La pka identifizieren. Dies ist auch der Grund,
dal Gunabhadra an erster Stelle der Lehrer des Lanka steht. Jingjue gibt bei jedem Meister eine
Beschreibung von dessen Lehre.



111

Das Lenggie shizi ji beinhaltet das Daoxin zugeschriebene Traktat mit dem Titel
NELZOENEYFY Rudao anxin yao fangbian famen (‘Essentielle Lehren bzgl.
hilfreicher Mittel, den Geist zu beruhigen und Erleuchtung zu erlangen')485. Anxin
wird bereits im Titel dieses Werks verwendet486 und dann mit der zentralen Ubung
Daoxins, 'ohne Ablenkung das Eine bewahren' (SF—A#% shouyi buyi),
identifiziert. 487

Anxin wird im Lenggqie shizi ji auch in dem Abschnitt Uber Gunabhadra ausfihrlich
behandelt und vierfach in Bezug auf # /i, 'Prinzip', 'Wahrheit', unterteilt:

"Wenn man heute vom Stillen [des Geistes] spricht, unterscheidet man 4 Arten: (1)
Den Geist, der dem Prinzip den Rlcken kehrt - anders ausgedrickt, den Geist der
gewdhnlichen Menschen.

(2) Den Geist, der sich auf das Prinzip hin ausrichtet - mit anderen Worten den
Geist, der samséra verabscheut, nach nirvédpa trachtet und zur Stille neigt; das nennt
man den Geist der sravakas.

(3) Den Geist, der in das Prinzip eindringt - dieser hat zwar die 3 Hemnisse
Uberwunden und manifestiert das Prinzip, [die Begriffe von] Subjekt und Objekt sind
jedoch noch nicht verschwunden. Dies nennt man den Geist des Bodhisattva.

(4) Den Geist, der mit dem Prinzip ident ist. Es gibt kein anderes Prinzip als das
Prinzip, keinen anderen Geist als den Geist, das Prinzip ist der Geist; Prinzip
bedeutet, daR der Geist zu volliger Gleichheit [d.h. keine Unterscheidung zwischen
Objekten macht] befahigt ist. Geist und Prinzip sind ident, dies nennt man 'Buddha-
Geist'.

Die, die der wahren Natur [gewahr sind], sehen zwischen samséra und nirvana
keinen Unterschied. Das Gewéhnliche und das Heilige unterscheiden sich nicht
voneinander, Objekte und [das zugrundelegende] Wissen bilden keine Dualitat, die

485)nwieweit dieses im Lenggie shizi ji inkludierte Werk die tatséchliche Lehre Daoxins
widerspiegelt, kann mangels anderer Quellen nicht beurteilt werden. Die Quellen, auf denen Jingjues
Werk basiert, sind vielféltig, und er verwendet zum Beispiel Zitate von Hongrens (des spateren
'5.Patriarchen’) Lehre, um die Abschnitte von Huike (‘2. Patriarch’) und Gunabhadra auszufiillen, von
dessen Lehren wahrscheinlich nichts bekannt war.

486wahrscheinlich spielt dieser Titel auf eine in Dunhuang gefundene Version von
Bodhidharmas Erru sixing lun an, in dem Bodhidharmas '4 Ubungen' ([447 sixing) unter der
Uberschrift X[k Rudao anxin fa ('Methode, gemaR dem Mahayana den Geist zu beruhigen')
zusammengefalt werden (S. 2715; Hg. in Suzuki 1968, Bd.2: 141; zit. in Chappell 1983: 96). Auf diese
Weise wird eine direkte Verbindung zur Lehre Bodhidharmas hergestelit.

487"For Daoxin, anxin is a unified mindfulness which is to be maintained without deviation
(5F—7A~#8). It is the removal of all objectified or dualistic thinking in the clear light of nonsubstantiality
and interpenetration." (Chappell 1983: 96; Quelle: T.85/2837: 1288).
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hochste Wahrheit und die konventionelle Wahrheit werden als gleich betrachtet,
Makel und Reinheit sind von gleichem Wesen [...]488.

In Ms.1 wird anxin auf folgende Weise interpretiert. Inmitten der chaotischen Welt
allen Faktoren, von denen man beeinflut wird, unmittelbar Einhalt zu gebieten
(2.616, 617: E&.LE W IL54% yan anxin zhe dun zhi zhuyuan); anxin wird hier
also mit plétziicher Erleuchtung gleichgesetzt. 489 Wie schon in der Ubersetzung von
Ms.1 erwahnt wurde, ist es sehr interessant, dall in Ms.1 anxin genauso definiert
wurde wie spéter #.(» wuxin (ein wichtiger Terminus der 'klassischen' Chan-Schule)
bei Huangbo Xiyun, dem Lehrer von Rinzai.

In Z. 636 f. von Ms.1 wird anxin als Gewahrsein des eigenen ursprunglichen reinen
Geistes (475> ben qingjing xin = Buddha-Natur) interpretiert. Dieser reine Geist
ist nicht erkennbar, aber immer gegenwartig.

SFiL> shouxin

Shouxin ist der wichtigste Terminus des 5475, Hongren zugeschriebenen &/ > 2
Xiu xinyao lun ('Abhandiung Uber das Essientielle zur Kultivierung des Geistes').

"In the Xiu xinyao lun, shouxin does not mean to guard the mind against outside
influences so much as to maintain it uppermost in one’s thoughts, to refrain from
ever forgetting about the cardinal importance of its existence, to make its presence
the dominant standard by which one orders one’s life. In the strictest sense, shouxin
means to maintain continued possession of the Absolute Mind, but this possession is
treated in cognitive terms: it is the awareness of the presence of that mind that is
important. Eventually, one will experience the Buddha Nature directly when one’'s
illusions disappear."490

48845 F&E, BRPEIUAE. —EEEC, EmAKRGHE. CHEEES, EREAT,
DISRIESR,  BApEF, SRMOHR. =FAZEG, EMEBREEE gERT, EEEOw.
PEED, FEAEEAMNE, JEOSMG, EEIRLD, OETE, BZRE LEVE, ZZREHL.
REME A RAFERN. ARER REE_, HIFAHE EAEFE, P& .78
1284a, Yanagida 1967: 72-73. Ich folge der franzosischen Ubersetzung in Faure 1989: 106, 107.
Faure gibt zu bedenken, daR das Konzept der 4 Arten des Geistes von Bodhidharmas Erru sixing lun
beeinfluft zu sein scheint und auch Ahnlichkeit zu den Formen der Meditation im Lapka aufweist
(ibid.; Gber die 4 Formen des dhyana im La nka siehe Suzuki 1932: 85-86).

89Faure weist ebenfalls darauf hin, daB in Nordschul-Texten wie z.B. dem Lenggqie shizi ji der
Terminus anxin auf 'plétzliche Erleuchtung' hindeutet: Faure 1986 (1): 127, Fn.43 "Sudden awakening'
is synonymous with ‘anxin’ (‘pacifying the mind') or 'fir' ('entrance via Principle')" (Faure 1986 (1): 127,
Fn.43; siehe auch Yanagida 1974 (2): 67-104).

490McRae 1986: 136. Uber shouxin siehe insbesondere McRae 1986: 119, 122-129, 136-138,
McRae 1983: 208, 229; Buswell 1989: 140.
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Einige Beispiele der Verwendung von shouxin im Xiu xinyao lun:

-AEEAR [RBLE] FO, B&TE BREH
[fn B B&]...(Hg. McRae 1986, ab dem Buchende :

1)

L THRSFD, BOAE,
DB ... (ibid.: 3)

BpEdmaE.  Ho,
AL SPEUDBE Sl (ibid. 3)

ABRATREAEN, AERBERTASL. TN
A BRFTOB, HAREA... (ibid.: 5)

MR, BPBES.
B2 Z KB4 .. (ibid.:5)

HAL, SFORE

L = TR 1 1 IS~y = - o= A,
=R BB PA. B5F HO, BEAE,
RITOW, BESMH #A, FOR=MFHER
ZA...(ibid.:7)

EARE,  AR—YIER,  IRAERE
{ERFTHEARENR, 5 THRTFE /... (ibid.: 9)

"If one can just distinctly maintain [awareness of]
the mind (shouxin) and not produce false
thoughts, then the Dharma sun of nirvapa will be
naturally manifested." (McRae 1986: 122)

"By clearly maintaining awareness of the mind,
the false mind will not be activated (bugi), and
you will reach the state of birthlessness (i.e.,
nirvana). Therefore, it is known that the mind is
the fundamental teacher.” (ibid.: 123)

"Therefore, it is known that maintaining
awareness of the True Mind is superior to
reflecting on Buddhas divorced from oneself."
(ibid.: 123)

"[...] you should simply maintain awareness of
your fundamental Pure Mind. Do this constantly
and fixedly, without generating false thoughts or
the illusion of personal possession.
Enlightenment will thus occur of itself." (ibid.:
124)

"By comprehending the Dharma Nature one
achieves nirvdna. Therefore, maintaining
awareness of the mind is the fundamental basis
of nirvana." (ibid.: 125)

"Question: Why is maintaining awareness of the
mind the patriarch of all the Buddhas of past,
present, and future? - Answer: All the Buddhas of
past, present, and future are generating within
fone’s own] consciousness. When you do not
generate false thoughts, [the Buddhas] are
generated within your consciousness. You will
only achieve buddhahood by maintaining
awareness of the True Mind. Therefore,
maintaining awareness of the mind is the
patriarch of all the Buddhas of past, present, and
future.” (ibid.: 126)

"Do not worry if you cannot achieve concentration
and do not experience the various psychological
states. Just constantly maintain wareness of the
True Mind in all your actions." (ibid.: 127)

In Ms.3 wird shouxin nicht ndher definiert, scheint also ein etablierter Terminus zu
sein. Aus dem Kontext geht hervor, daf? shouxin in Ms.3 wahrscheinlich dieselbe
Bedeutung wie im Xiu xinyao Ilun hat, namlich 'das Bewahren des wahren
(vollkommenen) Geistes': "Wenn man das Ungeborene (f4E wusheng = nirvana)
studieren méchte, ist es zuerst notwendig, das BewuBtsein zu vollenden (#kZ shi
da), dann macht man das Bewahren des [wahren] Geistes zur Grundlage [der
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Praxis], der Geist ist [auf diese Weise] ohne Anhaften (#2£%% wu panyuan) und alle
Handlungen (Ubungen) werden [von selbst] richtig."491

Der Begriff shouxin ist parallel zu 5F— shouyi ('das Eine bewahren'), einer Hongrens
Lehrer Daoxin zugeschriebenen Meditationsmethode.492

Bugqi

A5 bugi, 'nicht-Aktivieren', ist ein in Nordschul-Texten haufig gebrauchter
Terminus. Dieses 'nicht-Aktivieren' bedeutet kein objektivierendes, unter-

scheidendes, etc. Denken entstehen zu lassen:493

"The concept of bugi may be best explained with reference to the metaphor of
the mirror, not the specialized example that occurs in the Platform Satra494
verse, but the more general understanding that aboundes in the works of
Northern Chan and other Buddist schools. According to this metaphor, the
sage's mind is supposed to perceive all things perfectly, just as a mirror
perfectly reflects its objects. As in [F55] Jizang's concept of wisdom, the
enlightened person’s mind 'illuminates' all things. llluminating or perceiving all
things perfectly, the enlightened person is supposed to react immediately to
the need of sentient beings. Just as the mirror displays an image when an
object is placed in front of it but does not create images of its own, so the
sage reacts perfectly to the world around him but generates no independent
activities of his own. The avoidence of the intentional generation of any
activity, physical or mental, is known as buqi."495

Robert Buswell definiert bugi wie folgt:
"This term nonactivation comes to be used in Northern school literature to
refer to a state of mind that is beyond all conceptual dualities, such as

491gjehe Ms.3: Zeile 735-736.

492Chappel 1983: 99.

493Byqi war anscheinend einer der zentralen Begriffe der frihen Chan-Schule, wie aus der
Kritik eines esoterischen buddhistischen Meisters namens Subhéakarasimha in einem Gesprach mit
B Jingxian der Nordschule hervorgeht: "You beginning students are quite afraid of activating the
mind [bugi] and moving the thoughts [...] and single-mindedly maintain no-thought as the ultimate.”
(McRae 1983: 250, Fn.93; Quelle: T.48: 945a).

94Ein Beispiel fur die Verwendung von bugi im Plattform-Satra: "Men of the world, seperate

yourself from views; do not activate (& gi) thoughts. If there were no thinking, then no-thought (f:&
wunian) would have no place to exist... if you give rise to thoughts (i ginian) from your self-
nature, then, although you see, hear, perceive, and know, you are not stained by the manifold
environments, and always free." (Ubs. in Yampolsky 1967: 139). Beispiele fur das Vorkommen von
bugi in Nordschul-Texten: 17 {# Wu fangbian, Hg. Suzuki 1968, Bd.3: 170; andere Beispiele aus
dem Wu fangbian: "To activate the mind (gi) for the briefest instant is to go counter the Buddha
Nature, to break the Bodhisattva Precepts." (McRae 1986: 172), "If the mind does not activate, it is
constantly without charcteristics and is pure. This is the True Nature of the dharmas." (ibid.: 192),

{g@@%@ Xiu xinyao lun, Hg. McRae 1986 (ab dem Buchende): 3 (T R5F.0>, =/OANEE, BP3)4E4:).
495McRae 1983: 230.
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existence and nonexistence; it is made the virtual equivalent of the 'true mind',
or buddha-nature."496

Zitierte Satren:

Vimalakirtisatra

Das am haufigsten zitierte Satra in Ms.3 ist das Vimalakirtisitra. Die Zitate stammen
alle aus Kumérajivas Ubersetzung. Das Vimalakirtisiitra zahlt zu den in doktrindrer
Hinsicht entwickeltsten Mahdyéana-Satren und wird unter die Prajidparamité-Literatur
gereiht. Der Text erlangte in China bald groRe Beliebtheit.497 In Werken der frithen
Chan-Schule finden sich ebenfalls zahireiche Zitate aus diesem Text.498 Zeugnis
der Beliebtheit dieses Text im 7. und 8. Jht. ist z. B. die Tatsache, dal der berihmte
Dichter F#E Wangwei (701-761) seinem Namen die Zeichen EERY mojie
hinzufugte, die phonetische Umschreibung fur Vimalaki rti. 499

In Ms.3 wird das Vimalakirtisatra funfmal zitiert, fast immer in Bezug auf
Geist/BewuRtsein:

(1) T.14/474. 526a27: Hier wird das Sdfra verwendet, um die Auffassung zu
untermauern, daR die Wurzel des Ubels nicht in den Gegebenheiten an sich liegt,
sondern am anhaftenden BewuBtsein, das durch falsche Konzepte und
Unterscheidungen bzgl. der Aulenwelt ein falsche Vorstellung von dieser kreiert
und die Dinge nicht so sieht, wie sie eigentlich sind (d.h. als leer, substanzlos).
(2)T.14/474: 554b Hier wird der Terminus #E2& wunian, 'Nicht-Denken', 'Nicht-
Konzeptualisieren', anhand des Sitra illustriert.

496Byswell 1989: 157.

497Der Text fand erstmals zur Zeit der ostlichen Jin (317-420) unter den Literati, die sich mit
Taoismus befafiten, groBe Beachtung. Das mag auf den dramatischen Aufbau des Sdtras
zuriickzufihren sein, die paradoxen und oft ironischen Dialoge, die die Literati wohl an die
taoistischen J§&k gingtan-Dialoge erinnerten, insbesondere aber auf die Tatsache, daR der
Hauptakteur in diesem Sdtra kein Monch oder Schuler Buddhas ist, sondermn ein wohlhabender Laien-
Buddhist. Seine Einsicht und Weisheit ist so groB, dafd sich sogar Buddhas direkte Schtiler wie zum
Bsp. Sariputra seiner Kritik nicht entziehen kénnen und nur der Bodhisattva Mafijusri (der Bodhisattva
der Weisheit) sich mit ihm zu messen vermag. (Démieville1962 in Démieville 1973. 348, 349). Im
Suden wurde etliche Kommentare wahrend der Epochen der #f Qi (479-501) und der %% Liang (502-
556) verfallt, im Norden verbreitete sich das Sitra insbesondere durch zahlreiche Darstellungen
Vimalakirtis (in den Longmen- und Yungang- Hohlen, oft in Darstellungen zusammen mit Manjusri ;
siehe ibid.:355-358).

498" ] The Vimalakirti continued to play a major role for the Chan tradition both as a text and a
role model." (Chappell 1988: 194). Z. B. ist das Vimalakirtisitra das meistzitierte Satra in Nordschul-
werken wie Daoxins AjE%[>ZE Rudao anxin yao (5 Zitate) und Hongrens 12/.[>E5 Xiu xinyao lun
(ibid.: 195).

499 hid.: 361. Démieville vermutet, dai dies auf Betreiben seiner Mutter geschah, die eine
begeisterte Anhangerin des Nordschul-Meisters 4% Puji (652-739) war. Auch im spateren Chan-
Buddhismus, z.B. bei ZXfE Huineng, 2% Shenhui, ¥ 8% Huangbo, A% Linji, findet sich Referenz
zum Vimalakirti ; besonders beliebt ist die Episode, in der Vimalakirti Kritik an Sariputra aufgrund
dessen Verweilens in stiller Meditation tibt (ibid.361, Fn.48).
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(3)T.14/474: 539a5-6;, Der Bodhisattva ist frei von den 3 Sinneseindriicken
‘angenehm’, 'unangenehm' und 'neutral'.

(4)T.14/474: 541b24-25; "Am Ich festhalten (anhaften) ist Makel, nicht am Ich
festhalten ist Reinheit."

(5)T.14/474: 542b: Hier wird betont, dall nirvapa und samsara im Grunde nicht
verschieden voneinander sind.

Siyi jing

Das Siyi jing (Visesacintabrahmapariprcchasatra) wird in Ms.3 zwei Mal zitiert und
war offensichtlich ein bei der frithen Chan Schule beliebtes Satra00. Zitate aus dem
Siyi jing vor dieser Zeit habe ich lediglich in den Werken Tiantai Zhiyis gefunden.501
Im Kontext der frihen Chan-Schule wird das Sdtra in Werken wie dem i 5{# Wu
fangbian®02 und dem TEFE AT IE IR Dunwu dasheng zhengli jueS03 verwendet.
Der Nordschul-Ménch 3% Puiji soll 5 Jahre unter Shenxiu studiert haben, wobei er
zuerst das Hauptaugenmerk auf das Siyi jing und dann auf das Lanka legte. 504

Lanka

Dem Lanka wurde seitens der frihen Chan-Bewegung grofle Beachtung geschenkt.
Das Sitra ist auch deshalb von Bedeutung, da es zwei Stromungen buddhistischer
Philosophie, die citta-méatra (ME/.L» weixin)-Theorie der idealistischen Yogacara-
Schule, und die Doktrin der Buddha-Essenz (Buddha-Embryo, Buddha-Natur; skr.
tathagata-garbha, WIARJ& rulai zang) zu synthetisieren versucht. 905  Zumindest
eine Fraktion der frihen Chan-Bewegung identifizierte sich mit diesem Sdtra, da
diese Schrift angeblich von Bodhidharma an seinen Schiler Huike (die
retrospektiven ersten und zweiten Patriarchen) als Ausdruck der Lehre
weitergegeben wurde 506

500siehe Gomez 1987: 155, Fn.134.

501siehe z. B. b X% Miaofa lianhua jing xuanyi, T.33/1716: 691c (zit. in Swanson
1989: 170); T.33/1716: 702b (zit. in Swanson 1989: 238). Das Sdfra wurde im Jahre 402 v.
Kumarajiva ibersetzt. "It emphasizes the non-duality of nirvdna und samséra, the unity of all dharmas,
and the gositive aspects of reality."” (ibid.: 287-288, Fn. 61).

502y fangbian, T.85/2834: 1277¢27 (McRae 19886: 192).

503punwu dasheng zhengli jue, P.4646: Blatt 133a, 144a, 144b, 151b (Hg. Démieville 1987, ab
dem Buchende)

04McRae 1986: 66.

505()ber das Lanké siehe insbesondere Suzuki 1939 und Suzuki 1973.

506Eine der friihen Chan-Genealogien heifit dementsprechend 'Lehrer und Schiiler des Lanka'
(AE{ERE T Lenggie shizi ji). McRae glaubt allerdings, daB der konkrete EinfluR des Lanka weitaus
geringer ist (im Vergleich zu anderen Sitren), als die Identifikation der friilhen Chan-Schule mit diesem
Sdatra nahelegt; ein moéglicher Grund der Betonung dieses Sdtras kénnte auch darin liegen, daR es
noch nicht mit anderen Schulen assoziiert wurde (wie das Lotus-Sdtra mit der Tiantai-Schule und das
Avatamsaka mit der Huayan-Schule); Uber Chan und das Lanka siehe McRae 1986: 24-29, 90-91,
Buswell 1989: 148-149.
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In Ms.3 wird das La nka zwar nicht direkt zitiert, einige der in dem Traktat entwickelte
Ideen sind aber offensichtlich vom La nka beeinflullt; z. B. das Mifdtrauen gegenuber
dem geschriebenen Wort als adaquater Ausdruck der buddhistischen Lehre, die
Unterscheidung der 2 Arten von icchantikas und die ungewothniiche Interpretation
der 5 Todstinden.507

Im weiteren werden 2 Texte untersucht, die mit den Mss. offensichtlich in enger
Verbindung stehen.

E 573 Zhenzong lun

Der ausfiihrliche Name dieses Traktats ist KIEBH.OEREIEIE E%5%  Dasheng
kaishin xianxing dunwu zhenzong lun®98 (McRae: 'Treatise on the true principle of
opening the Mind and Manifesting the [Buddha-] nature in Sudden Enlightenment
[according to] the Mahayana'). Das Besondere an diesem Text ist, dal’ er in einer
Periode entstand, in dem Shenhui und Anhanger der Nordschule wahrscheinlich
noch miteinander kooperierten, also vor der Spaltung der frihen Chan-Schule, die
um 730 von Shenhui mit seinen vehementen Angriffen gegen Mitglieder der
Nordschule509 begann. Der Verfasser dieses Textes ist ein gewisser =)
HuiguangS10, der sowohl unter Shenhui, als auch dem Nordschul-Meister %%
Laoan und moglicherweise Puji studierte. Die Struktur und einige Teile des Textes
sind identisch mit einem anderen Nordschul-Text, dem TH{E EH 5242
BT R EYL Dunwu zhenzong jingang banruo xiuxing da bian famen

507wjie wir sehen werden, wurde diese Interpretation nicht direkt aus dem Lanké entnommen,
sondern indirekt Gber einen Kommentar zum Faju jing. Ein Einfluf des Lanké auf die friihe Chan-
Schule konnten die ungewohnlichen Interpretationen von buddhistischen Begriffen sein, die im Umfeld
dieser Schule manchmal fast bis zur Absurditat gepflegt wurden.

508Kurz: Zhenzong lun; dieser Text befindet sich in P.2162, hg. in T.85/1835: 1278-1281 u.
Suzuki 1968, Bd.3: 318-330. Der Text ist wahrscheinlich kurz nach dem Jahr 720 entstanden. Meine
Beschreibung des Textes folgt hauptsachlich McRae 1987: 239-240; eine ausflhrliche Beschreibung
des Hintergrundes dieses Textes siehe in Tanaka 1980: 233-242. Das Traktat wurde nach der
Entdeckung wegen seiner Betonung auf plétzlicher Erleuchtung zuerst fur ein Werk der Sudschule des
Chan gehalten. Es stellte sich aber aufgrund der Ahnlichkeiten zu Nordschul-Texten wie Shenxius
B0 Guanxin lun, Jingjues ¥5{NERERC Lenggie shizi ji, etc. sein Nordschul-Charackter heraus.
Der Fund dieses und anderer Texte der Nordschule, die den plotzlichen Charakter der Erleuchtung
betonen, fiihrten zu einer Neubewertung der Nordschule (die gemaR der orthodoxen Chan-
Historiographie eine graduelle Erleuchtung propagiert haben soll) bzgl. deren Ansichten Uber
Erleuchtung (siehe Tanaka 1980: 237-238).

509per abwertende Begriff 'Nordschule’' (vs. 'Sudschule’) wurde erst durch diesen Angriff
gepragt. Vor dieser Periode kann man nur aus Konvention von 'Nordschule' sprechen, da diese Schule
am Beginn des 8. Jhts. die Gesamtheit der Chan-Bewegung darstellite; siehe Teil lll dieser Arbeit.

10Ein Ménch namens Huiguang soll auch das (apokryphe) #2Fq£& Chanmen jing um das Jahr

720 'entdeckt' haben. Gelehrte wie Yanagida und Tanaka halten diesen Huiguang und den Huiguang,
der das Zhenzong lun verfafite, fur zwei verschiedene Personen (siehe McRae 1987: 268, Fn. 58).
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yaojued11 (McRae: 'Essential Determination of the Doctrine of Admantine Wisdom
[According to] the True Teaching of Sudden Enlightenment’). Auffallend an diesen
beiden Texten ist ihre Struktur. Die Form eines dramatischen Dialogs zwischen

einem Ménch und einem Laien.512

Vergleich des Zhenzong lun mit Ms. 1 uns Ms.3

Ms.1, Ms.3513

FERFEZE, FLERD Ms. 1, 2615-616)
Wenn man den Weg des Mahaydna lben
mochte, mul® man zuerst seinen Geist beruhigen.

=R, B—01E (Ms. 3, Z.667-668) Die 3
Welten existieren nur scheinbar und werden nur
von dem Einen Geist hervorgebracht

BETE HWEIEE (Ms.1, Z.624) Nihre den
Weg und pflege die Tugend, so erreicht man
dharmakaya.

BEEYS, S/ES=BK (Ms.1, Z.626) Die

Substanz gleicht dem leeren Raum, dies nennt

BEL5%#k Zhenzong lun (T.85/1835:1278-1281)
HYPNER KA. AEZOERER (1278a22-
23) Wenn man [gemalR dem] Mahayana uben
mochte und die Beruhigung des Geistes nicht
versteht, wird man keinerlei Erleuchtung
erlangen.514

=FH My (1278a11) Die 3 Welten sind nur
Geist. 519

iﬁiﬁ‘%ﬁ BEES (1278a18) (Ubs. wie linke
Selte)

B 2S 22458 =Bk (1278a19) (Ubs. wie linke
Seite).917

man 'samadhi des Grenzenlosen'.

511Kurz: Yaojue; in: P.116, hg. in Ueyama 1976. Textinformation siehe in Okimoto 1980: 417-
418. Der Text wurde 712 von einem gewissen ;¥ Zhida (alternativer Name: {EELPEERZZ
Houmochen Yanzhi, 714 gest.) verfat. Er war ein Schiler Laoans und Shenxius, also eindeutig ein
Monch der Nordschule (McRae 1987: 239).

12anhand des Vorworts zu den Dialogen 4Rt sich aber ableiten, daR es sich bei den
Gegensplelern um ein und dieselbe Person handelt. "The efforts taken in these two texts to present
their messages in dramatic form is a delightful innovation in the history of Chan literature, the power of
which i lS only confirmed by its duplication." (McRae 1987: 240).

13pje Zitate aus Ms.1 und Ms.3 werden durch die laufende Zeilennummer in P.3559
gekennzelchnet. Um einen Vergleich der Textstellen zu ermdglichen, flige ich den Zitaten aus dem
Zhenzong lun eine deutsche Ubersetzung bei, obwohl das Traktat in englischer Ubersetzung vorliegt.
Die enghsche Ubersetzung wird in den FuBnoten zitiert.

4"Students are all seeking interpretive understanding: they do not seek direct experience.] If
you want to cultivate the Great Vehicle without knowing how to pacify mind, your knowledge is sure to
go wrong."” (Cleary 1986: 106). “[All the students (nowadays) seek just for understanding, not for their
own realization.] You should definitely understand that it would be mistaken to attempt to cultivate the
Mahayana without understanding pacification of the mind (anxin)." (McRae 1987: 241).

"[For those who awaken,] the triple world is only mind." (Cleary 1986: 105); "[To the
enllghtened ] the triple realm is only the mind;" (McRae 1987: 240).

16 Aware (of things) without giving them forms, you move freely in samadhi,] closely nurtering
the Path and its power. By this means you achieve the dharmakaya, the body of reality." (Cleary 1986:
106). "[Consign yourself freely to saméadhi, (so that you may)] incubate the way (dao) and nurture
virtue gje;, thus helping to create (zicheng) the dharmakéya." (McRae 1987: 241).

"[When you tumn back and awaken to the mind source, there are hindrances and no
obstructions.] Its body is like empty space, so it is called bountless samadhi." (Cleary 1986: 106).
"[Being enlightened to the mind-source, one is without obstruction and without hindrance,] one is in
essence like space: this is called the limitless sam&dhi." (McRae 1987: 241).
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EA, SAFE =Bk (Ms.1, Z.626-627)
Eindringen [in die Wahrheif] mittels Negierung
des [verblendeten] Geistes, heillt 'saméadhi der
Grolden Stille'.

HEAE, BAEBSE=8K (Ms.1, Z.627) Keinerlei
Denken entstehen lassen, heil}t ‘saméadhi des
Unfallbaren'.

YL, ZYE =Bk (Ms.1, Z.627) Sich nicht

von [duBeren] Umstanden (Bedingungen)
beeinfluRen lassen, heil’t 'saméadhi der Natur der
Gegebenheiten'.

D3 A 2881 =Bk (1278a20) Der Geist ohne
Gehen und Kommen [wortl. Nichts geht aus dem
Geist hinaus, und nichts dringt in ihn ein], heifdt
'samadhi ohne [!] Stille'.518
F-UAREEREZFEHZBR (1278a20-21)
Rein und ohne Begierde bzgl. alles Existierenden
sein, heil}t ‘'saméadhi des UnfaRbaren’.519
SBEFBRAE SR B =BR (12782 21)
Wenn das samadhi erhalten bleibt und nicht aus
Bedingungen entsteht, heil}t das 'samadhi der
dharma-Natur' .520

L, HoRES FTHEHE Ms3, Z 692-693)
Ein Sdtra besagt: "Suche bestéandig danach, nicht
zu Konzeptualizieren und die 'Weisheit des
wahrhaftige Charakteristikum [des Geistes]™.

e,  ERES HETE REES
AR AR EOR SRR AR
TRERE M EFEESENEE  (1279a24-27)
Ein Satra besagt: "Suche besténdig danach, nicht
zu konzeptualisieren und der 'Weisheit um das
wahrhaftige Charakteristikum [des Geistes]. In
Hinblick auf weltliche Gegebenheiten, zligelte er
seine Begehren und kannte Genugen.Er suchte
unermudiich nach dem dharma, das die Welt
transzendiert. Nach aufen hin stelite er ein
makelloses Benehmen zur Schau. Er folgte den
Konventionen und war trotzdem imstande, seine
Uibernaturlichen Krafte zu gebrauchen, um damit
die Menschen anzuleiten. 921

Letzteres unvollsténdige Zitat in Ms.3 machte mich auf das Zhenzong Ilun
aufmerksam. McRae bemerkte bei der Ubersetzung des Zhenzong lun ebenfalls
diesen Fehler und fand noch zwei weitere Texte, in denen die gleiche Stelle unter
Auslassung des Zeichens 47 xing zitiert wurde: In einem Traktat namens 15
Faxing Jun22 ('Traktat Uber die Dharma-Natur') und in einem Werk Shenhuis523.

518"Mind has no going out or coming in, so it is called the samadhi of stillness." (Cleary 1986:
106). "The mind is without exit or entrance (i.e., it does not enter or leave meditative or perceptual
states): this is called the saméadhi od no quiescence." (McRae 1987: 241).

455 wuji im Zhenzong lun ist wahrscheinlich ein Kopier- oder Lesefehler von X% daji.
51 "Amid all being it is pure and without seeking, so it is called inconceivable saméadhi." (Cleary
1986: 106). "To be pure and without seeking with respect to all the loci of being (yousuo) is called the
inconceivable saméadhi." (McRae 1987: 241).

520%5amadhi is undimmed and does not follow causal origination, so it is called the samadhi of
the real nature of things." (Cleary 1986: 106). "For one’s saméadhi to be unobscured (sanmei bu mei)
and not derive from conditions is called the samadhi of the dharma-nature." (McRae 1987: 241).

Die Zeichen P4 fazhu in Ms.1 und B4 im Zhenzong lun sind leicht zu verwechseln.

521pas Zitat stammt aus dem Vimalakirtisitra, T.14/475: 554b. Das Zitat im Zhenzong lun ist
langer als in Ms.3. Gemein ist beiden Zitaten jedoch, daR sie ein Zeichen auslassen: 7 xing, 'Ubung'.
Die korrekte Fassung im Vimalakirtisitra lautet: “#3R 42, EHIE BT, "Suche bestindig nach der
Ubung der Weisheit des Nicht-Konzeptualisierens und des wahrhaftigen Charakteristikums." McRae
1987: Fn. 93: "Constantly seek the practice of wisdom of the true characteristics of nonthought."

522Faxing lun ist der provisorische Titel, den Suzuki Daisetsu diesem Traktat gab. Das Traktat
befindet sich in $.2669 und auf einem Dunhuang-Manuskript im Besitz der Rytlikoku-Universitat in
Kyoto. Das Faxing lun ist hg. in Suzuki 1968, Bd.2: 444-445; der Text ist nach Suzukis Meinung von
Shenhui beeinflufit (siche McRae 1986: 311, Fn.36).

52310 ¥4 Hu Shi: FHEFINEE - MEIEEREHIPIZ Shenhui heshang yiji - fu Hu
xiansheng zuihou de yanjiu; hg. v. 53 Ma Junwu. Taibei, Hu Shi jinian guan 1968: 236. Die von
mir verwendete Ausgabe (Hu 1930) hat nur 220 Seiten und umfallt den Anhang ber Hu Shis letzte
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Neben den oben aufgelisteten parallelen Stellen gibt es weitere Ahnlichkeiten
zwischen dem Zhenzong lun und Ms.3. So verwendet der Autor des Zhenzong lun
viele bei der Nordschule beliebte Termini, die auch in Ms.3 aufscheinen: AN
bugi®24 (Nicht-Aktivieren'), A435| bu fenbieS25  (Nicht-Unterscheiden’),
UMEASE 3R FEER xin cong ben yilai qingjingS28 (‘Der Geist ist ursprunglich rein'),
etc. Das Traktat Yaojue, das zu einem Teil mit dem Zhenzong lun identisch ist,
verwendet Uberdies 5> shouxin ('den [wahren] Geist bewahren'), den zentralen
Terminus der Lehre Hongrens, der auch in Ms.3 vorkommt, und &> kanxin ('den
Geist [meditativ] betrachten’).527 Weiters verwenden beide Texte die Technik der
'kontemplativen Analyse'. Die Richtung der Beeinflussung zwischen dem Zhenzong
lun bzw. Jaojue und Ms.1/Ms.3 ist schwer zu bestimmen. Wie dem auch sei - in
unserem Kontext ist von gréRerer Wichtigkeit, daR 'Sengchous' Manuskripte mit
Werken aus dem frithen 8. Jht. in enger Verbindung stehen.

Parallelen zum Kommentar zum Faju jing

McRae zitiert in seinem Werk 'The Northern School and the Formation of Early
Ch'an Buddhism' (McRae 1986) einige Zeilen aus einem Kommentar928 zum

Studien nicht. Der Text des Faxing lun war mir ebenfalls nicht zuganglich, ich konnte also diese beiden
Werke keinem Vergleich mit den Mss. Sengchous unterziehen.

524 - (i ECHE, 26, ASEAVE EARTEIR (T.85/2835: 1278b209); "What is your true identity?' -
Answer: 'It does not give rise to [false states of] mind: it is forever formless and pure.™ (Cleary 1986:
108).

5257 85/2835: 1278¢7-9, 1279a7,8,11.

526ibid.: 1279a14, c9.

27Eine Analyse des Yaojue befindet sich in McRae 1987: 243, 244. Das Traktat war mir fir
einen Vergleich nicht zugénglich.

528pjeser Kommentar im Dunhuang-Manuskript P.2192 wurde laut McRae von H9 R}
Tanaka Rydshé 'entdeckt. Es gibt noch einen zweiten Kommentar zum Faju jing in P.2325, der in
T.85/2902: 1435-1445 hg. ist. Der Charakter dieses Kommentars ist aber von jenem in P.2192 véllig
verschieden und fiir diese Arbeit von keiner Bedeutung. Der Kommentar auf P.2192 wurde erst 1980
entdeckt, umfat 56 Blatter und ist 1533 Zeilen lang. In der Tat ist es nicht klar, ob der Name
'"Kommentar zum Faju jing' (=/a)&Hi Faju jingshu) berechtigt ist, da der Beginn des Manuskripts nur
fragmentarisch erhalten und kein Titel erkennbar ist. Am Ende des Manuskripts befindet sich der
Eintrag {2 /148 —3%% Foshuo faju jing yi juan, 'das von Buddha proklamierte Faju jing, in einem
juan'. In der Mitte des Manuskripts befindet sich eine Korrektur in roter Farbe: JRESHT—HEMK
chennian liuyue shiyiri kanxiao, 'Am 11. Tag des 6. Monats des Jahres chen [?] gesichtet (untersucht)’;
die Jahreszahl kann aus der Angabe J& chen, dem 4. der 12 ‘irdischen Stamme' (+_3i3% shier
dizhi). nicht bestimmt werden, da der dazugehdrige 'himmlische Stamm' (X tiangan) fehlt; beides
ist notwendig zur Angabe eines Jahres in einem Sechziger-Zyklus. (Das Tier-Symbol fiir chen ist der
Drache 3 long; wahrend der Tang-Zeit gab es eine Regierungsperiode namens FE¥H Longshuo (661-
664); vielleicht ist mit chen das erste Jahr dieser Periode gemeint). Der Kommentar zitiert 60 Mal aus
diversen Satren und Sastras, wobei nur 14 namentiich genannt sind. Die gebrauchten Termini weisen
auf einen EinfluR des Bodhidharma zugeschriebenen — APU47&R Erru sixing lun hin. Auch I4Rt sich
der Einflu der Ubersetzungen % #X Xuanzhangs (600-664) nachweisen, der im Jahre 645 von seiner
Indien-Reise nach JEZ Changan zuriickkehrte und seine Ubersetzungtatigkeit begann. Tanaka
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/A]E% Faju jing929 als Beispiele fur den in der Nordschule beliebten Gebrauch
der 'kontemplativen Analyse'.930 Unter anderem zitiert er den Beginn einer Stelle
bzgl. der Interpretation der '10 Todsuinden'.531 Diese Stelle erinnerte mich an die
Beschreibung in Ms.3.532 Meine Neugierde war geweckt und ich bestellte eine
Kopie des Mikrofilms von P.2192 bei der Bibliotheque Nationale de Paris. Das
Manuskript erwies sich als wahre Fundstelle fur parallele Stellen zu Ms.3 und lie
einige Passagen in Ms.3, die bisher als 'einzigartig' in den Dunhuang-Manuskripten
betrachtet wurden, in einem neuen Licht erscheinen, namlich als Kopie aus dem
Kommentar zum Faju jing.

Rydsho folgert daraus, daR der Text in der 2.Hélfte des 7. Jhts. entstanden ist (obige Beschreibung
von P.2192 folgt Okabe 1980: 340-342). McRae folgert aus der Struktur und Terminologie des Textes,
daR dieser im Kontext der frithen Chan-Schule entstand, etwa zur selben Zeit wie Shenxius F 5 {E
Wu far&bian (McRae 1986: 340, Fn. 301).
9Das Faju jing ist ein apokryphes Sitra, daB in China entstand und ist nicht mit dem

gleichnamigen Sdtra des frihen Kanons (Dhammapada) Uber den Ubungs-Pfad der Asketen zu
verwechseln. Das apokryphe Faju jing wurde unter den Funden in Dunhuang (S.33, $.837, S.2021,
S.3968, S.4106, S.4666, P.2308, P.3922, P.3924; weiters in 7 Manuskripten der Dunhuang-Funde in
Peking) im Jahre 1932 entdeckt und im Jahre 1961 seitens 7KEF5A7G Mizuno Kogens einer
ausfithrlichen Analyse unterzogen und war seitdem Objekt intensiver Forschungen. Es ist nicht
maglich, den Text genau zu datieren; der oben kurz erwahnte Kommentar in P.2325 zeigt jedoch noch
keinen EinfluR Xuanzangs und weist auBerdem gewisse Affinitdten zur ¥R Shelun-Schule, die bis
Ende des 6. Jhd. florierte, ab dem Beginn der Tang-Zeit aber von der Huayan- und Faxiang- Schule
verdrangt wurde, auf (genaue Information bzgl. der Studien tiber das Faju jing siehe in Okabe 1980:
355-359). Das Faju jing erfreute sich bei der frihen Chan-Schule groRer Beliebtheit. "The Faju jing
circulated at least by A.D. 645 and may have been composed by Chan adepts in the Bodhidharma
line. It contains principally @ summary of Prajfidparamitéa teachings, with few obvious Chan elements."
(Buswell 1980: 152, Fn.77). In der Fassung in P.3922 befindet sich ebenfalls das oben besprochene
Traktat Jaojue (das, wie wir gesehen haben, parallele Stellen zu Ms.1 aufweist) des Nordschul-
Monchs Zhida. Das Faju jing 1Rt sich demnach unter die gefalschten Sdtren einreihen, die im Laufe
des 7. bzw. 8. Jhts. im Rahmen der Entwicklung der Chan-Schule entstanden: "Indeed, there are
several such scriptures [neben dem apokryphen €I =Bk#E Jingang sanmei jing, Vajrasaméadhi,
Anm. d. Verfassers] written during the early eighth century that have a pervasive Chan flavor; often
too, they show the same orientation toward Tathdgatagarbha doctrine seen in Vajrasamadhi. These
include the (fEF9&%] Chanmen jing (Book of the Chan gate), [E45 B&k#K] Shoulengyan jing, Faju jing,
and Fawang jing (Book of the King of Dharma). These affinities suggest that textual forgery may have
been a common artifice for disseminating early Chan doctrine." (ibid.: 152).

530"Although it is not used in the early Chan texts themselves, modern scholars sometimes use
the term 'contemplative analysis' ([#-0>%&] guanxin shi, or kanjin-shaku in Japanese) to refer to the
occasionally bizarre formulations of the Northern School. This term originally derives from [Tiantai]
Zhiyis criteria for commenting on the Lotus-Sdfra. [...] Contemplative analysis, the fourth of Zhiyi's
categories, is to approach each line of scripture as a function or component of the 'contemplation of
the principle of the True Characteristic of the One Mind.' For example, Zhiyi interprets the term
"Vaisali ' not as a place name, but as a metaphor for one’s own mind." (McRae 1986: 201-202).

531McRae 1986: 204.

532McRae fiel die Parallele zu Sengchous Traktat nicht auf, zumindest macht er keine
Erwahnung davon.
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Parallelen zwischen Ms.3 und dem Kommentar zum Faju jing

Ms.3

[Die '5 Todsiinden' (Fif wuni, TR wu
wujian)] in Ms.3, P.3559, 717/30:18 - 719/30:20
DIBRER, #%8 WH4C Mit der prajid-Weisheit
Vater 'Unwissenheit' toten.

&4 B Begierde heilt die Mutter.
WLs#, KB Die Unreinheiten versiegen

lassen heildt einen Arhat téten.
WetERE, &% Die Ursachen des Leidens
zerschlagen wird Téten eines Mdnchs genannt.

HI5E AR, S IL Das Bewultsein, das

eine objektive Welt wahrnimmt,
transzendieren, heit das Blut Buddhas
vergieRen.

HRELZT EH, AAZFHER AR
KR So lauten die 5 Todsiinden. Sie
fuhren nicht in die Holle der 3 Welten und sind
von den gewdhnlichen 5 Todslnden
verschieden.

[Die 10 schlechten Taten und 3 Karmas eines
Bodhisattvas]: Ms.3, P.3559, 719/30: 20 -
728/31: 6

TpE+E = BEFHN, Die 10 schlechten
Taten und drei [Karma-bedingenden] Aktivitaten
eines Bodhisattvas sind letztend rein.

—BiREROT, BEERY RLE
BEfRE Erstens: Die Aktivititen des Geistes
einstellen, die [ihn] an [den Prozef von] Werden
und Vergehen binden und zur Uberzeugung
gelangen, daf alle Dinge letzendlich 'ungeboren’
sind, heilt des Bodhisattvas Toten von
Lebewesen.

—EBITEE BERE, — REFER
Zweitens: Insgeheim den tugendhaften Weg
beschreiten, ohne daR die Menschen dessen
gewahr werden, wird des Bodhisattvas Begehen

von Diebstahl genannt.

=EEE 8. WEGE, REFERE,
Drittens: ZweckmaRige [padagogische] Mittel
anwenden, und [andere veranlassen,] die
Buddha-Wahrheit [zu] durchdringen, heiflt des
Bodhisattvas sexueller MiRbrauch

Kommentar zum Faju jing

[Die 'Funf Todsiinden’] in P. 2192, 1182/40: 20 -
1183/40:21

DU OSSR Mit der Weisheit des
reinen Prajia-Geistes wird der Vater 'Unwissenheit'
getotet.

=P EH) Mutter 'Begierde' verletzen.

PG5 B Die Unreinheiten versiegen lassen [heift
einen] Arhat [téten].

WEEEFHY Die Ursachen des Leidens zerschlagen
[wird Téten eines] Ménch [-es genannt].

BB 21l Das Bewultsein, das eine objektive
Welt wahrimmt , transzendieren, dies ist das Blut
[Buddhas).

RLZEETRSERAAZFRAFE N lauten die
5 Todsiinden des Bodhisattvas. Sie fihren nicht in die
Heolle der 3 Welten. Sie sind unterschiedlich zu den
gewohnlichen [Todsiinden].

P.2192, 1184/40:22 - 1191/40:29

KIERETEE R =ERFEHRER L Im
Folgenden werden die 10 schlechten Taten eines
Bodhisattvas erklart, die drei [Karma-bedingenden]
Aktivitaten [durch Koérper, Worte und Denken] sind
der reine Geist, der [den Kreislauf von] Werden und
Vergehen durchbrochen hat.
D—5iAE B 7 AW R 284 Wenn die allerkleinste
Aktivitat des Geistes entsteht, diese zu erhellen und
zum Versiegen zu bringen, heiRt das Toéten von
Lebewesen.

FATHEMBENERLZBE Insgeheim den Weg
beschreiten, ohne daR die Menschen dessen gewahr
sind, heilt das Begehen von Diebstahl.

HEEHEEZER L BE  Ubs. wie linke Seite
(‘Bodhisattva’ fehit)



WARERE, BFE 2 RAEE XS
Viertens: Fir alle Wesen Nutzen bringen, heif3t
des Bodhisattvas falsche Rede.

HTARAE, EHRTR B#FERE E&
AE, RLAFEIESRS, Funftens: Die Wesen
verstehen gemaR deren Kapazitat, sei diese
grof3, mittel oder klein, wenn es die Gelegenheit
erfordert, tadelnde Worte zu verwenden und
das Gespriach an das Gegeniber anpassen,
wird des Bodhisattvas frevelhafte Rede genannt,

ABRETE, TREBE AFE—EF ES
EEI, Sechstens: Mit groben Worten die
Menschen zurechtweisen und sie Gberzeugen,
[auf diese Weise] zur hochsten Wahrheit zu
gelangen zu lassen, heillt des Bodhisattvas Uble
Nachrede

L BSAE, RO EARR, EaEE
WiT, Siebtens: Fur die Menschen die Lehre
gemaR der zweifachen Wahrheit verkiinden und
sie dahin fiihren, die vollkommene Wahrheit zu
erkennen, heifit des Bodhisattvas
Doppelztingigkeit.

NERAE, EERRE R&EES Achtens:
Die Lebewesen hiniiberfiihren [zum anderen
Ufer der Erlésung], ohne [in diesem
Unterfangen] zu ermtiden, wird des Bodhisattvas
Gier genannt.

JUREE A, 18 ABEE, B4 EBE Neuntens:
Die Menschen zurechtweisen (tadeln) und
dadurch erreichen, daR sie in die Buddha-
Wahrheit eindringen, heiit des Bodhisattvas
Zom.

s, |UZH ABEE EA
FERELF Zehntens: Auch wenn [der Grad der]
Weisheit gering ist, sich mihelos in tiefe
Meditation zu begeben, wird Unwissenheit
(Dummbheit) eines Bodhisattvas genannt.
HREREETTE  ARARTE B
EE =SS 94 Dies ist des Bodhisattvas
subtile Begehen der 10 schlechten Taten und
unterscheidet sich von den 10 Ublen Taten der
gewohnlichen Menschen. Dies wird auch des
Bodhisattvas ‘'dreifacher Nutzen fir die
Menschen genannt.
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Biiai e S AEFm R A ERE  Mittels kinstlicher
(provisorischer) Gleichnisse [d.h. indirekte Lehre
durch Gleichnisse] den Wesen Nutzen bringen, heil’t
des Bodhisattvas falsche Rede.

THZE LT TREMERESEER L&0
Die Wesen verstehen gemaR ihrer Kapazitat, sei
diese groR, mittel oder klein, das [die Lehren des]
dharma je nach Situation [an die Kapazitat des
Lauschenden] anzupassen und [die Lehre] nicht nach

festen Regeln zu verkiinden, heil}t des Bodhisattvas
frevelhafte Rede.

BEmETRREAS—EF REED

gleich wie linke Seite).

(Ubs.

T RPER _FEEAGRAEEN F (Ubs.
wie linke Seite, 'Bodhisattva’ fehit).

gepedo il MEFRRE R & B & Die Lebewesen zur
Erldsung fiihren, der Geist unermudiich [in diesem
Unterfangen], dies wird Gier genannt.

RSB ABERZE Die Menschen mittels
Tadel unterweisen und dadurch erreichen, daR sie in
die Buddha-Wabhrheit eindringen, heif’t Zorn.

M SO T IR AR B 2 Rl

Auch wenn [der Grad] der Weisheit gering ist, sich
ohne groRe Verdienste in tiefe Meditation begeben,
wird Unwissenheit (Dummbheit) genannt.

ERENTZPTE=ZFARARMAL
HLEREE BB AANYEE=8FF

A HUES SRR A R R H

B+ =AERYEERS T s RERE
YA it 2§ Des Bodhisattvas innerliche Begehen
und der Gebrauch der 10 schlechten Taten und 3
Gifte [d.h. Gier, HaB und Unwissenheit] ist
unterschiedlich zu dem der gewdhnlichen Menschen.
Immerfort benutzt er sie, um den Wesen zu nitzen.
Damit sie Weisheit, die einem Spiegel gleicht,
erreichen und das erhellen, was grob und dunkel ist.
Barmherzig und wissend erhellt er alle Orte der drei
Welten. Der Alleinig-Verehrte [d.h. Buddha] kennt
kein hoch oder nieder, deshalb lehrte er, die 100
dharma [hier: die hundertfache Weisheit, die
Wahrheit zu durchdringen] zu kultivieren , so wie sie
vom Welt-Verehrten [d.h. Buddha] vollendet wurden.



Zitat aus dem Chixin jing: Ms.3, P.3559,
739/31:17 - 740/31:18

ROz, DRI, AR EENE

Das Chixin jing besagt: "Wenn der Geist ohne
Aktivieren [von Gedanken, etc] ist, ist das
rechte”
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Zitat aus dem Chixin jing. P.2192, 1269/43:15 -
1271/43:17

FOR 7 SRR & IR
RO AR AR

Das Chixin jing besagt: "wenn der Koérpert ohne
Aktivitaten ist, dann ist das rechte Anstrengung.” Der
Geist besitzt kein Merkmal von Gehen oder Kommen
- wenn man nach ihm sucht, ist er nicht erkennbar -

daher nennt man dies rechte Anstrengung.533

Die Zuordnung von Ms.1 und Ms.3

Hier sollen noch einmal die wichtigsten Indizien zusammengefallt werden, die die
Entstehung von Ms.1 und Ms.3534 im Umfeld der Nordschule nahelegen®33:

1. Ms.1, Ms.2 und Ms.3 befinden sich auf einem Dunhuang-Manuskript (P.3559),
das ausschlieRlich Werke der Nordschule (bzw. Dongshan-Schule) des frithen
Chan umfafit.

2. Zwischen den Angaben in der Biographie im Xu gaoseng zhuan Uber Sengchous
Meditatationspraxis und Lehre und dem Inhalt der Mss. lassen sich im groflen
und ganzen keine Parallelen erkennen.

3. Die hybride und ekklektische Struktur der Manuskripte ahnelt Werken der
Nordschule, in denen auf typische Weise Inhalte, Termini, etc. der Yogacara-,

533pies sind nur einige Beispiele von parallelen Stellen in Ms.3 und dem Kommentar zum Faju
jing. Es gibt noch weitere ahnliche Passagen, die aber im Rahmen dieser Arbeit nicht berlcksichtigt
wurden.

34pas kurze Ms.2 wird hier wegen seiner ungewdhnlichen Struktur und fehlender Referenz
von einer eingehenderen Analyse ausgeschlossen.

35Jan Yiin-hua kommt zu dem SchiuB, daR Sengchou wahrscheinlich die Mss. verfaBit hat
(Jan 1983). In Teil Il (A) habe ich bereits versucht, einige seiner Argumente zu entkréften. Der
methodische Ansatz Jans ist meiner Meinung nach problematisch, da er die biographischen Angaben
iber Sengchou mit den Mss. vergleicht und aufgrund einiger Parallelen, die er zu finden glaubt,
Sengchou als Autor bestétigt sieht. Jan nimmt dabei keine Riicksicht auf den doktrindren Kontext der
Manuskripte und zieht keine anderen Texte in seine Untersuchungen ein.

Okimoto vertritt die Meinung, daf® Sengchou die Nordschule beeinflult haben kénnte und die
Manuskripte die Meditationsmethodik Sengchous widerspiegeln (siehe Okimoto 1987: 88-90).

McRae reiht die Mss. unter das Nordschul-Material: "I consider them [d.h.: die Mss.] spurious
because of (1) the absence of any reference to them with regard to Sengchou, (2) the lack of any
obvious relationship with what little is known about Sengchou’s meditation practice, and, conversely,
(3) the clear relationship between the content of these works and other doctrines of the early Chan.
P.3559 [...] represents an anthology of East Mountain Teaching/Northern School works, in which the
legendary figure of Sengchou was used in name only" (McRae 1986: 311, Fn.36).

Faure betrachtet die Mss. ebenfalls als Werke der Chan-Nordschule ("Sengchou is credited with
a number of works, clearly products of a much later period, that reflect the point of view of the
Northern school of Chan", Faure 1993: 128).

Yanagida neigt auch zur Auffassung, daB es sich bei Sengchous Mss. um Norschul-Material
handelt; sieche Yangida 1963: 55ff.



125

Madhyamika-, Tathagata-garbha-Philosophie, Elemente der Tiantai- und Huayan-
Schule verbunden werden.

4. Viele insbesondere in Ms.3 verwendete Termini wie 57> shouxin, &[> kanxin,
A bugi, #:L> wuxin, $7& wunian, die intensive Beschaftigung mit dem Begriff
> xin, 'Geist', die Betonung auf 'geschickte Mittel' (}7{§ fangbian), die zitierten
Satren, die Technik der 'kontemplativen Analyse' weisen auf einen Nordschul-
Hintergrund hin.

5. Die Parallelen zum Zhenzong lun und Yaojue (im frihen 8. Jht. entstanden) und
die vielen parallelen Stellen im Kommentar zum Faju jing (der wahrscheinlich
Mitte des 7. Jhts. entstanden ist) sprechen ebenfalls fur die Entstehung der
Manuskripte im spaten 7. oder frihen 8. Jht. Fir mich steht auler Zweifel, da
der Kommentar zum Faju jing alteren Datums ist als Sengchous Manuskripte.
Der Kommentar ist viele sytematischer, ausfuhrlicher in der Beschreibung und
enthalt viele weitere Beispiele der 'kontemplativen Analyse', abgesehen von den
beiden, die vom Autor der Mss. ibernommen wurden,.

6. Die Verwendung von Namen friherer religioser Autoritaten (z.B. Bodhidharma) als
Verfasser von Texten war in der frihen Chan-Schule keine ungewohnliche
Methode, um einem Text mehr Gewicht zu verleihen. Wie schon erwahnt, wurden
sogar 'Sifren' verfaRt, um der Dokirin der eigenen Lehre mehr Autoritat zu
geben.536

5360bige Argumente sprechen fir ein Entstehen der Manuskripte im Umfeld der Nordschule.
Die Méglichkeit, daR Sengchous Lehre oder das, was im spaten 7. Jahrhundert von ihr noch bekannt
war, den Inhalt der Manuskripte beeinfluBt hat, kann natirlich nicht ganz ausgeschlossen werden.
Anhand des zur Verfiigung stehenden Quellenmaterials kann jedoch meiner Meinung nach kein
konkreter EinfluB nachgewiesen werden.



TEIL Ill - EINFLUSS
(A) SENGCHOU UND DIE 'NORDSCHULE' DES CHAN
(1) Die Nordschule937 des Chan-Buddhismus

In China entwickelte sich die sog. 'Stdschule' zur orthodoxen Chan-
Schule. Infolgedessen wurden die Schriften der Nordschule nicht weiter
tradiert. So war bis vor kurzem diese Schule der Frihperiode des Chan
nur aus der Perspektive der Historiographie der Stdschule, auf die sich
alle Uberlebenden Chan-/ Zen-Schulen zurlckfuhren, bekannt und
wurde dementsprechend negativ dargestellt. Seit der Entdeckung der
Dunhuang-Manuskripte, die etliche Werke der Frihperiode des Chan
und somit der Nordschule enthalten, hat sich das Bild von den
Anfangen der Chan-Schule grundlegend verandert. Insbesondere
seitdem die Stein (S.)- und Pelliot (P.)- Manuskripte auf Mikrofilm
reproduziert wurden (beginnend in den 60er Jahren), wurde die
Forschungstatigkeit fir eine Vielzahl von Buddhologen/Sinologen in
Japan und im Westen (insbesondere in Frankreich und den USA)
ermdglicht. Ein Resultat dieser Studien war, da die Geschichte der
Fruhperiode des Chan fast ganzlich revidiert wurde.

5371ch gebrauche die Bezeichnung ‘Nordschule’ hier nur aus Konvention.
Dieser Begriff wurde erst durch die polemischen Attacken Shenhuis gegen Shenxiu
und seine Schiiler gepragt. Die Mitglieder des Kreises um Shenxiu nannten sich selbst
nie Anhanger der 'Nordschule'. 3% Puji, ein Schiller Shenxius, gebrauchte sogar die
Bezeichnung 'Stidschule' (E§5% Nanzong). Shenxiu wurde als Anhanger der 1l
Dongshan (‘ostlicher Berg') - Lehre, mit Referenz zu Daoxin und Hongren, die dort
residierten, bezeichnet (i3 &% Zhuan fabao ji, T.85: 1290a-b, Yanagida 1971: 298;
zit. in McRae 1986: 274, Fn.23). Der Begriff 'Dongshan- Schule' wird heute im
aligemeinen fiir die Lehre von Daoxin und Hongren, den retrospektiven 4. und 5.
‘Patriarchen' des Chan, gebraucht. Dies ist ebenfalls problematisch, da samtliche
Aufzeichnungen Uber die Lehren dieser beiden Monche aus dem Dunhuang- Material
der Nordschule stammen. Genaugenommen ist der Begriff 'Chan-Schule’, angewandt
auf die frihe Periode der Chan-Bewegung, ebenfalls nicht korrekt. Die frihe Chan-
Bewegung bestand vielmehr aus einer losen Verbindung von Lehrern und Schilern,
die versuchten, meditativer Praxis einen neuen Inhalt zu geben. Erst im Laufe der
Zeit, etwa ab Beginn des 8. Jhts., entwickelte sich langsam der Anspruch einer
eigenstindige Schule. Der Begriff Chan-Schule (5% Chanzong, [ Chanmen)
selbst wurde zum ersten Mal im 9. Jht. von 5%% Zongmi (780-841), dem grofen
Chan- und Huayan- Gelehrten, verwendet; er gebrauchte synonym dazu auch den
Ausdruck />5% Xinzong, 'Geist/Herz-Schule' (sieche Jan 1981: 467). Bei der
Betrachtung des frithen Chan ist zu bedenken, dall die Historiographie Uber den
Beginn des Chan, wie sie etwa in den Werken D.T. Suzukis dargestellt wird, eine
relativ spate, retrospektive Sichtweise ist. Z. B. hatten Bodhidharma, Huike, Sengcan,
Daoxin, Hongren oder Huineng selbst keine Ahnung davon, daf sie einmal
Patriarchen der 'Chan-Schule' sein wirden.



127

In diesem Kapitel méchte ich eine kurzen Uberblick Uber einige
Ergebnisse dieser Forschungen geben und im AnschiuR daran
Sengchou im Kontext der Nordschule behandeln. Wie wir im letzten
Kapitel auf Grund der Analyse der Sengchou zugeschriebenen
Manuskripte gesehen haben, stehen diese in Hinblick auf Thematik,
Doktrin, Termini, Struktur und Stilmittel in enger Beziehung zur
Nordschule. Diese Beziehung beschrankt sich nicht nur auf diese
Manuskripte, sondern sie lalt sich auch aus anderen Materialien der
Nordschule, in denen auf Sengchou Bezug genommen wird, ersehen.
Dieses Material soll in diesem Kapitel untersucht werden, wobei die
Frage im Vordergrund stehen soll, was Sengchou fur die Frihperiode
des Chan so attraktiv gemacht haben konnte.

Das traditionelle Bild der Nordschule basiert hauptsachlich auf dem
Plattform-Satra. In der bekannten Stelle des 'Gedichte-Wettstreits'S38
um die Nachfolge des 'Patriarchen’ Hongren wird Shenxiu mit dem
iliteraten, aber genialen Moénch Huineng (gemaR der Tradition der
'Griinder' der Sudschule), kontrastiert. So wird im Plattform-Sdtra ein
Geschichtsbild entworfen, gema dem die Linie der Chan-Schule auf
34 indische Patriarchen zurtickgefuhrt wird (beginnend mit dem Schuler
Buddhas Mahakasyapa). Schliefllich wird die Lehre von Bodhidharma
nach China gebracht. Auf Bodhidharma, den ersten chinesischen
Patriarchen, folgen die weiteren Patriarchen W] Huike, 4B
Sengcan, jE{F Daoxin und 54Z. Hongren. Durch die eben erwéhnten
Gedichte beweist Z%fE Huineng sein dem Rivalen Shenxiu
Uberlegenes Verstandnis der Lehre und Hongren Ubergibt ihm
insgeheim die Patriarchen-Robe. So teilt sich die Schule in einen
legitimen sudlichen Zweig und in die Nordschule, die schlieRlich
(aufgrund der minderen Qualitat ihrer Lehren) ins Abseits gedrangt
wird. Die Lehre der Nordschule wird in Werken der Sudschule als

538

Shenxius Verse (Yampolsky 1967, ab Huinengs Verse (Yampolsky 1967, ab

dem Buchende: 3, T.48/2007: 337b)
SR

"The body is the bodhi tree.

The mind is like a bright mirror's stand.

At all times we must strive to polish it.

and must not let dust collect." (McRae
1986: 1-2).

dem Buchende: 4, T.48/2007: 337¢c)
R A

WA A B

G () HFF

i A IR

"Bodhi originally has no tree.

The mirror also has no stand.

The Buddha Nature is always clear and
pure.

Where is there room for dust?" (McRae
1986: 2).
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gradualistisch charakterisiert, in der der Ubende nur nach langer Praxis
zur Erleuchtung gelangen kann, wahrenddem die Sudschule die
Realisation der plétzlichen und spontanen Erleuchtung propagiert.

Diese Historiographie Uber den Beginn der Chan-Schule, wie sie im
Plattform-Satra dargestellt wird, halt keiner geschichtlichen Analyse
stand.539 Trotzdem war sie so einfluBreich, daR sie bis in dieses
Jahrhundert die vorherrschende Sichtweise bzgl. der Anfange des
Chan blieb.940

Diese Teilung in Begriffe von Nord- und Siidschule geht in der Tat erst
auf die Polemik Shenhuis zurlick, der bestrebt war, Huineng (und
dadurch indirekt, als dessen Schuler, sich selbst) als alleinigen
rechtmafen Reprasentanten der Chan-Bewegung zu etablieren. Heute
herrscht allgemeiner Konsens, daf} die Nordschule unter Shenxiu die
erste Blite der Chan-Bewegung darstellt und in ihr die Grundlagen fur
die weitere Entwicklung der Chan-Schule gelegt wurden, daB es also
ohne Nordschule keine Stdschule gegeben hatte.

Der Ursprung®41 der Chan-Bewegung lag unter anderem in der Suche
nach einer fir China adaquaten Form buddhistischer Meditationspraxis

539Geschichtliche Details siehe z. Bsp. in Yampolsky 1967, Yanagida 1967 und
McRae 1986. McRae sieht das Plattform-Sitra als historische Allegorie, in der eigene
Ursprugg der etablierten Schule retrospektiv 'kreiert' wird (siehe ibid.: 2 f.).

Opiese Sichtweise wurde im Westen insbesondere von D. T. Suzuki
propagiert, der seine Meinung trotz der neuen Forschungsergebnisse zahlreicher
Buddhologen im Laufe seines Lebens kaum &nderte. Dadurch sind Suzukis Arbeiten
{iber die Friihperiode des Chan fast zur Génze unbrauchbar (McRae 1986: 274, Fn.17,
eine ausfiihriiche Kritik an Suzukis Arbeiten siehe in Faure 1993: 53-66).

541Chappell unterscheidet 3 hermeneutische Phasen in der Entwicklung des
Chan: die 1. Phase wird in den friihesten Schriften wie in Bodhidharmas — APU$7#
Emu sixing lun, Hongrens {&.[>ZE4% Xiu xinyao lun, Daoxins %[>k Anxin fa,
Shenxius #.[>#% Guanxin lun etc. verdeutlicht. Diese Schriften richten sich gegen
eine Exegese, die Zeile fir Zeile eines Sitras analysiert. Der Stil ist einfach und
direkt, die Betonung liegt auf der persénlichen Erfahrung. Sitren werden zwar zitiert,
jedoch nur auszugsweise, um die eigene Darstellung zu unterstreichen. (siehe
Chappell 1988: 191-193).

Die 2. hermeneutischen Phase ist vom Versuch seitens der Chan-Bewegung
gepragt, sich zu etablieren und legitimieren. Einerseits versucht man die eigene Lehre
durch die Identifikation mit Werken der kanonischen Literatur (z.Bsp. Lapka,
Vimalakirtisiotra, Diamant-Satra) zu legitimieren, andererseits werden Genelogien
einer Abfolge von Meistern/Patriarchen produziert, die die Lehre in der Vergangenheit
verankern sollen. Im 8. Jht. entsteht das Genre der sog. "Transmission der Lampe' -
Texte ({H/E8$% Zhuandeng lu), in denen die 'Herz-zu-Herz'-Transmission erleuchteter
Meister, deren Worte und Taten, dargestelit werden (siehe ibid.: 193-196).

In der 3. hermeneutischen Phase (Song-Zeit) werden die existierenden
genealogischen Beschreibungen in Linien mit legitimen Lehrem strukturiert und alle
Individuen, die keiner Linie angehéren, aus der Tradition entfernt: "Obviously when a
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- mit Betonung der direkten, persénlichen Erfahrung des Meditierenden
und als Reaktion auf die exzessive Sitren-Exegese des 6. und frithen
7. Jhts. (mit den komplizierten mérga-Systemen, die den langwierigen
Weg des Praktizierenden zur Erlésung vorgeben) formierte sich
wahrscheinlich auf dem ¥ |l] Dongshan eine kleine Gruppe um
Daoxin.942 Gesellschaftliche Relevanz erhielt diese Bewegung erst
unter Shenxiu, der etwa im Jahr 700 unter groRen Ehren an den Hof
der Kaiserin i, Wu>43 berufen wurde. Die Chan-Bewegung erreichte
unter diesem brillanten Gelehrten und Ménch schnell groRe Popularitat.
Ende des 7. und zu Beginn des 8. Jahrhunderts, einhergehend mit

lineage is constructed, it not only legitimizes those who have inherited the line but also
simplifies Buddhist history by ignoring those teachers who are not part of the true line.
Moreover, it propagates its teachings with the assertion that those who want to attain
the truth should adhere to this true lineage. Thus, a lineage is also a method of
interpretation, segregation, and control.” (ibid.: 196). Die Chan-Linien versuchen nicht,
Reprasentanten anderer Schulen zu intergrieren, sondern beanspruchen, den wahren
Buddhismus in Form erieuchteter Meister zu reprasentieren. Vertreter anderer
buddhistischer Schulen oder auch Vertreter der eigenen Schule, die maRgeblich die
Entwickiung gepragt hatten, aber aus der legitimen Tradition ausgeschieden wurden
(z. Bsp. Shenxiu), werden oft als Beispiele von Ignoranz und Versagen dargestelit.

Gegen Ende der Song-Zeit hatte die Chan-Schule (die von sich reklamiert, nicht
auf Schriften zu basieren) den gréfiten Umfang an Schriften im Vergleich zu allen
anderen chinesischen buddhistischen Schulen produziert und stand vor dem Problem,
die Unmengen an Material zu interpretieren und kommenden Generationen
verstandlich zu machen (liber die 3. Phase siehe ibid.: 196-198).

2"The phase of early Chan known as the East Mountain [Dongshan] Teaching

was a long period of quit growth. For almost exactly a half century, from Daoxin's
entry into [#4§] Huangmei in 624 until Hongren's death in 674, the Chan School
existed in aquit alpine monastary in central China. If we add to this the quarter century
that Shenxiu spent at [ 23] Yuquan-si in [B}] Jingzhou, then Chan spent fully
three-quarters of a century preparing for its explosion onto the national scene at the
very beginning of the eights century." (McRae 1986: 30). An der steigenden Zahl der
Monche laBt sich die wachsende Popularitit der Chan-Bewegung erkennen: mit
Daoxins Namen konnen ca. 5 Schiuler verbunden werden, mit Hongrens ca. 25, und
von Shenxius Schilern sind tber 70 bekannt (ibid.).

543Kaiserin i Wu iibernahm in den letzten Jahren der Herrschaft Kaiser 7557
Gaozongs (650-684 reg.), der aus gesundheitlichen Griinden zur Ausibung der
Regierungsgeschéfte nicht mehr fahig war, die tatsdchliche Macht im Staat. Im Jahre
684 exilierte sie den rechtmaRigen Nachfolger Kaiser Gaozongs, Kaiser 3%
Zhongzong, und beanspruchte selbst den Thron. Sie rief eine eigene Dynastie aus und
anderte den Namen von Tang auf J& Zhou (Dynastie). Im Gegensatz zu den Tang-
Kaisern, die offiziell den Taoismus bevorzugten, war Kaiserin Wu seit friihester
Jugend dem Buddhismus zugetan, den sie nach allen Kraften unterstiitzte. Da im
Konfuzianismus die Machtausiibung durch eine Frau verboten war, suchte sie im
Buddhismus Rechtfertigung fiir ihren Anspruch auf den Thron. Sie verwendete dazu
das Mahayana-Werk KZEZE Dayun jing (Mahdmeghasitra), in dem Buddha einer
weiblichen Gottheit voraussagt, sie wiirde, weil sie seinen Lehren gelauscht hatte, als
Monarchin wiedergeboren. Einige Mdnchsbeamte im Umkreis Kaiserin Wus weiteten
die Geschichte aus und erklarten sie zur Inkamation Maitreyas, des zukunftigen
Buddhas. Es wurden tiberall im Land Dayun-Tempel errichtet, um diesen Anspruch zu
untermauermn. Nachdem im Jahre 705 der rechtmaRige Kaiser Gaozong den Thron
Ubermahm, wurde der Taoismus zwar wieder offiziell bevorzugt, die Stimmung fur den
Buddhismus blieb jedoch giinstig; auch noch unter den darauffolgenden Kaisern 5%
Ruizong (710-713 reg.) und % 5= Xuanzong (713-756): siehe Ch'en 1973. 219-224.
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dem Hervortreten des Chan als eigenstidndige Bewegung, begann
man, Texte zu verfassen, die die neue Schule legitimieren und in der
Vergangenheit verankern sollten. So entstanden die ersten
genealogischen Texte der Chan-Schule ('Transmissionstexte'), in
denen die Abfolge von Meistern auf Schiler beschrieben wurden und in
denen man sich mit einflulreichen Persoénlichkeiten der Vergangenheit
identifizierte, um an deren Autoritat teilzuhaben.544

"The transmission histories, like all other Chan works, were
intended to function as catalysts for the enlightenment of the
readers by exposing them to examples of true religiosity and
perfected behavior. In addition to this lofty goal, these texts had
two other purposes of a propagandistic and quasi-historical
nature: (1) to glorify the sages of the past and thereby legitimize
the status of their living disciples and (2) to rationalize the origins
and existence of the Chan School itself."545

544v/or der Auswertung der Dunhuang-Manuskripte war nur die 'standardisierte’
Form von Patriarchen und Meistern aus dem Blickwinke! der etablieten Chan-
Schule bekannt. Diese wird z. B. im BfEEFE4$F Jingde zhuan deng lu dargelegt
(T.51/2076:196-467): 7 Buddhas der Vergangenheit, 28 indische Patriarchen
(beginnend mit Buddha Sakyamuni, bis zu Bodhidharma), 6 chinesische Patriarchen
(Bodhidharma, Huike, Sengcan, Daoxin, Hongren, Huineng), etliche Meister
(beginnend mit dem Nachfolger von Huineng), bis zur Zeit der Kompilation genannten
Werkes, das 1004 dem Kaiser prasentiert wurde (siehe McRae 1986: 75). Merkmal
dieser Darstellung der Chan-Geschichte ist, daR ein Patriarch oder Meister immer nur
einem Schiler zum Nachfolger macht. In der Chan-Literatur wird dies oft mit einer
Perlenkette verglichen, wobei jeder Nachfolger eine weitere Perle darstellt. So ist die
Chan-Historiographie um die einzelnen Patriarchen und Meister strukturiert, die als
Reprasententen der Lehre der jeweiligen Zeit fungieren und deren Lehren - meist in
Form von Dialogen - aufgezeichnet wurden (s&&% yulu, j. goroku, 'Aufzeichnungen der
Worte [der Meister] entstanden im spéaten 8. Jhd. und wurden in ausgeschmiickter
oder revidierter Form zur Grundlage fir die &% Zhuan deng lu - Literatur und
spiter fur die /2% gongan, j. k6an - Sammiungen).

Die Transmissionstexte der frihen Chan-Schule zeigen natiirlich noch nicht
diese standardisierte Form: Das fruheste Werk dieser Gattung ist der mit 689 datierte
Epitaph E111 Farus (638-689); Faru war ein Schiiler Hongrens und einer der ersten in
der Hauptstadt Luoyang aktiven Ménche der Chan-Schule; die Linie (Faru verwendet
nicht den Ausdruck 'Patriarchen’, 4 zu) in diesem Werk fiihrt von Bodhidharma Uber
Huike, Sengcan, Daoxin und Hongren zu Faru (der Epitaph Farus ist in Yanagida
1967: 487-489 hg.; Uber Faru siehe auch McRae 1986: 43-44, 85-86). Der zweitélteste
Transmissionstext ist das PB4 Zhuan fabao ji (‘Annalen Gber die Transmission
des Dharma-Schatzes'), von #tfk Dufei (D.u.) verfalt. In diesem Werk findet sich
die Aneinanderreihung der Namen Bodhidharma, Huike, Sengcan, Hongren, Faru und
Shenxiu. Die Quelle der Informationen Dufeis war hauptsédchlich das Xu gaoseng
zhuan. \m Zhuan fabao ji zeigt sich die Tendenz der Chan-Schule, Angaben aus
friheren buddhistischen Werken zu revidieren. So wird im Zhuan fabao ji die
Geschichte tiber Huike, der gemaR dem Xu gaoseng zhuan bei einem Uberfall von
Raubern seinen Arm verlor, dramatisiert: GemaR Dufei schnitt sich Huike seinen Arm
selbst ab, um Bodhidharma seine religiose Entschlossenheit zu beweisen (diese
Interpretation wurde zur Standard-Fassung in Chan-Werken); siehe McRae 1986: 88,
Uber das Zhuan fabao ji siche Yanagida 1967: 47-57 u. Yanagida 1971. Ein weiterer
frither Transmissionstext ist das HE{EI&RE Lenggie shizi ji, das im Abschnitt Gber
Jingjue ndher besprochen wird.

545McRae 1986: 75.
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(2) Sengchou und Jingjue

Jingjue546 (683 - ca. 750) ist der Verfasser des 1E{Iffi&RT Lenggie
shizi ji, der 'Aufzeichnungen Uber die Lehrer und Schuler des Lanka-
vatara’', einem der friihesten Chan-Transmisionstexte.

"Dieser Dhyana-Meister [Jingjue] kultivierte den Weg (FE dao) am
K471l Taihang-shan der Provinz $ /| Huaizhou. Dies war im 1. Jahr
der 1% Shenlong-Ara®47 und Jingjue gerade 23 Jahre alt. Der Ort
[an dem er praktizierte, war jener], an dem Dhyana-Meister Sengchou
mit seinem Méonchsstock die zwei miteinander kampfendenTiger
trennte.

[Jingjue] verfalte an diesem Ort den 'Kommentar zum Spiegel des
Prinzips des Diamant-Sitras' in einem ¥ juan.®48 Er benannte die
[seit Sengchou bekannte] Quelle & Ling-quan ['Wundersame
Quelle'] nun 35 5% Banruo-quan ['Prajia-Quelle’].

Eine Uberlieferung, die von altersher bis heute Ubertragen wurde,
besagt, daR in der Epoche von =8 Gaohuan549 der Dhyéana-Meister

546 jingjue war der Bruder der gliucklosen # -+ Weishi (710 gest) , der
spateren Frau von Kaiser $35% Zhongzong. Weishi versuchte 710, wie Kaiserin Wu
den Thron zu usurpieren. Weishis (und Jingjues) Eltern wurden 684 getétet, Jingjues
alterer Bruder 693. Jingjue selbst tiberlebte und wurde wahrscheinlich schon in jungen
Jahren Ménch. Kurze Zeit nach seinem Aufenthalt am Taihang (705) reiste er nach
Luoyang und Changan und wurde zunachst Schiiler des Nordschul-Meisters Shenxiu
und méglicherweise #% Laoan. Sein wichtigster Lehrer war Z B8 Xuanze, der 708
von Kaiser Zhongzong (dem Onkel Jingjues) an den Hof geladen wurde (McRae 1986:
88-89). Xuanze war ein Schiler von Hongren und verfafite ebenfalls eine Genealogie
der Chan-Bewegung (#84l AJ575s Lengqgie renfa zhi, 'Aufzeichnungen der Schiiler
und der Lehren des Lapkévatara', zwischen 708-710 entstanden;McRae vermutet, dai
dieses Werk hauptsachlich der Lehre der Dongshan-Schule gewidmet war, da Jingjue
es in Bezug auf Hongren, Shenxiu und Laoan zitiert (ibid.: 89). Dieses Werk ist nur
durch Erwahnung im Lenggie shizi ji erhalten und diente Jingjue als Vorbild). Als seine
Schwester im Jahre 710 vergeblich versuchte, den Thron zu ursupieren, verlieR
Jingjue wahrscheinlich die Hauptstadt. Das Lenggie shizi ji entstand zwischen 713
und 716 am X471l Taihang-shan, wohin Jingjue zuriickgekehrt war. Der Kommentar
zum Herz-Sitra entstand danach, ebenfalls an einem Ort fernab der Hauptstadt
(McRae 1986: 89); Uiber Jingjue siehe ebenfalls Yanagida 1967: 87-100 u. Faure 1989:
9-19; Primarquellen iiber Jingjue siehe in ibid.: 9.

547\m Jahre 705; Kaiser F15Z Zhongzong lbernahm in diesem Jahr zum
zweiten Mal den Thron und regierte bie 710; das erste Mal war im Jahre 684; im
selben Jahr wurde der Thron jedoch von Kaiserin i Wu usurpiert, die den Namen der
Dynastie auf [& Zhou &nderte; sie blieb bis zum Jahre 705 an der Macht.

548y SRINRS 4SS Zhu Jingang banruo ljing, Diamant-Sitra: 2RI
B EER L Jingang banruoboluomi jing (skr. Vajracchedika), Jingjues Kommentar zu
diesem Sdtra ist verloren.

5494906-547; Gaohuan ist der Vater von ¥ Gaoyang, der als Kaiser L&
Wenxuan die Nordliche Qi grindete. Diese Form der Zeitangabe hier ist
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Sengchou sah, wie sich zwei Tiger vor der 'wundersamen Quelle' (Ling
quan) des Taihang-shan um einen Hirsch stritten, und daR er die Tiger
mit Hilfe seines Ménchstabes trennte. Die beiden Tiger duckten sich
auf den Boden und trauten sich nicht, weiterzukampfen.

Mehrere Jahrhunderte waren verstrichen seit dem nirvana des Meisters
Chou [Sengchou], und da niemand mehr an diesem Ort wohnte,
trocknete die 'wundersame Quelle' aus und die Zypressen rundherum
gingen ein. Aber kaum drei Tage, nachdem der Dhyana-Meister Jingjue
der groRen Tang-Dynastie, der sich auf der Suche nach den Spuren
des alten Heiligen befand, die [alte] Chan-Klause instand gesetzt und
den Boden gefegt hatte, sprudelte jene Quelle wieder hervor und die
Zypressen ringsum ergrinten far ihn wieder."550

Jingjue begab sich auf die Suche nach den 'Spuren' Sengchous und
identifizierte sich offensichtlich mit dessen Legende. 991

(3) Sengchou und Bodhidharma

Bernard Faure widmet in zwei seiner Schriften (Faure 1986 u. Faure
1993: 130-135) Bodhidharma und dessen Funktion in Chan-Werken in
Wechselwirkung mit anderen Moénchen wie Sengchou grofe
Aufmerksamkeit. Ich méchte hier auf die Argumentationsweise Faures
etwas naher eingehen, da sie auch Licht auf den Ursprungs des
Interesses an Sengchou seitens der Nordschule werfen kénnte.

Bernard Faures Ansatzpunkt ist die paradoxe Situation, mit der man
beim Studium von Bodhidharma konfrontiet wird: Einerseits
entwickelte sich Bodhidharma zum bedeutensten religiésen Symbol in
China und Japan, andererseits bleibt bei einer historischen Analyse von
Bodhidharmas Leben und der ihm zugeschriebenen Werke kaum

ungewohnlich, da im aligemeinen Regierungszeiten von Kaisern (&-§% nianhao) dafir
verwendet werden. Gaohuan kontrollierte zwar die Marionettenkaiser der Ostlichen
Wei (323 Dong-Wei), hatte aber nie eine offizielle Position inne; iiber Gaohuan siehe
Holmgren 1982.

SSORMEMAE—+=, EMEETE  FENUNAITL,  FRAmLASEUR
FUREE, BHITLSEREES—E HERWABERN. HHH K
BECZE, REMAATLIER, REMERR—RE USRSz, W IR
AR T FEMERCEMEST, EALR EREE, B 15 BRXETFR
B, S5 B2L BEERET REAE=H, BR A, FRAZERE.
(TR TR BB EL (M, Zhu Banruoboluomiduo xin jing, hg. in Yanagida 1967: 597,
ich fol%e im groRen und ganzen der franzdsischen Ubs. in Faure 1989: 29).

510ber wundersame Quellen und Ménche als Tierbandiger als Themen in der
buddhistischen hagiographischen Literatur siehe Faure 1989: 28-29, Fn.109.
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etwas Substantzielles iibrig®52. Faure driickt dies etwas ironisch wie
folgt aus:

"Usually, the main task of historians is to try to uncover the facts
behind the legend. Hagiographical texts are considered by them
to be documents that need interpretation to bring to light their
hidden truths. Often enough, after this mortuary washing only a
skeleton remains, and it is this skeleton that will enter the
museum of history. Often some missing bones may have to be
taken from other skeletons to complete the exhibit. In the case of
Bodhidharma, there is not even a skeleton - only one sandal left,
according to legend, in an empty grave. In most cases the
biographical process is only an unconscious duplication of the
hagiographical process. Both are characterized by an
'essentialist' attitude in that they consider a figure as some kind
of individual entity whose essence is reflected in specific
biographical or doctrinal texts."553

Dieser fiktive Charakter Bodhidharmas (und anderer Figuren der Chan-
Historiographie wie des '2. Patriarchen' Huike, des legendédren 6.
Patriarchen ZxfE Huineng, etc.) fihrte Faure zu dem SchiuB, daR es
irrelevant ist, nach einer 'Person' hinter den Legenden zu suchen, um
die Bedeutung von Bodhidharma, etc. fur die Chan-Tradition zu
verstehen. Faure wahlte statt dessen einen strukturalistischen Ansatz,
in dem Bodhidharma als literarisches Paradigma analysiert wird. Dabei
steht die Frage im Vordergrund, weiche Funktion der Name
Bodhidharma in (hagiographischen oder doktrindren) Texten erfllit und
in welcher Wechselwirkung er mit anderen Protagonisten der Chan-
Historiographie steht.554

Bodhidharmas 'Hauptrivale' in der hagiographischen Literatur wird von
Sengchou reprasentiert. Wie in Teil Il (A) dieser Arbeit erwahnt,
charakterisierte Daoxuan Bodhidharma und Sengchou als die beiden

552Friihe Angaben iiber Bodhidharma siehe im ¥& B3 {II&53C Luoyang gielang ji,
T.51/2092: 1000b (iibs. in McRae 1986: 17 u. Wang 1984: 20-21); Xu gaoseng zhuan,
T.50/2060:551b-c (Ubs. in McRae 1986: 17-18). Die Angaben sind kurz und teilweise
widerspriichlich. Sekiguchi Shindai bewies daruberhinaus, daf alle Traktate, die
Bodhidharmas Namen tragen (mit der Ausnahme des — AJU43% Emu sixing lun)
Produkte einer viel spateren Zeit sind (Sekiguchi 1977). Das Bild Bodhidharmas, wie
es aus Werken der Chan-Geschichte bekannt ist, ist das Produkt einer langwierigen
Legenden-Bildung. Sein direkter EinfluR auf die Chan-Schule ist ebenfalls schwer
nachweisbar. Das Traktat Erru sixing lun hatte zwar groRen Einflul}, eine direkte Linie
zwischen Bodhidharma/Huike und dem '4. Patriarchen' Daoxin ist aber nicht
nachvollziehbar. Sengcan sollte als '3.Patriarch' in der Chan-Historiographie
wahrscheinlich diese Liicke zwischen Bodhidharma und Daoxin schlieRen, tiber diesen
Ménch ist jedoch beinahe nichts bekannt, und moglicherweise ist seine Patriarchen-
Stellung lediglich ein Produkt der Chan-Geschichtsschreibung.

S3Faure 1993: 126.
554ibid.: 129.
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einflulreichsten Meditationsspezialisten des 6. Jahrhunderts und
vergleicht sie mit den zwei Radern eines Wagens. Das eine Rad,
Bodhidharma, vertritt eine schwer zu verstehende Lehre, die auf der
Philosophie der 'Leere' (%5 kong, skr. sdnyatd) basiert, Sengchou auf
der anderen Seite reprasentiert einen eher konventionellen Ansatz zur
Meditation (basierend auf der Ubung der Vierfachen Achtsamkeit), der
popular und leichter nachzuvollziehen war.

"The contrast drawn by Daoxuan between the two men is a
typical literary device that tells us more about him than about
them [d.h.: Bodhidharma und Sengchou]. It is reminiscent of the
opposition between Shenxiu and Huineng, the putative founders
of the Northern and Southern schools of Chan, who became
paradigms of the two main types of Chan practice - gradualism
and subitism. Any later monk became, as it were, a Huineng or a
Shenxiu. In all these cases, the contrast was clearly exaggerated
for hagiographical purposes. More than this contrast itself, what |
want to emphasize is that Bodhidharma and Sengchou, or
Huineng and Shenxiu, are symmetrical figures that imply each
other. They constitute together [...] a single 'narrative actor'. [...]
an 'actor may become polarized into two contrasting figures,
sharing one attribute but opposed upon one or two others. [...]
The hagiographical text forms a whole, and the literary device
used by the author clearly affects the biography of each
character. It is therfore artificial to dissect this kind of composite
'biography’ and to keep only what concerns one or the other of
its protagonists, for instance Bodhidharma or Sengchou. Even if
one objects that the polarization between the two figures
exceeds a simple literary device and reflects a preexistent
connection between them at the level of collective
representation, this does not invalidate the structural model; on
the contrary, the polarization supports the structural
approach.[...]

Thus, the contrast between Bodhidharma and Sengchou is
structurally analogous to the alleged rivalry between Huineng
and Shenxiu, which appears as its sectarian hyperbole. It reflects
the opposition and compementarity between the two levels of
truth, absolute and conventional, or between sectarianism or
eclecticism, that is, in Zen terminology, between the standpoints
of the 'special transmission outside of the Scriptures' ([(4h51{#
jiaowai biezhuan) j. kyogai betsuden) and the ‘harmony between
Zen and the Scriptures' ([Z(#E—2X jiaochan yizhi] j. kybzen
itchi)."99%

Diese parallele Struktur zwischen Bodhidharma und Sengchou findet
sich nicht nur in Daoxuans Beschreibung im Xu gaoseng zhuan,
sondern ebenfalls im Kontext der Nordschule. Wie wir gesehen haben,

555ipid.: 130-131.
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bekundete Jingjue, der Verfasser eines der ersten genealogischen
Werke der Chan-Literatur, groBes Interesse an Sengchou, folgte
dessen 'Spuren' und identifizierte sich mit dessen Legende. Jingjue
scheint Sengchou - ebenso wie Bodhidharma - als einen der
Hauptreprasentanten der meditativen Praxis des 6. Jahrhunderts und
als moglichen Patriarchen der Chan-Bewegung betrachtet zu
haben.556

Im Laufe der Zeit scheint es zu einer regelrechten Verschmelzung
zwischen Bodhidharma und Sengchou, ihren Legenden und Linien
gekommen zu sein. Faure zitiert als Beispiel ein Gedicht von Ak
Censhen (715-770):

MMEAE SHEEE Ich vernehme, daR ein fremder Monch
am Taibo wohnen soll

RIMEEZR=Z=EBR Seine Einsiedelei erstreckt sich fast 300
chi gen Himmel empor

[BI—HB A g Einzig das Lapka hitend, betrat er den
mittleren Gipfel

(411 A\ EE RL{H B & Fir die weltichen Menschen kaum zu
sehen, ist nur seine Glocke zu
vernehmen

B1ET 8B BRI T Vom Rande seines Fensters aus trennte
er mit seinem Monchsstab zwei Tiger

BEE T S Em R — e —RE Am FuRe seines Lagers hélt er in seiner
Ménchsschale einen Drachen gefangen

7B AN E A Sein grisernes Gewand braucht weder
Nadel noch Baumwolle

B H-EEEH Die hangenden Augenbrauen, die bis zu
den Ohren reichen, verdecken sein
Gesicht.

OIS BR 54 Es ist schwer zu schitzen, wie hoch sein
Alter ist

OEFEEESTE Mit seinen Handen pflanzte er eine junge
Kiefer, die heute einen Durchmesser von
10 Spannen hat

(VOSSR K B Sein Geist ist so rein wie flieRendes
Wasser

N2 3R EEREE Sein Kérper wie eine umherziehende
Wolke, ohne [Konzept von] richtig oder
falsch

131 LLUZ AL B e Die Alten vom Shang-shan haben ihn
einst selbst gekannt

(41— Rz 15 Ach, ich wiinschte ihn einmal zu sehen,

aber wie ware das maglich

556"Sengchou appears therefore as the main double of Bodhidharma: on the
sytagmatic axis of the hagiographical narrative, he is a rival; on its paradigmatic axis,
he is a substitute. Both Sengchou and Bodhidharma were apparently regarded by
Jingjue [...] as the patriarchs of the two main trends of early Chan" (ibid.: 131). Es
finden sich auch Parallelen in den ihnen zugeschriebenen Schriften: So wird
Sengchou in Ms.3 mit einem zweifachen Ansatz zur Meditation in Verbindung
gebracht (B lifyong; Ms.3, 678/29:3), ein zentrales Thema ebenfalls im Erru sixing
Jun (3 4T xing). ZZ:L> Anxin in Ms.1 ist ebenfalls ein Terminus, der in der Chan-
Tradition mit Bodhidharma verbunden wird.
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[1511LH AR Unter den Mdnchen in den Bergen gibt es
. keinen, der ihn kennt
(6P &5 8i4a, 557 In der Stadt sucht man vergeblich nach

dem Schwarz [seiner Robe]228 [?]

In diesem Gedicht finden sich Elemente aus der Legende
Bodhidharmas (seine Herkunft aus der Fremde, der Asket des
Songshan, der Behuter des Lanka) und Sengchous (der dafir berahmt
war, mit seinem Ménchsstock zwei Tiger bezwungen zu haben).

Faure gibt noch andere Beispiele, die eine Verschmelzung der
Hagiographien Sengchous und Bodhidharmas und der Linien dieser
beiden Ménche nahelegen:

"From the Song shan gazetteers, we can assume that there was
an apparent amalgamation of the lineages of Fotuo/Sengchou
and Bodhidharma/Huike. Bodhidharma came to play the same
function as Buddha (or Badhra), that of the patriarch of the
Shaolin monastary [...].959 Batuo is also the abbreviated
transcréption of Gunabhadra (394-468), the first translator of the
Lanka. %0 |t was precisely Gunabhadra's translation that was
transmitted by Bodhidharma to Huike. In the Lenggie shizi ji, Gu-
nabhadra is presented as the master of Bodhidharma (T. 85,
2837: 1284c), and this biographical interpolation may have
resulted from either his role as transmitter of the Lanka or a
confused linkage between Bodhidharma and the founder of the
Shaolin monastary, the Dhyana master Batuo. Although the

557 Quan Tang shi, Bd.6: 2056, 2057.

5587¢ile 1-6 u. 11-12 sind in Faure 1989: 30 auf f. (ibersetzt. Ein weiteres
Beispiel fir die Vermischung der Legenden Sengchous und Bodhidharmas ist das
‘Loblied auf den Dhyana-Meister Chou, der die Tiger trennte' (FA#LRTIf##EIE Chou
chanshi jiehu zan, in P.3490). Das Loblied ist in Chen 1981: 194 hg. (zit. in Faure
1989: 29, Fn.109); dieses Werk konnte ich nicht einsehen und mir war nur der Beginn
des Lobliedes zuganglich, der in Okimoto 1987: 82 hg. ist. Im Chou chanshi jiehu zan
scheint wie im eben zitierten Gedicht ebenfalls die Legende vom Drachen in der
Ménchsschale auf: "Des Dhyana-Meisters Weg war erhaben und seine Tugend
uniibertroffen, [...] sein Benehmen war rein und entschlossen, vergleichbar mit einer
jungen Kiefer, die niemals welkt, [...], in seiner Monchsschale hegte er einen giftigen
Drachen (8545 3£8E bo chi du long), [im Leben] in der Stadt liegen die 6 Rauber [d.h.:
6 Sinne] GIERFSBR cheng gianfu liu zei) verborgen; er [d.h.: Sengchou] behiitete
die Sinne (FEEARPY jin hu genmen) [wértl.: 'Tore'; die Sinne als Tore, durch die
Tauschung in den Menschen eindringen kann] mit grofiter Sorgfalt; lange hielt er sich
in den ab&elegenen Bergen auf und kultivierte seinen Geist unermudlich.”

589F aure zitiert als Quelle Quan Tang wen, Bd.11, juan 514: 6619; siehe auch
Faure 1989: 32, Fn.125. In der von mir konsultierten Ausgabe ist die Seitennummer
5220. Die fragliche Stelle in dem von i/ Gu Shaolian verfafiten &&/DHTF
FYERIMESE  Song-shan Shaolin-si xinzao chuku ji lautet wie folgt: ZERPEZ &S
MaE . B KRB IS RN, 2 T AR ERTER =R .
Die Namen Batuo (=Fotuo), Sengchou und Huike werden der Reihenfolge nach
erwihnt, Bodhidharma wird nicht genannt.

5é°Gunabhadra: SKIRBKFESE Qiunabatuoluo, kurz BRPE Batuo; Der Lehrer
Sengchous #PE Fotuo wurde ebenfalls BiPE Batuo genannt.
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relationship is inverted in a later work of the Lanka tradition, a
work in which Bodhidharma becomes Gunabhadra's master, the
dual/duel structure remains."961

Bodhidharmas (FE32:#EE Putidamo) Name wurde offensichtlich
ebenfalls mit dem des Ménchs Dharmatrata (GEBEZS ZE Damoduoluo)
verwechselt, ihre Linien vermischten sich und Bodhidharma wurde in
Tibet als Bodhidharmatrata bekannt.562 Faure, der noch weitere
Beispiele der Vermischung von Namen und Linien in Bezug auf
Bodhidharma gibt, folgert, daR die Figur Bodhidharma , wie sie in der
Chan-Literatur verwendet wird, in der Tat aus den Hagiographien und
Legenden mehrerer Personen besteht:

"Thus, the different elements of a legend reinforce each other
and are in fact rather difficut to distinguish. However inconclusive
or impressionistic this argument may seem, all these clues point
toward the same conclusion: that is, Bodhidharma's 'life’, a
hybrid textual construction, is only a part of a larger structure
that also includes the lives of masters at first glance as different
as Sengchou, Baozhi, Fu Xi, Futuo (Batuo), Gunabhadra, and
Bodhiruci. All this personages should be seen less, if at all, as
historical figures, than as textual paradigms. Their relevance for
the historian is not primarily in their historicity but in the
significant modulations achieved by their 'lives'."5€3

(4) Weitere Referenz zu Sengchou

Yuaniji

[Bl# Yuanjis Herkunft ist unbekannt.564 Sein Beiname war $EA4EF114
Wusheng hesheng (Monch 'Ungeboren'). Er Ubte sich unermudlich in
Meditation und suchte schlieBlich den Nordschul-Meister Z£% Laoan
(6827-709), einen der wichtigsten Schuler von Hongren, am Song-shan
auf. Dort bat Yuanji Laoan, seine Zweifel bzgl. der Lehre zu
zerstreuen. Yuanji hatte schlieRlich selbst viele Schiler und hielt sich
lange auf dem K- Tianping-shan und anderen Bergen auf, um dort
tberall nach den Spuren Sengchous zu suchen.565

561Faure 1993: 133,
62ibid.: 132.
63ibid.: 133.

564Yuanjis Biographie befindet sich im Song gaoseng zhuan, T.50/2060:
770a25-b20.

S654 ERFA L. TS EAEDR (bid: 770a27-28). Es gibt zwei
Tianping-shan: Der eine Berg liegt in der Provinz Henan, 26 li westlich von & Lin-
xian gelegen, der andere in der Provinz JL#f Jiangsu, 5 /i stdlich von 528% Wu-xian
(Diming: 132a). Keiner dieser Berge wird in der Biographie Sengchous erwahnt.
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Zizai
Der Ménch H7E Zizai®66 begibt sich ebenfalls auf die Spuren
Sengchous:
"[Unter anderem begab er sich an den] F [ 1] Wangwu-shan, den Ort,
an dem der Dhyana-Meister [Seng] Chou den Kampf [zweier] Tiger
schlichtete. Er trank auf diesem Berg aus der Quelle mit siiRem Wasser

(H % ganquan) und énderte [den Namen dieses Ortes] auf H g 3F
Ganquan-Tempel."567

Fachang

Sengchou wird ebenfalls in der Biographie 357 Fachangs erwzhnt.568
Fachang lernte bei dem beriihmten Chan-Meister ¥£3H Mazu (709-788)
und erlangte angeblich Erleuchtung bei dessen Worten 'Dieser Geist ist

566Die Biographie iber Zizai befindet sich im Song gaoseng zhuan, T.50/2061:
771c-772a. Sein Familienname war Z= Li, und er wurde in %288 Wuxing (im der
heutigen Provinz #f{L. Zhejiang) geboren. Sein erster Lehrer war der Chan-Meister
B JE— Nankang Daoyi (A% Daji genannt) , besser bekannt als & 1Hi§— Mazu
Daoyi (709-788). Mazus Bt Hongzhou-Schule und die 4-8H Niutou-Schule in den
stidlichen Provinzen waren die Hauptstrémungen des Chan, nachdem die Nordschule
Mitte des 8. Jhts. langsam an Bedeutung verioren hatte (McRae fiihrt diese
Entwicklung unter anderem auf den Niedergang der kaiserlichen Macht in der
Hauptstadt, in der die Nordschule ihren groRten EinfluR hatte, zurtick; McRae 1986:
243). Mazu gilt bereits als Vertreter des 'klassischen' Chan der Tang-Zeit und ist
insbesondere deshalb bekannt, da in seiner Schule eines der typischen literarischen
Genres des Chan entstand, namlich die 'Aufzeichnugen der Worte' 254% yulu (.
goroku), in denen die Taten und Worte beriihmter Meister beschrieben werden. Ein
zentraler Punkt seiner Lehre war die Auffassung, daR alltagliche Aktivitaten - vollig
unscheinbare wie etwa das Zeigen mit dem Finger oder das Bewegen der Augen
eingeschlossen - Funktionen der Buddha-Natur (f#4 foxing) und der urspriinglichen
Erleuchtung des Menschen seien (BJl.(>BIM# ji xin ji fo, 'dieser (gewohnliche) Geist ist
Buddha'). Er lehnte das Haften an traditionellen buddhistischen Praktiken und der
Sidtren-Exegese ab und propagierte statt dessen Konzentration auf die gewdhnlichen
Aktivitaten des Alltags. Dabei sollte der Chan-Lehrer in seinen Worten und Taten dem
Schiiler ein Vorbild sein. Aus diesem Kontext entstanden die yulu, in denen eben diese
Worte und Taten der Meister aufzeichnet werden (siehe Yanagida 1983: 187).

In den Aufzeichnungen der orthodoxen Chan-Schule gilt Mazu als Vertreter der
'Stidschule’. Er war der Schiller von F5 3 Nanyue Huairang (677-744), der als
Schuler des '6. Patriarchen' Huineng gilt. McRae gibt zu bedenken, dafl Huairangs
Studium bei Huineng nicht bewiesen werden kann. AuBBerdem war Huairang fur einige
Zeit Schuler beim Nordschul-Meister Laoan. McRae vertritt die Meinung, dal Mazu
Daoyi durchaus von der Nordschule beeinflult sein kénnte, in deren Texte sich auch
Vorformen des yulu-genres finden (eine ausfihrliche Argumentation siehe in McRae
1986: 91-97).

Ich habe Mazus Schule unter anderem deshalb beschrieben, weil Anhdnger
seiner Linie offensichtlich Interesse an Sengchou hatten. Ein anderer Aspekt ist die
Méglichkeit einer Beeinflussung durch Sengchous Traktate. Insbesondere in Ms.1 und
Ms.2 findet sich eine Ablehnung des Haftens am geschrieben Wort (den Sdtren und
den dazu‘?ehdrigen Kommentaren) und eine Betonung der Alitagsaktivitaten.

S67Song gaoseng zhuan, T.50/2061: 771¢22-23.

68Fachangs Biographie siehe im Song gaoseng zhuan, T.50/2061: 776a14-b9;
siehe auch Yanagida1983. 197-198. Fachangs Familenname war ¥f Zheng, er
stammte aus 38/ Xiangyang (ibid.: 197).
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Buddha' (B[l.0>BI 6 ji xin ji f0).569 Im Jahre 785 wurde er Einsiedler in
&FE Kuaiji, dem Ort, an dem friiher der Heilige £ Mei Zizhen570
wohnte. Einmal erschien ein Geist in Fachangs Traum und sprach:

"Inr seid kein gewédhnlicher Mensch. Deshalb mdéchte ich Euch
mitteilen, daR es in einer Hohle hier ein heiliges Buch (223 sheng shu)
gibt, in dem zukiinftige Dinge aufgezeichnet sind. Derjenige, der dieses
Buch besitzt, wird Herr tber die Unterwelt (i F 3 dixia zhu) oder
Lehrer der Kaiser und Konige (fF EZHlfE diwang zhi shizhuan).
[Fa]Chang antwortete darauf: 'Mir gefallt das Buch aus dieser Hohle
nicht. Vor langer Zeit hat Sengchou ein taocistisches Buch abgelehnt
[durch das er Unsterblichkeit erlangt héatte]. Dieses Buch verschwand
[daraufhin] von selbst.571 Meine Vorliebe gilt dem [Erreichen von]
nirva-pa. Warum sich in diesem Leben damit aufhalten, vom Himmel
Langlebigkeit zu erbettein?"572

(5) Die Bedeutung Sengchous fir die frihe Chan-Schule

Zumindest eine Fraktion der Nordschule scheint groes Interesse an
Sengchou gehabt und zu haben. Jingjue hat ihn moglicherweise sogar
als Patriarchen der Chan-Schule in Betracht gezogen. Es ist
auffallend, daB in den Texten, in denen Sengchou genannt wird, nicht
seine Lehre, sondern seine Legende im Vordergrund steht. Ménche der
frihen Chan-Schule begaben sich an die Orte, an denen Sengchou
zwei Tiger vom Kampf abgehalten oder eine versiegte Quelle wieder
zum FlieRen gebracht haben soll. Es scheint, daR das Image des
Wundertiters fur Anhanger der friihen Chan-Schule von groRer
Bedeutung war.573 Sengchou pflegte gemaR seinen Biographien nicht
nur die Medtation, sondern beschaftigte sich auch eingehend mit dem
Studium buddhistischer Schriften - das Bild eines Ménches, mit dem
sich Ménchs-Gelehrte wie zum Beispiel Shenxiu eher identifizieren

569pid.: 197. Der Bericht Giber das Studium unter Mazu fehit in der Biographie
im Song gaoseng zhuan. Yanagidas Quelle dafir ist wahrscheinlich das Jingde
zhuandeng lu oder das 3 %E Zu tang ji. Fachangs Taten und Worte wurden von
seinem Schiller ZXE Huibao aufgezeichnet; Teile dieses Textes sind durch Zitate in
Werken wie Zutang ji, Jingde zhuandeng lu und Zongjing lu uberliefert (Yanagida
1983: 186-187, 197).

5705S0ng gaoseng zhuan, T.50/2061: 776a18. Ich habe keine Angaben uber Mei
Zizhen gefunden.

1Xu gaoseng zhuan, T.50/2060: 554a2-4.
72S0ng gaoseng zhuan, T.50/2061: 776a22-26.

573Faure ist der Ansicht, da® das Image des Wundertiters fir Vertreter der
frahen Chan-Schule unter anderem eine Méglichkeit der Legitimierung (in Konkurrenz
mit dem Taoismus) war; das Thema des Wundertaters im Rahmen des frihen Chan-
Buddhismus wird in Faure 1001: 96-134 ausfihrlich behandelt.
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konnten als mit dem Bodhidharmas, der das Image eines
geheimnisvollen Weisen hatte. Sengchou, ebenso wie Nordschul-
Ménche wie Shenxiu oder Laoan, machten Karriere am kaiserlichen
Hof und pflegten Kontakte mit hohen Beamten und Literati.

Hoéchstwahrscheinlich wurden die Traktate, die Sengchou als Autor
anfihren, in Kreisen der Nordschule verfaldt. Eine zu dieser Zeit nicht
ungewohnliche Vorgangsweise, um den eigenen Lehren mehr Gewicht
zu verleihen - angesichts der Schwierigkeiten, mit denen eine neue
buddhistische Schule beim Versuch, sich zu etablieren, konfrontiert
war. Ms. 3 scheint mir auch eine Art Zusammenfassung einzelner
Aspekte der Lehre der Dongshan-/Nordschule zu sein. Das Manuskript
ist nicht genau zu datieren, aufgrund der Ahnlichkeiten zu Werken wie
dem Zhenzong lun (um 720 verfal’t), dem Yaojue (um 712 verfafdt) und
dem Lenggqie shizi ji (zwischen 708 und 710 verfal’t) und aufgrund der
verwendeten Terminologie (z.B. %[> wuxin, /% wunian) neige ich
zur Annahme, dafl das Manuskript im ersten Viertel des 8.
Jahrhunderts entstanden ist.

(B) SENGCHOU UND DIE TIANTAI-SCHULE

Sengchou hatte offensichtlich auch EinfluR auf die Entwickiung der
KE Tiantai-Schule. In der Biographie im Xu gaoseng zhuan wird das
verlorengegangene Werk [} ¥}k Zhiguan fa, 'Methode der samatha-
vipasyand' (in zwei 3% juan) erwdhnt. Wie schon erwahnt, war
Sengchou auch berihmt fir seine Praxis der 'Vierfachen Achtsamkeit'
(U4 sinian chu). Beide Meditationsmethoden waren auch ein
Hauptaugenmerk von Tiantai Zhiyi, der de facto als Grinder der
Tiantai-Schule anzusehen ist.574

In dem Tiantai-Werk {#H%4C Fozu tongji ('Durchgehende Geschichte
Buddhas und der Patriarchen’)®79, das Mitte des 13. Jhs. verfaRt

574zhiyi beschaftigt sich mit diesen Methoden in seinen Schriften EEZT I|-#
Mehe zhiguan (‘GroRe Konzentration und Einsicht'), /NIEF#l Xiao zhiguan (‘Kleine
Konzentraion und Einsicht) und P42 5% Si nianchu (Vierfache Achtsamkeit').
75Das Fozu tongji ist eine Art buddhistischer 'Universalgeschichte' der Tiantai-
Schule. Die Tiantai-Schule war ab Beginn des 8. Jht. in Bedeutungsliosigkeit
versunken und erbliihte erst wieder seit dem spaten 10. Jht. Die spéatere
Geschichtsschreibung zielte auf eine Legitimierung der Schule inbesondere in
Konkurrenz mit der Chan-Schule. Das Fozu tongji umfalt den Zeitraum zwischen
1028 v. Chr. bis 1236 n. Chr. (!); Uber die Kompilation buddhistischer
Universalgeschichten siehe Schmidt-Glintzer: 1982.



141

wurde, wird Sengchou Gber Daofang mit dem Tiantai-Patriarchen %3
HuiwenS76 (6. Jht.) in Verbindung gebracht. Nach einer kurzen
biographischen Beschreibung®77, die der Daoxuans folgt, findet sich
folgende Eintragung:

"Aufzeichnungen Uber die buddhistische Praxis ({7i8 xingdao) des
Dhyéana-Meisters Sengchou: Er war wahrend der K{% Tianbao-Ara
(550-560) der Nordlichen Qi aktiv und ein Zeitgenosse des Dhyana-
Meisters [und retrospektiven 3. Tiantai-Patriarchen] Huisi. [Dieser] traf
[Sengchou] und achtete [dessen Lehre] (ETGH#EZ ni er tui zhi). Wir
wissen, dall er [Sengchou] die [Methode der] Konzentration und
Kontemplation (I1F#i zhiguan) vom Dhyana-Meister [Daolfang lernte.
Am Beginn der Tianbao-Periode traf dieser Sengchou [und lehrte
diesen die eben erwahnte Methode]. Zur Zeit Kaiser ZX{F Xiaojings
der H#H Ostlichen Wei®’8 erwachte der Meister [Hui] Wen zur
Wahrheit des 'Dreifachen Wissens in einem einzigen Gedanken'S79
und gab dieses an Dhyéna-Meister [Hui] Si weiter. Man weil auch, da®
Daofang die [Lehre der] 'Konzentration und Kontemplation' ebenfalls
von Meister [Hui] Wen erhalten haben muR (IF¥R7REE H CHR
zhiguan yi ying bing zi Wen-shi). Nun erlangte Meister [Hui] Wen seine
Erleuchtung durch das Hi#y Zhonglun [Madhyamikaséstra). Er war

576per de facto Griinder der ersten grofen Schule der Tang-Zeit, der Tiantai-
Schule, ist Tiantai Zhiyi. Aus Griinden der Legitimierung mufte man jedoch spéter
eine Verbindung zur Vergangenheit knipfen. So wurde Nagéarjuna als 1.Patriarch
eingesetzt, als 2. Patriarch Huiwen und als 3. 2 /8 Huisi (515-576), der Lehrer Zhiyis.
Wie bei der Chan-Schule, bei der Daoxin, der '4. Patriarch’ als der eigentliche Griinder
(obwohl er von seiner spateren Patriarchen-Ehre natirlich selbst nichts wulite)
angesehen werden kann, so ist auch bei der Tiantai-Schule der eigentliche Ahnherr
Tiantai Zhiyi, der '4. Patriarch',

577siehe Teil | dieser Arbeit.

578Dije Zeit der Ostlichen Wei deckt sich mit der Regierungszeit von Kaiser
Xiaojing: 534-550.

79— =45 yixin sanzhi, oder: =FFAE— [>"18 sanzhi shizai yixin zhong
de; "He [d.h.: Huiwen] studied the section of the [KXFFE#E] Dazhi du lun which
discusses the simultaneous and instantaneous attainment of the three wisdoms:
wisdom of the path jH%f [daozhi] (margajiiata), ‘omnicience’ —YJ& [yigie zhi]
(sarvajiiatd), and wisdom concerning all aspects —YJFE% [yigie zhong zhi)
(sarvakarajiatd) [Dazhi du lun, T.25/1506: 258c25-27, 260b15-26; Lamotte 1976,
Bd.4: 1758-1759]. Huiwen's insight and teachings are frequently described in trems of
‘realizing the three wisdoms in one thought' [...]" (Swanson 1989: 116).

“In Tiantai these three wisdoms were interpreted along the lines of the threefold
truth, with ‘omniscience [...] corresponding to the truth of emptiness, thus interpreting it
as 'the wisdom (concerning the emptiness) of all things.' The wisdom of the path {...]
corresponds to the realm of conventional designation, and refers to the wisdom of the
Bodhisattva in knowing all there is to know about the conventional realm, especially
with regard to saving sentient beings. The wisdom concerning all aspects, or universal
wisdom [...], corresponds to the highest wisdom of the Middle, the perfect knowledge
of Reality as it is." (ibid.: 276-277, Fn.5; als Quelle zitiert Swanson 3 X 3% Fahua
xuan yi, T.33/1716: 713c-714c; uber yixin sanzhi siehe auch Nakamura: 63b).
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einzigartig [im Gebiet zwischen den] Flussen | He [d.h.: #A[
Huanghe, der Gelbe FIuR] und # Huai. Keiner seiner Zeitgenossen
konnte sich mit ihm messen. Seine Weisheit war keine, die ein
Meditationsmeister des Kleinen Fahrzeugs (/NEfEfili xiaosheng
chanshi) hatte begreifen kénnen. So erhielt [Dao] Fang [die Lehre] von
[Hui] Wen und gab sie an [Seng] Chou weiter (|32 3CEf, T {#EEm
(shang shou Wen shi, xia zhuan Chou shi). [Eine Lehre,] die von
friheren und spateren [Meistern] hochgehalten wird, ist wirklich wert,

daR man ihr Glauben schenkt (= F#E2 B R]{E & shangxia tui zhi wei
kexin yi]."580

Aus dieser Textstelle geht hervor, da Sengchou indirekt in die Tiantai-
Linie aufgenommen wurde. Huiwen Ubermittelte die Lehre einerseits an
Daofang (und dieser an Sengchou), andererseits an Huisi und dieser
wiederum an Zhiyi. Das Fozu tongji ist ein Werk des 13. Jhs., und diese
Darstellung kann nicht als adaquate historische Darstellung betrachtet
werden. In unserem Kontext ist vielmehr von Bedeutung, daR
Sengchou mit der friihen Tiantai-Schule in Verbindung gebracht
wird. 581

Abgesehen von der oben zitierten Textstelle scheint der Name
Sengchou noch in zwei genealogischen Tafeln im Fozu tongji auf:
Einmal im Kapitel f#i#H{ttZ2 Fozu shixi (Ahnentafel der Patriarchen
Buddhas') in der Rubrik des '4. Patriarchen' Tiantai Zhiyi®82,
zusammen mit etlichen anderen Dhyana-Meistern (#2Eifi chanshi); die
zweite Erwdhnung findet sich in einer Tafel, Ubertitetelt mit
Frf A i PO -|-— A weixiang chengsi sishiyi ren, '41 Personen, die [die
Lehre] Gbernahmen und Uber die keine Einzelheiten bekannt sind'. Der

580F0zy tongji, T.49/2035: 245b20-28.

581Falls es wirklich einen Austausch in den Lehren der obengenannten Ménche
gab, ist eine umgekehrte BeeinfluBung, also eine von Sengchou auf Huisi oder Huiwen
aus chronologischen Griinden viel wahrscheinlicher. Hu Shi glaubt ebenfalls an eine
BeeinfluBung der Tiantai-Lehre seitens Sengchous (siehe Yanagida 1975: 667f., zit. in
Faure 1989: 32, Fn. 122). Abgesehen vom Fozu tongji scheint Sengchou in einer
weiteren Tiantai-Universalgeschichte auf: im {EBECEE, Fozu lidai tongzai,
'Enzyklopéadie zu Buddha und seinen Patriarchen unter den einzelnen Dynastien'.
Dieses Werk, das 1333 entstand, ist chronologisch aufgebaut und basiert
hauptsachlich auf den Materialien friiherer buddhistischer Geschichtswerke.
Sengchous Eintrag beschrankt sich auf kurze biographische Angaben und den Bericht
einiger Legenden (T.49/2036: 553b4-23). Die Beschreibung folgt friiheren Biographien
Sengchous, hauptsachlich dem Xu gaoseng zhuan (siehe Teil | dieser Arbeit); Uber
das Fozu lidai tongzai siehe Schmidt-Glintzer 1982: 148-155.

5825engchou tragt hier den Namen 2348 Huichou; T.49/2035: 257a10.
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Name Sengchou befindet sich an 3.Stelle, nach Daofang und vor dem
Beamten Z=4¥ Lijiang.983
(C) Sengchou und die Jingtu-Schule

Sengchou scheint weiters in einem Werk der # 1 Jingtu-Schule
(Reine Land-Schule) auf, in 7§85 FeixisS84 2l =BkE F 3% Nianfo
sanmei baowang lun985 ('Traktat iiber die Kontemplation tber Buddha
als den Juwelen-Konig der Meditation’). Im 8.Jht., in dem Feixi lebte,
etablierte sich die sidliche Chan-Schule teilweise als Gegenpol zur
Jingtu-Schule. Diese Bewegung rief heftige Kritik seitens der Jingtu-
Schule hervor. Feixi war ein Jingtu-Monch, der die Positionen beider
Schulen zu kombinieren versuchte. 586

Der Teil des Nianfo sanmei baowang lun, in dem Sengchou erwahnt
wird, beginnt mit einer Beschreibung von 6 Lehren/Theorien (75F§
liumen), auf die wir hier nicht naher eingehen kénnen. Danach schreibt
Feixi:

"Obige 6 Lehren [wortl.: Tore] reprasentieren die vollkommene
Kontemplation (7% nian) des jetzigen Buddha Amithabha; der Sinn
[dieser Lehren] ist, die 3 Welten zu transzendentieren ;i =it tong
sanshi). [Dies ist] des langen und breiten [dargestellt in Werken] wie

S583bid.257. Daofang, ein Lehrer Sengchous, und Lijiang sind uns aus
Sengchous Biographie im Xu gaoseng zhuan bekannt. Lijiang war einer der
Wiirdentrager, die Sengchou baten, ein Werk iber seine Lehre zu verfassen (siehe
Teil | dieser Arbeit).

S84Feixis Lebensdaten sind nicht bekannt; er entfaltete seine Lehrtatigkeit
zwischen 742 und 766.

85Dieses Werk ist drei Hauptteile gegliedert: (1) Gber zukiinftige Buddhas, (2)
Uber den jetzigen Buddha Amitabha, (3) tber den vergangenen Buddha Sakyamuni. In
Teil 3 beschaftigt sich Feixi mit der Beziehung der Reinen Land-Schule zur Chan-
Schule (Chappell 1986: 175).

Bibid.: 175. Feixi verwendet in der Erkldrung seiner Theorien unter anderem
die Kategorien 3 /i ('Prinzip') und 2% shi (Phanomene'), Begriffe, die vor allem durch
die Huayan-Schule in Gebrauch kamen:

"The gateway of Principle is an awareness of emptiness: Buddha and mind do
not exist in themselves. Nor is the Buddha produced from the mind, or the mind from
the Buddha. Rather, their mutuality and interrelatedness enable both to appear. When
both are tranquil (B8%%] shuangji), there is caimness ([I}] zhi; samatha). When there
is mutual illumination ([% B8] shuangzhao), there is insight ([#] guan; vipasyana).
Calmness and insight are not identical. lllumination (insight), which is always tranquil,
is the mind without an object of mindfulness; whereas tranquility (calmness), which is
always illuminating, is the cultivation of [&#] nianfo. The Tathagata realizes the
samadhi of both tranquility and illumination." (Nianfo sanmei baowang lun, T.47: 141c;
Ubs. in Chappell 1986: 175-176).

"This use of Principle and Phenomena pioneers an important new vehicle for
conceptualizing dual cultivation of Chan and Pure Land, which was qoted later in the
Nianfo jing (A Mirror of Devotion to [Amitabha] Buddha') and which became an
essential device in the thought of Yongming Yanshou." (ibid.: 176).
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dem Z444E Anle ji 987 und dem [F 115824 [Vingtu] Shiyi lun588
der Tiantai-Schule, dem BEEEEESE Shi qun yi lunS89 von Dharma-
Meister J& Xian, dem {341 Wang sheng zhuanS90. Dhyana-Meister
Seng[chou] erlautert dies im P8 Fesm Fabao yi lun. Weiters
[dargelegt] wie im dem von Feixi verfalten 4 bR P4 B85
Wushang shenmiao chanmen zhuanji fabao®91 in einem ¥ juan. [In
obigen Werken werden diese Lehren] weitgehend erkiart."592

Dieses Zitat ist auRerst interessant, da Sengchou darin mit der Reinen
Land-Schule und der Praxis der Kontemplation Uber Buddhas (/&
nianfo) in Verbindung gebracht wird. Das ihm hier zugeschriebene
Werk ¥E§365 Fabao yi lun (Traktat Gber die Bedeutung des
Dharma-Juwels') ist leider verschollen. DaR Sengchou ein solches
Werk verfaltt hat (oder daR zumindest ein Werk dieses Namens
existierte), wird durch die Erwdhnung in 23k Huilins (750-820)
—VIRE K Yigie jing yinyP93 (Die Bedeutung der Laute/Silben in
allen Werken') bestatigt. Dort wird ein Werk Sengchous mit dem
Namen Ef¥P:FErm Baofa yi lun angefiihrt, und 8 Wérter daraus werden
analysiert.594

987Ein Werk des Reinen-Land Patriarchen j& 4% Daochuo (562-645).
588Ein wWerk von Tiantai Zhiyi.
589Das BB - EESERR Shijingtu qun yi lun ist ein Werk von I Huaigan (der
Text hat statt & Gan: & Xian). Huaigan war ein Schiiler des Jingtu-Patriarchen 31
Shandao (613-681).
SOO0H-A= 7 78 - B a1 Wang sheng xifang jingtu rui ying zhuan, der Autor ist
nicht bekannt.
91Zu diesem Werk Feixis habe ich keine Referenz in bibliographischen
Katalogen buddhistischer Werke gefunden; wahrscheinlich ist es verloren.
924 =Bk ¥ T3 Nianfo sanmei baowang lun, T.47/1967: 141a20-25. Das
Zitat befindet sich im 2. Teil des Werkes: "The second part of the text, [...], is devoted
to the present Buddha, Amitdbha, who is now abiding in the Western Pure Land. In
contrast to part one, which draws on the Lotus and Tiantai traditions, part two contains
Feixis major Pure Land teachings. It strongly advocates chanting the Buddha's name
with a loud voice and recommends group recitation after the practice of Lushan
Huiyuan's group” (Chappell 1986: 175).
93Dieses Werk entstand im Jahre 788; es wurde im Jahre 806/807 in die
endgliltige Fassung gebracht und gilt als relativ zuverlassige Quelle fur Angaben Gber
buddhistische Werke. (siche McRae 1986: 325, Fn. 159).
594pje Worter sind: B 44 gu su, 'blinder (unwissender?) Laie"; %8 shen jing,
'tiefe Falle', £ H gian ri, ‘alle Tage'; i % di wei ‘weitergeben an'; &4} nian wai, nian
bedeutet 'klebrig’, ‘anhaften’; Z §& zhi i, li bedeutet soviel wie A mujiao, ‘Baum-
Harz', der dazu verwendet wurde, Vogel zu fangen, indem diese an mit Harz
bestrichenen Stellen klebenblieben; 8% yun yi, yun bedeutet 'sterben’, 'untergehen’;
% gang man bezieht sich auf zwei der 32 Charakeristika eines Buddha: (1)
zwischen den einzelnen Fingern und Zehen befinden sich Haute (ahnlich wie
Schwimmbhaute bei Vogeln); (2) der FuRabdruck Buddhas gleicht einem Rad mit 1000
Speichen.



SCHLUSSBEMERKUNG

Der historische Sengchou bleibt auch nach einer eingehenden Analyse des
Quellenmaterials von vager Gestalt. In den historiographischen Werken wird ein
Idealbild eines Ménchs entworfen: Sengchou als Meditationsmeister - Gelehrter -
Woundertater - Vertrauter des Kaisers. Er wird als Meditationsspezialist des 6.
Jahrhunderts, als Vorlaufer der Tiantai-Schule, als Verfasser eines fur die Reine
Land-Schule bedeutsamen Werkes, als mdglicher Patriarch der Chan-Schule und
als Verfasser von 3 Werken, die offensichtlich im Umkreis der Nordschule des Chan
entstanden, prasentiert. Sengchou war offensichtlich ein bedeutender Ménch, die
Quellen geben uns aber keine konkrete Auskunft Uber seine Lehre.

Auch die Traktate in Pelliot 3559, in denen Sengchou als Verfasser genannt wird,
lassen das Bild des historischen Sengchou nicht klarer werden, vielmehr geben sie
uns wertvolle Information uUber die formative Periode des Chan-Buddhismus. So
stellte Sengchou (und seine Legenden) zumindest fur eine Fraktion der frithen Chan-
Schule ein religioses Idealbild dar und man verwendete seine Namen, um den
eigenen Lehren groRere Autoritat zu verleihen.
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Da ban niepan jing JREIRE2 &L (Skr. Mahaparinirvapasatra), tbs. v. 2% Huiyan u.
3 E Xie Lingyun (sog. gt nanban, 'Sudliche Ausgabe'). In: T.12/375: 605-852.

Da fangguang fo huayan jing KI7REfhERAS [skr. Avatamsakasdtra), Ubs. V.
Buddhabhadra (359-429). In: T.9/278: 395-788. [Kurzzitat: Avatamsaka]

Damo dashi wuxing lun ZEEEKRMTEYE R [Traktat des Meisters Bodhidharma tiber
die Natur der plotzlichen Erleuchtung], Bodhidharma (D.u.) zugeschrieben. In: ZZ 1,
2, 15, 5: 405-408 u. T.48/2009: 373-376.

Dasabhimikasdtra, siehe Shidi jing
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Dasheng kaishin xianxing dunwu zhenzong lun JCHeBH.OERMERIE H 52586
[Abhandlung Uber das wahre Prinzip (Schule), gemaR dem Mahayana den Geist zu
6ffnen, die Natur zu manifestieren und (zur) plétzlichen Erleuchtung (zu gelangen);
Treatise on the true principle of opening the Mind and Manifesting the [Buddha-]
nature in Sudden Enlightenment [according to] the Mahayana (Mc Rae), Treatise
on the True Sudden Enlightenment School of the Great Vehicle, which open up
mind and reveals Reality-Nature (Cleary)], Huiguang &% zugeschrieben (?); Text
um 725 entstanden. In: P.2162 u. S$.4286; hg. in: T.85/1835: 1278-1281, Suzuki
1968, Bd.3: 318-330. Ubs. in Cleary 1986: 103-130; teilweise tbs. in McRae 1987:
242-243. [Kurzzitat: Zhenzong Ilun]

Dasheng qixin lun KIEH{S7E [Abhandlung Uber die Erweckung des Glaubens in
den Mahayana), Apokryph (félschlich Asvagosa zugeschrieben). In: T.32/1666:
575-583 u. T.32/1667: 583-591. Ubs. u. kom. in Hakeda 1967.

Dasheng bensheng xindiguan jing KIeAH LHHIERLE . In: T.3/159.

Dasheng xinxing lun KX (MTa#w [Traktat Uber die Ubung des Geistes im
Mahéyéna), Sengchou {¥## (480-560) zugeschrieben (?). In: P. 3559.
Reproduktion des Dunhuang-Manuskripts in Yanagida, 1963: Tafel 16 B u. 17 A, B.
Hg. in Yanagida, 1967: 63-64 (teilweise) u. in Okimoto, 1987: 94-96. [Kurzzitat:
Ms.3]

Dasheng yi zhang KIeFE [Kompendium Uber die Bedeutung (von Termini) im
Mahayanal, v. Huiyuan =3£(523-578). In: T.44/1851: 465-872.

Da Tang Daan-guosi gu dade Jingjue shi beiming 2B = M/l i L Fifi
€% [Grabinschrift (Epitaph) fiir den groRen Weisen Jingjue des Daan-Tempels zur
Zeit der Tang-Dynastie]; v. Wangwei E4E. Hg. in Yanagida 1963: 517-520.

Dazhi du lun K5 JEq® (skr. Mahaprajfidparamitasastra); ubs. v. Kumarajiva (344-
413 oder 350-409) . In: T.25/1509: 57-757.

Dunwu dasheng zhengli jue TETE K IEFR [Bestatigung des wahren Prinzips des
Mahéayéna (im Einklang mit der Lehre) der plétzlichen Erleuchtung], v. Wangxi 45
(D.u.). In: P. 4646 (Blatt 126b - 158a, reproduziert in Démieville 1987: Tafel | -
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Erleuchtung], v. Dazhu Huihai JER 2 (D.u.). In: ZZ 1,2,15,5: 420-426.
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714 gest.), um 712 verfaltt. In: P.116, hg. in Ueyama 1976. [Kurzzitat: Yaojue]

Erru sixing lun — APU47#% [Abhandlung Uber die zwei Eintritte und die vier
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1435,
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T.85/2902: 1435-1444.
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T.31/1610: 787-813.

Fozu lidai tongzai {##HE(CiE [Aufzeichnungen Uber die Patriarchen, die
Generationen hindurch], v. Nianchang & (1282-13417). In: T.49/2036: 477-735.

Fozu tongji ##H %4 [Durchgehende Geschichte Buddhas und der Patriarchen], v.
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Gaoseng zhuan 75114 & [Biographien eminenter Ménche], v. Huijiao ZEf; (497-554).
In: T.50/2059: 322-423.

Guang hongming ji 5L BH%E [Sammlung zur Verbreitung des hellen (Prinzips)], von
Daoxuan 18 &. In: T.52/2103: 97-361.

Guanxin lun .05 [Abhandlung tber die Kontemplation des Geistes], v. Tiantai
Zhiyi KREFI6E (538-597). In: T.46/1920: 584-587.

Guanxin lun ¥, [Abhandlung tber die Kontemplation des Geistes], auch
Poxiang Iun bﬁ#ﬁ%ﬁ [Abhandlung dber die Vernichtung von Charakteristika)
genannt, v. Shenxiu #i55 (6067-706). in T. 85/2833: 1270-1273.

Jin'gang banruoboluomi jing ERINE I ZERZLS (skr. Vajracchedikd) ['Diamant-
Satra'], Ubs. v. Kumarajiva. In: T.8/235: 748-752.

Jin'gang sanmei jing &W|=BR# (skr. Vajrasamédhisitra); [Das Sdtra vom
diamantenen Samadhi], apokryph. T.9/273: 365-374. Ubs. u. kom. in Buswell 1989.

Jin'gang wu Ii @ F| FL.#& [Funf Huldigungen des Vajra], v.2% Yao (?). In: P. 3559.
Jingde zhuan deng lu =5 PE48% [Aufzeichnungen Uber die Transmission der

Lampe (wahrend) der Jingde-Ara (zusammengestellt)], v. &)= Daoyuan (D.u.),
1004 kompiliert. In: T.51/2076:196-467.
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Jingtu shiyi lun {1 $E3® [Traktat Uber 10 Fragen (Zweifel) bzgl. des Reinen
Landes], v. Tiantai Zhiyi. In: T.47/1961: 77-81.

Jiujing - yisheng baoxing lun TFE—IEEEHEFR [skr. Ratnagotravibhagasastra
(Mahayéanottaratantraséstra,  Ratnagotravibhdgamahayénottaratantrasastra), v.
Jianhui B2 (Saramati), Autorenschaft zweifelhaft; tbs. v. Lenamoti #hH[EER
(Ratnamati). In: T.31/1611: 813-848. [Kurzzitat: Baoxing lun]

Jueguan lun #8i8i5E [Abhandlung uber die Uberwindung der Wahmehmung (Mc
Rae: 'Treatise on the Transcendence of Cognition')]. In: P. 2045, P. 2074, P. 2885.
Hg. in Suzuki 1968, Bd.2: 188-209.

Lankavatarasdtra, siehe Ru Lengqie jing und Lenggie apoduoluo bao jing.

Lenggie apoduoluo bao jing FHINPAI X ZE B &K [Lankévatérasitra), tbs. v. Guna-
bhadra (394-468). In: T.16/670: 479-415. [Kurzzitat: Lapk&)

Lenggqie shizi ji 15 1l Efi & Fc [Aufzeichnungen iber (die Abfolge) von Meister und
Schuler des Lankévatara), v. Jingjue £ & (683-?). In: P. 3294, P. 3436, P.3537,
P. 3703, P. 4564, S. 2054. Hg. in T.85/2837:1283-1290. Ubs. u. komm. in Faure,
1989: 87-182 (f.), Cleary 1986:17-78 (e.) u. Yanagida 1971: 49-326 (j.).

Lidai fabao ji FECELEERC [Aufzeichnungen Uber den Dharma-Schatz durch die
Generationen (hindurch)], anonym (ca. 774 kompiliert). In: T.51/2075: 179-196.

Liudu jiing 7<JESELR (skr. Titel rekonstruiert: Sazparamitasamgraha), Ubs. v. E{ €&
Kang Senghui (3. Jhd.). In: T.3/152: 1-52.

Luoyang qgielan ji &EG{IESET  [Aufzeichnungen uber die Kioster/Tempel von
Luoyang], v. Yang Xuanzhi #5{4]Z (D.u.). In: T.50/2092;: 999-1022. Ubs. u. kom.
in Jenner 1981 u. Wang 1984, siehe auch Lai, 1990.

Mahéaparinirvdnasitra, siehe: Da ban niepan jing.

Mahéaprajfidparamitasastra, siehe: Dazhi dulun.

Miaofa lianhua jing YhPSHERER  [skr.  Saddharmapundarikasatral; Ubs. v.
Kumarajiva. In: T.9/262: 1-61. [Kurzzitat: Lotus-Sitra]

Miaofa lianhua jing xuan yi WhEESERELL L [Die subtile Bedeutung des Létus-
Sdtra), v. Tiantai Zhiyi. In: T.33/1716: 681-814.

Nianfo sanmei baowang lun & =BRE 5k, v. Feixi 885 (D.u., aktiv ca. 742-
766). In: T.47/1967: 134 -144.

Mohe zhiguan FE7T i} # [GroRe Konzentration und Kontemplation], von Tiantai Zhiyi
(538-597). In: T.46/1911: 1-140.

Poxiang lun, siehe Guanxin lun.
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Pusa yingluo benye jing EPEBREEASZEL, v. Lan Fonian B (?), apokryph.
In: T. 24/1485: 1010-1023.

Rudao anxin yao fangbian famen AJEZLEFEEFY  [Lehre uber die
wesentlichen Hiflsmittel zum Eintritt in den Weg und zur Beruhigung des Geistes],
iH{F Daoxin (580-651) zugeschrieben. In: Lenggie shizi ji  1E{IERE
(T.85/2837:1283-1290): 1286-1289. Ubs. u. kom. in Chappell 1983: 107-121 (Ubs.
als Teil des Lengqie shizi ji siehe dort). [Kurzzitat: Anxin yao]

Shaoshi liumen /DZE75Fq, anonym. In: T.48/2009: 365-376.

She dasheng lun &K FEsk [Skr. Mahdyanasamgraha), v. Asanga (ca. 310-390).
Ubs. v. (a) Buddhasanta (um 531), T.31/1592: 97-113; (b) Paramartha (um 563)
T.31/1593: 113-132; (c) Xuanzang X% (647-649), T.31/1594: 132-152.

Shelun, siehe She dasheng lun.

Shenhui yulu ¥ 75%5# [Aufzeichnungen der Worte von Shenhui]. P. 3047, P. 3488.
S. 468. In: Hushi 1930: 90-152.

Shenseng zhuan {%{% [Biographien wundertitiger Ménche]. Anonym. In:
T.50/2064: 948-1015.

Shi jingtu qun yi lun FEEF 1 BESEAR, v. & Huaigan (D.u., tatig 650-683). In:
T.46/1960.

Shishi jigu liie B EFE RS [Zusammenfassung der historischen Forschungen iber
den Buddhismus], v. Juean %5 (1266-1355). In T. 49/2037: 737-902.

Sifenlii U412 (skr. Dharmagupta[kajvinaya [?]), Gbs. von Fotuoyeshi (Buddhayas
as) [#PEHBEr, Zhufonian 245, etc. In T. 22/1428: 567-1014.

Siyi jing BifE (Siyi fantian suowen jing JBESERFTRILS: skr. Visesa-
cintibrahmapariprcchéasitra), Ubs. v. Kumarajiva. In: T.15/586: 33-62.

Song gaoseng zhuan K5 {414 [Biographien emminenter Ménche, verfalt in der
Song-Dynastie], von Zanning £ & (1919-1002). In: T. 50/2061: 709-900.

Tang Zhongyue shamen Shi Faru chanshi xingzhuang fEHEYHFY
REVL N RTTTAR [Epitaph Uber den Dhyana-Meister Faru der Tang-Dynastie vom
Zhong-yue], anonym. In: Yanagida 1967. 487-489.

Vajrasamadhisdtra, siehe: Jingang sanmei jing.

Wang sheng xifang jingtu rui ying zhuan 1F4FqE 1 3 MEME, anonym. In:
T.51/2070: 104-108.

Weimojie jing #EEEGESE (skr. Vimalakirtinirdesasatra), tbs. v. Zhi Qian (255 gest.).
In: T. 14/ 474: 519-536.
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Weimojie suoshuo HEEERSFTEE (skr. Vimalakirtinirdesasdtra), ibs. v. e EEZEAT
Jiumoluoshi (Kumérajiva). In: T.14/475: 537-557.

Wenshushili suoshuo banruoboluomi-jing SCHABiF!| BT 5t il 5 Uk ZE B 4% [Sittra Gber
die Vervollkommnung der Weisheit, gesprochen von Manjusri ], Ubs. v. f{fjj 28

Sengjiapoluo (Samghabhara?). In: T.8/233: 732-739.

Wu fangbian T 78 [Funf zweckmaRige Mittel], #1375 Shenxiu oder Umkreis
zugeschrieben. Wu fangbian ist ein Kurztitel fur verschiedenen Manuskripte aus dem
Dunhuang-Material: Dasheng wusheng fangbian men K 3esE4 By, S.2503:
in T.85/2834: 1273b-1278a; Dasheng wu fangbian beizong 36 i {Edl a2,
Beizong wu fangbian men V52T J7{6F9, beide auf P.2058; die verschiedenen
Versionen sind in Suzuki 1968-1971, Bd.3: 161-235 herausgegeben; genaue
Textinformation siehe in McRae 1986: 327-330, Fn. 161. Eine Ubs., basierend auf
der Suzuki-Edition in ibid.: 171-196.

Wumenguan (j. Mumonkan) #EF9Bf, v. Huikai Z% Bf . In: T.48/2005: 292-299. Ubs.
in Sekida 1977; Us. auf jap. u. komm. in Hirata 1969.

Xiande ji yu Shuangfeng shan ta tan xuanli 4o IR SFZ M+ —
[Zwolf wurdige Monche aus frilheren Zeiten versammeln sich am Shuangfeng und

unterhalten sich Uber das tiefgrindige Prinzip]. In: P. 3559; hg. in Yanagida 1967:
55.

Xiao zhiguan /NEH (= 1878 1HBALEIEEE Xiuxi zhiguan zhuchan fayao) [Essenz
der Lehre bzgl. der Praxis der 'Konzentraion und Einsicht' und der Meditation], v.
Tiantai Zhiyi. In: T.46/1915: 462-475.

Xiu heshang zhuan F5111% {# [Transmission des Ménches (Shen)Xiu]. In: P.3559.

Xiuxin yao lun 1{2:>Z5 [Abhandlung Uber das Essentielle zur Kultivierung des
Geistes], Hongren 5.7H (601-674) zugeschrieben. In: P.3434, P.3559, P.3777,
S.2669, S.3558, S.4064, S.6159; hg. in T.48/2011: 377-379 u. McRae 1986: 1-16
(ab dem Buchende); Gbs. in ibid.: 121-132 u. Pachow 1963: 47-62.

Xiuxing daodi jing 1EFTIEHILE (skr. Yogéacérabhami), ubs. v. Sengjialuosha
fEZER] (Samgharaksa) und Zhu Fahu 2853 (Dharmaraksa). In: T.15/606. 181-
230.

Xu gaoseng zhuan =5 {H [Weitere Biographien eminenter Ménche], v. Daoxuan
HE (596-667). In: T.50/2060; 425-707.

Yigie jing yinyi —Y]& &7 [Die Bedeutung der Laute in allen Werken], v. Huilin
Z 9k (750-820). In: T.54/2128: 312-932.

Yuanming lun  [E|BHi%  [Abhandlung Uber die vollkommene lllumination
(Erkenntnis)], Shenxiu (oder Umkreis der Nordschule) zugeschrieben. In. P.3559,
P. 3664; hg. in McRae 1986: 18-44 (vom Buchende an); ubs. in ibid.: 149-196.

Wuxin lun #&.5% [Abhandlung Uber wuxin (‘no-mind')], Bodhidharma (D.u.)
zugeschrieben. S.5619, hg.in T.85/2831: 1269-1270.
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Zhengfa nianchu jing IE: S BE4S (skr. [Saddharmalsmrtyupasthanasitra), Ubs. v.
Qutanbanruoliuzhi Z2E2 M 3 (skr. Gautama Prajiaruci). In: T.17/721: 1-419.

Zhongahan-jing PR &R (skr. Madhyamagama), ubs. v. BB (a{dR ik Quyun
Sengjiatipo (Gautama Samghadeva). In. T.1/26: 421-809.

Zhu Banruoboluomiduo xin jing EMFE P XL EE [Kommentar zum Prajf-
apéramitahrdayasatral, v. Jingjue F4& (683-7507). In: S. 4556, hg. in Yanagida
1967: 596-610.

Zongjing lu 7%558% [Aufzeichnungen iber den Spiegel der Schulen], v. Yongming
Yanshou 7k BH3ESE (904-975). In: T.48/2016: 415-957.

Zhonglun Y5 (skr. Madhyamikaséstra, von Nagarjuna), ibs. v. Kumaraji va. In: T.
30/1564: 1-39.

Zhuan fabao ji {51584 [Annalen der Transmission des Dharma-Schatzes], v. k- ik
Dufei (D.u.); um 712 entstanden, erster Transmissions (Genealogie-) Text der Chan-
Schule; P. 2634; P. 3559. In: T.85/2838. Hg., komm. u. Ubs. (j.) in Yanagida 1971;
Ubs. (e.) in McRae 1986: 255-269.

Zhuanxin fayao {HL.0EEL (alternativer Titel: Huangbo-shan Duanji chanshi zhuanxin
fayao BEE|LIETHEEERMELOEEE), v. Huangbo Xiyun B{EEZS3E (D.u.), kompiliert
von Bei Xiu 354K (797-870). In: T. 48/2012(a): 379-384, hg. u. Ubs. (j.) in Iriya 1960.

Zutang ji #1575 [Die Sammlung der Patriarchenhalle], v. Jing #% u. Yun #4 (D.u.),
um 952 entstanden. In: Yanagida 1974.
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