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EINFUHRUNG DURCH
DEN HERAUSGEBER

Der Verfasser dieses Buches, Katsuki Sekida, ist 1893 in Kochi, einer
Stadt im Stdwesten Japans, geboren. Anfang seiner Zwanzigerjahre be-
gann er mit dem Uben und Studieren des Zen. Die niheren Umstinde
dieser Anfinge hat er zum Teil selbst in Kapitel 16 dieses Buches be-
schrieben. Seitdem hat er sich immer weiter darin vertieft. Daher ver-
fiigt er iiber eine Erfahrung von fast iiber sechzig Jahren. Obwohl er sich
sehr intensiv dem Studium und der Ubung des Zen hingegeben und
einige Jahre im Zen-Kloster Ryutaku-ji gelebt hat, ist er doch immer
Laie geblieben und hat bis zu seiner Pensionierung 1945 seinen Lebens-
unterhalt als Schullehrer verdient. In seinen spiteren Jahren erwarb er
als Zen-Lehrer grofle Wertschitzung. Diese wenigen biografischen An-
gaben, denke ich, sind fiir den Leser nicht unerheblich, denn sie zeigen,
dass dieses Buch das Werk eines Mannes ist, der mit der Autoritit lang-
jahriger Erfahrung und profunden Studiums iiber Zen schreiben kann.

1963 folgte Katsuki Sekida einer Einladung nach Honolulu, um
sich dort einer Zen-Gruppe anzuschlieflen, die auf Initiative von Ro-
bert Aitken gegriindet worden war, und er blieb bis 1970 in Hawaii. Es
war in Honolulu, wo Katsuki Sekida die Arbeit an der erweiterten eng-
lischen Fassung eines Buches begann, das er urspriinglich auf Japanisch
geschrieben hatte, und zwar mit dem Titel »Eine Einfithrung in Zen fiir
Anfinger«. Erste Entwiirfe verschiedener Kapitel dieses Buches wurden
zusammen mit einem Rundbrief, dem »Diamond Sanghac, verschicke,
der von der Zen-Gruppe in Honolulu herausgegeben wurde.

Ich lernte Katsuki Sekida 1968 kennen, als ich eine Zeit lang in
Honolulu arbeitete. Dann traf ich ihn wieder 1971 in England, wo er
mehrere Monate aufgrund einer Einladung der Londoner Zen-Society



weilte. In dieser Zeit bat er mich, ihm bei der Endfassung seines Manu-
skripts fiir die Publikation in Buchform behilflich zu sein. Ich sagte ihm
gern zu, denn mir scheint, seine Gedanken sind interessant und wich-
tig, und sein Buch ist duflerst wertvoll. Ich selbst verfiige iiber keine
tiefe Kenntnis oder Erfahrung des Zen, aber im Lauf meiner Berufsti-
tigkeit als Wissenschaftler habe ich einige Erfahrung mit dem Schrei-
ben und Verdflentlichen gesammelt, und mir schien, dass Sekida vor al-
lem dieses brauchte und nicht in erster Linie die tiefe Kenntnis seines
Themas. Katsuki Sekida stellte sein Manuskript 1972 vollends fertig,
und diese Schlussfassung hat der Leser jetzt vor Augen.

Katsuki Sekida bat mich, nicht nur sein Buch herauszugeben, son-
dern auch eine Einfithrung dazu zu schreiben. Das traute ich mir zu-
nichst nicht recht zu, aber ich erklirte mich dann doch dazu bereit.
Das Buch, so glaube ich, kann voll in sich selbst bestehen, und der Le-
ser wird nichts verpassen, wenn er die Lektiire sofort mit dem ersten
Kapitel beginnt. Da jedoch Sekidas Sicht des Zen in vieler Hinsicht
von dem abweicht, was bislang westlichen Lesern als Zen vorgestellt
worden ist, konnten einige erliuternde Worte vorab manchen Lesern
helfen, sich auf unvertrautem Gelinde zu orientieren und das, was hier
gesagt wird, ins rechte Verhiltnis zu dem zu setzen, was sie in anderen
Biichern zum vorliegenden Thema finden kénnen. Vor allem, denke
ich, mag es niitzlich sein, einige der Dinge ausdriicklich beim Namen
zu nennen, die Sekida als selbstverstindlich voraussetzt und gar nicht
weiter erwihnt.

Fiir Katsuki Sekida ist es keine Frage, dass die Grundlage jeglicher ernst-
hafter Beschiftigung mit Zen das zazen ist, also die Ubung, bei der der
Schiiler sitzt und es lernt, seinen Korper und seinen Geist zu beherr-
schen. Ein betrichtlicher Teil des Buches ist der Darstellung gewidmet,
wie man zAzEN richtig iibt und wie es sich auswirkt. Dieses ausfiihrli-
che Eingehen auf das zazen bedarf vielleicht gegeniiber einigen Lesern
der Rechtfertigung, denn in den Schriften von Daisetz T. Suzuki, denen
wir in erster Linie die Einfithrung des Zen im Westen verdanken, fin-
det sich diese Betonung nicht, und das hatte unvermeidlich grofien



Einfluss auf alle Einfiihrungen in Zen, die sich weithin auf sein Werk
stiitzen (z.B. Alan Watts, The Way of Zen, New York 1957). Suzuki
schrieb {iber Zen weitgehend unter einem theoretischen und kulturel-
len Blickwinkel und kiimmerte sich nicht allzu sehr um die praktischen
Aspekte der Zen-Ubung. Traditionellerweise sind die Schiiler indivi-
duell und personlich im Uben des Zen unterwiesen worden und nor-
malerweise in einem Kloster. Suzuki hat das als gegeben vorausgesetzt
und hat vielleicht allzu unbedacht unterstellt, das sei selbstverstindlich.
Jedenfalls erwihnt er zazeN in seinen Biichern nur selten und beilidufig
und ganz gewiss nicht in der Form von Unterweisungen und genauen
Anleitungen. Deshalb muss hier von allem Anfang an betont werden,
dass die Erfahrungen und Einsichten, die Suzuki beschrieben hat, im-
mer durch das treue Uben des zazeN erworben sind und waren.
Darauf hat bereits Philip Kapleau hingewiesen (The Three Pillars
of Zen, Tokyo 1965 und New York 1966, deutsch: Die drei Pfeiler des
Zen, Weilheim 1974), dessen Buch wesentlich mehr als alles bislang
Erschienene geboten hat — zumindest im Westen —, was die genaue
Beschreibung, wie man Zen iiben muss, betrifft. Es besteht weithin
aus Ubersetzungen von Vortrigen und anderen Materialien zeitgenos-
sischer Zen-Lehrer, einigen ilteren Zen-Texten und autobiografischen
Schilderungen einer Reihe von Zen-Schiilern, und es erfiillt besser als
jedes andere auf Englisch erschienene Buch die Aufgabe, zu beschrei-
ben, wie Zen als Religion wirkt. Aber dennoch leistet es noch nicht das,
was ein Buch ganz dringend dem Westen bieten miisste: Nirgendwo
erteilt es dem Leser jene prizisen Anleitungen zum Uben des zazen,
auf die er unbedingt angewiesen ist, wenn er Zen ohne Unterweisung
durch einen persénlichen Zen-Lehrer iiben will — was ja unvermeid-
lich die meisten westlichen Leser wollen. Wie Suzuki und die Verfas-
ser der klassischen Zen-Texte sahen auch die Autoren des Materials,
das Kapleau iibersetzt hat, keine Notwendigkeit, solche bis ins Ein-
zelne gehende praktische Unterweisungen zu geben. Soweit ich weif3,
ist bislang etwas Derartiges noch in keiner europiischen Sprache verof-
fentlicht worden. Das erste grofle Verdienst von Sekidas Buch besteht

also darin, dass es uns ganz genau sagt, wie man zaZeN iiben muss.



Beim Lesen dessen, was er dazu zu sagen hat, entdecken wir je-
doch, dass er sich nicht damit begniigt, sich auf die Schilderung der
wesentlichen praktischen Erfordernisse zu beschrinken. Er geht weit
dariiber hinaus, denn er unternimmt eine bemerkenswerte Analyse der
gesamten Zen-Ubung, und zwar weithin unter dem Gesichtspunkt
und mit den Begriffen der Physiologie. Haltung, Atmen, die Funk-
tion der Unterleibsmuskulatur, Muskeltonus, die Mechanismen der
Wachheit und der Aufmerksamkeit — das alles wird bis ins Einzelne in
der Sprache der Physiologie erértert. Der Ertrag ist, so scheint mir, in
zweifacher Hinsicht beachtlich. Zunichst hilft er dem Schiiler, das zu
verstehen, was er versucht, wenn er sich zum zAzgN hinsetzt. Er wird
nicht lediglich angewiesen, sich hinzusetzen und sich zu konzentrie-
ren, sagen wir, auf das Zihlen seiner Atemziige oder auf das Sprechen
der Silbe »Mug, sondern ihm wird ganz genau gesagt, weshalb er sich
besser imstande fiihlen wird, eine solche Ubung durchzufiihren, wenn
er seinen Korper auf gewisse Weisen einsetzt. Zweitens — und fiir man-
che Leute wird das sogar das Wichtigere sein — trigt Sekidas Analyse
mit ihrer niichternen Logik und Wissenschaftlichkeit dazu bei, den
ganzen Bereich des Zen-Ubens als verniinftiges Unternehmen zu er-
weisen. Fiir viele Menschen, und vor allem fiir solche, die in irgend-
welcher Form wissenschaftlich oder philosophisch gebildet sind, stellt
die scheinbare Irrationalitit des Zen eine schlimme Barriere dar, denn
oft wird es in einem solchen Gewand dargestellt. Es ist eine wesentli-
che Hilfe, wenn man hier feststellt, dass ein erfahrener Zen-Lehrer in
der Lage ist, die Grundwahrheiten des Zen-Ubens derart niichtern zur
Diskussion zu stellen.

Diese Analyse des zazeN ist jedoch nur der Anfang dessen, was
Sekida uns bieten kann. Denn nachdem er uns die erste klare Darle-
gung geliefert hat, wie wir ZazeN {iben sollen, geht er einen Schritt wei-
ter und schildert uns genau die Ziele des zazen und des Zen-Ubens
ganz allgemein, wobei sich das von ihm Beschriebene spiirbar von dem
unterscheidet, was uns bislang geboten worden ist. Um das wirklich
schitzen zu kdénnen, miissen wir fiir einen Augenblick innehalten und
uns vor Augen halten, was andere Autoren iiber Zen — und hier denke

10



ich wieder an Verfasser in europiischen Sprachen — im Allgemeinen als
die hauptsichlichen Ziele der Zen-Ubung ausgegeben haben.

Ich denke, man wird kaum leugnen kénnen, dass aus der Zen-Li-
teratur weithin der Eindruck entsteht, das vorrangige Ziel des Schiilers
miisse darin bestehen, zur Erleuchtung zu gelangen — also die Erfah-
rung des KENSHO oder SATORI zu machen, bei der man im tiefsten Sinn
»in seine eigene Natur hineinblicke«. Fiir viele westliche Leser ist Zen
diejenige Schulrichtung des Buddhismus, die vor allem die »plétzliche
Erleuchtung« betont.

Sekida legt in seiner Darstellung des Zen auf etwas ganz anderes
den grofiten Wert. Wir werden schen, dass er das KENsHO zwar durch-
aus nicht verkennt oder gering einstuft, aber er stellt es dem Schiiler
nicht als etwas vor Augen, das er bei seinem Uben unbedingt anstreben
muss. Wenn er nachdriicklich sagt, man miisse das KENSHO ganz von
allein zu seiner Zeit kommen lassen und solle es nicht direkt suchen
oder mittels kiinstlicher Methoden herbeifiihren, so ist er darin mit et-
lichen Zen-Autoren einig. Aber er geht weiter: Sekida liegt gar nichts in
erster Linie am KENSHO, sondern in seinen Augen besteht das allererste,
anfingliche Ziel im zazen darin, den Zustand des absoluten samadhi zu
erlangen: die Verfassung totaler Stille, bei der »Kérper und Geist ausfal-
len, sich kein Gedanke regt, der Geist leer ist und wir doch in einem
Zustand duflerster Wachheit sind. »In dieser Stille oder Leere liegt die
Quelle jeglicher Art von Titigkeit verborgen. Diesen Zustand nennen
wir das reine Dasein.«

Bereits die Erorterung des samMaDHI ist fiir sich eine Kostbarkeit in
Sekidas Buch. Es ist ein Begriff, dem schon verwirrend viele Bedeutun-
gen zugeschrieben worden sind. Sekida trigt zur Begriffsklirung bei,
indem er die Unterscheidung zwischen zwei verschiedenen Arten des
saMADHI einfiihrt. Gewdhnlich hat man diesen Begriff auf den Zustand
angewandt, in dem die Bewusstseinstitigkeit fast ganz authort. Wenn
wir uns jedoch beim zazeN-Uben auf etwas konzentrieren, wie z. B. das
Zighlen unserer Atemziige oder das Umgehen mit einem k0AN, gelan-
gen wir vielleicht ebenfalls in einen Zustand, in dem die normale, logi-
sche, geradlinige Bewusstseinstitigkeit authért und der Geist dennoch
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sehr aktiv mit dem beschiftigt ist, auf das er sich konzentriert. Das
kann auch im Alltagsleben vorkommen, wenn man z.B. voll und ganz
in einer physischen Titigkeit aufgeht. In allen diesen Situationen er-
fahren wir eine Art samapHi, doch sie sind in wichtigen Punkten von-
einander verschieden. Sekida trigt diesem Unterschied Rechnung, in-
dem er den einen Zustand als »absolutes saMabpHI« und den anderen
als »positives saMaDHI« bezeichnet. Beide sind wichtig, beide muss der
Zen-Schiiler beherrschen, und doch ist es das absolute samapw1, das fiir
Sekida die Grundlage jeglichen Lebens aus dem Zen darstellt.

Es ist moglich, dass wir das kENsHO erfahren, wenn wir aus dem
SAMADHI auftauchen, und Sekida macht keine Anstalten, die Bedeu-
tung dieser Erfahrung zu verkleinern. Doch die wesentliche Grundvo-
raussetzung ist das Eintreten in den Zustand des absoluten samapHr,
und sie ist in sich duflerst kostbar. Grundsitzlich ist es wichtiger, an-
stelle eines armseligen, gewdhnlichen kENSHO das absolute saMaDHI zu
erfahren. Wie andere Zen-Lehrer vertritt Katsuki Sekida die Meinung,
dass die Auswirkungen einer KENsHO-Erfahrung keineswegs unbedingt
von Dauer oder auch nur linger anhaltend sind. Selbst wenn Zen-
Schiiler das kENSHO erfahren haben, setzen sie ihre Ubungen nicht un-
bedingt fort, und jedenfalls gibt es betrichtliche Qualititsunterschiede
zwischen ihren jeweiligen Erfahrungen. In Sekidas Sicht hingen Na-
tur und Auswirkungen des KENsHO ganz davon ab, wie seine Grund-
lage beschaffen ist, also die zazen-Ubung und die Erfahrung des abso-
luten SAMADHI.

Ich habe keinerlei Zweifel, dass Katsuki Sekida den Wert hirterer
Methoden — wie des Anschreiens und Schlagens — skeptisch beurteilt,
die manche Zen-Lehrer anwenden, um ihre Schiiler ins KENSHO zu trei-
ben. Es mag sein, dass sie damit Erfolg haben, aber das solchermafien
erlangte KENSHO hat wahrscheinlich wenig nachhaltigen Wert.

Diese Korrektur unserer Sicht des Zen, so denke ich, ist sehr wich-
tig. Vor allem eine Konsequenz, die sich daraus ergibt, verdient dabei
Erwihnung.

Seit Langem war es offensichtlich, dass kensuo-artige Erfahrungen
nicht auf diejenigen beschrinke sind, die Zen praktizieren. Auch die
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Anhinger anderer Religionen haben sie gemacht, und selbst Menschen,
denen religiose Vorstellungen ziemlich fremd sind; William James hat
das eindeutig aufgezeigt. In neuerer Zeit ist bewiesen worden, dass man
sie auch durch bestimmte Drogen herbeifiihren kann (vgl. z.B. S. Co-
hen, Drugs of Hallucination, London 1965; fiir eine hilfreiche Dis-
kussion dieses ganzen Themas: R. C. Zachner, Mysticism: Sacred and
Profane, Oxford 1957). Auflerdem scheinen zumindest manche Epi-
leptiker dhnliche Erfahrungen zu machen (allerdings gibt es davon erst
wenige Darstellungen).

In diesem Zusammenhang diirfte es der Miihe wert sein, etwas aus-
fuhrlicher aus den Schriften von Dostojewski zu zitieren, der selbst Epi-
leptiker war. In einem Brief schrieb er: »Einige Augenblicke vor dem
Anfall iberkommt mich ein derartiges Gliicksgefiihl, wie das im Nor-
malzustand unvorstellbar ist und von dem andere sich gar keine Vor-
stellung machen kénnen. Ich fithle mich in vélliger Harmonie mit mir
selbst und mit der ganzen Welt, und dieses Gefiihl ist so stark und so
kostlich, dass man freudig zehn Jahre seines Lebens, wenn nicht gar
sein ganzes Leben fiir wenige Sekunden eines solchen Gliicks herge-
ben wiirde« (zitiert in D. Magarshacks Einleitung zu seiner englischen
Ubersetzung des »Idiot«, Harmondsworth/England 1953, 8).

Eine ausfiihrlichere Beschreibung dessen, was er in solchen Augen-
blicken erfahren hat, gibt er in seinem Roman »Der Idiot¢, wenn er
die Erfahrung des von epileptischen Anfillen heimgesuchten Fiirsten
Myschkin schildert: »Er dachte daran, dass es in seinem epileptischen
Zustand eine Pause unmittelbar vor dem Anfall gab (wenn der Anfall
ihn im Wachen tiberraschte), wo plétzlich, mitten in allem Kummer,
aller seelischen Finsternis und Niedergeschlagenheit, sein Hirn fiir Mo-
mente aufloderte und alle seine Lebenskrifte in ungestiimem Drang
mit einem Mal angespannt wurden. Das Lebensgefiihl, das Selbstbe-
wusstsein wurde in diesen blitzartig auftretenden Momenten beinahe
verzehnfacht. Geist und Herz wurden von einem ungewdhnlichen
Licht erhellt, alle seine Erregungen, alle Zweifel, alle Unruhe wurden
mit einem Mal besinftigt, 1sten sich in eine heitere, von klarer, harmo-
nischer Freude und Hoffnung erfiillte Ruhe auf. Aber diese Momente,
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dieses Aufblitzen war nur eine Vorahnung jener endgiiltigen Sekunde
(es war nie mehr als eine Sekunde), mit welcher der eigentliche An-
fall begann. Diese Sekunde war allerdings unertriglich. Wenn er spi-
ter, schon in normalem Zustande, tiber diesen Augenblick nachdachte,
sagte er oft zu sich selbst: Dieses Aufblitzen und Auflammen eines hé-
heren Selbstempfindens und Selbstbewusstseins, also auch eines >hohe-
ren Seinsc sei nichts anderes als Krankheit, Storung des normalen Zu-
standes; wenn dem aber so sei, dann sei es auch durchaus kein héheres
Dasein, sondern miisse im Gegenteil zum niedersten gezihlt werden.
Und doch kam er zuletzt zu der héchst paradoxen Schlussfolgerung:
‘Wias tut es denn, wenn es eine Krankheit ist? Was kiimmert es mich,
dass diese Spannung unnormal ist, wenn das Resultat selbst, wenn der
Augenblick des Empfindens, schon in gesundem Zustande betrachtet,
sich als héchste Harmonie und Schénheit erweist, wenn er eine bis-
her unerhérte und ungeahnte Empfindung von Fiille, Mafi, Versoh-
nung und ekstatisch anbetender Verschmelzung mit der hochsten Syn-
these des Lebens bietet? Diese unklaren Ausdriicke schienen ihm selbst
sehr verstindlich, wenn auch noch viel zu schwach. Daran aber, dass
es wirklich >Schénheit und Gebet, wirklich die shéchste Synthese des
Lebens« war, konnte er nicht zweifeln, konnte er auch keinerlei Zwei-
fel zulassen. Es erschienen ihm doch keine Visionen in diesem Au-
genblick, wie nach dem Genuss von Haschisch, Opium oder Wein,
die den Verstand herabsetzen und die Seele verunstalten, die unnor-
mal und unwirklich sind? Dariiber konnte er nach dem Schwinden des
krankhaften Zustandes ganz niichtern urteilen. Diese Momente waren
nur eine ungewdhnliche Anspannung des Selbstbewusstseins — wenn
man diesen Zustand mit einem Wort hitte bezeichnen kénnen —, eines
im héchsten Grade unmittelbaren Selbstbewusstseins und gleichzeitig
auch Selbstempfindens. Wenn er in jener Sekunde, das heifit im letzten
bewussten Augenblick vor dem Anfall, noch Zeit fand, sich selbst klar
und bewusst zu sagen: »Ja, fiir diesen Moment kann man sein ganzes
Leben hingeben« — so war gewiss dieser Moment an sich auch ein gan-
zes Leben wert ... >In diesem Moment, hatte er einmal zu Rogoschin
in Moskau bei einer ihrer Zusammenkiinfte gesagt, »in diesem Moment
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wird mir das ungewohnliche Wort, es werde keine Zeit mehr geben, ge-
wissermafen verstindlich« (nach der Ausgabe im Deutschen Taschen-
buch Verlag, iibers. v. A. Luther, Miinchen 1976, 296f.).

In den »Dimonenc« beschreibt Kirillow dieses Erlebnis ganz dhn-
lich: »Es gibt Sekunden, ihrer kommen im ganzen bei einem Mal nur
finf oder sechs zusammen, und man fiihlt pl6tzlich die Gegenwart der
hochsten Harmonie, die man vollkommen erreicht hat. Das ist nichts
Irdisches; ich méchte nicht sagen, dass es himmlisch wire, sondern,
dass der Mensch in irdischer Gestalt es nicht ertragen kann. Er muss
sich entweder physisch umwandeln oder sterben. Diese Empfindung
ist klar und nicht abzuleugnen. Es ist, als fithle man plétzlich die ganze
Natur und als spreche man plotzlich aus: »Ja, das ist recht und wahrl
Als Gott die Welt geschaffen hat, sagte er auch am Abend jedes Schop-
fungstages: >Ja, das ist richtig, das ist gut.« Das ... das ist nicht Riihrung,
sondern nur so — Freude. Man verzeiht nichts, weil es nichts zu ver-
zeihen gibt. Man liebt nicht eigentlich. Oh — da ist Hoheres als Liebe!
Schrecklicher als alles ist, dass es so entsetzlich klar und eine solche
Freude ist, wenn es langer als fiinf Sekunden dauert. In diesen fiinf Se-
kunden durchlebe ich ein Leben, und fiir sie wiirde ich gern mein gan-
zes Leben hingeben, denn sie sind es wert« (nach der Ausgabe im Deut-
schen Taschenbuch Verlag, iibers. v. M. Kegel, Miinchen 1977, 712).

Die Ubereinstimmungen zwischen solchen Passagen und den Be-
schreibungen, die Zen-Schiiler von ihren kexsuo-Erfahrungen geben,
lassen sich, denke ich, nicht leugnen. (Vgl. z. B. in Ph. Kapleaus »Three
Pillars of Zenc, S. 228: »Jih losten sich der roshi, der Raum, jeder ein-
zelne Gegenstand in einem blendenden Lichtstrom auf, und ich fiihlte
mich in eine késtliche, unaussprechliche Wonne getaucht ... Eine flie-
Bende Ewigkeit lang war ich allein — und allein ich war da ...« Es gibt
viele dhnliche Stellen in diesem und auch in anderen Biichern.)

Wiirde man nun das kENsHO als das eigentliche Ziel der Zen-Ubung
betrachten, bliebe die Frage unvermeidlich, wie sich diese Erfahrung
eigentlich von derjenigen des Epileptikers oder Drogenkonsumenten
unterscheidet. Weshalb sollte sich jemand lange Jahre mithsamem Uben
hingeben, um diesen Zustand zu erreichen? Sekida bespricht diese Frage
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nicht lange ausdriicklich. Seine Bemerkungen auf S. 214f. geben zu er-
kennen, dass er der Behauptung skeptisch gegeniibersteht, durch Dro-
gen herbeigefiihrte und andere kensuo-ihnliche Erfahrungen und ech-
tes KENSHO seien ungefihr dasselbe. Allerdings kann es sein, dass wir
unkorrekterweise eine Vielzahl ziemlich unterschiedlicher Geisteszu-
stinde unter der Bezeichnung »KENSHO-artig« zusammengefasst haben.
Aber selbst wenn das nicht der Fall wire (obwohl Herr Sekida das in sei-
nem Buch unterstellt, auch wenn er es nicht ausdriicklich sagt), wire das
fiir uns noch lange kein Grund, den Wert des Zen-Ubens herabzumin-
dern. Denn, um es noch einmal zu sagen, das Ziel des Zen-Schiilers be-
steht nicht einfach darin, oder sollte jedenfalls nicht darin bestehen, das
KENSHO zu erlangen. Wenn das Zen-Uben irgendeine bleibende Wir-
kung auf das Leben des Betreffenden haben soll, kommt es nicht auf die
Erfahrung des KENsHO an, sondern darauf, immer wieder den Zustand
des absoluten samaDHI zu erfahren. Das, glaube ich, geniigt, um die Ar-
gumente derer zu widerlegen, die behaupten, zazen kénne man sich
ersparen, indem man einfach Drogen nimmt, und auch derer, die den
Wert des Zen infrage stellen, weil sie glauben, es ziele auf die Erreichung
eines Geisteszustands ab, der in anderem Zusammenhang eindeutig als
Zeichen der Abnormalitit bewertet wiirde.

Was das kENsHO bedeutet, wird noch deutlicher klar, wenn wir le-
sen, was Katsuki Sekida iiber die spiteren Stufen der Zen-Ubung zu
sagen hat. Viel von dem, was bislang im Westen iiber Zen geschrie-
ben worden ist, hat sich nur mit den Anfangsstufen dieser Ubung be-
fasst. Das kensHO wurde als letztes Ziel vorgestellt, und wir wurden
im Grunde im Unklaren dariiber gelassen, was danach kommt. Sekida
zeigt ganz klar, dass das Zen-Uben endlos weitergeht. Man macht erst
den Anfang, wenn man in einem stillen Raum auf einem Kissen sitzt
und sich darum bemiiht, die irrefithrende Art des iiblichen Bewusst-
seins abzulegen. Der Schiiler muss lernen, in der Alltagswelt zu leben
und dennoch die Qualitit seiner Erfahrung des absoluten samaDpHI bei-
zubehalten. In seinem duflerst interessanten Schlusskapitel und auch
an anderen Stellen seines Buches erdrtert Sekida diese Fragen auf eine
Art, die uns zu einem ausgeglicheneren Bild der Ziele der Zen-Ubung
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verhilft. Fiir viele mag die nicht selten beschworene Vorstellung wenig
anzichend gewesen sein, ein Zen-Schiiler sei jemand, der sich einer lan-
gen, hochst disziplinierten Ubungsform hingibt, und zwar gewshnlich
unter den kiinstlichen Bedingungen eines Klosters, um irgendwelche
privaten Offenbarungen und Erfahrungen zu erlangen. Das Bild, das
sich aus Sekidas Buch ergibt, ist ziemlich anders. Die Ubung des Zen
ist ein Mittel, das uns in den Stand versetzen soll, unser Alltagsleben auf
duflerst fruchtbare Weise zu leben. Ich denke, wenige Leser werden sich
dem Reiz des Bildes entziehen kénnen, das Sekida in seinem Schlusska-
pitel vom alten Zen-Meister malt, der »Zen und alle diese Dinge verges-
sen« und einen Zustand der Ausgeglichenheit und Harmonie erlangt
hat. Es wire ein Leichtes, noch viele andere Ziige aus Sekidas Buch
hervorzuheben und zu erdrtern, die ziemlich neu sind. Er erklirt uns
zum Beispiel — und wiederum glaube ich, dass damit zum ersten Mal
eine derart ausfiihrliche, anschauliche Beschreibung versucht wird —,
wie man mit einem kO0AN umgeht. Und durch das ganze Buch hin-
durch stellt er Zen-Geschichten und -Spriiche vor und erklirt sie auf
eine Art, die originell und einleuchtend ist. Er ruft damit nicht jenen
Zustand verbliiffter (und aufreizender) Verwirrung hervor, den so viele,
die iiber Zen schreiben, hauptsichlich anzustreben scheinen, sondern
er weckt in uns Nachdenklichkeit und Uberlegung und vielleicht sogar
die Ahnung, wir fingen zu verstehen an, wovon diese Geschichten und
Spriiche reden. Man kann es dem Leser selbst iiberlassen, solche Dinge
zu entdecken. Doch gibt es in diesem Buch zwei weitere Ziige, die hier
noch besondere Ausfithrungen verdienen.

In Kapitel 10 und anderswo skizziert uns Katsuki Sekida, wie der
Geist arbeitet, um damit dann seine Analyse der Ubung und Erfah-
rung des Zen durchzufithren. Sein System entwickelt er mithilfe des
Begriffs NEN; das ist ein japanisches Wort, fiir das es in westlichen Spra-
chen keine genaue Entsprechung gibt. Man konnte es mit »Gedanken-
impuls« iibersetzen, aber es hat einen etwas weiteren Sinn als das, denn
es wird auch dazu verwendet, um (unter anderem) eine spezielle Ak-
tionsweise des Geistes zu bezeichnen. Sekida unterscheidet drei Arten
von NEN-Titigkeiten; ihre Verschiedenheit ergibt sich aus dem Grad
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der Unmittelbarkeit ihres Kontaktes mit der Aufienwelt und dem Grad
an Selbstbewusstsein, den sie haben. Eine kurze Zusammenfassung an
dieser Stelle wiirde dem gesamten System nicht gerecht, und ich bin
auf keinen Fall kompetent, um dariiber ausfiihrlich zu diskutieren. Vor
allem weif ich nicht, wie weit es dazu angetan ist, den Berufsphiloso-
phen oder -psychologen zu tiberzeugen. Es wiirde mich nicht wundern,
wenn sie auf einer priziseren Definition und einem eindeutigeren Ge-
brauch des Begriffs »NEN« bestehen und einen objektiveren Beweis da-
fiir verlangen wiirden, dass es diese unterschiedlichen Nen-Titigkeiten,
die Sekida beschreibt, tatsichlich gibt.

Der Leser wird feststellen, dass das System vollig auf sorgfiltiger
Selbstbeobachtung beruht. Auf zwei Gesichtspunkte, denke ich, muss
hier noch besonders hingewiesen werden.

Zum einen ist Sekidas Schema der Titigkeit des Geistes zweifellos
duflerst hilfreich, um nicht nur die Zen-Erfahrung, sondern die geis-
tige Erfahrung tiberhaupt zu beschreiben und zu analysieren, ganz un-
abhingig davon, als wie verdienstvoll oder mangelhaft es sich letztlich
herausstellen wird. Es gibt uns zumindest eine Reihe von Begriffen und
eine Terminologie an die Hand, mittels deren sich das Ziel des zazen
und die Natur des samapHI klar und deutlich erértern lassen; und ganz
allgemein wirft es wertvolles Licht auf die — sowohl normale wie patho-
logische — Funktionsweise des Geistes und hilft, die Natur der Erkennt-
nis, des Selbstbewusstseins und des Bewusstseins zu erhellen.

Das Zweite, worauf ich hinweisen méchte, ist Folgendes: Es mag
vielleicht der Fall sein, dass das, was Sekida zu sagen hat, den Philoso-
phen oder Psychologen nicht in jeder Hinsicht zufriedenstellen wird;
aber man muss sich zugleich dariiber im Klaren sein, dass der Preis
fiir hochste wissenschaftliche Exaktheit oder duflerste philosophische
Strenge zu oft der ist, dass man alles tatsichlich Interessante aus der
Diskussion ausschlieflen muss. Sekida schreibt iiber eine Reihe von
duflerst komplexen und schwierigen Phinomenen, von denen einige
fiir die meisten westlichen Denker véllig ungewohnt sind. So schlage
ich vor, dass unsere erste Reaktion nicht das Kritisieren und Zerlegen
sein sollte, sondern eher die Anstrengung, das, was er uns aufgeschrie-
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ben hat, duferst sorgfiltig zu lesen und den Versuch zu machen, es auf
unser eigenes unmittelbares Wissen um geistige Vorginge anzuwenden.

Und ein letzter Zug des Buches, auf den ich noch eingehen méchte,
ist grundsitzlicherer Art. Offensichtlich hat Sekida durchweg alles ihm
Mégliche versucht, um die traditionelle Art, im Zen zu denken und zu
tiben, ins Gesprich mit den Gedankengingen und Titigkeiten zu brin-
gen, mit denen der westliche Leser vermutlich vertraut ist. Wenn er sei-
nem Leser zum Beispiel die Wichtigkeit des TANDEN — des unteren Teils
des Unterleibs — als wichtiges Element bei der zazen-Ubung klarma-
chen will, veranschaulicht er das, indem er darauf hinweist, wie wichtig
das auch beim Ringen, im American Football oder beim Wettlauf ist.
Wenn er es unternimmt, den inneren Zusammenhang zwischen geisti-
gen Vorgingen und korperlichen Titigkeiten anschaulich zu machen,
und insbesondere die Art und Weise, wie eine geistige Stérung oder
ungesunde Spannung durch eine kérperliche Titigkeit abgeleitet wer-
den kann, tut er das, indem er uns einlidt, uns die Natur des Lachens
klarzumachen, was dann zum Hauptthema eines brillanten Kapitels
wird. Bei seiner geduldigen Suche nach Parallelen zwischen Gedanken
des Zen und denjenigen westlicher Philosophen bespricht er Grundge-
danken von Husserl und Heidegger, und obwohl er sie als mangelhaft
empfindet, hilft uns der Umstand, dass er sie iiberhaupt ins Gesprich
gebracht hat, ganz betrichtlich, um uns auf dem uns ungewohnten Ge-
linde des Zen orientieren zu konnen. Das Gleiche spiiren wir, wenn wir
Zitaten aus der Bibel oder aus Proust begegnen. Ich bin sicher, dass kein
anderer Autor, der mit solcher Kompetenz die Theorie und Praxis des
Zen darstellen kann, in diesem Stil geschrieben hat.

Wenn er auf seine Art iiber die Physiologie des zazen schreibt, wenn
er den Versuch unternimmt, die Psychologie des Bewusstseins, des Er-
kennens, des saMaDHI, des KENSHO, zu beschreiben, so setzt Sekida
stillschweigend voraus, dass dies alles Themen sind, die sich in Reich-
weite der wissenschaftlichen Untersuchung und Analyse bringen las-
sen. Ja, er zitiert angetan die Berichte {iber elektroenzephalografische
Untersuchungen an Zen-Meistern und indischen Yogis, die in letzter
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Zeit angestellt worden sind. Sich von wissenschaftlicher Seite der Medi-
tation und verinderter Bewusstseinszustinde anzunehmen ist heutzu-
tage nicht mehr ungewdhnlich, obwohl ich glaube, dass hier zum ers-
ten Mal jemand unter diesem Gesichtspunke dariiber geschrieben hat,
der gleichzeitig tiber eine derartige persénliche Erfahrung verfiigt. Hier
ist nicht der Ort fiir den Versuch, ausfiihrlich darzulegen, was auf die-
sem Gebiet schon erreicht worden ist, aber ich denke, die bislang er-
zielten Ergebnisse bestitigen die allgemeine Ansicht, dass die Ubung
des zazeN (oder in diesem Zusammenhang jede andere Weise medita-
tiven Ubens) zu Geisteszustinden fiihrt, die ungewshnliche, aber wis-
senschaftlich definierbare Eigentiimlichkeiten besitzen. Wir sind zwar
noch weit davon entfernt, die Psychologie oder Physiologie des sa-
MADHI oder des KENSHO ganz zu verstehen, aber das gilt auch fiir unser
Verstindnis der Natur jedes anderen Geisteszustands. Ich sehe keinen
Grund, warum diese Zustiinde nicht in absehbarer Zeit analysiert wer-
den kénnten, zumindest in dem Mafi, dass man kiinftig in der Lage
sein wird, grundsiezlich die GesetzmifSigkeiten und Funktionsweisen
geistiger Ereignisse und Bedingungen durchschauen zu kénnen.
Manchen Leser iiberkommt bei diesem Schluss vielleicht ein Un-
behagen. Wie himmelweit ist der Unterschied, wenn man auf S. 232
die Sitze liest: »Fiir eine Weile stand sie in stummer Verwunderung
und starrte auf den véllig neuen Anblick, der sich ihr offenbarte, und
dann empfand sie ein geftihlsmifliges Aufsprudeln, das ganz anders
war als alles, was sie bisher jemals erfahren hatte — so, als werde sie
innerlich von einer unbeschreiblich reinen Quelle her tiberflutet. Es
war ein endlos breiter Strom: der Ausbruch der groflen Wonne, wo-
von immer wieder die Rede ist«, und wenn man dann erfihrt, das sa-
MADHI komme dadurch zustande, »dass im Lauf des zazeN zunichst
Alpha-Wellen auftreten, dass sich dann die Amplitude dieser Alpha-
Wellen verstirke, hiernach die Alpha-Frequenz sinkt und sich schlief3-
lich ein Theta-Rhythmus einstellt« (S. 71). Wir spiiren die Gefahr,
dass eine tiefe, ungemein kostbare Erfahrung unvermeidlich ihre Qua-
litdt verlieren muss, wenn sich zeigen sollte, dass sie sich zur Beschrei-

bung formalisieren lisst, wie bestimmute elektrische Wellen im Gehirn
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auftreten. Und weiter, wenn das Ergebnis der ZAZEN—Ubung nur darin
bestiinde, dass man die Hirnrinde zu einem ganz bestimmten Funk-
tionieren anregt, werden manche ganz selbstverstindlich die Ansicht
entwickeln, dieses Ergebnis miisse sich dann auch mit einer leichte-
ren Methode herstellen lassen; tatsichlich gibt es ja bereits Bestrebun-
gen in dieser Richtung, abgesehen vom bereits angesprochenen Ein-
satz von Drogen. Ferner denke ich, wenn wir auf diese Weise zu reden
anfangen, also in Begriffen von »Geisteszustinden« oder »Funktions-
mustern der Titigkeit der Gehirnrindes, ist nicht mehr recht einzuse-
hen, warum ein Zustand oder Funktionsmuster unbedingt besser als
der oder das andere sein sollte.

Dass es so weit kommen konnte, hat Arthur Waley mit charaketeris-
tischem Gespiir schon vor siebzig Jahren in einem Essay geschrieben,
den man mit Rech als die erste auf Englisch erschienene ausgewogene
Darstellung des Zen bezeichnen kann. Er schrieb schon damals: »Es
ist unwahrscheinlich, dass sie (die westlichen Konvertiten zum Zen)
sich damit begniigen werden, die traditionellen &stlichen Methoden
der Selbsthypnose kennenzulernen. Wenn bestimmte Bewusstseinszu-
stinde tatsichlich wertvoller als diejenigen sind, die wir im Alltag ken-
nen — dann miissen wir sie, ganz gleich mit welchem Mittel, zu erlan-
gen versuchen. Ich kann mir eine Art Zahnarzestuhl mit rotierenden
Spiegeln, blinkenden Lichtern und wabernden, sich ausdehnenden und
zusammenziechenden Lichtkreisen vorstellen — kurz, einen Mechanis-
mus, bei dem man nur auf einen Knopf zu driicken braucht, und der
Hilfsarbeiter wirbelt ins Nirwana. Es ist schwierig zu sagen, ob solche
Bewusstseinszustinde tatsichlich wertvoller sind als unser gewohnli-
ches Bewusstsein. Jedenfalls hat niemand das Recht, dariiber eine Mei-
nung zu vertreten, der sie noch nicht selbst erfahren hat« (A. Waley,
Zen Buddhism and Its Relation to Art, London 1922, 26). Fiir solche
Uberlegungen gibt es keine einfache Antwort. Vielleicht ist der Hin-
weis hilfreich, dass man ein Phinomen nicht unbedingt in seinem Wert
herabsetzen muss, wenn man es mit wissenschaftlichen Ausdriicken be-
schreibt. Die Gréfie der Alpen wird nicht dadurch gemindert, dass man
sie geologisch exakt beschreibt; beides ist getrennt voneinander méglich
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und kann nebeneinander bestehen. Im Fall von Bewusstseinszustin-
den ist das bestimmt noch viel eindrucksvoller. So sorgfiltig wir auch
die Gehirnstrome eines Menschen messen mégen, wir werden nie ent-
decken — weil wir das grundsitzlich nicht kénnen —, was nun geis-
tig wirklich in ihm vorgeht, denn das ist seiner Natur nach etwas vol-
lig Privates. Wenn Sie wissen wollen, wie eine Mangofrucht schmeckt,
ist es nutzlos, dass Sie sie chemisch analysieren. Sie miissen sie schilen
und essen. Ich glaube, entlang dieser Uberlegungen miisste es moglich
sein, die Befiirchtung iiberzeugend zuriickzuweisen, die Entdeckung
der physiologischen Basis, sagen wir des Zustands des sAMADHI, werte
unvermeidlich diesen Zustand ab.

Nachdem das gesagt ist, méochte ich noch hinzufiigen, dass ich
nicht glaube, es sei wirklich notwendig, auf diese Weise die Zen—Ubung
zu verteidigen. Ich bin der festen Uberzeugung, dass wir alle notwen-
digen Griinde, die das Zen-Uben rechtfertigen, finden, wenn wir ein-
fach die Ergebnisse betrachten, die die Zen-Ubung zeitigt. Ich denke
hier an die Qualitit der betreffenden Menschen. Ich schitze mich selbst
gliicklich, neben dem Autor dieses Buches eine ganze Reihe japanischer
Zen-Meister kennengelernt zu haben. Ohne Ausnahme haben sie mich
als ganz und gar bewundernswerte Menschen tief beeindrucke. Ihnen
war eine Heiterkeit, eine Wiirde und eine Spontaneitit eigen, wie ich
sie bei andern Menschen nicht gefunden habe. Es war nicht so, dass ein
starres Ubungssystem einen einheitlichen Menschentyp hervorgebracht
hitte, denn die Individualitit der jeweiligen Personlichkeit stach immer
eindrucksvoll hervor. In seiner besten Form — und natiirlich ist offen-
kundig, dass vieles, was gegenwirtig als Zen-Ubung im Schwange ist,
weit davon entfernt ist — scheint die Disziplin des Zen beneidenswert
ganzheitliche Persdnlichkeiten hervorzubringen. Thre Qualitit duflert
sich nicht nur in jhrem Leben und ihren Alltagsverrichtungen, son-
dern auch in ihren Kunstwerken — ihren Bildern und Kalligrafien, ihren
Bauten und Girten usw.

Woher kommt iiberhaupt die Notwendigkeit, dass der Mensch sich
etwas derartig Mithsamem und Merkwiirdigem wie dem zAZeN unter-
ziehen muss, wenn er im Vollmafd seine in ihn gelegten Méglichkeiten
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entfalten will? Ich frage das angesichts der Tatsache, dass es im Zen-
Training darum geht — wie man beim Lesen dieses Buches feststellen
wird —, sowohl vorhandene fehlerhafte Funktionsweisen zu korrigieren
oder auszumerzen als auch verborgene Fihigkeiten zu entwickeln. Die
Lehre des Zen unterstellt dabei, dass der normale Mensch unerleuch-
tet sei, in seinem Ego wie ein Krebs in seiner dicken Schale stecke und
den Kontakt zur Wirklichkeit verloren habe. Katsuki Sekida legt den
Finger auf unsere schon seit frither Kindheit entwickelte Gewohnheit,
die Welt als Gegenstinde, als »Zeug« (im Sinne Heideggers) zu gebrau-
chen. Wir gehen nicht nur mit Dingen, sondern auch mit Menschen
wie mit Werkzeugen um, die wir fiir unsere Zwecke beniitzen und aus-
niitzen. Dadurch setzen wir uns von ihnen ab. Warum muss ein derart
wenig beneidenswerter Zustand unser normales Los sein, und warum
kann man ihn nur mittels einer duf$erst strengen Disziplin iiberwinden?

Ich bin ganz und gar nicht in der Lage, den Versuch einer umfassen-
den Analyse der Griinde dafiir anzustellen, denn selbst wenn ich iiber
die notwendige psychologische Kenntnis verfiigte, glaube ich nicht,
dass diese Wissenschaft, die immer noch in ihren Anfingen steckt,
uns bereits eine zufriedenstellende Antwort darauf geben kann. Jedoch
méochte ich deutlich darauf hinweisen, wie ernst wir die Tatsache neh-
men miissen, dass der Weg aus unserem Zustand, den das Zen bietet,
unbedingt die Erfahrung des totalen Aussetzens unserer gewohnten Be-
wusstseinstitigkeit erfordert, weil man diese im Zen als eine vollig ver-
worrene, irrefithrende Denkensweise betrachtet. Dieses Aussetzen ge-
schieht, wenn wir ins absolute SAMADHI eintreten.

Das Medium unserer Gedanken ist die Sprache. Mittels der Worte
gehen wir mit der Wirklichkeit um. Diese Fihigkeit, Worte zu gebrau-
chen, war einer der Hauptgriinde fiir das Durchsetzungsvermégen des
Menschen als biologisches Lebewesen. Aber offensichtlich ist unser Ge-
brauch von Worten auch die Quelle unserer Schwierigkeiten, denn die
Fihigkeit, Worte zu gebrauchen, ist zwar ungemein kostbar, neigt aber
auch sehr stark dazu, im Ubermaf} zu wuchern. Unbewusst unterstel-
len wir nur allzu leicht, wir miissten einer Sache nur einen Namen ge-

ben, und schon hitten wir sie mehr oder weniger im Griff. Wir finden
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uns in einer Welt voller Worter und Gedanken vor, die sich zwischen
uns und die Wirklichkeit schieben und unseren unmittelbaren Kontakt
mit ihr vereiteln. Wir sagen: »Da ist ein Baumg, aber wir sehen nicht
wirklich den Baum. Es ist, wie Iris Murdoch gesagt hat: »Unser Geist
ist pausenlos titig, um einen Schleier aus Angst und Ichbezogenheit
zu weben, der uns die Welt zu einem guten Teil verhiille« (I. Murdoch,
The Sovereignty of Good, London 1970, 84). Um die Welt so schen zu
kénnen, wie sie ist, miissen wir diese alles verzerrende geistige Titigkeit
unter Kontrolle bekommen, miissen unseren Geist leer machen, miis-
sen die Vorstellung loslassen, wir hitten mit unseren Wortern die ganze
Welt im Griff.

Der reife Zen-Schiiler hat sich vermoge langer Praxis des Gewe-
bes von Gedanken, Begriffen, Fehleinschitzungen, Verfilschungen und
Tagtriumen entledigt, das unser Geist normalerweise spinnt. Er erfihrt
den gegenwirtigen Augenblick, so wie er ist, in seiner ganzen Fiille,
und er ist imstande, wirklich das zu sehen, was er vor Augen hat. Seine
Wahrnehmung der Welt ist klar und unverzerrt.

Ich glaube, es lohnt sich, ausdriicklich darauf hinzuweisen, dass das
so beschriebene Ziel der Zen-Ubung sich nicht wesentlich von dem
unterscheidet, was manche westliche Schriftsteller als das eigentliche
Ziel aller moralischen Bemiithung ausgemacht haben. Ich méchte in
diesem Zusammenhang noch einmal Iris Murdoch zitieren. Sie sagt,
wenn man korrekte moralische Entscheidungen treffen wolle, sei vor
allem andern die Fihigkeit zur »attention, also zur Aufinerksamkeit, er-
forderlich: »Ich habe den Ausdruck »attention< gebraucht, den ich Si-
mone Weil entlehne, um damit die Vorstellung eines unmittelbaren
und liebenden Blicks auf die individuelle Wirklichkeit zu bezeichnen.
Ich glaube, diese Fihigkeit zeichnet den aktiv moralisch handelnden
Menschen aus« (ebd. 34).

»Attention«, schreibt sie weiter, »wird mit wirklicher Erkenntnis
der Realitit belohnt.« Und weiter: »Die Liebe, welche die richtige Ant-
wort (auf moralische Probleme) findet, duflert sich in Gerechtigkeit,
Wirklichkeitssinn und echtem Hinschauen. Das Schwere daran ist, die
Aufmerksamkeit tatsichlich andauernd auf das wirklich Vorgegebene
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gerichtet zu halten und nicht pléezlich wieder in sein Ich zuriickzu-
fallen und seine Sicht durch Selbstmitleid, Voreingenommenheit,
Wunschtriume oder Verzweiflung zu vernebeln. Die Weigerung, wirk-
lich aufmerksam zu sein, kann sogar zu einem unechten Gefiihl der
Freiheit fithren, die so viel wert ist, wie wenn ich meine Entscheidun-
gen mittels einer in die Luft geworfenen Miinze treffe. Natiirlich be-
steht Tugend aus guter Gewohnheit und verantwortungsvollem Han-
deln. Aber wirkliche Tugend setzt voraus, dass der Mensch die Welt
richtig sieht und ein klares Bewusstsein fiir sie entwickelt. Folglich be-
steht die allerwichtigste Aufgabe darin, die Welt iiberhaupt erst einmal
so zu sehen, wie sie wirklich ist« (ebd. 91).

Zen ist sehr lange, um mit Katsuki Sekida zu sprechen, »eine geheim-
nisvoll versteckte Wildnis« geblieben. Ublicherweise muss der Schii-
ler diese Wildnis selbst fiir sich entdecken und muss versuchen, seinen
eigenen Weg durch sie hindurch zu finden. Anweisungen dafiir, wie er
das anstellen sollte, konnte er direkt von seinem Lehrer erhalten. Wenn
ich recht sehe, ist der Schiiler nicht ermutigt worden, sich selbst griind-
lich Gedanken iiber die Natur des Gelindes zu machen, das er erfor-
schen wollte, oder iiber die Technik, die ihm dabei zur Verfiigung ge-
stelle wurde. Und wenn das schon die Einstellung im Osten ist, um wie
viel mehr gilt das fiir den Méchtegern-Schiiler im Westen! Hier haben
wir keine eingebiirgerte ménchische oder sonst wie verfasste Tradition
des Zen, von der wir uns mittragen lassen konnten. Daher besteht ein
ganz dringender Bedarf nach Anleitung. Aber ich denke, man kann zu
Recht sagen, dass wenig von dem, was bislang im Westen iiber Zen er-
schienen ist, fiir den, welcher Zen fiir sich allein studieren und prak-
tizieren mochte, recht hilfreich ist. Fiir uns hat die Wildnis eher den
Charakter eines undurchdringlichen Dschungels.

Sekida méchte diesem Zustand abhelfen. Er glaub, es sei an der
Zeit, dass das Zen sich das Wissen dienstbar mache, welches man in an-
deren Studien- und Forschungsbereichen gewonnen hat. Er ist ganz da-
gegen, das Zen zu mystifizieren oder vorsitzlich Informationen dariiber
vorzuenthalten. Zen ist weder eine Mystik noch irgendeine esoterische
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Praktik; es ist eine durch und durch rationale Methode, die uns helfen
will, bessere Menschen zu werden. Das Gelinde, das wir dabei erfor-
schen miissen, mag zu Beginn recht fremdartig auf uns wirken, aber Se-
kida zeichnet uns Landkarten, stellt Wegmarken auf, gibt Hinweise. Er
weif}, dass jeder von uns diese Reise selbst antreten muss; er weif$ auch,
dass es schwierig ist, sich auf den Weg zu machen und durchzuhalten.
Mehr als jeder andere Autor vor ihm gibt er uns wertvolle Anleitungen,
wie wir die Reise anstellen sollen, und eine genauere Beschreibung des
Landes, das wir entdecken werden. So, scheint mir, stellt dieses Buch
eine grofle Pionierleistung dar.

Ich halte es fiir angebracht, abschlielend kurz zu sagen, worin mein
Beitrag zur Fertigstellung von Sekidas Manuskript fiir die Veroffentli-
chung bestanden hat. Grundsitzlich habe ich es fiir meine wichtigste
Aufgabe gehalten, den Gedanken von Katsuki Sekida so klar und deut-
lich zum Ausdruck zu verhelfen, wie das nur irgend méglich war. Das
habe ich weithin dadurch getan, dass ich das Material so geordnet habe,
dass es in meinen Augen in eine moglichst tibersichtliche logische Rei-
henfolge kam; zu diesem Zweck habe ich auch die Einteilung in Ka-
pitel vorgenommen. Zweitens habe ich so weit wie moglich unnétige
Wiederholungen ausgemerzt. Das bereitete mir gelegentlich ziemliches
Kopfzerbrechen. Der Leser erfasst nicht immer auf der Stelle die beson-
ders wichtigen und schwierigen Gedanken. So kann es wertvoll sein,
wenn sie ihm mehr als einmal begegnen; das ist der Grund, weshalb ich
es nicht fiir notwendig oder wiinschenswert gehalten habe, simtliche
Uberschneidungen und Wiederholungen zu vermeiden. Dennoch habe
ich den Text stark reduziert. Drittens habe ich an den Stellen hie und
da Sitze oder kurze Abschnitte eingefiigt, wo sie hilfreich oder notwen-
dig schienen, um den Sinn oder die Gedankenfolge klarer zu machen.

Robert Aitken hatte urspriinglich einen guten Teil des Materials
iiberarbeitet, und ich habe das vollends zu Ende gefiihrt. Diese Aufgabe
hatte ihre ganz eigenen Schwierigkeiten. Sekidas Prosa besitzt trotz aller
ihrer Unvollkommenheiten einen ganz eigenen Charme; gelegentlich
kann er Abschnitte von bestrickender Schénheit und Intensitit aufs
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Papier bringen. So war es nicht leicht, sein Englisch zu korrigieren,
ohne die persénliche Eigenart des Originals zu beeintrichtigen. Grund-
sitzlich habe ich jedoch in Zweifelsfillen lieber auf Kosten des Charmes
zugunsten der Klarheit entschieden, aus der Uberzeugung, die Klarheit
sei fiir ein Buch dieser Art im gegenwirtigen Stadium der Zen-Studien
im Westen das Wichtigste.

Das Ergebnis aller dieser Uberarbeitungen und Neu-Arrangierun-
gen ist: Das Buch wirke jetzt fliissiger, aber auch sachlicher als das Ori-
ginal. Ich brauche kaum noch anzufiigen, dass Katsuki Sekida meine
Fassung sorgfiltig durchgesehen hat und mit diesem endgiiltigen Text
voll einverstanden war.
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