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1. Teisho: Die Frage von Leben und Tod ...

In jedem Sesshin hiren wir allabendlich, ehe wir uns niederlegen, den
Spruch:

Die Frage von Leben und Tod ist bedeutsam.
Drum karge mit der Zeit.

Set stets hellwach und voll Besonnenheit

und laf$ dich nicht gehen.

Vor etwa 8 Jahren haben wir schon einmal dariiber gesprochen bei
einem Sesshin auf der Alb. Damals waren nur etwa 10 von uns zuge-
gen. Da die Worte des Spruchs von grundsitzlicher Bedeutung sind
fiir unsere Schulung - sonst wiirden sie wohl kaum in Japan wie auch
hier an jedem Sesshin-Abend rezitiert - méchte ich nochmals darauf
eingehen, besonders auch, weil sich inzwischen der Teilnehmerkreis
recht erweitert hat und viele hier sind, die damals nicht zugegen

warern.

Schaun wir uns also den Spruch Zeile fiir Zeile an. Dazu nehmen wir

uns heute die erste Zeile vor:
Die Frage von Leben und Tod ist bedeutsam.

Wo Geburt, Werden und Wandel ist, da ist auch Vergehen und Tod. Wir
sehen es in der Natur allenthalben und wissen auch, dafs in unserem
Kérper unablissig Zellen entstehen und vergehen. Wir wissen auch,
daf® wir wie alle Geschopfe sterben miissen.

Millionen von Menschen, die es vermeiden, dem Tod mehr als gele-
gentlich einen fliichtigen Gedanken zu schenken, werden sagen: Ja,
das ist doch ganz natiirlich. Wieso ist denn die Frage von Leben und
Tod so bedeutsam?

Die meisten Menschen finden es natiirlich und selbstverstandlich®,
solange keiner ihrer Lieben gerade stirbt und sie selbst nicht in Todes-

gefahr sind. Tritt das ein, dann éndert sich die Sache. Dann wird




deutlich, da3 die bisherige Einstellung nur ein Wegschieben war von
etwas, das sie im Ernstfall durchaus nicht als selbstverstindlich an-
nehmen konnen.

Im Buddhismus heifst es - so habe ich Kéun-Rashi in einem Teisho
zum Koan . Ein Andersgliubiger fragt den Buddha® - sagen horen:
Das beste Pferd lduft schon, wenn es nur den Schatten der Peitsche
siecht. Solch ein Mensch spiirt die Verginglichkeit der Welt schon,
wenn er auch nur vom Tode eines Menschen in einem anderen Ort
hort. Zur zweiten Art gehoren jene Pferde, die zu laufen beginnen,
wenn die Peitsche ihr Fell beriihrt. Hier haben wir Menschen, die sich
der Vergiinglichkeit bewuf3t werden, wenn jemand, den sie kennen, im
eigenen Dorf stirbt.

Die dritte Art Pferde liuft erst, wenn der Peitschenhieb bis zur Haut
geht - Menschen, die die Vergénglichkeit spiiren, wenn jemand in der
Familie stirbt.

Und zur vierten Art gehdren jene, die sich erst in Bewegung setzen,
wenn der Peitschenhieb bis auf die Knochen geht - Menschen,
die erst, wenn sie selbst in Todesnot sind, die Vergiinglichkeit der Welt

erkennen.

Mit diesem Erkennen der Vergénglichkeit, das mehr als ein nur ober-
flichliches Wissen davon ist, wird auch deutlich, wie grundlegend die
Frage von Leben und Tod ist.

Am Totenbett eines geliebten Menschen mag der eine in wilde Ver-
zweiflung ausbrechen, ein anderer in stummem Schmerz erstarren.
Ein Dritter mag sich trosten damit, dafé es der .Wille Gottes* ist und
sich darein ergeben. Zweifellos ist der letztere besser in der Lage, das
Unvermeidliche zu ertragen als die beiden anderen. Doch gemeinhin
ist damit die Frage von Leben und Tod nicht wirklich gelést fiir ihn -
sie ist nur weggeschoben.

Was ist denn das, der ,Wille Gottes“? Solange wir meinen, daf® es da
draufien oder da droben, auf8erhalb und getrennt von uns etwas gebe,
da’ der ,Wille Gottes“ ist, solange haben wir die Grundfrage von
Leben und Tod nicht gelost.




Wenn ein Mensch im Leid sagt: ,,Das ist der Wille Gottes; so muf’ ich
mich denn darein schicken®, so mag ihn das ein wenig beruhigen,
aber es triigt ihn nicht wirklich. Indem der Mensch sich das sagt und
das Geschehen als ,Wille Gottes“ oder als ,Gnade“ oder was auch
immer begrifflich bezeichnet, verdufSerlicht er sein Leid, er objekti-
viert die Sache. Gerade indem wir so sprechen, veriiuflerlichen wir
unser Leid, trennen wir uns davon, nehmen wir Abstand von unserem
Leid wie von der Gnade Gottes.

Das Hindernis liegt in der vorweggenommenen Abstraktion. Man ist
nicht wirklich durch das Leid hindurchgegangen bis zu dem Punkt,
da sich etwas in uns tréstlich 16st, sondern der Wille Gottes* bleibt
eine Vorstellung. Es ist nur wie eine Art Aufkleber. Wir haben es nicht
wirklich erlebt. Wir sprechen nicht aus unmittelbar Eigenem.

Da ist etwas Angelerntes daran. Es sind die angelernten, bequemen
Begriffe, die uns von der Wirklichkeit trennen.

Von diesem Standpunkt aus gesehen, ist es einerlei, ob wir von ,Gott“

oder von _Teufel“

sprechen, von ,Wille Gottes“ oder ,,Machenschaften
des Teufels“ - beides ist gleichermaf3en verkehrt, denn in jedem Fall
sind wir davon getrennt. Und eben darin liegt die ,,Teufelei unseres
Jedermanns-Bewuf3tseins.

Ganz anders, wenn wir uns dem Leid aussetzen, hindurchgehen, wie
gemartert wir uns auch fiihlen mogen, und dann plétzlich die Voll-
kommenheit auch darin gewahren. Nun erst konnen wir wahrhaft
von der ,Gnade“ oder dem ,Willen Gottes“ sprechen, in den wir bis

zu einem gewissen Grade eingetaucht sind.

Nochmals: Wenn wir uns angesichts des Todes oder eines sonstigen
schweren Leids von vornherein sagen: ‘Das ist der Wille Gottes’, so
schieben wir damit alles von uns weg ins Begriffliche, berauben uns
eben der inneren Entwicklung, die wir durch dieses Leid durch-
machen kénnten. Damit sind wir natiirlich auch weit entfernt von der
Losung der Kardinalfrage von Leben und Tod.

Gehen wir aber hindurch, werden eins mit Tod und Leiden, so finden wir
schliefSlich Befreiung, haben unversehens den Willen Gottes erfahren und

sind der Losung der entscheidenden Frage ein wenig nihergekommen.




Wenn sich ein Mensch im Schmerz iiber den Tod eines Freundes oder
Verwandten ganz offen hélt, nicht in abstrakte Begriffe ausweicht, so
kann es geschehen, daf} er sich zum erstenmal wirklich fragt: ,Wohin
ist mein geliebter Freund gegangen? Woher komme ich? Wohin gehe
ich? Was ist das denn, der Tod? Was ist das Geborenwerden und
Sterben - mein Leben {iberhaupt?“

Wenn ihn diese Fragen nicht mehr loslassen und er in sich selbst keine
Antwort findet und auch bei niemandem, den er schlieflich danach
fragt, eine Auskunft erhalten kann, die ihn tief befriedigt, so beginnt
seine eigentliche Suche, ein Weg spiritueller Schulung.

Auf der Ebene, auf der solche Fragen gestellt werden, gibt es keine
Antwort. Es bleibt nur, unser Bewuftsein zu jener Ebene zu erheben
oder zu vertiefen, da diese Fragen aufgelost sind.

Diese Fragen sind erst dann aufgelost, wenn wir eins - und identisch
mit der tiefsten treibenden Kraft in uns geworden sind, in anderen
Worten, wenn wir ,den Willen Gottes tun“. Meist wirken wir diesem
tiefsten WILLLEN mit unserem Oberflichenbewufstsein entgegen. Im
Zen wird diese Gespaltenheit fast einem jeden gelegentlich deutlich:
Da ist der Widerstreit zwischen DEM, das ihn auf’s Kissen treibt, und
der anderen Kraft, die all diese Unbequemlichkeit iiberhaupt nicht
will. Der Usurpator, unser Jedermanns-BewufStsein, widersetzt sich
unserem Wahren Wesen. Erst wenn der ,,imaginire SprofSling®, wie
Sri Ramana Maharshi das Ego-Ich nennt, in das Wahre-Selbst, in den
tiefsten WILLEN in uns eingeschmolzen ist, herrscht Wahrer-Friede.

Ein Mensch nun, der entdeckt, daft ihm auf seiner Ebene keine
Antwort auf die Grundfragen gegeben werden kann, daf$ ihm keine
Losung iiberreicht“ werden kann, beginnt, sich zu schulen.

Daf3 es unmdéglich ist, eine Losung zu iiberreichen, das driickt Lao Tse
s0 aus:
Wenn das Tao etwas wiire, was man darbringen konnte,

so wiirde es ein jeder seinem Herrscher darbringen.




Wenn das Tao etwas wiire, was man iiberreichen konnte,
so wiirde es ein jeder seinen Eltern iibrreichen.

Wenn das Tao etwas wire, was man verleihen konnte,

so wiirde es ein jeder seinen Briider verlethen.

Wenn das Tao etwas wiire, was man verschenken konnte,

so wiirde es ein jeder seinen Sohnen und Enkeln schenken.

Doch so ist es eben nicht!

Das Tao, dieser WEG, diese Befreiung, diese Losung ist kein Ding,
und kein Meister kann ES uns schenken. Auch die grofiten Meister
konnen ES uns nicht lehren, nicht zeigen. Diese Grof3en kénnen uns
nur auf Grund ihrer eigenen erleuchteten Erfahrung und durch den
hohen Stand ihres Bewufdtseins bei der Suche helfen, indem sie uns
den Weg weisen und uns vor allen Abwegen bewahren. Doch ein jeder
von uns mufy den WEG gehen.

Der Weg beginnt fiir viele mit der Einsicht in die Vergénglichkeit
aller Dinge, vor allem in die Verginglichkeit unseres Lebens in
diesem Leibe. Daran erinnert uns die Bibel wiederholt. Bei Hiob lesen

WITr:

Der Mensch, vom Weibe geboren, lebt kurze Zeit und ist voll
Unruhe, gehet auf wie eine Blume und féllt ab; flieht wie ein
Schatten und bleibt nicht.

Ja, wir sind voll Unruhe, solange wir einzig mit dem an uns identi-
fiziert sind, was ,,vom Weibe geboren® ist, mit unserem Leib im weite-
sten Sinne. Alles, was geboren 1st, muf? sterben. Halten wir uns einzig
fiir das, so ,flichen wir wie ein Schatten” und haben die Frage von
Leben und Tod nicht geldst.

Horen wir nochmals die Bibel:

Wir bringen unsere Jahre zu wie ein Geschwiitz.
Unser Leben wihret 70 Jahre, und wenn’s hoch kommt,




so sind es 80 Jahre, und wenn’s kostlich gewesen ist,
s 1st es Miihe und Arbeit gewesen, denn es fahret schnell dahin,
als flogen wir davon (Psalm 90)

Wiederum der Hinweis auf die Vergéinglichkeit unseres Lebens in die-
sem Leibe, unseres Lebens, das nach Jahren zéhlt.

Warum wird uns das gesagt? Ja, warum wird uns jeden Abend hier
gesagt ,,Die Frage von Leben und Tod ist bedeutsam“? Beides sind
nicht nur Feststellungen, sondern auch Forderungen an uns: auf daf?
wir unser Bewuf3tssein wandeln, das Unverlierbare entdecken und
damit zu Wahrem-Frieden kommen.

Wir sagen ,mein Leib“, wir sagen ,mein Leben“. Wessen Leib?
Wessen Leben? Wer oder Was ist das ICH hinter all dem ,,mein“, das
ICH, das darin stillschweigend vorausgesetzt wird? Das gilt es her-
auszufinden. Sonst sind wir, dem nur Sterblichen verhaftet, eben
sterblich - oder, wie Mumon Zenji in seinem Teisho zum Koan
»Joshia: MU“ sagt: .,... Gespenstern gleich, die sich an Griser heften,
an Baumen haften.“ In unserer Weise ausgedriickt wiirden wir sagen:

wir klammern uns an Strohhalme.

Bei unserer Ubung vergessen wir schlieRlich unsere Identifikation mit
all den sterblichen, verginglichen ,,meins“ und entdecken schlieflich
bei emem Durchbruch urplétzlich das Unvergéngliche, unser immer-
withrendes Wahres-Selbst.

Doch damit ist erst ein kleiner Anfang gemacht. Vo da an haben wir
gleichsam eine Ahnung von Dem, was wir da iiberhaupt suchen.
Noch aber sind uns Unvergiingliches und Vergéingliches zweierlei.
Schlielich, schlieflich miissen wir dahin kommen, dafy wir sie als

Eins erleben. Dann erst ist Friede.

Auf dafy wir Tod und Leben transzendieren, miissen wir, wie es im
Zen heifét, .,einmal auf dem Kissen sterben®.
Bei den Sufi horen wir: . Stirb, ehe du stirbst®.

In der Bibel heifst es: ,Wer sein Leben verliert, der wird es
behalten®.




Da haben wir das Gleiche in drei verschiedenen Kulturen. Dasselbe
wissen auch alle Schamanen iiberall auf der Welt und noch viele

andere.

Also was stirbt denn da? Unsere Verblendung, unser Nicht-Wissen,
unser mit dem Sterblichen identifiziertes Bewuf3tsein, unser Ego-Ich,
das uns unser Wahres-Wesen verdunkelt - wir kénnen auch sagen: das
uns Gott verdunkelt, die Gegenwart Gottes verschleiert.

Durch MU oder ein anderes Koan, durch ein Mantra oder ein auf eine
kurze Formel gebrachtes Gebet, wie z.B. das Herzensgebet, werden
zuniichst unsere verblendeten Gedanken und Gefiihle weggewischt,
und wenn dieses irrige Denken fiir ein Weilchen ausgeschaltet ist, kann
sich DAS offenbaren, was immer IST, unser Wahres-SEIN, unser

Wahres-LLEBEN, das immer gegenwiirtige.

Daf es unsere Ubung ist, die uns zur Losung der Grundfrage von
Leben und Tod fiihrt, das wird auch bei Bassui Zenji schr deutlich.
Da lesen wir in seinem Brief an den Fiirsten Nakamura:

Wendet Euch wieder dem Fragen zu:

Wer ist es, der jetzt hort?“

Findet das in diesem Augenblick heraus!

Das Problem von Geburt und Tod ist schwerwiegend, und die

Welt bewegt sich schnell.

Sehr dringende Worte, mit dem Bassui seinem Schiiler sagt: Finde
sofort heraus, wer der Meister ist, der jetzt eben hort, und du wirst die

schwerwiegende Frage von Leben und Tod gelost haben!

Doch da ist nirgends ein ,Meister* zu finden, der getrennt von uns als
Objekt unseres Betrachtens gefunden werden konnte. Wie ja auch auf
die Frage ,Wer bin ich?“ kein ICH erscheint, das wir beobachten
konnten. Vielmehr fallen hier Erlebender und Erlebtes in Eins zusam-
men. Bei Ibn el Arabi, dem grofien Sufi, heif3t es: .,... und er erkennt
seine Existenz durch Seine Existenz, und er nimmt seine Existenz

durch Seine Existenz wahr, ohne irgendeine Eigenschaft der




Wahrnehmung und des Sehens und Wissens...“ und weiter: ,Es ist, als
wiire seine Existenz ohne Eigenschaften und sein Sehen ohne Eigen-
schaft und sein Sich-wahrnehmen ohne Eigenschaft und sein sich

kennen ohne Eigenschaft.“

Dieses In-Eins-Fallen erleben wir hier mit MU oder einem anderen
Koan, dieses Eigenschaftslose oder dieses Leere, in der keine Spaltung
von Subjekt und Objekt bestehen kann. Sehender und Gesehenes,
Wissender und Gewusstes fallen in Eins zusammen.

Einzig durch solche Erfahrung kénnen wir dazu kommen, Tod und
Leben zu transzendieren, ebenso Trauer und Freude und was der

Gegensatzpaare mehr sind.

Doch mit einer solchen Erfahrung ist es leider nicht geschehen: Was
uns in einem Augenblick hochst deutlich geworden ist, das kénnen
wir noch lange nicht leben. Wir konnen unser Erlebnis noch nicht
leben. Zwischen beiden klafft ein Abgrund, und einmal sind wir
ganz aufgesogen von diesem Unwandelbaren, dessen wir innewer-
den konnten, - doch dann wieder stecken wir in den phinomenalen,
wandelhaften Miihseligkeiten des Alltags. Und so schwanken wir hin
und her, bald auf der einen, bald auf der anderen Seite abstiirzend.
Vom Erlebnis her sind uns die beiden Aspekte noch nicht zu dem
EINEN geworden, das sie doch auf immer sind. Doch erst, wenn
uns unser Alltag zur Welt des Satori geworden ist und wenn das
Satori zur Welt unseres Alltags geworden ist, kommen wir zu unse-
rem wahren Frieden. Erst damit denn ist auch wahrhaft die Frage
von Leben und Tod gelost.

Erst dann konnen wir nach den Worten von Mumon-Zenji ,,auch
am Rande von Leben und Tod die Groffe Freiheit geniefsen und
in den sechs Bereichen des Daseins und den Vier Arten der Geburt
(also unter allen Umstiinden) im Samadhi verziickten Spielens

sein.*

Dann klaffen Leben und Tod nicht mehr als Gegensiitze auseinander.
Dann ist da nur LEBEN im Wandel von Leben-und-Tod.




Erst wenn es also mit uns geworden ist, werden wir den Frieden fin-
den der unabhingig ist von allen Bedingungen - ganz wie Mumon
Zenji sagt.

Erst wenn wir die bedeutsame Frage von Leben und Tod tief gelost
haben, konnen wir wahrhaft leben - in Frieden leben.

7. September 1980 Kéun-An







2. Teish6: Drum karge mit der Zeit.

Beim letzen Mal haben wir uns die erste Zeile unseres abendlichen

Spruchs
Die Frage von Leben und Tod ist bedeutsam

genauer angesehen. Heute fahren wir fort mit der zweiten Zeile:
Drum karge mit der Zeit.

Ob durch diesen Spruch oder von Bassui Zenji, immer wieder werden
wir ermahnt, unsere Lebenszeit nicht zu vergeuden, sondern sorgfil-
tig zu nutzen.

Doch wie nutzen?

Verlangt das ,Kargen mit der Zeit“ etwa von uns, daf® wir uns von
morgens bis abends eilen oder gar hetzen mit unserer Arbeit, um nur
ja so viel wie irgend maglich zu erledigen, um immer mehr zu leisten?
Das wiire ein riesiger Irrtum! SolchermafSen wird die wichtige Frage
von Leben und Tod nicht geldst. Diese Zeile ist keine Erziehung zum

Leistungsethos. Ebenso wenig meint Bassui Zenji das, wenn er uns

sagt:

Karge mit der Zeit;
die Zeit harret nicht des Menschen.

Und ich erinnere auch nochmals an den Bibelsatz:

Denn es (das Leben) fahret schnell dahin,

als flogen wir davon.

Von allen Seiten her werden wir auf die Kostbarkeit der kurzen
Lebensspanne in diesem Leib aufmerksam gemacht. Das Leben ver-

geht schnell, so heift es, .,als flogen wir davon®, - nicht als floge es




davon. Damit werden ,,das Leben“ und ,wir“ gleichgesetzt: Wir sind
das Leben.

Was bei Bassui die Zeit ist, die nicht auf den Menschen wartet, das ist
in der Bibel das Leben, das schnell dahin fihrt. Das Leben ist die Zeit.
Wir sind das Leben. Wir sind die Zeit. Wir sind die Leben-Zeit. So wie
wir sind, so ist unser Leben, so ist unsere Zeit, so unsere lebenszeit.
Und Dégen Zenji, der grofie japanische Meister des 13.
Jahrhunderts, geht noch dariiber hinaus, wenn er sagt: Wir sind die
Sein-Zeit.

Schaun wir uns zunéchst einmal an: Was ist Zeit eigentlich? Hier geht
es nicht um eine wissenschaftliche oder philosophische Untersuchung.
Hier geht es um unmittelbare Erfahrung. Ist die Frage nach der Zeit
durch solche Erfahrung tief gelost, dann ist auch die Frage nach
Leben und Tod gelost.

Voran eine Warnung: Alles, was hier gesagt wird, ist nicht Sache selbst,
sondern nur ein Abbild davon, versachlicht dadurch, daf3 es in ver-
standliche Worte gefafst werden muf’. Doch wir miissen es tief erleben
- ein jeder fiir sich allein.

Also: Was ist die Zeit?

Héren wir Dogen Zenji in seinem Werk ,,Uji no maki“, seiner Schrift
iiber Sein-Zeit:

Die Spuren von Ebbe und Flut der Zeit sind so offensichtlich,

dafd wir sie nicht anzweifeln.

Diese Spuren von Kommen und Gehen der Zeit erleben wir an uns
selbst: Wir werden geboren, wachsen auf, altern und sterben. So auch
die Blume, die sich aus dem Samen entwickelt, wichst, bliiht, abfllt,
Samen bildet, hinwelkt und vergeht.

In unserem Alltag beobachten wir unablissig das Vergehen der Zeit.
Zu einer bestimmten Stunde am Morgen miissen wir aufstehen.

Wihrend wir uns waschen und anziehen, vergeht die Zeit. Schon




miissen wir aufbrechen, um rechtzeitig im Biiro, im Geschéft, auf der
Hochschule, in der Fabrik oder im Institut zu sein. Ruft uns in dem
Augenblick jemand an, so sagen wir: Entschuldigung, aber jetzt
habe ich keine Zeit.“

Ich denke, wir SIND Zeit - wieso haben wir sie dann nicht?

Die Sonne geht auf, nimmt ihren Lauf iiber den Zenit, neigt sich und
geht unter. So erleben wir es. Unsere Uhren riicken vor. Unabléssig
vergeht die Zeit. Zeit steht nie still. Zeit ist unwiederbringlich. Sie ver-
geht von Minute zu Minute, von Stunde zu Stunde, von Tag zu Tag,
von Monat zu Monat, von Jahr zu Jahr. Und so vergeht unser Leben.
So vergehen wir, also wir als das, mit dem wir in unserem
Jedermanns-Bewuf3tsein identifiziert sind: Unser Ego-Ich.

Dem Ablauf der Zeit folgen wir mit unserem Korper, mit all unseren
Titigkeiten. Undenkbar ist eins ohne das andere.

Bei unserer Arbeit vergeht die Zeit, vergeht das Leben, das heift: ver-
gehen wir, also wir als das, mit dem wir in unserem Jedermanns-
Bewuftsemn identifiziert sind: Unser Ego-Ich.

In unserer Muf3e vergeht die Zeit, vergeht das Leben, daf heif’t: ver-
gehen wir, also wir als das, mit dem wir in unserem Jedermanns-

Bewufitsein identifiziert sind: Unser Ego-Ich.

In unserem Jedermanns-Bewufitsein sehen wir nur das, also
Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft. Unser Jedermanns-Bewuf3t-
sein ist die Zeit, die die Uhr mifét, die ablaufende Zeit. Vom JETZT,
dem JETZT, das die EWIGKEIT ist, haben wir keine Ahnung.

Doch selbst in unserem Jedermanns-Bewuf3tsein spiiren wir zuweilen,
dal} die Zeit, die die Uhr mifit, sich nicht immer deckt mit ,unserer
Zeit“. Ein jeder kann beobachten, dafs 5 Minuten nicht gleich 5 Minuten
sind. Warten wir auf etwas, so sind 5 Minuten lang und umso linger, je
ungeduldiger wir sind. Freuen wir uns auf etwas, so sind 5 Minuten kurz,
vergehen wie im Fluge. Die Lénge der Zeit héngt also von unserem
Gemiitszustand, von unserem Bewufdtsein ab. Im Traumbewufitsein
erleben wir in wenigen Minuten, ja Sekunden, lange Zeitrdume, und

dennoch sind nur wenige Bruchteile der objektiven Zeit vergangen.




Objektive und subjektive Zeit decken sich nicht.

Es gibt Bewuftseinszustiinde, in denen wir ,,mehr Zeit haben®, und
andere, da wir ,weniger Zeit haben“. Das weif ein jeder aus Erfah-
rung. Doch ist das schon alles? Wie, wenn wir unser Bewuf3tsein noch

griindlicher wandeln wiirden?
Horen wir wiederum Dégen Zenji:

Doch obgleich wir sie (Flut und Ebbe der Zeit) nicht anzwei-

feln, sollten wir daraus nicht schliefen, daf3 wir sie begreifen.

Mit anderen Worten: Obgleich wir den Ablauf der Zeit beobachten,
wissen wir doch damit allein noch gar nicht, was Zeit eigentlich ist.
Im gleichen Text iiber Sein-Zeit heift es:

Der Mensch schafft sich eine Ordnung und legt diese Ordnung
als Welt aus.

Wir sehen gemeinhin nichts als die ablaufende Zeit und teilen sie ein
in Minuten, Stunden, Tage und Jahre und meinen, wir wiisten nun
Bescheid, meinen diese Ordnung sei die Welt. Doch:

Es gilt zu erkennen, daf} ein jegliches Ding, ein jegliches
Lebewesen im Weltall Zeit ist.

So fihrt Dogen Zeniji fort.
Dieser Stock hier: Zeit. Die Bilder: Zeit. Sie - Zeit. Ich - Zeit.
Wie denn konnte Zeit von uns getrennt sein?
Wie denn konnte Sein von uns getrennt sein?

Und Dogen Zenji sagt weiter:

Wenn Zeit nicht als ein Phianomen aufgefafit wird, das ver-
ebbt und flutet, so ist die Zeit, da ich den Berg erstieg, der




gegenwiirtige Augenblick der Sein-Zeit. Wenn Zeit nicht als
kommend und gehend gedacht wird, so ist der gegenwiirtige
Augenblick fiir mich die Absolute Zeit.

Dogen spricht nicht etwa als Philosoph, sondern aus der Erfahrung sei-
ner tiefen Erleuchtung heraus. Ohne dafy wir zur gleichen unmittelba-
ren Erfahrung kommen, ist die Tiefe des Gesagten nie und mimmer zu
erfassen.

Hier nur einige Anhaltspunkte: Ubertragen wir zuniichst den ersten

Teil von Dogen’s Worten auf unseren Tag hier:

Wenn die Zeit als Phinomen aufgefafst wird, das geht und
kommt, so ist die Zeit, da ich heute friih aufstand, der gegen-
wirtige Augenblick der Sein-Zeit.

Und nun folgt die Erkldrung:

Wenn Zeit nicht als kommend und gehend gedacht wird, so ist dieser
gegenwirtige Augenblick - jetzt! ... Uhr - fiir mich die Absolute-Zeit.

Der Augenblick, da ich heute friih aufstand - 4.20 Uhr - ist Sein-Zeit.
Der Augenblick, da ich jetzt hier sitze - ... Uhr ist Sein-Zeit. Gemein-
hin sehen wir die beiden als ganz verschiedene Zeitaugenblicke an;
das aber ist nicht alles. Beide sind die gleiche Absolute-Zeit.

Wie verschieden die Augenblicke im Phéanomenalen erfiillt sein mégen,
als Absolute-Zeit sind sie gleich. 4.20 - Absolute-Zeit.

... Uhr - Absolute-Zeit. Diese Absolute-Zeit ist nicht von uns verschie-
den. Es ist unsere Absolute-Sein-Zeit. Wir-Absolute-Sein-Zeit!

Wir sind nicht allein unsere Zeit und unser Leben, wir sind unser SEIN,
unsere ABSOLUTE-ZEIT - unsere ABSOLUTE-SEIN-ZEIT!

Diese Absolute-Zeit, von mir sonst einfach als ZEIT bezeichnet, geht
nicht und kommt nicht. Sie ist immer gegenwiirtig, und darin ist alles
gleichzeitig. Als ich in jungen Jahren zum ersten Mal diese GLEICHZEI-
TIGKEIT entdeckte, da nannte ich sie den ,,Eintopf der Zeit* - in dem




eben alles gleichzeitig und gegenwiirtig beschlossen ist. Der Eindruck des
Zeitablaufs entsteht gleichsam dadurch, daf3 wir Klappchen fiir Klapp-
chen im Deckel offnen. (Nun, solche Bilder gehen halt so weit, wie sie
eben gehen - geben nie das Ganze).

Unser Absolutes-Sein, also unser SEIN, entsteht nicht und vergeht
nicht; ES ist immer gegenwiirtig, unwandelbar.

Die Absolute-Zeit, wie konnte sie lang oder kurz sein? Wie kénnte ich
sie nicht haben? Wie also kann ich sagen: ,Ich habe keine Zeit?“ Aus
dieser Absoluten-Zeit heraus schaffen wir unsere Zeit (s. das Beispiel
des Offnens der Klippchen im Deckel). Da haben Sie wiederum: Zeit

hat man nicht. Zeit macht man.

Wenn nun Dogen Zenji sagt: ,Der gegenwirtige Augenblick ist fiir
mich die Absolute Zeit“, so erinnert uns das sofort an die Worte von
Angelius Silesius:

Zeit 1st wie Ewigkeit und Ewigkeit wie Zeit,

so du nur selbst nicht machest einen Unterscheid.
Doch lassen wir auch noch das ,wie“ weg: Zeit-Ewigkeit: Eins!

Sie erinnern sich an Koun Roshi’s mathematischen Bruch, auf dem
oben als Zihler die Phinomene stehen und unten als Nenner Null-
Unendlich, das Absolute also. Hier setzen wir nun auf den Bruchstrich
oben Zeit und unten ZEIT

------ : Zeit-ZEIT

Doch schlieilich ist da iiberhaupt kein Bruchstrich. Er war von eh
und je nicht da - Zihler und Nenner sind Eins. Da ist die Wahre-
Wirklichkeit. Der vergiingliche Zeitaugenblick ist die SEIN-ZEIT, die
ABSOLUTE-ZEIT.

Nehmen wir fiir unseren Bruch nun einmal das ,Ich bin“. Klein-
geschrieben heil’t es, dafl ich jetzt bin im Unterschied dazu, dafs ich
ein andermal nicht bin. Das ist alles, war wir in unserem Jeder-
manns-Bewuf3tsein sehen. Doch ICH BIN! Jenseits von Sein und
Nicht-Sein.







