Das neunte Beispiel des Bi-yan-lu

Versuch einer gemeinverstandlichen Darstellung

\Von Wilhelm Gundert (Neu-Ulm)

Vorbemerkung. Wenn es gewagt werden soll, eine Zenschrift wie die Prob-
lemsammlung Bi-yan-lu (jap. Hekiganroku)™! Gber den engsten Kreis der Fach-
genossen hinaus nur auch der vergleichenden Religionswissenschaft oder gar ei-
nem weiteren Kreis interessierter Leser zuganglich zu machen, so sieht sich der
Bearbeiter alsbald einer Reihe von Schwierigkeiten gegeniber. Dies ist bei einem
Gegenstand, der eine derartige Vertiefung erfordert wie die Zen-Probleme, aller-
dings schon von vornherein zu erwarten, und wer versuchen wollte, sich die in
der Sache selbst liegenden Schwierigkeiten zu erleichtern, der wiirde sich schon
zu Beginn seiner Arbeit der Verflachung und Verfalschung seines Gegenstandes
schuldig machen.

Anders steht es mit den Schwierigkeiten, welche sich aus der Eigenart des
Stils ergeben. Eine Probe hiervon wurde in der Zeitschrift Oriens Extremus (2.
Jahrgang, 1. Heft, S. 22ff.) mit der vollstandigen Ubersetzung und Erklarung aller
sieben Teile des zweiten Kapitels des Bi-yan-lu geboten. Es zeigte sich die cha-
rakteristische Vielschichtigkeit, welche den einzelnen Kapiteln dieser Sammlung
eigen ist. Ein flichtiger Auftritt, ein Gesprach oder auch nur ein sinngeladenes
Wort eines alten Meisters — gewdéhnlich sind es solche aus der Tang-Zeit — wird
von dem bereits der Sung-Zeit angehdrenden Meister Hsuia-dou Dschung-hsién
(jap. Setcho Jaken, 908-1052) seinen Schiilern als ds6 (jap. soku)®l, d.h. als
MaRstab, Muster, Beispiel des aus der Wahrheit lebenden Geistes dargeboten. Er
selbst sammelt deren hundert und dichtet zu einem jeden eine Gétha (dji-sung,
sung; jap. ge-ju, ju)¥ eigener Art, einen Gesang, welcher ebenso der Rihmung
des alten Meisters dient, wie der erlduternden Hervorhebung dessen, worin er
selbst das Wesentliche jedes Beispiels erkennt. Ungefahr zwei Menschenalter
spater, um das Jahr 1111, nimmt Yian-wu Ko-tjin (jap. Engo Kokugon, 1063—
1134)B! diese hundert Beispiele und Gesange vor, um in einer Zeit beginnender
Verflachung seine Schiler damit aufzuritteln, und versieht sie je mit einem Hin-
weis (tschui-schi, jap. suiji)®!, mit stoBartigen Zwischenbemerkungen (dschu-yii,
jap. jakugo)™ und ausfhrlichen Erlauterungen (ping-tschang, jap. hyoshd)®, so
daf3 sich nun um das Hauptstiick und den Gesang krustenartig noch funf weitere
Teile herumlegen. Es dlrfte kaum jemand geben, der die Lektire dieser jeweils
sieben Teile eines Kapitels nicht hochst mihsam féande, zumal da Y tan-wu ganz
und gar flr Chinesen seiner besonderen Zeit spricht und seine Bemerkungen des-
halb wiederum vieler Erklarungen bedirfen.
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10 Wilhelm Gundert

Unter diesen Umstanden haben sich schon die japanischen Zen-Meister l&ngst
dazu entschlossen, das Bi-yan-lu fur gewohnliche Leser in gekurzter Form her-
auszugeben, und zwar unter Verzicht auf die in jedem Stiick langsten Teile, nam-
lich die Erlauterungen Ylan-wu's zum Hauptstiick und zum Gesang. Sie nehmen
also von Yuan-wu nur den ,,Hinweis“ und seine kurzen ,,Zwischenbemerkungen*
zum Hauptstiick und zum Gesang auf. Neuerdings erscheinen auch Ausgaben, in
denen selbst die Zwischenbemerkungen weggelassen sind. Dafiir geben die Her-
ausgeber ihre eigenen Erlauterungen, in welchen sie das, was ihnen an den aus-
gelassenen Teilen wertvoll erscheint, sinngemé&f verwenden.

Man konnte deshalb, um deutschen Lesern die Lektire zu erleichtern, auf den
Gedanken kommen, eine solche moderne japanische Ausgabe des Bi-yan-lu ins
Deutsche zu Ubertragen. Aber dieser Versuch wirde sich alsbald als ungeeignet
herausstellen. Denn auch die heutigen Ausleger setzen viel zu viel voraus, was
fiir den deutschen Leser einer Erklarung bedirfte. Vor allem aber bewegen auch
sie sich noch allzu sehr in scholastischen Bahnen und operieren mit formelhaften
Kategorien, welche die Zentradition im Lauf der Jahrhunderte ausgebildet hat,
die aber nicht einmal von japanischen oder chinesischen Laien verstanden wer-
den. Der unmittelbare Zugang zu dem Kern des Kapitels, dem Vorgang zwischen
Meister und Schiiler, ist durch die Menge von an- und umgehéngten Bemerkun-
gen Spaterer mehr oder weniger verschittet. Unserem Bedirfnis, einen Vorgang
soweit wie mdglich zeitgeschichtlich und psychologisch zu erfassen, wird hier
nicht geniigend Rechnung getragen. Solche Versuche erschépfen sich in der An-
flihrung lakonischer Ausspriiche alter Meister oder aber in der Einschaltung einer
neuen Geschichte, die gewil interessant ist und auch auf das vorliegende Beispiel
ein Schlaglicht wirft, aber die Aufmerksamkeit wieder auf andere Personen und
Orte ablenkt, so daR die Straffheit der Gedankenfuhrung und die Sicherheit der
Ausrichtung auf das Hauptstiick verloren gehen.

Ohne Frage hangt auch diese unzusammenhangende Art der Kommentierung
mit dem Wesen des Zen, oder doch mit seiner geschichtlich gewordenen Form,
wie sie durch die Uberragende Geltung des Meisterwortes bestimmt ist, aufs
engste zusammen. Aber immerhin stellt gerade das Zen auf chinesischem Boden
eine Erscheinung dar, die in geschichtlich durchleuchtbarer Zeit auch einmal neu
gewesen ist und ihre eigene Tradition erst schaffen mufite. Und uns, denen eben
diese geschichtliche Betrachtung wissenschaftliches Beduirfnis ist, muB es erlaubt
sein, in diese Zeit werdender Tradition vorzudringen, ohne uns in den Ballast der
seitdem vergangenen Jahrhunderte zu verwickeln. Im vorliegenden Fall bedeutet
dies, daB wir versuchen wollen, das Hauptstiick entschieden in den Mittelpunkt
der Betrachtung zu riicken und die Erklarung von den Krusten, welche die Tradi-
tion darum gelegt hat, weitgehend zu lésen.

Wir verzichten also sowohl auf die Zwischenbemerkungen als auch auf die
Erlauterungen zu Hauptstiick und Gesang und geben anstatt der sieben Teile des
Ganzen nur diese zwei letzteren zusammen mit dem einleitenden Hinweis. Das
bedeutet selbstverstandlich nicht, dal3 der Bearbeiter die (ibergangenen Teile und
was die Kommentatoren dazu zu sagen haben, unberiicksichtigt lassen durfte.
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Ohne sorgféltige Beachtung der Tradition ist gerade auf dem Boden des Zen ein
einigermalen richtiges Verstédndnis des Kerns der Sache durchaus nicht zu ge-
wahrleisten. Aber diesmal soll nun versucht werden, den Text nicht ohne Not mit
Einzelbemerkungen zu belasten. Wo solche dennoch unentbehrlich scheinen, sol-
len sie in den FulRnoten Platz finden.

Neuntes Beispiel

Die vier Tore von Dschau-dschoul®!

1. Hinweis(®

Steht ein klarer Spiegel auf dem Stander, ist schon und héRlich ganz von selbst
zu unterscheiden. Haltst du das Schwert Moya? in Handen, so kannst du toten
oder Leben schenken, wie es der Augenblick erfordert.!*¢]

Chinesen kommen, und Tataren gehen; Tataren gehen, und Chinesen kom-
men.'] Im Tode findet sich Leben; im Leben findet sich Tod.

Sage mir einmal: Was wirst du tun, wenn du in solche Lage kommst? Ohne
ein Auge, das durch alle Hindernisse hindurchdringt, und ohne Freiheit zu jeder
Wendung™® ist hier gar nichts zu machen — soviel ist klar. Aber nun sage mir:
Wias ist es um solch ein Auge, das durch alle Hindernisse hindurchdringt, und um
die Freiheit zu jeder Wendung? Versuchen wir's mit einem Beispiel! Sehet her!

Die nachfolgende Zwiesprache zwischen Dschau-dschou und dem Mdnch ist
so kurz und schlicht, dal? die Tiefe, die darin aufbricht, gar leicht tibersehen wer-
den kann. Darum weist Yuan-wu sofort auf den Kernpunkt hin, um den es sich
dabei handelt, auf die unbeirrbare Klarheit des Blicks, die allein befahigt, in je-
dem Augenblick richtig zu urteilen und zu handeln. Es geht hier um das eigentli-
che Wesen des Zen; denn Zen, Tschan, Dhyana bedeutet von Haus aus nichts an-
deres als die Ubung, in welcher man stille wird zu reiner Betrachtung.

Hierflr ist das beste Beispiel der Spiegel auf dem Stander. Schon die Wahrsa-
ger Chinas nehmen sich ihn zum Sinnbild und preisen ihre Kunst an mit Worten
wie: Klarer Spiegel, stilles Wasser!*®l. Der Spiegel nimmt alles in sich auf, ver-
schlief3t sich vor nichts. Kommt ein Chinese vorbei, so zeigt ihn auch der Spiegel.
Geht ein Mongole, ein Tirke oder sonst ein ,, Tatare“, d.h. Fremdstammiger vo-
riber, so erscheint wiederum im Spiegel der Fremdling. Auch dies war bei den
Wahrsagern stehende Redensart und wird im Zen Gbernommen als Bild fir die
unbestechliche Obijektivitédt, mit welcher der im Schauen Geulbte alles sieht, wie
es ist, Glick und Ungliick, gut und bose, echt und falsch.

Nur wer diese Sicherheit des Blicks gewonnen hat, ist den Entscheidungen,
die taglich herantreten, gewachsen. Richtiges Urteil und richtiges Handeln sind

1 Katd Totsudo! zitiert in seinem Kommentar (Hekiganroku Daikézal*, Bd.ll1, S.6) aus dem
Wu-Yia Tschun-tjiult2: | Der Konig Ho-lii von Wu[13] (reg. 514-496 v.Chr.Geb.) ersuchte
den Gan-djiang!*, ihm ein Schwert zu verfertigen. Gan-djiang war ein Mann aus Wu. Seine
Frau hie Mo-ya. Sie verfertigten beide zwei Schwerter. Das ménnliche (yang) heifit Gan-
djiang, das weibliche (yin) Mo-yal's],
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12 Wilhelm Gundert

fur ihn Sache eines Augenblicks. Er ist wie ein getibter Fechter mit dem Meister-
schwert Moya in der Hand, welches sich vor sechzehnhundert Jahren der Kénig
Ho-lii des alten Landes Wul*? hatte fertigen lassen. Wo er treffen will, da trifft er
genau und tddlich; wo er schonen will, da krimmt er nicht ein Haar. Er kann
einen Bedrangten aus dem sicheren Tod heraushauen und kann einen anderen, der
sich auler aller Gefahr glaubt, unversehens niederschlagen.

Das ist die Art, wie Dschau-dschou das Schwert des Geistes fiihrt. Um aber
von ihm zu lernen, geniigt es nicht, ihm die Kunstgriffe seiner Degenfiihrung ab-
zugucken. Es will die Kraftquelle erkannt und gewonnen sein, die ihn dazu befé-
higt: die sichere Ruhe des Blicks, und was daraus folgt: die schdpferische Geis-
tesgegenwart, die jedem Augenblick gewachsen ist.

2. Das Beispiell®

Wir legen vor:

Ein Monch fragte Dschau-dschou: Was ist es mit Dschau-dschou? Dschou
sagte: Osttor, Westtor, Stidtor, Nordtort?°l,

Wir erinnern uns vom zweiten Beispiel her des greisen Meisters Tsungschén?,
der um 857 mit beinahe achtzig Jahren die Leitung des Guanyin-Klosters in der
Stadt Dsdiau-dschou tbernahm und diesem dann noch vierzig Jahre lang vor-
stand. Die Stadt, unter deren Namen er beriihmt geworden ist, liegt nahe dem
Westrand der nordchinesischen Ebene, heifit heute noch Tschau (Ch'ao) und ist
von der groRen Eisenbahnlinie, welche Peking mit Hankau verbindet, nicht allzu
weit entfernt.

Einer der vielen Monche nun, die hier den Meister aufsuchen, tritt vor ihn mit
der befremdlichen Frage: Was ist es mit Dschau-dschou? Offenbar geht es diesem
Besucher um einen Einblick in das Wesen des greisen Meisters. Zu diesem kdnnte
ihm, wenn er wirkliche Einsicht besal3e, jede beliebige Frage verhelfen. Statt des-
sen meint er, es bedirfe dazu eines Frontalangriffs und bildet sich ein, so kénne
er dem Meister sein Geheimnis entlocken. Er fiihlt wohl die Ungehdrigkeit einer
offenen Gewissensfrage. Aber er traut sich zu, diese Klippe mit einer List zu um-
schiffen. Er wird einfach nach Dschau-dschou fragen. Bezieht dann der Meister
diese Frage auf sich selbst, so kann er sich damit hinausreden, er habe sich nur
nach der Stadt erkundigt. Erzahlt ihm jener etwas von der Stadt, dann wird er
deutlicher werden und sagen, die meine er gar nicht. Dabei sticht ihn noch gar
der Ehrgeiz, im Rededuell Sieger zu bleiben. Denn so oder so wird er den Meister
in Verlegenheit bringen, und um so interessanter wird es sein, zu sehen, wie dieser
sich herauszieht.

Leider hat der Monch in seiner Eitelkeit nur nicht bedacht, daf die Frage nach
Dschau-dschou dem Meister gegeniiber bloR dann den guten Ton wahrt, wenn sie
die Stadt betrifft. Um aber sich nach seiner Stadt ausfragen zu lassen, dazu emp-
fangt ein Meister wie der alte Tsungschen keine Besucher. Um dieser Frage willen

2 Dschau-dschou Tsung-schent?, jap. Joshu Jashin, 778-879. Vgl. OE a.a.O., besonders S. 26,
Anm.24.
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unternimmt auch kein ernsthafter Mdnch die Fahrt nach Dschau-dschou. Von
vornherein also steht er mit seiner listig ausgedachten Frage schief und ohne si-
cheren Boden vor dem Meister.

Ein anderer als Dschau-dschou héatte dem Befremden, das die Frage wecken
mulite, Raum gegeben. Er hétte vielleicht zurtickgefragt: Was meinst du mit
Dschau-dschou? Ein D&-schan? hétte den triiben Gast womadglich mit dem Stock
hinausgejagt. Nichts von alle dem beim greisen Tsungschen. Er durchschaut den
Frager auf den ersten Blick. Er weil sofort worauf dieser hinaus will: auf ihn
selbst. Er bemerkt genau die Falle, die jener ihm gestellt hat. Und — geht ihm
geradewegs hinein. Denn er hat GréRRe genug, ihm gitig zu unterstellen, daf seine
Frage wenigstens den Anstand wahrt und auf die Stadt abzielt, nicht auf Tsung-
schen selbst. Er 1aBt sich auf die Frage nach der Stadt, die doch als solche keinen
Sinn hat, in aller Einfalt ein. Und in der Gro3e seiner Einfalt gibt er auf die sinn-
lose Frage eine Antwort, deren Sinn weit (iber die Bedeutung dieser Stadt hinaus
zugleich die Frage klart, die jener noch im Hintergrund vermeintlich schlau ver-
borgen hilt.

Denn mit seiner Erwahnung der vier Tore sagt er Uber die Stadt Dschau-
dschou schlechterdings nichts Unterscheidendes, nichts von ihrer Lage, nichts
von ihrer Bevolkerung. Wichtig ist ihm nur, dal? Dschau-dschou offen ist nach
allen Seiten. Warum ist denn nur dies ihm wichtig? Weil der alte Dschau-dschou
selbst seine Tore offen hat nach Ost und Westen, Siid und Nord. Sein Lieb-
lingsvers klingt hier wieder an, den wir vom zweiten Beispiel her schon kennen:
,,Der hochste Weg ist gar nicht schwer, nur abhold wahlerischer Wahl“4. Durch
die Tore seiner Stadt verkehren Chinesen und Tataren, Bettler und Mandarinen,
Ochsen, Pferde und Kamele. Auch sein Geheimnis steht einem jeden offen. Es ist
hier nichts zu verbergen. Es kommt nur darauf an, mit offenem Sinn zu sehen und
zu horen.

Aber dem Madnch blieb offenbar gerade in diesem Augenblick der Sinn ver-
schlossen. Yuanwu namlich gibt in seiner Erlauterung noch das Ende des Zwie-
gesprachs, wie die Uberlieferung es festhalt. Der greise Meister hatte geantwor-
tet: Osttor, Westtor, Sudtor, Nordtor. Darauf, heil3t es, sagte der Monch: Ich fragte
nicht nach diesem Dschau-dschou. Dschou erwiderte: Nach welchem Dschau-
dschou fragst du denn??% Also kaum hort der Monch etwas von Stadttoren, da
schwillt ihm der Kamm. Seine Berechnung hat gestimmt; er hat den Alten in die
Falle gelockt; nun kann er sie zuklappen. Aber in der Falle sitzt nicht der Meister,
sondern — er selbst. In seiner selbstgefalligen Verblendung hat er gar nicht be-
merkt, dal? seine Frage nach dem andern Dschau-dschou schon beantwortet ist,
hat die grol3e Einladung tberhort, die in den Worten von den vier offenen Toren

lag.

3 Von Dé-schan Hsiian-djian[22] (jap. Tokusan Senkan, 790-865) handelt das 4. Kapitel des
Bi-yan-lu.
4 Vgl. OE a.a.0. S.26, Anm.27.
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Und damit gehen diese Tore, so offen sie auch stehen, fur den Mdnch unhérbar
und unsichtbar zu. Des Meisters Gegenfrage: Welches Dschau-dschou meinst du
denn? legt einen Bann auf ihre Schwelle. Der zudringliche Ménch in seinem Diin-
kel steht entlarvt und fuhlt, daR er abgewiesen ist, genau wie jener im zweiten
Beispiel, welchen Dschau-dschou mit den Worten entlieR: Das Fragen nach den
Dingen hast du gehabt; mach' deine Verbeugung und tritt zuriick!®

Hslid-dou's Gesang bedarf kaum noch der Erléuterung. Sein erster und sein
vierter Vers gelten dem Monch, der vor verschlossenem Tore steht und meint, es
mit List und Gewalt aufbrechen zu koénnen. Dazwischen leuchtet Dschau-
dschou's spiegelreines Auge, das ,,durch alle Hindernisse hindurchdringt“[*8l, und
blitzt, ,frei zu jeder Wendung* sein meisterlich geflihrtes Schwert, dem einen
zum Leben, dem andern zum Tod!™¢!, genau, wie es der Hinweis schon gedeutet
hat.

3. Gesangt!

Springt, im Wort die Falle® drin, keck ihm ins Gesicht.”
Das demantne Auge? blickt makellos und licht.

Ost und Westen, Sid und Nord — Tore dort und hier.
Hammerschlégen®, noch so viel, 6ffnen sie sich nicht?41,

5 Aa0.S8.27.

6 Dji (jap. ki) bezeichnet eigentlich das die species Falle miteinschlieBende genus Vorrichtung,
Apparat.

7 Pi-mién (jap. hekimen) hier metaphorisch im Sinn von mir nichts dir nichts.

8 Wortlich Schuo-djia-lo-yan, als indischer Ausdruck deutlicher zu erkennen in der japanischen
Lesung Shakara-gan. Shakara durfte ziemlich sicher dem im Buddhismus obligaten Beina-
men Indras, Sakra, entsprechen, Shakara-gan also vielleicht einem von den indischen Lehr-
meistern der chinesischen Buddhisten gebrauchten Ausdruck Sakranetra, Indraauge. Die
Kommentare tibergehen jedoch die etymologische Frage und erklaren einfach, shakara be-
deute soviel wie kongd (= vajra), was nun allerdings wiederum auf Indra hinweist, dessen
Donnerkeil (vajra) von diamantener Durchschlagskraft im buddhistischen Vajrayana zum all-
gemeinen Symbol der uniiberwindlichen Wahrheit geworden ist.

9 Die japanischen Kommentare erklaren lun-dschui (rin-zui) als einen Hammer, der durch ein
Rad, also wohl ein Zahnrad oder eine rotierende Achse auf medianischem Wege in fortgesetz-
ter Tétigkeit erhalten werde, geben aber keinerlei Anhaltspunkte fiir eine klare Vorstellung
von einem solchen Apparat. Fragen dieser Art liegen auflerhalb ihres Interessenkreises. Da es
sich um Schlége auf ein Tor handelt, liegt es nahe, den Ausdruck verbal zu fassen, so da der
Vers wortlich bedeuten wiirde: Es mag einer endlos, d.h. unaufhérlich radartig den Hammer
schwingen und auf das Tor loshdmmern: es geht doch nicht auf.
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