Wie wird man seiner Hingeburt gewif3?

Eine Untersuchung zum Reinen Land Buddhismus
der Heian und Kamakura Zeit

Martin Repp

(NCC Center for the Study of Japanese Religions, Kyoto)

Fragestellung

In der Geschichte des Reinen Land Buddhismus spielt die Frage
danach, wie man der eigenen Hingeburt gewil werden kann, eine
ganz zentrale Rolle. Der Grund dafiir besteht darin, daB die
Hingeburt in das Reine Land Amidas gewshnlich so vorgestellt
wird, daf} sie sich nach dem Tod und sozusagen in einem unserer
Welt gegeniiber transzendenten “Raum” ereignet. Ihr doppelter
Charakter, sowohl ein Geschehen in oder nach dem Tod zu sein,
als auch einen Wechsel in eine andere Dimension darzustellen,
bewirkt es, dal die Hingeburt von diesem irdischen Leben aus
gesehen nicht verfiigbar und “begreifbar” ist, und daher eine
Vergewisserung hier und jetzt unbedingt erforderlich wird.

Innerhalb der Traditionen des Reinen Land Buddhismus gibt es
auch eine andere Vorstellung, welche auf gedanklicher Ebene mit
derjenigen der Hingeburt nicht so einfach vereinbar ist, gleichwohl
in Wirklichkeit oft zusammen mit ihr existiert. Es ist die
Vorstellung, da man aufgrund intensiver Meditationspraxis in
dieser Welt Amida Buddha vor eigenen Augen erscheinen sieht.?
In dem fiir die Tradition des Reinen Land Buddhismus wichtigen
Hanjusanmai-kyo (%73 =B8R T. #417, 418, 419) wird das Ziel
religioser Praxis nicht mit der Hingeburt ins Reine Land Amidas
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angegeben, sondern mit der Visualisierung Amidas im
éegenwiirtigen Korper (siehe beispielsweise T. 13. 922a). Solch
eine unmittelbare religiose “Erfahrung” ist schon die Sache selbst,
um die es geht; sie ist an sich schon iiberzeugend genug und bedarf
keiner weiteren Vergewisserung. Das Gleiche gilt fiir das Erlangen
von satori T& , dem eigentlichen Ziel der buddhistischen Praxis.?
Solch eine Diesseitigkeit religioser Erfahrung tritt innerhalb des
Mahayana Buddhismus besonders da hervor, wo aufgrund der
Philosophie des Mittleren Weges (chuzdo " 78 , Madhyamika),
insbesondere im Tendai Buddhismus, die relative und die absolute
Wirklichkeit in bestimmter Weise miteinander identifiziert werden,
so daB diese “unreine Welt” (edo # 1) als das Reine Land (jodo ¥
1) Amidas angesehen wird. Da, wo innerhalb dieser
gegenwirtigen Existenz solch durchschlagende religiése
Erfahrungen wie das Erlangen von safori oder das mit dem eigenen
Leib zum Buddha Werden (sokushin jobutsu Bl) B %L ) gemacht
werden, benGtigt man natiirlich keine weitere Vergewisserung. Da
aber, wo das eigentliche religiése Geschehen in oder nach den Tod,
in eine der Weltwirklichkeit gegeniiber andersartige Dimension
verlegt wird, bedarf es in diesem Leben einer Vergewisserung.

Im Christentum gibt es ein analoges Problem in Bezug auf die
Auferstehung der Toten. Seit der Begegnung der Jiinger mit dem
auferstandenen Christus, insbesondere seit der theologischen
Reflexion von Paulus (cf. 1. Kor. 15), haben sich Christen immer
mit diesem Problem der Vergewisserung ihres Auferstehungs-
glaubens befassen miissen. Den zeitlichen Aspekt der
Heilsvermittlung hat man theologisch mit den Begriffen
“prisentische” und “futurische Eschatologie” diskutiert. In dieser
Hinsicht liegen also im Christentum und Buddhismus analoge
Probleme vor. Prof. Muto Kazud hat in seinem grundlegenden
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Aufsatz “Das Christentum und der Gedanke des Nichts” anhand
des Begriffes des “Nichts” gezeigt, daB beide Religionen in einem
doppelten Verhiltnis zueinander stehen, demjenigen der
Unvermittelbarkeit und zugleich der Vermittelbarkeit. Man kénnte
auch sagen, daB trotz gavierender inhaltlicher Unterschiede tiefe
strukturelle Analogien zwischen beiden Religionen bestehen. Hier
mogen diese Bemerkungen geniigen, aber wir werden zum Schlufl
nochmals kurz darauf zuriickkommen. Die oben gestellte
Themenstellung ist an sich schon wichtig genug, da sie m.W. in
der japanischen Buddhismus-Forschung iiberhaupt nicht behandelt
wird, obwohl sie ein zentrales Problem darstellt. Im Folgenden soll
dieses Problem anhand des Reinen Land Buddhismus der Heian
und Kamakura Zeit erdrtert werden.

Im chinesischen Reinen Land Buddhismus war man bereits davon
ausgegangen, dafl es grundsitzlich zwei reflektierende Formen
von Vergewisserung der Hingeburt ins Reine Land gebe. Die eine
besteht in einem rationalen Argumentationsgang, welcher fiir die
Moglichkeit der Hingeburt ins Reine Land Amidas mittels einer
Deduktion von Sutren (kyo #%) und mit Abhandlungen (ron &)
argumentiert. Die andere Form besteht in einer Demonstration
von aktuellen Fillen von Hingeburt, also in religiosen Biographien
(den 1% ), mit deren Hilfe auf induktivem Weg fiir dieses religiose
Ziel geworben wird.® Reprisentativ fiir eine Kombination dieser
beiden Methoden kann das Jodo-ron ¥ 1 5% von Chia-tsai #-F
gelten, in welchem der Autor zuerst aufgrund von Sutren und
Abhandlungen fiir die Hingeburt ins Reine Land argumentiert, und
sodann aufgrund des “Phinomens (so #H) von Menschen, die
wirklich die Hingeburt” erlangt haben (T. 47. 97a). Anhand von
Biographien will er “Evidenz (sho FE) fiir die Tatsache der
Hingeburt” geben (ibid.).
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Diese Passage taucht dann wieder auf als Zitat in der Einleitung
desjenigen Werkes, welches zum ersten Mal die tatsichliche
Hingeburt von bestimmten Personen in Japan dokumentiert: in
Yoshishige Yasutanes BE#:{RJEL Nihon 6jo gokuraku-ki B A4
#B%EE0 . Im Folgenden werden wir diese Frage der Vergewisserung
der Hingeburt in Schriften von Reinen Land Vertretern der Heian
und Kamakura Zeit verfolgen, und zwar auf beiden Ebenen, den
argumentativen Abhandlungen wie den biographischen Zeugnissen.
In historischer Anordnung werden wir von Yasutanes Gokuraku-ki
ausgehen, dann Genshin J#{§ und sein Werk Ojoys-sha T B4
behandeln, die Nembutsu Gemeinschaft Nijugo sanmai-e .+ A=
4 streifen, mit der diese beiden Autoren in enger Verbindung
standen, sodann Miyoshi Tameyasus =% i Shuti ojo-den 1518
F41% untersuchen, und uns schlieBlich Honens 35X Denken vor
Augen fiihren. Ein Zitat von Shinran % bildet den AbschluB.

Yoshitsune Yasutane: Nihon ajo gokuraku-ki

Im Vorwort des Gokuraku-ki iibernimmt Yasutane (ca.931-1002),
wie gesagt, eine Passage aus Chia-ts’ais Ching t'u lun, in der es
heiBt, durch Dokumentation von konkreten Fillen der Hingeburt
die “[Tat]sache der Hingeburt zu beweisen” oder “evident zu
machen” (676 no koto o sho-seri FEAED Z & #FEE Y ; NST 7: 11)
Yasutane hat die Berichte von solchen wunderbaren Ereignissen in
Japan gesammelt, um zu zeigen, daB sie sich nicht nur auf dem
Festland ereignen, von woher der Buddhismus eingefiihrt wurde.
Auch in dem buddhistischen Neuland Japan geschieht die
Hingeburt ins Reine Land. Darum nennt er sein Werk Nihon
ojogokuraku-ki. Jedesmal, wenn er solche Berichte liest, bekennt
Yasutane, wird er in seiner Haltung fester oder gewisser (kokorozashi
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o0 kataku &% [E < ibid.). Die Hingeburt von solchen Menschen
wurde von auBergewdhnlichen Zeichen (iso #£4H ) begleitet (ibid.,
cf. Chia-tsai T. 37. 97a). Darum sollen diejenigen, welche diese
Berichte lesen, keinen Zweifel (giwaku 5t2%) aufkommen lassen.
—Dieses Vorwort gibt uns nun die entscheidenden Stichworte, die
uns bei der folgenden Untersuchung der Frage der Vergewisserung
der Hingeburt leiten konnen: Beweis oder Evidenz, aufler-
gewohnliche Zeichen, Zweifel und feste Haltung.

Als Zeichen oder Erscheinungen (so #H) wirklich erfolgter
Hingeburt gelten in der Regel folgende: Wihrend der Betreffende
stirbt, ist wunderbare Musik zu vernehmen, violette Wolken sind
am Himmel zu sehen, goldenes Licht bescheint den Ort, und
auBergewohnlicher Duft erfiillt das Sterbezimmer.? Im Falle
Zomyos (#6), eines Abtes vom Enryaku-ji, treffen all diese
Zeichen zu, in anderen Fillen nur ein Teil, oder es geschehen
andere wunderbare Ereignisse (cf. #19. 21. 23. 29). Solche Zeichen
oder “Erscheinungen der Hingeburt” (56 no so 4D, #21)
sind Phinomene, welche von Anwesenden oder irgendwie
Beteiligten quasi objektiv wahrgenommen werden. Dorfbewohner
etwa sehen fern in den Bergen ein wunderbares Licht und wundern
sich, was dies wohl sei. Als sie erfahren, daB Jinyu, ein
leidenschaftlicher Anhinger des Reinen Land Buddhismus, in
dieser Gegend gestorben sei, werden sie mit Freude erfiillt (cf.
‘#29). Berichte von solchen Ereignissen werden dann als Nachweis
fiir eine tatsichlich erfolgte Hingeburt verstanden. Solche Berichte
dienen sowohl zum Vergewissern als auch zum Ermutigen der
Nembutsu Praxis.

Neben diesen duBlerlich wahmehmbaren Ereignissen gibt es noch
die inneren, die Triume. Der Traum spielt allgemein eine sehr
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wichtige Rolle fiir die Vergewisserung erfolgreicher Hingeburt,
und zwar entweder als Traum des Betroffenen, welcher praktisch
als Prophezeiung seiner zukiinftigen Hingeburt fungiert, oder als
Traum von solchen, die mit dem Betroffenen in irgendeiner
Beziehung stehen (#11. 14. 18. 26. 34). In den Traumbotschaften
geht es meist darum, eine erfolgreiche Hingeburt zu bestitigen,
oder Auskunft dariiber zu geben, in welcher der drei bzw. neun
Stufen® die Hingeburt erfolgte, oder ob es sich um eine Hingeburt
am Rande des Reinen Landes (gokuraku-kai no henchi $8EFR D0
#b, #26) handelt.

Der Traum dient auch als Warnung oder Unterweisung, von jetzt
an die richtige Praxis zu verfolgen, welche gewi zur Hingeburt
fiihrt. Die Bestimmtheit der Hingeburt wird mit Worten wie
ketsujo 7€ oder kanarazu ¥»3 ausgedriickt. Der bekannte Nara
Monch Chikd etwa mochte wissen, in welchen Existenzbereich
sein Mitménch Raiko nach dem Tod gelangt ist, denn er hatte in
seinen letzten Jahren keine sichtbaren religiosen Ubungen (gyoho
17#) durchgefiihrt. Im Traum erfihrt Chiko, daB Raiko ins Reine
Land geboren sei, dal aber seine eigene bisherige religiése Praxis
fiir die Hingeburt nicht ausreiche. Da fragt er: “Was [mu8 ich] tun,
um ganz bestimmt #%€ die Hingeburt erlangen zu konnen?” (#11)
Daraufhin sagt ihm Buddha, er miisse Amidas Buddha-Leib und
das Reine Land meditieren (wie es im Kanmuryoju-kyo gelehrt
wird). Chikd wendet ein, sein Vermogen reiche dazu nicht aus. Da
148t Buddha ihn das Reine Land schauen. Als Chiko von seinem
Traum aufwacht, beauftragt er einen Maler, ein entsprechendes
Bild zum Meditieren, ein Mandala, zu malen.® Aufgrund der
Kontemplation dieses Mandalas erlangt er dann die Hingeburt.

Das Interessante an dieser Geschichte ist, daf ein beriihmter
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Moénch von einem géanzlich unbekannten Mitbruder vollig in den
Schatten gestellt wird. Solch eine Kontrastierung von
unterschiedlichen Wertvorstellungen ist ein Motiv, das in der
Setsuwa-Literatur hiufig auftaucht. M.E. ist es als Kritik sub specie
aeterna an dem etablierten Ménchtum aufzufassen, wenn ihm
gegeniiber immer wieder Unbekannte und Exzentriker gelobt
werden. Dazu geh6ren auch Frauen, die im Buddhismus generell
eine zweitrangige Rolle spielen. Von einer unbekannten Frau heifit
es Im Gokuraku-ki, sie habe ein Geliibde abgelegt, daBl sie sicher
(masa ni 1E17) ins Reine Land des Westens geboren werde, wenn
die Lotus Bliiten in ihrem Teich in voller Bliite stehen. Als sie
nach etlichen Jahren zur Bliitezeit erkrankt, sagt sie: “Es ist
gewiB, daf [ich] ins [Land der] Gliickseligkeit hingeboren werde.”
(gokuraku ni 0j0 sen koto kanarazu seri EEI\IFAEE L Z LU
N, #42)

Genshin

Yoshishige Yasutane war spitestens seit 978 mit Genshin (942-
1017) gut bekannt, als sie gemeinsam eine Reise zu dem hijiri
Shoku auf dem Berg Shosha unternahmen. Genshins berithmtes
Werk, das Ojoyo-sh, kann gewissermaBen als das deduktive
Gegenstiick zu Yasutanes induktiv vorgehenden Nihon 0jo
gokuraku-ki aufgefaft werden. Bei Genshin kénnen wir das
Problem der Vergewisserung auf den zuvor genannten beiden
Ebenen verhandeln, der reflektiv-lehrmiBigen, und der biographisch-
existentiellen Ebene. Wir beginnen mit der erstgenannten Ebene
und untersuchen, welche Rolle die Frage der Vergewisserung in
seinem einflufireichen Werk spielt. Im Anschluf} daran wenden wir
uns frithen Biographien Genshins zu.
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Ojoyo-shin

Nach der anschaulichen Schilderung der Hélle und der anderen
tieferen Existenbereiche (Kp.1) sowie des Reinen Landes (Kp.2)
widmet Genshin das dritte Kapitel des Ojoys-shiz den “Beweisen
fiir [das Land] der Gliickseligkeit” (gokuraku no shoko fR3EDEE
#L). Als Beweise werden zahlreiche Sutren-Belege angefiihrt,
welche die Hingeburt ins Reine Land empfehlen.” Diesen Sutren
Buddhas, sagt Genshin, solle man einfach vertrauen (fada hotoke
10 kyo o shinzezaru 1272 {LDFFEEFEEE S , NST 6: 80).

Im Anschiuf} an dieses Kapitel erértert Genshin in den Kp.4-7
verschiedene Aspekte der fiir die Hingeburt entscheidenden
Praxis, dem Nembutsu. In Kp. 6 behandelt Genshin ausfithrlich
das Nembutsu in der Todesstunde. An dieser Form des Nembutsu
liegt ihm besonders viel, denn: “Das einmal im Sinn Halten [der
eine Gedanke] der Todesstunde (rinj# no ichinen FEi&D—4&)
iibertrifft die karmatischen Handlungen von 100 Jahren.” (NST 6:
214) Wenn man mit ganzem Herzen dieses Nembutsu recht
ausfiihrt, ist die Hingeburt in Amidas Reines Land ganz gewiB ( &
7 , ibid.). Genshin teilt mit zeitgendssischen Vorstellungen, wie
sie etwa in Yoshishige Tasutanes Gokuraku-ki ausgedriickt sind,
die Vorstellung, dal das Nembutsu in der Todesstunde die ganz
sichere Hingeburt ins Reine Land erméglicht, wenn es in der
rechten Geistesverfassung (shonen IE%) ausgefiihrt wird.®

Im achten Kapitel, welches diesen Themenkomplex abschlieft,
behandelt er dann die “Beweise fiir das Nembutsu” (nenbutsu no
shoko 2B DEEHL ). Die Ausgangsfrage lautet, warum Genshin nur
das eine Tor des Nembutsu empfehle, wo doch jede gute
karmatische Handlung ihren Gewinn hat und zur Hingeburt fithren
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kann.? Darauf antwortet er: “Wenn [ich] jetzt das Nembutsu
anrate, so soll es die iibrigen verschiedenen wunderbaren Ubungen
nicht behindern [ausschliessen]. Allerdings ist es—ohne zwischen
Mann oder Frau, Hoch oder Niedrig, Gehen, Stehen, Sitzen oder
Liegen zu wihlen, ohne Zeit und Ort oder verschiedene
Bedingungen zu erértern—nicht schwer zu meistern, bis hin zur
Bitte um die Hingeburt in der Todesstunde; um solchen Nutzen
hervorzubringen ist das Nembutsu ohne Vergleich.” (NST 6: 250)
Wiederum zitiert Genshin eine Rejhe von Sutren-Passagen als
Beleg.

Im letzten Kapitel, das diversen Fragen gewidmet ist, wird in
Bezug auf die Gewilheit der Hingeburt eine interessante Frage
gestellt. Sie wirft zugleich auch einiges Licht auf die
zeitgengssische, populir werdende Reine Land Bewegunng:
Vorausgesetzt, fiir gewshnliche Menschen (bonbx JLE ) und noch
schlechtere Menschen wire die Hingeburt mdéglich, warum
erlangen dann nur so wenige tatsédchlich die Hingeburt, obwohl in
der jlingsten Zeit soviele ihre Hoffnung auf das Reine Land setzen?
(NST 6: 275) Genshin antwortet mit einem Zitat von Tao-ch’o &
#& , der solch eine Schwierigkeit auf einen Mangel an Glauben
zuriickfithrt. Dann fiihrt er eine Passage von Shan-tao #3& an,
welcher die gewisse Hingeburt davon abhidngig macht, ob die
Nembutsu-Praxis ausschlieBlich ausgefithrt wurde oder mit
anderen Ubungen gemischt (cf. T. 47. 439¢). Genshin kommentiert
diese beiden Zitate nicht weiter, sondern geht zu anderen Fragen
iiber. Wir werden spiter sehen, wie Honen in seiner Rezeption von
Genshins Ojoyo-shi gerade dieses Zitat Shan-taos aufnimmt und
zum entscheidenden Kriterium fiir eine gewisse Hingeburt macht.
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Biographisch

Die ilteste Biographie Genshins ist in dem Verzeichnis bzw. den
Biographien der Mitglieder von Nijugo sanmai-e, dem Rydgon'in
nijago sanmai kesshi kakocho 3R BE — A =BREERBHFIR (kurz
Kakocho; Hirabayashi 1985; cf. Rhodes 1996: 28) enthalten. Auch
hier begegnen wir wieder dem Traum als wichtigem Mittel, die
Nachricht von der gewissen Hingeburt eines Verstorbenen zu
iibermitteln. Diese Art von Vergewisserung spielte in der
Nembutsu Gemeinschaft Nijigo sanmai-e eine groBie Rolle (wie
wir gleich noch sehen werden), aber auch in der Bewegung des
Reinen Land Buddhismus der Heian Zeit allgemein, wie aus der
Ojoden Literatur zu ersehen ist. An Genshins Ojoyosh# haben wir
bereits gesehen, welch wichtige Rolle die innere (und #duBlere)
Verfassung des Sterbenden in seiner letzten Stunde fiir das
Gelingen der Hingeburt spielt. Sie ist zugleich Indiz fiir die
unmittelbar bevorstehende erfolgreiche Hingeburt.

»Look at my features. Do you think I will be exempt from the fifteen kinds of
undesirable deaths, or not?« The people answered, saying, >You have no physical
pain, and your features are no different from usual. There is no sign of an

undesirable death.< (Rhodes 1996: 62; Hirabayashi 1985: 50)

Solch eine Verfassung Genshins wie auch Triume, die das
Geschehen begleiten, werden als Zeichen und Evidenz fiir seinen
unmittelbar bevorstehenden Eintritt ins Reine Land aufgefalit.

Der Traum eines Schiilers ist allerdings nicht ganz eindeutig: Er
sieht Genshin im Traum und fragt: “Have you been born in the
Land of Supreme Bliss?” Worauf Genshin antwortet: “It’s possible
to say that I have been born there, and it's possible to say that I
haven’t been born there.” Auf die Frage, was damit gemeint sei,
antwortet Genshin: “When the sacred assembly gathers around the
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Buddha like a cloud, I remain at its outermost circle. That’s why I
also said that I haven't been born (in the Pure Land).” (Rhodes
1996: 65; Hirabayashi 1985: 50) Dann fragt ihn der Monch iiber die
Méglichkeit seiner eigenen zukiinftigen Geburt: “You are lazy”
ermahnt ihn Genshin, aber wenn er sich in Zukunft bemiihe,
bestehe fiir ihn auch die Mdglichkeit der Hingeburt (ebd.). Hier
wie auch in der Geschichte von Chiko weiter oben sehen wir, daB3
die Triume eine doppelte Funktion haben: einerseits sollen sie das
Schicksal des Verstorbenen vergewissern, andererseits ermahnen
sie die noch Lebenden zur rechten Praxis, damit auch sie die
Hingeburt erlangen mégen.

Am SchluB dieses Gespriches sagt Genshin:

>It is an extremely difficult matter to be born in (the Land of) Supreme Bliss. That
is why I remain within the outermost circle (of sages surrounding Amida

Buddha).« (Rhodes 1996: 66; Hirabayashi 1985: 51)

Hier begegnen wir wieder einem charakteristischen Element der
buddhistischen Heiligen-Legenden und der Setsuwa-Literatur,
wonach religits bedeutende Menschen, wie Chiko oder Genshin,
offenbar nicht diejnige Belohnung erhalten, welche eigentlich fiir
solche Leute zu erwarten wire. Inga K% funktioniert hier nicht
erwartungsgemif. Eines solcher Beispiele stellt der michtige
Fujiwara Michinaga dar, welcher mit viel Aufwand den Hojo-ji
hatte bauen lassen und auch zahireiche andere gute Werke
vollbracht hatte, dem darum von einem bedeutenden
buddhistischen Oberhaupt die Hingeburt in die oberste der neun
Stufen angekiindigt wurde, der dann jedoch nach seinem
Tod—gemil einer Traum-Botschaft—in der untersten Stufe
ankam. Die trauernden Angehorigen trésten sich mit dem
Gedanken, dafl der glanzvolle Fiirst wenigstens ganz bestimmt
hingeboren seij.’?
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Allerdings melden sich auch schon erste Zweifel an der
VerldBlichkeit von Trdumen: am SchluB der Kako-cho Biographie
heiBt es: “Although there are many reports of such epiphanies and
oracles like these, they will not all be noted because dreams are
difficult to accept and believe.” (Rhodes 1996: 66f) Und dann heifit
es: “The Buddha’s words are not false and (the relationship
between) cause and effect is clear. How can we doubt that (he has
gained) the effect of (rebirth into the Land of) Peace and Bliss (...)
upon death?” (Rhodes 1996: 67; Hirabayashi 1985: 51)'V

Nijigo sanmai-e

Yoshishige Yasutane hatte bereits eine wichtige Rolle dabei
gespielt, die Kangaku-e £ 4 (Gesellschaft zur Ermutigung des
Lernens) zu organisieren (Rhodes 1993: 54, cf. 54-58), welche aus
zwanzig Moénchen und gleich viel Laien bestand und zur selben
Zeit poetische wie religiése Ziele verfolgte. Demgegeniiber bildete
die Nijugo sanmai-e eine Gemeinschaft nur von Ménchen mit rein
religioser Aufgabe. Thre Mitglieder trafen sich jeden Monat am 15.
im Ryogon-in auf dem Hiei Berg. Es war gewissermaBen eine
ecclesiola in ecclesia, eine Gemeinschaft von Tendai Ménchen,
welche sich mit der etablierten Klostergemeinschaft, mit ihrem
religiosen wie profanen Leben, jhren politischen und wirtschaftlichen
Ambitionen, nicht zufrieden gaben und stattdessen nach einer
intensiveren religiosen Praxis strebten. Genshin und Yoshitsune
Yasutane, der inzwischen Tendai Monch geworden war, gehorten
nicht zu den Gritndungsmitgliedern dieser Nembutsu Gemeinschaft,
spielten in ihr jedoch bald eine wichtige Rolle. Man muf} sich klar
machen, daB das Gokuraku-ki, das Ojoyo-shz und die Nijugo
sanmai-e durch Personenkreis, gemeinsame Glaubensvorstellung,
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sowie ortlichen und zeitlichen Rahmen aufs engste zusammen-
gehorten. Als Sammlung von konkreten Hingeburtsgeschichten
fiir Evidenz und Ermutigung zum Amida Glauben, als theoretische
bzw. systematische Formulierung, und als Umsetzung in die
Praxis erginzten sie einander komplimentér.

In dem Griindungsdokument der Nijigo sanmai-e, dem Rydgon-in
nijago sanmai konpon kesshi nijugonin rensho hoisuganmon A5k
B+ H=BRRAER T AEAEEZEREL, wird der Wunsch
ausgesprochen, dem Kreislauf dieser Geburts- und Sterbewelt
durch die Hingeburt ins Reine Land endgiiltig zu entgehen. Dazu
wird die Passage aus dem Meditations Sutra zitiert, welche von der
Moglichkeit der Hingeburt sogar des Ubeltiters spricht, wenn er
in der Todesstunde einen Guten Meister (zenchishiki 507 )
trifft, der ihm das zehnmalige Nembutsu lehrt (T. 12. 346a). Das ist
die unterste der neun méglichen Stufen der Hingeburt. Aus diesem
Zitat wird dann folgende SchluBifolgerung gezogen:

This passage suffices as the veritable proof of our future lives [raise no seisho ik
DFEEE 1. Now, discussing among each other, we say, »We will form a compact to
be good friends to each other. During our final hours, when we face our deaths, we
will aid and teach each other to practice the nembutsu.c Thus we decided upon
twenty-five people as the number of founding members (of our association).

(Rhodes 1993: 79f; EZ 1: 361)

Aber die Titigkeit der Nijugo sanmai-e endet nicht mit dem
Beistand in der Todesstunde. Aufgabe der Verstorbenen ist nun,
den noch Lebenden im Traum zu erscheinen und das Gelingen
(bzw. MiBlingen) der Hingeburt zu berichten, d.h., die Tatsache

der Hingeburt zu vergesissern.

If it should happen that one of us attains rebirth in the Land of Supreme Bliss, we
will, by resort to either the power of our own vow or the Buddha’s supernatural
powers, report (our rebirths) to the members of the association, either in their
dreams or in their waking hours. If we should fall into the evil paths, we will report
this also. ... There is an end to birth-and-death. Why should we put our trust in
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our lives that are (as fleeting as) dew on (a blade of) grass? (Our rebirths) into
higher or lower levels of existence are indeterminate. We should await (the coming
of Amida and his retinue who) welcome us with a lotus dais. We must strive with

diligence. Do not be negligent.” (Rhodes 1993: 80; EZ 1: 361f)

In diesem Griindungstext haben wir also die beiden Grundelemente
der Vergewisserung zusammen: Eine Passage aus dem Sutra als
prinzipielle Textbasis, und das Erscheinen im Traum!? als
Vergewisserung der Hingeburt im je konkreten Fall.

Yoshishige Yasutane wurde (wohl wegen seiner literarischen
Fihigkeiten) noch im selben Jahr (986) beauftragt, die Regeln der
Gemeinschaft, das Kisho hachi kajo #255 /\f&5 1%, zu formulieren.
Darin heiit es, daB die Mitglieder sich am 15. jeden Monats
treffen. Bei diesem Treffen wird das Amida Sutra und das
Nembutsu rezitiert, und danach die Buddhas verehrt und zu ihnen
Zuflucht genommen. Der fiir unsere Fragestellung relevante Text
lautet: “I take refuge with the hope that I will definitely [ #&%E ]
attain rebirth in the Land of Supreme Bliss after the end of my
life.” (Rhodes 1993: 88, EZ I: 349) Wir sehen hier wiederholt,
welch zentrale Rolle die Vergewisserung und GewiBheit der
Hingeburt fiir den Reinen Land Buddhismus der Heian Zeit spielt.

Miyoshi no Tameyasu: Shizi 5jo-den

Die fiir unsere Frage interessanteste Gestalt der Heian Zeit ist
wahrscheinlich Miyoshi no Tameyasu (ca.1050-1139), der
Kompilator von zwei Sammlungen von Hingeburtsgeschichten,
dem Sh#i ojoden und Goshui ojoden. Tameyasu hatte das Geliibde
abgelegt, “ganz gewi} die Hingeburt ins [Land der] Gliickseligkeit
zu erlangen.” (kanarazu gokurakw 0jo-shi Vo ¥ HREEICHELEL
NST 7: 279) Aber ihn selbst plagten zugleich grofie Zweifel. Ein
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Autor bemerkt: “... Tameyasu was never able to extricate himself
from the frightening uncertainty about the possibility of his own
0j6.” (Kotas 1987: 149) Im Vorwort seines Sh#i 6joden berichtet er
von einem Traum, wonach er kurz vor dem Sterben die letzten
janen (14, zehn mal Amida im Sinn behalten) vollbrachte, den
Namen Amidas anrief, und daB Amida daraufhin vor ihm erschien.

Aber, so wendet er ein, das ist nu7 ein Traum:

Yet, what I experienced was within a dream, and difficult to believe [tada yame
sakai shinjigatashi 7723345 Ui L 1. Who could know if it might not be
delusion [mdso Z#E 1? I prayed again and again for revelation, and determined to
test the truth or falsehood of the dream [kojitsu 0 mimu FEFE*ETr]. (Kotas

1987: 145; NST 7: 280)

Daraufthin pilgerte er im Jahr 1099 zum Shitenno-ji im heutigen
Osaka. Wegen seiner nach Westen gerichteten Lage am Meer, d.h.
in Richtung der untergehenden Sonne, galt Shitenno-ji als Eingang
zum Reinen Land. Hier rezitierte er eine Million mal das
Nembutsu und betete um einen Beweis (shomei 3B ) fiir die
Richtigkeit des Traumes. Er erhielt die Vergewisserung durch ein
Wunder, in welchem drei Reliquien des Tempels vor ihm
erschienen (NST 7: 280). An dieser Anektdote sehen wir, da8 nun
gerade der Traum, der ja ein weitverbreitetes Mittel zur
Vergweisserung darstellte, hichst zweifelhaft geworden ist.

Aber auch innerhalb von Tameyasus Sh#i 0jo-den gibt es zwei
eindriickliche Geschichten, welche mit der Frage der GewiBheit
der Hingeburt befait sind: Der Ménch Gen’in (# #11) betete
stindig darum, das er seine Todesstunde im voraus erfithre. In
einem Traum erhilt er die Nachricht, daB er innerhalb dieses
Jahres sterben werde. Daraufhin praktiziert er nur noch

ausschlieBlich (moppara B © ) das Nembutsu.
Finally the last day of the year arrived and he knew his dream had been delusion
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[mos6 %#8]. He bathed and then summoned all of the monks, and before the
assembly he revealed this matter for the first time. >The dream I had that I would
die within this year has in the end proven false [munashi B (Zr7%) L 1,< he said.
»In the Buddha there can be no deception [koG nashi (FEHE7%: L ], so it must have
been some malevolent force that eluded me to prevent my attaining enlightenment.

...« (Kotas 1987: 469; NST 7: 332)

Nachdem die Giste nach Hause gegangen waren, brach Nachts ein
Feuer im Tempel aus: alle konnten sich retten, nur Gen’ins
Stimme horte man inmitten der Flammen, wie er das Nembutsu
rezitierte. “Man weill gewil}, da} er ein Mensch der Hingeburt
wird [sadamete shirinu, 0jo no hito naru koto o TEH THI Y &,
HEDANRBZ &% ]” (NST 7: 332)

Der Moénch Raisen vom Tempel Dazaifu in Kyushu (T #8)
komponierte einen Hymnus auf Amida, in welchem er um die
gewisse (kanarazu />3 ) Hingeburt betete: Als es ans Sterben
ging, kamen ihm die Trinen:

»In the heavens there is no music,«< he said, >and in the room there are no fragrant
odors. My prayers for birth in the Pure Land have gone unanswered and things
have run counter to what I have longed for.< Raising his voice thus, he sighed two
or three times. Suddenly he threw his arms about a three foot image of Amida
Buddha, and died in that position. Just then many fragrances rose up in the rocom.
There was neither cloud, nor smoke, yet it would grow dark, and then again clear.

(Kotas 1987: 501; NST 7: 365)

Beide Geschichten schildern Extrem-Situationen, in denen es
zundchst so aussieht, als ob der Gliubige sich getiduscht habe, dann
aber im letzten Moment doch die gewisse Hingeburt erlangt. An
Tameyasu wie an seinem Sh#i Gjo-den sehen wir immer wieder,
wie sehr hier um die Gewilheit der Hingeburt gerungen wird. Die
Antworten, die sowohl in Tameyasus Selbstzeugnis wie in den
Geschichten vom Ende der beiden Mdénche gegeben werden, gehen
iiber den gegenstindlichen Bereich der objektiv wahrnehmbaren
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Wunder oder der festen Geisteshaltung in der Todesstunde jedoch
nicht hinaus. Bei Honen und Shinran werden wir zum Schlufl
sehen, welch andere Antwortmdglichkeiten es auf diese Frage
noch gibt.

Honen

Wir werden uns zuerst Honens Auslegung von Genshins Ojoyoshiz
anschauen, dann seine praktische Einstellung zu der (fiir den
Reinen Land Buddhismus so zentralen) Haltung sowie den
wunderbaren Ereignissen in der Todesstunde zuwenden, und
schlieBlich sein reifes, systematisches Hauptwerk Senchaku-
hongan-nenbutsu-shn FIRAFHEZILE (kurz Senchaku-shi)
behandeln.

Ojoyoshii-shaku

Honen hat Genshins Ojayash# mehrmals ausgelegt (cf. HSZ 3-26).
Es ist wichtig zu bemerken, daf jede seiner Auslegungen sich auf
die Frage konzentriert, was das “Notwendige” (yo &) fiir die
Hingeburt ist. Es handelt sich also um das Problem, welches
diejenige Praxis ist, aufgrund derer man die Hingeburt gewif
erlangen kann. Damit nimmt Honen eine zentrale Fragestellung
Genshins selbst auf, wie sie in Titel und Text (cf. NST 6: 194) zum
Ausdruck kommt. Zugleich aber werden wir sehen, wie Honens
eigenes religioses Denken selbst um diese Frage der
Vergewisserung der Hingeburt kreist.

Honens diverse Auslegungen des Ojoyo-shi unterscheiden sich in
Bezug auf unsere Fragestellung nicht gravierend. Darum halten
wir uns im Folgenden der Einfachheijt halber an das Ojoyosha-
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shaku FHEZEEIR . Bei der Auslegung des Titels definiert Honen
das “Notwendige” folgendermaflen: “Das Nembutsu macht das
Notwendige der Hingeburt aus.” (HSZ 17) Er belegt dies mit der
Formulierung “das eine Tor des Nembutsu” (nenbutsu no ichimon
AL —F9) aus dem Vorwort des Ojoydshiz und zieht noch andere
Belegstellen hinzu. Dann zitiert er folgende Passage aus Genshins
Werk:

Frage: Das bisher in den verschiedenen Kapiteln Ausgedriickte ist schon viel. Ich
weifl [aber] noch nicht, welche der (karmatischen) Handlungen (g6 #) das
Notwendige fiir die Hingeburt ist.

Antwort: Die GroBe bodhi Gesinnung [daibodai-shin KER.(], das Bewahren
der drei Handlungen [von Leib, Mund und Geist/Herz], der tief(gegriindet)e
Glaube, die Aufrichtigkeit; wenn man immerzu Buddha im Sinn hilt (nenbutsu),
wird man, (seinem) Geliibde entsprechend, ganz bestimmt [ketsuja] in [das Land
der] Gliickseligkeit geboren werden. Wieviel mehr wiederum, wenn man noch mit
den iibrigen vielfiltigen, wunderbaren Ubungen ausgeriistet ist. (HSZ 21; cf. NST

6: 194)

Danach kommt der Satz, den Honen spiter in abgewandelter Form

als Motto an den Anfang vom Senchaku-shit stellen wird:

Fiir die karmatische Handlung, [die zur] Hingeburt [fiihrt,] ist das Nembutsu zur
Grundlage zu machen [0j6 no g5 ni wa nenbutsu o moto to nasu FE4E DFHEIZITE1L
%4 & 729 1. Das Herz (Kern) dieses Nembutsu muf} auf jeden Fall der absoluten
Wahrheit [7i ¥ ] entsprechen. Aus diesem Grunde muf3 es mit den drei Dingen [ji
Ei] des tiefen Glaubens, der Ehrlichkeit und des stindig im Sinn Haltens [jonen ‘&

#:] versehen sein. (HSZ 21; cf. NST 6: 194)
Im AnschluB an dieses Ojoyo-sh# Zitat erklirt Honen:

“Ich sage: Dieser Abschnitt >Allgemeine Zusammenfassung der notwendigen
Praxis« ... ist zugleich der wesentliche Kern des [Ojays-Jsh, es ist das fiir die
gewisse Hingeburt notwendige Dharma (ketsujo oj5 no yoho P& DERE].
(HSZ 22)

Honens ganzes Interesse liegt an der Frage, welche Praxis und
welche Haltung die nofwendigen Bedingungen fiir die ganz gewisse
Hingeburt bilden. Durch seine Interpretation stellt er den Fokus
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der Fragestellung noch schirfer ein als es im Ojoyo-sh der Fall
ist.

Honen zieht nun im Folgenden die Grenzen dessen, was fiir die
Hingeburt unbedingt notwendig ist, wesentlich enger als Genshin,

wenn er schreibt:

Allerdings gibt es innerhalb der Praxis des Nembutsu wiederum die Meditation
der Merkmale [Amidas] [kanso 48] und das Anrufen des Namens [shomys i
4, 1. Innerhalb [dieser] beiden Ubungen macht das Anrufen des Namens das
Notwendige aus. Deswegen heifit es in der nachfolgenden Antwort: -Buddha
Anrufen und im Sinn Halten ist das Gute.<¥ Aufgrund dessen denke [ich], da} das
Ojoys-shiz das Nembutsu des Namen-Anrufens zum fiir die Hingeburt duBerst

Notwendigen [shitsuyo Z=% ] macht. (HSZ 23)

Eine weitere wichtige Eingrenzung nimmt Honen gegen Ende
seiner Interpretation des Ojoyoshit vor, wo er folgenden Abschnitt

aus dessen letztem Kapitel aufnimmt:

Frage: Falls die Gruppe der gewohnlichen Menschen und derjenigen darunter
[bonge FLT 1 die Hingeburt erlangen kénnen, wieso kommt es, dafi es in jiingster
Zeit zwar zehn Millionen [Menschen] gibt, welche sich nach jenem Land sehnen,
aber nicht mehr als ein oder zwei [die Hingeburt wirklich] erlangen?

Antwort: Der Priester [Tao-Jcho sagt [T. 47. 12a): >Das kommt daher, daf3 der
Glaube (shinjin, gliubiges Herz) nicht tief ist, zu Lebzeiten wie im Sterben. Das
kommt daher, daB der Glaube nicht geeint (oder eins) ist, daf3 [die Hingeburt] nicht
gewiB ist (ketsujo). Das kommt daher, dafl der Glaube nicht ununterbrochen ist,
daB andere Gedanken dazwischen liegen. Wenn man diesen drei [nicht] entspricht
[sao At 1, vermag man die Hingeburt nicht zu erlangen. Falls man sagt, daB man
mit dem dreifiltigen Herzen versehen die Hingeburt nicht erlangt—solch ein
Ablehnung gibt es nicht.« Der Priester [Shan-]tao sagt [T. 47. 439b]: >Wenn bei
denjenigen, welche richtig gemifl dem oben [Gesagten] ununterbrochen [Amida]
im Sinn halten, die letzte Stunde gekommen ist, werden von zehn [Menschen]
zugleich zehn [hin]geboren, von hundert werden zugleich hundert [hin]geboren.
Bei denjenigen, die das AusschlieBliche [sen ¥ ] verwerfen und gemischte
karmatische Praxis zu pflegen begehren, werden von hundert nur einer oder zwei
[die Hingeburt] erlangen konnen, und von tausend [nur] so wenige wie drei oder
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fiinf es vermogen.< (Das >gemifl dem oben [Gesagte]« bezieht sich auf das
fiinffache Nem[butsu] Tor [gonenmon F.2:F9] von Lobpreis usw., auf das
dreifiltige Herz der Aufrichtigkeit usw., und auf die vierfache Ubungsweise der

Langzeit[-Praxis] usw.). (HSZ 26; cf. NST 6: 275f)

An dieses letzte Zitat aus dem Ojoyo-sh# fiigt Honen folgenden
eigenen Kommentar unmittelbar an, und damit schliefit er seine

Auslegung ab:

Ich sage: Wenn Eshin, die Wahrheit (#/) erschépfend, das Vermbgen oder
Unvermégen des Hingeboren Werdens festlegt, so miissen Tao-cho und Shan-tao
zur Fiihrung genommen werden. Und wenn man viele Stellen heranzieht und die
Auslegung jenes Meisters [Genshin] verwendet, mufi man zu diesen beiden
Meistern schauen. Zugleich miissen diejenigen, welche Eshin verwenden,
unbedingt bei Shan-tao und Tao-cho Zuflucht nehmen. Aufgrund dessen &ffnet
man zuerst Tao-chos Anraku-shit; wenn man es betrachtet, legt es die Lehre
Buddhas [bukkys {1 ] aus durch Unterteilung der zwei Tore von Heiligem Weg
und Reinem Land [shido jodo nimon %1178 _F9]. Sodann mufl man Shan-taos

Kommentar zum Meditations-Sutra anschauen. (HSZ 26)

Hier, bei der alles entscheidenden Frage der GewiBheit der
Hingeburt, relativiert Honen m.E. Genshins Ojoyo-shz in
gravierender Weise. Gewisse Hingeburt gibt es nur aufgrund der
Praxis des (wie Honen beansprucht) von Shan-tao vertretenen
exklusiven Nembutsu (senju nenbutsu FEI521L). Dieses
ausschliefliche Nembutsu ist das fiir Honen “Notwendige” zum
sicheren Erlangen der Hingeburt. Die exklusive Nembutsu-Praxis,
welche eines der hervorstechenden Charakteristika von Honens
religisem Denken sowohl gegeniiber dem Reinen Land
Buddhismus der Heian Zeit, als auch gegeniiber den zeitgendssischen
(2.T. sich neu bildenden) buddhistischen Schulen bijldet, hat also
ibren Grund in seiner Suche nach Vergewisserung der Hingeburt!
Er betont diese exklusive Nembutsu-Praxis so sehr, weil fiir ihn
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die gewisse Hingeburt davon abhingt. Das angefiihrte Zitat aus
Shan-taos Ojo raisan-ge hat ihn zu dieser Einsicht gebracht. Und
weil Honen fiir die Frage der Vergewisserung der Hingeburt
Antwort bei Shan-tao gefunden hatte, vor allem in dessen
Kommentar zum Meditations-Sutra, wurde dieser so zentral fiir
sein Denken.

Wie ist Honen bei seiner Interpretation vorgegangen? Er
identifiziert die “gemischte Ubungsweise” (zogy6 %47 )—eigentlich
ein Gegenbegriff zur Meditationspraxis, welche als solche zwecks
Konzentration natiirlich exklusiv sein mu3—mit den “vielfachen
Ubungen” (5517 ), was so weder bei Shan-tao noch bei Genshin
intendiert ist. Vielmehr erhdhen fiir Genshin diejenigen Ubungen,
welche zum Nembutsu noch zusitzlich praktiziert werden, die
Wahrscheinlichkeit sicherer Hingeburt.!¥ Aus seiner Frage nach
der Vergewisserung bringt Honen die Unterscheidung von
“yielfachen” bzw. “iibrigen Ubungen” (yogyo 4317 ) und der “einen
Praxis des Nembutsu” (nenbuisu no ichigyo %15 —4T ) in einen
Gegensatz, der sich so bei Genshin nicht findet.'® Genshin spricht
von dem “einen Tor des Nembutsu”, nicht aber von der “einen
Praxis des Nembutsu”. Honen fiihrt zuerst Tao-ch’o als Autoritit
fiir das Praktizieren des fiir die Hingeburt Notwendigen an, da er
meint, er habe mit seiner Unterscheidung von “heiligem Weg” und
“Reinem Land” (shodo, jodo) eben zuerst die entscheidende
Weichenstellung zwischen den “vielen Ubungen” und der “einen
Praxis des Nembutsu” vorgenommen.

Wir halten bei Honens Auslegung von Genshins Ojoyosh also fest,
daB es die Frage nach der Vergewisserung der Hingeburt ist,
welche ihn zur Praxis des exklusiven Nembutsu fiihrte. Und
gerade die exklusive Praxis war es dann auch, welche den heftigen
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Widerstand der etablierten zeitgenodssischen buddhistischen
Schulen hervorrief.

Vergewisserung in der Sterbestunde

Wir wenden uns nun der Frage zu, welche Einstellung Honen zur
religiosen Praxis in der Sterbestunde hatte, die, wie wir oben
sahen, im Reinen Land Buddhismus der Heian-Zeit eine so
zentrale Rolle gespielt hatte.!® Wir hatten. die Vorstellung
kennengelernt, wonach die innere Verfassung des Sterbenden iiber
sein kiinftiges Geschick entscheidet. Diese Vorstellung war
selbstverstindlich auch in der Kamakura-Zeit dominant. Honen
relativiert sie allerdings, allgemein gesagt, durch die Betonung der
alltdglichen Praxis des Nembutsu. Insbesondere in seinem
Gyakushu seppdp W& versetzt er ihr jedoch den entscheidenden
StoB, indem er die Logik des homo religiosus, der das Heil aus
eigener Kraft herbeifithren will, auf den Kopf stellt:

Nicht weil man in der Todesstunde die rechte GefaBtheit erlangt, kommt [Amida)
zum Empfang. Sondern weil er zum Empfang kommt, findet man die rechte

Gefafitheit in der Todesstunde. (HSZ 234)

Das heift, die GewiBheit der tatsdchlichen Hingeburt hiingt fiir
Honen nicht subjektiv am Praktizierenden. Wenn die rechte
Geistesverfassung die Bedingung fiir die gewisse Hingeburt bildet,
dann wird deren Erlangen ja eine sehr unsichere Sache, denn
gerade die Todesstunde ist von sehr unberechenbaren Faktoren
wie Krankheit, Schmerzen, Unklarheit des Geistes und dergleichen
bestimmt. Fiir Honen hingt die gewisse Hingeburt gewissermafen
objektiv an Amida: Er kommt bestimmt! Und das gibt dem
Gldubigen Trost im Sterben und Hoffnung auf gewisse Hingeburt.
Ganz konsequent relativiert Honen auch die iibrigen objektiven
Faktoren, die materialiter wahrnehmbaren wunderbaren Zeichen,
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welche in den Ojaden solch groBe Rolle bei der Vergewisserung
spielen. Gerade in diesen Texten aber hatten wir auch gesehen,
wie solche Zeichen nicht immer und nicht notwendigermaBen eine
letzte Garantie fiir die gewisse Hingeburt geben konnten. Dann
entstehen Zweifel und Seelenpein, wie es etwa bei Tameyasu
selbst und einigen Gestalten seines Sh#i 6j0-den der Fall war. Das
heiBt, die wahrnehmbaren Zeichen, die eigentlich zur Vergewisserung
der Hingeburt dienen sollten, wurden fiir viele Menschen nun zum
Problem oder gar zu deren Hindernis! Durch Honens Ansatz
jedoch wird der Sterbestunde das ungeheure Gewicht genommen,
das ihr traditionellerweise zugeschrieben wurde. So erméglicht er
dem Sterbenden gewissermaBien eine seelische wie eine religitse
Erleichterung.

Auch die iibrigen Handlungen im Zusammenhang des Sterbens,
die ebenso zur Hilfe wie zum Hindernis werden kénnen, werden
von Honen relativiert. In einem Gesprich mit einer m.W.
unbekannten Hofdame, dem Hyakuyonjingo kajo mondo, @M1 H.
B4R% | lesen wir:

Frage: Kann man beim Sterben die Hingeburt ins Reine Land erlangen, wenn man
den Buddha nicht schaut, den Faden nicht hilt [der einen mit der Amida-Statue
verbindet], [das Nembutsu] nicht selbst rezitiert, und [nur] das Nembutsu-
Rezitieren [anderer] Menschen hort?

Antwort: Auch wenn man nicht gerade den Faden hilt und den Empfang durch
Buddha (raigo 328 ) nicht schaut, wird man hingeboren, wenn man das Nembutsu
rezitiert. Auflerdem kann man [die Hingeburt] auch durch das Héren [des
Nembutsu erlangen], wenn man einen auflerordentlich tiefen Glauben [yoku yoku

shinjin fukakute & < & f§:05% { T] hat. (Mondo #26, HSZ 652)

Auch ist der Gute Meister (zenchishiki) der einen zur Hingeburt
fiihren soll, in der Sterbestunde nicht unbedingt notwendig. Denn
die Hingeburt erlangt man unmittelbar durch das Nembutsu (#66),
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nicht durch den Guten Meister. Im volkstiimlichen Buddhismus
der Heian- und Kamakura-Zeit war es iiblich, eine Beziehung mit
einem heiligen Menschen (hijiri oder shonin E8 ] zu kniipfen
(kechi’en P:#% ), durch dessen Vermittlung man des Heiles
teilhaftig zu werden hoffte. Als zu diesem Zweck die Nonne
Shonyo-bo IEHEE in ihrer Sterbestunde Honen als Guten Meister
rufen lieB, besuchte er sie nicht. Das mag auf den ersten Blick
herzlos aussehen, es erweist sich jedoch als Ausdruck von
Bescheidenheit und Barmherzigkeit. In seinem Antwortbrief
schreibt Honen, sie solle nicht einen gewoéhnlichen Menschen als
Guten Meister (bonbu zenchishiki FLI<FE507: ) bitten, sondern
den Buddha selbst! M.a.W., er verweist die Nonne auf den
unmilttelbaren Zugang des Gldubigen zu Amida (HSZ 545), der
Zugang muB nicht durch den Klerus oder dgl. vermittelt werden.
Auch hier sehen wir, wie Honen den Sachverhalt in zwei
Richtungen zuspitzt: einerseits auf Amida Buddha, der objektiv
Guter Meister ist und zum Empfang kommt, und andererseits auf
den subjektiven Glauben des Individuums.

Senchaku-shn

Nachdem wir Honens Denken in Bezug auf das GewiBheitsproblem
in seiner frithen Genshin-Auslegung und in seinem praktischen,
seelsorgerlichen Verhalten verfolgt haben, kehren wir nun
nochmals zum rationalen Diskurs zuriick, wie es sich in seinem
Hauptwerk darstelit. Wir finden nun, dal Honen den Ansatz, den
er im Ojoyoshi-shaku entwickelt hatte, im Senchaku-shiz sowohl
zugrunde legt als auch weiter entfaltet. Im ersten Kapitel geht er
nimlich genau so von Tao-chos Unterscheidung von jodo-mon und
shodomon aus, wie er es in der Auslegung von Genshins Ojoys-sh
gefordert hatte. Und ganz entsprechend entwickelt er im zweiten
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Kapitel die Weichenstellung zwischen den gemischten, vielfiltigen
Ubungen und der rechten, exklusiven Nembutsu-Praxis, die er aus
seiner Interpretation Shan-taos gewonnen hatte; denn nur
aufgrund des ausschliefilichen Nembutsu vermag man die gewisse
Hingeburt zu erlangen.

Am SchluB des zweiten Kapitels des Senchaku-shn zitiert er
wieder die Stelle aus Shan-taos Ojoraisan (T.47.439bc) (allerdings
etwas ausfiihrlicher), welche in seiner Auslegung von Genshins

Ojoyo-shie schon die vermutlich wichtigste Rolle einnimmt:

Bei denjenigen, welche, wie zuvor gesagt, [Amida] fortgesetzt und bis zum
Lebensende im Sinne halten, werden von zehn [alle] zehn hingeboren, und von
hundert zugleich [alle] hundert. Aus welchem Grund? Da es nach auflen keine
gemischten [karmatischen] Verbindungen gibt, vermag man die rechte
Geisteshaltung [shonen IE72 ] [zu bewahren]. Da es dem Urgeliibde Buddhas
entspricht. Da es von der Lehre [Buddhas] nicht abweicht. Da man den Worten
Buddhas entspricht. ... Nur bei denjenigen, welche eine ausschlieBliche
Gesinnung haben, werden von zehn zugleich zehn [hin]geboren. Bei denjenigen,
welche die gemischten [Ubungen] pflegen und keine aufrichtige Gesinnung haben,

werden von tausend nicht einmal einer [hingeboren]. (HSZ 316f)

Aus diesem Grunde zieht Honen selbst dann die Folgerung, daf3
man “die gemischten [Ubungen] verwerfen und das exklusive
[Nembutsu] pflegen” soll (HSZ 317). Hier, im zweiten Kapitel von
Honens Hauptwerk, bestitigt sich unsere anfingliche Beobachtung
an Honens Interpretation vom Ojoyd-sh#, daB seine Forderung der
exklusiven Nembutsu-Praxis aus der Frage nach der GewiBheit
der Hingeburt resultiert.

Im dritten Kapitel erértert Honen den Grund dafiir, dal das
Nembutsu der gewisse Weg zur Hingeburt darstellt. Die
Uberschrift lautet:
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Amida Nyorai hat nicht das Urgeliibde der Hingeburt durch andere Ubungen
aufgestellt, sondern allein das Urgeliibde der Hingeburt durch das Nembutsu.
(HSZ 317)

Zu Beginn zitiert er das 18. Geliibde aus dem Murygju-kyo (T. 12.
268a), vermutlich der wichtigste Text fiir Honens religioses
Denken.

Dann zitiert er zwei Texte von Shan-tao, welche das “zehn
Gedanken” (oder “zehnmal im Sinn behalten”, janexr ++2) mit
“zehnmal die Stimme (erheben”, j#sho 17 ) interpretieren. Im
zweiten Texts, dem Ojoraisan (T. 47. 447c), heiBit es (z.T. in
Paraphrase des 18. Geliibdes):

>Wenn ich Buddha werde und die Lebewesen der zehn Weltrichtungen, welche
meinen Namen bis zu zehn mal anrufen, nicht [hin]geboren werden, nehme ich die
Erleuchtung nicht an.c Man muf} recht wissen: Das gewichtige Geliibde des
Ureides war nicht vergeblich; wenn Lebewesen [Amidas Namen] rezitieren und im
Sinn halten, vermégen sie gewifl (kanarazu) die Hingeburt zu erlangen. (HSZ

317)

Direkt anschlieBend bringt Honen eine lingere Erklirung, durch
welche er die ZuverliBigkeit des Hingeburt alleine durch das Nembutsu
nachzuweisen sucht. In einem Gedankengang argumentiert er, von
einem Ojoyoshu-Zitat ausgehend, daB das Nembutsu leicht und die
vielfiltigen Ubungen schwierig seien:

Weil das Nembutsu leicht [zu praktizieren] ist, ist es zuginglich fiir alle. Weil die
vielfiltigen Ubungen schwierig sind, sind sie fiir die verschiedenen [menschlich-
religiosen] Kapazititen [ki 4% ] nicht zuginglich. Aber hat [Dharmakira] [nicht]
das Schwierige verworfen, das Leichte ergriffen und das Urgeliibde dazu
aufgestellt, damit [er] simtliche Lebewesen die Hingeburt in Gleichheit erlangen

148t? (HSZ 320)

Das heibt, das Argument fiir die einfache Praxis des Nembutsu ist
aus dem Gedanken heraus motiviert, eine gewisse Hingeburt fiir
alle Menschen zu ermdglichen.
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In einem weiteren Gedankengang argumentiert Honen so, daB alle
iibrigen Geliibde Amidas in Erfiillung gegangen seien und es
darum nicht einzusehen sei, daf} alleine das achtzehnte Geliibde
nicht erfiillt sein sollte. Nachdem er nachzuweisen versucht hat,
daB einzelne Geliibde bereits zutreffen, verallgemeinert er

folgendermaBen:

In the same way, from the first Vow that there should exist none of the three evil
realms to the last Vow that one would attain the three dharma insights, each and
every one of the Vows has been fulfilled. Then is there any reason why the
Eighteenth Vow concerning Birth through the Nembutsu is the only one that has
not been fulfilled? It follows then that all who practise the Nembutsu will be Born.
... In general, it is the Forty-eight Vows which have embellished the Pure Land.
The lotus ponds and jewelled palaces would not exist for the power of the Vows.
Why, then, among all those Vows, should the Vow of Birth through the Nembutsu
be the only one we should doubt? Moreover, it is said at the end of each Vow, »If
not, may I not attain Supreme Enlightenment.« We must note here that ten kalpas
have already elapsed since Amida attained enlightenment, and so the Vow to
become a Buddha has already been fulfilled. Therefore, we should surely know that
none of these verses was made in vain. This is why Shan-tao says: »The Buddha
has attained Buddhahood and is at present dwelling in his World. We should surely
know that the weighty promise of the Original Vow was not made in vain. If
sentient beings recite and keep in mind [Amida’s name], they will surely be Born
[kanarazu 6jo o eru i%4E4: 1.« (Kondo and Augustin 1983b: 25f; leicht

verindert; cf. Ojoraisan T. 47. 447¢c)

Honen argumentiert hier zuerst logisch, und dann temporal. Die
Formulierung von den “zehn kalpas” stammt aus dem Amida Sutra
und lautet: “Zehn kalpas sind vergangen seitdem Amida die
Buddhaschaft erlangt hat” (T. 12. 347a). Dieses zeitliche Argument
dient Honen dazu, die Erfiillung des 18. Geliibdes zu bestitigen
und damit seine Giiltigkeit zu erweisen, m.a.W. es dient zur
weiteren Vergewissserung der Hingeburt.

Das achte Kapitel behandelt das sogenannte dreifiltige Herz (oder
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Geist, Sinn; sanshin =:0»), welches im Kanmuryoju-kyo (T. 12.
344c) zu den Bedingungen fiir eine Hingeburt nur in der obersten
der neun Stufen der Hingeburt gerechnet wird (HSZ 328). Honen
148t diese Einordnung weg und fait den Besitz des dreifé‘ltigen
Herzens auf als allgemein notwendig fiir jeden, der die Hingeburt
erlangen will. Das dreifiltige Herz besteht aus dem aufrichtigen
oder ehrlichen Herz (shijo-shin £+ ), dem tiefen Herzen (jin-
shin L~ ), sowie dem Herzen, welches die eigenen Verdienste auf
andere iibertrigt (ckohotsugan-shin JBFEFEL).

Zur Erklirung solches Herzens zitiert Honen ausfiihrlich Shan-
taos Kommentar zum Meditations-Sutra (T. 37. 270¢-273b). Im

Zusammenhang der Erklirung des tiefen Glaubens horen wir:

Das tiefe Herz ist zugleich das Herz [Sinn, Geist] des tiefen Glaubens. Es gibt
wiederum zwei Arten. Die eine ist, mit Bestimmtheit [kefsujo] tief zu glauben, da3
man selbst in Wirklichkeit ein [in] schlimmem Karma und [im Kreislauf von]
Geburt und Tod [verfangener] gewdhnlicher Mensch (bonbu) ist, der seit zahllosen
Kalpas [in diesem Kreislauf] stindig treibt und versinkt, ohne eine [karmatische]
Beziehung zur Befreiung. Die andere ist, mit Bestimmtheit [kefsuj5] und tief zu
glauben, dafl dieser Amida Buddha aufgrund der achtundvierzig Geliibde die
Lebewesen ergreift, [daB sie], ohne jeglichen Zweifel oder Uberlegung, von dieser
Geliibdekraft getragen, gewiB [sadamete] die Hingeburt zu erlangen vermégen.

(HSZ 328f)

Das tiefgegriindete Herz stellt also die Festigkeit, die GewiBheit
des Glaubens, in zwei Hinsichten dar: einmal in Bezug auf sich
selbst, also auf das glaubende Subjekt, bedeutet solch ein Glaube
eine tiefe Selbsterkenntnis in die eigene Verlorenheit in den
Geburt-und-Sterbe-Kreislauf. Zum anderen bedeutet solch ein
Glaube in Hinsicht auf den geglaubten Gegenstand ein tiefes
Vertrauen in Amidas Fihigkeit, aus samsara retten zu konnen. Die
Eigenart von Shan-taos Glaubensbegriff, den Honen rezipiert,
besteht nicht nur nach aulen in der Ausrichtung auf den
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“Gegenstand” Amida, sondern zugleich nach innen in einer tiefen
Selbsterkenntnis des Glaubenden selbst. Es ist die Erkenntnis der
eigenen aussichtslosen Situation, welche eine religiose Suche in
Bewegung setzt. Darum wird diese erste Stufe, wenn die Antwort
einmal gefunden, d.h. das Heil erfahren ist, in das Glaubens-
System integriert. Man pflegt die daraus resultierende Haltung ja
“Demut” zu nennen. Mit anderen Worten, die Selbsterkenntnis
und die Erkenntnis des Heiles bedingen einander. Bei solch einem
Glaubensbegriff handelt es sich also um einen sub-objektiven
Sachverhalt.

Dies gilt noch in einer anderen Hinsicht, wie wir am folgenden
Zitat sehen kénnen, wo Shan-tao den “tiefen Glauben” weiter
erklirt:

Des weiteren, entschieden [kefsujo] und tief zu glauben, daf3 die wie der Ganges so
zahlreichen Buddhas, wie es im Amida-kyo [heilit], simtlichen gewohnlichen
Menschen [bonbu] Zeugnis und Rat [shokan FEE) geben, daB sie gewi [ketsujo)

die Hingeburt vermdgen. (HSZ 329)

Shan-tao verwendet hier interessanterweise das kefsujo 5% in
einem doppelten Sinn: einerseits ist es Charakteristikum den
subjektiven Glauben, und andererseits des objektiven Tatbestandes
der Hingeburt. Soweit wir oben den Reinen Land Buddhismus der
Heian Zeit kennengelernt hatten, wurde das kefsujo #-5€ hier nur
im objektiven Sinn der gewissen Hingeburt verwendet, nicht in der
subjektiven Bedeutung des gewissen Glaubens. Es ist bezeichnend,
daB Honen, wie wir spiter noch sehen werden, diesen subobjektiven
Charakter des Glaubensbegriffes von Shan-tao rezipiert. Dieser
Sachverhalt setzt eine “Entdeckung des Individuums” bzw. des
“Subjektes” voraus, was in Japan seit der Heian Zeit angesetzt
wird. (Hayami: 1978: 991f, 154f)]
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Den tiefen Glauben erkldrt Shan-tao des weiteren, “mit ganzem
Herzen nur dem Wort Buddhas zu vertrauen” und der Lehre
Buddhas zu folgen bzw ihr zu entsprechen (ibid.). Das Meditations-
Sutra gibt Zeugnis [oder Beweis, akashi, sho FE ], daB simtliche
gewohnliche Menschen die Hingeburt erlangen kénnen. Daraufthin
fithrt Shan-tao seinen Gedankengang auf die Spitze, indem er dem
Glidubigen den tiefen Glauben folgendermaBen demonstriert:
Selbst wenn unzihlig viele Menschen kidmen und behaupteten, ich
konnte die Hingeburt nicht erlangen, so wiirde ich das glidubige
Herz der Hingeburt (3j no shinjin FEH&DE L) stirken und
vervollkommnen. Selbst wenn Arhats oder Pratyeka-Buddhas mit
Sutren-Belegen bewiesen, oder Bodhisattvas oder gar Buddhas
kimen und bebhaupteten, daB ich nicht hingeboren werden kann, so
wiirde ich doch keinen Zweifel (gishin %E/l») aufkommen lassen

(HSZ 330). Worin besteht der Grund fiir solche GewiBheit?

FEin Buddha ist s@mtliche Buddhas. Ihre Weisheit, Praxis, Erleuchtung, Stand und
ihre grofe Barmherzigkeit ist gleich und sie unterscheiden sich nicht im
Geringsten. ... Denn ihre grofie Barmherzigkeit formt die gleiche Gestalt. Der
Verwandlung[skorper] [ke(shin) 1t (57)] eines Buddhas ist zugleich derjenige
samtlicher Buddhas. Der Verwandlungskorper aller Buddhas ist zugleich derjenige

eines Buddhas. (HSZ 330; Hervorhebung vom Verf.)

Als Schriftbeleg paraphrasiert Shan-tao das Amida Sutra, wonach
Shakyamuni preist, daBl sdmtliche gewohnlichen Menschen,
welche mit ganzem Herzen und ausschliefilich den Namen Amidas
im Sinne halten (nen &), gewiB (sadamete %€ ) die Hingeburt
erlangen. AuBlerdem fiihrt er die im selben Sutra aufgefiihrten
unzihligen Buddhas der zehn Weltrichtungen, die sich
Shakyamunis Lobpreis anschlielen und Bestitigung (akashi, sho
g ) geben fiir die gewisse Hingeburt durch das Rezitieren und im
Sinne Halten von Amidas Namen (HSZ 330). Dem muf man
Glauben schenken, argumentiert Shan-tao weiter, man darf
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bestimmt keinen Zweifel aufkommen lassen. “Denn dafiir, was ein
Buddha gelehrt hat, haben zugleich simtliche Buddhas in gleicher
Weise Zeugnis [shojo REF ] abgelegt.” (HSZ 331)

Shan-tao erzihlt dann noch die berithmte Parabel von den beiden
wilden Gewissern, zwischen denen ein schmaler weiBer Pfad von
einem Ufer ans andere fiihrt. Diese Parabel soll dazu dienen, den
“Glauben zu bewahren” und vor “hiretischen Ansichten” zu
schiitzen. (HSZ 331) Ein Reisender, von Riubern und wilden
Tieren verfolgt, gelangt an ein wildes Gewisser und iiberlegt:
wenn ich stehen bleibe, ist mir der Tod sicher, und wenn ich den
engen Pfad beschreite, ebenso. Aber da es hier einen Pfad gibt,
muB er bestimmt zu iiberqueren sein. Da vernimmt er eine Stimme
vom anderen Ufer, die thn ermutigt, mit Entschlossenheit (kefsujo
%€ ) den Pfad zu beschreiten, damit er dem Tod gewiB (kanarazu
) entkomme. (HSZ 332)

Honen schlieBt an dieses lange Zitat aus Shan-taos Kommentar
zum Meditations-Sutra noch ein Zitat aus dessen Ojoraisan (T. 47.
438c¢) an, welches nochmals erklirt: “Wer dieses dreifiltige Herz
besitzt, vermag gewiB [kanarazu] die Hingeburt zu erlangen.”
(HSZ 333) Dann kommentiert Honen die Zitate noch mit folgenden

eigenen Worten:

Das dreifiltige Herz aus den angefiihrten Passagen stellt gerade das duferst
Notwendige [shitsuys ZEZ ]' fiir den Praktizierenden dar. Aus welchem Grund?
Im [Meditations-] Sutra heifit es: >Wer das dreifiltige Herz besitzt, wird gewif
[kanarazu] in jenes Land geboren.c Man weifl [darum] klar, da8 wenn man das

dreifiltige [Herz] besitzt, gewil 4% die Geburt zu erlangen vermag. (HSZ 333)

Im Kapitel 14 nimmt Honen die Frage der Vergewiserung der
Hingeburt nochmals auf. Wir hatten gesehen, wie Shan-tao
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gegeniiber allem Anzweifeln der Hingeburt auf die Identitit des
einen Buddhas mit allen Buddhas verweist; d.h. dasjenige, was
Amida, Shakyamuni und alle anderen Buddhas lehren, ist—
aufgrund der ihnen gemeinsamen Barmherzigkeit—identisch. Auf
diesen Sachverhalt kommt Honen nun nochmals zu sprechen. Das
vierzehnte Kapitel trigt die Uberschrift: “Die wie der Sand des
Ganges zahlreichen Buddhas der sechs Richtungen geben nicht
Zeugnis [shojo 5Eak ] fiir die iibrigen Ubungen, sondern alleine fiir
das Nembutsu.” (HSZ 344) Honen bezieht sich hier auf das Amida
Sutra, wo es wiederholt heifit, diese unzihligen Buddhas sprechen
die “wahren Worte” (jitsugon % ), daB die Lebewesen diesem
Sutra vertrauen sollen (T. 12. 347b-348a). Unmittelbar im Anschlufl
an seine Kapiteliiberschrift zitiert Honen wiederholt Shan-tao,
welcher “die wahren Worte” mit “Zeugnis” interpretiert (T. 47.
28a. 448a. 446b. 437b und T. 37. 272a). Honen folgt darin dem
chinesischen Meister; auBlerdem ersetzt er das Objekt des
Zeugnisses, das Sutra, mit dem Nembutsu, denn dies stellt fiir
Honen der Inbegriff des Sutras dar. Mit anderen Worten, die
unzihligen Buddhas geben Zeugnis fiir das Nembutsu als die
Praxis der gewissen Hingeburt. Sdmtliche Buddhas bestitigen
autoritativ dasjenige, was Amida lehrte und was Shakyamuni
seinen Schiilern in den Sutren anvertraute.

Konklusionen

Wenn wir nun auf das Gesagte nochmals zuriickschauen, es
zusammenzufassen und zu reflektieren versuchen, so wire
folgendes festzuhalten. Wie dem Buddhismus insgesamt, so geht
es dem Reinen Land Buddhismus um die Befreiung aus dem schier
endlosen leidvollen Kreislauf von Geburt und Sterben. Das Reine
Land Amidas ist der Ort, welcher einerseits bereits diese
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Befreiung darstellt, und andererseits die ideale Bedingung fiir das
Erlangen der endgiiltigen safori ermdglicht. Dieser Doppelcharakter
des Reinen Landes macht seine Eigenart als Vermittlung zwischen
der Geburt- und Sterbe-Welt und dem Nirvana aus. Von hier aus
ergibt sich unsere Fragestellung, wie man dieser Befreiung, der
Hingeburt ins Reine Land hier und jetzt gewif3 werden kann. Dabei
sind wir auf zwei Komplexe gestofien: zum einen, welches ist die
unbedingt notwendige Praxis, die die gewisse Hingeburt bewirkt,
zum anderen, in welcher (literarischen und rationalen) reflektierenden
Form wird diese Vergewisserung vorgenommen und begriindet.
Dieses Problem wird also zugleich auf einer praktischen und auf
einer theoretischen Ebene ausgetragen. In Bezug auf den zweiten
Problembereich hatten wir gesehen, daf es hier zwei Argumentations-
weisen gibt: einerseits die deduktive, welche aufgrund von “Sutren
und Abhandlungen” #55® den Weg zur gewissen Hingeburt
rational einsehbar und begriindbar zu machen. Die andere ist die
induktive Argumentationsweise, welche anhand von Sammlungen
von Berichten erfolgreicher Hingeburten mit der Demonstration
von faktischer Evidenz zu iiberzeugen versuchen. Eine
Vergewisserung aufgrund theoretischer Argumentation ist freilich
nicht unbestritten, wie etwa Myoes Kritik an Honen zeigt.

In Bezug auf den erstgenannten Problemkomplex, demjenigen der
die Hingeburt ganz gewifS ermdglichenden Praxis sowie der Praxis
der Vergewisserung, haben wir folgendes beobachtet: Das
Gokuraku-ki 148t Chiko fragen: “Was muB ich fun, um ganz
bestimmt die Hingeburt erlangen zu konnen?” Die Antworten, die
im Lauf der Geschichte von Vertretern des Reinen Land
Buddhismus gegeben wurden, beinhalten die ganze Bandbreite von
Stiftungen von Tempeln, Reinen Land Mandalas und Amida
Statuen, von der Kontemplation Amidas und seines Landes,
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Rezitation von Sutren und Dharanis, bis hin zur Reézitation des
Nembutsu wihrend des gewohnlichen Lebens, oder auch nur in
der Sterbestunde. Wihrend Genshin die Auffassung vertrat, da
eine Vielfalt und méglichst groBe Anzahl von Ubungen die
Hingeburt zu sichern vermag, meinte Honen, gerade wegen der
GewiBheit der Hingeburt fiir die eine Praxis des ausschliefliche
Nembutsu (senju nenbutsu, bzw. nenbutsu no ichigys S4LH—
4T ) argumentieren zu miissen. Wir hatten gesehen, wie ihn die
Frage nach dem wirklich Notwendigen (yo ) zu dieser Auffassung
gebracht hatte. Diese gezielte Auswahl (senchaku 1%=3R ) unter den
zahlreichen Ubungen war begleitet von einer Vereinfachung (das
Nembutsu ist eine “leichte Ubung”), welche die gewisse Hingeburt
in Gleichheit grundsidtzlich fiir jederman, d.h. universal,
erméglichen soll (byodo no ojo F-% DFE 4 ). Damit sollen zugleich
die Hindernisse ausgeriumt werden, zu welchen die einstmals
hilfreichen Mittel wie Traum, Zeichen, und Guter Meister fiir viele
geworden waren. Es geht um den unmittelbaren Zugang des
Gldubigen zu Amida bzw. zur gewissen Hingeburt. Damit ist das
religiose Subjekt freilich ganz anders gefordert, als es in einer
“klerikalen Versorgungsreligion” der Fall ist. Hier gewinnt nun
der Begriff des Glaubens eine entscheidende Rolle. Genshin
verwendet diesen Begriff natiirlich auch, aber nicht in so zentraler
Rolle, wie Honen es tut. Die Praxis des Nembutsu mufl von dem
dreifiltigen Herz getragen werden. Wir hatten gesehen, wie Honen
fiir die Extremsituation, wenn man in der Todesstunde das
Nembutsu nicht mehr selbst rezitieren kann, zugesteht, dafl der
Glaube allein noch fiir die Hingeburt reicht. Der Glaube ist
gewissermaflen das “Allernotwendigste” fiir die Hingeburt.

In Bezug auf die Praxis der Vergewisserung hatten wir gesehen, dafl
die Heian Zeit sie im gegenstindlichen Bereich von Triumen und
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wunderbaren Zeichen ansetzt. Als Hohepunkt solcher Vergegen-
stindlichung diirfen wahrscheinlich Fujiwara Michinagas Hojo-ji
und Fujiwara Yorimichis Byodo-in betrachtet werden. Im Gosh#i
ojo-den 358 (E wird ein Lied iiberliefert, das diejenigen,
welche Zweifel (fushin 7"%8 ) in Bezug auf das Land der AuBersten
Gliickseligkeit (gokuraku) hegten, dazu auffordert, nach Uji zu
gehen und den Byodo-in anzuschauen.'® Aber solch architektonische
Manifestation des Reinen Landes ist leider verginglich, wie etwa
das Schicksal des Hojo-ji zeigt. Und Triume sowie wunderbare
Zeichen beim Sterben eines Gliubigen als Mittel zur Vergewisserung
erwiesen sich immer wieder anfillig fiir Unsicherheiten,
UngewiBheiten und Zweifel, wie es insbesondere an Miyoshi
Tameyasu deutlich wird. Sie sind an sich nicht véllig eindeutig.
Und was ist mit denjenigen frommen Menschen, welchen solche
wunderbaren Erlebnisse nicht zuteil werden? Anstatt Hilfe und
Bestiitigung fiir die Hingeburt zu geben, kann die Erwartung solch
objektiver Zeichen gerade zu deren Hindernis werden. Wenn
Honen im Unterschied zu Genshin etwa den Glauben so sehr
betont, dann 16st er damit zugleich duBere Vergewisserungswege
wie Triume und Zeichen ab. Man kann sagen, dafl im Lauf der
Geschichte des japanischen Reinen Land Buddhismus eine
graduelle, aber gewichtige Verlagerung vom gegenstindlichen
Bereich in den ungegenstindlichen zu beobachten ist. Vermittlung
und Gegenstindliches werden mehr und mehr aufgegeben
zugunsten von Unmittelbarkeit und Ungegenstindlichkeit im
religiosen Akt von Nembutsu und Glaube. Man kénnte auch sagen,
daB zwecks Vergewisserung der Hingeburt die Objektivitdt von
Triumen und Wundern gewissermaflen abgelost wird durch die
(geglaubte!) Objektivitit von Buddhas Wort bzw. den Sutren und
Amidas Empfang in der Sterbestunde.
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Wie geschieht dies nun? An Honens Rezeption von Shan-tao im
Senchaku-shu hatten wir eine merkwiirdige Korrespondenz
zwischen gewissem Glauben und gewisser Hingeburt beobachtet.
Honen bestimmt dieses Verhiltnis noch genauer gegen Ende des
8. Kapitels, in dem er Shan-taos Auffassung zum dreifiltigen
Herzen so ausfiihrlich zitiert hatte. Fiir Honen ist es der gewisse
Glaube, welcher die eigene Hingeburt gewifl macht! Er schreibt
hier:

Man muf bestimmt wissen: Durch den Zweifel werden [wir] im Haus von Geburt
und Sterben festgehalten, durch Glauben konnen [wir] in das Schlof8 von Nirvana

eintreten. (HSZ 334)

Das heiBt, aufgrund des gewissen Glaubens wird die Hingeburt
selbst gewil! Diese ungeheure Kraft des Glaubens stammt freilich
aus seinem doppelten Charakter. Zuerst einmal besteht er in der
tiefen Einsicht in die eigene Verlorenheit an den Kreislauf von
Geburt und Tod. Solch eine Einsicht setzt allerdings ein aufrechtes
oder ehrliches Herz voraus, eine Tugend also, welche in der
gegenwirtigen, so reformbediirftigen Zeit gerade unter den
Vertreteren religioser Institutionen so selten ist. Und nur
aufgrund solcher Einsicht ist dann auch die zweite Eigenart dieses
Glaubens moglich, nimlich das vollig selbstvergessene Vertrauen
in die Barmherzigkeit Amidas.

Andererseits handelt es sich bei Honen nicht um einen reinen
Subjektivismus, denn er betont ebenso die Objektivitit von
Buddbas Wort bzw. den Sutren und von Amidas Empfang in der
Sterbestunde. Amida kommt bestimmt zum Empfang in der
Todesstunde, aber nicht unbedingt gegenstindlich sichtbar; und
nur fiir denjenigen, der diese objektive Tatsache glaubt, d.h.
subjektiv aneignet, ereignet sie sich. Darum mufl man wohl sagen,
daB die subjektive GewiBheit des Glaubens und die objektiv
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gewisse Hingeburt einander bedingen! Das macht den sub-
objektiven Charakter solcher Sachverhalte wie Glaube und
Hingeburt aus.

Wenn man von hier nun nochmals auf die Form des Buddhismus
schaut, von welcher Honen sich abgrenzt, dann beobachtet man
eine merkwiirdig paradoxes Verhiltnis: Einerseits ist die Tétigkeit
des religitsen Subjektes, wie Honen es im Blick hat, aufs AuBerste
eingeschrinkt: die Nembutsu-Praxis und den Glauben. Dies ist
begriindet in dem groBen Gewicht, das Amidas Handeln, der
Wirksamkeit seiner Geliibde-Kraft (ganriki FEJJ ) beigemessen
wird. Demgegeniiber hat das religiose Subjekt der traditionellen
Schulen ungeheuer vielfiltige Méglichkeiten fiir sein Tun (okonai
17), aber zugleich besteht auch die Notwendigkeit, das Heil mit
eigenem Vermégen (iriki E 77 ) herbeizufiihren. Andererseits jedoch
offenbaren fiir Honen der Glaube und das Nembutsu—beide
gerade als “Nicht-Tun”!—eine ungeheuer groffe Wirksamkeit fiir
die Befreiung aus dem Kreislauf von Geburt und Sterben, welche
bei den damals etablierten Schulen nicht zu finden ist. Das heift,
die Reduktion im gegenstidndlichen Betitigungsfeld der Praxis
bedeutet paradoxerweise eine ungeheure Potenzierung des
religiosen Subjektes. Dies geriit jedoch micht zu einem reinen
Subjektivismus, sondern wird von Amidas noch michtigeren
Objektivitit (faziki 4177 ) in Balance gehalten.

Von hier aus werden schlieBlich auch wichtige Analogien zum
Christentum sichtbar. Nach Paulus, aber auch in dessen Rezeption
durch Luther, besteht die Gewillheit der Auferstehung eben
gerade in solch einem sub-objektiven Charakter gegeniiber
jeglichen vergegenstindlichenden Tendenzen.?”? Das Wort bzw.
die heilige Schrift spielt eine ganz analoge Rolle fiir den Vorgang
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der Vergewisserung.?? Von hier aus kann man entsprechend auch
die Bedeutung der oftmals beobachteten Analogien in den
Begriffen von Glaube und Gnade neu zu ermessen versuchen.

Epilog

Zum SchluB sei noch die bekannte Passage aus Tannisho
angefiihrt, in welcher Shinran in ungemein eindriicklicher Weise
die Frage der GewiBheit formuliert. Die Grenze zwischen Glaube
und Zweifel, zwischen GewiBlheit und UngewiBheit der Befreiung,
die Situation der Entscheidung zwischen Leben und Tod—all dies
erinnert an Shan-taos eindriickliche Parabel vom weiflen Pfad

zwischen den wilden Gewissern:

I have no idea whether the nembutsu is truly the seed for my being born in the
Pure Land or whether it is the karmic act for which I must fall into hell. Should I
have been deceived by Honen Shonin and, saying the Name, plunge utterly into
hell, even then I would not have regrets. The person who could have attained
Buddhahood by endeavoring in other practices might regret that he had been
deceived if he said the nembutsu and so fell into hell. But I am one for whom any
practice is difficult to accomplish, so hell is to be my home whatever I do.

If Amida’s Primal Vow is true and real, Sakyamuni’s teaching cannot be lies. If the
Buddha's teaching is true and real, Shan-tao’s commentaries cannot be lies. If
Shan-tao’s commentaries are true and real, can what Honen said be a lie? If what
Honen said is true and real, then surely my words cannot be empty.

Such, in essence, is the shinjin of the foolish person that I am. Beyond this,
whether you entrust yourself, taking up the nembutsu, or whether you abandon it,
is your own individual decision., (Hirota 1982: 23)

Footnotes

1) Diese beiden Vorstellungen von der Schau Amidas bzw. seines Reinen
Landes in diesem Leben sowie der Hingeburt nach dem Tode existieren
miteinander bereits in dem fiir den Reinen Land Buddhismus duBerst wichtigen
Muryoju-kyo. Siehe etwa T. 12. 272b und 278ab. Es handelt sich hierbei um
den Unterschied von Unmittelbarkeit und Vermittlung des religiosen Heils.
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2) Im Reinen Land Buddhismus wird das Erlangen von safori in das Reine
Land verlegt, da die Menschen in diesem irdischen Leben keine zureichenden
religiosen Fihigkeiten (ki #%) mehr besitzen und sich in der Endzeit des
Dharma befinden (mappo Kk ), wenn satori ehedem nicht mehr realisierbar
ist.

3) Im Christentum gibt es eine dhnliche Unterscheidung zwischen der
Theologie und der religiésen Erbauungsliteratur. Prof. Hayashi Tadayoshi hat
mich darauf aufmerksam gemacht, daf8 die protestantische Mission in Japan
groferen Wert auf den rationalen Diskurs gelegt hat, und da8 es kaum eine
Rezeption der westlichen Erbauungsliteratur in Japan gibt. Es versteht sich
von selbst, da Erbauungsliteratur bzw. denki religits eine viel breitere und
tiefere Wirkung haben als ein rationaler Diskurs.

4) Alte Holzschnitte illustrieren diese Vorstellungen sehr schén. Man muf
sich davor hiiten, solche Vorstellungen auf das sogenannte “finstere
Mittelalter” einschrinken zu wollen. Ein Freund aus Sapporo berichtete mir,
daB seine Mutter eine purpur-farbene Wolke aus der Wohnung eines gegen-
iiberliegenden Miethauses hat kommen sehen. Kurz danach erfuhr sie, dafl
dort jemand gestorben sei.

5) Das Muryoju-kyo spricht von drei Stufen oder Klassen der Hingeburt, das
Kanmuryaju-kys von neun.

6) Hier kénnte man von einer Atiologie des berithmten Chikd Mandalas
sprechen.

7) Genshin tritt explizit nicht fiir Tushita ein, dem Land Maitreyas, welches im
Lotus Sutra, dem wichtigsten Sutra des Tendai Buddhismus, gelehrt wird.
Dies entspricht der Biographie im Hokkegenki (#83), wonach Genshin beim
Tod in Maitreyas Himmel abgeholt werden soll, er aber darum bittet, in das
Reine Land Amidas geboren werden zu diirfen. Das wird ihm dann auch
gewdhrt.

8) Diese Vorstellung stammt wohl aus dem indischen Buddhismus. Siehe etwa
Lamotte 1988: 73.

9) Die Formulierung dieser Frage setzt voraus, daf} offensichtlich bereits zu
Genshins Zeiten—innerhalb eines Tendai Rahmens also—eine ausschliefiliche
Praxis des Nembutsu entweder vertreten, oder zumindestens denkbar war.

10) Im SchluBkapitel des Eiga monogatari lesen wir folgende interessante
Konversation: nachdem die Kaiserin Ishi im Traum erfahren hatte, daf3
Michinaga auf der untersten der neun Stufen ins Reine Land geboren worden
war, rief sie aus:

“That’s not at all what I expected,” ... “I can't believe it.” “Oh, no, it’s
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perfectly proper,” the monk answered. “It is no mean achievement to be born
at that level.” “Well, then it is certain that our father has been reborn in
paradise,” one of the brothers said when he heard about it. “It’s a pity the level
is so low,” another said, “considering how he devoted himself night and day to
the construction of this temple [Hojo-ji], and how he invoked the holy name
down to his last breath. But it's wonderful, anyway, that he is in the paradise.”
(McCullough 1980: 770)

11) Nicht nur in der Heian-zeitlichen Reinen Land Tradition der Tendai Schule,

auch in ihrer Lotus-Tradition bemiiht man sich, die GewiBheit von Genshins
Hingeburt in Amidas Reines Land nachzuweisen. Chingen, ein Ménch vom
Ryogon-in und Verfasser des Hokke genki, hatte in seinen jungen Jahren
vermutlich Genshin noch persénlich gekannt. Im Abschnitt iiber den groBen
Lehrer schreibt er, daB Kannon dem Genshin wiederholt erschienen sei.
Daraus wird die Folgerung gezogen: “Aus diesem Grunde kann man ohne
Zweifel sagen, er werde gewifl (kanarazu ¥§°) ins [Land der] AuBersten
Gliickseligkeit geboren werden.” (NST 7: 162) Im Unterschied zum Kako-chi
werden im Hokke genki bei der Sterbestunde Genshins auch die typischen
wunderbaren Anzeichen einer gegliickten Hingeburt beobachtet:
“On that occasion delicate music was heard in the sky. Some said the sound of
the music came from the west and travelled east; others said that the sound
travelled from east to west. A fragrant breeze constantly blew, and an unusual
scent filled the air. The leaves of plants and branches of trees bent towards the
west.” (Dykstra 1983: 107f)

12) Der Text spricht hier auch von einer Mitteilung des Verstorbenen an einen
Hinterbliebenen im Wachzustand, dessen Form ich mir nicht recht vorstellen
kann.

13) Der Text spricht eigentlich von der Praxis des Guten oder der guten Praxis,
47 ; cf. NST 6: 195 und HSZ 21f.

14) Genshin kann als Vertreter der Hingeburt aufgrund vielfacher Ubungen
(shogys F54T ) gelten. Siehe das zuvor angefiihrte Zitat aus NST 6: 194;
vergleiche auch die Liste von seinen Ubungen im Kakocho (Hirabayashi 1985:
49a) sowie im Soku honcho gjoden 9 (NST 7: 233)

15) An anderer Stelle habe ich diese selektierende und dialektische Eigenart von
Honens Denken genauer herauszuarbeiten versucht (Repp 1996).

16) Textliche Grundlage fiir diese Praxis bildet das Kanmuryoju-kya, das bei der
Beschreibung der untersten der neun Stufen der Hingeburt sozusagen nur eine
Minimal-Bedingung fur eine Extrem-Situation aufstellt. Daraus entwickelten
sich dann die Riten im Zusammenhang der Sterbestunde, die seit der Heian
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Zeit weite Verbreitung fanden.

17) Vgl. dazu auch oben Honens Auslegung von Genshins Ojoyo-shi.

18) Im Christentum wiirde man von “Schrift und Tradition” sprechen.

19) NST 7: 669. Demgegeniiber heifit es in dem Kamakura-zeitlichen Shaseki-
shi (Teil 1, 6:12) etwas niichterner, der Bauherr des Byodo-in falle in die
Hblle, da der Bau vielen Leuten zur Last gefallen sei (Morrell 1985: 191).

20) Siehe dazu Repp 1994 und 1995.

21) Siehe oben den Abschnitt zu Genshin. Honen zitiert aus Shan-taos
Kommentar zum Meditations-Sutra: “Der tiefe Glaube ... glaubt nur mit
ganzem Herzen dem Wort Buddhas ... .” (HSZ 329)
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