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Vorwort des Herausgebers

Die erste Idee zu diesem Buch hatte Y asuyoshi Morimoto, der mit mir gemeinsam die
Oomoto-Schule fir Traditionelle Japanische Kinste leitet. Es war urspriinglich als
englische Ubersetzung von zwei Biichern konzipiert, die sein Freund, Professor Taiko
Y amasaki, Dekan der Abteilung fir esoterische buddhistische Studien an der Universi-
tét Shuchi-in in Kyoto, auf Japanisch geschrieben hatte. Das erste dieser beiden
Bicher, Mikkyd Meiso-ho (Geheime Meditationsiibungen des Shingon-Buddhismus)
wurde 1974 bei Nagata Bunshodo in Kyoto verdffentlicht, das zweite Buch, Mikkyd
Meisd to Shinsd Shinri (Shingon-Meditationsiibungen und psychologische Theorien
Uber den Geist) 1981 bei Sogensha, ebenfalls in Kyoto.

Der Autor kennt sich hervorragend in den traditionellen Lehren und in den
Ritualibungen des Shingon aus; er ist leitender Priester des Joko-in-Tempels in Kobe
und tragt den Ehrentitel dento dai ajari, ,groRer Meister der Licht-Uberlieferung".
Seine beiden Blicher beschreiben das gedankliche System und die Meditationstibungen
des Shingon fir eine japanische Leserschaft, in der auch bei solchen Personen einiges
Uber das Shingon und den japanischen Buddhismus allgemein bekannt ist, die nicht
Anhanger des Shingon sind.

Da sich dieses Buch an westliche Leser richtet, ist es notwendigerweise zu einer
allgemeinen Einfihrung in Geschichte, Lehre und Praxis des Shingon geworden, und
zwar einerseits aus der Sicht des traditionellen Shingon, andererseits aus der Sicht eines
Menschen, der heutzutage Shingon praktiziert und lehrt. Eines der Ziele dieses Buches
besteht darin, die Shingon-Weltsicht unversehrt zu erhalten.

Die geduldigen und unermiidlichen (amerikanischen; Anm. d. U.) Ubersetzer dieses
Werkes, Richard und Cynthia Peterson - die beide in Japan geboren sind -, arbeiteten
etwa vier Jahre an der englischen Ubertragung dieses Werkes, soweit es ihre Pflichten
an der Oomoto-Schule zulieRen, die sie gemeinsam mit Herrn Morimoto und mir
betreiben. Eine wortwortliche Ubersetzung hétte nicht ausgereicht, da Teile von
Professor Yamasakis Blichern nicht benutzt wurden, wahrend zusétzliche Informatio-
nen mit aufgenommen wurden, so daid eine vdllig Uberarbeitete und neustrukturierte
englische Fassung entstand.

Der Beitrag von Herrn Morimoto und mir bestand darin, sicherzustellen, dal? dieses
Buch bei aller Exotik interessierten westlichen Lesern nachvollziehbar ist.

Alles Ubrige sei dem Shingon anheimgegeben.

David Kidd, Direktor
Oomoto-Schule fir Traditionelle Kiinste
Kujoyama, Kyoto, 1986



Vorwort zur amerikanischen Ausgabe

In der Tradition war man sich immer dariiber einig, dal} die ,esoterischen" Lehren
geheim- und unter Verschlul3 gehalten werden, weil sie die begrenzten Fahigkeiten
gewohnlicher Menschen Uberschreiten. Sie missen sozusagen mit einem Band ver-
schnirt werden, das sie vor Mif3brauch und Verzerrung in den Hénden derer bewahrt,
die zu wenig wissen, um ihre Bedeutung verstehen zu kénnen. Bis kurz nach dem
Zweiten Weltkrieg war das Shingon eine solche Schule. Es ist eine spdte Schule des
Buddhismus, die im siebten Jahrhundert in Indien entstand und sich im Laufe der
darauffolgenden zweihundert Jahre nach Osten ausbreitete, nach China und Japan.
Ein anderer Teil dieser Lehren gelangte im Laufe des achten Jahrhunderts nach Tibet
im Norden. Zur Zeit ihrer Entstehung war diese Schule im Buddhismus etwas vdllig
Neues. Sie lehrte, dal’ der Mensch sein ihm angeborenes, aber vergessenes Buddha-
Wesen ,,in diesem Leben" wiederentdecken kdnne. Es war nicht langer nétig, auf die
Zeit nach dem Tode oder auf zahllose Wiedergeburten zu warten. Durch genau
beschriebene Ubungen firr Korper, Rede und Geist und durch bestimmte Initiationen
konnte der Schiler in diesem Leben sein grundlegendes Einssein mit der Buddhaschaft
der ganzen Welt erkennen.

Diese Schule ist a's esoterischer oder tantrischer Buddhismus bekannt. Sie hat stets
die &ufleren, exoterischen, von den inneren, esoterischen, Lehren unterschieden.
Allgemein brachte sie der Welt eine brilliante Kunst und herrliche Sakralbilder, ein
Pantheon von Schutzgottheiten gegen alle Ubel dieser Welt, eine Lehre von der
letztendlichen Buddhaschaft aller fihlenden Wesen und einen Schatz an Zauberspri-
chen, die einfache Leuten anwandten, um Krankheiten zu heilen, Feinde zu bezwin-
gen, in Dlrrezeiten Regen herbeizurufen und eine reichliche Ernte zu sichern.

Die spirituellen Ubungen, die den verschiedenen Initiationen vorausgehen, wurden
andererseits stets als esoterisch, also geheim, behandelt. Sie waren den Schilern
vorbehalten, die sich dem festgelegten Ubungskanon fir die notwendigen Weihen
unterzogen. Die entsprechenden Lehren, japanisch mikkyd, wurden nie schriftlich
niedergelegt. Sie wurden mindlich an digjenigen weitergegeben, die dafir die erfor-
derlichen Voraussetzungen mitbrachten.

Zu Beginn des neunten Jahrhunderts brachte Kiikai die mikkyd- Lehren nach Japan.
Rund df Jahrhunderte lang blieben sie geheim und wurden in einer direkten Uberliefe-
rungslinie jeweils von Lehrer zu Schiler weitergegeben. Sie wurden nie aufgezeichnet
oder veroffentlicht. Vor etwa vierzig Jahren begann diese sorgféltig getibte Geheimhal-
tung, diese genaue Unterscheidung zwischen exoterisch und,esoterisch, zu brdckeln.
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Vorwort zur amerikanischen Ausgabe

Lehren und Ubungen, die niemals zuvor niedergeschrieben worden waren, wurden in
Japan aufgezeichnet und verdffentlicht und damit allen verfigbar.

Bislang war westlichen Lesern nur ein Bruchteil dieser Weisheit zuganglich. Werke
Uber Kunst und Ikonographie des Shingon sind auf Englisch erschienen. Zwei Aufsétze
zu dem faszinierenden Thema der zwei Mandalas, die in den Ritualen und Meditatio-
nen des mikkyd eine so wichtige Rolle spielen, wurden auf Franzosisch veréffentlicht.
Autoritdten wie Kiyota Minoru schenkten uns einige unendlich kostbare Monogra-
phien. Im grof3en und ganzen wurde jedoch diese wichtige Schule des Buddhismus, die
das kulturelle und geistige L eben Japans unermeflich bereichert hat, im Westen wenig
beachtet. Verglichen mit der gewaltigen Literatur Uber Zen und dem umfangreichen
Schrifttum Gber das tibetische vajrayana sind Werke Uber das Shingon-m/My6 bislang
eine Raritat. Kaum einen Zugang gibt es auch zu seinen geistigen Ubungen, die erst in
jungster Zeit in Japan offentlich gemacht wurden.

Dieses Buch ist die erste umfassende Studie Uber das Shingon - seine Geschichte,
seine Lehren und seine praktischen Ubungen -, die in einer westlichen Sprache
erscheint. Westliche Schuler des Buddhismus werden sie herzlich willkommen heif3en.
Ein groRer Teil des Werkes stutzt sich auf zwei Biicher von Professor Taiko Y amasaki,
Mikkyd Meiso-ho (1974) und Mikkyd Meisd to Shinsd Shinri (1981). Beide Bucher sind
praktische Anleitungen fur die Meditationsiibungen des Shingon. Als hochrangiger
Shingon-Priester, als Schiler des beriihmten Kanayama Bokusho, als Studierender des
indischen Yoga und der Tiefenpsychologie, und als Kenner all der verschiedenen
Formen esoterischer Meditation ist Professor Yamasaki in hervorrangender Weise
geeignet, westliche Leser in diese komplexen Lehren einzufiihren. Er verdffentlichte
seine Bicher in Japan in der Hoffnung, dal? sich praktische Unterweisungen in diesen
altbewdhrten Meditationstibungen als brauchbares Korrektiv fur die seelischen Mif3-
stande unserer Zeit erweisen konnten.

Sein Werk wurde von einer hingebungsvollen Wissenschaftlergruppe aus Amerika-
nern und Japanern Ubersetzt und herausgegeben. In Absprache mit Professor Y amasa-
ki steckten sie den Rahmen dieses Buches den Bedurfnissen einer westlichen Leser-
schaft entsprechend weiter. Sie stltzten sich dabei auf eine Auswahl von Shingon-
Quellen, die umfangreicher ist als die von Professor Yamasaki zur Verflgung
gestellten.

Die so entstandene Studie gibt einen echten Uberblick tiber das Thema. Zum ersten
Mal kodnnen hier westliche Leser die Geschichte dieser Schule verfolgen, von ihrem
geheimnisvollen Ursprung in Indien bis zu ihrer Einfihrung und Weiterentwicklung in
Japan. Wir hdren von den bemerkenswerten Menschen, die die Lehren im Laufe des
achten Jahrhunderts von Indien nach China brachten und die Schriften Ubersetzten -
wir sollten dabei nie die ungemeinen Schwierigkeiten (ibersehen, die eine Ubersetzung
aus dem Sanskrit in das Chinesische bereitet -, und die die Ubertragungslinie der
Initiationen in den chinesischen Hauptstadten der Tang-Zeit weiterfihrten. Wir horen
vom Leben des brillianten Kikai - eines genialen Kalligraphen, Bildhauers und
spirituellen Meisters -, der die Lehren im frihen neunten Jahrhundert von China nach
Japan brachte und Lehren und Ubungen so systematisierte, daR sie tatséchlich
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Vorwort zur amerikanischen Ausgabe

unverfalscht bis heute Uberleben konnten. Wir finden in diesem Buch auch die
metaphysischen Lehren dieser Schule, ihre grundlegenden Schriften, ihre Ansichten
Uber die BewuRtseinsstufen und samédhi-ILbenen sowie die ganze Vielfalt an Ubungen
und Meditationen des Shingon, was bislang im Westen praktisch unbekannt war.

Doch das ist noch nicht alles. Wir finden auch eine Einfuhrung in die Geheimnisse
der beiden Mandalas und ihre Verwendung in Ritual und Meditation. Diese Mandal as
kennen wir vielleicht als Sakralbilder an Tempelmauern. Doch auf Englisch (oder
Deutsch; Anm. d. U.) ist bis heute tber die richtige Reihenfolge der vielen vorkom-
menden Figuren, Uber ihren Aufbau und Uber ihre Funktion im Ritual kaum etwas
preisgegeben worden.

Daher freuen wir uns tiber die vollstandige Beschreibung des Taizdkai-Mandala oder
des Mandala des Weltenscholles mit dem Zentral-Buddha, den zwdlf rechteckigen
»Hallen", den 409 Gottheiten, der Ausrichtung nach Osten, den acht roten Bl itenbl &t-
tern und den finf Toren. Wir werden durch jede Halle mit den jeweiligen Gottheiten
gefihrt und sehen, wie der Aufbau des Mandala den Vorschriften des Mahévairocana-
Sitra folgt.

Es werden auch die komplizierten Einzelheiten des Kongtkai-Mandala bzw. des
Diamantwelt-Mandala gezeigt, mit seinen neun Feldern, seiner Ausrichtung nach
Westen, seinen 1461 Gottheiten und seiner spiralférmigen Bewegung zur Mitte.

Von besonderem Interesse fir westliche Schiler des Buddhismus ist jedoch sicher-
lich die Darstellung der spirituellen Ubungen im Shingon, mit deren Hilfe der Schiiler
seine aus den Augen verlorene Buddha-Natur wiederentdecken kann. Vollstandig
beschrieben werden die sammitsu, die drei geheimen Arten ,symbolischer Mimesis",
durch die der Schiler sein Handeln, seine Rede und die Téatigkeit seines Geistes mit
denen des Buddha Vairocana gleichsetzen kann.

Wie wir sehen werden, umfaiit die Ubung einen Zeitraum von einhundert Tagen, in
denen der Schiler ein symbolisches Drama auffiihrt, wobei er Handgesten oder
Mudras, Mantras und Visualisierungen einsetzt. Der Ort, an dem das Ritual stattfin-
det, wird mit goldenen Mauern und Netzen abgeschirmt, der Buddha und sein Gefolge
werden in einer juwelenbesetzten Kutsche zu dem Ort gebracht, hineingeleitet,
bewirtet, unterhalten und verehrt. Als Hohepunkt des Rituals wird die Buddha-Natur
des Schulers freigesetzt und in einer mystischen Vereinigung mit dem Buddha
verschmolzen. Danach werden die magischen Mauern und Netze wieder , aufgel6st"
und die gottlichen Gaste werden auf Blumenteppichen in ihre eigene Welt zuriickge-
sandt. Esist eine komplexe und schwierige Ubung, die die personliche Beaufsichtigung
durch einen Lehrer erfordert.

Die Leser werden auch einen fesselnden Bericht Uber einige weitere Shingon-
Meditationen finden. Professor Yamasaki beherrscht hervorragend das ajikan, die
Rezitation und Visualisierung des Sanskrit-Lautes A. Dieser Laut soll die ganze
Weisheit des Mahédvairocana-Sitra in sich enthalten und unmittelbar eine tiefe
Bewuftseinsschicht in uns ansprechen. Professor Yamasaki ist desweiteren eine der
wenigen lebenden Personen, die die ungeheuer anstrengende Ubung kokiizd gumonyji-
no-hé unternommen haben; diese Ubung wird hier Morgenstern-Meditation genannt,
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Vorwort zur amerikanischen Ausgabe

da der Schuler dadurch die mystische Einswerdung mit der Gottheit Akashagarbha in
Gestalt des Planeten Venus zu erreichen hofft. Professor Y amasakis Bericht tUber seine
eigenen Erfahrungen mit dieser duRerst strapazidsen, fiinfzigtdgigen Ubung ist eine
fesselnde Lektire. Er lebte in einem kleinen Tempel auf dem Gipfel des Misen-Berges;
nach drei Seiten lag der Tempel frei Gber dem Land; insgesamt war er von riesigen
Baumen umgeben. Im Verlauf von finfzig Tagen muf3te er eine Million Mal das Mantra
NGO bo Akyasha kyarabaya on ari kyamari bori sowaka rezitieren. Jeden Tag mufite er
somit, mit einem Rosenkranz als Hilfe beim Z&hlen, 21600 Ma das Mantra mit dem
Gesicht nach Osten rezitieren, den Morgenstern im Blick. Im Verlauf dieser Tage
erlebte er, so sein Bericht, Visionen und Phdnomene von ungewohnlicher Intensitét,
denen standzuhalten Mut und Weisheit erforderte. Gegen Ende der Ubung verringerte
sich ihre Kraft, und der Weg war frel fir eine geschérfte und kristallene Klarheit von
BewuRtsein und Wahrnehmung.

Im heutigen Japan hat trotz der Uberstirzten Modernisierung der letzten vierzig
Jahre vieles aus der alten Zeit Uberlebt, und zwar auf einer geistigen Ebene, die immer
noch von der modernen Technik unberiihrt scheint. Indien ging das Shingon verloren
und seit langem ist es aus China verschwunden. Nur in Japan hat diese alte, geheime
Schule des Buddhismus Uberlebt. Es mag einige geben, die die ,Enthillung" bislang
geheimen Wissens bedauern, und die glauben, daR eine solche Offnung der Turen nur
zu Milbrauch und geistiger Verarmung fuhren kann. Andere halten dem vielleicht
entgegen, es sei besser, ein solches Wissen aufzuzeichnen, als es ganz zu verlieren,
besser, ein solches Wissen allen verfugbar zu machen, als dal es allen verlorengehe.
Wie dem auch sei, in der Praxis werden die geheimen Lehren des Shingon in Japan seit
einigen Jahrzehnten enthillt. Es ist daher sicherlich gut, wenn westliche Leser von
einer qualifizierten und eingeweihten Autoritit einen Uberblick tber diese Schule
erhalten. Unser Dank geht an Professor Yamasaki und an das hingebungsvolle Team,
die uns dieses wertvolle Buch geschenkt haben.

Carmen Blacker
Cambridge, 1987
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EinflUhrung zur deutschen Ausgabe

Die letzte Entwicklung des Buddhismus auf indischem Boden war das sogenannte
»Diamantfahrzeug" oder Vajrayana. Es entstand und blUhte zwischen dem 2. und
12. Jahrhundert und trat von den buddhistischen Universitéten Indiens seinen Sieges-
zug Uber die gesamte damalige buddhistische Welt Asiens an.

Seine Attraktivitdt und Popularitdt verdankte es - neben Praktiken, die den
religiosen Bedirfnissen der einfachen Menschen entsprachen - vor alem den in den
tantrischen Schriften aufgenommenen und oft vordergrindig propagierten magischen
Ritualen, gedacht als Hilfen in allen Lebenslagen: Den Firsten versprachen sie
Machtzuwachs und Beistand gegen Feinde, den Kaufleuten Reichtum, dem reichen
Lebemann Erfolg in Liebesabenteuern und den Birgern und Bauern Hilfe in Notlagen.

So nimmt es nicht wunder, dal? Indologen und Buddhologen dieses Diamantfahrzeug
bis weit in die erste Halfte dieses Jahrhunderts as ,degenerierte und pervertierte
Verfalschung der reinen Lehre des Buddha" abwerteten, ohne die bereits zu Beginn
des vorigen Jahrhunderts erschienenen grundlegenden Arbeiten Alexander Csomavon
Koros zu berticksichtigen. Sie stitzten sich vielmehr im wesentlichen auf das Werk L.
A. Waddels von 1894 sowie auf Berichte von Missionaren tber den Lamaismus in Tibet
und China, in dem man zundchst die einzige Form des Vajrayana, die die Zeiten
Uberdauert hatte, sah - gewissermaflen den letzten Rest jener einstmals so gewaltigen
religitsen Bewegung, die damals selbst in den Landern des Sudlichen Buddhismus tber
Jahrhunderte dominierte.

Erst in den frihen dreiBiger Jahren unseres Jahrhunderts machte sich dann ein
Wandel in der Beurteilung des Vajrayana bemerkbar. Dieswar vor allem das Verdienst
von Alexandra David-Neel, die deutlich machte, da3 neben dem Obskuren im
Vajrayana tibetischer Pragung hier eine in ihrer Essenz genuine buddhistische Tradi-
tion psychologische Methoden entwickelt hatte, die es wert waren, daf3 man ihnen
nachging.

In den funfziger Jahren erschienen dann die grundlegenden Werke Lama Anagarika
Govindas. Die Welle der Sympathie mit dem von den Chinesen Uberrannten tibeti-
schen Volk tat ein Ubriges, um das Interesse weiter Kreise fur das Diamantene
Fahrzeug tibetischer Pragung zu wecken, das man schlechthin mit dem urspriinglichen
Vajrayana Indiens gleichsetzte.

Dabei lbersah man die in den dreiBiger Jahren bzw. um 1940 erschienenen Arbeiten
von Erwin Rousselle und Helmuth von Glasenapp, die auf eine andere Form des
Vajrayana hingewiesen hatten, welche auf dem Wege Uiber China eine deutlich eigene
Entwicklung genommen hatte: das japanische Shingon.
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Einfihrung zur deutschen Ausgabe

Zu Beginn des 8. Jahrhunderts hatten drei indische Vajrayana-Meister buddhistische
Tantra-Texte in China gelehrt und Ubersetzt. Der eine von ihnen, Subhdkarasimha
(637-735), hatte das Mahavairocana-Sitra Ubersetzt und machte es zum Grundtext des
chinesischen Vajrayana - des Mi-tsung, d.i. ,Schule der Geheimnisse", - eine Schule,
die alerdings nur eine kurze Blitezeit hatte. Denn schon bald nach dem Tode des
letzten indischen Guru Amoghavajra (705-774), erlosch es in China. Zuvor jedoch
hatte der letzte chinesische Meister Hui-kuo, der ein direkter Schiler Amoghavajras
war, den japanischen Monch Kikai initiiert und nach wenigen Monaten der Schiler-
scheft bereits zur Nachfolge erméchtigt.

Soweit zu Ubersehen ist, basierte das chinesische Vajrayana weitgehend auf den
Theorien der Fa-hsiang-Schu\e des Hslan-tsang, der im 7. Jahrhundert in Nélanda
unter Slabhadra, dem Schiler Dharmapélas, studiert hatte und eine idealistische
Interpretation des Vijndnavada in China einfihrte und vertrat. Daneben durften
taoistische Elemente mit in den chinesischen Tantrismus eingeflossen sein, wie
andererseits der Taoismus das buddhistische Anuttara-Yoga-Tantra in Indien hinsicht-
lich'der Methodik beeinfluf3t haben durfte.

Dieses Grundkonzept sowie die Texte des Mahavairocana-Sitra und des Vajrasekha-
ra-Sarva-Tathagata- Tattva-Samgraha brachte Kikai nach Japan und entwickelte auf
dieser Basis eine sehr spezifische systematisierte Form des Vajrayana, so dal? es - im
Gegensatz zu seinem indischen Ursprung und der tibetischen Form - sich durch innere
Logik und Folgerichtigkeit auszeichnet. Neben der Anderung der Richtungsorientie-
rung in den beiden groflen Mandalas der Shingon-Schule und der Erweiterung der
Vijnédnavéda-Doktrin von acht auf zehn BewuRtseinsformen wurde - vielleicht dem
japanischen Bedurfnis entgegenkommend - die Ritualistik zunehmend akzentuiert und
ausgebaut. Und doch finden wir (siehe Seite 197) die Klarstellung: ,, So wie die hdchste
Initiation keine festgelegte Struktur hat, ist auch die hdchste Praxis des Mikkyo das
Jformlose’ spontane Handeln der Weisheit, das sich in keinem Ritual ausdriickt,
sondern im Alltag."

Eine weitere beachtenswerte Eigenart des Shingons Kikais ist dessen Forderung,
dal die Priester der Schule Sanskrit lernen sollen, um die Mantras und Dhéranis richtig
zu erfassen (und auszusprechen), eine Forderung, die jeder versteht, der die Korrum-
pierung von Mantras und Dhéranis im Chinesischen und Tibetischen kennt.

Das vorliegende Werk bietet uns die einmalige Gelegenheit, Geist und Form des
Shingon kennenzulernen, und wir ahnen bei der Lektlre, warum es auf die japanische
Kunst einen so tiefgreifenden Einflul3 austiben konnte. Wir werden aber auch - wenn
wir es mit dem indischen und tibetischen Vajrayana vergleichen - erkennen, wie die
Samen aus einer ganz anderen Kultur und einem ganz anderen Klima, verbunden mit
einem anderen Denken und Fuhlen, bei aller Wahrung des Essentiellen nicht nur eine
formale, sondern auch eine schdpferisch umgestaltete Blite und Frucht hervorbringen,
die den Menschen dieses Kulturkreises angepal3t sind.

Advayavajra
Mandalacarya AMM
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EINLEITUNG BE§ AUTORS

Der schopferische Wille des Universums

Das geistige und erfahrungsbezogene System des Esoterischen Buddhismus bietet uns
wertvolle Verfahren zur Wahrnehmung des schopferischen Willens des Universums.
Es ist an der Zeit, dal? die esoterische Tradition, die sich Uber tausend Jahre lang als
Geheimlehre in einer ungebrochenen Ubertragungslinie erhalten hat, in das Erbe der
ganzen Menschheit integriert wird.

Heuzutage gibt es in den am meisten entwickelten Wissenschaften - wie Physik,
Mathematik, Geschichte, westliche Philosophie, Physiologie, Psychologie und so
weiter - eine solche Fille von Wissen, daf3 kein einzelner mehr dazu in der Lage ist, ihre
Entwicklung genau zu verfolgen. Das Shingon steht in keinem unmittelbaren Zusam-
menhang mit dieser Gesamtheit menschlichen Wissens, sondern ist ihm komplemen-
tér, und neues Wissen schmaélert nicht den Wert esoterischer Lehren. Was die Rolle des
Shingon angeht, so ist es als , Erfahrungslehre” vom menschlichen Potential eine
Fundgrube einer tiefen philosophischen Tradition, die alle Aspekte sowohl der Welt
der Gegenstande als auch des unermeBlichen inneren Selbst umfaft und auf diese
Weise die Einheit von Mensch und Weltall, von Mikrokosmos und M akrokosmos, zum
Ausdruck bringt.

Die Forschung iber den Esoterischen Buddhismus befaldt sich in der Regel mit seiner
Geschichte, Literatur, Linguistik, Philosophie und Kunst, doch ist sie fir gewdhnlich
streng analytisch; ein solcher Ansatz |al3t den Trager, das Subjekt der ganzen Tradition,
das Selbst, auRer acht. Wenn wir das Shingon objektiv von einer historischen Warte aus
erfassen wollen, missen wir es natilrlich von aulRen betrachten. Gleichzeitig brauchen
wir allerdings auch eine Disziplin, die es uns gestattet, seine Ubungen von innen her zu
verstehen, die tiefe Bedeutung der Wahrheit zu klaren, die in seinen Schriften zum
Ausdruck kommt, und dies alles richtig als Teil des eigenen, vollstéandigen Selbst zu
erkennen.

Wenn wir ersteres al's objektive Erforschung von Geschichte und Logik des Shingon
bezeichnen, dann ist letzteres ein subjektiver, Ubergeschichtlicher Ansatz, der sich mit
dem Wissen und der Weisheit des Shingon und seiner Ubungen befafdt, die aus der
Erfahrung stammen.Befinden sich beide Ansdtze nicht im Gleichgewicht, so fehlt
einem zeitgemalen Verstandnis des Esoterischen Buddhismus die notwendige Tiefe.
Die traditionelle Ausbildung im Shingon atmet diesen Geist, und dieses Buch ist ein
Versuch, einen Beitrag zu einem solchen Ansatz zu leisten, indem es Lehre und Praxis
des Shingon-Buddhismus als nicht trennbare Systeme vorstellt.

Man muf3 deshalb verstehen, dal’ das Studium des Shingon-Buddhismus unvollstan-
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dig bleiben muf3, wenn es nicht erganzt wird durch ein Verstandnis, das der eigenen
Erfahrung entspringt. Die esoterischen Ubungen wurden ausschliefflich innerhalb der
Shingon-Pfiesterschaft weitergegeben und waren als Geheimlehren den Eingeweihten
vorbehalten. Obgleich es nicht mdglich ist, ale Geheimnisse des Shingon in diesem
Buch zu enthiillen, scheint es ebenso unmdglich, etwas zuriickzuhalten, was fir eine
groRere Offentlichkeit von Wert sein konnte.

Eines der Kennzeichen der Shingon-L ehren besteht darin, daf3 duRerst vielschichtige
Wahrheiten mit grofiter Einfachheit ausgedriickt werden kénnen und daf3 umgekehrt
die einfachsten Lehren endlos viele Verastelungen und Verzweigungen aufweisen
kdnnen. Man sollte weder an der Einfachheit noch an der Kompliziertheit haften. Auch
die Ubungen selbst weisen eine grolRe Bandbreite und Vielfalt auf. Ob ihre Struktur
nun verdichtet oder ausgedehnt ist, alle zielen auf die Verwirklichung dessen ab,
worauf alle esoterischen Lehren hinfihren: den eigenen Geist in seiner Soheit zu
erkennen.
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EINS

Urspringe und Entwicklung
des Esoterischen Buddhismus
in Indien und China

Shingon ist die Form des Esoterischen Buddhismus, die von dem Priester Kilkai (nach
seinem Tod erhielt er den Titel K6bo Daishi) zu Beginn des neunten Jahrhunderts von
China nach Japan gebracht wurde. Diese Form des Buddhismus ist in Japan allgemein
as mikkyé bekannt (im folgenden Mikkyo), was ,geheime Lehre" oder ,geheimer
Buddhismus" bedeutet. Dieser Begriff bezieht sich genaugenommen auch auf die
esoterischen Lehren des Tendai-Buddhismus, der in Japan von Saichd begriindet
wurde (auch unter dem Ehrentitel Dengy6 Daishi bekannt), einem Zeitgenossen von
Kikai. Eine Darstellung von Geschichte und Lehren des Tendai wiirde jedoch den
Rahmen dieses Buches sprengen.

Als eine der Strémungen in der allgemeinen Mahayana-Tradition bildete sich das
Mikkyo langsam in Indien heraus; es war eine Synthese von Lehren, Philosophien,
Gottheiten, religiosen Ritualen und Meditationstechniken, die aus einer grofRen
Vielfalt von Quellen stammen. Die Assimilation von Hindugottheiten und -ritualen
kennzeichnet in besonderer Weise den Buddhismus, der zum Mikkyo wurde. Mannig-
fatige Elemente kamen im Laufe der Zeit zusammen und bildeten in Verbindung mit
den philosophischen Lehren des Mahayana ein System, in dem Philosophie und Praxis
aufs engste verwoben sind.

Die Shingon-Tradition klassifiziert esoterische buddhistische Lehren entweder als
~Reines" (shdjun) oder ,Vermischtes" (zobu) Mikkyo. Die Reinen Lehren griinden
auf dem Dainichi-kyé und dem Kongéchd-gyd, den beiden grundlegenden Sutren des
Shingon. Diese Sutren wurden wahrscheinlich in der zweiten Hélfte des siebten
Jahrunderts in Indien geschrieben und enthalten die erste systematische Darstellung
von Lehre und Praxis des Mikkyo, wie sie im Shingon zusammengefaldt sind. Die
Vermischten Lehren umfassen digjenigen esoterischen Schriften und Ubungen, die
diesen beiden Sutren zeitlich vorausgehen. Die Kategorie der Vermischten Schriften
enthalt viele Elemente aus der Reinen Kategorie, doch stellen die spateren Lehren eine
umfassende Synthese von Ritual und Philosophie dar, die in den friiheren Lehren noch
nicht so systematisch formuliert worden waren.

Das Wort Shingon ist die japanisch ausgesprochene Form des chinesischen Wortes
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Chen-yen. Das bedeutet ,,wahres Wort" und bezieht sich auf Beschwdrungsformeln
und Zauberspriiche, die im Mikkyo grundlegend sind. Die Lehren, die in Japan unter
dem Namen Shingon zusammengefaldt wurden, gelten als typisch fir die mittlere
Zeitspanne des Esoterischen Buddhismus in Indien. Diese Phase reicht vom siebten bis
ins achte Jahrhundert, die Zeit, in der das Dainichi-kyd und das Kongdchd-gyo
entstanden. In der spéteren Phase des indischen Mikkyo, die bis zum fruhen dreizehn-
ten Jahrhundert dauerte, entstanden weitere-Lehren und Ubungen. Wéhrend sie fir
die Entwicklung des Buddhismus in Tibet von Bedeutung waren, Ubten sie auf das
Shingon in Japan nur einen geringen Einflu® aus.

Die gesamte Geschichte des Esoterischen Buddhismus umfaldt weite Zeitréaume und
groflle geographische Gebiete, von Indien bis Mittelasien, Ceylon, China, Korea,
Japan, Mongolei, Nepal, Sudostasien und Tibet. In Japan ist die Mikkyo-Tradition
heute noch lebendig. In anderen Landern, in denen sich die aus Indien stammenden
Traditionen in unterschiedlicher Weise entwickelt hatten, befinden sich die esoteri-
schen Traditionen des Buddhismus meist im Niedergang, in einigen sind sie ganz
verschwunden.

Dieses Kapitel umreif3t die Geschichte des Mikkyo auf dem Weg von Indien nach
China. Dabei wird nur sehr kurz auf die Entwicklung in der spateren Phase in Indien
eingegangen, die das Shingon nur wenig beeinfluRte. Kapitel Zwei beschreibt die
historischen Hintergriinde des Shingon in Japan. Die Meditationsiibungen, die religi6-
sen Lehren und die grundlegenden Begriffe, die in diesen beiden Kapiteln im
Zusammenhang mit der Mikkyo-Geschichte zur Sprache kommen, werden in spéteren
Kapiteln noch eingehender erlautert.

Indische Urspriinge

Der Esoterische Buddhismus mif3t Ritualen eine grof3e Bedeutung bei, insbesondere
solchen, die Beschworungen enthalten. Ein Grof3teil dieser Rituale wurde aus anderen
religibsen Systemen uUbernommen. Teilweise kann man die Urspringe des Esoteri-
schen Buddhismus bis in die Kultur des vorarischen Indien zurtickverfolgen, deren
Blltezeit man im Zeitraum von der Mitte des dritten bis zur Mitte des zweiten
Jahrhunderts v.u.Z. ansetzt, in Zentren wie Mohenjo Daro und Harappa. Diese
vorarischen Volker verehrten zahlreiche Gottheiten und scheinen eine Art religitses
Yoga mit Zauberspriuchen praktiziert zu haben. Auch bei den arischen Stémmen, die
um 1500-1200 v.u.Z. in Indien einfielen, machten magische Formeln einen wichtigen
Teil des religiosen Rituals aus. Die Religion dieser Arier war der Brahmanismus
(baramon-ky®), und ihre Priester aus der Brahmanenkaste fihrten Rituale der
Verehrung, der Gabendarbringung und der Bittgebete an die Gotter durch. Zu ihren
Schriften gehort die Rg-Veda, das erste literarische Werk der indo-arischen Kultur.
Dieser wahrscheinlich kurz nach der Ankunft der Arier verfafdten Schrift folgten im
Laufe der nachsten funf Jahrhunderte drei weitere Veden.

Die Brahmanenschriften berichten von vielen Ritual ibungen, die heute als Urspriin-
ge spéterer Rituale des Esoterischen Buddhismus betrachtet werden. Das brahmani-
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sehe Feuerritual wurde beispielsweise unmittelbar in den Esoterischen Buddhismus
Ubernommen, der es dann seinen eigenen Zielen und seinem eigenen Denken anpalite.
Verschiedene Gottheiten, die in der Rg-Veda beschrieben werden, wie Indra (Jap.
Taishaku-ten), Varuna (Jap. Sui-ten) und Agni (Jap. Ka-ten) wurden in das Pantheon
des Esoterischen Buddhismus aufgenommen. Der kosmische Buddha des Shingon,
Dainichi Nyorai (wortlich ,, GroRRe Sonne"; Skt. Mahavairocana), geht moglicherweise
auf die untergeordnete Veden-Gottheit Asura (Jap. Ashura) zuriick, die ihrerseitsin
Beziehung steht zu dem zoroastrischen Lichtgott Ahura Mazda.

Im ersten Jahrtausend vor unserer Zeitrechnung begannen die indo-arischen Noma-
den sefhaft zu werden und Ackerbau zu treiben, und sie vermischten sich mehr und
mehr mit den vorarischen Volkern. Die in dieser Zeit entstandene Atharva Veda
spiegelt die zunehmende Bedeutung magischer Formeln, die angewendet wurden, um
Heilungen zu vollbringen, die Lebensspanne zu verléngern, Vorteile zu erlangen,
Feinde zu unterwerfen und so weiter.

Im allgemeinen werden magische Formeln dieser Art im Sanskrit Mantra genannt,
eine Bezeichnung, deren chinesische Entsprechung zum Begriff Shingon fihrte. In den
Veden werden diese magischen Ubungen je nach Zweck in verschiedene Gruppen
unterteilt, und diese Bezeichnungen finden sich dann in spéateren buddhistisch-
esoterischen Sutren wieder. Obgleich es nicht einfach ist, einen unmittelbaren ge-
schichtlichen Zusammenhang zwischen der Brahmanen-Lehre und dem Esoterischen
Buddhismus aufzuspiren, gibt es viele derartige Parallelen. Die Texte, in denen
Rituale beschrieben werden, geben weitere Hinweise darauf. Im Brahmanismus
entstanden im Zusammenhang mit den Veden viele Schriften dieser Art, die vidhi und
kalpa heif3en. Auch die spéter entstandenen Ritualschriften des Esoterischen Buddhis-
mus wurden vidhi und kalpa genannt (in spéterer Zeit tantra). Im Shingon werden sie
ale unter dem Begriff giki gefuhrt.

Das sechste und flinfte Jahrhundert v.u.Z. war in Indien eine Zeit grof3er Verande-
rungen. Neue religiose und philosophische Lehren entstanden, unter anderem der
Buddhismus, was eine allgemeine Abwendung vom Brahmanismus und seiner engen
sozialen Ordnung widerspiegelte. In den Stadten haufte eine neue Kaufmannsschicht
Wohlstand und Macht an, und diese Menschen hatten weniger Bedarf an Magie und
Ritualen, wie sie die alten nomadischen und ackerbautreibenden Kulturen ausgeibt
hatten. Sékyamuni Buddha (im folgenden Shakyamuni) wandte sich mit seinen Lehren
in erster Linie an diese soziale Schicht und untersagte brahmanische Rituale und
mantrische Magie mit der Begriindung, dal? sie auf weltliche Ziele ausgerichtet sind
statt auf das eigentliche Ziel des Buddhismus, die geistige Befreiung durch Selbstge-
wahrsein.

Dennoch waren den Buddhisten einige magische Formeln implizit seit Shakyamunis
Zeit immer gestattet. Es gibt gewisse Formeln in den frihbuddhistischen Pali-
Schriften, die man paritta nennt. Eine dieser Formeln ist die Khanda Paritta, die vor
giftigen Schlangen schitzt. Wenn man diesen Zauberspruch rezitiert, entfaltet man den
Schlangen gegenuiber Mitgefihl und wendet somit die Geféhrdung durch sie ab.
Weitere magischeparittas wurden nach und nach von Buddhisten ibernommen, und so
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wuchs die mantrische Literatur an. Ein Zauberspruch soll einen Pfau vor einem Jéager
beschiitzt haben und schitzt somit vor Ungliick, ein anderer bietet Schutz vor Furcht.
Eineparitta, mit der man Vertrauen weckt,'soll von der brahmanischen Gottheit Indra
verwendet worden sein, um einen kriegerischen bdsen Geist zum Buddhismus zu
bekehren. Der Buddhismus iibernahm noch weitere mantrische Ubungen, diein seinen
frihen Schriften zu finden sind; dazu gehdren magische Formeln zur Verehrung der
sieben Buddhas der Vergangenheit (d. h. Shakyamuni und die sechs Buddhas, die vor
ihm gelebt haben sollen).

Mit dem Anwachsen des buddhistischen Ordens breitete sich der Buddhismus auch
in den umliegenden Bauerndorfern aus und wurde dort von &dlteren Religionen und
magischen Traditionen beeinflult, die noch aus vorarischen Zeiten stammten. Die
buddhistische Religion erfuhr eine starke Verbreitung unter Konig Asoka, der Indien
im dritten Jahrhundert v.u.Z. einte und die Maurya-Dynastie begriindete. Nach dem
Sturz der Mauryas um 180 v.u.Z. wurden im Norden und Nordwesten Indiens einige
griechische Konigreiche errichtet, und auch Nomadenstdmme aus dem Norden wurden
dort sefdhaft. Diese fremden Kulturen tbten ihren Einflu3 auf die indische Gesellschaft
und ihre Religionen aus. Der von den Nomaden praktizierte Schamanismus stérkte
wahrscheinlich die Bereitschaft, magische Rituale in den Buddhismus einzubeziehen.
Unter diesen Bedingungen nahm der Buddhismus eine immer stéarkere magische
Férbung an, besonders in seinen geographischen Randzonen.

Diese Entwicklung setzte sich fort unter der Dynastie der Kusénas (im folgenden
Kushana), die zwischen dem Ende des ersten Jahrhunderts v.u.Z. und dem ersten
Jahrhundert u.Z. von arischen Stammen in Nordindien errichtet wurde. Im zweiten
und dritten Jahrhundert u.Z. dehnte der dritte Kushana-Herrscher, Kénig Kaniska,
sein Reich von Zentralasien bis nach Persien aus. Das fuhrte zum Kontakt zwischen
zentralasiatischen und mediterranen Kulturen, der seinerseits die indische Kultur
befruchtete. In diesen Zeiten des Wandels und der Unruhen entstand der Mahayana-
Buddhismus, der auf den Lehren des frihen Buddhismus aufbaut. Unter der Herr-
schaft der Kushanas verbreitete sich der Buddhismus in Zentralasien und drang entlang
der Seidenstral3e vor bis ins China der spaten Han-Dynastie (25-250 u.Z.).

Der Aufstieg des Mahayana und des Esoterischen Buddhismus

Um das Jahr Null u.Z. entstand im Buddhismus eine neue Bewegung. Sie fligte dem
alten Kanon weitere Schriften hinzu, die sich mit magischen Formeln und der
neuentstandenen Bodhisattva-Lehre befaliten. Das Konzept des Bodhisattva, der
gelobt, Erleuchtung nicht alein fir sich selbst, sondern zum Wohle aller Wesen zu
erlangen, stellt eine wichtige Entwicklung im Buddhismus dar. Es ist der Anfang des
Mahayana (daijo), des ,, Grof3en Fahrzeugs" des Buddhismus, das neben den Angehori-
gen des Ordens auch den Laien die Erleuchtung in Aussicht stellte. Bei der vielschichti-
gen Entwicklung des Mahayana spielt das Zusammentreffen vieler bereits zuvor
vorhandener Elemente eine Rolle, die etwa gegen Ende des ersten Jahrhunderts u.Z.
zu einer mehr oder weniger eigenstandigen Richtung des Buddhismus wurden.
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Von Anfang an schlof3 das Mahayana Rituale und Hingabelibungen als wichtige
Elemente mit ein, die dann zur Herausbildung des Esoterischen Buddhismus beitru-
gen. Vom zweiten Jahrhundert v.u.Z. bis zum zweiten Jahrhundert u.Z. lebte der
Brahmanismus wieder auf, was sich auch auf den Buddhismus auswirkte. Stammes-
und Volksreligionen wurden in die Brahmanen-Lehre aufgenommen, und daraus
entstand die Volksreligion des Hinduismus. Das fihrte zu einer Weiterentwicklung der
Ritualelemente, die esim Mahayana und im friihen Buddhismus bereits gegeben hatte.

Eine wichtige Rolle spielten dabei neue Vorstellungen vom Buddha als einem
anthropomorphen Verehrungsobjekt. Bereits zu Shakyamunis Lebzeiten verehrten die
Menschen die Person des Buddha mit Ritualen. Dazu gehdrten Opfergaben, Vereh-
rungsrituale und verschiedene Visualisierungen des Buddha, &l dies typisch esoteri-
sche Ubungen. Der Buddha selbst wurde jedoch as ein transzendentes Wesen
betrachtet, zu heilig, um dargestellt zu werden, auf3er auf mittelbare Art und Weise wie
in der Form einer Stupa (t6) oder eines Reliquienhtigels. Die Stupa - Denkmal und
Reliquienschrein - wurde schon frih als Symbol fir den Buddha angesehen, und so war
die Stupa-Verehrung schon vor dem Entstehen des Mahayana verbreitet.

Gegen Ende des ersten Jahrhunderts v.u.Z. wurden im Gandhéra-Gebiet in
Nordwestindien Buddha-Statuen gefertigt, die groRe Ahnlichkeit mit griechischen
Skulpturen aufweisen. Sie waren unter dem Einflul der hellenistischen Kultur
entstanden, gehen aber moglicherweise auf eine noch frihere indische Tradition
buddhistischer Bildhauerkunst zuriick. Zur gleichen Zeit entstanden im Mathuréa-
Gebiet Darstellungen von Buddhas und Bodhisattvas im eher typisch indischen Stil.
Solche Skulpturen entstanden mehr oder weniger gleichzeitig mit dem Mahayana und
weisen auf eine Tendenz zur Vergottlichung des Buddha hin. Dieser wird mehr und
mehr zu einem transzendentalen Wesen, das sich auf dieser Erde im historischen
Shakyamuni Buddha verkdrpert hatte.

Zu den frihesten Schriften des Mahayana gehdrt ein Text, der etwa aus der Zeit der
Gandhéara-Skulpturen stammt; darin wird beschrieben, wie ein Praktizierender die
Verkorperung von Amida Buddha herbeirufen kann.' Das Sutra beschreibt diese
Meditationen im Zusammenhang mit der Erzeugung von Bildern des Buddha. Solche
Bilder standen wohl in enger Verbindung zu ritueller Verehrung und schlossen die
innerliche Visualisierung eines Buddha ein. Die Vorstellung von Buddhas a's anthro-
pomorphen Gegenstanden der Verehrung regte die Entwicklung von Verehrungsritua-
len an, und so bezog das Mahayana religiose Rituale und Formen, Mythen und
mystische Ubungen aus dem Brahmanismus in seine wachsende Zahl von Hingabe-
Ubungen mit ein.

Im zweiten Jahrhundert u. Z. gab es einfache buddhistische Rituale, in denen
Raucherwerk, Blumen und Lichter vor einem Bildnis des Buddha dargebracht wurden.
Als Hilfe fur die meditative Sammlung rezitierte der Meditierende mantrische Verse,
dhérani (im folgenden Dharani), und hielt die Hande in der Geste des gasshd (die
Handfl&chen beriihren sich), um seine Verehrung in einer Art Gebet auszudrucken.
Ein anderes frihes proto-esoterisches Sutra war mit einem bestimmten Dharanithema
entstanden und beschreibt ein Ritual materieller Gabendarbringung fir Laien-Prakti-
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zierende des Bodhisattva-Weges und ein Ritual der inneren, visualisierten Gabendar-
bringung fir ordinierte Praktizierende.” Dieses Sutra beschreibt auch Rituale, wie man
vor einem Reliquienschrein des Buddha Raucherwerk und Blumen darbringt (es heif3t,
eine solche Gabe sai von gleichem Wert wie eine Gabe an den lebenden Shakyamuni);
wie man der Erscheinung des Buddha gedenkt, wéhrend man Dharanis rezitiert und
wie man vor einem Bildnis des Buddha Raucherwerk, Blumen und Lichter darbringt
und dabei Dharanis rezitiert. Der Esoterische Buddhismus legte besonderen Wert auf
derartige Ritual ibungen.

Mit der Verbreitung des Mahayana entstand eine umfangreiche Literatur. Unter den
ersten aufgezeichneten Mahayana-Sutren waren die Weisheits-Sutren (Skt. Prajndpé-
ramitd). Obgleich Sutren nur schwer mit Sicherheit zu datieren sind, wurden diese
wahrscheinlich in den ersten drei Jahrhunderten u.Z. niedergeschrieben. Die Weis-
heitsschriften sind sehr umfangreich. Die im Westen bekanntesten Schriften sind wohl
(durch die englische Ubersetzung von Edward Conze) das Herz-Sutra (Hannya
Haramita Shin-gyd, Anfang des vierten Jahrhunderts ins Chinesische Ubertragen) und
das Diamant-Sutra (Kongd-kyd, ebenfalls Anfang des vierten Jahrhunderts ins Chinesi-
sche Ubertragen). Weitere wichtige Mahayana-Sutren sind das Lotus-Sutra (Hokke-
kyO, erstmals 286 Ubersetzt) und das Blitenkranz-Sutra (Kegon-kyo, erstmals Ubersetzt
etwa 418-20).

Alle diese Sutren lehrten auf die eine oder andere Art ,geheime" magische Formeln,
sei es in der Form der Dharani (ein langes Mantra), des vidya (im folgenden Vidya)
oder des Mantra. Diese magischen Formeln zielten entweder darauf ab, Kérper und
Geist in der religiésen Meditation zu einen oder sie galten als Symbol der Buddha-
Erleuchtung. Einige aber blieben einfach die magischen Formeln, die sie immer
gewesen waren, und auch Mahayana-Sutren enthalten Mantras fir nichtreligitse Ziele
wie das Abwenden von Unglick. Friihe Mahayana-Sutren (einschliefdlich des Lotus-
Sitra und der Weisheits-Sutren) erwahnen unglickliche Umstande, die durch das
Abschreiben, Horen oder Rezitieren von Mantras Uberwunden wurden.

Eine Personlichkeit, die in der Entwicklung des Mahayana eine bedeutende Rolle
spielte, war Nagarjuna (Jap. Ryumyd oder Ryuju), der zwischen der Mitte des zweiten
und des dritten Jahrhunderts u. Z. in einer Brahmanenfamilie in Stdindien geboren
wurde. Schon vor seinem Eintritt in den buddhistischen Orden war er ein berihmter
Gelehrter, und es war Négérjuna (im folgenden Nagarjuna), der die Madhyamika-
Schule begrundete. Diese Schule lehrt den Mittleren Weg zwischen den beiden
Extremen: Glauben an die Wirklichkeit bzw. an die Nicht-Wirklichkeit der Dinge.
Nagarjunas Kommentare zu den Sutren schufen die philosophische Grundlage des
Mahayana und aller spateren buddhistischen Schulen.

Auch in traditioneller Sicht der Shingon-Geschichte ist Nagarjuna eine legendare
Gestalt. Als dritter Patriarch in der Ubertragungslinie des Shingon ist er das erste
menschliche Wesen nach dem archetypischen Bodhisattva Kongosatta, der die gehei-
men Lehren unmittelbar vom kosmischen Buddha Dainichi Nyorai empfing. Der
L egende des Mikkyo zufolge ging Kongdsatta, nachdem er von Dainichi Nyorai in die
tiefsten Geheimnisse des Buddhismus eingeweiht worden war, in einen eisernen Turm
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in Sudindien. Jahrhundertelang verbarg sich der Bodhisattva dort, bis Nagarjuna den
Eisernen Turm &ffnete und, einer Version dieser Legende zufolge, von Kongdsatta die
beiden Haupt-Sutren des Shingon erhielt, das Dainichi-kyd und das Kongdcht-gyd. (In
der Geschichtsschreibung tauchen diese Sutren erst Jahrhunderte spéter auf.)

Die Nagarjuna zugeschriebenen Werke sind im chinesischen und japanischen
Buddhismus von grofRer Bedeutung. Er soll z.B. auch das Daichido-ron (Abhandlung
Uber das Erlangen der groRen Weisheit) verfadt haben. Als Kommentar zum Maka
Hannya Haramitsu-kyd (Grof3es Weisheits-Sutra) legt diese Schrift systematisch das
zentrale Mahayana-Konzept der Weisheit dar und bezieht sich dabei auf viele friihere
Mahayana-Sutren. Es unterscheidet verschiedene Arten von Weisheit, wovon eine as
magische Anrufung bezeichnet wird (jumon). Einige Nagarjuna zugeschriebene Schrif-
ten Uber die Mahayana-Philosophie werden als grundlegende Schriften im Shingon-
Buddhismus sehr geschétzt, auch wenn andere buddhistische Schulen sie als Félschun-
gen betrachten.

Eine wichtige Stromung des Mahayana-Denkens, die in den Weisheits-Sutren
grindet, hat mit der Sichtweise zu tun, dald alle Dinge frei sind von bestandiger
Wirklichkeit, anders ausgedriickt, dal} sie leer sind. Bei diesem Ansatz kann die
letztendliche Wahrheit nur als leer (ki) bezeichnet werden, und das Ziel, die Weisheit,
kann durch die Beseitigung aller falschen Ansichten Uber die Wirklichkeit erreicht
werden. Die von Nagarjuna begriindete Schule erléutert im weiteren die Leere as
mystische Erfahrung, die die Sprache und den Dualismus zwischen weltlicher und
transzendentaler Wahrheit transzendiert.

Diese Schule heif3t Madhyamika (chigan) und représentiert eine der beiden
philosophischen Hauptstromungen im Mahayana. Die andere ist die Yoga-Schule
(yuga), die sich auf meditative Ubungen griindet und die Umwandlung des gewohnli-
chen Bewultseins in Weisheit zum Ziel hat. Die Y oga-Praktizierenden richteten ihre
Anstrengungen darauf aus, das Wesen der weltlichen Verblendungen zu durchdringen.
Diese Schule heif3t auch Nur-Geist-Schule (yuishiki), weil sie die objektive Wirklich-
keit aller Dinge leugnet und sie als blof3e Vorstellungen des wahrnehmenden Bewu(3t-
seins erklért.

Das ist eine sehr vereinfachte Darstellung religioser Lehren, deren Vielschichtigkeit
und Feinheit in diesem Rahmen nicht ausreichend wiedergegeben werden kann. Das
Shingon stellt diese Entwicklungen in den Rahmen der Mikkyo-Geschichte und
betrachtet das Mahayana-Denken as Ausdruck eines zunehmend philosophisch-
akademischen Uberbaus im Buddhismus. Im Gegensatz dazu wird die Herausbildung
einer esoterischen Strémung im Buddhismus als Reaktion auf die Bedurfnisse der
einfachen Menschen verstanden.

Sogar die Sutren aus den Schulen der Monchspriester beinhalten bestimmte Arten
magischer Formeln. Weite Verbreitung im Volk erfuhren Schriften, die sich mit
Ritualen der Hingabe und magischen Ubungen zum Erlangen weltlicher Vorteile
befafdten. Methoden, die Regen hervorrufen und beenden konnten, waren im vierten
und funften Jahrhundert wichtiger Bestandteil der buddhistischen Rituale geworden.
Als die philosophische und die magische Strémung des Buddhismus (deren Trennung
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hier etwas Uberbetont ist) im siebten Jahrhundert systematisch zusammengefihrt
wurden, begann die Blitezeit des Esoterischen Buddhismus.

Um das Jahr 320 u. Z. begriindete Kénig Chandragupta |. die Dynastie der Gupta,
die den Norden und den Siden Indiens unter ihrer Herrschaft einte. Mit dieser
Dynastie wurde die Kultur der Brahmanen in Indien erneut bestimmend; es war der
Anfang der sogenannten Hindu-Periode. In dieser Zeit wurde Sanskrit zur Hauptspra-
che des Buddhismus, bereichert um viele Begriffe aus der brahmanischen Terminolo-
gie. Die Gupta-Dynastie forderte den Hinduismus, unterdriickte jedoch den Buddhis-
mus nicht, den hauptséchlich Kaufleute und Angehérige des Hofes férderten. Obgleich
die Mahayana-Schulen sich in dieser Zeit immer noch weiterentwickelten, scheinen
sch ihre Aktivitdten hauptséchlich auf den Bereich ihrer Tempel und Kldster be-
schrénkt zu haben.

Beim einfachen Volk scheint der Esoterische Buddhismus seinen grof3en Anklang
beibehalten zu haben, und auch in der Zeit der Gupta-Dynastie verfeinerten sich die
buddhistischen Rituale. Ein Sutra aus dieser Zeit beschreibt beispielsweise Vereh-
rungsrituale fir verschiedene Hindu-Gottheiten zur Erfullung besonderer Wiinsche
der Praktizierenden. Es beschreibt ganz genau, wie der Praktizierende einen heiligen
Ort schaffen kann, an dem sich die Gottheit auf seine Einladung hin verkérpert und
Gaben annimmt; wie man Altére errichtet, verschiedene Gottheiten anruft und ihnen
Réucherwerk, Blumen und Lichter rituell darbringt.

Von der Zeit des Chandragupta |. an gibt es buddhistische Schriften tiber Regeln und
Durchflihrung esoterischer Rituale (giki). Sie sind dhnlichen Schriften der Brahmanen-
lehre nachempfunden und beziehen sich auf bestimmte Sutren, deren Lehren sie im
Hinblick auf die Ubungen weiter ausfilhren. Schon im vierten Jahrhundert besal? der
Buddhismus daher einen grof3en Schatz an magischen Ritualen. Neben den oben
genannten Verehrungs- und M editationsiibungen gab es Methoden, mit denen man die
Kréfte bestimmter Gottheiten anrief, um Regen herbeizurufen bzw. zum Anhalten zu
bringen, Krankheiten zu heilen und vieles mehr.

Das Feuerritual (Skt. homa, Jap. goma) ist ein weiteres Beispiel fir die Ubernahme
brahmanischer Rituale in den Esoterischen Buddhismus. Diese Ubung wurde vollstén-
dig Ubernommen und erscheint im dritten Jahrhundert als buddhistische Art der
Gabendarbringung. Spétere Sutren beschreiben drei verschiedene Feuerrituale (zur
Abwendung von Unglick, zum Erlangen von Glick und zur Abwendung von
Verwiinschungen) und erlautern, wie diese als wichtige buddhistische Ubungen
entstanden sind. Auch wenn die duRere Form des brahmanischen Rituals mehr oder
weniger erhalten blieb, so erhielt die Ubung doch eine symbolische buddhistische
Bedeutung.

In den frihen buddhistischen Sutren werden die meisten Hindu-Gottheiten as
Zuhorer bei Buddhas Reden beschrieben. Im Laufe der Mahayana-Entwicklung
wurden diese Gottheiten allméhlich zu Beschiitzern des Buddhismus. In esoterischen
Sutren werden Hindu-Gottheiten as Manifestationen des Buddha angesehen, und es
gibt entsprechende magische Formeln und Verehrungsrituale. Vor dem siebten
Jahrhundert gab esjedoch kein zusammenhéangendes System, das die wachsende Schar
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von Buddhas, Bodhisattvas und weiterer Gottheiten zueinander in Beziehung setzt.
Das Mandala des Esoterischen Buddhismus, das solch ein System bildlich darstellen
und Grundlage fir das Mikkyo-Ritual bilden konnte, sollte erst noch entstehen.

Die mittlere Periode

Die Gupta-Dynastie, die weitreichende Handelsbeziehungen bis zum Mittelmeer im
Westen und China im Osten gepflegt hatte, begann im ausgehenden funften Jahrhun-
dert zu zerfallen. Als der Handel mit dem zusammenbrechenden Rdmischen Reich
zum Erliegen kam, fligte das der Wirtschaft der Guptas grof3en Schaden zu. Hinzu kam
die Schwachung der Dynastie durch den Einfall der Hunnen in Nordwestindien. Die
vom Hof und von den Kaufleuten gefdrderten Schulen des Buddhismus verloren einen
Grofdteil ihrer Unterstiitzung, und Brahmanismus, Hinduismus und magische
Ubungen erfreuten sich wachsender Beliebtheit.

Auch der Esoterische Buddhismus entwickelte sich weiter. Es vollzog sich ein
Umschwung, der im siebten Jahrhundert in einer neuen Entwicklungsphase mindete.
In der Geschichtsschreibung des Shingon gilt diese Zeit als Ubergang von der frithen
zur mittleren Periode des Mikkyo. In der ersten Periode entstanden die Vermischten
Lehren, in der zweiten die Reinen Lehren. Die Reinen Lehren entwickelten sich weiter
zu den tantrischen Lehren, die diese spéatere Phase des Esoterischen Buddhismus
kennzeichnen.

Die esoterischen Schriften des Hinduismus und Buddhismus, die seit Beginn des
siebten Jahrhunderts niedergeschrieben wurden, wurden erstmals Tantras genannt.
Der Sanskrit-Begriff tantra, urspriinglich ,Kette" (beim Weben), wurde im Zusam-
menhang mit Schriften verwendet, die sich vorrangig mit Ritualpraxis befafdten. Im
Gegensatz dazu waren die Sutren der ,, SchuR" und sie verkiindeten die grundlegenden
religidosen Lehren. Wegen seiner Betonung der Tantras wurde der spatere Esoterische
Buddhismus (und manchmal der gesamte Esoterische Buddhismus) haufig als Tantri-
scher Buddhismus bezeichnet.

Im Esoterischen Buddhismus Indiens und Tibets wurden diese Tantras auf unter-
schiedliche Weise klassifiziert. Ein Vierersystem entspricht teilweise der Shingon-
Einteilung in Vermischte und Reine Lehren. Die erste der vier Tantra-Klassen umfaf3t
die frilhen esoterischen Schriften (kriya tantra), die in der frihen Periode des Mikkyo
entstanden. Sie entspricht der Vermischten Kategorie im Shingon. Die zweite Tantra-
Klasse (carya tantra) verbindet diese Rituale mit der Mahayana-Philosophie und
bezieht sich auf die Schriften des Dainichi-kyd. Die dritte Klasse von Schriften (yoga
tantra) verbindet auf der Grundlage von Yoga-Ubungen Ritual und Mahayana-
Denken, wie im frihen Kongdchd-gyd. Die zweite und dritte Klasse von Schriften
zusammen entsprechen den Reinen Lehren des Shingon, die in der mittleren Periode
des Mikkyo entstanden. Die vierte Klasse von Schriften (anuttarayoga tantra), Gberwie-
gend aus dem Umfeld der Kongdchd-gyd-XJber\\eferung, falt die Schriften des
spateren Esoterischen Buddhismus Indiens zusammen.

Die Schriften, die um das sechste und siebte Jahrhundert herum entstanden, lassen
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auf eine stiirmische Entwicklung der esoterischen Ubungen schlieRen. Die Rituale
wurden standardisiert, ebenso die ikonographischen Formen der verschiedenen Gott-
heiten. Es gab viele komplizierte Rituale, die sich um bestimmte Gottheiten herum
bildeten. Man begann, die vorgeschriebenen Hand- und Korperhaltungen, Mudras
genannt, zu systematisieren. Genauso verfuhr man mit den komplexen Visualisierun-
gen von Gottheiten und mantrischen Silben. Bestimmte Sanskrit-Silben und bestimmte
Gegenstande wurden als Symbole von Gottheiten angesehen. Das vorrangige Ziel des
frihen Esoterischen Buddhismus war es gewesen, Ungliick abzuwenden und Glick zu
bringen. Im Verlauf der mittleren Periode wurden Ubungen, die als magische Rituale
zum Erreichen weltlichen Nutzens entstanden waren, langsam auf die Ziele der
Mahayana-L ehren ausgerichtet. Der Schwerpunkt esoterischer Rituale verlagerte sich
darauf, die Buddhaschaft zu erlangen, was in der mittleren Periode zum ausdriickli-
chen, unmittelbaren Ziel der Ubung wurde.

Das zeigt sich deutlich in eéinem Ubungshandbuch aus dem siebten Jahrhundert, dem
Darani Jikkyod, der wohl am meisten systematisierten Schrift der Vermischten Katego-
rie. Dieses Sutra erwahnt eine héchst umfangreiche Anzahl von Gottheiten, jede mit
den ihr zugehorigen Mudras, Mantras und Gabenritualen. Auch wenn das vorrangige
Ziel solcher Ubungen weiterhin das Abwenden von Ungliick ist, so behandelt dieses
Sutra auch Mahayana-Lehren wie die leere Natur aler Dinge und das Erreichen der
Erleuchtung. Die Dharani-Sutren dieser Zeit bezeichnen das Erlangen von Weisheit
als eines der Ziele bei der Dharani-Rezitation. Derartige Veranderungen weisen auf
den Ubergang von frither zu mittlerer Periode der esoterischen Lehren hin.

Zu Beginn des siebten Jahrhunderts einte Konig Harsa aus der spéten Gupta-
Dynastie ganz Nordindien unter seiner Herrschaft. In seinem Reich blihte der
Buddhismus, ganz besonders in einem Tempelzentrum in Nordindien, in Néanda, das
ein Gupta-Konig im frihen finften Jahrhundert gegrindet hatte. Hier wurden die
Mahayana-Lehren der Leerheits-Schule und der Nur-Geist-Schule verfeinert und
bildeten so einen natirlichen Hintergrund fir die weitere Entwicklung des Esoteri-
schen Buddhismus. Mitte des siebten Jahrhunderts war N&landé nach der Beschrei-
bung des groRRen chinesischen Priesters und Ubersetzers Hsiian-tsang (Jap. Genjo,
602-664), der auf der Suche nach Sutren von 629 bis 645 Indien bereiste, zu einer
riesigen Anlage mit etwa zehntausend Moénchspriestern herangewachsen.

Ein fir seine mystischen Fahigkeiten beriihmter esoterischer Praktizierender in
Né&landad war Dharmagupta (Jap. Darumakikuta). Zu Beginn des siebten Jahrhunderts
war er der Lehrer von Subhakarasimha (Jap. Zenmui; im folgenden Shubhakara-
simha), einer wichtigen Gestalt der Shingon-Linie. Noch ein weiterer Shingon-
Patriarch, Vajrabodhi (Jap. Kongochi; 671-741), studierte in Nalandd; ebenso der
Monch Prajna (Jap. Hannya; 734-810), der im frihen neunten Jahrhundert in Changan
esoterische Lehren an Kikai weitergab.

Die mittlere Periode der esoterischen buddhistischen Lehren begann weder zeitlich
noch ortlich an einem klar bestimmbaren Punkt. Die Synthese von Ritualpraxis und
Mahayana-Denken als wichtigstes Kennzeichen dieser Lehren wird jedoch in den
beiden grundiegenden Shingon-Sutren dargestellt. Trotz der Legende um Nagarjuna
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und den Eisernen Turm entstand das erste der beiden, das Dainichi-kyd, wahr-
scheinlich in der Mitte des siebten Jahrhunderts in West- oder Zentralindien. Die
Schriften, die im Shingon fir gewdhnlich mit Kongdcht-gyd bezeichnet werden,
entstanden wahrscheinlich gegen Ende des siebten Jahrhunderts in Sidindien.

Fir die Entwicklung des Esoterischen Buddhismus kommt diesen Sutren eine
groRe Bedeutung zu. Beide bezeichnen Dainichi Nyorai als den Haupt-Buddha,
und beide beschreiben Mandala-Systeme, die diesen Haupt-Buddha as Ursprung
vieler weiterer Buddha-Manifestationen darstellen, von denen jede wiederum eine
eigenstandige Gottheit ist. Was die Praxis angeht, so bringen diese beiden Sutren
die Ritualhandlungen von Koérper (Mudra), Rede (Mantra) und Geist (Visualisie-
rung) in einen systematischen Zusammenhang, und sie stellen sie als unteilbare
Bestandteile symbolischen Handelns vor, das auf schnellstem Wege zur Erleuch-
tung fahrt.

Eine der wichtigsten Personlichkeiten im Mikkyo dieser Zeit war N&gabodhi (Jap.
Rytichi), der vierte Patriarch der Shingon-Ubertragungslinie, iiber den allerdings nur
wenig bekannt ist. In der traditionellen Darlegung der Shingon-Geschichte wird er als
personlicher Schiller Nagarjunas gefiihrt; ware dem so, dann hatte N&gabodhi meh-
rere hundert Jahre alt sein missen. Aus den vorangegangenen finf oder sechs
Jahrhunderten sind keine Namen von Personen bekannt, die Nagarjunas Lehren
weitergaben. Im Shingon gehen sie alle symbolisch im Namen des Vierten Patriar-
chen auf und werden auf diese Weise verehrt. Im frihen achten Jahrhundert gab
Né&gabodhi seine Lehren an Vajrabodhi weiter, der das Kongdcht-gyd nach China
brachte. Sein Nachfolger, der Shingonpatriarch Amoghavajra, soll ebenfalls in der
Zeit nach 741 in Ceylon unter N&gabodhi gelibt und gelernt haben.

Es war der Esoterische Buddhismus dieser mittleren Periode, der von den oben
genannten Patriarchen nach China und von dort nach Japan gebracht wurde. Nach
dem achten Jahrhundert scheinen sich die im Dainichi-kyd niedergelegten Lehren
in Indien nicht mehr weiterentwickelt zu haben. Die Lehren des Kongdchd-gyd
entwickelten sich jedoch weiter und es wurden weitere Sutren verfalst. Eine wichti-
ge Schrift in diesem Zusammenhang ist das Hannya Rishu-kyd (Weisheits-Wahr-
heits-Sutra), das zur Gruppe der Mahayana-Weisheits-Sutren gehort. Dieses fir
das Shingon ungemein wichtige esoterische Sutra geht davon aus, da3 das mensch-
liche Verlangen als Kraftquelle zum Erreichen der Buddhaschaft genutzt werden
kann.

Soatere Entwicklung und Niedergang in Indien

Vom Ende des siebten Jahrhunderts bis hinein ins achte Jahrhundert blihte der
Esoterische Buddhismus weiterhin in Mittel- und Sitdindien. Im Nordwesten des
Landes, wo die Rajputen zunehmend an Macht gewannen, gedieh der Buddhismus
nicht. Im neunten Jahrhundert wurde die Pallava-Dynastie, die die esoterischen
Lehren gefordert hatte, von der Chola-Dynastie gestiirzt, die dem Shiva-Kult an-
hing, und so wanderte der Esoterische Buddhismus nach Orissa im Osten. Dort
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erfuhr er Unterstitzung durch Konig Indrabhiti, der ein Patriarch des spéteren
Esoterischen Buddhismus, Autor vieler Schriften und der Vater des grofen Meisters
Padmasambhava gewesen sein soll.

Ab Beginn des achten Jahrhunderts brachten islamische Eroberer immer grofRere
Teile des Landes in ihre Gewalt, und die nicht-islamischen Religionen fielen mehr und
mehr ihren durchgreifenden Zerstérungsmafinahmen zum Opfer. Im Osten Indiens
gedieh der Esoterische Buddhismus jedoch nach wie vor, vor allem zur Zeit der Péla-
Dynastie, die in der Mitte des achten Jahrhunderts die brahmanischen Guptas gestirzt
und abgeldst hatte. Diese Dynastie herrschte bis ins zwélfte Jahrhundert und férderte
den Buddhismus, wéahrend Uberall im nicht-islamischen Indien der Hinduismus im
Aufsteigen begriffen war. Daswar die letzte Bliitezeit des Esoterischen Buddhismusin
Indien, und der Buddhismus eben dieser Phase ibte seinen grofRten Einflud in Tibet
aus.

Der Esoterische Buddhismus der Péla-Zeit scheint sich in hohem MaRle auf
Institutionen konzentriert zu haben. Beispielsweise wurden in Néanda viele Sutren
und Handbucher fir die Ritualpraxis verfafdt, aber auch in Odantapuri, einem
Tempelkloster in der Hauptstadt der Péla-Dynastie, dasvom ersten Péla-K6nig Gopéala
(Regierungszeit 750-770) gegrindet worden war. Dharmapéla, der zweite Pala-K6nig,
der bis ins neunte Jahrhundert regierte, griindete das Kloster Vikramasila. Es war in
der Form eines kosmischen Diagramms angelegt und wurde Mittelpunkt der esoteri-
schen Unterweisung; seine Zerstérung durch die Moslems im Jahre 1203 setzt den
Schluf3punkt unter die indische Phase des Esoterischen Buddhismus.

In dieser spateren Phase entstanden diverse Schulen um jeweils verschiedene
Tantras, jede mit einem charakteristischen Praxissystem. Auch aus dieser Phase
wurden Schriften ins weit entfernte China und spéter nach Japan gebracht. Das war
lange, nachdem sich die Shingon-Schule herausgebildet hatte, und deshalb hatten diese
Schriften dort kaum Einflu3. Ab dem achten Jahrhundert erfuhren die indischen Y oga-
Tantras in der Nachfolge des Kongtcht-gyo eine grofRartige Entwicklung.

In der-zweiten Hélfte des achten Jahrhunderts begann sich eine spezielle Art
Schrifttum im Esoterischen Buddhismus zu entwickeln, die unter der Bezeichnung
Anuttarayoga (Jap. mujdyuga) Tantras bekannt ist. Diese Lehren dhnelten in vieler
Hinsicht den Hindu-Tantras und schlossen Ubungen ein, in denen eine meditative
Vereinigung mit einer Geféhrtin stattfand, die inzwischen mit der jeweiligen Gottheit
gleichgesetzt worden war.

Diese Schule fihrte zwei Ubertragungslinien esoterischer Praxis zusammen, die im
spéten achten Jahrhundert aufgekommen waren. Die eine umfaldt die ,Vater"-Tantras
(Jap. fu; im Sanskrit yoga, mahdyoga oder uttarayoga-Tantras genannt), die mit den
Lehren Uber die Geschicklichkeit in der Methode und die Leerheit in Zusammenhang
gebracht werden. Diese Lehren kreisen um die Visualisierung der Buddha-Essenz, die
sich as unendliche Vielfalt von Phanomenen in der Welt differenziert. Die zweite
Gruppe von Ubungen umfaidt die , Mutter"-Tantras (Jap. mo; im Sanskrit yoginl- oder
c/flAim-Tantras genannt); sie werden mit den Lehren der Weisheit und der grofien
Seligkeit (Jap. tairaku) in Zusammenhang gebracht. Diese Schule setzt das psycho-
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physiologische Yoga ein und betont die Vereinigung des Praktizierenden mit dem
kosmischen Buddha. Die Anuttarayoga-Tantras behandeln diese beiden Ubertra-
gungslinien as unteilbare Einheit.

Die Hauptschrift der Vater-Tantras ist das Guhyasamdja-Tantra, ein in Indien und
Tibet sehr bekannter und haufig kommentierter Text. In Chinawar das nicht der Fall,
und diese Schrift wurde auch nicht nach Japan gebracht. Wahrend im Zentrum der
Mandalas.der mittleren Mikkyo-Periode Dainichi Nyorai steht, riickte die Linie der
Vater-Tantras andere Gottheiten, wie Ashuku, ins Zentrum des Mandala. Es gibt auch
Mandalas, in denen Buddhas und ihre Geféhrtinnen nur in den auf’eren Bereichen
auftauchen.

Eine wichtige Schrift der Mutter-Tantras ist das Hevajra-Tantra. Diese Linie des
Esoterischen Buddhismus weist in Praxis und Begrifflichkeit viele Ahnlichkeiten mit
dem Hindu-Tantra auf, ist in ihrer Ausrichtung jedoch eindeutig buddhistisch. Die
Linie der Mutter-Tantras schuf Mandalas, in deren Mitte sich ménnliche oder weibliche
Gottheiten befinden, die von den vier Buddhas in weiblicher Gestalt umgeben sind.
Auch die Gottheiten am dufleren Rand des Mandala unterscheiden sich von denen in
den Mandalas der Vater-Tantras.

Zwar waren bereits in friheren Zeiten andere Formen des Buddhismus nach Tibet
gelangt, aber der Esoterische Buddhismus kam erst im spéten achten Jahrhundert, als
Padmasambhava aus Indien nach Tibet eingeladen worden war. Padmasambhava war
berihmt fir seine magischen Fahigkeiten und soll die lokalen Gottheiten und
Damonen in Tibet seinem Willen unterworfen und damit die Uberlegenheit des
Buddhismus unter Beweis gestellt haben. Die ersten Tibeter legten bald ihre Ménchs-
geliibde ab und es wurden Schriften Ubersetzt, die die Zustimmung der damaligen
Herrscher fanden. Der frihe Tibetische Buddhismus integrierte Elemente der einhei-
mischen schamanistischen Religion (Tib. Bon-po) und war davon gepragt, dal er im
Dienste des Hofes stand.

Mitte des neunten Jahrhunderts wurde der orthodoxe Buddhismus im Kernland
Tibets zeitweilig unterdriickt, und viele Mdnche flohen in den Osten des Landes. Von
dort aus wurden einundzwanzig Ménche zum Studium nach Indien gesandt. Einer der
beiden, die von dieser Reise zuriickkehrten, war Rin-chen bzan-po (958-1055), der
eine neue Ara der Sutra-Ubersetzung einleitete. Der Tibetische Buddhismus war nun
nicht mehr auf die Unterstiitzung vonseiten des Hofes beschrankt und nahm deshalb
neue esoterische Lehren aus Indien auf, die von mehreren Meistern nach Tibet
gebracht worden waren. Einer davon war AtTsa, ein beriihmter tantrischer Meister aus
Vikramasila. Der daraus entstandene Tibetische Buddhismus wird oft Vajrayana
genannt; er differenzierte sich in verschiedene Schulen aus, die den Lehren der
Grinderpersonlichkeiten folgten.

Sehr friih wurde der Esoterische Buddhismus nach Ceylon gebracht und von dort aus
auf dem Seeweg nach Sumatra und Java. Dieser Seeweg im Siiden war auch einer der
Wege, auf dem der Buddhismus nach China gelangte. Zur Zeit der Pala-Dynastie
wurde der Esoterische Buddhismus von Vikramasila in Indien nach Java gebracht und
das fihrte dort zum Bau der grofen Stupa von Borobodur. Im frihen elften
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Jahrhundert soll Atlsa mehrere Jahre in Java studiert haben, ehe er dann seine Lehren
nach Tibet brachte. Dies weist auf die Bedeutung des Esoterischen Buddhismus im
alten Java hin; er erfuhr jedoch im dreizehnten Jahrhundert einen Niedergang,
mdglicherweise as Folge des wiederaufkommenden Hinduismus und der Verbreitung
des Islam.

In Indien dehnten die Moslems ihr Herrschaftsgebiet weiter aus und hatten im elften
Jahrhundert den Norden erobert. Wo sie vordrangen, zerstorten sie buddhistische und
hinduistische Tempel. Zu dieser Zeit entstand das Kéalacakra-Tantra. Diese Schrift
enthdlt Elemente des Hinduismus, so daf es sich von den Vater- und Mutter-Tantras
unterscheidet. Das Kélacakra-Trantra beschwort ale Hindu-Sekten, sich mit dem
Esoterischen Buddhismus gegen die vordringenden Moslems zusammenzuschliefRen.
Das kalendarische Wissen in der Astrologie dieser Schriften weist Einfllsse aus der
islamischen Kultur auf.

Das Kalacakra-Tantra als letzter Strang in der Entwicklung des indischen Esoteri-
schen Buddhismus verbindet, wie schon aus dem Namen ersichtlich, zwei vorangegan-
gene Strémungen im Tantra: Kala bezieht sich auf die Geschicklichkeit in der Methode
der Vater-Tantras und cakra auf die Weisheit der Mutter-Tantras. Diese spéte Schrift
baut auf den vorangegangenen esoterischen Vorstellungen von einem , Ur-Buddha"
(Skt. Adibuddha) auf, der als Ursprung aller Buddhas betrachtet wird.

Im frihen dreizehnten Jahrhundert erreichten die Moslems Ostindien und metzelten
Buddhisten nieder, zerstdrten Tempel und verbrannten Sutren. Die Uberlebenden
Buddhisten flohen nach Tibet, Nepal, Sldindien und Java. In Indien starb der
Buddhismus praktisch aus, auch wenn sich in Bengalen und Orissa eine Mischform
zwischen Buddhismus und Hinduismus, die mit islamischen Elementen durchsetzt ist,
als Volksreligion erhalten hat.

Die Einfuhrung der esoterischen Lehren in China

Zunéchst brachten Handler, spéter Missionare, den Buddhismus auf dem Seeweg nach
Ceylon und Sudostasien und auf dem Landweg nach Nepal, Tibet und in die Mongolei.
Nach China gelangte er Uber den Seeweg im Slden und Uber Land durch Zentralasien
entlang der Seidenstrale. Der Esoterische Buddhismus allerdings wurde zunéchst
gemeinsam mit den Lehren des allgemeinen Buddhismus von Zentralasien her nach
China gebracht; er erfreute sich dort grof3er Beliebtheit, wahrscheinlich deswegen, weil
seine magischen Seiten den schamanistischen Glaubensvorstellungen der nomadischen
Stdmme entsprachen. Sutren der Vermischten Lehren, in denen es um magische
Formeln zum Erlangen von Reichtum und zum Abwenden von Katastrophen ging,
wurden im dritten Jahrhundert von diesen nomadischen Vélkern aus Zentralasien nach
China gebracht.

Finf Jahrhunderte vergingen zwischen diesem ersten Kontakt mit magisch-buddhi-
stischen Formeln und der Weitergabe der Lehren aus der Reinen Kategorie nach China
in der mittleren Periode der Tang-Dynastie. In diesen Jahren wurden viele Schriften
aus der Vermischten Kategorie nach China gebracht und dort ins Chinesische
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Ubersetzt. Es war eine Phase der Unruhen und Veranderungen in China, zahlreiche
Koénigreiche und Dynastien entstanden und wurden wieder gestiirzt, die nomadischen
Volker im Norden Chinas gewannen EinfluR auf Politik und Kultur, und es war die
Zeit, in der der Taoismus blihte. Taoistische Praktiken zum Weissagen, Heilen und
Erlangen von Unsterblichkeit waren ebenso weit verbreitet wie der Glaube an ein
Pantheon taoistischer Gottheiten, das immer grof3er wurde. In einem solchen Umfeld
nahm man Rituale und Magie des Buddhismus mit offenen Armen auf, und das
esoterische Element im chinesischen Buddhismus wurde verstérkt.

Im Jahre 222 kam der Ménch Dharmakéla (Jap. Donkakara) aus Mittelindien nach
Lo-yang und gab als erster die buddhistischen Ordensregeln nach China weiter. Er war
auch ein grof3er Meister der Astrologie und Weissagekunst. Die ersten esoterischen
Sutren, die nach China kommen sollten, wurden zur Zeit der Drei Koénigreiche
(222-280) von Chih-ch'ien (Jap. Shiken), einem Laienanhanger der Wu-Lehre,
Ubersetzt. Sie waren zusammen mit Schriften des Theravada und Mahayana nach China
gelangt und behandelten magische Formeln. Dharmaraksa (Jap. Chikuhdgo oder
Chikudonmara), der in der Zeit der Westlichen Chin (265-316) von Tun-huang nach
Changan kam, Ubersetzte viele dieser Sutren, in denen esvor allem um die Abwendung
von Unglick ging.

In diesen schweren Zeiten gewann eine Reihe auslandischer Ménche wegen ihrer
magischen Fahigkeiten grofRe Beliebtheit. Fo T'u-ch'eng (Jap. Buttoch®) aus Zentral-
asien bekehrte beispielsweise den Anfiihrer des Hu-Stammes in Nordchina, der vom
Konnen des Priesters in Ritual und Magie tief beeindruckt war. Es scheint, daR die
Chinesen allgemein dieser Magie ein mindestens ebenso grofles Interesse entgegen-
brachten wie den Lehren des Buddhismus.

Nach Stdchina wurden die esoterischen Lehren des Buddhismus wohl erstmals von
Srimitra (Jap. Hakushirimittara; gest. 342) weitergegeben, der etwa zu Beginn des
vierten Jahrhunderts in der Stadt Chien-k'ang eintraf. Er fihrte Rituale mit magischen
Formeln durch und Ubersetzte Sutren, was zeigt, daR das buddhistische Element in
solchen Praktiken starker wurde. Eine weitere wichtige wichtige Gestalt dieser Zeit
war Dharmaraksa (Jap. Donmuran), der im spéten vierten Jahrhundert in das Ostliche
Chin-Konigreich in Stdchina kam. Er Ubersetzte esoterische Sutren, in denen Rituale
fir die Heilung von Augen und Zahnen und fur das Herbeirufen und Beenden von
Regenfallen beschrieben wurden.

Eine bemerkenswerte Rolle bei der Verbreitung des Buddhismus in Chinaspielte der
aus Zentralasien stammende KumérgjTva (Jap. Kumaraji oder Rajl; 344-413). Er kam
im Jahre 401 nach Changan und verfafite in den nachfolgenden zwolf Jahren Uberset-
zungen der wichtigsten Mahayana-Schriften, einschliefdlich einiger esoterischer Sutren.
Nur wenig spater kam Dharmaksema (Jap. Donmushin oder Donmusen; 385"133) von
Zentralindien in das Konigreich der ndérdlichen Liang-Dynastie (397-439). Wie
KumérgTva war er sowohl beriihmt fiir seine Ubersetzungen, zu denen bedeutende
Sutren des Esoterischen Buddhismus gehéren, als auch fir seine Erfolge bei der
Beschwdérungspraxis.

Der chinesische Ménch T'an-yao (Jap. Don'y6), der im finften Jahrhundert im

15



Shingon

Reich der nérdlichen Wei-Dynastie lebte, setzte sich wahrend der Verfolgung des
Buddhismus um 446 fir seine Rettung ein und war auch bekannt flr seinen Beitrag zur
Anlage der Hohlen von Yun-kang. Er Ubersetzte unter anderm ein Sutra (das Dai
Kichigi Jinshu-kyd), das magische Ubungen zum Regenmachen, Schétzeauffinden,
Sich-unsichtbar-Machen und &hnliches aufzéhlt.

Im sechsten Jahrhundert wuchs die Zahl der Ubersetzungen solcher Schriften an. In
Sldchina tauchte um diese Zeit ein Sutra auf, das Rituale zum Erlangen weltlichen
Nutzens, Mudra-Praktiken, das Feuerritual und Beschreibungen von Gottheiten in
einer frihen Mandala-Form enthélt.” Eine interessante Gestalt dieser Zeit ist der Inder
Bodhiruci (Jap. Bodairushi), der um 508 nach Lo-yang kam und wegen seiner
magischen Kréfte beriihmt wurde. Um 535 hatte er etwa dreif3ig Schriften in einhundert
Banden Ubersetzt.

Da im siebten Jahrhundert der Esoterische Buddhismus in Indien in hoher Blite
stand, kamen wahrend der Sui- (581-618) und friihen Tang-Dynastie (begrindet 618)
entsprechend mehr Schriften nach China. Diese Zeit ist gekennzeichnet durch die
Wiedervereinigung Chinas und in der Folge seine territoriale Ausdehnung unter der
Tang-Dynastie sowie durch eine Blitezeit des Buddhismus. Das war auch die Zeit, in
der Hslian-tsang von seiner langen Indienreise zuriickkehrte und eine grof3e Anzahl
Mahayana-Sutren mit sich brachte. Unter ihnen befanden sich auch einige esoterische
Schriften, einschlieflich einer frihen Fassung des Weisheits-Wahrheits-Sutra.

Um die Mitte des siebten Jahrhunderts Ubersetzte Chih-t'ung (Jap. Chi-tsi) ein
Sutra, das sich nicht nur mit dem dblichen Ritual fir weltlichen Nutzen befafdte; es
betonte vielmehr die Wirksamkeit von Gebeten zu Kannon, dem (meist weiblichen,
Anm.d.U.) Bodhisattva des Mitgefiihls, fir die sofortige Erleuchtung.’ Diese Schrift
kennzeichnet das Zusammentreffen von Ritualmagie und Mahayana-Philosophie. Im
Jahre 652 kam der indische Monch Atiklta (Jap. Ajikuta) nach Changan und brachte
viele Sanskrit-Schriften mit sich; kurz darauffiihrte er die erste esoterische Einweihung
in China durch. 1Thm wird die Ubersetzung des Darani Jikkyd zugeschrieben, des Sutra,
das die. Ubungen der Vermischten Kategorie am stérksten in einen systematischen
Zusammenhang bringt.

I-ching (Jap. Gijo; 635-713), ein Chinese aus Shantung, reiste auf dem Seeweg nach
Indien und besuchte als Pilger die heiligen Statten.In Nalanda studierte er Sutren und
Ubte sich in Magie. Nach vielen Wirren kehrte er 695 mit vierhundert buddhistischen
Schriften nach Lo-yang zuriick, und Ubersetzte viele esoterische Sutren. Zwischen 680
und 710 arbeiteten viele Ménche in China gleichzeitig an der Ubersetzung esoterischer
Sutren.® Diese Aktivitaten im China des siebten Jahrhunderts sind Ausdruck einer
lebhaften Entwicklung des esoterischen Buddhismus in Indien und Vorboten fur die
Ankunft der Lehren der Reinen Kategorie.
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Das Zeitalter der groRen Tang-Patriarchen

Zur Zeit der Tang-Dynastie nahm China aktiv neue Vorstellungen aus fremden
Léndern auf. Die Dynastie selbst war in der ganzen Welt berihmt, in einem Ausmal,
das in der Weltgeschichte auRergewohnlich ist. Unter Kaiser Hstian Tsung (Regie-
rungszeit 712-756) blihten Taoismus und Buddhismus gleichermal3en, und ihre
magischen Rituale fanden groRRen Zuspruch bei Hofe. Im Jahre 714 ordnete der Kaiser
eine Reform des Buddhismus an, da sich dieser in die Machtkémpfe am Hof verstrickt
hatte. In der Folge forderte er vor allem die neuen esoterischen Lehren, die fir die
auflerordentliche Wirksamkeit ihrer Rituale bekannt waren. Drei gro3e Meister
brachten um diese Zeit diese Lehren nach China: Shubhakarasimha das Dainichi-ky®
und Vajrabodhi die Sutren der Kongdchd-gyo-Linie, und Amoghavajra sorgte fir die
weitere Verbreitung der esoterischen Lehren in China.

Shubhakarasimha (Jap. Zenmui; 637-735) kam im Jahre 716, unmittelbar vor
Vajrabodhi, nach China und brachte das Dainichi-kyd mit. Er stammte aus einer
kéniglichen Familie in Indien und wére im Alter von dreizehn Jahren beinahe Konig
geworden. Aber er verzichtete auf den Thron und trat in den Orden ein. Unter
Dharmagupta studierte er die esoterischen Lehren in Nalanda und wurde frih zum
Meister. Mit Abschriften der Sutren im Gepack reiste er durch ganz Zentralasien nach
China und erreichte 716 die Hauptstadt der Tang-Dynastie, Changan. Sein Ruhm war
ihm vorangeeilt, und Kaiser Hslian Tsung hief3 ihn willkommen; er lief3 sich in einem
Tempel nieder und machte sich sogleich an die Ubersetzung der Sutren. 724 zog er nach
Lo-yang, der Hauptstadt im Osten, wo er mit seinem Schler I-hsing die chinesische
Fassung des Dainichi-kyo fertigstellte. Im Anschlul? daran verfafite er einen der
Hauptkommentare zu diesem Sutra und weitere Sutra-Ubersetzungen.

Nach seinem herzlichen Empfang durch den Kaiser wurde Shubhakarasimha haufig
an den Hof gebeten, um Regen herbeizurufen und andere Rituale durchzufihren. Er
bat den Kaiser um Erlaubnis, nach Westen zuriickzukehren; diese wurde ihm jedoch
nicht gewahrt, und so starb er im Jahre 735 in China. Obgleich Shubhakarasimha und
I-hsing im Shingon sehr verehrt werden, zéhlen sie nicht zur Dharma-Linie der acht
Patriarchen (fuhd hasso), die mit Dainichi Nyorai beginnt. In einer anderen Zahlung
der acht Shingon-Patriarchen werden sie jedoch as Ubermittler der Mikkyo-Lehren
(denji hasso) zwischen Amoghavajra und Hui-kuo aufgefihrt.

I-hsing (Jap. Ichigy6; 683-727) besal grofRes Wissen Uber die verschiedenen Schulen
des Buddhismus. Bevor er Shubhakarasimha begegnete, hatte er sich mit Meditation
(Ch. Ch'an; Jap. Zen) befalt, mit den Vorschriften (Ch. L{; Jap. Ritsu) und mit den
Lehren des T'ien-t'ai-Buddhismus (Jap. Tendai), der verschiedene Lehren auf der
Grundlage des Lotus-Sutra zusammenfalte. 716 wurde er Schiler von Shubhakara-
simha. Vier Jahre spéter begegnete er auch Vajrabodhi, der ihn in weitere geheime
Mantra- und Mudra-Ubungen einweihte. 1-hsing gilt deshalb in der Geschichte vieler
japanischer Schulen - Zen, Ritsu, Tendai und Shingon - als wichtige Gestalt.

I-hsing war auch wegen seiner Fahigkeiten auf anderen Gebieten beriihmt. Auf dem
Berg T'ien-t'ai studierte er Mathematik und Kalenderwissenschaften und erlangte
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Beriihmtheit durch seinen wichtigen Beitrag zur Schaffung eines neuen Kalenders. Er
war auch ein Meister taoistischer Astrologie und Magie. Der Hof der Tang-Dynastie
hatte besonderes Interesse am Taoismus," und I-hsings Wissen auf diesem Gebiet war
ihm bei seinen Aktivitéaten zweifellos eine grof3e Hilfe.

Dem Shingon gilt das Dainichi-kyd Sho (Kommentar zum Dainichi-kyd) als sein
wichtigstes Werk. Es besteht aus zwanzig Banden, in denen die sieben Bande des
Ursprungs-Sutra erlautert werden. Ausgangspunkt fur diesen Kommentar waren
I-hsings Aufzeichnungen von Shubhakarasimhas Lehrreden. Er erweiterte sie auf der
Grundlage seines eigenen umfassenden Wissens und bezog aufRerdem zahlreiche
Schriftstellen aus dem Lotus-Sutra und anderen Mahayana-Sutren mit ein. Der
Kommentar formuliert die Lehren des Dainichi-kyd im Kontext des chinesischen
Buddhismus auf neue Art und Weise und ist bis heute ein Standardtext des Shingon.
I-hsing starb in einem Tempel in Changan, und Kaiser Hslin Tsung ehrte ihn mit dem
Titel ,Meditationsmeister der gro3en Weisheit" und verfaldte eigenhandig die Grabin-
schrift fur ihn. I-hsing hinterlie3 keinen unmittelbaren Nachfolger.

Vajrabodhi (Jap. Kongochi; 671-741) wurde in Indien geboren (seine Herkunft ist
nicht eindeutig geklart; eine Quelle nennt ihn einen Prinzen aus Mittelindien, eine
andere einen Brahmanen aus Sidindien). Mit zehn Jahren trat er in den buddhistischen
Orden in Nalanda ein, wo er sich mit den Mahayana-L ehren befaldte. Danach studierte
er sieben Jahre lang unter Nagabodhi die Lehren des Kongécht-gyd. Der Legende
zufolge regte ihn die Bodhisattva-Goéttin Kannon an, nach China zu reisen. Zuerst
setzte er nach Ceylon Uber und kam nach einer schwierigen, dreijahrigen Seereise im
Jahre 720 nach Lo-yang in China.

Unter der Schirmherrschaft von Hslin Tsung wirkte Vajrabodhi vor allem in
Changan und Lo-yang; er fihrte mit groBem Erfolg esoterische Rituale durch und
Ubersetzte zahlreiche Sutren und Kommentare. Er fiihrte bedeutende Schriften in die
Linie des Kongocho-gyd ein und schuf eine klare Grundlage fir die Lehren des
Esoterischen Buddhismus in China. Wahrend Vajrabodhi die Schriften des Kongdcho-
gy0 Ubersetzte, brachte Shubhakarasimha das Dainichi-kyd nach China. Die Weiterga-
be dieser beiden grundlegenden Sutren war von zentraler Bedeutung fir die Heraushbil-
dung des Esoterischen Buddhismus in China; allerdings wei3 man nicht, ob sich
Shubhakarasimha und Vajrabodhi je personlich begegnet sind. Im Jahre 741 machte
sich Vajrabodhi auf die Heimreise nach Indien, er wurde jedoch krank und starb in Lo-
yang. Er wurde der fiinfte Shingon-Patriarch und sein Hauptschiiler Amoghavajra der
sechste.

Amoghavajra (Jap. Fukl; 705-774) wurde als Sohn eines nordindischen Brahmanen
in Zentralasien geboren. Schon as Kind verlor er seinen Vater, und so ging er mit
seiner Mutter nach Osten; sie erreichten China im Jahre 714. Spéter begegnete er in
Changan Vajrabodhi, der sein Lehrer wurde. Er trat in den Orden ein, blieb bei
Vajrabodhi und studierte die Lehren, die zum Umfeld des Kongéchd-gyd gehorten.

Im Jahr nach Vajrabodhis Tod machte sich Amoghavajra zu einer Indienreise auf,
um dort weitere Lehren zu erhalten, und begab sich zum Hafen von Kanton. In der
Begleitung von Schillern kam er auf dem Seeweg Uber Java schliefflich nach Ceylon.
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Dort erhielt er Belehrungen und erlernte Ubungen aus der Uberlieferung des
Kongécho-gyd. Im Jahre 746 kehrte er mit finfhundert Bénden Sanskrit-Schriften nach
Changan zurtick. In der Folgezeit wurde Amoghavajra haufig vom Kaiser an den Hof
eingeladen, und er weihte ihn und weitere Beamte des Hofes in die esoterischen Lehren
ein. Er soll viele magische Rituale durchgefiihrt und damit beeindruckende Ergebnisse
erzielt haben.

Zwei Jahre spater, 755, stiftete der General An Lu-shan einen Aufstand an. Kaiser
Hsilian Tsung floh aus der Hauptstadt, und ein neuer Kaiser, Su Tsung, kam mit Hilfe
fremder Truppen auf den Thron. Auf Su Tsungs Bitten fihrte Amoghavajra Rituale zur
Befriedung der Rebellen durch und gewann so das Vertrauen des Kaisers. In den
darauffolgenden Jahren bemiihte er sich, die Stabilitdt der Dynastie zu festigen und
erhielt as Anerkennung dafir einen Ehrentitel und eine hohe soziale Stellung. Der
nachste Kaiser, Tai Tsung, erstickte den Aufstand vollsténdig und stellte im Jahre 763
den Frieden wieder her, doch hatte die Tang-Dynastie durch diese Ereignisse einen
Schlag erhalten, von dem sie sich nie wieder ganz erholte.

Nach diesen Ereignissen erbaute Amoghavajra einen Tempel des Esoterischen
Buddhismus auf dem Berg Wu-t'ai, der Monju geweiht war, dem Bodhisattva der
Weisheit, und verbreitete die Monju-Praxis Uber ganz China. Als Amoghavajra im
Jahre 774 starb, ordnete der Kaiser drei Tage Trauer an und lieR in dieser Zeit ale
Aktivitédten am Hofe einstellen. Amoghavajra hatte drei aufeinanderfolgenden Kai-
sern der Tang-Dynastie gedient - Hsllan Tsung, Su Tsung und Tai Tsung. Man weif3
nicht genau, wieviele buddhistische Schriften er Gbersetzt hat. Er selbst gibt die Zahl
mit 77 an, doch werden ihm 172 zugeschrieben; unter diesen befinden sich einige
Schriften, die unmittelbar aus seiner Feder zu stammen scheinen. Zusammen mit
Kumérg Tva, Paraméartha (Jap. Shintai) und Hslian-tsang gilt er als einer der vier grof3en
buddhistischen Ubersetzer Chinas. Er spielte eine bedeutende Rolle bei der Sinisie-
rung des Esoterischen Buddhismus, und die Verbreitung der esoterischen Lehren in
China wird zu einem Grofiteil ihm zugeschrieben. Amoghavajra wurde der sechste
Shingon-Patriarch.

Er hinterliefd eine ganze Reihe bedeutender Schiller. Der jungste von ihnen und wohl
auch der bedeutendste war der Chinese Hui-kuo (Jap. Keika; 746-805), der siebte
Shingon-Patriarch. Im Alter von neun Jahren trat Hui-kuo im Ch'ing-lung-Tempel
(Jap. Shoryi-ji) in Changan in den Orden ein, und mit siebzehn Jahren wurde er
Schiler von Amoghavajra. Drei Jahre spater erhielt er unter glickverheil3enden
Zeichen die geheime Einweihung. Kurz darauf wurde er von Amoghavajra in die
Mandala-Praxis des Kongokai eingeweiht und spéater von einem der grofiten Schiler
Amoghavajras das Taizo-Mandala. So wurde er selbst zu einem Lehrer der esoteri-
schen Tradition.

Im Jahr nach dem Tod seines Meisters wurde Hui-kuo durch kaiserliches Dekret in
der Halle der Ostlichen Pagode im Ch'ing-lung-Tempel as dessen Nachfolger einge-
setzt. Hochgeschétzt von Kaiser Tai Tsung, wurde Hui-kuo beauftragt, bestimmte
Rituale am Hof durchzufiihren. Sein Ruf verbreitete sich, und viele Schiiler kamen zu
ihm, teilweise auch aus fremden Léandern, um sich von ihm unterweisen zu lassen. Im
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Jahre 789 hielt er ein Regenritual ab, das den Kaiser so tief beeindruckte, daf3 er ihn
bat, siebzig Tage lang ein Ritual fir die Erhaltung der Dynastie durchzufihren.
Waéhrend einer grof3en Durreperiode im Jahre 798 fihrte Hui-kuo erneut ein Regenri-
tual durch und erzielte das gewilinschte Ergebnis. Im Jahr darauf fihrte er beim
Kronprinzen mit Erfolg ein Heilritual durch.

Im flnften Monat des Jahres 805 war Hui-kuo um die sechzig, krank und dem Tode
nahe (er hatte schon sein Testament gemacht); da begegnete er Kilkai, einem noch
unbekannten japanischen Moénch, der in Changan studierte. Nur drei Monate lang
unterwies Hui-kuo diesen in den Lehren und Ubungen der beiden Mandalas (den
Symbolen fir die beiden Haupt-Sutren), dann setzte er Kiikai, seinen letzten Schiller,
als Dharma-Nachfolger ein. Im zwolften Monat jenes Jahres starb Hui-kuo. Er wurde
neben Amoghavajras Pagode auflerhalb von Changan begraben. Ungefédhr tausend
Schiler versammelten sich zu seiner Bestattung, und Kilkai wurde die Ehre erteilt,
einen Grabspruch zu verfassen. Drei aufeinanderfolgende Kaiser, Tai Tsung, Te Tsung
und Shun Tsung, hatten Hiu-kuo den Meistertitel verliehen.

Eswird Hui-kuo zugeschrieben, die bis dahin noch immer verstreuten Elemente des
chinesischen Esoterischen Buddhismus zu einem schllissigen System zusammengefaldt
zu haben (allerdings wurde der Esoterische Buddhismus in China nie as eigensténdige
Schule betrachtet wie spéter in Japan). Obgleich Hui-kuo einige Schriften Uber die
Ritualpraxis verfadt hat, sind weder Ubersetzungen noch Kommentare zu Sutren oder
Texte zu Fragen der Lehre aus seiner Hand Uberliefert; von daher ist sein Einfluf} auf
die Lehren seiner Zeit schwer einzuschétzen. Er scheint jedoch ebensoviel Uber den
allgemeinen Mahayana-Buddhismus wie auch ber die esoterischen Lehren gewuf3t zu
haben, und er war wohl der erste Meister, der die Lehren der beiden Haupt-Sutren
systematisch verknipfte. Hui-kuos chinesischer Schiler I-ts'ao (Jap. Gisd) wurde sein
Dharma-Nachfolger im Ch'ing-lung-Tempel, wéhrend Kikai die Lehren nach Japan
brachte und dort die Shingon-Schule begriindete.

Auch in dieser Zeit gelangten noch Schriften aus Indien nach China. Eine der
bekannteren Personen im Esoterischen Buddhismus des damaligen China war der
indische Monch Prajnéd (Jap. Hannya; 734-810), der in Nalanda studiert hatte. Er reiste
auf dem sudlichen Seeweg nach China und erreichte Changan im Jahre 782. Er
Ubersetzte zahlreiche Sutren, die er im Jahre 806 zusammen mit anderen Lehren an
Kuka weitergab.” Sie erlangten grof3e Bedeutung bei der Begriindung des Shingon in
Japan.

Nach Hui-kuo wurden die Lehren, die auf dem Soshitsuji-kyd-Sutra. grinden, weit
verbreitet. Diese neue Schrift gilt als eigensténdige Darlegung einer Verbindung der
beiden Lehren des Dainichi-kyd und Kongochd-gyd. Diese Entwicklung ging in die
esoterischen Lehren des Tendai ein; ihr zufolge gibt es drei Haupt-Sutren; die ersten
beiden wurden als unabhéngig voneinander gesehen, wahrend das dritte diese beiden
zusammenfaldt. (Das Shingon betrachtet die beiden ersten Sutren as in sich selbst
ausreichend und folgt daher nicht diesem System.) Die Lehren des Kongdchd-gyo
selbst scheinen im China dieser Zeit nur wenig studiert worden zu sein.

Unter den vielen Schilern von Hui-kuo tat sich I-ts'ao dadurch hervor, daf3 er die
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Lehren an zahlreiche Schiler weitergab. Einer seiner hervorragenden Schuler war
I-chen (Jap. Gishin), der Meister der Einweihungen am Ch'ing-lung-Tempel wurde
und die Rituale bei Hofe durchfiihrte. I-chen und seine Schiler hatten groR3e
Bedeutung fur die Weitergabe der Lehren an verschiedene japanische Ménche; unter
ihnen befanden sich auch einige Mdnche der Tendai-Schule, die sich unmittelbar nach
Kukai nach China begeben hatten.’

Die Lehren des Mikkyo wurden auch in anderen Tempeln gelehrt, die weiter von der
Hauptstadt entfernt waren. In der Zeit nach Hui-kuo entstand am Hof eine Vorliebe
fur den Taoismus, und die esoterischen Lehren verloren an Einflufl3. Das Mikkyo dieser
Zeit verlagerte sein Schwergewicht von der Befreiung weg hin zu einer Magie zum
Erlangen weltlichen Nutzens. Schriften, die derartige vom Volksglauben beeinflufite
Rituale betonen, wurden verfal3t und dann den &lteren Patriarchen zugeschrieben. Zur
gleichen Zeit gab es viele buddhistische Einrichtungen, die zu groflem Wohlstand
gekommen waren, und in einigen Féllen waren ihre Monche der Korruption verfallen.
Der Staat, der ohnehin aus den von der Steuerzahlung befreiten Tempeln keine
Einkiinfte hatte, reagierte unter dem Druck der Taoisten auf diese Situation.

Japanische Mdnche wurden in Changan Zeugen der von Verfolgungen begleiteten
Reform des Buddhismus, die im Jahre 841 unter dem Kaiser Wu Tsung begann. Der
Kaiser befahl, die buddhistischen Einrichtungen zu zerstéren und ihren Besitz einzuzie-
hen. Ein groRer Teil des Klerus wurde zur Rickkehr in den Laienstand gezwungen.
Buddhistische Ritualmagie wurde verboten. Der Buddhismus erlebte durch diese
Mal3nahmen einen vernichtenden Schlag und wurde nur durch den Tod des Wu Tsung
im Jahre 845 vor der endgiltigen Vernichtung bewahrt. Zwar gewahrte der néachste
Kaiser, Hsllan Tsung, dem Buddhismus wieder Unterstiitzung, doch erholte er sich
nicht vollstandig.

Nach den Verfolgungen des Wu Tsung erlitten die esoterischen Lehren einen
Niedergang. Unter der spateren Chou-Dynastie wurde von 955 bis 959 der Buddhismus
aufs neue verfolgt. Zur Zeit der Nordlichen Sung-Dynastie (960-1126) bliihte er wieder
auf. Im Jahre 981 ordnete Kaiser Sung T'ai Tsu den Druck einer vollstandigen Ausgabe
aller Sutren an, der im Jahre 983 abgeschlossen war. Im Jahre 982 richtete Kaiser Sung
T'ai Tsu in einem Kloster der Hauptstadt ein Institut fir Sutra-Ubersetzungen ein, und
man begann, viele Sutren zu Ubersetzen. Als die Dynastie ihren Herrschaftsbereich auf
die Grenzregionen ausdehnte, entstanden wieder Verbindungen mit Zentralasien und
Indien, und neue buddhistische Schriften wurden nach China gebracht.

In dieser Zeit war der Inder Shih-hu (Jap. Sego), der um 980 nach China gekommen
war, sehr aktiv (sein indischer Name ist nicht bekannt). Er Ubersetzte eine grolde
Anzahl buddhistischer Schriften, darunter auch indische Tantras der spaten Mikkyo-
Periode. Eine weitere wichtige Personlichkeit war Dharmabhadra (Jap. Hoken oder
Hoten; gest. 1001). Er kam im Jahre 973 von Nélanda ins China der Sung-Zeit und
Ubersetzte eine grolle Anzahl von Schriften, sowohl aus dem allgemeinen Mahayana als
auch esoterische Werke. Er arbeitete mit Shih-hu und dem aus Kaschmir stammenden
T'ien-hsi-tsai (Jap. Tensokusai; gest. 1000) zusammen, der gemeinsam mit Shih-hu
nach China gekommen war.
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Die Werke all dieser Personen scheinen jedoch nicht zu einer nachhaltigen Wieder-
belebung des Esoterischen Buddhismus gefihrt zu haben. In der Mitte des elften
Jahrhunderts wurden die esoterischen Lehren unter der Liao-Dynastie in Nordchina
sehr beliebt, allerdings in erster Linie wegen ihrer magischen Rituale, die sich mit dem
Volksglauben verbanden. Die Mongolen, die im Jahre 1271 an die Macht kamen und
die Y Gian-Dynastie griindeten, Gibernahmen den Esoterischen Buddhismus Tibets, und
diese Form des Esoterischen Buddhismus existiert bis heute in China.



Z\WEI

Der geschichtliche Hintergrund
des Shingon-Buddhismus in Japan

Die Einfuhrung des Esoterischen Buddhismus in Japan

In Japan wurde der Buddhismus offiziell in der Mitte des sechsten Jahrhunderts
vom koreanischen Konigreich Paekche aus eingefiihrt, obgleich er hier zweifellos
auch schon zuvor bekannt war. Zur selben Zeit tauchten wohl auch erstmals Ele-
mente aus der Vermischten Kategorie des Esoterischen Buddhismus auf. Die
méchtigen Aristokraten-Sippen Japans waren in erster Linie am Buddhismus as
einer neuen und kraftvollen Magie interessiert, die Ahnlichkeiten aufwies mit den
schamanistischen Glaubensvorstellungen und den bereits eingefihrten Bréuchen
zum Erlangen von Wohlstand und zur Festigung ihrer Herrschaft. Ahnlich wie in
China wurde die neue Religion nicht so sehr ihrer religidsen Inhalte wegen ge-
schétzt, sondern eher wegen des weltlichen Nutzens, den ihre Rituale verspra-
chen. Die auf Magie ausgerichteten Lehren der Vermischten Kategorie pafdten
sich problemlos den japanischen Bedingungen an und bereiteten so den Boden
fur die spatere Einfihrung der esoterischen Lehren der Reinen Kategorie.

Zur Zeit der Einfuhrung des Buddhismus befand sich Japan in einer Umbruch-
phase. Die verschiedenen Sippen schlossen sich zusammen, und die politische
Macht wurde allmahlich in einer Regierung zentralisiert, an deren Spitze ein Kai-
ser (seltener eine Kaiserin) stand. Ein am Vorbild Chinas orientiertes Verwal-
tungssystem und entsprechende Gesetze wurden eingefiihrt. Die chinesische Kul-
tur wurde in groflem Stil aufgenommen, und der Buddhismus spielte eine Schlis-
selrolle bei der Einfuhrung einer neuen Sprache, einer neuen Kunst und eines
neuen Denkens. Nach einigem Hin und Her wurde der Buddhismus im achten
Jahrhundert zu einer offiziellen Religion und seine Hauptaufgabe bestand darin,
Rituale fir den Frieden im Reich und zum Schutz des Staates durchzufiihren
(chingo kokka).

In der Nara-Zeit (710-784) gab es in Japan viele esoterische Sutren und bud-
dhistische Kunstwerke. Man kann aber mit gutem Recht annehmen, dal} auch
schon vor der Nara-Zeit esoterische Ubungen durchgefiihrt wurden. Solche
Ubungen umfafiten den Gebrauch magischer Formeln, Regenzauber, Rituale zur
Abwendung von Ungliuck und zum Erlangen von Glick, zur Heilung und Lebens-
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Verlangerung. Hingabelibungen mit magischen Formeln waren in alen Schulen des
japanischen Buddhismus gang und gabe.

Nach dem Vorbild chinesischer Figuren entstanden Statuen vieler tantrischer
Gottheiten, wie der Tausendarmigen Kannon, der Elfkdpfigen Kannon und der Finf
Grof3en Méachtigen Bodhisattvas. Von den heute noch vorhandenen 150 buddhistischen
Statuen aus der Nara-Zeit stellen etwavierzig esoterische Gottheiten dar.” Es gab damals
jedoch noch keine Statuen Dainichi Nyorais oder der zornvollen Gottheit Fudé My6-6,
und auch die Haupt-Mandalas waren in Japan noch nicht bekannt.

Die damals vorhandenen Mikkyo-Elemente waren wesentlicher Bestandteil des
japanischen Buddhismus, der vom Hof und den adligen Sippen in der Hoffnung auf
denselben weltlichen Nutzen unterstiitzt wurde, den auch die friheren Rituale
geboten hatten; es ging um Heilen, Wohlstand und den Sieg Uber die Feinde. Zu
diesem Zweck wurden Tempel und Pagoden erbaut, Buddha-Bildnisse gefertigt und
Sutren abgeschrieben und rezitiert. Die Mdnche in den groRen Tempeln fihrten
Reinigungstibungen und die Bekenntniszeremonie (keka) durch und hielten in der
Regenzeit intensive Meditationsphasen (ango) ab, die der herrschenden Klasse zur
Heilung ihrer Krankheiten und einer guten Ernte gewidmet wurden.

Besonders der durch Magie erzielbare weltliche Vorteil, den die in der friihen Zeit
in Japan eingefiihrten esoterischen Sutren versprachen, wurde gut aufgenommen.
Die esoterischen Sutren waren die Grundlage fir dem Staat dienende magische
Rituale im Kaiserpalast und in den Tempeln, aber auch fir die regelmafiig durchge-
flhrten Palastrituale, die eine gute Ernte und die Abwehr von Unglick zum Ziel
hatten. Die Mikkyo-Schriften, die in der Nara-Zeit nach Japan gebracht wurden,
befaldten sich mit Dharanis, und der Glaube an die wunderbare Wirkung dieser
magischen Formeln war weit verbreitet. Ein Sutra Uber die Gottheit Fukikenjaku
Kannon nennt beispielsweise zwanzig unmittelbare Vorteile, die durch das Rezitie-
ren ihres Dharani erlangt werden kénnen; dazu gehodren die Abwendung von Krank-
heiten, die Unverletzbarkeit durch Feuersbrunst und Hochwasser und die Sicherheit
vor Raubern, Krieg und schadlichen Insekten.’

Diese und weitere esoterische Schriften brachten einige Personen zusammen mit
allgemeinen buddhistischen Sutren der Reihe nach von China nach Japan. Dazu
gehoren Doshd, der 661 aus China zuriickkehrte, und Doji, der 718 zurickkam.
Viele der von ihnen mitgebrachten Schriften waren erst kurze Zeit vorher aus dem
Sanskrit ins Chinesische Ubertragen worden. Viele japanische Priester unternahmen
die haufig recht gefahrliche Seereise nach China auf der Suche nach Sutren; einer
der bekanntesten ist Gemb6. Im Jahre 735 kehrte dieser nach fast zwanzig Jahren in
China mit etwa finftausend Sutren und Schriften nach Japan zuriick. In den Inven-
tarlisten des kaiserlichen Schatzhauses Shoso-in, das 756 in Nara gebaut wurde,
findet sich auch eine Aufzéhlung der Sutren, die bis zu dieser Zeit in Japan
abgeschrieben worden waren. Die dort aufgefiihrten esoterischen Schriften, die bis
auf wenige Ausnahmen der Vermischten Kategorie angehdren, umfassen etwa ein
Viertel des heutigen Shingon-Kanon.® Zwar hatten um diese Zeit schon einige Texte
aus der Reinen Kategorie ihren Weg nach Japan gefunden, bei insgesamt Tausenden
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von Schriften war ihre Anzahl jedoch verschwindend gering, und sie scheinen wenig
Beachtung gefunden zu haben.

Das' Dainichi-kyd wurde 737 von japanischen Priestern abgeschrieben, nur zwdlf
Jahre nach seiner Ubertragung ins Chinesische durch Shubhakarasimha. Aus der Nara-
Zeit sind noch weitere Abschriften belegt, und bis heute ist eine aus dem Jahre 766
erhalten. Das Shakumakaen-ron (Abhandlung Uber das Mahayana), das Nagarjuna
zugeschrieben wird, wurde 778 nach Japan gebracht. Die Echtheit der Schrift wurde
von Anfang an bezweifelt, doch Kilkai hielt sie spéter fir authentisch. Auch wenn diese
Schrift strenggenommen nicht zu den esoterischen Texten gehort, wird sie im Shingon
hochgeschétzt.

Schon 772 gab es Vortrdge zum Dainichi-kyd, doch selbst in China wurde diesen
Sutren aus der Reinen Kategorie erst zur Zeit des Amoghavajra der Wert beigemessen,
den sie im Shingon-System haben. Esist von daher nur naturlich, dafd das Verstandnis
der esoterischen Schriften im damaligen Japan alles andere als vollstandig genannt
werden kann, und daf’ Kikai es spater fir notwendig hielt, zum Studium der Mikkyo-
Lehren nach China zu reisen.

In der Nara-Zeit wurde das Studium der buddhistischen Lehre und Philosophie
durchaus gepflegt, doch scheint es vorwiegend scholastischer Natur gewesen zu sein.
Man spricht zwar davon, dafd der Nara-Buddhismus sechs Schulen kennt, doch waren
diese nicht streng voneinander getrennt. Fur gewdhnlich studierten die Monche
gemeinsam, und Anhanger der verschiedenen Schulen lebten und arbeiteten miteinan-
der in den gleichen Tempeln. Von diesen Priestern - zumeist Angehdrigen der
Aristokratie - wurde auch die Durchfiihrung von Ritualen erwartet. Buddhistische
Gelehrsamkeit ging somit einher mit einer Ritualpraxis, die den unmittelbaren,
materiellen Vorteil des Staates und der adeligen Forderer der Tempel zum Ziel hatte.

ADb der spadten Nara-Zeit erfreute sich die Rezitation von Dharanis grof3er Beliebt-
heit, und man begann Geschichten Uber Wunder zu erzdhlen, die die hingebungsvolle
Rezitation von Anrufungen der verschiedenen Gottheiten bewirkt haben sollte. Als
Vorbereitung auf die Priesterlaufbahn studierten die buddhistischen Novizen genau
vorgeschriebene Themen; auRer den allgemeinen Mahayana-Texten gehdrten dazu
auch esoterische Schriften und zehn verschiedene Dharani-Anrufungen. Eine frihe
Gruppe esoterischer Praktizierender nannte man Schule der Natirlichen Weisheit
(jinenchi-shil; sie gehort nicht zu den sechs Hauptschulen des Buddhismus). lhre
Mitglieder waren Mdnche aus Nara, die sich in die Bergeinsamkeit zuriickzogen, dort
asketische Ubungen durchfilhrten und sich auf die Entwicklung magischer Kréfte
konzentrierten.

Eine der esoterischen Ubungen, mit deren Hilfe man dies erreichen sollte, war die
Morgenstern-Meditation (gumonji-h6). Im Mittelpunkt dieser Ubung steht die Anru-
fung des Bodhisattva Kokiizo; ein weiterer Effekt dieser Ubung soll eine unerhorte
Steigerung der Gedachtniskraft sein, was fur die Abschluf3prifungen der Priesteraus-
bildung besonders niitzlich war. Der bekannte Nara-Priester Dgji brachte den Text der
Morgenstern-Meditation 718 nach Japan; erhalten hatte er ihn von Shubhakarasimha.
Ein namentlich nicht bekannter japanischer Priester lehrte den jungen Kika diese
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Meditation; sie beeindruckte ihn so tief, daR die Shingon-Tradition davon ausgeht,
Kiikai habe mit dieser Ubung seine erste wirkliche Einsicht in das Mikkyo erlangt.

Neben dem vom Kaiserhof fir seine eigenen Zwecke unterstiitzten Buddhismus
blihte in der Nara-Zeit auch der Volks-Buddhismus. Einige Priester Uibertraten die
ihnen auferlegten Beschrénkungen, verlief3en ihre Tempel und |ehrten das Volk. Unter
diesen wurde der Priester Gytgi (688-749) aus der Hosso-Schule besonders beriihmt.
Auch viele Einsiedler aus den Bergen hatten enge Beziehungen zum einfachen Volk.
Eswandte sich an sie, wenn es um Heilung und Weissagung ging, denn es schrieb ihnen
Ubernatirliche Fahigkeiten zu. Einer der beriihmtesten Einsiedler aus den Bergen war
En-no-Gydja, der im siebten oder achten Jahrhundert lebte, und um den sich
jahrhundertelang viele Legenden rankten. Auch wenn diese friihen Praktizierenden oft
mit dem Mikkyo in Verbindung gebracht werden, gehodren sie doch nicht zur
orthodoxen Ubertragungslinie der Lehren, die von Lehrer zu Schiiler weitergegeben
wurden.

Die offizidl ordinierten Mdnchspriester waren an genauestens formulierte staatliche
Regeln gebunden. Doch gaben immer mehr einfache Menschen ihr altes L eben auf und
wurden buddhistische Laienpraktizierende (die Manner hielRen ubasoku, die Frauen
ubai). Sie liefen sich in der Nahe von Tempeln nieder oder schlossen sich den
Einsiedlern in den Bergen an; andere zogen in den Stadten und auf dem Lande umbher.
Auch wenn diese Entwicklung von staatlicher Seite nicht gerne gesehen wurde, so
wuchs doch die Anzahl der ,inoffiziellen" Buddhisten immer mehr an und wurde
schlielflich als eine Bedrohung des ganzen Verwaltungssystems angesehen. Diese
buddhistische Bewegung im Volk der Nara-Zeit hérte nicht auf, sondern entwickelte
sich in den nachfolgenden Jahrhunderten noch weiter. Vom frihen neunten Jahrhun-
dert an sollte sie mehr und mehr unter den EinfluR der neuentstandenen Schulen
Tendai und Shingon kommen.

Kikai und die Einfihrung des Shingon

Als Geburtsstunde des Esoterischen Buddhismus in Japan gilt das erste Jahrzehnt des
neunten Jahrhunderts, die Zeit, in der Saichd, der Begrinder der Tendai-Schule des
japanischen Buddhismus, und Kikai, der Begriinder des Shingon, ihre jeweiligen
Lehren aus dem China der Tang-Zeit zuriickbrachten. Kurz zuvor hatte Nara die
Funktion als Hauptstadt verloren; neue Hauptstadt war Nagaoka und ab dem Jahre 794
dann Heian - das heutige Kyoto -, das nach dem Vorbild der Hauptstadt Changan des
Tang-Reiches angelegt wurde.

Ein wichtiger Grund fur den Auszug des kaiserlichen Hofes aus der alten Hauptstadt
Nara scheint der Wunsch gewesen zu sein, den EinfluR der buddhistischen Priester auf
die Politik des Hofes zu verringern. Der Hof von Heian unterstiitzte von daher die
neuen Schulen des Buddhismus, zuerst Tendai und dann Shingon, um damit einerseits
die Macht der Nara-Priester zu schwéchen und andererseits diese neuen Schulen dem
Hof und der neuen Hauptstadt dienstbar zu machen. Die Schulen des Tendai und
Shingon konnten sich somit unter der Schirmherrschaft mehrerer Kaiser und wichtiger
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aristokratischer Familien ausbreiten. Das Shingon verdankt seinen Einflul3 zwar
weitgehend Kikais allgemeinen und religiosen Fahigkeiten, aber zweifellos spielte
auch die frihe Heian-Politik eine Rolle.

Mit dem Umzug des Hofes nach Heian beginnt ein neuer Abschnitt der japanischen
Geschichte, der nach der Hauptstadt Heian benannt ist und bis ins zwdlfte Jahrhundert
andauerte. In der Heian-Zeit erfuhr die Kultur der Aristokratie eine grof3e Bliite,
grofRe Adelsfamilien stiegen auf und zerfielen wieder, und der Buddhismus wurde zum
Bestandteil der japanischen Kultur. Rituale, Kunst und Lehren des Esoterischen
Buddhismus wurden mit groRRer Begeisterung aufgenommen und gewannen nach und
nach grofRen EinfluR auf die religidsen Ubungen und Glaubensinhalte der Aristokratie
und des einfachen Volkes.

Viele Einzelheiten aus Kikais Lebensgeschichte sind ungewil3, aber wahrscheinlich
wurde er im Jahre 774 geboren, und zwar in der adligen Familie der Saeki im heutigen
Zentsiji im Gebiet Sanuki auf der Insel Shikoku. Er erhielt wohl zuerst den Namen
To6tomono; spater nahm er den buddhistischen Namen Kiikai an, was Meer der Leere
bedeutet. Kikai schulte sich bei einem Onkel mutterlicherseits, der ein einfluf3reicher
Gelehrter und der Tutor des Kronprinzen war; als junger Mann besuchte er dann die
Universitédt in der Hauptstadt. Das Studium dort war Uberwiegend konfuzianisch
ausgerichtet und bereitete fir gewohnlich auf ein Amt in der Biirokratie des Hofes vor.
Kikai gab diese Studien jedoch auf und schlug einen anderen Weg ein.

Im Alter von vierundzwanzig Jahren verfafdte Kikai eine Schrift mit dem Titel Sangd
Shiiki (Hinweis auf die Grundlage der Drei Lehren), in der er die Uberlegenheit des
Buddhismus gegeniiber Taoismus und Konfuzianismus darlegt. In seiner Einfihrung
erzahlt er, wie er als Schiler einem Priester begegnete, der ihn in der Morgenstern-
Meditation unterwies. Nachdem er sich fiir einige Zeit diesen strengen Ubungen
unterworfen hatte, beschlof3 er, sich ganz dem Buddhismus zu widmen. Wahrscheinlich
legte Kilkai 804 im Alter von einunddreif3ig Jahren formal die buddhistischen Gellibde
ab.

Man weil3 wenig Uber Kikais Leben vor seiner Reise nach Chinaim Jahre 804. Esist
jedoch offensichtlich, da ihm die damals in Japan vorherrschenden Formen des
Buddhismus nicht geniigten. Die exoterischen Lehren, zumindest die der Nara-Schule,
leugneten die Mdoglichkeit, in einem Leben Erleuchtung zu erreichen. Wenn (ber-
haupt, so sei sie erst nach vielen Wiedergeburten zu erlangen. Beim Studium des
Buddhismus befafte man sich in erster Linie mit der Exegese von Schriften. Kikai
selbst war ein glanzender Wissenschaftler, maf3 jedoch den intuitiven Einsichten, die
aus der Ritualpraxis entspringen, groflen Wert bei. Seine Erfahrungen mit der
Morgenstern-Meditation in der Einsamkeit der unbertihrten Natur scheinen seinen
Zugang zum Buddhismus gepragt zu haben. Er befaldte sich zwar mit den Lehren, die
damals in den Tempeln von Nara zuganglich waren, doch erwahnt er in seinen Schriften
immer wieder abgelegene Orte in den Bergen, wo er seine Zeit mit meditativen
Ubungen zu verbringen pflegte. In seinen eigenen Worten (aus seinen gesammelten
Schriften, dem Shoryo-shi):
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Kukai wird nicht gerihmt fur seine Talente, und Uber seine Worte und Taten gibt es
nichts zu sagen. Er schléft im Schnee, seine Arme sein einziges Kissen, und lebt von
den wilden Pflanzen der Nebelberge - das ist alles, was er kann und weil3.*

Zweifellos war er unabléssig auf der Suche nach Lehren, die ihm den Weg zur
Buddhaschaft aufzeigen konnten. Der Legende nach folgte Kika einem Traum-
gesicht und fand in einer Pagode des Kumedera-Tempels in Nara eine Abschrift des
Dainichi-ky®. Dieses Sutra legte groRes Gewicht auf die plétzliche Erleuchtung, und
Kika selbst sagt, dieses Sutra sei so tiefgrindig gewesen und in Japan habe es ihm
niemand erlautern koénnen, so dal} er sich entschlossen habe, zum Zwecke der
Unterweisung darlber nach China zu gehen.

Am sechsten Tag des sechsten Monats im Jahre 804 begab sich Kukai mit einer
offiziellen Delegation von Kyushu aus per Schiff auf die Reise nach China. Saichd war
ebenfalls Mitglied dieser Delegation, reiste jedoch auf einem anderen Schiff, denn sein
Ziel war der Berg T'ient-t'ai, das Zentrum der Tendai-Lehren. (Ein weiteres Mitglied
dieser Delegation war der Priester Rytzen; sein Ziel war der Berg Wu-t'ai-shan, wo er
spater auch starb. Als einziger Japaner erhielt er den Ehrentitel eines Sanzd, der grofe
Verwirklichungen im Buddhismus bestétigt.) Eineinhalb Monate spéter erreichte
Kukais Schiff Fukien an der chinesischen Kiste. Es verstrich einige Zeit, bis er die
offizielle Erlaubnis erhielt, mit seiner Gruppe weiterzureisen, und so kam er erst Ende
des Jahres 804 auf dem Landweg nach Changan.

Die wichtigste Informationsquelle fur die Ereignisse wéhrend Kikais Aufenthalt in
der chinesischen Hauptstadt bilden seine eigenen Aufzeichnungen. Er zog in den
Hsiming Tempel und begegnete wahrscheinlich zu dieser Zeit dem Inder Prajng; ein
weiterer indischer Monch, dem Kukai wahrend seines Aufenthaltes in Changan
begegnete, war MunisT (Jap. Munishiri). Bei diesen beiden Ménchen erlernte Kikai
Sanskrit und studierte die buddhistischen Lehren aus Indien.

Im funften Monat des Jahres 805 besuchte Kiikai den Ch'ing-lung-Tempel und hatte
dort seine erste dramatische Begegnung mit Hui-kuo, der ihm erklarte, dal er seine
Ankunft schon lange erwartet habe. Bald darauf erhielt Kukai die Einweihung in die
beiden Mandalas und kurze Zeit spater wurde er as Dharma-Nachfolger eingesetzt.
Vor seinem Tod am 15. im zwolften Monat dieses Jahres beauftragte Hui-kuo Kikai,
die esoterischen Lehren nach Japan zu bringen.

In der kurzen Zeitspanne von zwei Jahren hatte Kikai seinen Platz in der
Uberlieferungslinie der esoterischen Lehren eingenommen. Einen anderen Schiiler
hatte Hui-kuo beauftragt, seine Lehrtatigkeit in China zu fortzufhren. Obgleich sich
Kukai auf zwanzig Jahre in China eingestellt hatte, zdgerte er keinen Augenblick, den
Auftrag seines Meisters auszufiihren. Im zehnten Monat des Jahres 806 kam er wieder
in Kyushu an und Ubersandte dem Kaiser Heizei (Regierungszeit 806-809) eine
Denkschrift Uber seine Aktivitdten in China, einschliefflich einer Liste von Dingen, die
er mitgebracht hatte. Dazu gehorten 142 Sutren in chinesischer Ubersetzung, 42
Bucher mit Anrufungen in Sanskrit, 32 Kommentare, 10 Mandalas und Bilder, 9
Ritualgeréte und verschiedene Reliquien von Mikkyo-Meistern.
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In dieser Schrift, dem Goshérai Mokuroku (Aufzdhlung der Gegenstéande aus
China), erlautert Kikai das Wesen der neuen Lehren, die in den beiden grundlegenden
Sutren niedergelegt sind, und seine eigene Stellung als rechtmaliiger Nachfolger Hui-
kuos. Wie auch in spéteren Schriften legt er dann die Unterschiede zwischen den
esoterischen und den exoterischen buddhistischen Lehren dar. Diese Denkschrift stiefd
nicht auf unmittelbaren Widerhall, und es scheint, dald sich Kilkai fir einige Zeit nicht
in die Hauptstadt begab. Man weif3 auch nicht genau, womit sich Kiikai in den néchsten
zwei, drei Jahren befafite.

Zu dieser Zeit zeigte der Hof Interesse fir die neuen Lehren des Tendai, die Saichd
im Jahr zuvor aus China mitgebracht hatte. Saichd war schon zu Zeiten des vorangegan-
genen Kaisers Kammu (Regierungszeit 781-806) vom Hof unterstiitzt worden. Beson-
deres Interesse hegte man dabei fir die Lehren des Mikkyo, die sich damals in der
Hauptstadt des Tang-Reiches grofter Beliebtheit erfreuten. Im Auftrag des Kaisers
fuhrte Saiché im Jahre 805 in einem Tempel in der Nahe der Hauptstadt die erste
geheime Initiation in Japan durch. Im Jahre 806 wurde die Tendai-Schule staatlich
anerkannt, als zwei Tendai-Priester in die Gruppe der jéhrlich neu zu ernennenden
Hofpriester aufgenommen wurden. Einer von ihnen sollte das Lotus-Sutra studieren,
der andere die Lehren des Esoterischen Buddhismus.

Mdglicherweise vergingen aus diesen Griinden einige Jahre, ehe sich Kikai in die
Hauptstadt begeben konnte, und erst nach der Inthronisierung des Kaisers Saga
(Regierungszeit 809-823) begann Kikai, sich oéffentlich fir die Sache des Shingon in
Japan einzusetzen. Der genaue Zeitpunkt der Begrindung des Shingon als eigenstandi-
ger Schule desjapanischen Buddhismus ist unklar; héufig wird er in den Jahren 812-813
angesetzt, als Kikai etwa neununddreif3ig Jahre alt war.” Kikai begegnete dem Kaiser
Saga wahrscheinlich erstmals in seiner Eigenschaft als Meister auf dem Gebiet der
Kalligraphie, denn der Kaiser schétzte diese und andere Kiinste sehr und tbte sich auch
selbst darin. 809 schenkte Kiukai dem Kaiser einen Wandschirm mit eigenen doppel sei-
tigen Kalligraphien und zwei Jahre spéter Dichtungen und kalligraphische Gerétschaf-
ten, die er aus Chinamitgebracht hatte. Kikai scheint eine enge Beziehung zu Saga und
zu seinem Nachfolger, Kaiser Junna, geknipft zu haben.

Im Jahre 810 gab es kurzzeitig einen Aufstand gegen den neueingesetzten Kaiser
Saga. (Infolge dieser Unruhen wurde der Kronprinz abgesetzt; unter dem Namen
Shinnyo wurde er Kikais Schiler.) Im gleichen Jahr bat Kilkai den Kaiserhof um die
Genehmigung, auf der Grundlage von neuen Sutren, die er aus China mitgebracht
hatte, ein geheimes Ritual fur die Befriedung des Staates durchfiihren zu durfen. Er
erhielt diese Erlaubnis, und das Ritual wurde im Kloster Takaosan-ji nérdlich der
Hauptstadt (auch unter dem Namen Jingo-ji bekannt) durchgefihrt, in dem nur funf
Jahre zuvor Saichd sein Mikkyo-Einweihungsritual durchgefuhrt hatte.

Kikai und Saichd begegneten sich wahrscheinlich erstmals im Jahre 809 oder 810.
Saichd, der sich nur eineinhalb Monate mit dem Studium des Mikkyo befaldt hatte, als
er am Ende seines China-Aufenthaltes auf ein Schiff nach Japan wartete, wollte
unbedingt sein Wissen vertiefen und begann, sich Schriften bei Kilkai auszuleihen. Im
elften Monat des Jahres 812 gab Kilkai im Takaosan-ji einer kleinen Gruppe, zu der
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auch Saiché gehorte, eine geheime Initiation in das Kongokai-Mandala. Im darauffol-
genden Monat gab er einer Gruppe von 145 Priestern, zu denen Saichd, einige seiner
Hauptschiler und hochrangige Priester aus Nara zahlten, eine ahnliche Initiation in
das Taiz6-Mandala. Das war der Beginn von Kikais Bekanntheit as religioser
Lehrer.

Als Saichd um hohere Initiationen bat, die ihn zur Meisterschaft fuhren sollten,
machte Kilkai eine Vertiefung von Studium, und Praxis des Shingon zur V orausset-
zung. Saichd sandte einige seiner Schiler, darunter seinen Lieblingsschiler Taihan
(778-837), zur Unterweisung zu Kikai ins Takaosan-ji. Obgleich Saichd viele Briefe
an Taihan schrieb, in denen er ihn bat, in dasim Bau befindliche Tendai-Zentrum auf
dem Berg Hiei-zan zuriickzukehren, blieb Taihan als Schiler des Kilkai in Takao-
san-ji.

Diese beiden herausragenden Gestalten des Heian-Buddhismus unterschieden sich
wohl vorwiegend darin, wie sie das Mikkyo angingen. Saichd war der Ansicht,
Mikkyo sei ein Teil der vollstandigen Tendai-Lehren, die das Lotus-Sutra (en), das
Mikkyo (mitsu), die Meditation (zen) und die Regeln (kai) umfa3ten. Kikai indessen
betrachtete das Mikkyo als die Erflllung aller buddhistischen Lehren, as notwendi-
gen und hinreichenden Ansatz in sich selbst. Als Saicht spater um die Uberlassung
eines esoterischen Sutra-Kommentars bat, wies Kilkai diese Bitte mit der Begriindung
zuriick, das Mikkyo koénne nicht durch Schriftenlesen erlernt werden, und einige
Schriften setzten zu ihrem Versténdnis eine Vorbereitung durch geheime Ubungen
voraus.

In der Folge Ubte das Shingon einen betréachtlichen Einflu3 auf die esoterischen
Aspekte des Tendai aus. Die esoterischen Lehren der Tendai-Schule, die Saichd und
seine Nachfolger (v. a. Ennin, Enchin und Annen) nach Japan gebracht hatten,
wurden spéter taimitsu genannt (eine Kurzform fir Tendai Mikkyo). Im Unterschied
dazu wurden die Shingon-Lehren, die Kilkai mitgebracht hatte, témitsu genannt (eine
Kurzform fir Té-ji Mikkyo; To-ji hie3 der Haupttempel des Shingon).Taimitsu galt
als Erganzung der bereits vorhandenen Lehren der Tendai-Schule. Kilkai systemati-
sierte das Mikkyo, das er nach Japan gebracht hatte, weiter und schuf ein zusammen-
héngendes Lehrsystem, auf dessen Grundlage der Shingon-Buddhismus als eine
eigenstandige Schule weiterlebte.

816 bat Kikal den Kaiser um seine Zustimmung zur Grindung eines Zentrums fir
Meditationspraxis auf dem Kdyasan, dem heiligen Berg Koya auf der Halbinsel Kii in
der heutigen Prafektur Wakayama. Bei den damaligen Verkehrsverhaltnissen war
dieses geneigte Hochtal - 828 Meter Uber dem Meeresspiegel und umsdumt von
hohen Bergen - einige Tagesreisen von der Hauptstadt entfernt. Kiikai erhielt die
Erlaubnis bald, und umgehend entsandte er zwei Schiiler, sich den Berg genau
anzusehen. Zwei Jahre spaéter erstieg Kikai selbst den Kdyasan und soll, der Legende
zufolge, dort der Berg-Gottheit in Gestalt eines Jagers begegnet sein, der einen
weilRen und einen schwarzen Hund mit sich fihrte. Es werden einige solcher Legen-
den erzahlt, und Uberall in der Umgebung des heiligen Berges gibt es kleine Schreine
fir lokale Gottheiten, die mit dem Shingon in Verbindung gebracht werden. In der
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Tat rief Kilkai die lokalen Gottheiten um Schutz an, als er auf dem Gipfel des Berges
einen Ort fiir die Ubungen weihte, und zwar mit einem geheimen Ritual. Dieser heilige
Bereich wurde dann Kongébu-ji genannt.

Im Jahre 819 begann Kikai mit dem Bau. Auf dem Tempelgelénde sollten Pagoden
und einige weitere Gebaude entstehen; sie sollten mandal af 6rmig angelegt sein, was als
ideale Umgebung fur die Shingon-Praxis gedacht war. Die |dee dazu stammt von Kukai
selbst. Die Verwaltung Koyasans unterstand ihm personlich. Der Bau ging nur langsam
voran und wurde immer wieder unterbrochen durch Mangel an Geldern und dringende
Pflichten, dieihn in die Hauptstadt zurtickriefen. Kiikai verbrachte so viel Zeit wie nur
maoglich auf seinem Berg, erhielt jedoch immer wieder Briefe, die ihn dringend baten,
nach Heian zuriickzukehren. Er zitiert einen dieser Briefe von einem Freund, dem
Kaiserlichen Rat Yoshimine no Ason Yasuyo: ,Der Meister betrat den kalten und
unfreundlichen Berg Kodya; hat er vielleicht die Rickkehr in die Hauptstadt vergessen?
Welche Freude kdnnen denn die Berge schenken?" In seiner Antwort schrieb Kikai:

Von einer Handvoll Wasser aus dem Gebirgsbach lebe ich. Die Abendnebel ndhren
meinen Geist. Der Mond in der Abenddémmerung und die Morgenwinde waschen
mich rein von alem Unreinen.’

Das sollte auch der Charakter von Kilkais Kéyasan werden, ein Ort der Praxis, weitab
vom Getriebe der Welt und der Aufsicht des Hofes - dort konnte sich das Shingon auf
seine Art entwickeln. In seinem Gedicht ,Spielen im Gebirge - auf den Spuren des
Weisen vom Berg" gibt Kiikai der Shingon-Sicht von der Natur des Weltalls Ausdruck:

Die Drei Geheimnisse erfiillen die Welt.

Das All ist die erhabene Halle der Meditation.
Der Berg ist der Pinsel und das Meer die Tusche,
und Himmel und Erde verwahren die Sutren.’

Die symbolischen Handlungen von Korper, Rede und Geist (die Drei Geheimnisse)
sind Uberall im ganzen Kosmos gegenwaértig - genau dort finden sie statt. Naturphéno-
mene wie Berge und Meere sind Ausdruck der Wahrheit, die in den Sutren beschrieben
wird, und das Weltall ist die Verkorperung aler Lehren.

Kikai erlebte die Verwirklichung seiner ehrgeizigen Plane fur Kdyasan nicht mehr.
Als wichtigen Schritt in der Etablierung der neuen Schule erhob jedoch im Jahre 823
Kaiser Saga Kikai zum Leiter des Tempels To-ji, dem , Tempel des Ostens". Dieser
Tempel war unter der Schirmherrschaft des Kaiserhofes a's eine der grofen staatlichen
Einrichtungen in der neuen Hauptstadt gegriindet worden, sein Bau in der N&he des
sudlichen Haupttores der Hauptstadt war jedoch bislang noch nicht vollendet. Kikai
setzte al seine klnstlerischen und architektonischen Fahigkeiten ein, um die Arbeiten
an diesem Tempel abzuschlief3en.

Fir gewohnlich wurden die Tempel zu dieser Zeit von Priestern der verschiedenen
buddhistischen Schulen gemeinsam genutzt. Mit Erlaubnis des Kaisers machte Kiikai
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T6-ji zu einem reinen Shingon-Tempel und benannte ihn um in Ky-6 Gokoku-ji
(Tempel der alerhéchsten Lehren zum Schutze des Volkes). Auf kaiserlichen Be-
schluB sollten finfzehn Shingon-Priester (und keine Priester einer anderen Schule) dort
leben und einem besonderen Ausbildungsgang folgen, den Kikai ausgearbeitet hatte.
Dieser Tempel war das erste groflere Zentrum fir Studium und Praxis des Shingon.
Sowohl T6-ji (wie es im Volk immer noch genannt wird) - auch heute noch ein
Wahrzeichen von Kyoto - als auch Koéyasan mit seinen Bergklostern fernab vom
Getriebe der Welt sind bis heute lebendige Zentren des Shingon geblieben.

Im Jahre 823 trat Kaiser Junna (Regierungszeit 823-833) die Nachfolge von Saga an,
und Kilkai setzte seine Arbeit mit Unterstiitzung des neuen Kaisers fort. Bis zu seinem
Lebensende soll er etwa fiinfzig esoterische Rituale verschiedenster Art im Auftrag des
Hofes durchgefiihrt haben. Er hatte die Kaiser Heizei, Saga und Junnain die Praxis des
Mikkyo eingeweiht. Er erhielt immer héhere buddhistische Auszeichnungen, und am
Ende seines Lebens wurde auf dem Palastgelande ein Shingon-Tempel angelegt. Unter
Kaiser Nimmy6 (Regierungszeit 833-850) begriindete Kilkai die Tradition, aljahrlich
ein Ritual fur den Frieden durchzufihren; das erfolgt heute noch, allerdings nicht im
Palast, sondern im T6-ji-Tempel.

Der Buddhismus der Heian-Zeit ist gekennzeichnet durch die Idee der Befriedung
und der Starkung des Landes (chingo kokka), und besonders Shingon wurde oft als eine
Religion betrachtet, die auf den Vorteil der Aristokratie ausgerichtet ist. Die buddhisti-
sche Vorstellung vom Nutzen fir den Herrscher schlof3 allerdings traditionell die
Wohlfahrt der Untertanen mit ein. Fir Kikai bedeutete Befriedung des Reiches eher
die Herstellung von Frieden als die Unterdriickung oppositioneller Kréfte und die
Shingon-Rituale, die er fir den Hof durchfiihrte, schlossen immer gleichzeitig die
Wohlfahrt des ganzen Volkes mit ein.

Im Jahre 828 griindete Kilkai in der Nahe von T6-ji eine Schule. Wahrend Bildung im
damaligen Japan allein dem Adel vorbehalten war, beabsichtigte Kiikai, die neue
Einrichtung gleichermal3en fir Klerus, Laien, Adel und das einfache Volk zu &ffnen.
Sie erhielt den Namen Shugei Shuchi-in, eine doppelte Anspielung, einmal auf das
Dainichi-ky®, worin gesagt wird, dal3 die Mikkyo-Meister alle Wissenschaften verbin-
den sollten, zum anderen auf das GrofRe Weisheits-Sutra, in dem es heif3t, dald alle Dinge
durch den Keim der allesumfassenden Weisheit erkannt werden kénnen. Diese Schule
wurzelte in der buddhistischen Haltung des Mitgefiihls gegentiber allen Lebenwesen
und sollte alle zeitgendssischen Religionen, Kiinste und Wissenschaften lehren. Man
weilR wenig Uber den Erfolg dieser Schule, aber als Institution hielt sie sich nicht lange.
845 schlof sie ihre Pforten, und den Erlds aus dem Verkauf des Anwesens verwendete
das Kloster T6-ji zur Ausbildung von Shingon-Priestern. Die von dieser Schule
begriindete Tradition des Lernenswird in der heutigen Shuchi-in-(Keim der Weisheit)-
Universitét fortgefuhrt, die neben dem To6-ji-Tempel liegt und den Namen ihrer
Vorgangerin tragt, und auRerdem von der Kéyasan-Universitét.

Kikai verfalite viele grundlegende Kommentare und Ritual-Handbiicher Uber
Theorie und Praxis des Shingon, und seine Bedeutung fur das Shingon kann nicht hoch
genug angesetzt werden. Ein Hauptwerk mit grundlegender Bedeutung fur die
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Festigung der Shingon-Lehre war das Jujushin-ron (Abhandlung Uber die zehn Ebenen
des Geistes), das er um 830 fertigstellte. Kaiser Junna hatte die Hauptschulen des
Buddhismus beauftragt, den Kern ihrer Lehren schriftlich zusammenzufassen; Kikais
Antwort war dieses zehnbandige Werk mit sechshundert Zitaten und mit Anspielungen
auf Sutren und andere Schriften. In diesem Werk teilt Kikai die Entwicklung des
einzelnen Menschen in aufeinanderfolgende Stufen ein, und bringt diese Stufen mit den
Lehren der wichtigsten Religionen seiner Zeit in Zusammenhang. Die zehnte Stufe
verkdrpert das Shingon und bringt alle vorangegangenen Entwicklungen zur vélligen
Entfaltung.

Etwa zur gleichen Zeit schrieb Kiikai das Hizo Hoyaku (Der kostbare Schliissel zur
geheimen Schatzkammer). Dieses Werk faf3t die Lehren von den zehn Stufen in drei
Banden zusammen, wobei viele Zitate ausgelassen sind, die in der Abhandlung tber die
zehn Ebenen des Geistes vorkommen. Schon frilher hatte Kilkai andere wichtige Werke
geschrieben, die gemeinsam unter dem Titel ,,Die Drei Schriften" (sanbu-sho) bekannt
sind. Die erste dieser drei einbandigen Schriften war das Sokushin Jobutsu-gi (Die
Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwdrtigen Existenz); sie erlautert die
zentrale Shingon-Lehre vom Erlangen der Erleuchtung in diesem Leben. Die zweite ist
das Shgji Jisso-gi (Die wahre Bedeutung des gesprochenen Wortes); sie befafdt sich
damit, wie man die Sprache as symbolischen Ausdruck der universalen Wirklichkeit
zum Erreichen der Erleuchtung nutzen kann. Die dritte dieser Schriften ist das Unji-gi
(Die Bedeutung der Silbe UN); sie zeigt auf, wie alle Wahrheit in einer einzigen
Sanskrit-Silbe enthalten sein kann. Diese Texte erlautern somit die jeweiligen Ritual-
handlungen von Korper, Rede und Geist, die Drei Geheimnisse, die in der Praxis des
Shingon verbunden werden.

Man verehrt Kilkai wegen seiner Beitrage zu Kultur und Gesellschaft im allgemeinen
und zur Religion im besonderen. Er z&hlt zu den beriihmtesten Kalligraphen der
japanischen Geschichte und war auch ein Meister der Dichtkunst. Als kiinstlerischer
Ausdruck der geheimen Lehren entstanden unter seiner Aufsicht viele Gemalde und
Skulpturen (und vielleicht schuf er auch einige selbst). Die erhaltenen Werke befinden
sich heute in Museen und Tempeln; sie sind als Schétze nicht nur der japanischen,
sondern der Kunst Uberhaupt anerkannt. Er brachte auch neue medizinische Verfahren
aus China mit. Seine - moglicherweise auch aus China stammenden - Fahigkeiten auf
dem Gebiet des Bauwesens bezeugt der groRRe Wasserspeicher, der unter seiner
Leitung auf Shikoku entstand. Eine Liste mit Kiikais Leistungen ware sehr eindrucks-
voll, selbst wenn man die vielen Taten ausschlosse, die die Legende erfunden hat.

Am 15. Tag im dritten Monat des Jahres 835 versammelte Kiilkai seine Schiler auf
dem Kdyasan um sich und Ubergab ihnen sein Testament. Sechs Tage spéter verschied
er. Dem Volksglauben zufolge starb er nicht, sondern trat in einen Zustand ewiger
Meditation auf dem Berg Koyasan ein. Im Jahre 921 ehrte ihn der Kaiser Daigo
posthum mit dem Titel Kobo Daishi, Groller Meister der Dharma-Verbreitung, der
Name, unter dem er heutzutage bekannt ist.
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Die esoterischen Lehren in der Zeit nach Kikai

Kukai hinterlieR eine Reihe wichtiger Schiller, die die Shingon-Schule weiterfuhrten.’
Jichie (auch Jitsue; 786-847) war einer der ersten Schiler Kikais und wurde as einer
der ersten auf den Kdyasan geschickt. Kukai Ubertrug ihm spéter die Leitung von To-ji,
und in dieser Eigenschaft |eistete Jichie seinen Beitrag zur Festigung des Shingon; er
erhielt offiziell die Erlaubnis, die Zahl der Priesterschiller zu erhéhen und konnte
Koyasan finanziell unterstiutzen. Jichie verkaufte den Besitz der Schule, die Kikai
gegrindet hatte, und fuhrte mit dem Erl6s einen Shingon-Studiengang in To-ji ein.
Kukais Dharma-Linie fuhrten hauptséchlich seine Schiler Jichie und Shinga weiter, die
die Lehren jeweils an ihre eigenen Schiler weitergaben.

Shinzei (800-860), der frihere Leiter von Takaosan-ji, folgte Jichie in der Leitung
von T6-ji nach. Gemeinsam mit einem weiteren Shingon-Priester (Shinzen) hatte er im
Jahre 836 versucht, nach China zu reisen, doch ein Taifun vereitelte die Reise.
Aufgrund seiner vielen Verdienste wurde Shinzel als erster Shingon-Priester 856 mit
dem hohen Titel eines sbjo geehrt. Er brachte ein Gesuch bei Hofe ein und sagte, dai
dieser Titel eigentlich seinem Meister gebuhre, worauf diesem posthum der Titel daiso-
jo verliehen wurde.

Kikais jungerem Bruder Shinga (801-879) wurde die Leitung mehrer Tempel
Ubertragen und ihm oblag auch die Betreuung der Sutra-Schétze in To-ji. Nach Shinzei
wurde er Abt von T&-ji. Shinga beherrschte besonders die Ritualpraxis und pflegte
enge Beziehungen zum Hof. Einer seiner Schiler war Shinzen (804-891). Shinzen hatte
zwar auch bei Kikai gelernt, war jedoch personlicher Schiler von Shinga. Geman
Kikais letztem Willen bekam Shinzen die Leitung von Kdyasan Ubertragen, und
sechsundfiinfzig Jahre lang widmete er sich der schwierigen Aufgabe, Kongébu-ji zu
vollenden, wahrend er gleichzeitig wichtige Amter in Té-ji innehatte. Im Jahre 876 lieh
sich Shinzen von Shinga wichtige Schriften aus dem Sutra-Schatz von T6-ji aus und
nahm sie mit auf den Kdyasan, wo sie seinen Nachfolgern weitergegeben wurden. Dies
war der Ursprung eines wohlbekannten Konflikts zwischen den beiden Shingon-
Zentren.

Nachdem Shinzen und Shinzei vergeblich versucht hatten, nach China zu fahren,
reiste der Kronprinz Shinnyo 864 nach Changan. Er beabsichtigte, von dort aus nach
Indien weiterzureisen, doch unterwegs ereilte ihn der Tod. Nach Kikai reisten jedoch
noch vier Shingon-Priester nach China und brachten weitere Schriften und Lehren von
dort mit." Die letzte offizielle Delegation, die von Japan aus an den Hof der Tang-
Dynastie reiste, verlie3 Japan im Jahre 838. Darunter befanden sich die Shingon-
Priester Jokyo (gest. 866) und Engyd (799-852) und der bekannte Tendai-Priester
Ennin. Jokyd und Engyd kehrten beide im Jahre 839 nach Japan zurilick, nachdem siein
China viele Studien betrieben und hohe Initiationen erhalten hatten.

E-un (798-869), ein Schiler von Jichie, reiste 842 auf einem Handelsschiff nach
China. Er unternahm Studien in Changan und Pilgerfahrten zu zahlreichen Orten und
kehrte 847 mit vielen Schriften, Bildnissen und Ritualgeréten nach Japan zuriick. Shiei
(809-884), der sich in Heian zunéchst mit Tendai befaldt hatte, ehe er sich dem Shingon
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zuwandte, reiste 862 mit Shinnyo nach Chinaund studierte das Mikkyo bei chinesischen
und indischen Meistern. 865 kehrte er mit 134 Schriften und ungefahr funfzig Bildnissen
und Gegenstanden nach China zurlick. Er wurde zum finften Abt von T6-ji ernannt,
fuhrte Mikkyo-Zeremonien bei Hofe weiter und war wegen seines Wissens und seines
Charakters hochverehrt. Shiiei gab Kilkais und Jichies Dharma-Linie an mehrere
eigene Schiler weiter.

Gegen Ende des neunten Jahrhunderts war der unmittelbare Einflul3, den die
chinesische Kultur auf Japan ausgelibt hatte, im Schwinden begriffen. Obwohl noch
eine offizielle Delegation zum Tang-Hof vorgesehen war, wurde das Vorhaben nicht
mehr ausgefuhrt. Japan scheint sich nach innen gewendet zu haben, as ob es dl das,
was es vom Festland geholt hatte, verdauen und integrieren musse. Mikkyo-Priester
bemdihten sich nicht mehr um neue Lehren aus China, wie sie das in den Jahrzehnten
nach Saichd und Kikai getan hatten. Die Handelsbeziehungen und der intellektuelle
Austausch zwischen Japan und China wurden hingegen fast ohne Unterbrechung
fortgesetzt, auch wenn es zeitweilig keine diplomatischen Beziehungen mehr zwischen
den beiden Landern gab. Das Mikkyo in China entwickelte sich jedoch nicht mehr
nennenswert weiter.”

Unter den andersgearteten kulturellen Bedingungen Chinas (und zuvor Indiens)
hatte sich das Mikkyo nicht zu einer eigensténdigen buddhistischen Schule entwickelt.
Die Grindung von Schulen gilt als charakteristisch fur die Heian-Zeit; den Anfang
machten Tendai und Shingon, die eine jeweils eigene Priesterschaft und Organisation
schufen. In Japan wurde zwar den Unterschieden zwischen den Schulen insgesamt
mehr Bedeutung beigemessen; aber nicht einmal dort geschah das immer mit grofRer
Strenge. Die verschiedenen buddhistischen Schulen, die es schon friher in Japan
gegeben hatte, Ubernahmen Elemente des Mikkyo, da sie sich durch die Anwendung
von Mikkyo-Ritualen leichter die Unterstiitzung reicher Adliger sichern konnten.
Auch Shingon und Tendai selbst betonten zwar ihre Unterschiede, ibten aber dennoch
einen nicht unbetréchtlichen Einflul3 aufeinander aus. Einige Shingon-Priester befal3-
ten sich mit Tendai, und zu Lebzeiten von Kilkai und Saich¢ studierten viele Tendai -
Priester das Mikkyo, so daR sich die Ubertragungslinien der esoterischen Uberlieferun-
gen mehrfach kreuzen. Die Dharma-Linien laufen ohnehin zusammen, da sie bis zum
Ursprung der Lehren in China zuriickreichen.

Die neuen Schriften und Ubungen des Mikkyo, die die oben erwahnten Shingon-
Priester aus China mitgebracht hatten, regten nicht unbedingt eine Weiterentwicklung
des von Kika begriindeten Lehrsystems an. Sie stérkten wahrscheinlich eher die
Bedeutung, die dem Ritual im Shingon beigemessen wurde. In spéteren Zeiten
brachten Tendai-Priester weitere Lehren und Ubungen aus China mit, die im Shingon
nicht bekannt waren, und so begannen sich die beiden Schulen stérker zu unterschei-
den. In der zweiten Hélfte des neunten Jahrhunderts scheint angesichts der spriihenden
Aktivitaten, die die Tendai-Schule an den Tag legte, das Ansehen des Shingon etwas
verblafdt zu sein.

Der herausragende Tendai-Lehrer Ennin (794-864) gewann grofen Einflul, als er
847 nach einem langen Studienaufenthalt in China mit neuen Mikkyo-Lehren zurtick-
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kehrte. Ennin weihte den Kaiser Montoku (Regierungszeit 850-858), den machtigen
Regenten Fujiwara Y oshifusa (804-872) und viele weitere Mitglieder der Aristokratie
in das Tendai-Mikkyo ein. Ein weiterer wichtiger Tendai-Priester namens Enchin
(814-891) kehrte 858 nach einem finfjdhrigen Studium aus China zuriick. Er gab dem
Kaiser Seiwa (Regierungszeit 858-876) und dem Regenten Y oshifusa Einweihungen;
diese sicherten ihm dafir ihre Unterstiitzung zu. So wuchs der Einflu3 des Tendai stark
an.

Bei der Systematisierung des Tendai, die Saichd begonnen hatte, maf3en Ennin und
Enchin dem Mikkyo eine immer gréf3ere Bedeutung bei. Annen (841 - ca. 915) wies
dem Mikkyo im Tendai die gréte Bedeutung zu und stellte es lber das Lotus-Sutra.
Annen schlug sogar vor, die Tendai-Schule in Shingon umzubenennen, da den
geheimen Lehren so grol’e Bedeutung zukomme. Das geschah jedoch nicht, und das
Tendai-Mikkyo, bekannt unter dem Namen taimitsu, wird vom Shingon-rom/teii
unterschieden. Auch wenn die Entwicklung beider Richtungen Parallelen aufweist, so
verlief sie doch nicht identisch.

Ein Punkt, in dem sich Shingon und Tendai-Mikkyo deutlich unterscheiden, ist zum
Beispiel die Beurteilung des Soshitsuji-kyd, eines Sutra, das im Shingon zur Uberliefe-
rung des Dainichi-kyd zahlt. Sowohl Saiché als auch Kikai brachten dieses Sutra nach
Japan, wie auch schon vor ihnen Gembd. Das Shingon spricht von den Lehren seiner
beiden Haupt-Sutren, die von den beiden Mandalas symbolisiert werden, als von
.Zweien und doch nicht zweien" (nini funi). Anders ausgedriickt, sie sind zwel
unteilbare Aspekte einer einzigen allumfassenden Wirklichkeit.

Das Tendai-Mikkyo arbeitet dieses Konzept weiter aus und betrachtet das Soshitsuji-
kyo als Ausdruck der Einheit beider Sutren. Das Dainichi-kyd und das Kongdcho-gyd
sind selbst zwei (nini), wahrend das Soshitsuji-kyo eigenstéandig ihre Nichtzweiheit
(funi) darstellt. Zwar zahlt das Shingon diesen Text zu seinen wichtigen Sutren, doch im
Gegensatz zum Tendai mif}t es diesem Text keine zentrale Bedeutung bei. Was die
Praxis der beiden Hauptmandal as angeht, so kennt Shingon zwei Praxisvarianten. Jede
bezieht sich auf eines der beiden Mandalas, und jede soll die Aussage der anderen in
sich enthalten. Zusétzlich zu diesen beiden Arten kennt das Tendai eine dritte, davon
unabhangige Praxis (die soshitsuji-hd); sie drickt die Nichtdualitét dieser beiden
Haupt-Mandalas aus. Auch innerhalb des Shingon entstanden im Laufe der Zeit
verschiedene Stromungen, die die Nichtdualitédt der Mikkyo-Lehren unterschiedlich
beschrieben.

Weitere Entwicklungen im Shingon beziehen sich auf das Verhéltnis zwischen Lehre
und Praxis. Ganz allgemein betont der Esoterische Buddhismus die wechselseitige
Abhéangigkeit zwischen dem Studium der Lehren und meditativer Praxis. Ohne
Verwurzelung in der Praxis ausschliellich die Lehren zu studieren, wird als leere
Theorie beschrieben, wahrend eine nicht in den Lehren verwurzelte Ritualpraxis als
Niedergang der Lehren beschrieben wird, die nicht zu Verwirklichungen fihren kann.
Dariiberhinaus stellt der Esoterische Buddhismus eine enge Beziehung her zwischen
Ritualen, die dem religidsen Ziel der Erleuchtung dienen, und solchen, die auf einen
unmittelbaren weltlichen Nutzen abzielen, und umgekehrt.
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Kukai hatte zwar dem Studium der L ehren stets denselben Wert beigemessen wie der
Ritualpraxis, dennoch hatte er die reiche Vielfalt ritueller Ubungen as einen der
Hauptvorzige des Shingon betont. In der Zeit nach Kilkai sah man das Shingon haufig
as eine Schule an, die einseitig auf magische Rituale und Ubungen zum Erlangen
weltlichen Nutzens ausgerichtet war. Diese Sichtweise entbehrte nicht einer gewissen
Grundlage, denn es gab durchaus MiRRbrauch, und eine Reaktion war unvermeidlich.

Nach Kikais Tod gab es im Shingon fur ein halbes Jahrhundert kaum eine
Entwicklung, wéhrend das Tendai in dieser Zeit seine Lehren betréchtlich ausarbeite-
te. Im Shingon fihrte man in diesen Jahren vorwiegend Rituale durch, die weltliche
Vorteile vor allem seiner adligen Gonner zum Ziel hatten. Die Priester wurden vor
allem zur Abwehr bdser Geister (onryd) herbeigerufen, denen man die Verantwortung
fur Krankheiten und Unglick zuschrieb. Da die Shingon-Priester nicht in der Lage
waren, das ausgearbeitete Lehrsystem des Kilkai wesentlich zu erweitern und Uberdies
die Nachfrage nach Gelehrsamkeit klein war, legten sie ihren Schwerpunkt auf die
Durchfuihrung von Ritualen und Ubungen, mit denen sie ihre Autoritdt zu starken
hofften. Die Folge waren viele verschiedene Shingon-Gruppen, die sich um einfluf3rei-
che Tempel scharten.

Im ausgehenden neunten Jahrhundert verlagerte sich die politische Macht zuneh-
mend von der Burokratie auf die grof3en adligen Familien, insbesondere die Fujiwara,
die riesige landwirtschaftlich genutzte Landereien besal’en. Die buddhistischen Tem-
pel wurden immer abhangiger von Zuwendungen und Unterstiitzung der kaiserlichen
Familie und reicher Adliger. Im Zuge einer gelockerten Baupolitik fir private Tempel
wandelten einige Adlige ihre Villen in Tempel um und schenkten diesen dann
Léndereien. Einige Tempel wurden auf diese Weise reich, verstrickten sich jedoch
manches Mal in die politischen Kémpfe ihrer Gonner und Forderer.

So wuchs die Zahl der bedeutenden Shingon-Kldster, und jedes hatte seinen eigenen
Kreis von Gonnern. Neben T6-ji, Kongtbu-ji und Takaosan-ji gab es im Nordwesten
der Hauptstadt den Tempel Daikaku-ji, der 876 mit einem kaiserlichen Prinzen als
Vorsteher gegrundet worden war. Im dreizehnten und vierzehnten Jahrhundert
verlegten einige Kaiser nach ihrer Abdankung ihren Wohnsitz dorthin, und das Kloster
erlebte eine lange Blitezeit als Tempel mit guten Verbindungen zum Kaiserhaus, auch
wenn es in Kriegszeiten immer wieder zerstort wurde. In &hnlicher Weise wurde auf
Wunsch der Mutter des Kaisers Daigo Ostlich der Hauptstadt, im Bezirk Y amashina,
auf einem Familiensitz der Kaju-ji-Tempel errichtet. Unter der Schirmherrschaft des
Kaiserhauses gelangte er zu Einflul3, auch wenn seine Geschicke wie die der anderen
Klbster in Zeiten von Krieg und Wirren auf- und niedergingen.

Nach einem halben Jahrhundert des Niedergangs war es vor alem Kaiser Uda
(867-931; Regierungszeit 887-897), der enge Beziehungen zum Ninna-ji-Tempel im
Nordwesten der Hauptstadt pflegte, zu verdanken, daf3 das Shingon wiederzu Ansehen
kam. Uda lie3 Ninna-ji im Jahre 887 entsprechend der Anordnung seines Vorgangers
(Kaiser Koko, Regierungszeit 884-887) zuerst as Tendai-Tempel erbauen. Der
frihere Kaiser wurde nach seiner Abdankung in Ninna-ji von dem Shingon-Priester
Y akushin (827-906), dem Abt von T6-ji, as Priester ordiniert. Im Jahre 904 verlegte
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der Ex-Kaiser seinen Sitz nach Ninna-ji, wo er sowohl im Hinblick auf die Shingon-
Schule als auch auf Regierungsangelegenheiten als Autoritdt wirkte. In der Folgezeit
entstanden viele kleinere Tempel im Bereich von Ninna-ji, das sich in kurzer Zeit zu
einem grofRen buddhistischen Kloster mit engen Verbindungen zur kaiserlichen Familie
entwickelte. " -

Eine weitere aktive Gestalt in der Rennaissance des Shingon war Shobé (832-909),
der sowohl anerkannter Meister esoterischer Rituale als auch ein bekannter Gelehrter
des Mikkyo und anderer buddhistischer Lehren war. Shébds Name ist mit dem Tempel
Daigo-ji verknupft, den er im Jahre 874 gegriindet haben soll. Unter der Schirmherr-
schaft der kaiserlichen Familie, vor allem von Kaiser Daigo (Regierungszeit 897-930),
erlangte dieser im Y amashina-Distrikt gelegene Tempel grof3e Bedeutung und wurde
zu einem berihmten Zentrum fir das Erlernen des Shingon-Rituals.

Entwicklungen innerhalb der Shingon-Schule

Auch wenn sich Shingon eindeutig als eine der Schulen des japanischen Buddhismus
etabliert hatte, so war es doch nicht vollstandig geeint. So gab es beispielsweise
Unterschulen (oder , Stile", ryl). In der esoterischen Tradition gaben die Meister ihre
Lehren unmittelbar an ihre Schiler weiter, die dann wiederum ihre eigenen Schuler
einweihten und so die Reinheit der Dharma-Uberlieferung gewdahrleisteten. Fiir
gewohnlich gaben die Meister, die in einem bestimmten Tempel Iebten, ihren Tempel
und ihre Lehren an digjenigen Schiller weiter, die ihnen dafir am besten geeignet
schienen, und ihre Lehren unterschieden sich in Stil und Interpretation gemaf den
individuellen Unterschieden der Meister selbst.

Mit der Zeit machten sich die Unterschiede in der Lehrweise der verschiedenen
Meister als Unterschiede zwischen den verschiedenen Tempeln bemerkbar. Dieser
Vorgang wurde durch Parteipolitik verstarkt. Die Haupttempel wurden so zum
Ausgangspunkt fir Unterschulen und Zweige des Shingon. Erstmals kann eine solche
Entwicklung von Unterschulen des Shingon an den Kléstern von Ninna-ji und Daigo-ji
beobachtet werden. Die Shingon-Linie in Ninna-ji, wo Y akushin seine Lehren dem Ex-
Kaiser Uda weitergab, hield Hirosawa-Schule und zéhlte viele Mitglieder der kaiserli-
chen Familie zu ihren Lehrern.

Die Linie, die Shébo in Daigo-ji begrindet hatte, wurde lber verschiedene Schiler
bis an Ningai (951-1056) weitergegeben, der wegen seiner Fahigkeiten in esoterischen
Ritualen auch unter dem Namen Regenpriester (ame no sojd) bekannt war. Unter
Ningai wurde die Schule als Ono-Schule bekannt; so hield der Ort, wo er den spéater
Zuishin-in genannten Tempel gegrindet hatte. Die Gruppe in Daigo-ji genol3 zwar die
Unterstiitzung des Kaiserhauses, hatte jedoch keine engen Verbindungen zum Adel.

Die Ono-Schule war auf die weniger hochstehenden sozialen Klassen ausgerichtet,
die Hirosawa-Schule auf den Adel. Die erstere soll gréReres Gewicht auf die mindliche
Uberlieferung gelegt haben, die letztere auf Sutren und Schriften. Zumindest in den
ersten Jahren scheinen die Unterschiede zwischen diesen beiden Schulen nicht sehr
ausgepragt gewesen zu sein. Erst im elften und zwoélften Jahrhundert treten die Ono-
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und die Hirosawa-Schule als getrennte Bewegungen auf, und diverse Formulierungen
ihrer Unterschiede stammen zweifellos aus dieser Zeit.

Das Shingon wurde nie zu einer von einem Zentrum aus verwalteten einheitlichen
Schule. Die Ono- und die Ffirosawa-Linie spalteten sich spéter in zwolf weitere
Unterschulen auf, die auf geringfiigigen Unterschieden in der Uberlieferung von
Meister zu Schiler beruhen, vor allem im Hinblick auf Elemente im Ritual. Als Folge
sozialer und politischer Unstimmigkeiten hatten sich Anfang des dreizehnten Jahrhun-
derts sechsunddreiBig Schulen herausgebildet, und im finfzehnten Jahrhundert gab es
mindestens siebzig , Lehrstile". Die Existenz so vieler Schulen erschwert das Studium
des Shingon, doch beziehen sich die Unterschiede zumeist lediglich auf untergeordnete
Punkte in der Lehre oder im Ritual. Was das Wesentliche betrifft, so Uiberschneiden
sich diese Schulen doch weitgehend. (Die Beschreibung der Shingon-Ubungen in
diesem Buch beziehen sich auf das Ritual der Chi-in-Schule, deren Hauptsitz auf dem
Koyasan ist.)

Auf dem Koyasan verliefen die Ereignisse etwas anders. Jichie fuhrte Kikais Plane
zur Vollendung des Klosters fort, und nach dessen Tod Ubernahm Shinzen diese
Aufgabe. Die Arbeit auf dem einsam gelegenen Berg ging nicht problemlos vonstatten.
Schwierigkeiten ergaben sich insbesondere dann, wenn die Macht der Zentralburokra-
tie geschwécht war und andere Tempel ebenfalls unterstitzt werden wollten. Es gab
Unstimmigkeiten zwischen Kongobu-ji und T6-ji Uber die Anzahl der Priester, die
jedes Jahr ordiniert werden durften, und Uber Fragen der Ausbildung und Qualifika-
tion dieser Priesterschiler. Ein weiterer Streit entstand um das Sanjiijé Sakushi (Das
dreiBigbandige Notizbuch), ein kostbares Erbstiick mit Kikais Aufzeichnungen Uber
seine Mikkyo-Studien in China. Als Shinzen Abt von T6-ji war, hatte er diese Texte aus
dem Sutra-Schatz entnommen und nach Kdyasan gebracht. Von dort aus kamen sie an
Muku (gest. 918), als dieser im Jahre 894 Leiter von Kongobu-ji wurde.

Um diese Zeit arbeitete besonders Kangen (853-925) daran, die Shingon-Schule zu
stérken. Als Leiter von T6-ji bat Kangen im Jahre 912 Mukd, ihm Das dreilRigbandige
Notizbuch zurlickzugeben. Eisern wies Muki diese Bitte zurlick; as er einen kaiserli-
chen Befehl zur Riickgabe erhielt, verliel3 er mit dem Text und seinen Schilern den
Berg. Daraufhin wurde Kangen gleichzeitig zum Leiter von T6-ji, Kongobu-ji und
Daigo-ji ernannt und erhielt somit die Mdglichkeit, das Shingon unter der Autoritat
von To-ji zu einen. 919 gelang es ihm, die Schriften fur den Sutra-Schatz von T6-ji
zurtickzugewinnen. So kam die Aufsicht Uber Kéyasan in die Hande von T6-ji, dasin
der Folge das Bergkloster zu vernachlassigen begann. Fir Kdyasan begann eine
trostlose Zeit, die etwa ein Jahrhundert andauerte. Das Aushildungsprogramm in der
Lehre (denpd-e), das Shinzen sechzig Jahre zuvor dort eingerichtet hatte, wurde
ausgesetzt, und es dauerte etwa zweihundert Jahre, bis es wieder aufgenommen wurde.

Es war auch Kangen, der den Hof bat, Kika den Titel eines K&bd Daishi zu
verleihen. Seinen wiederholten Bitten wurde 921 stattgegeben, und unverziglich
machte sich Kangen auf den Weg nach Kdyasan zu Kikais Grab. Es wird erzahlt, dafd
man das Grab ¢ffnete und Kukais Korper unversehrt fand, und seit dieser Zeit begann
sich im Volk der Glaube zu verbreiten, der grof3e Meister sei gar nicht gestorben.
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Immer wieder wurde versucht, die Tempelgebadude auf dem Kdyasan zu restaurieren
und neue Gebadude zu errichten, doch mehrmals hintereinander schlug der Blitz auf
Kdéyasan ein, und die Gebaude wurden ein Raub der Flammen. Es gab Zeiten, in denen
der Berg vollig verlassen war.

Unter dem Priester Joyo (oder Kishin Shénin; 958-1047) erhielten die Anstrengun-
gen, Kdyasan wiederzubeleben, neue Impulse. Dieser hatte sein Leben lang Studien
und Pilgerreisen unternommen, und im Alter von sechzig Jahren wollte er unbedingt
wissen, wo seine Eltern wiedergeboren worden waren. In der Meditation hatte er eine
Vision von Kdyasan. Um das Jahr 1016 bestieg er den Berg und fand ihn wist und
verlassen. Von da an |lebte er auf dem Kodyasan und arbeitete an seinem Wiederaufbau,
und langsam wuchs die Zahl der Priester wieder an. 1023 unternahm der méachtige
Staatsmann Fujiwara Michinaga (966-1027) eine Pilgerreise auf den Kéyasan. Damit
driickte er die Unterstiitzung durch die Familie der Fujiwara aus, und fir Kdyasan
bedeutete das einen grofen Schritt voran; mit der zunehmenden Beliebtheit von
Pilgerreisen zum Berg begann eine glicklichere Zeit fir das Kloster.

Beim Wiederaufbau der Kdyasangebdude spielten bestimmte im Volk verbreitete
Glaubensvorstellungen eine Rolle, so zum Beispiel das zunehmende Vertrauen in die
Rezitation des Namens von Amida Buddha - mit der Formel NAMU AMIDA
BUTSU. Die Glaubigen hegten die Hoffnung, durch vertrauensvolle und aufrichtige
Anrufung der Erléserkraft dieses Buddha im westlichen Paradies Amidas wiedergebo-
ren zu werden, einem Land, in dem man mihelos erleuchtet werden und dem Leid und
Ungliick dieser Welt entkommen konnte. Diese Ubung, die Rezitation des nembutsu,
war alen zuganglich, ohne Ansehen des Intellekts und der scholastischen Bildung. Der
Glaube an den Nutzen dieser Art Rezitation entstand um die Mitte des neunten
Jahrhunderts in Heian und verbreitete sich von dort aus in ganz Japan.

Der Glaube an die nembutsu-Praxis entstand als Gegenbewegung in einer Zeit
politischer und sozialer Instabilitét, die die Menschen zu dem Glauben veranlaidte, daid
die Welt in eine Phase des Niedergangs eingetreten sei (mappd, ,das Ende des
Dharma"). In Zeiten, in denen Krieg, Armut, Hunger und Seuchen allgegenwartig
geworden waren, wandten sich die Menschen von diesem verganglichen Leben ab und
hofften auf die ewige Welt der Glickseligkeit im Jenseits. Wie andere heilige Berge
auch, wurde Koyasan als Reines Land in dieser Welt angesehen. Den Berg zu
besuchen, sollte alle Hindernisse beseitigen, die einer Geburt im Paradies Amida
Buddhas im Wege standen. Dieser Glaube trug in hohem MaRe zur wachsenden
Beliebtheit der Pilgerreisen an diesen Ort bei, und sicherlich spielte bei dieser
Entwicklung auch der Glaube mit, dal3 Kiukai immer noch lebe, in immerwahrender
Meditation auf dem Berg.

Es gab zu dieser Zeit in Japan viele Laienpraktizierende, die durchs Land zogen.
Einige von ihnen verehrten die Berge und Ubten sich in Askese, andere rezitierten das
nembutsu. Man nannte sie hijiri, das heilst Heilige oder Weise, obgleich sie nicht
unbedingt durch Heiligkeit auffielen. Sie zogen singend durchs Land und fihrten
Rituale durch, und das Volk begann, diese Wanderprediger zu lieben. Digjenigen
hijiris, die mit Kdyasan in Verbindung standen, verknipften die Anrufung Amida
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Buddhas mit der Hingabe an Kikai, und zwar vor dem allgemeinen Hintergrund der
Shingon-Lehren. Sie spielten eine wichtige Rolle bei der Verbreitung des Kikai-Kults
und sammelten Gelder fir neue Tempel auf dem Kdyasan. Wahrscheinlich hatte Joyo
vor seiner Zeit auf Kdyasan Verbindungen zu Teilen der /»)7n-Bewegung.

In der zweiten Halfte der Heian-Zeit erlebte Kdyasan somit eine Bliitezeit. Einige
Gruppen nembwtew-Praktizierender aus dem Laienstand lief3en sich Anfang des elften
Jahrhunderts langfristig auf dem Berg nieder und wurden ,die Weisen von Koya"
genannt koya hijiri). Pilgerreisen erfreuten sich unter Adligen und einfachem Volk
steigender Beliebtheit. Die Ex-Kaiser, die mehr und mehr dazu tbergingen, von ihrem
Alterssitz aus weiterzuregieren, tbersiedelten regelmaig auf den Berg. Immer mehr
neue Tempel entstanden, angefangen von einfachen Einsiedlerhitten bis hin zu
groRartigen kaiserlichen Palasttempeln. Kdéyasan wurde so zu einem Anziehungspunkt
fir Pilger aus ganz Japan und zu einer Zufluchtsstatte fir aus dem Kriegsdienst
entlassene Adlige und kriegsmiide Soldaten.

Die letzten Jahre der Heian-Periode waren Zeiten des Aufruhrs und der Verande-
rung; die Kriegerklasse kam an die Macht und errichtete schliefdlich eine neue
Regierung in der ostjapanischen Stadt, die der Kamakura-Zeit (1185-1333) ihren
Namen gab. Neue Formen des Buddhismus riickten in den Vordergrund. Der Priester
Honen (1133-1212) begriindete die Schule des Reinen Landes, die Jédo-Schule, die
sich grolRer Beliebtheit erfreute. Shinran (1173-1262) griindete die Jodo-Shin-Schule
(Wahres Reines Land). Beglinstigt durch die Kriegerklasse gewann der Zen-Buddhis-
mus an Bedeutung; Eisai (1141-1215) grindete die Rinzai-Schule und Dogen
(1200-1253) die Soto-Schule.

All diese fuhrenden buddhistischen Personen kamen urspriinglich aus dem Tendai,
so auch der charismatische Nichiren (1222-1282), der sich vor der Griindung seiner
eigenen Bewegung, der Hokke(Lotus)- oder Nichiren-Schule, mit Mikkyo befaft
hatte. Spéter sollte er Tendai und Shingon wiitend angreifen. Ippen (1239-1289)
begrindete eine Gruppe wandernder nemfruteu-Praktizierender, die spéter Ji-Schule
genannt wurde. Diese Schule erfreute sich wachsender Beliebtheit; viele ihrer Anhan-
ger praktizierten in der Nahe des Kdyasan und bildeten schliellich die vorherrschende
Gruppe der Koya-hijiris.

Von der spaten Heian-Periode bis hinein in die Kamakura-Zeit wuchsen Reichtum
und Ansehen Koyasans, da der Berg von Angehoérigen des Hofes und vom Volk
unterstiitzt wurde und gute Beziehungen zu Angehérigen der Kriegerklasse hatte. Die
Kdya-Priester nahmen auch gern Verbindungen zu den neuen buddhistischen Schulen
auf; diese gewannen damit einen gewissen Einflul auf das Shingon. Auf Kdyasan
wurden viele Hallen fur die Anrufung Amidas errichtet, und die meisten religitsen
Flhrer dieser Zeit sollen Pilgerreisen auf den Berg unternommen haben. Einige Zen-
Priester setzten auf dem Berg ihre eigene Praxis fort und befal3ten sich gleichzeitig mit
dem Studium des Shingon.

Mit dem volkstiimlichen Buddhismus wuchs auch der EinfluR des Shingon, und
Uberall im Land wurden neue Tempel erbaut. Die neuen buddhistischen Schulen
weckten auch das Interesse am Studium der Shingon-Lehren. Auch wenn einige
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Gelehrte in ihrer scholastischen Begeisterung etwas tbers Ziel hinausschdssen, so
erweiterte ihr exaktes Studium und die Auslegung der alten Schriften durchaus das
Verstandnis der Lehren. In der Kamakura-Zeit war Kéyasan zu einem wichtigen
Zentrum fur das Studium der Lehren geworden. Der Priester Kakuban war dabei von
besonderer Bedeutung.

Kakuban (1095-1143) kam im Alter von zwanzig Jahren nach Kdyasan; zuvor hatte
er an verschiedenen anderen Orten studiert, darunter in Ninna-ji und in Tempeln der
Tendai- und der Nara-Schule. Er widmete sich der Shingon-Praxis mit grof3er Hingabe
und setzte sich auch fir das Studium der Lehren ein. Mit Unterstiitzung des Ex-Kaisers
Toba (Regierungszeit 1107-1123, gest. 1156) griindete Kakuban eine neue Schule fir
das Studium des Shingon auf Kdyasan. Sie erwies sich jedoch als zu klein fur die groRe
Zahl der Priesterschiiler, und so erbaute er 1132 eine gréRere Schule, das Daidenp6-in,
und einen Tempel fir die nembutsu-Prax\s, das Mitsugon-in. Da er lber gentgend
Einkiinfte aus Landgutern verfiigte, nahm Kakuban im selben Jahr die Unterweisun-
gen zur Dharma-Ubertragung (denpt-€) wieder auf, die seit dem frilhen zehnten
Jahrhundert ausgesetzt gewesen waren. An den Feierlichkeiten auf dem Berg nahm
auch Ex-Kaiser Toba teil.

Aus seinem Interesse an einer Reform heraus bemihte sich Kakuban um die Lehren
der verschiedenen Shingon-Schulen und des Tendai-Mikkyo. Er bundelte sie in einer
Praxis-Linie, die er Denpd-in-Schule nannte. Auch im Bereich der Lehre fihrte
Kakuban Neuerungen ein, indem er Lehren aus der Reinen-Land-Schule in das
Shingon tbernahm. Er schuf eine nembutsu-Rezitalion auf der Grundlage der Mikkyo-
Lehren, wobei er zum Beispiel darlegte, dal3 Amida Buddha niemand anders als
Dainichi Nyorai sei. In Ubereinstimmung mit den Shingon-Lehren vom Erreichen der
Erleuchtung in einem Leben sprach er in seinen Lehren vom Vorhandensein des
Reinen Landes in dieser Welt; mit diesem Korper kénne man dort wiedergeboren
werden. Er versuchte dariiberhinaus, wieder ein Gleichgewicht zwischen Ritualpraxis
und Studium der Lehren herzustellen.

Unglicklicherweise kam es zwischen dem reformwilligen Fuhrer der Daidenp6-in
und den schon langer bestehenden Untertempeln von Kongobu-ji zu Auseinanderset-
zungen. Zum einen ging es um Ansehen und Ruhm, zum anderen gab es Unstimmigkei-
ten Uber das Anrecht auf bestimmte Landgtiter. 1134 wurde Kakuban zum Hauptabt
(zasu) von Kongobu-ji ernannt, eine Stellung, die seit dem friihen zehnten Jahrhundert
fir gewdhnlich der entsprechende Hauptpriester von T6-ji innehatte. Gegen das neue
Oberhaupt aller Kdyasan-Einrichtungen erhob sich der Widerstand der Priester von
Kongdbu-ji und To6-ji. Aus Angst um ihre Macht schlossen sie sich zusammen und
forderten die Abberufung Kakubans. Unter ihrem vereinten Druck verzichtete
Kakuban auf seine Amter und zog sich nach Mitsugon-in zu einer tausendtigigen
Meditation zuriick.

Der Konflikt zwischen den Priestern von Daidenpd-in und Kongdbu-ji nahm jedoch
immer grofRere Ausmafle an. Im Jahre 1140 griffen die aufstéandischen Kdéya-Priester
die mit Kakuban verbliindeten Tempel an und brannten sie nieder. Mit Hunderten von
Priestergelehrten ergriff Kakuban die Flucht vom Berg und zog sich in einen Neben-
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tempel zurtick, den er Jahre zuvor in der N&he von Negoro errichtet hatte. Dort starb er
drei Jahre spater. 1690 wurde ihm posthum der Titel Kégyo Daishi verliehen.

In den nachfolgenden Jahren schlossen die verfeindeten Priester von Kongébu-ji und
Daidenpd-in immer wieder abwechselnd Frieden und begannen neuen Streit. Zuletzt
zog sich ein spéterer Leiter von Daidenpd-in, der Priester Raiyu (1226-1304), ganz von
Koyasan zuriick und verlegte den Sitz der Uberlieferungslinie des Kakuban nach
Negoro-ji. Diese raumliche Trennung verstérkte die Differenzen in der L ehrdarlegung,
und die beiden Seiten begannen, allerlei abstruse Unterschiede zu betonen. Die
Negoro-Partei wurde zur ,Schule der Neuen Lehren" (shingi-ha), die der Koya-
Priester im Gegensatz dazu ,die Schule der Alten Lehren" (kogi-ha).

Diese Bezeichnungen setzten sich durch; sie schienen auf erhebliche Unterschiede in
den Lehren hinzuweisen, doch die tatséchlichen Unterschiede hatten mit &uf3erst
feinen Aspekten der Entstehung der Mikkyo-Lehren zu tun. Die Lehre des Shingon
geht davon aus, dafd der Ursprung der Lehren des Esoterischen Buddhismus der
Dharmakaya oder Dharma-Korper (hosshin) ist, der Buddha im Aspekt der vollkom-
menen universalen Selbsterleuchtung, die Dainichi Nyorai verkérpert. Es wurden
jedoch verschiedene Aspekte dieses Dharma-Korpers beschrieben, was schliefilich
dazu fuhrte, dald es verschiedene Vorstellungen dartber gab, welche Ebene der
universalen Selbsterleuchtung nun die Quelle des Shingon-Mikkyo war.

Den verfeinerten ,Alten Lehren" der Kdyasan-Schule zufolge wurde als Quelle der
LuJrgrund” (honji-shin) des Dharma-Korpers angesehen. Den ,,Neuen Lehren" von
Negoro zufolge war der ,Korper der Kraftlbertragung” (kaji-shin) des Dharma-
Korpers diese Quelle. Diese Lehren anderten jedoch keine wesentliche Shingon-
Position und so ist anzunehmen, daf die Spaltung zwischen Kdyasan und Negoro in
Wirklichkeit vor allem aus den Auseinandersetzungen zwischen den verschiedenen
Priestergruppen erwuchs.

Raiyu gab den Lehren der Negoro-Schule ein eigenes Geprage und Shoken
(1307-1392) brachte sie in ein System. Auf dem Kdyasan beeinflufdte die Arbeit des
Priestergelehrten Kakukai (1142-1223) Studium und Auslegung der Shingon-Lehren.
Viele seiner Schiler trugen zur Wiederbelebung der Lehren auf dem Berg bei; von
besonderer Bedeutung waren Hossho (gest. 1245) und Dohan (1178-1252), deren
Lehren sich in sehr ausgekllgelten Aussagen Uber das Wesen des Dharma-Reiches
unterschieden. Beide Priester wurden 1243 vom Kdyasan verbannt, weil sie am Streit
zwischen Kongdbu-ji und Daidenpd-in beteiligt waren. D6han durfte spater wieder
zuriickkehren. Hossho starb jedoch im Exil. Die Lehren dieser beiden Priester wurden
spéater auf dem Kodyasan weiter ausgearbeitet.
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Die Entwicklung des Shingon
von der Feudalzeit bis heute

Die Kloster Kdyasan und Negoro-ji erlebten eine Blltezeit as Stétten der Lehre,
wahrend To6-ji, Ninnaji und Daigo-ji ihren Schwerpunkt auf die Durchfihrung von
Ritualen legten. Man bemiihte sich jedoch stets, Studium der Lehren und meditative
Praxis zu verbinden, und im Laufe der Zeit wurden auch die letztgenannten Tempel zu
Stétten der Lehre und brachten bedeutende Priestergelehrte hervor.

In der spéten Heian-Zeit war die Stellung T6-jis durch Burgerkriege, Feuersnéte und
den Verlust seiner eintrglichen Landereien erheblich geschwécht worden. Sein
Schicksal wendete sich erst im spéten dreizehnten Jahrhundert, as der Kaiser Go-Uda
(1267-1324, Regierungszeit 1274-1287) begann, bei To-ji-Meistern Shingon zu studie-
ren. 1307 wurde er zum Priester geweiht, und nachdem er einige Zeit in To-ji verbracht
hatte, liefl3 er sich in Daikaku-ji nieder. Er verzichtete auf die politische Rolle, die ein
Ex-Kaiser fur gewohnlich spielte, und widmete sich ganz der moralischen und
finanziellen Unterstiitzung des Shingon. Es ist Go-Uda zu verdanken, daf3 T6-ji und
Daikaku-ji wieder zum Leben erwachten. In den Wirrnissen der Wende von der
Kamakura- zur Muromachi-Zeit wurde Daikaku-ji allerdings vollsténdig ein Raub der
Flammen.

1331 erhob sich Kaiser Go-Daigo (Regierungszeit 1318-1339) gegen die Kamakura-
Regierung, die seine Abdankung zugunsten eines fligsameren Rivalen ebenfalls
kaiserlicher Abkunft erzwingen wollte. Es begann eine Zeit offener Auseinanderset-
zungen zwischen verschiedenen Gruppierungen der Feudalherren, die das Ende der
Kamakura-Herrscher einleitete. Man sprach von der Zeit des Nordlichen und des
Sudlichen Hofes (1336-1392), in der es zwei miteinander rivalisierende kaiserliche
Hofe gab, den des Go-Daigo in Yoshino bei Nara, und den einer kaiserlichen
Nebenlinie in Kyoto. Als Folge komplizierter Schachziige und kriegerischer Zusam-
menstolie gelangten die Ashikaga-Shogune an die Macht, die im Jahre 1392 die beiden
kaiserlichen Linien wieder in Kyoto zusammenfihrten. Die Periode der Ashikaga-
Herrschaft, in der die Regierung wieder in die Hauptstadt zuriickkehrte, heifdt auch
Muromachi-Zeit (1392-1586).

Zur Zeit der zwei Hofe ergriff Koyasan fur keine der beiden Seiten Partei. Priester
anderer Tempel lief3en sich jedoch in die Auseinandersetzungen hineinziehen, und es
entstanden Rivalitéten innerhalb des Shingon, die sich teils in politischen Haltungen,
teils in Lehrmeinungen ausdriickten. Der Priester Kdshin (1278-1357), ein Anhénger
des Kaisers Go-Daigo, gewann an Einflul3; er wurde V orsteher von Daigo-ji und spéter
von T6-ji. Aufstandische Priester in T6-ji und auf Koyasan bezichtigten ihn jedoch der
Héresie. Eine Gruppe in Daigo-ji unterstitzte die Ashikaga-Partei und gewann
dadurch an Einfluf3; in der Folge erlebte auch dieser Tempel eine Blitezeit.

Daikaku-ji wurde wieder aufgebaut und blieb wie Ninna-ji ein Tempel, der fir seine
engen Verbindungen zur kaiserlichen Familie (monzeki) bekannt war. In T6-ji bluhte
das Studium der Shingon-Lehren unter einer Reihe von Priestern, die man , T6-jis Drei
Juwelen" (t¢ji sanpo) nannte.” Auch auf Kdyasan belebte die Muromachi-Zeit das
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Studium des Shingon. Die von Déhan begriindete Uberlieferungslinie der Lehren
wurde von Chokaku (1340-1416) fortgesetzt. Als Gegenposition zu dieser Linie (die
auch inunderen Shingon-Tempeln, einschliefdlich To-ji, Daigo-ji und Negoro geschétzt
wurde) wurden die Hossho-Lehren von Y ikai (1345-1416) weitergegeben.

Die Spannungen zwischen diesen beiden Uberlieferungslinien fihrten zu einer
leidenschaftlich betriebenen Weiterentwicklung der Lehren, die man die ,grofRe
Systematisierung von Oei" (6ei no taisei) nannte. Diese Bezeichnung bezog sich auf die
Zeit der Herrschaft von Go-Komatsu (Regierungszeit 1392-1412), dem ersten Kaiser
der Muromachi-Zeit, und ist Ausdruck der Blite des orthodoxen Shingon auf K dyasan.
Erst im zwanzigsten Jahrhundert wurden diese beiden Uberlieferungslinien der Lehren
wieder vereint. In der Zwischenzeit wurden ihre Debatten zu einem Forum fir das
Studium der Lehren.

YUkai legte sehr viel Entschlossenheit dabei an den Tag, die Shingon-Lehren zu
vereinheitlichen. Er war ein bekannter Gelehrter und Praktizierender, Autor vieler
Shingon-Schriften und auf3erdem bekannt fir seine intensive nembutsu-Pmxxs auf dem
Berg. Zur Zeit Y Ukaiswaren die meisten hijirisvon Koyasan Angehorige der Ji-Schule.
Diese hijiris befreiten ihrercerabw/su-Rezitationen immer mehr von Mikkyo-Aspekten
und waren almahlich vdllig ungebérdig geworden, indem sie auf dem Berg herumtanz-
ten, dabei Glocken lauteten und laut sangen. Die Priester von Kongébu-ji hatten diese
Praxis wiederholt verboten, und Y Ukai gelang es dann endlich, die hijiris vom Berg zu
vertreiben.

Y Uikai spielte auch eine wichtige Rolle bei der Séduberung der Tachikawa-Schule. Der
Ursprung dieser Schule wird mit dem Shingon-Priester Ninkan in Verbindung ge-
bracht, der Ende des elften, Anfang des zwdlften Jahrhundert Iebte und 1113 wegen der
Teilnahme an einer Palastintrige verbannt worden war. Bevor er im darauffolgenden
Jahr Selbstmord veriibte, gab er einem Taoisten aus der Stadt Tachikawa in der Region
Musashi, in der N&he des heutigen Tokio, heterodoxe Mikkyo-Lehren weiter. Dieser
Schiller des Ninkan verband Lehren aus Mikkyo und Taoismus mit Elementen aus der
Volksreligion und schuf damit einen Kult, den das Shingon as héretisch betrachtete.

Die Tachikawa-Lehren (deren Name sich wahrscheinlich von der Stadt Tachikawa
herleitet) waren stark beeinflu3t von den taoistischen Yin-Yang-Lehren (on'y6-do).
Nicht selten wurde sexuelle Symbolik als Ausdruck der Untrennbarkeit der beiden
Shingon-Sutren, der beiden Mandalas, von Wahrheit und Weisheit und so weiter,
verwendet. Die Tachikawa-Schule hat dartberhinaus anscheinend die Praxis ritueller
Sexualitét gefordert. Die Lehren der Tachikawa-Schule weisen zwar Ahnlichkeiten mit
den Lehren des tantrischen Buddhismus der spéteren Periode in Indien auf; man geht
jedoch davon aus, dal’ sie sich in Japan ohne indischen EinfluR as Verbindung aus
Taoismus, Mikkyo und Elementen der Volksreligion entwickelt haben.

Die Systematisierung der Tachikawa-Lehren wurde - vielleicht féschlicherweise -
dem umstrittenen Kodshin zugeschrieben (1278-1357), der seine Laufbahn im Tendai
begann, dann in Nara studierte und vor seiner Initiation in das Shingon im Daigo-ji-
Kloster ein Meister der Zahlenmystik gewesen sein soll. Er hatte von seinen Meistern
wohl eine Mischung aus orthodoxen und heterodoxen Lehren erhalten. Als Vertrauter
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des Kaisers Go-Daigo wurde Késhin zum Oberhaupt von Daigo-ji ernannt, dann aber
ins Exil geschickt, um magische Rituale gegen den Regenten H&j6 Takatoki (Regie-
rungszeit 1316-1333) durchzufiihren; dieser war das damalige Oberhaupt der Kama-
kura-Regierung, gegen die Go-Daigo seine kaiserliche Unabhéngigkeit geltend
machte.

Nach dem Sturz der Kamakura-Regierung wurde Kdshin in die Hauptstadt zurtick-
gerufen und zum Oberhaupt von T6-ji ernannt. Er wurde von Priestern aus Kodyasan
eines ausschweifenden Lebenswandels bezichtigt und erneut ins Exil geschickt, dann
aber wieder in seine Amter eingesetzt. Als sein Gonner Kaiser Go-Murakami
(Regierungszeit 1339-1368) seinen Hof in den Siiden nach Yoshino verlegte, verlield
Koéshin die Hauptstadt mit ihm und lebte dort bis zu seinem Tode. Spater wurde
Koshin as ein Priester des Bosen beschrieben, aber es ist zu bezweifeln, ob er diesen
schlechten Ruf verdiente. Er scheint eher vorsétzlich von ihm feindlich gesonnenen
Priestern anderer Gruppen verleumdet worden zu sein. Das orthodoxe Shingon
rottete die Tachikawa-Lehren mit Stumpf und Stiel aus: Yikai verbrannte alle
Tachikawa-Schriften, die sich in seinem Tempel auf Kdyasan befanden, und bewahrte
nur eine Liste der verbrannten Schriften auf.

In der Muromachi-Zeit erlebte Japan eine Phase des wirtschaftlichen Aufschwungs,
und in der Kultur gab es neue Impulse. Die Schule des Zen-Buddhismus, die viele
Neuerungen aus China einfiihrte, erfreute sich wachsender Beliebtheit. Gleichzeitig
gewannen die Feudalherren an Macht, und die Zentralregierung wurde geschwécht.
1467 begann ein bis 1477 dauernder Krieg, der Onin-Krieg, der schlieflich zum
Zusammenbruch der Muromachi-Regierung fihrte. Damit begann in Japan eine Zeit
endloser Kriege, die Sengoku-Zeit (1482-1588).

In mehreren Schlachten wurde Kyoto verwistet, und die Shingon-Tempel wurden
in der Zeit der Burgerkriege schwer getroffen. Die Regierung war nicht in der Lage,
die zerstorerischen Einfélle in die Hauptstadt zu verhindern. So wurden die meisten
Tempel (aller buddhistischen Schulen) niedergebrannt und ihre Landereien aufge-
teilt, die Priester verarmten und verteilten sich im ganzen Land. Im Zuge der
Schlachten wurden grof3e Teile von Daigo-ji, Daikaku-ji und Ninna-ji niedergebrannt,
wahrend To6-ji die meisten seiner Gebdude wahrend eines Bauernaufstands verlor.
Lokale Feudalherren rissen die zu den Tempeln gehdrigen Landereien an sich, und so
fehlte diesen jede finanzielle Grundlage fir einen Wiederaufbau.

Auf den einsam gelegenen Bergen Negoro und Koéyasan, die in diesen Zeiten von
keiner unmittelbaren Gefahr bedroht waren, fihlten sich die Tempel dazu gezwun-
gen, eine Armee bewaffneter Moénche aufzubauen, um den Raub ihres Landes zu
verhindern. Die Priestergelehrten auf Kdya hatten seit einiger Zeit Verwaltungs-
aufgaben und finanzielle Angelegenheiten einer eigenen Priestergruppe Ubertragen,
und diese Verwaltungspriester (gyonin) hatten auch die Mdnchskrieger unter sich.
Unglicklicherweise gerieten diese Verteidigungsstreitkréfte mit der Zeit auRer Kon-
trolle und gingen daran, die Landereien von Kdéyasan durch militérische Macht zu
vergroRern; so verstrickten sie sich nach und nach in die politischen Kéampfe, die das
feudalistische Japan bis ins siebzehnte Jahrhundert hinein beherrschten. Auch andere
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Tempel ergriffen - manches Mal zweifellos notgedrungen - politisch Partei und
schlugen sich auf die eine oder andere Seite.

In der zweiten Halfte des sechzehnten Jahrhunderts gelang es dem Feudalherrn Oda
Nobunaga (1534-1582), die Macht im Gebiet der Hauptstadt zu einen. Nach seiner
Ermordung dehnte Toyotomi Hideyoshi (1536-1598) diese Macht auf ganz Japan aus.
Das halbe Jahrhundert der Herrschaft dieser beiden Feudalherren wird haufig als
Azuchi-Momoyama-Zeit bezeichnet. Im AnschluR daran errichtete 1603 Tokugawa
leyasu (1542-1616) seine Regierung in der Stadt Edo. Die Zeit der Herrschaft dieser
Familien-Dynastie heif3t Tokugawa- oder Edo-Zeit (1603-1868).

Zur Starkung seiner Macht versuchte Nobunaga, die militérische Macht der grof3en
buddhistischen Tempel zu brechen. So marschierte Nobunaga 1571 in Hiei-zan ein,
brannte alle Tempel nieder und ermordete Tausende von Mdnchen, in der Mehrzahl
Monchskrieger. 1580 brachte er nach jahrelangen Kampfen den festungsartigen
Hogan-ji-Tempel unter seine Kontrolle, ein méachtiges Zentrum der Reinen-Land-
Schule. Nobunaga zog auch gegen Kdyasan, bereitete aber keinen vollen Angriff vor.
Hideyoshi verfolgte eine dhnliche Strategie.

Die Shingi-Schule in Negoro, die gerade unter inneren Auseinandersetzungen litt,
wurde 1585 von Hideyoshis Heer angegriffen und zerstért. Dann machte sich Hide-
yoshi auf den Weg nach Kdyasan und drohte dem Kloster das gleiche Schicksal an,
sollten seine Monchskrieger nicht die Waffen niederlegen. Nach langem Hin und Her
beschlossen die Priester klugerweise, sich zu unterwerfen. Auch wenn Einflu3 und
Landbesitz sich bedeutend verringerten, wurde Kdyasan zumindest vor der Zerstérung
bewahrt; dies verdankte es zum groRen Teil der Vermittlung des Priesters Ogo
(1537-1608).

Ogo war Soldat gewesen und hatte sich nach dem Sturz seines Lehensherrn auf den
K dyasan zuruickgezogen. Er trat in den Orden ein und Ubte sich in harter Askese, lebte
nur von Nissen und Beeren und wurde schliefflich as der ,holzessende Heilige"
bekannt (mokujiki shénin). Hideyoshis hohe Meinung uiber Ogo, der ihn aufsuchte und
um Milde fur den Berg bat, trug viel zur Verschonung des Kongdbu-ji-Tempels bei.
Ogo sammelte weiterhin Spenden fir den Wiederaufbau von Koyasan. 1594 stattete
Hideyoshi dem Berg einen Besuch ab und wurde mit einer feierlichen Zeremonie
begriit. Als Hideyoshi 1598 starb, beaufsichtigte Ogo den Bau seines Mausoleums in
Kyoto. Auf GeheiRR Hideyoshis soll Ogo fiinfundzwanzig Tempel auf Koyasan errichtet
und achtzig Tempelgebdude an anderen Orten renoviert haben.

Alsim frihen siebzehnten Jahrhundet endlich Frieden im Land einzog, war Kdyasan
als einzige der Haupteinrichtungen des Shingon erhalten geblieben. Die meisten
Tempel waren in den vorangegangenen Auseinandersetzungen oder im Zuge der
Anstrengungen Nobunagas und Hideyoshis zerstort worden, die Einmischung buddhi-
stischer Schulen in politische Angelegenheiten zu beenden. Nachdem dies erreicht war,
trugen beide Regierungen, die des Hideyoshi und die darauffolgende der Tokugawa,
dazu bei, die zerstdrten Tempel wieder aufzubauen. Allerdings waren beide Regierun-
gen sehr darauf bedacht, ale buddhistischen Schulen, ja, alle Mitglieder der Gesell-
schaft, aufs genauste zu Uberwachen. So unterstiitzte Hideyoshi den Wiederaufbau der
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Kldster To6-ji und Daigo-ji, wahrend Ninna-ji unter der Tokugawa-Regierung wieder-
aufgebaut wurde.

Bevor Hideyoshi den Tempel auf dem Berg Negoro zerstort hatte, hatten sich dort
zwei wichtige Uberlieferungslinien herausgebildet, die von Sen'yo (1530-1604) und
Gen'yl (1529-1605) geleitet wurden. Diese beiden Priester waren mit ihren Anhangern
auf den Kdyasan geflichtet, doch der alte Streit und ein Verbot von Hideyoshi machte
ihren weiteren Verbleib dort unmdglich. Zuerst lebte Sen'yo fir einige Zeit im
Untergrund, dann tberlie3 ihm im Jahre 1587 Hidenaga, Hideyoshis Halbbruder, den
Tempel Hase-dera. Dieser Tempel wurde zum Zentrum der Buzan-Schule. Gen'yi
ging nach Daigo-ji, erhielt aber keine Erlaubnis, dort zu lehren. Er liel3 sich daher
aul3erhalb von Kyoto nieder und sammelte Schiler um sich. Im Jahre 1600 tberlie3ihm
leyasu ein Grundstiick in der Ndhe des Hideyoshi-Mausoleums in Kyoto. Gen'yi
grindete dort den Chishaku-in-Tempel, das Zentrum der neuen Chizan-Schule. Die
Lehren dieser beiden Schulen unterscheiden sich nicht gravierend, beide gehdren zur
Shingi-Richtung im Shingon.

Die Tokugawa-Regierung Ubte strenge Kontrolle tber ale Einrichtungen im Reich
aus, auch Uber die buddhistischen Einrichtungen. Die meisten Tempel hatten in der
Vergangenheit eine lockere Form der Selbstverwaltung entwickelt, die auf Mehrheits-
beschliissen der Priesterschaft beruhte. Unter Nobunaga und Hideyoshi wurde dieses
System veréndert. Sobald die Tokugawa-Regierung gefestigt war, erlield sie eine Reihe
von Verordnungen (jiin hatto), die sich auf Verwaltung und religiose Belange der
verschiedenen Tempel und Schulen bezogen.

Fir das Shingon bedeuteten diese Verordnungen die Herstellung einer strengen
Hierarchie, bei der To-ji, Ninna-ji, Daigo-ji, Takaosan-ji und Kongdbu-ji den Rang von
Haupttempeln erhielten, denen die Verantwortung fir die kleineren Tempel Ubertra-
gen wurde. Diese Zentralisierung der Verwaltung sollte die Regierungskontrolle
starken. Ahnlich wurde mit den Zweigtempeln im Bereich der neuen Hauptstadt Edo
verfahren. Der Verlauf von Initiationsritualen und der Ausbildung, das Tragen der
Priestergewander, der Verleih religioser Ehrentitel und so weiter wurden genau
geregelt. Der Einfluld der mit dem Kaiserhaus verbundenen Tempel wurde einge-
schrénkt. Im allgemeinen unterstiitzte die Regierung das Studium der Lehren; sie
machte das Studium zur Voraussetzung fur hdhere Funktionen in der Priesterschaft,
behielt sich jedoch die Aufsicht Uber die Studiengénge und die Unterstiitzungsgel der
vor. Derartige Regelungen wurden in der Folgezeit vereinheitlicht und auf ale
buddhistischen Einrichtungen angewandt.

Vor dem Hintergrund dieser verstérkten Regierungskontrolle erlebte das Studium
der Lehren eine Blutezeit. Es gab weitere Reformbemihungen, und neue Schulen
entstanden. Beide Tempel der zu den ,neuen” Lehren gehdrenden Shingi-Schule
wurden zu Zentren des Shingon-Studiums. Besonders die Priesterschaft von Hase-dera
war berthmt fir ihr umfassendes Wissen tber die anderen buddhistischen Schulen und
auf dem Gebiet der weltlichen Wissenschaften. Die Priestergelehrten von Kdéyasan
gewannen einen Teil ihrer Macht von den Verwaltungspriestern zuriick und férderten
die Wissenschaften. Die hijiris der Ji-Schule wurden wieder auf Kdyasan zugelassen
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und offiziell in das Shingon-System aufgenommen. Bald kam es zum offenen Konflikt
zwischen diesen drei Gruppierungen, der erst im spéten siebzehnten Jahrhundert durch
ein Eingreifen der Regierung geschlichtet werden konnte. Tausend aufsténdische
Verwaltungspriester und hijiris mufBten den Berg verlassen, und Uber neunhundert
ihrer Tempel wurden zerstort.

Ganz allgemein war dies eine Zeit der strengen Systematisierung des Shingon-
Studiums, und da es kaum zu Begegnungen mit anderen Denkrichtungen kam, fand in
der Tokugawa-Zeit keine nennenswerte Weiterentwicklung der Lehre statt. Gegen
Ende des sechzehnten Jahrhunderts bemiuhte man sich, die Praxis der Regeln
weiterzuverbreiten. So war beispielsweise der Priester Jogon (1639-1702) ein Gelehr-
ter, der sich fur das Studium der Vorschriften einsetzte und Schiler aus dem Kreis der
Feudalherren und des einfachen Volkes um sich scharte. Er begriindete eine neue
Schule der Ritualpraxis, die ale vorangegangenen Uberlieferungslinien in sich ver-
einigte.

Noch bekannter war Onkd (1718-1804), auch as Jiun Sonja bekannt. Als junger
Mann war er viel auf Reisen und studierte die verschiedenen Lehren des Buddhismus;
er befafdte sich auch mit Konfuzianismus und Shinto. Sein Anliegen war eine Ruckkehr
zum Buddhismus des Shakyamuni Buddha, und er lehrte vor alem die Praxis der
Regeln. Onk6 war ein bedeutender Sanskrit-Gelehrter. Unter seinen vielen Werken
befindet sich ein tausendbandiges Sanskrit-Werk, das Sutren und Schriften zusammen-
falt und erlautert. Die Zahl seiner Schiler ging in die Hunderte.

In der Tokugawa-Zeit gab es sehr viele gelehrte Shingon-Priester, die sich auch
theoretisch mit den anderen Schulen befaldten. Viele von ihnen verfaldten religiose und
moralische Schriften, die sich an das Volk wandten und die Lehren des Mikkyo auf das
altagliche Leben bezogen. Diese Aktivitdten und die Betonung der Regeln war
teilweise eine Reaktion auf die wachsende Kritik am Buddhismus. Zuerst kamen die
Angriffe vonseiten konfuzianischer Gelehrter, die mit Beginn der Tokugawa-Zeit an
Ansehen gewonnen hatten; aufgenommen wurden sie dann von Anhéngern der
»Nationalen Studienbewegung", die sich die Restauration der japanischen Kultur und
der eigenstandigen religidsen Traditionen Japans zum Ziel gesetzt hatte. Der Buddhis-
mus wurde nicht so sehr wegen seiner Lehren angegriffen, sondern weil seine Priester
as entartet und zu Unrecht privilegiert galten; auch hielt man seine Einrichtungen mit
ihren riesigen Landereien fur sozial unproduktiv.

In der Meiji-Restauration 1868 wurde das Kaisertum wieder eingefiihrt und die
Herrschaft der Tokugawa beendet. Die antibuddhistische Haltung, die schon unter den
Tokugawa entstanden war, entwickelte sich zu einer ber mehrere Jahre andauernden
weitverbreiteten Bewegung zur Ausrottung des Buddhismus (haibutsu kishaku), der
die Meiji-Regierung nichts entgegensetzte. Tausende von Tempeln in ganz Japan
wurden zerstért oder geplindert, ihre Ritualgegenstande eingeschmolzen, Schriften
und Bildnisse verbrannt. Die Regierung lockerte die Regeln fur das Verhalten der
Priester, ermutigte sie zu einer Ruckkehr ins weltliche Leben und gab eine Reihe
antibuddhistischer Verordnungen heraus.

Anfangs bestand die Politik der neuen Regierung darin, die Verbindungen zwischen
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Shinto und Buddhismus zu unterbinden (shinbutsu bunri). Dies geschah mit dem Ziel,
das Shinto in seiner urspriinglichen Reinheit wiedererstehen zu lassen, wie in alten
Zeiten, as Religion und kaiserliche Regierung eins waren. In der Folge entstand ein
Staats-Shintoismus, der die religiosen Gefiihle der Untertanen den Bedurfnissen des
Staates entsprechend auf die Verehrung des Kaisers lenkte. Zu diesem Zweck wurde es
den Schreinen verboten, buddhistische Gegenstande, Bildnisse und Namen zu verwen-
den. , Okumenische" Schreintempel wurden zu Shinto-Schreinen deklariert und ihre
buddhistischen Priester in den Laienstand versetzt. Die besonderen Beziehungen, die
bestimmte Tempel seit langem mit der kaiserlichen Familie gepflegt hatten, wurden
unterbunden und der kaiserliche Hof von buddhistischen Einflissen gesaubert.

Die antibuddhistische Politik der Meiji-Zeit traf insbesondere die Schulen Shingon
und Tendai, die die engsten Beziehungen zu Shinto und Volksglauben hatten, sehr
hart. Die meisten der Schreintempel hatten zur Shingon-Schule gehért. Zudem hatte
diese Schule auch ihr Einkommen aus eigenen Landereien bezogen; mit dem Verlust
ihrer Landereien verlor sie ihre wirtschaftliche Grundlage. Sie folgte nun dem Beispiel
der anderen buddhistischen Schulen und begann, sich an das Volk zu wenden, ein véllig
neuer Schritt in der Geschichte des Shingon (wenn auch nicht unbedingt fir alle seine
Priester). Vom spéaten neunzehnten Jahrhundert an konzentrierte sich das Shingon auf
den Kikai-Kult als Basis fir seine Unterstiitzung im Volk.

Unter diesen schwierigen Bedingungen geschah es immer wieder, dal die verschie-
denen Schulen des Shingon sich zusammenschlossen, sich wieder trennten und zu
neuen V erbindungen zusammenfanden; es entstanden auch wieder Aufspaltungen und
neue Verbindungen, die stets Namen und Meister wechselten. Auch heute noch sind
die Unterschulen Buzan in Hase-dera in der Préfektur Nara und Chizan in Chishaku,
Kyoto, Zentren der ,neuen Lehren". Die groReren Unterschulen der ,,Alten Lehren"
befinden sich in den Tempeln Kongobu-ji auf Kdyasan und Kaji-ji, Daigo-in, Ninna-ji,
To-ji, SennyU-ji und Daikaku-ji, alle in Kyoto.

Eine weitere wichtige Shingon-Schule ist die Shingon-Ritsu-Schule (Schule der
Regeln), die sich um den Saidai-ji-Tempel in Nara gebildet hatte. Durch eine
Verordnung der Regierung war sie im neunzehnten Jahrhundert Teil des Shingon
geworden, erlangte dann aber im zwanzigsten Jahrhundert wieder ihre Unabhangigkeit
als selbstéandige Unterschule gleichen Namens. Alles in alem gibt es etwa vierzig
Unterschulen, einschlie@lich der neuen, die nach dem zweiten Weltkrieg entstanden
sind.

Heute besitzt das Shingon achtzehn Haupttempel (honzan oder ,Ur-Berge") in ganz
Japan, wobei jeder Tempel Sitz einer anderen Schule ist. Diese Unterschulen des
Shingon veranderten sich Uber die Jahrhunderte hinweg immer wieder; es gab
ZusammenschlUsse, Abspaltungen, neue Namen, Wiedervereinigungen und Neuauf-
teilungen - al dies infolge von Reformbewegungen, von Unterschieden in der
Auslegung der Lehren und von wechselnden politischen Umsténden. Die Existenz so
vieler Fraktionen mag falschlicherweise den Eindruck erwecken, das Shingon liege mit
sich selbst im Streit, dies ist jedoch nicht der Fall. Allen Unterschulen gemeinsam sind
die grundlegenden esoterischen Lehren und Ubungen; sie alle sind gultiger Ausdruck
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einer ehrwirdigen, lebendigen Tradition, die weit genug ist, al diese Unterschiede
unterzubringen. Es gibt viele wichtige Unternehmungen, bei denen alle Schulen
zusammenwirken. Beispiele dafir sind die Shuchi-in-Universitat und weitere Bildungs-
einrichtungen des Shingon. Das alljdhrliche Ritual zum Wohle Japans und der Welt
wird in To-ji unter Beteiligung aller Shingon-Schulen abgehalten (das goshichinichi
mishu-hd, eines der grofRten und bedeutendsten esoterischen Rituale).

Da die Japaner in der Regel nicht nur einer einzigen Religionsgemeinschaft
angehoren, ist es kompliziert, genaue Zahlen Uber die Anhanger des Shingon zu
ermitteln. Man nimmt an, dal3 es heutzutage etwa zehn Millionen Anhénger zahlt, von
denen einige sicherlich gleichzeitig anderen Schulen angehoéren. Es gibt etwa sechzehn-
tausend Priester, die sich auf etwa elftausend Tempel im ganzen Land verteilen. Der
EinfluR der esoterischen Lehren und Ubungen auf Kultur und Gesellschaft in Japan
war in der Vergangenheit sehr grof3 und halt auch heute noch an, auf verschiedenen
Erfahrungsstufen.

Bergverehrung, Wallfahrten und Volksglaube

Shingon wird manchmal as eine aristokratische Form des Buddhismus bezeichnet,
insbesondere im Vergleich mit der Reinen-Land- und der Nichiren-Schule, die in der
Kamakura-Zeit entstanden waren und starken Rickhalt im einfachen Volk hatten. Es
war in einer Zeit entstanden, als der Buddhismus offiziell geférdert wurde, um Rituale
zum Wohle des Staates durchzufuhren, und entwickelte sich unter der Schirmherr-
schaft des Hofadels weiter. Wirtschaftliche Grundlage des Shingon waren fruchtbare
Léndereien, die den Tempeln vom Hof und spater von wohlhabenden Adligen
Uberlassen wurden. Diese Tempel waren buddhistische Einrichtungen, die in erster
Linie Priester ausbildeten, die dann ausgearbeitete Rituale durchfiihren konnten und
sich in den komplexen Lehren des Mikkyo auskannten. Es ist daher nicht verwunder-
lich, da® man das Shingon bezichtigte, vom einfachen Volk weit entfernt zu sein.

Tatsachlich war das Shingon in dem Sinne aristokratisch, daf3 seine inneren Lehren
zu allen Zeiten nur an verhaltnismaRkig wenige Personen weitergegeben wurden, und
diese wenigen waren natiirlich gebildete Priester. Uberdies sprachen die komplexen
Lehren viel eher die gebildeten Schichten des Adels an als die ungebildeten unteren
Schichten. Als Kikai die Schule grindete, die den ,Samen der Weisheit" in alen
Schichten des Volkes einpflanzen sollte, lagen ihm zweifellos diese Verhaltnisse am
Herzen. Die Shingon-Lehren griinden jedoch in der fir das Mahayana grundlegenden
Vorstellung des Mitgefiihls, und richtig durchgefuhrte Mikkyo-Rituale werden zum -
materiellen und geistigen - Wohle aller Lebewesen durchgefihrt, nicht nur zum Wohle
von Priestern und Forderern. Leben und Werk des Kilkai sind Ausdruck fir dieses
Anliegen.

Dasselbe Anliegen zeigt sich deutlich in den Aktivitéten einer aus dem Shingon
stammenden Bewegung, die die Praxis der Regeln (ritsu) betonte. In dieser Bewegung
spielte Jitsuhan (gest. 1144) eine wichtige Rolle. Er hatte sich mit den Lehren der
Hosso-, der Shingon- und der Tendai-Schule befaldt und war auf der Suche nach einem
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Meister, von dem er eine authentische Ubertragung der Regeln erhalten konnte. Er
ging zu dem beriihmten Nara-Tempel Téshddai-ji, wo der grofl3e chinesische Priester
Ganjin (Ch. Chien-chen; 688-763) drei Jahrhunderte zuvor eine orthodoxe Uberliefe-
rungslinie der Regeln begriindet hatte; doch der Tempel lag in Schutt und Asche.
Spéter begegnete er einem Priester, von dem er diese Ubertragung erhielt, und in der
Folge widmete sich Jitsuhan diesen Lehren und der Praxis des Shingon. Aus dieser
Arbeit entstand schlief3dlich die Ritsu-Schule des Shingon.

Einer der Priester, die die Lehren der Regeln verbreiteten, war Shunj6 (1166-1227).
Er hatte sich sowohl auf Hiei-zan a's auch auf Kdyasan mit dem Mikkyo befafdt und war
im Jahre 1199 nach Chinagereist. Er kehrte 1211 mit breitem Wissen und einer grof3en
Anzahl Schriften Uber verschiedene Themen zuriick. Unter der Schirmherrschaft des
Hofes grindete Shunjo den Sennyi-ji-Tempel in Kyoto und verband dort Lehren und
Ubungen aus Tendai, Shingon, Zen, Reinem Land und den Regeln miteinander.
Nach ihm reiste Eison (1201-1290), der in Daigo-ji, Hiei-zan, Kdyasan und den
Nara-Schulen studiert hatte, durch das ganze Land und lehrte die Praxis der Regeln.
Eison baute den Saidai-ji-Tempel in Nara wieder auf, das spatere Zentrum der
Shingon-Ritsu-Schule. Er ist vor allem bekannt, weil er esoterische Rituale zum
Schutze des Landes durchfuhrte, as Japan von den Mongolen militérisch bedroht
wurde.

Die Priester, die bei der Verbreitung der Regeln mitwirkten, setzten sich auch haufig
fur die soziale Firsorge ein. Eison war auf diesem Gebiet besonders aktiv. Auf seinen
Lehrreisen lie? er Briicken bauen, griindete Herbergen fir Reisende und Hospitaler
fur Kranke, und den Armen gab er Nahrung und Geld. Sein Schiler Ninsho
(1217-1303) setzte diese Tétigkeit fort; er fuhrte Shingon-Rituale zur Abwehr der
Mongolen durch und wurde auf diese Weise beriihmt. Ninshé sorgte fur den Bau von
Briicken und Straf3en, grub nach Quellen und lie3 Heiligtimer errichten, innerhalb
derer es untersagt war, Lebwesen zu téten. Er baute auch Béder, Krankenhauser und
Herbergen fur die Armen, und griindete sogar eine Klinik fur kranke Pferde.

Spétere Shingon-Priester setzten eine Tradition fort, die unter den Priestern der
Kamakura-Schulen begonnen hatte: sie begannen, Schriften in einer fur Laien
verstandlichen Sprache zu verfassen. Solche Schriften (kana hdgo) wurden sehr
beliebt. Andere Shingon-Tempel, insbesondere Kdyasan, begannen Schriften Uiber das
Mikkyo und andere Themen zu drucken und herauszugeben. Auf diese Weise trugen
das Shingon und andere buddhistische Schulen zur Verbreitung nicht nur der buddhisti-
schen Kultur, sondern auch sdkularen Wissens und der japanischen Schrift im ganzen
Land bei.

Verschiedene Gruppen von hijiris reisten durchs Land, um die nembutsu-Piaxis zu
verbreiten und Spenden fur den Tempelbau zu sammeln; dabei taten sie auch auf
andere Weise Gutes im Volk. Sie bewirkten nicht nur die Aufnahme buddhistischer
Elemente in die Volkskultur, sondern erbauten auch Briicken, befestigten Straf3en und
gruben nach Brunnen; teilweise waren dies Reinigungs- und Sihnetbungen. Die
orthodoxen Lehren und Ubungen des Mikkyo wurden von den Priestern weitergege-
ben, und die hijiris verbreiteten den Glauben an Kika und Kdyasan im Volk. Die
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Tempelanlagen des Kdyasan verdanken ihre Pracht zu grof3en Teilen diesen , Weisen"
vom Berg.

Von'Anbeginn war der Esoterische Buddhismus den religidsen Vorstellungen und
Sorgen des einfachen Volkes gegeniiber aufgeschlossen. In Indien war die Mahayana-
Bewegung weitgehend eine Reaktion auf die zunehmende Abstraktheit der &lteren,
damals vorherrschenden Formen des Buddhismus gewesen. Der Esoterische Buddhis-
mus entwickelte sich weiter durch die Aufnahme von Elementen und Praktiken aus
dem Volksglauben in das Mahayana. Das Pantheon von Buddhas und Bodhisattvas im
Shingon bezieht daher Géttinnen und Gotter aus dem Hindu-Glauben mit ein, die das
einfache Volk in Indien verehrte. Es ist schwierig, den Einfluf3 des V olksglaubens auf
das Shingon in Japan genau zu verfolgen; das Mikkyo indessen hat viel damit zu tun,
wie die japanische Religion sich entwickelte.

Der EinfluR des Mikkyo auf die Volksreligion zeigt sich bei shugendd, einer Praxis
fur Laien, die von verschiedenen Gruppen Uberall in Japan gelibt wird. Diese
Bewegung wurzelt im alten japanischen Brauch, die Berge als Ubernatirliche Bereiche
zu verehren, in denen die Erdgotter und die Ahnengeister wohnen. Diese im Volk
verbreiteten Vorstellungen wurden von Taoismus und Buddhismus beeinfluf3t, da sich
ihre Anhénger numinose Orte in den Bergen fur ihre Meditationen und Anrufungen
wéhlten. Die Begrindung der shugendd-Praxis wird einem halbmythischen Asketen
namens En-no-Gydja zugeschrieben, der im siebten oder achten Jahrhundert auf dem
Berg Katsuragi in der Region Naralebte. Man weil3 wenig tber ihn, nicht einmal, ob er
Uberhaupt Buddhist war, doch ranken sich zahllose Legenden um sein Leben.

Durch strenge Ubungen in der Wildnis konnten die Einsiedler und Asketen, so der
Volksglaube, sich etwas von den dort wohnenden Ubernatirlichen Kréften aneignen.
Einige Praktizierende der Vermischten Schriften des Mikkyo aus der Nara-Zeit, wie
zum Beispiel die Priester der Naturlichen Weisheit in Y oshino, schétzten die Berge as
Orte fur die Meditation. Andere buddhistische Vorlaufer der shugendd sind die hijiris
und die Praktizierenden des Lotus-Sutra. Ein berUhmter Vertreter ist der Priester
Taichd (682-767), der sich selbst ordinierte, von Jugend an in den Bergen asketische
Ubungen durchfiihrte, viele Manifestationen tbernatirlicher Kréfte erlebte und viele
Anhénger um sich scharte.

Die Priester der Natirlichen Weisheit fihrten regelmaiig die Morgenstern-Medita-
tion durch, die Praxis, der Kika so grofie Bedeutung zumal3. Zu jener Zeit scheinen
Volksglaube und buddhistische Elemente der Bergverehrung unaufldslich miteinander
verwoben gewesen zu sein. Es ist jedoch ungeklért, ob der Begriinder der Shingon-
Schule berhaupt mit der Schule der Natirlichen Weisheit in Verbindung stand. Auf
jeden Fall waren in den Ubungen, die auf Bergen praktiziert wurden, bereits frih
Elemente des Mikkyo enthalten.

Anhanger von Shingon und Tendai schétzten abgelegene Berggegenden fir rechte
buddhistische Praxis sehr. Das bezeugen die grof3en Tempelanlagen von Kodyasan und
Hiei-zan. Beide Schulen spielten eine wichtige Rolle bei der Herausbildung der
shugendd-Pvaxxs, mit der viele Shingon-Priester verbunden sind. Shobo, der Grinder
von Daigo-ji, gilt als Patriarch der shugendé-Linie. Dieser Shingon-Priester soll Kinbu-
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san, einen heiligen Berg in der Umgebung von Nara, als Praxisstétte eingefiihrt
haben, indem er den Zugang fur Pilger durch eine Féhre und neue Straf3en erleich-
terte.

In der Heian-Zeit war die Nachfrage nach den spirituellen Kréften der Bergaske-
ten grof3, sollten sie doch uble Einflisse abwenden, die Zukunft vorhersagen,
Krankheiten heilen, fir eine leichte Geburt sorgen und so weiter. Immer mehr
heilige Statten entstanden, und die shugendd,Praxis wurde immer beliebter. Shugen-
rf6-Praktizierende, die gleichzeitig Anhanger des Shingon oder Tendai waren, gaben
ihrer Praxis zunehmend ein buddhistisches Geprége. Mit grol3er Freiheit bauten sie
Mikkyo-Elemente in ihre Rituale ein und bedienten sich der Mikkyo-Vorstellungen
zur Herausbildung eigener Lehrsysteme. In der frihen Kamakura-Zeit gab es zwei
Hauptlinien der shugendd: zum einen die Honzan-Schule, die sich auf dem heiligen
Berg Kumano gebildet hatte und mit dem Tendai verbunden war, zum anderen die
To6zan-Schule auf den Gipfeln um den Berg Kinbu, die mit dem Shingon verbunden
war.

Einige besonders gekleidete shugendd-Praktiziierende nennen sich  yamabushi
(,die in den Bergen ruhen"); sie pilgern in den heiligen Bergen von Gipfel zu
Gipfel. Ihre Wege zeichnen Muster von Mikkyo-Mandalas nach, und auf jedem
Gipfel filhren sie geheime Rituale und asketische Ubungen durch. Die dadurch
erreichten spirituellen Kréfte gelten as besonders wirkungsvoll fur das Wahrsagen
und bei magischen Ritualen. Sie werden der Gemeinschaft gewidmet. In der Ge-
schichte Japans wird diesen Praktizierenden eine bedeutende Rolle bei der Erschlie-
Rung abgelegener Gegenden zugeschrieben.

Die Entwicklung der shugendd war eng verbunden mit der Aufnahme volkstumli-
cher japanischer Glaubensvorstellungen in die aus dem Ausland stammenden Leh-
ren des Buddhismus; dieser Vorgang wird ,Verschmelzung der Gotter und der
Buddhas" genannt (shinbutsu shiigd). Schon in der Nara-Zeit wurden zum Beispiel
buddhistische Tempel an Orten gebaut, wo bis dahin Kultstatten zur Verehrung der
einheimischen Gotter gestanden hatten; oft erhielten diese selbst buddhistische
Namen. Die jeweiligen Gotter wurden dann als buddhistische Schutzgottheiten
angerufen. Als Entsprechung zu diesen Schreintempeln (jingi-ji) wurden Shingon-
Schreine fir lokale Gottheiten auf dem Gelande buddhistischer Tempel erbaut;
insbesondere gilt dies fur die Schulen von Shingon und Tendai. Kdyasan verehrt
solche Schutzgottheiten (chinju oder garanjin) als Niu Mygjin, und die grof3e Shinto-
Gottheit Hachiman wird in T6-ji mit einem buddhistischen Ritual verehrt.

Buddhistische und Shinto-Gottheiten wuchsen im Lauf der Zeit immer enger
zusammen. Zuerst galten die lokalen Gotter als Verblndete und spéter als zum
Buddhismus bekehrte gottliche Wesen auf dem Weg zur Erleuchtung. In der Heian-
Zeit sah man die Buddhas als die urspringliche Essenz an, deren Manifestationen
die Shinto-Gottheiten waren. In anderen Worten, die Shinto-Gottheiten waren
lokale Emanationen der Buddhas, und beide waren im Grunde untrennbar eins. Die
Sonnengdttin Amaterasu, die im grof3en Schrein von Ise verehrt wird, betrachtet
man beispielsweise als im Wesen eins mit Dainichi Nyorai. Diese Vorstellung von
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der Wesenseinheit lokaler und buddhistischer Gottheiten (honji suijaku) liegt der
Integration von buddhistischen und Shinto-Gottheiten zugrunde.

Der "Wunsch, Gottheiten des Shinto und des Buddhismus in einem einheitlichen
religibsen System zu vereinen, wie vage dieses auch aussehen mochte, war weit
verbreitet; ab Mitte der Heian-Zeit wurden Vorstellungen dieser Art mit groRRer
Sorgfalt ausgearbeitet. Das wachsende Gefiihl nationaler Identitdt in der Kamakura-
Zeit trug zu einer Starkung des Shinto bei, was sich vor allem in der Verehrung des I se-
Schreins ausdriickte. In der Folge entstand das Duale Shinto (rydbu). Ausgehend vom
Shingon-Begriff fur die zwel Mandalas, setzte das Duale Shinto den &uf3eren und
inneren Schrein in Ise mit den beiden Haupt-Mandalas des Shingon gleich. Es erhielt
auch den Namen Kikai-Shinto (daishi-ryi), weil dieser es einer Legende zufolge
begrundet haben soll. In entsprechender Weise entwickelte sich ein Mikkyo-Shinto in
Verbindung mit der Tendai-Schule (sannd ichijitsu shinto).

Es entstanden Schriften, die die Lehren der beiden Schulen in ein System brachten,
und die man Kikai und Saicho zuschrieb. In der Folge wurde das Mikkyo volkstimli-
cher, und die Volksreligion nahm viele buddhistische Elemente auf. In der Muromachi-
Zeit betonten die Hauptpriester von Shinto-Schreinen ihre Unabhangigkeit gegentiber
dem Mikkyo, und man begann, die einheimischen Gotter fir die Essenz und buddhisti-
sche Gottheiten fur ihre einfacheren Manifestationen (jinpon butsujaku) zu halten. Die
Y oshida-Schule des Shinto behauptete sogar, sowohl der Konfuzianismus as auch der
Buddhismus seien aus der einheimischen Religion Japans entstanden. Viele Ubungen
und L ehraussagen dieser Schule stammen aus dem Buddhismus, insbesondere aus dem
Esoterischen Buddhismus.

Gegen Ende des achtzehnten Jahrhunderts setzte sich der Shingon-Priester Onké fur
eine besondere Form des Dualen Shinto ein. Er sprach vom Shinto als dem echt
japanischen Weg, den allerdings nur die Lehren des Mikkyo korrekt beschreiben
konnten. Auf dieser Grundlage schuf er die Unden-Schule, die Buddhismus und Shinto
verknipfte und Mikkyo-Rituale einschlol3.

Ganz allgemein sind die in Japan (blichen religiésen Ubungen aus einer Verschmel-
zung von Volksglauben und einheimischem Brauchtum mit buddhistischen Vorstellun-
gen und Ubungen hervorgegangen. Viele buddhistische Gottheiten, beispielsweise
Kannon, wurden vom Volk verehrt. Die Mikkyo-Gottheiten spielen dabei eine ganz
besondere Rolle; davon zeugen die Steinfiguren der Jizd, einem Bodhisattva des
Mitgefuhls; Jizo steht in einer besonderen Verbindung zu Reisenden, Frauen, Kindern
und Geburt, und ihre Statuen kann man an Stral’en und Tempeln in ganz Japan
antreffen. Auch der zornvolle Bodhisattva Fudé My6-6, der Uberwinder boser Kréfte,
fand seinen Eingang in die Volksreligion.

Was den Einflu’ des Buddhismus und des Mikkyo in Japan betrifft, so hat er viel mit
Ritualen fur die Verstorbenen zu tun. Das urabon-e, urspriinglich eine buddhistische
Praxis zum Abschluf® der Sommerklausur der M énchspriester, verschmolz mit der Zeit
mit Ahnenzeremonien. Die Rezitation eines bestimmten esoterischen Mantra, des
komyo shingon, wurde in der Heian-Zeit sehr beliebt. Es wurde rezitiert, um zu heilen,
Uble Einflusse abzuwenden, Insekten zu vertreiben und so weiter, und gleichzeitig
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sollte es alle Hindernisse fur die Erlosung beseitigen. Dieselbe Anrufung gehort zu
einem Beerdigungsritual , zur Segnung der Erde" (dosha kaji-hd); wenn man wéahrend-
dessen Erde Uber ein Grab oder enen* Leichnam verstreut, sollte dies zu einer
sofortigen Wiedergeburt des Verstorbenen im Reinen Land fiihren. Dieses und weitere
Mikkyo-Rituale wurden in allgemeine japanische Beerdigungszeremonien und Bréau-
che der Ahnenverehrung integriert.

Die Praxis der Wallfahrten war von altersher ein bedeutender Bestandteil der
Volksreligion und entwickelte sich im Zusammenhang mit der Bergverehrung und
verwandten religiosen Vorstellungen weiter. Wie oben beschrieben, wurden viele
heilige Berge in Japan als irdische Paradiese bestimmter Gottheiten oder Buddhas
angesehen. Diese Vorstellungen hingen zusammen mit dem Aufkommen der Lehren
der Reinen-Land-Schule Uber die Wiedergeburt im Paradies des Amida Buddha. Es
gab volkstumliche Vorstellungen, die sich um den Bodhisattva Miroku, den kommen-
den Buddha, rankten; der Legende zufolge soll er eines Tages aus seinem Paradies
herabsteigen, um ale Wesen zu erretten und diese Welt in ein Paradies zu verwandeln.
Vor dem Hintergrund der Bergverehrung verbreitete sich auch der Kult um Kukai, der
der Legende nach auf Kdyasan in Meditation verweilt und weiterhin zum Wohle aller
Wesen dieser Welt wirkt.

Ein wichtiger Pilgerweg verbindet dreiunddreifsig Kannon-Tempel im Gebiet von
Kansai in Westjapan (saikoku sanjusanban kannon fudasho). Er entstand im Zusam-
menhang mit der Kannon-Verehrung in der Heian-Zeit. Bestimmte Tempel pflegten in
besonderer Weise die Verehrung von Kannon, so Kiyomizu-dera in Kyoto, Hase-dera
in der Nahe von Nara und Ishiyama-dera am Biwasee. Die Heraushildung eines
Pilgerweges mit dreiunddrei3ig Stationen ist mit der shugendd-Bewegung in Kumano
verbunden. In der ausgehenden Heian-Zeit férderte diese Gruppe Wallfahrten auf den
Berg Nachi, das irdische Paradies Kannons, und einer der Kannon-Tempel wurde zur
ersten Station des heutigen Pilgerweges.

Diese Praxis wirkte sich auf die wachsende Beliebtheit eines weiteren Brauches aus,
die Wallfahrt zu den achtundachtzig heiligen Stétten auf der gebirgigen Insel Shikoku
(shikoku hachiji-hakkasho reijo). Es gab auf Shikoku verschiedene Orte, die mit dem
historischen Kiukai in Verbindung gebracht wurden. Als die Kiukai-Verehrung sich
verbreitete, entstanden Legenden Uber die Ubernatirlichen Fahigkeiten des Meisters,
Uber die man in ganz Japan sprach als Wunder des ,, Odai shi-sama”, wie er von seinen
Anhangern liebevoll genannt wurde.

Anfangs lag das Zentrum der Shikoku-Wallfahrt wahrscheinlich im Gebiet von
Sanuki, Kikais Geburtsort, sowie am Kap Muroto und in der Tairyi-Schlucht, Kikais
ersten Meditationsstétten. Spéter kamen weitere Orte auf Shikoku dazu, bis der Weg
achtundachtzig Orte umfafdte. Gewohnlich werden auf dieser Wallfahrt auf3er diesen
achtundachtzig noch weitere Tempel besucht. Viele Legenden ranken sich um die
Entstehung der Shikoku-Wallfahrt, so etwa, dal? En-no-Gydja sie begriindet habe oder
gar Kukai selbst im Jahre 815. Diese Wallfahrt wurde wohl in der frihen Kamakura-
Zeit zu einem festem Brauch, einer Zeit, in der sich der Kikai-Kult weit verbreitete.
Auch viele Shinto-Schreine wurden bei dieser Wallfahrt besucht.
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Der beschwerliche Weg erstreckt sich heute Uber 1400 Kilometer Bergpfade und
wird mit den Erleuchtungsstufen in Zusammenhang gebracht. Die dreiundzwanzig
Stétten' im Gebiet von Awa (der heutigen Préfektur Tokushima) stehen in Beziehung
zum Erleuchtungsgeist, die sechzehn Stétten in Tosa (Prafektur Kdchi) beziehen sich
auf die Praxis, die sechsundzwanzig Stétten in lyo (Préafektur Ehime) auf die erleuchte-
te Weisheit und die dreiundzwanzig Stétten in Sanuki (Préfektur Kagawa) auf die
hochste Erleuchtung (nehan). Diese vier Aspekte sind unterschiedliche Facetten des
universalen Erleuchtungsgeistes des Dainichi Nyorai, der sie ale entfaltet.

Die Shikoku-Pilger waren (und sind) nicht ausschliefldlich Anhénger des Shingon.
Den zahlreichen Hinweisen in den Schriften ist zu entnehmen, dal? sich jeder auf diese
Wallfahrt begeben kann, der die Heilung einer Krankheit oder andere wunderbare
Gaben winscht. Die Pilger tragen ein Stiick Tuch mit der Aufschrift ,zwei, die
zusammen reisen" (dogyd ninin), was darauf hinweist, dal jeder auf seiner Reise von
Kikai begleitet wird. Manchmal gibt Kika seine Anwesenheit durch wundersame
Vorkommnisse kund. AufRerdem tragen die Pilger ein besonderes weilRes Gewand,
Sandalen, einen Stab und eine Glocke. An jeder Pilgerstétte erhalten sie als Nachweis
ihrer Teilnahme an der Wallfahrt das Siegel des Tempels; es wird in einem Buch
eingetragen, das sie zu diesem Zweck mit sich tragen. Die Shikoku-Wallfahrt zu den
achtundachtzig Stétten wuchs innerhalb der Volkstradition, und auch die heutigen
Pilger représentieren ale Verstéandnisstufen der Shingon-Lehren.
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Die esoterischen Lehren des Mikkyo

Eine sinnféllige M etapher fur Lehrsystem und Praxis des Mikkyo ist Indras grof3es Netz
mit seinen Sternengleichen Juwelen als Knoten, wobei jedes Juwel alle anderen
spiegelt. Alles zusammen bildet ein universales Netz, und jedes einzelne Teil enthalt
und beeinflufdt alle anderen. Dieses Kapitel stellt kurz einige fur das Mikkyo charakte-
ristische Lehren vor, die dann spéater in unterschiedlichen Zusammenhangen noch
genauer erlautert werden.

Es ware schwierig, die Unterschiede zwischen Mikkyo und exoterischem Bud-
dhismus (kengyd) exakt darzulegen, da beide sowohl im Hinblick auf ihre geschichtli-
che Entwicklung als auch im Hinblick auf die Entwicklung ihrer Lehren eng verbunden
sind. Das Mikkyo ist geheim oder esoterisch, und dies in einem Sinne, der Uber die
Ubliche Bedeutung dieses Begriffs - die Vorbehaltung seiner innersten Lehren allein
fir Eingeweihte - weit hinausgeht. Die nicht geheimgehaltenen Sutren enthalten zwar
die Essenz der Mikkyo-Lehren, jedoch betont die esoterische Tradition, daf3 diese
Lehren nur durch die eigene Erfahrung vollsténdig verstanden werden kénnen. Dieses
aus Erfahrung gewonnene Verstandnis entsteht unter der Anleitung eines ausgewiese-
nen Meisters der Ubertragungslinie, dessen Anweisungen auf die Bediirfnisse und
Fahigkeiten des Schilers abgestimmt sind.

Ein Praktizierender des Mikkyo fuhrt seine Meditationsrituale unter einer solchen
Aufsicht mit dem Ziel durch, die Lehren in ihrer Tiefe zu verstehen. Die verdichtete
Erfahrung der historischen Mikkyo-Meister wird seit Jahrhunderten in Form geheimer
mundlicher Unterweisungf&wfife«) von Lehrer zu Schiiler weitergegeben. Das traditio-
nell Uberlieferte Wissen des Mikkyo wird in Kommentaren zu den Sutren, in Ritual-
Handblichern unterschiedlichster Art und in schriftlichen Aufzeichnungen der mindli-
chen Uberlieferung (kuketsu) festgehalten.

Die Mikkyo-Lehren werden auf diese Weise geschitzt, um MiRverstandnisse bei
Uneingeweihten, den MiRbrauch von Ritualen und einen Niedergang der Lehren zu
verhindern. Noch in einem weiteren Sinn it das Mikkyo geheim, denn ein tiefes
Verstandnis der Lehren kann man nicht verraten wie ein gewodhnliches Geheimnis.
Denn, so wird gesagt, die groten Mysterien, diesen unmittelbaren Ausdruck der
Buddhaschaft, kann nur ein erleuchteter Geist erfahren.
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Die Regeln

Schon im frihen Buddhismus gab es sehr viele Regeln fir die Priester, die in die
Hunderte gingen. So war es verboten zu téten, zu stehlen, Ehebruch zu begehen, die
Unwahrheit zu-sagen, berauschende Getranke zu sich zu nehmen und so weiter. Viele
der Regeln sind Ausdruck einer sehr grundsétzlichen Moral, die fur das Fortbestehen
eines Monchs- oder Priesterstandes nétig sind. Andere Regeln wie das Verbot,
wahrend der Zeit des Monsuns zu reisen, oder Regeln fir die Nahrungsaufnahme sind
historischen Umstanden und dem geographischen Raum, in dem der Buddhismus
entstand, zuzuschreiben. Weitere, eher abstrakte Regeln betreffen die spirituelle
Disziplin.

Im Mikkyo werden die allgemeinen buddhistischen Regeln als wichtige Grundlage
fir die Praxis der Mdnchspriester hoch bewertet. In diesem Sinne wies Kilkai seine
Schiler an, die Geliibde im nationalen Ordinationszentrum Nara abzulegen. Das
Shingon betont dartberhinaus die Wichtigkeit einerweiteren Gruppe von Regeln. Die
formalen Verhaltensregeln fir Moénchspriester tragen im Sanskrit die Bezeichnung
vinaya (Jap. binaya oder ritsll), wahrend die weniger formalisierten, eher spirituell
ausgerichteten Regeln dla (Jap. shira oder kai) heiflen. Der letztgenannte Begriff
bedeutet dem Kommentar zum Dainichi-kyd zufolge ,Reinheit des Geistes'. Die
esoterischen Regeln fallen in diese zweite Kategorie.

Diese Regeln sind nicht in erster Linie ein Verhaltenskodex; sie gelten eher as die
Voraussetzungen, die fir das Erreichen der Erleuchtung erflllt sein missen. In ihrer
schriftlichen Fassung werden sie die Vier Verbote (shiju kinkai) genannt. Hier werden
sie in der Fassung des Dainichi-kyd angegeben:

Nie darf man Dharma aufgeben noch den Wunsch nach Erleuchtung, noch mit
irgendeiner Lehre knausern, noch Handlungen begehen, die den Lebewesen keinen
Nutzen bringen.'

Diese samaya-Regeln (sanmaya kai) werden in den beiden Haupt-Sutren des Shingon,
dem Dainichi-kyd und dem Kongocho-gyo, erlautert. Samaya bedeutet Gleichheit,
Gelilibde, Beseitigung der Hindernisse und Erwachen, wobei sich der Begriff , Gleich-
heit" auf die absolute Gleichheit von Kdrper, Rede und Geist des Buddha und aller
Lebewesen bezieht. Die geheimen Regeln verkdrpern somit die grundlegende esoteri-
sche Erfahrung und Verwirklichung des Selbst als Buddha.

Ihrer duBeren Form nach sind die geheimen Regeln Ermahnungen, nicht gegen die
angeborene erleuchtete Natur zu handeln; daher werden sie auch Erleuchtungsregeln
genannt. lhre tiefere Bedeutung ist die Harmonie des Individuums mit dem Univer-
sum. Die Erleuchtungsregeln treten nicht an die Stelle der allgemeinen buddhistischen
Regeln, sondern sind eher Ausdruck einer diesen innewohnenden tieferen Bedeutung.



Die esoterischen Lehren des Mikkyo
Die vier Hauptkennzeichen der esoterischen Lehren

Es ist .schwierig, frihen esoterischen und frihen exoterischen Buddhismus genau
voneinander abzugrenzen. Soweit die Spuren des Mikkyo zurlickzuverfolgen sind, sind
sie untrennbar mit den Entwicklungen im Mahayana allgemein verbunden, und diese
beiden Richtungen des Buddhismus haben sich auch in spaterer Zeit standig gegensei-
tig beeinflufdt. lhre Lehren schlossen sich auch nicht unbedingt gegenseitig aus, und
ihre durchaus vorhandenen Unterschiede trugen nie absoluten Charakter, wenn sie
auch manches Mal von bestimmten Schulen Uberbetont wurden. Kikai beschreibt
diesen Sachverhalt in seiner Schrift Benkenmitsu Nikyd-ron (Diskurs tber die Unter-
schiede zwischen exoterischen und esoterischen Lehren).

Die Bedeutungen der Begriffe exoterisch und esoterisch sind vielfaltig und ohne Zahl.
Wenn wir uns von der Oberflache in die Tiefe begeben, dann ist die Tiefe esoterisch
und die Oberflache exoterisch. So kdnnte man auch nicht-buddhistische Schriften
Fundgruben des Geheimen nennen. Auch von den Lehren der Buddhas sind einige
exoterisch und einige esoterisch.’

Mit der Entwicklung der Lehren und Ubungen des Mikkyo wurden immer héaufiger die
Begriffe exoterisch und esoterisch verwendet, um das Mikkyo vom Theravada und vom
allgemeinen Mahayana-Buddhismus zu unterscheiden. Ahnliche Begriffe - esoterisch,
geheim, verborgen - wurden in bestimmten spateren Schriften des Mahayana verwen-
det; sie dienten zum Beispiel dazu, die Lehren des Hua-yen zu beschreiben, doch gelten
vor alem das Chen-yen in China und das Shingon in Japan als die Lehren, auf die die
Bezeichnung esoterisch im strengeren Sinne zutrifft.

Im esoterischen Verstandnis erfillt das Mikkyo alle vorangegangenen exoterischen
Lehren, nicht nur dadurch, dal3 es ihnen eine weitere Ebene von Lehren hinzufigt,
sondern indem es sie in einen neuen Bezugsrahmen stellt. Die indischen Meister, die
die Lehren as erste nach China brachten, betonten bei ihrem Versuch, die Sicht der
esoterischen Lehren zu verdeutlichen, vor allem die Unterschiede zwischen einzelnen
exoterischen und esoterischen Lehren. Als Kilkai in spéterer Zeit den Gegensatz
zwischen exoterischen und esoterischen Lehren immer feiner ausfihrte, erlauterte er
den Hauptunterschied mit folgenden allgemeinen Aussagen: Die Lehren des Shingon
sind Lehren, die unmittelbar vom héchsten Buddha des Dharma-K érpers stammen,
wahrend die exoterischen Schulen bedingte Lehren darlegen, die fir bestimmte
Umsténde gelten. Die ersteren sind ewig und absolut, wahrend letztere auf den Lehren
des langst dahingegangenen Shakyamuni Buddha beruhen. Das obige Zitat aus dem
Diskurs Uber die Unterschiede zwischen exoterischen und esoterischen Lehren geht
weiter:

Die Lehren des Dharma-Korpers sind voller Tiefe und die bedingten Lehren seicht
und begrenzt. Daher nennt man jene esoterisch?
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In seinen Erlauterungen zu diesem grundlegenden Unterschied betont Kiikai im obigen
Text vier Punkte als Kennzeichen des Mikkyo in Abhebung von den nur exoterischen
Lehren:

1. Das Mikkyo ist eine Lehre, die unmittelbar vom héchsten Buddha stammt, dem
Dharma-K érper, dem allesdurchdringenden Korper der kosmischen Erleuchtung.

2. Die Erleuchtung kann sich in dieser Welt ereignen, und man kann sie anderen
mitteilen.

3. Die Lehren des Mikkyo betonen das plétzliche Erreichen der Buddhaschaft in
diesem Leben.

4. Die esoterische Tradition besitzt einen grof3en Reichtum an Lehren fir viele Zwecke
und beinhaltet Ubungsmethoden fir Menschen aller Neigungen und Fahigkeiten.

Kakuban untersucht diese Punkte im Licht spéaterer Entwicklungen des Buddhismus
weiter und fafdt die Essenz von Kiikais erstem Punkt in Kenmitsu Fudd-sho (Uber die
Unterschiede zwischen exoterischem und esoterischem Buddhismus) folgendermalien
zusammen:

Die exoterischen Lehren stammen von gjin (dem Buddha, der sich unter bestimmten
historischen Bedingungen manifestiert). Die esoterischen Lehren sind die Rede des
Dharma-K érper-Buddha. Das Exoterische bleibt an der Oberflache und ist unvoll-
standig. Das Esoterische ist verborgen und tiefgrindig .. ./

Of'In-Buddha, auf den hier verwiesen wird, ist Shakyamuni, der as Mensch geboren
wurde und die Wahrheit in Begriffen seiner Zeit lehrte. Der historische Buddha
Shakyamuni wird als Ursprung der exoterischen Lehren betrachtet. Diesen Lehren
zufolge ist die unmittelbare Einsicht in die universale Buddha-Natur fir Menschen
nicht moglich. Die universale Buddha-Natur ist der Dharma-K érper (hosshin), dasin
Ewigkeit und aus sich heraus bestehende Wahrheitswesen, die Verkorperung der
Erleuchtung des Universums. In allgemeiner exoterischer Sicht ist der Dharma-K érper
die vollkommene Wahrheit selbst und aus diesem Grund ohne Form; abstrakt, kalt und
fern, ohne Farbe, ohne Gestalt und ohne Bewegung. Die Vorstellung von den Buddha-
Korpern (busshin) wurde im Mahayana entwickelt und fuhrte zu einer Beschreibung
verschiedener Buddha-Wesen in den Bereichen zwischen dem menschlichen Shakya-
muni Buddha und der Essenz, dem Dharma-K &drper, der nach Ansicht der exoterischen
Lehren unnahbar und fern, ohne Sprache und nicht erkennbar war. In ihrem
Selbstverstandnis basierten die vor der Einfihrung des Mikkyo bestehenden buddhisti-
schen Schulen Japans auf den Lehren des historischen Shakyamuni Buddha. Aus der
Sicht der esoterischen Lehren war Shakyamuni Buddha eine Manifestation Dainichi
Nyorais. Zwar betrachtete man die Lehren des historischen Buddha Shakyamuni und
die anderer Buddhas in ihrer Essenz as identisch mit den Lehren des kosmischen
Buddha, sie galten jedoch als begrenzt, bedingt durch die historischen Umstande, die
geographische Gegend und die Zuhorerschaft.
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Die exoterischen Lehren halten den Dharma-Korper nicht fir ein ,Wesen" im
eigentlichen Sinne, das Lehren weitergeben kdnnte. Die Vertreter des Mikkyo stehen
hingegen auf dem Standpunkt, er sei eine tatsachlich existierende Wesenheit. Der
historische Buddha Shakyamuni ist schon vor langer Zeit in das Nirvana eingegangen,
doch der Dharma-K 6rper-Buddha existiert dem Mikkyo zufolge ewig und teilt sich
unabléassig alen Dingen mit. Das Mikkyo betrachtet sich als eine geheime Lehre des
Dharma-K érpers.

Die esoterischen Lehren verstehen das reine Reich des Dharma-Wesens, der
Dharma-Natur, nicht als etwas Festes oder Unbewegliches, sondern als einen dynami-
schen, sténdig in Bewegung und Entwicklung begriffenen Vorgang. Diese Dharma-
Natur ist eine alles-erleuchtende, alles-durchdringende, allumfassende L ebensenergie.
Man kann sie als heiliges Prinzip oder als universales Wesen ansehen; auf einer noch
tieferen Ebene ist sie eine absolute, unendliche Dharma-Wesenheit, die jede Art von
Dualitdt oder Geschiedenheit zwischen einzelnen Wesen, Dingen und Prinzipien
Uberschreitet. Der hdchste Dharma-K drper ist keineswegs eine stumme Abstraktion,
sondern die Aktivitét des L ebens selbst, gegenwartig in allem, wasist, und seine Lehren
sind ohne Ende (hosshin seppd).

Die Qualitéat des Dharma-Korpers, der ale Dinge umfaldt, wird auch Mitgefuhl
genannt, und sein Handeln schlief3t die Welt der Dinge, die Sinne und die Handlungen
von Korper, Rede und Geist ein. Er erstreckt sich tber den allesdurchdringenden
Dharma-Bereich, er ist ewig und allgegenwartig auf allen Ebenen des Seins (in
buddhistischen Termini jikkai, die zehn Bereiche). Die Lehren des Dharma-K érpers
kann man in den symbolischen Elementen Erde, Wasser, Feuer, Luft, Raum und
BewuRtsein wahrnehmen oder mit anderen Worten - in allen Dingen.

Der zweite Punkt in Kikais Darstellung ergibt sich aus der Natur des Dharma-
Korpers. Der exoterische Buddhismus spricht davon, dal3 die Erleuchtung jede
Sprache und alles Verstehen Uberschreitet. Weder Worte noch Gedanken noch
irgendwelche Ausdrucksmittel kdnnen sie mitteilen - ,die Worte versiegen und der
Geist erstirbt", ,Worte sterben und Gedanken versiegen". Diese Sicht beschreibt die
Erleuchtung als leer von Eigen- oder Selbst-Natur (ki) und ichlos (muga). Die
exoterischen Lehren gehen von daher mit der Erleuchtung auf mittelbare Weise um:
Sie analysieren die Verblendung, die Erleuchtung verhindert, oder sie erértern, was
Erleuchtung nicht ist.

Auch das Mikkyo geht davon aus, dal die gewdhnliche, ihrer Natur nach dualistische
Sprache Erleuchtung nicht beschreiben kann. Es ist jedoch eine Kernaussage der
esoterischen Lehren, dal sich die Erleuchtung selbst mitteilt. Die Sprache der
Erleuchtung, die den kiinstlerischen Ausdruck miteinschlief3t, kann diesen geheimnis-
vollen Bereich ausdriicken. Das Mikkyo findet die Wahrheit deshalb in einer besonde-
ren mantrischen Sprache, in Gesten, Sanskrit-Silben, Mandalas, Abbildungen von
Gottheiten und anderen Elementen aus der Welt der Phdnomene verkorpert. Dieser
Ansatz ist eine der Grundlagen der esoterischen Ubungen.

In den Jahrhunderten, in denen sich das Mikkyo herausbildete, wurde der Buddha
entweder als der historische Shakyamuni Buddha betrachtet oder als eine idealisierte,
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vollendete Gestalt, die unendlich weit von den Menschen entfernt ist. Die Méglichkeit,
Buddhaschaft zu erreichen, riickte damit immer weiter in die Vergangenheit zuriick
oder in philosophische Ferne. In diesem Umfeld entstand das Mikkyo, das sich auf die
Suche nach einem wirklichen Ausdruck der Buddhaschaft und nach Methoden
konzentrierte," Buddhaschaft in einem einzigen Leben zu erlangen. Das Kongdchd
Gohimitsu-kyd bezeichnet auf dieser Grundlage die dlteren Formen des Buddhismus
as exoterisch und die mantrischen Lehren as esoterisch:

Wer den auReren Weg geht, miht sich drei endlose Kaipas bis zur hdchsten
Verwirklichung. Auf diesem Weg geht er zehn Schritte voran und neun zurtick.’

Die Uberzeugung, daR ein Mensch in einem Leben zum Buddha werden kann
(sokushin jébutsu), kann deshalb als Unterscheidungsmerkmal zwischen Mikkyo und
exoterischem Buddhismus im allgemeinen gelten, wo die Menschen &onenlang nach
Vollendung streben mussen. Als Shubhakarasimha und Vajrabodhi die esoterischen
Lehren nach China brachten, waren dort die Schulen Hua-yen und T'ien-t'ai schon
einige Zeit eingefthrt und lebendig. Die indischen Meister suchten nach einem Weg,
die Besonderheit der esoterischen Lehren herauszuarbeiten, indem sie diese den
vorhandenen exoterischen Lehren gegeniberstellten. Sie ordneten Hua-yen und
T'ient-t'ai den dbrigen Schulen des exoterischen Buddhismus zu, anscheinend ohne
dabei die Weiterentwicklung beider Schulen in China mit zu beriicksichtigen.

Die beiden Schulen Hua-yen und T'ien-t'ai gehen davon aus, da} man in diesem
Leben Buddha werden kann. Obwohl sie im Gegensatz zum Mikkyo verhaltnismaRig
wenige Rituale und Verfahren zum Erreichen dieses Zieles anbieten, kdnnen sie als
Ausdruck des Ubergangs vom exoterischen zum esoterischen Buddhismus betrachtet
werden. Das Mikkyo hingegen ist auf solche Ubungen spezialisiert. Auch im Ch'an
(Jap. Zen)-Buddhismus, den es damals schon in China gab, geht es um die pl6tzliche
Erleuchtung in diesem Leben, und spétere Schulen des exoterischen Mahayana lehren
ebenfalls die Erleuchtung in diesem Leben. Eine weitere Diskussion dieser Aspekte
wirde jedoch den Rahmen dieses Werkes sprengen.

Erleuchtung bedeutet, ,,zum Buddha werden" (jébutsu). Kikai sagt, ein Buddha
werden heif3t, das Wesen der drei Arten von Geist (sanshin) zu verstehen-den eigenen
Geist, den von anderen (einschliefdlich aller Dinge und Wesen) und den eines Buddha
(des erleuchteten Wesens des Makrokosmos). Da alles im Universum Buddha-Natur
besitzt, stellen diese drei Aspekte eine untrennbare Einheit dar, und Buddhaschaft
bedeutet, die Gleichheit dieser drei Arten von Geist zu verwirklichen.

Ganz allgemein betonen die exoterischen Lehren die Tatsache, dal die Menschen
nicht erleuchtet sind und sich um Erleuchtung bemiihen miissen, indem sie das falsche
Selbst beseitigen. Das Mikkyo jedoch basiert auf den Mahayana-Lehren von der
urspriinglichen Erleuchtung (hongaku) aller Wesen in ihrer Soheit. Es betrachtet ale
Wesen as mit einer ihnen innewohnenden Buddha-Natur ausgestattet; deshalb
bestehen Sinn und Zweck der esoterischen Praxis darin, dieses Buddha-Selbst zu
verwirklichen.

64



Die esoterischen Lehren des Mikkyo

Die Meditationsibungen des Mikkyo nutzen alle Fahigkeiten und Energien des
menschlichen Korper-Geistes zur Ausrichtung auf die Buddhaschaft. Die Fahigkeiten
zu denken, zu fihlen, wahrzunehmen, zu erkennen und zu handeln werden in den Drei
Geheimnissen (sanmitsu) zusammengefalt und sind Grundlage aller esoterischen
Ubungen. Es sind die alles-durchdringenden, erleuchteten Handlungen von Korper,
Rede und Geist des Buddha, wie sie sich im einzelnen Menschen widerspiegeln. In
einfachen Worten: Sobald die Aktivitaten von Korper, Rede und Geist sich mit denen
Buddhas vereinen, wird man zum Buddha.

Grundlage des Mikkyo ist der universale Charakter des Dharma-Kd&rpers, des
Lebens, das ale Dinge durchdringt. Seine Lehren sind fir alle Menschen, unter alen
Umstanden und zu allen Zeiten gleichermal3en geeignet. Ausgehend von der damit
verbundenen Vorstellung, dal alle Phanomene Verkodrperungen der universalen
Buddhaschaft sind, verwendet das Mikkyo alle erdenklichen Mittel, um ein , verblen-
detes" Wesen in einen Buddha zu verwandeln.

Fir den Korper gibt es vorgeschriebene Handgesten, die Mudras (ingei), Bewegun-
gen des ganzen Korpers, Weihrauchduft und den Geschmack bestimmter Kréauter. Es
gibt Ritualgerate fur bestimmte Verrichtungen und Skulpturen und Bilder, Uber die
man kontempliert. Diese Ritualkunst ist ein wichtiges Element der Praxis. Im Bereich
der Rede rezitiert der Praktizierende bestimmte Mantras (shingon) sowie dazugehérige
Anrufungen und Gesénge. Fir den Geist gibt es bestimmte Visualisierungen (kansd
oder kannen) von Gottheiten und symbolischen Formen, wobei Farben, Bewegungen,
Gedanken, Vorstellungen und Gefiihle einbezogen werden.

Die Mikkyo-Rituale werden durch eine Vielfalt solcher Elemente in unterschiedlich-
sten Verbindungen bereichert: Es gibt einfache und komplexe Ubungen; Meditationen
fir Personen, die alleine praktizieren, und Rituale, an denen viele Priester mitwirken;
Ubungen, die lediglich Minuten dauern, und monatelange Rituale. Um nur einige zu
nennen (sie werden spater ausfihrlich vorgestellt): Die Vierteilige Vorbereitungspra-
xis zur Erleuchtung, die eine grundlegende Ubung in achtzehn Teilen einschlief}t; die
Praxis des Taiz6- und des Kongodkai-Mandala und das goma-Feuerritual; verschiedene
Einweihungs- bzw. Initiationszeremonien und Ubungen zur Konzentration auf eine
Gottheit. Die Morgenstern-Meditation, die zu den letzteren Ubungen gehért, und die
Visualisierung der Silbe A (ajikan) fassen die Essenz der ganzen esoterischen Ritual-
praxis in eine verdichtete Form.

Die Mikkyo-Lehren des shgji jissd sind ein verdichteter Ausdruck des esoterischen
Ansatzes. Shoji bedeutet wortlich , klingender Buchstabe"; dieser Ausdruck bezieht
sich nicht nur auf die menschliche Sprache und die Schrift, sondern auch auf die
Bedeutung, die in den Elementen, den Sinnen, den Wesen der verschiedenen Bereiche
(Menschen, Goétter, Bodhisattvas, Buddhas usw.) zum Ausdruck kommt - einfach in
allem, was man sehen, héren, empfinden und erkennen kann. Der , Buchstabe" driickt
die symbolische Qualitat der , Stimme" aller Phdnomene aus. Diese Stimme ist die
grundlegende Energie; sie nimmt Form an in allem, was ist; auf der tiefsten Ebene steht
sie fir die Aktivitéat der Drei Geheimnisse des Dainichi Nyorai.

In der esoterischen Praxis werden Mandalas, Ritualgeréate, visualisierte Formen und
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Sanskrit-Silben verwendet, um die Energie des Universums zu biindeln. Sie werden as
unmittelbarer Ausdruck der Erleuchtung betrachtet, untrennbar eins mit einem selbst.
JissO bedeutet , tatsdchlicher Aspekt”, die Wahrheit all dessen, was ist. Mikkyo sagt
daher shoji soku jissd: Diese kosmische Energie selbst ist die Wahrheit.

Dainichi Nyorai: Die Zentralgottheit

Das Mikkyo nahm im Laufe seiner Entwicklung viele Hindu-Gottheiten in sein System
von Buddhas und Bodhisattvas auf. Als esim Laufe des siebten Jahrhunderts zu einem
relativ eigensténdigen System geworden war, war die Zahl sowohl der von aufl3en
Ubernommenen als auch der im Rahmen der esoterischen Tradition neu entstandenen
Gottheiten betrachtlich angewachsen. In dieser Zeit traten das Taiz6- und das
Kongokai-Mandala zum ersten Mal als kosmische Systeme in Erscheinung, die ale
esoterischen Gottheiten in sich vereinigten. So wie die Sonne Zentrum unseres
Sonnensystems ist (oder unseres Weltalls, wie es die Alten ausdriickten), so steht
Dainichi Nyorai im Zentrum dieser beiden esoterischen Mandala-Systeme.

Waéhrend der Buddhismus unter seinen Hunderttausenden von Gottheiten keinen
Schopfergott kennt, gibt es im Hinduismus die Vorstellung von einem Schopfer des
Weltalls, der im Gott Brahma (Jap. Bon-ten) verkorpert ist. Zweifellos beeinflufte das
Hindu-Konzept einer kosmischen Zentralgottheit die esoterische Auffassung von
Dainichi Nyorai als dem Symbol fur das allumfassende Wesen des Mandala und des
Universums selbst. Diese zentrale Mikkyo-Gottheit ist von allem, was ist, nicht zu
trennen und wurde so zu einem Symbol fir die urspringlich-ungeborene Lebensener-
gie des Universums. Das Urspriinglich-Ungeborene (honpushd) ist das Ungeschaffene
in allen Dingen.

Dainichi Nyorai, die Personifizierung des Dharma-Korpers, vereinigt in sich alle
Weisheit und alle Eigenschaften, die die verschiedenen Gottheiten des Esoterischen
Buddhismus im einzelnen verkorpern. Die Personifizierung des ganzen Universums
und aller Verkorperungen der Buddha-Natur in einem einzigen, allumfassenden
Wesen ist ein Kennzeichen der esoterischen Entwicklung und ein wichtiger Schritt in
der Systematisierung des Mikkyo.

Im Sanskrit gibt es verschiedene Namen fir Sonne: Sirya (Jap. Sorija), Aditya (Jap.
Nitten) und Vairocana (Jap. Birushana). Mahavairocana bedeutet grof3e Sonne. Auf
Japanisch heil3t das Dainichi, manchmal wird es auch als Makabirushana wiedergege-
ben. Als Name der Gottheit wird dieser Begriff heute mehr oder weniger austauschbar
mit Birushana gebraucht. Das Dainichi-kyd Sho (Kommentar zum Dainichi-ky®)
erklart die Bezeichnung (Mah&-)Vairocana as weiteren Namen der Sonne, wobei
Sonne eine Metapher fir die Gottheit ist, die das Licht bringt und die Dunkelheit
vernichtet.

Wahrend jedoch die tatsdchliche Sonne im Schatten oder in der Nacht nicht scheint,
ist die symbolische Strahlkraft des Dainichi Nyorai durch Zeit und Raum nicht
begrenzt. Die Sonne schenkt ihre Lebensenergie allem, was lebt, die Leuchtkraft das
Dainichi Nyorai hingegen ist das ungeborene und unsterbliche Licht Uberweltlicher
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Mahavairocana (Daninichi Nyorai). Kamaku-  Portrat-Skulptur des Kukai. Muromachi-Zeit
ra-Zeit (1192-1392), Kdyasan. (15. Jahrhundert), Sanbd, Kdyasan.

Verwirklichung. Manchmal scheint die Sonne klar und hell, manchmal wird ihr
Scheinen von Wolken und Stirmen verborgen, die Leuchtkraft des Dainichi Nyorai
jedoch wirkt immerdar.

Diese Zentralgottheit wurde wegen dieser Parallelen zur Sonne eingefiihrt. Da ihre
alles-durchdringende Kraft die der Sonne bei weitem Ubertrifft, wurde ihrem Namen
die Erweiterung , grof3" hinzugefiigt. Das Mikkyo ibernahm beispielsweise die Hindu-
Gottheit Vairocana, deren Sinnbild die Sonne ist, und erweiterte ihre Bedeutung as
Dainichi Nyorai. Auch die Gottheit Nitten, deren Name ebenfalls Sonne bedeutet,
wurde in das Pantheon des Mikkyo aufgenommen; sie ist eine der zwolf Gottheiten, die
Dainichi Nyorai umgeben und Beschitzer der Erde sind. Im Mikkyo steht Nitten fir
die Sonne, Dainichi Nyorai hingegen symbolisiert die Essenz der Lebensenergie.

Viele Gottheiten aus dem Hindu-Pantheon - wie Agni (Jap. Katen), Vaisravana
(Jap. Bishamon-ten) und Indra (Jap. Taishaku-ten), um nur einige zu nennen - wurden
als auRere Beschiitzer in das Mikkyo aufgenommen. Diese und alle anderen esoteri-
schen Gottheiten werden mit individuellen Attributen und Aufgaben versehen; auf
einer tieferen Ebene sind sie jedoch eins mit dem Dharma-K érper und werden alle as
Manifestationen des Dainichi Nyorai betrachtet.
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Der kosmische Korper der sechs grof3en Elemente

Den exoterischen Lehren zufolge kann der Korper des Universums in seiner Essenz -
Dharma-Korper, Soheit, Dharma-Natur, Buddha-Natur oder Wahrheit - vom be-
grenzten menschlichen Geist nicht erkannt werden. Sie sprechen davon als von einer
Abstraktion, nicht von dem, was er ist, sondern von dem, was er nicht ist. Dieser
Ansatz befaldt sich nicht mit der Beschreibung der Wahrheit in ihrer Beziehung zur
WEelt der Erscheinungen. In der Auseinandersetzung mit dieser Frage entstanden im
Mahayana zwei Geistesstromungen, die Nur-Geist-Schule und die Schule der Leerheit.
Die Weiterentwicklung dieser Philosophien auf der esoterischen Ebene ist in den
beiden esoterischen Haupt-Sutren festgehalten. Das Mikkyo vereinte diese sich
erganzenden Ansdtze in einem symbolischen Rahmen; darin wird das aktive Vorhan-
densein der Buddha-Natur in der Welt betont und der Dharma-Kdrper zu den
einzelnen Dingen und Wesen in Beziehung gesetzt.

Der symbolische Rahmen des Mikkyo entstand aus frihen Vorstellungen Uber die
stoffliche Materie. Die Philosophien des Altertums sprachen haufig von der Erde oder
dem Feuer as den Grundelementen alles Geschaffenen. Diese Elemente wurden as
objektive GrolRRen angesehen, die unabhéngig von dem BewulRtsein existieren, das sie
wahrnimmt. Die vorbuddhistische indische Philosophie scheint die Elemente Erde,
Wasser, Feuer und Wind als die bestandigen materiellen Bestandteile alles Stofflichen
betrachtet zu haben.

Der frihe Buddhismus lehnte sich an diese Vorstellungen von den Elementen als
Grundsubstanzen aller Materie an. Man sprach entweder von den vier Elementen wie
oben oder, unter Einschlu® des Raumes, von flnf gro3en Elementen (godai), da diese
Elemente in vielerlei Verbindung in allen materiellen Formen gegenwértig waren. So
wie die finf Elemente urspriinglich as Bausteine der stofflichen Welt betrachtet
wurden, so sprach der Buddhismus in ahnlicher Weise vom Bewulitsein als dem
Grundstoff des Geistes. Einige frilhe Schriften beziehen sich von daher auf die , sechs
grofRen Elemente" (rokudai). (Der Einfachheit halber sprach man fir gewoéhnlich von
den vier oder finf Elementen.) Im esoterischen Verstandnis galt dieser Ansatz als zu
wortgetreue Interpretation, wie der folgende Absatz aus dem Kommentar zum
Dainichi-kyd zeigt:

Wenn die Sutren von der ,Verwandlung der Erde" sprechen, dann bezieht sich das
auf Erde, Wasser, Feuer, Wind und Raum. Einige Menschen haften an diesen
Aussagen und halten sie fir die Wahrheit. Einige sagen, die Erde sei der Urgrund
aler Dinge, weil die Erde die Lebewesen und die stofflichen Dinge gebiert. Die
dieser Meinung anhangen, Ubersehen jedoch, daf3 die Erde aus der Verbindung
vieler voneinander abhangiger Ursachen entsteht. Uberdies glauben jene, die eine
solche Sicht vertreten, dafl die Durchfihrung von Ritualen fur die Erde ihnen wahre
Befreiung schenken kénne. Andere wiederum glauben, Wasser gebare alle Dinge,
oder Feuer, oder Wind .. .°
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Mit der Zeit interpretierten die verschiedenen Schulen des Buddhismus die Elemente
immer philosophischer; sie bezogen sich dabei sowohl auf die Eigenschaften als auch
auf die'Substanz der Phdnomene. Erde stand zum Beispiel zunehmend fir Festigkeit,
Wasser fur Feuchte, Feuer fir Hitze und Wind fir Bewegung. Spéater symbolisierte
Erde das Festhalten an Dingen, Wasser das Aufnehmen, Feuer die Reifung und Wind
das Wachstum. Diese Eigenschaften der Phdnomene wurden in der Folge auch auf die
Sinne bezogen, auf die Objekte der Sinneswahrnehmung und auf die Natur der
menschlichen Wahrnehmung.

In der buddhistischen Philosophie der Nur-Geist-Schule bezeichneten die Elemente
in ihrem konkreten Sinn allmahlich die sinnliche Erfahrung des Bewuf3tseins - Hérte,
Kéalte, Warme und so weiter. Physikalische Formen waren fir diese Schule nicht mehr
objektive ,, Dinge", sondern Wandlungsformen des wahrnehmenden Bewuf3tseins, und
die Aufmerksamkeit wurde auf das Wesen des BewuRtseins selbst gerichtet. Geist
wurde als Essenz betrachtet, wahrend Materie in ihrer Verganglichkeit und Unvoll-
kommenheit kaum mehr als eine lllusion war, die es zu durchschauen galt.

Die Schule der Leerheit (ku) war der Auffassung, alle Dinge seien leer von einer
bestandigen Eigennatur. Sie existierten lediglich durch sténdig sich verandernde,
miteinander in Verbindung stehende Ursachen, und alle Formen seien Randerschei-
nungen, die unablassig erscheinen und wieder vergehen. Das Wesen der Leere
durchdringe alle Dinge und stehe in Beziehung zur Wahrheit. Diese Philosophie
konnte sehr eindriicklich falsche Ansichten Uber die Wirklichkeit aufzeigen, neigte
jedoch zu der extremen Sicht, den Erscheinungen jede Wirklichkeit abzusprechen.

Eine weitere Lehraussage Uber die Leerheit, die das Mikkyo beeinflufite, entstand zu
Nagarjunas Zeit. Sie besagt, die universale Leere verberge in sich eine geheimnisvolle,
absolute Wirklichkeit. Diese Lehre war mit den Weisheits-Sutren verknipft und
handelte von der Wirklichkeit der alles-durchdringenden Leerheit als kosmischer
Buddha-Weisheit.

In allgemeiner exoterischer Sicht bezogen sich die Elemente auf die vergangliche,
unvollkommene Welt der Phanomene. Das Mahayana verwendet die Elemente neu als
Beschreibungen des Bewul3tseins oder der Weisheit der Leere und ertffnet so den Weg
Zu einer positiven Sicht der universalen Wahrheit. Wo die Lehren der Nur-Geist-Schule
und der Schule der Leerheit den erleuchteten Geist und die Weisheit in Begriffen der
Elemente abhandelten, setzte die sich herausbildende esoterische Lehre den Buddha-
Geist und die Buddha-Weisheit mit den Elementen gleich. Im Mikkyo standen
dieselben Elemente fir den geheimnisvollen Dharma-Kérper, der sowohl die stoffli-
chen Erscheinungen als auch den individuellen Geist transzendiert und doch in beiden
gegenwartig ist.

Ganz algemein entstand diejenige esoterische Tradition, die ihren Hohepunkt im
Dainichi-kyd fand, aus der Leerheits-Schule, wahrend das Kongtchd-gyd auf den
Lehren der Nur-Geist-Schule beruhte. Erstere spricht eher von der alles-durchdringen-
den Wirklichkeit der Weisheit, wahrend sich letztere mit dem alles-durchdringenden
erleuchteten Bewuf3tsein befaldt. Die beiden Schulen sind im Grunde Beispiele fir zwel
sich erganzende Annadherungen an dasselbe Thema, namlich die Natur der makro- und
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mikrokosmischen Wirklichkeit. Die spétere Vereinigung beider Traditionen war ein
wichtiger Schritt im Mikkyo.

Ausgehend von der Auffassung der Nur-Geist-Schule, daf’3 im Grunde alles Geist
ist, sehen die esoterischen Lehren Bewufitsein auch in stofflichen Gegenstanden, die
dem Geist nicht untergeordnet sind. Jedes der funf Elemente verfugt ihrer Ansicht
nach Uber die Bewuftseinsdimension. Gegenstande sind nicht einfach , Dinge",
sondern haben Anteil an der hdchsten Wirklichkeit des Geistes oder der Buddha-
Natur. Materie und Geist werden as zwei untrennbare Seiten der vollstéandigen
Wirklichkeit angesehen, und somit kann jede Bewegung im Weltall das Geheimnis
des erleuchteten Geistes verkdrpern. In seiner Schrift Sokushin Jobutsu-gi (Die
Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwértigen Existenz) schreibt Kikai:

In den verschiedenen exoterischen Lehren werden die Elemente als unbelebt, as
nicht mit Wahrnehmung begabt betrachtet. Die esoterischen Lehren erlautern sie
als den geheimen, alles-durchdringenden Kérper des Buddha. Diese ... Elemente
sind nicht getrennt vom BewulRtsein; auch wenn Geist und Form sich unterschei-
den, so sind sie doch im Wesen eins, denn Form ist Geist, und Geist ist Form, ohne
jedes Hindernis und ohne Grenzen.’

Das Mikkyo inkorporierte verschiedene im Mahayana entwickelte Sichtweisen Uber
die Elemente und gab ihnen eine zusétzliche Sinndimension. Die Elemente wurden zu
Verkorperungen des geheimnisvollen, absoluten Dharma-Korpers, der vollkomme-
nen Wahrheit; diese umfafdt mehr as nur die Frage von Wirklichem und Unwirkli-
chem, Geist und Materie, allgemeinem und besonderem. Im Mikkyo bildet die
Gesamtheit der Elemente den Buddha-Kérper - und dieselben Elemente bilden den
Korper jedes Lebewesens und jedes Dinges. Alle Verkérperungen der Wahrheit
konnen demnach mit Hilfe der sechs esoterischen Elemente beschrieben werden, und
Kikai lehrte, daR die materiellen Bestandteile der Wirklichkeit sich in einer symboli-
schen Sprache niederschlagen und so das wahre Wesen des Dharma-Korpers aus-
driucken.

Mit der durch das Bewufitseins-Element symbolisierten alles-durchdringenden
Essenz beschreibt das Mikkyo das Wesen der individuellen Erleuchtung. BewuR3tsein
selbst ist erleuchteter Geist, und da alle Elemente mit Bewul3tsein begabt sind, haben
alle Dinge Anteil an der Erleuchtung. Im Kongdchd-gyd manifestiert sich zum
Beispiel der kosmische Buddha-Geist, die Gottheit Dainichi Nyorai, auch as Kongo-
satta. Dieser Bodhisattva, der das erleuchtete Individuum représentiert, wird mit dem
BewuRtseins-Element in Verbindung gebracht. Das mit Kongodsatta verbundene
Mantra ist die Silbe UN, und diese Silbe ist somit Symbol fir das sechste Element, das
Bewul3tsein.

Die geheimnisvolle universelle Wirklichkeit, die das Mikkyo Uber die symbolischen
Elemente beschreibt, ist das erleuchtete Selbst. Im Dainichi-kyd wird dieses Dharma-
Korper-Selbst aus funf verschiedenen Perspektiven beschrieben, und diese flnffache
Beschreibung wird im weiteren von funf Mantra-Silben symbolisiert, die sich aus
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den entsprechenden Sanskrit-Bezeichnungen herleiten (im folgenden in der japani-
schen Form in lateinischer Umschrift):

Urspriinglich-ungeboren: die Silbe A

Jenseits aller Erklarungen: die Silbe BA

Absolut unbefleckt: die Silbe RA

Abseits von abhangigem Entstehen: die Silbe KA
Absolut und ungehindert leer: die Silbe KYA

Diese Attribute der absoluten Wahrheit werden mit den finf esoterischen Elementen
gleichgesetzt: sowohl Erd-Element as auch Silbe A symbolisieren das urspringlich-
ungeborene und unsterbliche Wesen des Dharma-K érpers; Raum-Element und Silbe
KYA symbolisieren sein vollstandig ungehindertes und durchdringendes Wesen und so
weiter. Das Dainichi-kyd nennt diese universale Buddha-Natur die Weisheit der All-
Weisheit (issai chichi) und erldutert sie mit dem Bild der Elemente;

O Shakyamuni ... so wie der Raum jenseits aler Unterscheidung ist, ohne
Unterscheidung und ohne Nicht-Unterscheidung, so ist auch die Weisheit der All-
Weisheit jenseits aller Unterscheidung, ohne Unterscheidung und ohne Nicht-
Unterscheidung.

O Shakyamuni ... so wie alle Lebewesen von der grofl3en Erde abhangen, so hangen
auch Gotter, Menschen und D@monen von der Weisheit der All-Weisheit ab.

O Shakyamuni... so wie das Reich des Feuers alles Brennbare unablassig verbrennt,
so verbrennt auch die Weisheit der All-Weisheit alen Brennstoff der Unwissenheit,
ohne sich zu erschdpfen und ohne Ende.

O Shakyamuni... so wie das Reich des Windes allen Staub verweht, so vertreibt die
Weisheit der All-Weisheit allen Staub der Verblendungen.

O Shakyamuni ... so wie das Reich des Wassers allen Lebewesen Freude und
Vergnugen schenkt, so schenkt auch die Weisheit der All-Weisheit Wohlbefinden
und Freude .. .*

Das Universum als Buddha-Weisheit ist eine ewige Ganzheit jenseits aller Dualitat und
Geschiedenheit, und doch schliefdt es ale besonderen Verkdrperungen des Geistes und
des Stofflichen in seinem urspriinglich-ungeborenen Wesen ein. Somit ist allesin einem
vereint, und die Lehre geht weiter und entdeckt das viele im einen. Die allumfassende
Weisheit teilt sich auf in finf Aspekte, und jeder dieser Aspekte symbolisiert eine
Sanskrit-Silbe (so wie die Silbe des Kongdsatta das Bewul3tsein symbolisiert).

Die esoterischen Elemente werden somit auf unterschiedlichen Symbolebenen
erklart und sind an keine bestimmte Interpretation der Erscheinungen gebunden. Sie
beziehen sich auf die eine Essenz der Wirklichkeit und sind nicht auf bestimmte Inhalte
festgelegt. Sie werden als vier oder finf oder sechs Elemente beschrieben und sind so
Ausdruck dafir, dafd sich die eine universelle Wirklichkeit aus der Vielfalt zusammen-
setzt. Im Shdji Jisst-gi (Die wahre Bedeutung der Klangsilbe) schreibt Kiikai:
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Die exoterischen finf Elemente sind die des gewohnlichen Sprachgebrauchs. Die
esoterischen funf Elemente sind die finf Silben, die funf Buddhas und die ganze
Versammlung der Gottheiten, groR wie das Meer.’

Schon lange hatte der exoterische Buddhismus bestimmte Farben und Formen in ganz
ahnlicher Weise verwendet wie die physikalischen Elemente, um die Manifestation des
Stofflichen zu beschreiben. Auch im Mikkyo werden Farben und Formen mit den
Elementen und Silben in Zusammenhang gebracht. Die Verknipfungen von Elemen-
ten, Silben, Farben und Formen wurden in fir den esoterischen Ansatz typischer Weise
weiter ausgestaltet, und so ergab sich schliefflich ein zusammenhéangendes System
symbolischer Funktionen, Gottheiten, Mandala-Bereiche und so weiter.

Ausgehend von der Symbolstruktur der Elemente versichert das System des Mikkyo,
da3 das, was man ,Soheit" oder ,Wahrheit" nennt, nichts anderes sei as das
Universum selbst. Als Teilaspekt eines Bedeutungszusammenhangs stehen die Ele-
mente somit auch fir die konkreten Aspekte der Welt und des menschlichen Korpers.
Das Element Erde zeigt sich in Bergen und im Land, in Knochen und Muskeln. Das
Element Wasser ist im Meer, in den FlUssen und in den Korperflissigkeiten anzutreffen
und das Feuer im Sonnenschein, im Blitz und in der Korperwérme. Auf diese Weise
wurde es einfacher, die kosmische Essenz zu kontemplieren, welche die Elemente
darstellen, und zwar as etwas, das im Selbst und der unmittelbaren Umgebung
tatsachlich existiert. Die Dimension des M akrokosmos teilt sich dem Mikrokosmos mit
und umgekehrt.

Die beiden Haupt-Sutren des Mikkyo sind Ausdruck von Philosophien, die das
gleiche Hauptthema auf unterschiedliche Weise angehen. Das Dainichi-kyd beschreibt
die Wahrheit z. B. mit Hilfe der funf Elemente und der funf Silben, ohne das Element
Bewuftsein zu erwahnen. Das Kongdchd-gyd hingegen betont das erleuchtete Bewul3t-
sein in Gestalt des Bodhisattva Kongodsatta. Diese beiden Denkrichtungen werden
dann in einer einzigen Lehre vereinigt; das BewuRtsein wird mit Erde, Wasser, Feuer,
Wind und Raum verbunden, und zwar as Element, das sie ale durchdringt; in ihrer
Gesamtheit machen diese den kosmischen Kd&rper der sechs grofRen Elemente (rokudai
taidai) aus, und sie verkdrpern die Soheit in konkreten Erscheinungen. Die symboli-
schen Elemente werden kosmischer Korper genannt, weil sie das stoffliche Wesen aller
Dinge erklaren, und dieses Wesen ist im ganzen Weltall gegenwaértig. Es ist gegenwar-
tig im Absoluten und in der verganglichen Form, und durch keine seiner zahllosen
Manifestationen wird sein Wesen beeintrachtigt.

In einer Abwendung vom exoterischen Ansatz werden die verschiedenen Aspekte
des Universums - Korper und Geist, Physisches und Metaphysisches - als Aspekte der
Buddha-Natur in den sechs Elementen zu einer Ganzheit verbunden. Die sechs
exoterischen Elemente umfassen die verganglichen Formen der Materie und das
individuelle Bewuf3tsein. Die esoterischen Elemente umfassen dartberhinaus die
geheimnisvolle Wirklichkeit jenseits von Materie und Geist as Sinnbild aler nur
moglichen Gestaltungen von Stoff und Geist. Wahrend die exoterisch formulierte
Abstraktion der ,Soheit" weit entfernt ist von verganglicher Form, bezieht sich der
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Begriff ,,Kosmischer Korper" auf eine absolute Buddha-Wirklichkeit, die aus densel-
ben Bestandteilen besteht wie die zahllosen Wesen und Phanomene. |hre symbolische
Verkdrperung ist Dainichi Nyorai, der in eben diesen sechs Elementen existiert. Die
Form und die Aktivitét der Buddhaschaft ist daher gleichzusetzen mit der unendlichen
Vielfalt von Formen und Aktivitdten des Weltalls - die selbst Soheit sind - und
umgekehrt.

In den esoterischen Lehren wird das Universum als in sténdiger Bewegung begriffe-
nes, mitfihlendes Wesen beschrieben; es enthdlt alle Wesen as nicht separierbare
Aspekte seiner selbst. Das Mikkyo entwickelt den Mahayana-Begriff der Leerheit
weiter und beschreibt sie als das, was allen Dimensionen der Wirklichkeit immanent ist
(dem Stofflichen und Spirituellen, dem Mikro- und Makrokosmos usw.), ohne durch
die Gegenstande und Wesen, in denen sie sich verkorpert, begrenzt zu werden. Aus der
Sicht des Mikkyo ist die Leere kosmische Mdglichkeit, vollkommen frel und unbehin-
dert, oder aber alles-durchdringende Weisheit bzw. Erleuchtung. Das Mikkyo geht
davon aus, dal’ das kosmische Selbst sich unabléssig auf dem Weg zur vollsténdigen
Selbsterkenntnis aller seiner Teile befindet. Darin besteht die Erweckung aller
Lebewesen zur Einsicht in ihr wahres Wesen, in Mikkyo-Begriffen das Erlangen der
Dharma-Freuden fur das Selbst (jiju horaku).

Das symbolische System des kosmischen Korpers bildet die Grundlage fir die Lehre
des Mikkyo, in einem Leben Buddhawerden zu kdnnen. Kikai schreibt dazu in seiner
Schrift Die Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwértigen Existenz

Die sechs symbolischen Elemente durchdringen sich gegenseitig ohne Behinderung
und sind in immerwahrender Vereinigung. Sie sind nicht getrennt von den Vier
Mandalas (den Formen des Seins).

Durch die Initiation und Praxis der Drei Geheimnisse gelangen sie unmittelbar zur
Verkdrperung:

Das universale Netz - das ist unser Koérper.*

Die Lehre vom kosmischen Koérper der sechs grof3en Elemente ist ein Hohepunkt
frihen esoterischen Denkens, wie wir es insbesondere in zwei Nagarjuna zugeschriebe-
nen Schriften finden kénnen. Diese beiden fir das Shingon so wichtigen Schriften sind
das Shakumakaen-ron (Abhandlung Uber das Mahayana) - ein Kommentar zum Daij6
Kishin-ron (Abhandlung Uber das Erwachen des Mahayana-Geistes) - und das
Bodaishin-ron (Abhandlung Uber den erleuchteten Geist). Als erster Japaner legte
Kukai diese Lehren schriftlich nieder, doch gehen seine Formulierungen anscheinend
auf diese frihen Schriften - die grundlegenden Mikkyo-Sutren - und die mindlichen
Lehren der beiden esoterischen Uberlieferungslinien zuriick.

Kukai fuhrte die Lehre vom kosmischen Korper der sechs grofRen Elemente in
seinem Werk Die Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwértigen Existenz aus und
erlauterte sie in symbolischen Begriffen: kosmische Funktion (yidai) oder Aktivitat
des Universums; kosmischer Aspekt (stdai) oder kosmische Gestalt, Ausdruck des
Universums; und kosmischer Korper (taidai), Essenz des Universums. Durch die
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Ritualpraxis, die symbolische Darstellungen der untrennbaren Aspekte des erleuchte-
ten Universum benutzt, mochte der Shingon-Praktizierende die kosmische Wirklich-
keit in sich selbst erfahren und so Buddhaschaft erlangen. Die Elemente der esoteri-
schen Ritualpraxis - Mantra, Mudra, Bild, Geréat und Mandala - sollen as Verkorpe-
rungen der Wirklichkeit des Universums verwendet werden.

»Kosmische Funktion" bezieht sich auf alles Wirken und alle Bewegungen. Diese
sind eingeschlossen in den drei kosmischen Geheimnissen (sanmitsu yudai). Wenn die
Drei Geheimnisse (Kdrper, Rede und Geist) des Praktizierenden eins werden mit den
Drei Geheimnissen des Universums, wachsen beiden in diesem Vorgang Kréfte zu -
das ist die gegenseitige Kraftibertragung (kaji) -, die ihrer Einswerdung Wirklichkeit
verleihen. Durch die gegenseitige Kraftubertragung kdnnen das mikrokosmische und
das makrokosmische Selbst ihre jeweilige Identitét enthillen.

»Kosmische Gestalt" bezieht sich auf die unterscheidbaren Aspekte der Ganzheit,
auf ale ihre Erscheinungen. Diese werden mit den Vier Mandalas des Universums
(shiman sodai) erklért. Alle Erscheinungen im Universum entstehen aus den sechs
Elementen und nehmen Form an in den Vier Mandalas, im GrofRen Mandala, im
Samaya-Mandala, im Dharma-Mandala und im Karma-Mandala. Das Grof3e Mandala
steht fir das Sein aller Wesen und Dinge im Universum, das Samaya-Mandala fir das
Wesen ihrer Form, das Dharma-Mandala fur ihren Ausdruck und das Karma-Mandala
fir ihre Aktivitét.

»Kosmischer Kdrper" bezieht sich auf den alles-durchdringenden Kdorper der sechs
esoterischen Elemente, die gewdhnliche Substanz aler Dinge und Wesen, die von der
gleichen universellen Lebensenergie durchdrungen sind. Das Shingon betrachtet von
daher das einzelne physikalische Ding als untrennbar eins mit dem ganzen Universum.
Wahrend die exoterischen Lehren davon sprechen, dal? der Kérper an sich unrein sei,
namlich durch seine stoffliche Substanz verunreinigt, geht die esoterische Sicht davon
aus, dad dieser menschliche Korper-Geist dasselbe ist wie Dainichi Nyorai, die
Verkorperung des erleuchteten Universums. Dainichi Nyorai existiert nicht auerhalb
der Menschen; es gibt keine Wahrheit auerhalb der Materie und der Dinge.

Im Mikkyo steht die Silbe A fur das Element Erde und im weiteren fir Form. Der
indische Patriarch Shubhakarasimha erkléart das Dainichi-kyd mit Hilfe des Kosmi-
schen Koérpers der Silbe A (aji taidai), der Dainichi Nyorai symbolisiert und der den
Sinn aller Lehren in verdichteter Form in dieser einen Silbe ausdrickt. Diese
mikrokosmische Mantra-Form ist Ausdruck fur den makrokosmischen Koérper des
Universums, der sich in den funf Verwandlungsstufen der Silbe A (aji goten) entfaltet.
Die daraus entstehenden finf Silben stehen fir die Wandlung des allen Wesen
innewohnenden, bereits erleuchteten Geistes auf seinem Weg zur héchsten Weisheit.
Das it die Weisheit der , Geschicklichkeit in der Methode", die Fahigkeit, unter
unterschiedlichsten Bedingungen voller Mitgefiihl zu handeln, zum eigenen Wohle und
dem anderer. Auf dieser Ebene findet eine gegenseitige Durchdringung von individuel-
lem Geist und Buddha-Wirklichkeit statt, und der Geist ist von innen heraus von
derselben vollkommenen Freiheit und Mdglichkeit erleuchtet, die den ganzen kosmi-
schen Korper kennzeichnet.
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Die Lehre vom Kosmischen Koérper der Silbe A ist fir sich genommen recht abstrakt.
In Verbindung mit den sechs Elementen kann nun aber das Universum as Ganzes
symbolisch auf einen einzigen Punkt konzentriert werden, namlich auf die Silbe A, die
sichinihrer gréfiten Ausdehnung a'sdie Ganzheit des Universums enthillt, das sich aus
den sechs Elementen zusammensetzt. Die sechs Elemente sind mehr als rein stoffliche
Substanzen wie Erde, Wasser oder Feuer; sie verkdrpern eine grof3e Bandbreite
symbolischer Bedeutungen.

Die Elemente kénnen in die beiden Aspekte Stoff und Geist unterteilt werden. (Tun
wir das, werden wir an ihre Urspriinge in der Mahayana-Philosophie erinnert, die in
den beiden Sutren dargelegt sind.) Diese Struktur ist jedoch lediglich ein Werkzeug,
dessen wirklicher Zweck darin besteht, den Kern der esoterischen Erfahrung zu
vermitteln. Die zugrundeliegende Behauptung besagt, dal sich Materie und Geist
unbehindert durchdringen und keines ohne das andere existieren kann. Der Buddha
und das unerleuchtete Individuum bestehen aus derselben Substanz und sind so wenig
voneinander zu trennen wie der Mond von seinem Licht.

Der frihe Buddhismus sah in Dingen der stofflichen Welt wie Bergen und Baumen
keinen Geist, und die Nur-Geist-Schule fand lediglich den wahrnehmenden Geist und
leugnete somit eine unabhangige Wirklichkeit der Berge und Baume. Das Mikkyo
hingegen findet Leben und BewulRtsein in allem. Jedes der sechs Elemente symbolisiert
die Vollendung eines einzigen Aspekts des ganzen Universums in sich selbst, doch
keines dieser Elemente existiert unabhangig von seiner Beziehung zu alen anderen.
Die sechs Elemente durchdringen sich gegenseitig in Freiheit, ohne im Stofflichen oder
Geistigen auf Hindernisse zu treffen, und sind so das Leben an sich. Auf der hdchsten
Ebene ist das die Ganzheit des Universums, der das Mikkyo den Namen Dainichi
Nyorai gibt.

Die Bejahung des Selbst
und des menschlichen Verlangens im Mikkyo

Das Konzept der Grofen Seligkeit (tairaku) entstand im Mikkyo as esoterische
Weiterentwicklung der Mahayana-Lehren, die Geburt und Tod mit Nirvana und
Verblendung mit Erleuchtung gleichsetzten. In der Sprache der esoterischen Lehren
wurde alles menschliche Verlangen als Bodhisattva-Handlung betrachtet. Sexuelle
Begierde wurde dabei metaphorisch mit dem Wunsch des Praktizierenden gleichge-
setzt, mit der Gottheit einszuwerden. Grol3e Seligkeit schliefflich bezieht sich auf die
Vollendung der esoterischen Einswerdung mit dem Universum, welches die Gottheit
symbolisiert.

Volkstimliche Bewegungen verbanden haufig hinduistische und buddhistische
Elemente miteinander, und es gab auch solche, die tatsdchlich sexuelle Handlungen
einbezogen. Ihre Praxis solltejedoch nicht mit der symbolischen Sexualitdt im spéteren
Esoterischen Buddhismus Indiens gleichgesetzt werden. Die hinduistische Shiva-Sekte
Ubernahm einen Kult aus dem Volk, bei dem die Gottin Kall verehrt wurde, die mit
sexueller Energie assoziiert wurde. Der Gott Shiva, die hochste Gottheit im Hinduis-
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mus, wurde als passiv betrachtet, und die Goéttin KAT fihrte ihm durch ihre aktive
Energie Kraft zu. KAT zu ehren galt somit als auRerst segensreich, und es gab Yoga-
Lehren, deren Schwerpunkt neben korperlichen Ubungen, Atemtechniken und Medi-
tation auf dem Erwecken sexueller Energien als Weg zur Befreiung lag. In einer
spateren Entwicklungsphase des Esoterischen Buddhismus - nachdem das Mikkyo
bereits in Japan eingefiihrt war - entstand wohl unter hinduistischem Einfluf3 in Indien
der sogenannte ,,Buddhismus zur linken Hand", bei dem rituelle Sexualitat praktiziert
wurde.

Im orthodoxen Shingon gibt es keine derartige rituelle Sexualpraxis, allerdings
gelten sexuelles Verlangen und andere Winsche als unverzichtbare Energiequellen fir
die Praxis des Mikkyo. Im WeisheitsWahrheits-Sutra, einem wichtigen Text, den
Shingon-Priester taglich rezitieren, erreichen die Mahayana-Lehren der frilhen Weis-
heits-Sutren ihren esoterischen Hohepunkt. Ausgehend von der alles-durchdringenden
Weisheit der Leerheit zeigen diese exoterischen Lehren die urspriingliche Reinheit der
Eigennatur aller Dinge und Wesen.

Das Weisheits-Wahrheits-Sutra vertieft diese Einsicht noch weiter und vergleicht das
menschliche Verlangen mit der Lotusblite. Sieist rein, auch wenn ihre Wurzeln in den
Schlamm hinunterreichen. Es erklart die GroRRe Seligkeit als ,siebzehn Arten der
Reinheit", die bestimmte Aspekte sexueller Begierde als bodhisattva-gemalie erlau-
tern. Indem es ausdriicklich die urspriingliche Reinheit menschlicher Begierde fest-
stellt, driickt dieses Sutra die Bejahung des menschlichen Lebens und der Erschei-
nungswelt im Mikkyo aus. Dort heil3t es:

Die Reinheit des Pfeils der Begierde, das ist die Stufe des Bodhisattva ...
Die Reinheit der Liebe, das ist die Stufe des Bodhisattva ..

Der Buddhismus kennt viele Begriffe fir Begierde, und alle beschreiben sie as
unreines Anhaften, als Hindernis bei der Verwirklichung der Erleuchtung. Im grof3en
und ganzen betont der Buddhismus das negative Wesen des Verlangens, es muf3 ein fr
allemal mitsamt seiner Wurzel beseitigt und vernichtet werden, damit das Selbst
Uberwunden werden kann. Der allgemeine Buddhismus nennt finf Hindernisse fir die
Praxis, die funf Begierden (goyoku), namlich die nach Besitz, Ruhm, Sexualitét,
Nahrung und Schlaf. Sie sind Ausdruck grundlegender menschlicher Bedurfnisse nach
Sicherheit, Anerkennung, Liebe, Nahrung und Schlaf, deren Vernachldssigung die
L ebensenergie zunichte machen kénnte.

In der esoterischen Tradition wird Verlangen als im Kern reine Energie angesehen,
als lebendiger Ausdruck des Selbst. Verlangen fiihrt beim Menschen zum Anhaften,
weil die Befriedigung eines Bedurfnisses das néchste entstehen |8R3t. Verlangen ist
jedoch eine der grundlegenden Krafte des menschlichen Seins. Aus der Sicht des
Mikkyo ist das Verlangen der Wesen Ausdruck ihrer Buddha-Energie; das héchste
Verlangen it der Wunsch nach Erleuchtung, und ihre Verwirklichung ist die Grole
Seligkeit wahrer Zufriedenheit.

Die Perspektive des Individuums wird im Mikkyo-Mandala veranschaulicht, das
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Hunderte unterschiedlicher Gottheiten abbildet, einige in Ruhe, andere in Bewegung,
einige lachelnd, andere zornvoll. Es sind individuelle Verkérperungen der verschiede-
nen Energien, wie Begeisterung, Verlangen, Gefuhl, Empfindung, Weisheit, Unter-
scheidungskraft und so weiter, jeweils in ihrer Erleuchtungsdimension. Sie ale sind
unterschiedliche Verkorperungen der allumfassenden Aktivitét des Dainichi Nyorai.

Das Gohimitsu Giki (Ritualhandbuch der Finf Geheimnisse) beschreibt in aller
Ausfihrlichkeit den Vorgang, in dem sich die Energien der verblendeten Wesen als
reines Bodhicitta (bodaishin, der Geist hochster Erleuchtung) enthillen. Es erlautert,
dal3 der Same der Weisheit in den Verblendungen gefunden werden muf3. Dieser Text
beschreibt den Bodhisattva Kongosatta, die Verkodrperung der Erleuchtung, as ein
Wesen, das von vier Neben-Bodhisattvas begleitet wird; sie reprasentieren Begierde,
Empfindung, Liebe und Befriedigung. Sie unterscheiden sich nicht von den verblende-
ten Energien in allen Wesen und symbolisieren gleichzeitig Aspekte von Kongbésattas
Erleuchtung. (Eine dhnliche Gruppe von Gottheiten wird auch in der Versammlung
der wahren Bedeutung im Kongokai-Mandala dargestellt, die im sechsten Kapitel als
Teil der ,Neun Versammlungen des Kongtkai-Mandala" besprochen werden.)

Diese ds die Finf Geheimnisse (gohimitsu) bekannten Gestalten symbolisieren
verblendetes menschliches Verlangen in seinem wahren Wesen als erleuchtete Weis-
heit. Die erste der Begleitgottheiten, der Vajra-Bodhisattva der Begierde (Jap. Y oku
Kongobosatsu) steht fur alles menschliche Verlangen und alle Begierden. In der
esoterischen Praxis ist es die Begierde nach Erleuchtung, die zum Erwachen des
angeborenen erleuchteten Geistes fiihrt. Die zweite Begleitgottheit, der Vajra-Bodhi-
sattva der Empfindung (Jap. Soku Kongébosatsu) reprasentiert alle duf3eren Sinne, die
Mittel, mit denen der Praktizierende zur Erleuchtung findet. Der Vajra-Bodhisattva
der Liebe (Jap. Ai Kongobosatsu), der Lust und Verlangen symbolisiert, reprasentiert
die Entfaltung von Mitgeftihl, das nicht von der Weisheit zu trennen ist. Der Vajra-
Bodhisattva der Befriedigung (Jap. Man Kongodbosatsu), auch Symbol fir Stolz und
Uberheblichkeit, steht fir die Freude vollkommener Erleuchtung.

Menschliche Wiinsche werden in ihrem transpersonalen Aspekt als Energien
gesehen, die auf das Wohl aller Wesen ausgerichtet sind: der Kummer, den wir
angesichts der Leiden anderer empfinden, und der EntschluB, sie zur Befreiung zu
fUhren, das ist Verlangen; ihnen nahezukommen ist Empfindung; Mitgefuhl fir sie zu
empfinden ist Liebe; und die Freude Uber ihre Erleuchtung ist Befriedigung. Das
Mikkyo betont, daf3 ,die Verblendung selbst Erleuchtung ist" (bonnd soku bodai), und
in der Tat stehen Kongdsatta und seine vier Begleit-Bodhisattvas gemeinsam fir die
finf Aspekte vollkommener Buddha-Weisheit.

Diese Sicht des Verlangens zeigt sich auch im esoterischen Feuerritual. Seit alter Zeit
war das Darbringen von Gaben an die Gotter zur Abwendung von Ungliick, zum
Erlangen von Wohlstand und fir eine Wiedergeburt in himmlischen Bereichen
elementarer Bestandteil der indischen Religion. Als besonders ehrwiirdig galt das
Feuerritual (goma). Dabei werden Gaben auf einer besonderen Feuerstelle angeordnet
und in einem heiligen Feuer verbrannt. In Gestalt von Flammen und Rauch tragt dann
der Feuergott Agni die Gaben zu den Géttern im Himmel. Dieses Ritual wurde immer
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mehr verfeinert und galt als Methode, die grof3e Verdienste und Ubernatirliche Kréfte
einbrachte.

Das Mikkyo ubernahm das goma-Ritual in Génze in sein Praxissystem. Es behielt
seine aten magischen Aspekte bei, namlich die Abwendung von Ungliick und das
Erlangen materiellen Wohlstands, sein Hauptzweck wird jedoch im Dainichi-ky®
folgendermal3en erldutert:

Mit dem goma-Ritual verbrennen wir das Holz der Verblendungen in den Flammen
der Weisheit, bis alles aufgezehrt ist.”

Besonders ausgesuchte und behandelte Holzstébe werden im Ritual auf dem Altar
aufgeschichtet; dann werden in einem komplizierten Prozef3 verschiedene Substanzen
verbrannt und den angerufenen Gottheiten dargebracht. Der Praktizierende visulisiert
die Stabe und Gaben a's seine eigenen Anhaftungen und Verblendungen; dabei werden
sie zum Brennstoff, der die Flammen der Weisheit ndhrt. Wie das Feuer nicht
unabhéngig vom Brennstoff existiert, so sind die Verblendungen nicht von der
Erleuchtungsweisheit getrennt und sollten somit nicht verachtet werden. Der Praktizie-
rende tritt mit den Gottheiten des Rituals in eine Beziehung der gegenseitigen
Kraftubertragung (kaji) ein und verstérkt somit seine eigenen Energien durch die
Ubernatirlichen Kréfte der Gottheiten. Die gegenseitige Kraftibertragung, die Folge
der esoterischen Einswerdung des Praktizierenden mit der Gottheit ist, verwandelt die
Energie der Verblendung in die allesverzehrende Flamme der Weisheit.

Das Mikkyo betrachtet also die Buddha-Natur als allumfassend und erweitert damit
die Vorstellung von der urspriinglichen Erleuchtung; sie umfalt den ganzen Menschen
und erkennt ale menschlichen Triebe und Energien als Aspekte von Weisheit und
Mitgefuhl. Die menschliche Sexualitét kann ein wunderschoner Ausdruck der mensch-
lichen Natur sein, und das Mikkyo schétzt diese Facette des menschlichen Seins nicht
geringer as jede andere. MiRverstandnisse und falscher Gebrauch der menschlichen
Maoglichkeiten fihren allerdings zu Leiden. Im Hannya Shingyd Hiken (Der geheime
Schliissel zum Herz-Sutra) schreibt Kikai:

Wie dauern sie mich, diese schlafenden Kinder, wie elend sind sie und voller Leiden,
diese narrischen, trunkenen Menschen. Die leidenden Narren belacheln die, die
nicht trunken sind. Die grausamen Schléfer verspotten die Erwachten. Nie fragen sie
den Konig der Heilkunst um Hilfe. Wann wohl werden sie das Licht des Dainichi
Nyorai erblicken?"

Aus der Sicht des Mikkyo sind die ,,gewdhnlichen" Menschen an sich erleuchtet. Der
Verblendete erfindet jedoch ein Leiden, das es gar nicht gibt. Befreiung vom Leiden
kann erreicht werden, wenn wir die unbewufiten Erfindungen der Verblendung
untersuchen, sie analysieren und zur Quelle des Selbst vorstolRen. Im selben Text
schreibt Kuikai:
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Wie konnen wir das endlose Leben und den endlosen Tod Uiberwinden? Nur durch
den Geist in rechter Meditation.*

Der frihe Buddhismus stiitzte sich auf die Hindu-V orstellung vom individuellen Selbst,
atman (Jap. jiga), und lehrte, man kénne dem Kreislauf von Tod und Wiedergeburt
nicht entkommen, solange es ein Selbst gibt, wie fein auch immer. In der Lehre vom
Nicht-Selbst (muga) bedeutet Befreiung die Ausschaltung des Ich, das in Verblendun-
gen gefangen ist und sein eigenes Leiden schafft. Das Mikkyo jedoch besteht auf der
individuellen Personlichkeit und den sie antreibenden Wiinschen as einem hochent-
wickelten Ausdruck der Buddha-Natur - das Selbst wird nicht geleugnet, seine
Grenzen werden jedoch aufgeldst, um das GroRRe Selbst (daiga) zu enthillen.

Das Shingon erléutert, dafd vom Standpunkt der Erleuchtung aus das Selbst und das
Universum ein einziger, vollkommen verwirklichter Kérper sind, in einem unaufhorli-
chen und ungehinderten Zusammenwirken. Dieses grof3e Selbst wird auch das Ich der
Buddha-Natur genannt. In Unji-gi (Die Bedeutung der Silbe UN) schreibt Kikai:
»,Gewinne im Nicht-Selbst das GroRe Selbst", und ,Das Selbst ist das Reich des
Dharma-Korpers, das Selbst ist Dainichi Nyorai, das Selbst ist Kongdsatta, das Selbst
ist alle Buddhas."*

Das exoterische Ideal des Nicht-Verlangens (muyoku) wird durch die Uberwindung
des Selbst verwirklicht. Das Mikkyo sieht ales Verlangen als Manifestation des
grundlegenden Verlangens nach Erleuchtung und nennt dies das Grof3e Verlangen
(daiyoku), das entsteht, wenn wir egozentrisches Verlangen auf die Ebene der
Erleuchtung erheben. Verlangen im Dienste des Selbst und der anderen ist weder
egozentrisch noch negativ; esist das, was im Buddhismus Bodhisattva-Gelubde heif3t.

Die Magie des Mantra

Wie wir gehort haben, bedeutet der Begriff Shingon ,wahres Wort"; das bezieht sich
auf mantrische Wérter und Silben, die den Kern der Buddha-Lehre vermitteln. Der
Esoterische Buddhismus wird zuweilen Mantrayana, das heif3t Mantra-Fahrzeug,
genannt, weil diese ,wahren Worte" seine Grundlage bilden. Das Sanskrit-Wort
mantra (shingon) bezeichnet urspriinglich ein mit heiligen Gedanken angefilltes
Gefal3. Ein anderes Wort fur Zauberspriiche ist vidya (Jap. my6, im folgenden Vidya),
was Wissen oder Gelehrsamkeit bedeutet. Vidya nahm im Laufe der Zeit die
Bedeutung okkultes Wissen an, und der daraus abgeleitete Begriff Vidyadhara oder
Wissensinhaber bezeichnete Zauberer oder Hexen. Fruhe Theravada-Schriften in Pali
erwdhnen Mantras unter dem Begriff paritta, das heif3t Schutz, denn in dieser Funktion
wurden Mantras erstmals im Buddhismus gebraucht. Der Begriff dhéranl, wdrtlich
,das, was ales halt", leitet sich von einem alten Begriff fir eine Ubung zur Kontrolle
der Sinne und zur Konzentration des Geistes her. Zunéchst verwendete der Buddhis-
mus fur diese Art Zauberspriiche den Begriff mantra; dharanlk&m erst im Mahayanain
Gebrauch. Im Shingon werden mit dem Begriff mantra ale Arten esoterischer
Zauberspriiche bezeichnet.
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Alle Schulen des Buddhismus benutzten Mantras, und selbst im kargen Theravada
versammelten sich Priester vor Stupas, Bodhi-Baumen oder Buddha-Bildnissen,
brachten Gaben dar und rezitierten gemeinsam Mantras, zum Beispiel zum Regenma-
chen. Die frihe Schrift Matdga-kyd, die im dritten Jahrhundert ins Chinesische
Ubertragen wurde, erzahlt die Geschichte einer jungen Frau, die sich in den Buddha-
Jinger Anandaverliebt hatte. Sie bat ihre Mutter, in einem magischen Ritual Vidyas zu
rezitieren, und so Ananda in ihr Haus zu locken, wo sie ihn mit ihrer Liebe glaubte
fesseln zu kdnnen. Dem Buddha kam Anandas Not zu Ohren, und auch er rezitierte
Vidyas, um seinen Jinger vor dieser weltlichen Anhaftung zu retten.

Die Mahayana-Vidyas stammen aus dem frihen Buddhismus, der sie aus alten
Brauchen zur Abwendung von Ungliick Gbernommen hatte. Gemeinsam mit den
gebrauchlichen Mahayana-Mantras, den Dharanis, wurden sie als Hilfsmittel zur
Konzentration des Geistes in der Kontemplation verwendet. Mit dem Aufkommen
zahlreicher neuer Buddhas und Bodhisattvas im Mahayana entstand der Glaube, man
kénne durch die Anrufung des Namens einer bestimmten Gottheit deren Hilfe
bekommen. Das Lotus-Qutra lehrt beispielsweise die Anrufung Kannons zur Abwen-
dung von Ungliick, und auch in den Weisheits-Sutren sind dhnliche Anweisungen zu
finden. Das im finften Jahrhundert ins Chinesische Ubertragene Kanmuryoju-ky®
lehrte die Anrufung Amidas als Weg zu einer Wiedergeburt im Reinen Land.

Im exoterischen Buddhismus sollte die Dharani-Rezitation kontemplative Geistes-
zusténde herbeifiihren und den Geist des Meditierenden - durch langandauerndes,
unabléssiges Rezitieren - auf die angerufene Gottheit ausrichten. Auch im Esoteri-
schen Buddhismus gibt es Rezitationen, bei denen eine Gottheit mit Namen angerufen
wird, und auch sie sollen den Geist konzentrieren; dabei ist jedoch nicht unbedingt eine
Kontemplation Uber die Bedeutung der Mantra-Silben erforderlich. Jedenfalls ist die
wortliche Bedeutung vieler Mantras und Dharanis schon lange in Vergessenheit
geraten (in einigen Féallen gab es gar keine), und es hieR, schon die blofRe Rezitation
solle bereits zum gewiinschten Ziel fiihren.

Einige Meditierende des Mahayana entwickelten diese Praxis weiter und verwende-
ten Dharanis als Ausdruck fir die Essenz bestimmter Lehren oder as zentrale Symbole
zur Beeinflussung des Geistes in der Meditation. Die Rezitation dieser symbolischen
Dharanis sollte einerseits die Konzentration starken und andererseits das Verstéandnis
der Lehren vertiefen (und das Gedéchtnis verbessern). Es war ein wichtiger Uber-
gangsschritt zur esoterischen Praxis, dald Dharanis nicht mehr nur Mittel zur geistigen
Konzentration waren, sondern Objekte der Visualisierung, die ihrerseits die Buddha-
Wahrheit symbolisierte. Aus dieser Art von Dharani-Rezitation im Mahayana erwuchs
die esoterische Rezitation; sie hatte das Ziel, das Selbst mit der Gottheit zu vereinen,
Weisheit zu verwirklichen und das universelle Selbst im einzelnen Praktizierenden zu
manifestieren. In seiner Schrift Die wahre Bedeutung der Klangsilbe schreibt Kikai:

Durch die gegenseitige Kraftibertragung mit dem Buddha wird (den Lebewesen) ein
Weg nach Hause gewiesen. Ohne die Grundlage dieser Lehren gibt es keinen Weg
nach Hause. Wenn die Lebenskraft dieser Lehren nicht in der Klangsilbe ruht, wird
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sie nicht verwirklicht. Durch klare und verstandige Rezitation der Klangsilbe kann
man die Wahrheit verwirklichen.”

Im allgemeinen exoterischen Verstandnis blieben Mantras und Dharanis einfach
Werkzeuge, um meditative Geisteszustande zu erreichen. Sie waren zwar schon lange
integraler Bestandteil des Buddhismus gewesen, wurden jedoch nicht als echte
Verkorperungen der Buddha-Wahrheit gesehen. Der esoterischen Tradition galten
dagegen Mantras als lebendige, verdichtete Essenz der buddhistischen Lehren. Das
Mikkyo betrachtet Mantras as Verkorperung der Wahrheit - sie sind der universale
Buddha. Im Kommentar zum Dainichi-kyo heif3t es dazu:

Die Klangsilben selbst sind die Kraftlibertragungs-Korper der Buddhas, und diese
Kraftlibertragungs-K 6érper werden zu allen Buddhas an allen Orten, so dal kein Ort
ist, wo sie nicht sind.”

Die esoterische Mantra-Praxis ist daher mehr a's eine blof3e Rezitation mit der Stimme,
sie zielt weit mehr auf eine Kontemplation im Geist. Ein Kennzeichen dieser Ubung ist
die Kontemplation tber die geschriebene Form, den Klang und die innere Bedeutung
eines Mantra; dadurch enthillt das Mantra Bild, Stimme und Geist der Gottheit. Die
Form der Praxis weist zwar Ahnlichkeiten mit &lteren Zauberspriichen auf, Inhalt und
Gebrauch dieser Anrufungen im Mikkyo unterscheiden sich jedoch davon grundle-
gend; hier geht man davon aus, daR die esoterischen Mantras die Erleuchtung selbst
verkorpern. Im Kommentar zum Dainichi-kyd heif3t es dazu:

Feuerritual, Gabenritual und die anderen Rituale haben wir gemein mit den Veden.
Doch nur das Mantra-Tor kann das Geheimnis enthiillen, da (das Ritual) mit einer
Einweihung in die Wahrheit (durchgefiihrt wird). Rezitiert man die Mantras nur mit
dem Mund, ohne ihre Bedeutung zu bedenken, kann man nur weltliche Ziele
erreichen - doch nie das diamantene Korper-Wesen."

Als Verkérperungen der Erleuchtung stehen Mantras fir die alles-durchdringende
Wahrheit, die in allen Dingen gegenwartig ist. Daher kann es nicht Uberraschen, daf3
die Mantra-Praxis des Mikkyo zwei Zwecken dient. Einerseits ist die Rezitation
esoterischer Mantras auf Uberweltliche Verwirklichungen ausgerichtet, andererseits
kann sie, da sie aus magischen Ritualen erwuchs, auch auf unmittelbaren materiellen
Nutzen zielen. Der esoterische Praktizierende verwendet Mantras, um sich mit dem
Universum zu vereinen und so als GroRRes Selbst zu wirken, doch geschieht das nicht
getrennt von der Welt der Erscheinungen. Das esoterische Ritual kann also auch auf
die Erfillung rechter weltlicher Bedirfnisse ausgerichtet werden.

Da einige Mikkyo-Ubungen die Erfiillung materieller Bedirfnisse zum Ziel haben,
kdnnte man Mantras und Dharanis als blof3e Zauberspriiche miRverstehen. Auch wenn
die esoterische Praxis zu scheinbar okkulten Phanomenen fuhren kann, sollte man die
Mikkyo-Ubungen nicht mit Okkultismus gleichsetzen. In seinen Erlauterungen zum
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Shingon nennt Kilkai das Mikkyo die wichtigste Lehre des ganzen Buddhismus; seine
Lehren dienen dem Schutz des Landes und der ganzen Welt; und seine Praxis dient
wirklichem Nitzen in diesem Leben, indem sie Ungliick abwendet und Gliick und
Erfolg erbittet; und als dul3erstes konnten die Lehren dazu fihren, in diesem Leben die
Buddhaschaft zu erreichen (sokushin jobutsu).

Das bedeutet, dal3 das Mikkyo wie die meisten religiosen Systeme Rituale und
Gebete zum unmittelbaren weltlichen Nutzen, durchfihrt - zur Heilung von Krankhei-
ten, zum Erreichen von Gliick und Erfolg, zur Abwendung von Ungliick und so weiter.
Fir diese Art von Mikkyo-Ritualen wird haufig der Begriff kaji kitd verwendet. Kitd
bedeutet Gebet, und kaji bezieht sich auf die gegenseitige Kraftiibertragung zwischen
dem Praktizierendem und der Gottheit, ohne die kein Mikkyo-Gebet als wirksam
erachtet wird. Die Gefahr dieser Rituale besteht darin, dal} der Praktizierende nach
weltlichen Dingen oder Macht an sich strebt und daran haftet. Man sollte sich also bei
Ubungen zum Erlangen weltlichen Nutzens vorsehen.

Das Mikkyo adaptierte die magischen Rituale des exoterischen Buddhismus und der
vor-buddhistischen Religionen, in denen der Meister sich die Kraft der Gottheit durch
mantrische Ubungen aneignete. Die meisten esoterischen Rituale gelten auch heute
noch als weltlich, denn sie sind auf die Abwendung von Unglick ausgerichtet, auf das
Herbeirufen von Segen oder das Bezwingen eines Feindes. Diese Einordnung bezieht
sich jedoch lediglich auf die oberflachliche Form des vom Esoterischen Buddhismus
aufgenommenen Rituals; in Wirklichkeit geht es um symbolische Bezeichnungen fir
spirituelle Dinge, nicht um weltliche Angelegenheiten. Durch die Anwendung der
tiberlieferten, traditionellen Ubungen der Drei Geheimnisse ,wird" der Praktizierende
des Mikkyo zur Gottheit, und die Kréfte, die er dabei gewinnt, sind die Kréfte der
Verwirklichung. Mantras sind das Herzstiick der Ubung der Drei Geheimnisse, mit der
Personen, die alleine praktizieren, in diesem Leben Buddhaschaft erlangen wollen; sie
werden aber auch in grofen Mikkyo-Ritualen zum Wohle des Landes und der ganzen
Welt eingesetzt, an denen Dutzende von Priestern mitwirken.

Aus esoterischer Sicht sind Mantras ,wahre Worte", die die Erfahrung mystischer
Einheit vermitteln. Da diese Erfahrung jeden Dualismus Uberschreitet, kann dies die
gewohnliche, dualistische Sprache nicht ausdriicken, genausowenig wie die rein
stofflichen Elemente Erde, Wasser, Feuer, Wind und Luft die Wirklichkeit des
Dharma-K 6rpers ausdriicken kénnen. Das Mikkyo hob die mantrische Sprache auf
eine Symbolebene; zuvor hatte es schon die sechs exoterischen Elemente in einen
neuen Sinnzusammenhang gestellt und sie dem System der Praxis der Drei Geheimnis-
se eingeflgt.

Das frihe vedische Mantra diente wie ein gewohnliches Gebet eher dazu, Gedanken
und Winsche des Glaubigen an die Gottheit weiterzugeben; esoterische Mantras
hingegen sind Mittel, die zu einer inneren Offenbarung hinfuhren. In einer Form der
esoterischen Mantra-Praxis visualisiert der Praktizierende zum Beispiel, wie die
Buddha-Energie in Form eines Mantra in ihn eintritt. Er nimmt diese Energie in seinen
ganzen Korper-Geist auf, macht sie zu seiner eigenen und gibt sie dann an den Buddha
zurtick; dieser Vorgang wiederholt sich immer wieder. Der esoterische Praktizierende
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will seine individuelle Aktivitat mit der Uberpersdnlichen Aktivitédt der Gottheit
vereinigen und sein grundlegendes Einssein mit der Gottheit verwirklichen.

Das Mantra wirkt durch seinen symbolischen Inhalt, und seine esoterische Wirksam-
keit ist somit weder durch seine Lange noch seine etymol ogische Bedeutung festgelegt.
Maoglicherweise ging die urspringliche wortliche Bedeutung vieler Mantras deshalb
verloren, weil sie aus noch &@teren Sprachen in das Sanskrit Ubertragen worden waren.
Als Teil ejnes Mantra kann eine einzige Silbe die Gesamtheit der Bedeutungen
beinhalten, die ihrerseits Hintergrund jeder Einzelbedeutung ist. Wie schon friher
beschrieben, wurden die symbolischen Elemente, Formen und Farben der esoterischen
Tradition zu Symbolen fir die verschiedenen Aspekte des Dharma-Ko6rpers. Diese
Entwicklung setzte ein mit der esoterischen Umwandlung der mantrischen Silben.

Die meisten, wenn nicht alle Mantras wurden wahrscheinlich zuerst in ihrem
urspringlichen, wortlichen Sinn gebraucht, aber ihre jahrhundertelange Verwendung
in den buddhistischen Traditionen hat ihre Wirksamkeit als Symbole auf einer
mystischen Ebene aufgezeigt. Durch meditative Erfahrungen wurden bestimmte
Worte und Schriftzeichen zu Mantras, zu Symbolen fur die Buddha-Lehre. Die Silben
sollen durch eine ,Kraftiibertragung" eine transzendente Bedeutung annehmen kon-
nen und zu Mantras werden; dadurch kénnen diese Silben die esoterische Erfahrung
vermitteln. Im Dainichi-kyd heif3t es:

Warum wirken Mantras auf diese Weise? Es wird gesagt, da’ die geschriebenen
Worte und Schriftzeichen mit Kraft versehen sind.”

Haufig verwendet der Buddhismus das Sanskrit fir diese Zwecke, denn es war die
Sprache des Landes, in dem Shakyamuni Buddha lehrte. Man schreibt ihren Wert
jedoch nicht der Sanskrit-Schrift zu (oder den chinesischen Schriftzeichen as phoneti-
sche Umschrift des Sanskrit). Mantras sind dem Mikkyo zufolge die Rede des Dharma-
Kdrpers, und aus dieser Sicht sind alle Dinge Mantras. So schreibt Kilkai in Die wahre
Bedeutung der Klangsilbe:

Stetslehrt der Buddhain Silben. Und die Silben existieren in den sechs Objekten der
Sinneswahrnehmung als ihrem Korper. Die Wurzel der sechs Sinnesobjekte sind die
Drei Geheimnisse des Buddha-Dharma. Die Drei Geheimnisse der Gleichheit (der
Nicht-Unterscheidung) erfillen den Bereich des Dharma, und sie sind ewig. Die funf
Weisheitsaspekte (erleuchteter Unterscheidung) ... existieren ohne jeden Makel in
allen Dingen.”

Das Urspringlich-Ungeborene

Wie schon friher gezeigt, ist fur das Mikkyo das ganze Universum, der Makrokosmos,
in der einen kosmischen Silbe A verkorpert. Mit dieser Silbe beginnen auch
die Sanskrit-Begriffe adi (Ursprung) und anutpada (ungeboren), die zusammen
den Begriff adyanutpéda, das , Urspringlich-Ungeborene" (honpush®) bilden. Das
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Mikkyo verwendet somit die Silbe A as Symbol fir das urspriinglich-ungeborene
Wesen des Universums. Bei der Erlauterung der Silbe A des Urspriinglich-Ungebore-
nen sprach Kakuban sowohl von ihren negativen Aspekten (shaj6), die die Welt der
Erscheinungen leugnen, als auch von ihren positiven Aspekten (hystoku), die die Kraft
der Erscheinungen verkdrpern. In Aji Mondd (Fragen und Antworten zur Silbe A)
schreibt er:

Die dunklen und befleckten Dinge, geschaffen und verblendet (ui uro), sind in ihrem
Ursprung so. lhre Eigennatur ist Leere und Nichts, letztendlich sind sie nicht
geboren.”

Im Gegensatz dazu sagt Kakuban Uber die positive Bedeutung des Urspriinglich-
Ungeborenen Dinge wie: den eigenen Geist wirklich kennen, die urspriinglich erleuch-
tete Natur aller Lebewesen, der Bereich der einen Wahrheit, der Mittlere Weg, der
Meditations-Geist, die grundlegende Reinheit der Eigennatur. Im gleichen Zusam-
menhang analysiert Kakuban den Begriff , urspriinglich-ungeboren” und verweist auf
verschiedene Bedeutungen von urspriinglich (hon), nicht (fu) und geboren (shd).
Diesen drei Elementen des Ausdrucks ,urspriinglich-ungeboren" werden in dieser
Reihenfolge zugeordnet: der Dharma-Ko6rper, der historische Korper des Buddha und
die vielen Verwandlungsformen des Buddha; und schliefdlich die Geheimnisse von
Korper, Rede und Geist, Gestalt, Essenz und Funktion.

Das Universum ist Ausdruck fir die volle Entfaltung aller Bedeutungen der Silbe A.
Als grundlegende , Stimme" aller Dinge enthalt sie auch die urspriingliche Lebens-
kraft, die ale Dinge durchdringt. Im Dainichi-ky6 heif3t es; ,Die Silbe A ist der Anfang
des Lebens."” Als Erklarung dieses Satzes heifdt es im Kommentar zum Daninichi-ky®:

Dies heildt, die Silbe A ist die Urquelle alen Lebens. Da sie alen Silben Leben
schenkt, wird sie Leben genannt. Gabe es die Silbe A nicht, kénnten keine weiteren
Silben geboren werden. Deshalb wird sie Ur-Leben genannt. Dieser Satz umfalit alle
Bedeutungen. Versenkt man seinen Geist in diese Silbe, umfaldt man alle Dinge, im
Innen und Auf3en.”

Die frihe esoterische Schrift Shugokokkai-shu Darani-kyé (Hdchstes Dharani-Sutra
zum Schutze des Volkes) erlautert die Aussagen ,, Weder Kommen noch Gehen, weder
Verlassen noch Bleiben, weder urspriingliches Wesen noch Ursprung und Wurzel,
keine Lehren, kein Ende und keine Geburt, kein Nach-aufen-Gehen, keine Suche und
kein Hindernis ..." im Hinblick auf das Universum und alle Dinge anhand der
einhundert Bedeutungen der Silbe A. Es heif3t weiter: ,Das Tor der Silbe A ist ohne
Ende und alldurchdringend, niemand kann es erschépfen."* Da der geheimnisvolle
Bereich des Urspriinglich-Ungeborenen nicht zu begreifen ist, spricht das Mikkyo von
der unbegreiflichen Silbe A des Urspriinglich-Ungeborenen. Ihre wahre Bedeutung
liegt in der unmittelbaren Erfahrung der Wirklichkeit des Makrokosmos, die alle Dinge
durchdringt.
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Diese Lehre vom Urspriinglich-Ungeborenen geht davon aus, daf3 der individuel-
le Korper-Geist eins ist mit dem Grund allen Seins. Die Silbe A im Mikkyo enthéalt
somit eine positive Wahrheit, die sich weder in den Erscheinungsformen noch in
philosophischen Abstraktionen erschopft, sondern die absolute und die relative
Ebene verbindet. Kikai erldutert diesin Unji-gi (Die Bedeutung der Silbe UN):

Das Nichtgeborene ist der Bereich der einen Wirklichkeit oder, in anderen Wor-
ten, der Mittlere Weg.”

Das Ubergeschichtliche Wesen der esoterischen Sutren

Die schriftlichen Hauptquellen fir die Lehren des Shingon-Buddhismus sind das
Dainichi-kyd und das Kongdcht-gyd. Diese Sutren, einschliellich ihrer schriftli-
chen und miindlichen Kommentarliteratur, reprasentieren zwei traditionelle Uber-
lieferungslinien der esoterischen Lehren und der Ritualpraxis. Die lange Entwick-
lung dieser Mikkyo-Linien |&3t sich bis zu einem gewissen Grad und mit einigen
Schwierigkeiten bis zu den esoterischen Sutren der Vermischten Kategorie verfol-
gen, die bis zur mittleren Periode des Esoterischen Buddhismus in Indien niederge-
schrieben waren. Diese friihen Schriften sind wichtige Teile des Shingon-Kanons.
Die beiden grundlegenden Sutren waren jedoch die erste systematische Darstellung
des esoterischen Rituals und seiner Lehren in Verbindung mit der Mahayana-
Philosophie.

Das Dainichi-kyd und das Kongochd-gyd enthalten die Mikkyo-Lehren der Rei-
nen Kategorie. Diese beiden Sutren waren unter dem Einflufld zweier unterschiedli-
cher Stromungen im Mahayana-Denken entstanden, der Schule der Leerheit und
der Nur-Geist-Schule, und stellen unterschiedliche Wege zur allesumfassenden
Weisheit und Erleuchtung dar, wie sie Dainichi Nyorai verkorpert. Diese Ansétze
sind in symbolischer Form in den beiden Haupt-Mandalas abgebildet, dem Taiz6
und dem Kongokai, die auf den Lehren der beiden Hauptlinien basieren. Das
Shingon sieht die beiden Ansédtze als unabhéngig voneinander und doch ungeschie-
den, ungetrennt, und der Praktizierende sucht diese beiden Synthesen buddhisti-
scher Weisheit in einer weiteren Synthese in sich selbst zu vereinen.

Buddhistische Sutren enthalten im allgemeinen eine Einleitung (jobun), ein
Streitgespréach (shgjubun) und einen Schlu® (rutsibun). Da ein Sutra sein Haupt-
thema von Anfang bis Ende entwickelt, gibt es keinen formalen Schluf3, und das
rutsibun enthalt stattdessen ein Gebet, das Verdienste und Kraft des Sutra dem
Wohle aller Wesen widmet. Die Einleitung hat zwei Teile. Der erste enthalt die
funf Feststellungen, wortlich ,Erfillen der Anforderungen" (gojoju), wie alle
Sutren, und der zweite Teil bezieht sich auf dasjeweilige Sutra.

Der Abschnitt mit den finf Feststellungen besagt, dal das Sutra die funf Anfor-
derungen an Wahrheitsgehalt, Zeit, Meister, Ort und Zuhorerschaft erfullt. Sutren
beginnen fir gewdhnlich mit dem Ausspruch ,So habe ich gehért” (im Shingon
nyoze gamon); sie weisen darauf hin, daf die nachfolgenden Worte nicht die
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personliche Meinung des Verfassers ausdriicken, sondern Lehren des Buddha sind.
Das erfillt die erste Anforderung, den Wahrheitsgehalt.

Die nachste Feststellung bezieht sich darauf, dald das Sutra ,zu einer bestimmten
Zeit" gelehrt wurde. Auch wenn das genaue Datum nicht angegeben wird, weist dieser
Ausdruck darauf hin, dal3 die Unterweisung an einem bestimmten Tag im Leben des
Buddha stattfand. Die dritte Feststellung nennt den Meister dieser bestimmten
Unterweisung, was zur Zeit des friihen Buddhismus stets Shakyamuni Buddhawar. Die
vierte Feststellung, die des Ortes, nennt den geographischen Ort in Indien, an dem die
Unterweisung stattfand. Die finfte Feststellung nennt die Zuhoérer zu jener Zeit und an
jenem Ort - z. B. Ananda, Mahakasyapa oder Maudgalyayana, einige der bekannten
Schiler des Buddha.

Das erste buddhistische Konzil wurde nicht lange nach dem Tod des Buddha
abgehalten. Etwa fiinfhundert seiner Schiiler, einschlieRlich Ananda und Mahakasya-
pa, sollen der Uberlieferung zufolge zusammengetragen haben, was sie von den Reden
des Buddha im Gedéchtnis behalten hatten, um diese Lehren zu bewahren und
weiterzugeben. Daraus entstanden die ersten Sutren. In den nachfolgenden Jahrhun-
derten bis hinein in die ersten Jahrhunderte u. Z. fanden einige Konzile dieser Art statt.
Auch Jahrhunderte nach Shakyamunis Tod er6ffneten die Verfasser der Sutren ihre
Aufzeichnungen mit denselben Worten , So habe ich gehdrt”, um damit zu zeigen, daf
ihre Aufzeichnungen authentisch waren.

Was als wortliche Aufzeichnung der Worte Shakyamunis begonnen hatte, nahm bei
den spéateren Verfassern der exoterischen Sutren einen Uiberhistorischen Charakter an.
Im Laufe der Jahrhunderte verloren die in den Sutren genannten Personen und Orte
ihre Verbindungen mit historischen Personen und Ortlichkeiten. Nicht mehr be-
schrankt durch die Abfolge von Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft (den ,drei
Zeiten", von denen man im Buddhismus spricht), nahmen die Sutren eine mythische
Farbung an. In den esoterischen Sutren, in deren Zentrum nicht mehr der historische
Buddha Shakyamuni, sondern der kosmische Buddha Dainichi Nyorai steht, riicken
die Uberhistorischen Aspekte in den Vordergrund. Das driickt sich deutlich in den finf
Feststellungen des Dainichi-ky6 aus:

So habe ich gehort: Einst weilte der Buddha voller Mitgefihl im grofRen und weiten
Palast des Vajra-Dharma-Reiches, umgeben von allen Vajra-Herrschern. Aus der
spielerischen Umwandlung von Glauben und Einsicht erhob sich der kostbare
Herrscher des erhabenen Palastes in ihrer Mitte unermeRlich weit in die H6he, und
die vielen Vajra-Herrscher des grofen Geheimnisses lielfen sich auf prachtigen
Thronen nieder und nahmen die Léwenhaltung ein. lhre Vajra-Namen waren ...
(hier werden neunzehn Vajra-Herrscher und vier Bodhisattvas benannt).

Einst Uberwand der Buddha die drei Zeiten, erhob sich aus Mitgefihl, das sich
gleichermal’en in Korper, Rede und Geist ausdriickte, und dieses Dharma-Tor
(wurde gegeben). Dainichi Nyorai wurde nicht aus Korper, Rede oder Geist
geboren, und sein Entstehen und Vergehen geschieht nicht in Raum und Zeit.”
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Dieser Abschnitt beschreibt keine historische Person und keinen historischen Ort,
sondern ein aufBerordentliches Reich des Mythos. Der symbolische Brennpunkt des
Mikkyo ist ein kosmisches Wesen, das die Grenzen von Raum und Zeit tberschreitet.
Wenn das Dainichi-ky6 sagt, ,Einst Gberwand der Buddha die drei Zeiten", dann ist
diese Belehrung nicht auf eine bestimmte Zeit begrenzt.

Uber den Ort der Belehrung sagt der Kommentar zum Dainichi-kyo:

Man nennt ihn den grolRen und weiten Palast des V ajra-Dharma-Reiches. Man nennt
ihn groBR, denn er ist ohne Grenzen. Man nennt ihn weit, denn er ist unermefilich.
Vajra bedeutet wahre Weisheit. Sie ist jenseits der Sprache und allen Denkens und
unabhangig von jedem Ort. Wo immer der Buddha sich befindet, er kann nur in
diesem Palast sein. Er ist jenseits der drei Welten und doch nicht au3erhalb von
ihnen.”

Das Dainichi-kyo

Der volle Titel dieses Sutra ist Dai Birushana Jébutsu Jinpen Kaji-kyd, fur gewdéhnlich
wird esjedoch einfach Dainichi-kyd genannt. Zeit und Ort seiner Abfassung sind bisher
nicht eindeutig festgestellt worden, doch wahrscheinlich wurde es um die Mitte des
siebten Jahrhunderts in West- oder Zentralindien geschrieben. Der urspriingliche
Sanskrit-Text ging verloren (ein Fragment der Sanskrit-Fassung des Dainichi-ky®
wurde in Java gefunden), und so gibt es heute lediglich chinesische und tibetische
Fassungen. Die chinesische Fassung wurde um 724-725 von Shubhakarasimha in
Zusammenarbeit mit 1-hsing erstellt. Der tibetischen Ubersetzung, die STlendrabodhi
und dPal-brtegs im frihen neunten Jahrhundert verfafdten, scheint eine spatere,
Uberarbeitete Sanskrit-Fassung zugrundegelegen zu haben.

Es gibt sehr viele Kommentare zum Dainichi-kyd. Der wichtigste fir das Shingon ist
I-hsings Kommentar zum Dainichi-kyd in einundzwanzig Banden, der sich auf Erlaute-
rungen des Shubhakarasimha stiitzt. Die vierzehn Bande des Dainichi-kyd Gishaku
(Erlauterungen zur Bedeutung des Dainichi-ky®) sind eine Bearbeitung des von I-hsing
begonnenen Kommentars von anderer Hand. Diese Schrift, die sich inhaltlich stark an
den Kommentar anlehnt, ist insbesondere im Tendai-Mikkyo von Bedeutung. Es gibt
auch tibetische Fassungen eines Kommentars von Buddhaguhya (Jap. Kakumitsu),
einem indischen Meister aus dem achten Jahrhundert und das Dainichi-kyo Kaidai
(Auslegung des Dainichi-ky®) von Kikai. Beim Studium dieses Sutra legte man im
Shingon im Laufe der Zeit mehr Gewicht auf diese Kommentare als auf das Sutra
selbst.

Man geht von verschiedenen Fassungen und Formen des Dainichi-kyd aus. Kikai
spricht von einer Fassung als dem ewigen natirlichen Dharma, dem , Sutra", das das
ganze Universum und alle Erscheinungen in sich enthalt. Eine andere Fassung, die
»grofBe Schrift", soll einhunderttausend Verse in dreihundert Banden umfafdt haben.
Die Kurzfassung, die diesen ausfihrlichen Text auf dreitausend Verse in sieben
Banden kdirzt, gilt als Grundlage der vorliegenden chinesischen Fassung.
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Das chinesische Dainichi-kyd umfaldt sechs Bande mit einunddreiBig Abschnitten
(hon), die die wesentlichen Inhalte des Sutra zusammenfassen und einen siebten Band,
in dem Einzelheiten der Ritualpraxis in funf Abschnitten dargelegt sind. Ein Priester
mit dem Namen Wu-hsing (Jap. Mugyd, geb. 630) reiste auf der Suche nach
buddhi stischem Wissen von China nach Indien und studierte in Nalandé. Er sammelte
einige Sutren und machte sich dann auf den Rickweg nach China, starb jedoch
unterwegs in Nordindien. Wu-hsings Sutra-Sammlung wurde nach Changan gesandt;
sie enthielt unter anderem die ersten sechs Bande des Dainichi-kyd. Shubhakarasimha
Ubertrug diese sechs und einen weiteren siebten Band, den er selbst aus Indien
mitgebracht hatte, ins Chinesische.

Der erste Abschnitt des Sutra, Jushin-bon, enthalt einen Dialog zwischen Dainichi
Nyorai und dem vajra-schwingenden Herrn der Geheimnisse (das ist ein anderer Name
fir Kongodsatta), in dem Dainichi-Nyorai dessen Fragen Uber das Erlangen der
Weisheit der All-Weisheit (issai chichi) beantwortet. Die umfassenden und facettenrei-
chen Antworten werden in dem wichtigen Wort zusammengefalit, das als Dharma-Tor
der Drei Sétze (sanku no hémon) bekannt ist: , Erleuchtungsgeist ist die Ursache,
groRRes Mitgefiihl die Wurzel und Geschicklichkeit in der Methode das Hoéchste."*

Die in ihrem Wesen allesdurchdringende Erleuchtung ist nicht getrennt vom Geist
des Individuums, und die Buddhaschaft wird im eigenen Geist erlangt. Die Weisheit
der All-Weisheit wird so mit duRerster Klarheit in dem Kernsatz ausgedriickt: ,Den
eigenen Geist in seinem Sosein erkennen” (nyojitsu chijishin). Man kann sagen, dai es
nicht nur im Dainichi-ky®, sondern in allen buddhistischen Sutren im Grunde genau um
diesen einen Punkt geht. Der Kommentar zum Dainichi-kyo beschreibt den Zustand
gewohnlicher Menschen, die sich aus Unkenntnis tber sich selbst mit einem selbstge-
schaffenen Strick binden:

WEell sie sich selbst nicht kennen, sind sie unwissend. Aus Unwissenheit greifen sie
nach der Form ... und erfahren so verschiedene Leiden und Freuden. Und wie die
Seidenraupe ihren Kokon spinnt, so spinnen sie die Faden, mit denen sie sich selbst
binden. Und dann erfahren sie dieselbe Todesangst vor dem kochenden Wasser (wie
die Seidenraupe, die man in ihrem Kokon kocht, um so das Garn zu gewinnen).”

Das Sutra beschreibt verschiedene Ebenen, die der Geist auf dem Weg zu dieser
Selbsterkenntnis erreicht. Uber die Fehler, in die man dabei leicht verfallt, sagt der
Kommentar.

Ein ernster Fehler besteht darin, ohne Verstandnis Uber seinen eigenen Geist zu
sprechen und zu sagen: ,, Wenn ich mein wahres Selbst betrachte, sehe ich die Farbe
Blau, auch wenn das andere nicht vermégen.” Oder, ,Esist in der Tat gelb" oder ,in
der Tat rot" ... oder zu sagen: ,Wenn ich mein wahres Selbst betrachte, dann sehe
ich es als duRerst kurz" oder ,als auferst lang" ... mit der Behauptung, nur das eine
sei wahr, wahrend alles andere fasch sei. Alle diese Wahrheiten entstehen aus
Ursachen und sind ohne Eigenexistenz.”
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In den nachfolgenden Abschnitten gibt das Sutra ausfihrliche Anleitungen uber
Ritualibungen. Der zweite Abschnitt, das Guenbon, beschreibt die komplizierte
Prozedur, in der eine Mandala-Plattform errichtet wird; die Plattform ist der Ort, an
dem der Mikkyo-Meister seine Schiler einweiht. Spatere Abschnitte beschreiben
andere Arten von Mandalas und grundlegende Mikkyo-Ubungen wie das Initiations-
ritual, das Feuerritual (goma) und den Gebrauch von Mudras und Mantras. Neben
anderen grundlegenden Visualisierungen und Rezitationen findet man in diesem Sutra
die Visualisierung des Erhabenen Korpers der funf Silben (goji gonshinkan); dabei
visualisiert der Praktizierende die funf Silben der finf Elemente. Die vier esoterischen
Vorschriften werden im achtzehnten Abschnitt, dem Juhtben Gakusho-bon erlutert.
Das Dainichi-ky6 ist die dlteste schriftliche Grundlage fir das Taiz6-Mandala, und
dieses Mandala gilt in seiner heutigen ausgearbeiteten Form als konkreter Ausdruck
aller Lehren dieses Sutra.

Das Kongocho-gyo

Das zweite grundlegende Shingon-Sutra neben dem Dainichi-kyd ist das Kongdcho-
gy0. Kongo (Vajra) bedeutet diamanten und unzerstérbar und beschreibt Kraft und
Tugend des Dainichi Nyorai. Cho bedeutet Gipfel oder Scheitel und bezieht sich auf
seine unubertreffliche Weisheit. Die komplexe Entstehungsgeschichte dieses Sutra
wurde noch nicht zur Ganze aufgeklart, doch wurde die erste Sammlung von Schriften,
die das Shingon fir gewdhnlich mit diesem Namen belegt, wahrscheinlich in der
zweiten Hélfte des siebten Jahrhunderts in Sidindien niedergeschrieben. In der
spéateren Periode des indischen Esoterischen Buddhismus entstanden weitere Schrif-
ten, die ebenfalls zu dieser Uberlieferungslinie zahlen.

Shingon geht traditionell davon aus, da’ das Kongdchd-gyd urspriinglich achtzehn
Teile (Juhatte, ,achtzehn Versammlungen™") mit einhunderttausend Versen hatte und
Unterweisungen beinhaltet, die an achtzehn verschiedenen Orten gegeben wurden.
Als das vollsténdige Sutra gelten deshalb diese achtzehn Teile. Amoghavajra verfalite
eine Schrift mit dem Titel Kongdcht-gyd Yuga Jihatte Shiiki (Hinweise auf die
Grundlagen der Achtzehn Versammlungen des Kongtchd-gyo), eine Inhaltsangabe
des vollsténdigen Sutra, das er in Ceylon gehdrt hatte.

Diese Ubersicht beschreibt jedoch lediglich den ersten Teil des ganzen Sutra
ausfuhrlich. Der Shingon-Kanon besitzt zwar kiirzere Sutren, die mit dem Kongoch6-
gy0 zu tun haben, jedoch keine vollsténdige Fassung, wobei die &@teren von Vajrabodhi
und Amoghavajra Ubersetzt wurden. Friihen Berichten zufolge gibt es keine vollstandi-
ge Ubersetzung dieses Textes. Moglicherweise gingen Teile davon in einem Seesturm
auf Vajrabodhis Reise nach China verloren oder Vajrabodhi und Amoghavajra lebten
beide nicht lange genug, um die Ubersetzung abzuschlielen.

Unter den Schriften, die das Shingon zum Kongdchd-gyd zahlt, gibt es ein Sutra in
Amoghavajras Ubersetzung. In der Tradition gilt dieses Sutra als Teil des ersten
Abschnitts aus dem vollstdndigen Sutra der Achtzehn Versammlungen. Diese von
Amoghavajra im Jahre 753 angefertigte chinesische Fassung ist jedoch ein in sich
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geschlossenes Sutra in drei Banden mit dem Titel Kongd-ch6 Issai-nyorai Shinjitsu-
shd Daijo Genshd Dai Kyo-6-kyd. Damit eng verwandt ist das Kongo-chd Yuga Chi
Ryaku-shutsu Nenju-kyd, ein vierbandfges Werk, das Vajrabodhi im Jahre 723
Ubersetzte. Es behandelt weitgehend dieselben Themen, wenn auch weniger syste-
matisch.

Im frihen elften Jahrhundert Ubersetzte Shih-hu in China einige Schriften aus der
spéateren Periode des indischen Esoterischen Buddhismus. Eine davon ist das Issai-
nyorai Shinjitsu-shd Daijo Genshté Sammai Dai Kyo-6-kyd in dreiBig Banden. Der
Tradition zufolge enthélt es die vollstdndige Fassung des ersten der achtzehn Teile
des Sutra. Zwei weitere in dieser Zeit Ubersetzte Sutren gelten as sechster und
finfzehnter Teil des vollstdndigen Kongocht-gyd. Es gibt auch Fassungen dieser
spateren Schriften auf Sanskrit und Tibetisch, es ist jedoch fraglich, ob sie aus der
Mitte des achten Jahrhunderts stammen konnen, als Amoghavajra das Kongbcho-
gyo mit seinen achtzehn Teilen beschrieb. Die Antworten auf viele Fragen zu diesen
verschiedenen Sutren stehen noch aus.

Im Shingon gelten diese Sutren und die Ritualschriften aus ihrem Umfeld im
algemeinen as Teile des Kongdcho-gyd. Die Bezeichnung Kongbcho-gyo bezieht
sich insbesondere auf das dreibédndige Werk von Amoghavajra, das Kongo-ché |ssai-
nyorai Shinjitsu-shd Daijé Genshd Dai Kyo-0-kyo. Es gibt einige Kommentare zu
dieser Sutra-Sammlung, aber keiner von ihnen ist so eng damit verbunden wie der
Kommentar zum Dainichi-kyd mit dem Dainichi-kyd. Im allgemeinen legt das Shin-
gon beim Textstudium mehr Gewicht auf das Dainichi-kyd als auf das Kongdcho-
gyo-

Das Kongochd-gyd beschreibt Dainichi Nyorai als Mittelpunkt einer Versamm-
lung von acht vajra-schwingenden Gottheiten, die von Kongdsatta angefiihrt wer-
den. Dabei beantwortet er die Fragen Shakyamuni Buddhas, wie man erleuchtet
und zum Buddha werden kann. Die empfohlene Meditationspraxis ist die Visualisie-
rung zum Erlangen des Korpers der Kréfte in funf Aspekten (gosd joshinkan). Die
durch diese Praxis erreichte Erleuchtung wird vom Kongokai-Mandala verkorpert.
Das Kongdcho-gyd erldutert unterschiedliche Formen dieses Manala und weitere
wichtige Elemente der Ritualpraxis des Mikkyo.

Die Dharma-Ubertragungslinie und die Legende vom Eisernen Turm

Wie oben beschrieben, plazieren die frihen exoterischen Sutren den Buddha an
einem bestimmten Ort und nennen seine Zuhdrerschaft. Im Gegensatz dazu sieht
Mikkyo den Ursprung des Dainichi-kyd in einer aus Buddhas Mitgefuihl vollzogenen
Kraftibertragung (kaji) in einer Dimension, die Zeit und Raum Uberschreitet. Und
dennoch beginnt auch dieses Sutra mit der uUblichen Formel ,, So habe ich gehort".

In seiner Auslegung des Dainichi-ky0 schreibt Kikai, dal3 das ,Ich" in dieser
Formel viererlei bedeuten kann, namlich Ananda, Kongdsatta, Dainichi Nyorai und
das erleuchtete Universum. In den exoterischen Sutren ist das ,Ich" meist Ananda,
der mehr Reden Shakyamuni Buddhas selbst gehort hatte als alle anderen. Wéhrend

0



Die esoterischen Lehren des Mikkyo

Ananda eine historische Figur war, bezeichnen die ibrigen drei Namen das jeweilige
»lch" der esoterischen Sutren und gehdren dem Uberhistorischen Bereich an.

Die Beziehung zwischen den Menschen und Dainichi Nyorai verkérpert der Bodhi-
sattva Kongosatta. Kongosatta gilt als eine ganz besondere V erkdrperung des Dainichi
Nyorai und symbolisiert die allen Wesen innewohnende Erleuchtung, diamanten und
unzerstorbar wie ein Vajra. Da Kongosatta sowohl die erleuchteten Wesen selbst
verkorpert als auch die Wesen, die sich auf dem Weg zur Erleuchtung befinden, ist er
sowohl im Taiz6- als auch im Kongdkai-Mandala eine bedeutende Gottheit. Sie bilden
ihn in unterschiedlicher Gestalt an unterschiedlichen Stellen ab, und stets ist er die
Verkorperung der Erleuchtung in diesem Leben.

Dainichi Nyorai symbolisiert das erleuchtete Universum an sich. Kongdsatta als ein
spezifischer Aspekt dieser Erleuchtung steht einerseits fur alle unerleuchteten Wesen
und ist andererseits derjenige, der die unerleuchteten Wesen zur Erleuchtung fihrt.
Anders ausgedriickt, Kongdsatta symbolisiert sowohl den einzelnen Praktizierenden
als auch das wahre Selbst, das der Praktizierende verwirklichen soll. In der esoterischen
Praxis macht die gegenseitige Kraftiibertragung zwischen dem Praktizierenden und
Kongosatta - diese mitfihlende Antwort der Gottheit auf das Ersuchen der Lebewesen
- die Erleuchtung moglich.

Haufig bezeichnen die Mikkyo-Sutren Kongosatta als unmittelbaren Empfénger der
geheimen Lehren des Dainichi Nyorai. Dieser Bodhisattva steht damit an zweiter Stelle
in der Dharma-Ubertragung des Shingon. Shingon nennt acht groRe Patriarchen,
welche die geheimen Lehren weitergegeben haben: Dainichi Nyorai, Kongosatta
Bodhisattva, Nagarjuna, Nagabodhi, Vajrabodhi, Amoghavajra, Hui-kuo und Kikai.

Als ewiger, erleuchteter Praktizierender Mikkyo soll Kongosatta nicht as ein
bestimmtes historisches Wesen betrachtet werden, sondern eher als ein tberzeitliches
Wesen. Er verkorpert al die Buddhas und Mikkyo-Meister, die vor dem historischen
Beginn der esoterischen Dharma-Ubertragungslinie lebten. Zwar wird Shakyamuni
Buddha in der Shingon-Linie nicht eigens erwéhnt, doch wird er natlrlich als der
historische Buddha anerkannt. Kongosatta verkdrpert Shakyamuni selbst und alle, die
in Shakyamunis geheime Lehren eingeweiht wurden.

Unter den acht Patriarchen ist Nagarjuna die erste historische Gestalt. Die Aussagen
Uber sein Leben sind zwar widerspruchlich, doch gab es um das zweite Jahrhundert
u. Z. zweifellos einen wichtigen buddhistischen L ehrer dieses Namens. Eine historische
Verbindung zwischen Nagarjuna und Nagabodhi herzustellen ist problematisch; wenn
es eine personliche Begegnung gegeben haben soll, mifite einer von beiden mehrere
hundert Jahre alt geworden sein. Mit Sicherheit lebten zu verschiedenen Zeiten viele
Leute, die so hiel3en. Das Mikkyo verwendet die Namen Nagarjuna und Nagabodhi in
dem Wissen, daf’3 sie andere Personen miteinschlief3en, von deren geschichtlicher
Existenz man nichts mehr weif3.

Im Shingon ist allerdings die Kontinuitét der Lehren wichtiger als die genauen Daten
Uber Zeiten und Menschen. Die Dharma-Ubertragungslinie wird sorgsam gepflegt,
und es gibt genaue Aufzeichnungen iiber die Dharma-Ubertragungen. Wenn heutzuta-
ge Priester ads Meister in die Shingon-Linie eingeweiht werden, kénnen sie die Namen
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in der Ubertragungslinie Uber fiinfzZig Generationen verfolgen, bis hin zu ihrem
Ubergeschichtlichen Ursprung Dainichi Nyorai. Fur das Shingon ist dies kein Wider-
spruch, denn die zeitlose Erfahrung der Verwirklichung selbst wird als Dharma-
Ubertragung des Dainichi Nyorai betrachtet. Bei hoheren Initiationen tibernimmt der
Meister im Ritual die Rolle des Dainichi Nyorai und der Schiller die des Kongbésatta.

Die alte Legende vom Eisernen Turm in Stdindien (nanten tetté) beschreibt die erste
Ubertragung der geheimen Lehren an Nagarjuna, die dann im Dainichi-kyd und im
Kongéchd-gyd niedergelegt wurden. Der von Amoghavajra aufgezeichnete mindliche
Kommentar des Vajrabodhi, das Kongocht-gyo Giketsu (Analyse des Kongdchd-gyd),
erzéhlt die Geschichte so:

Nach dem Tode des Buddha gab es viele Jahrhunderte lang in Sidindien einen
eisernen Turm, der nie gedffnet worden war. Als der Buddhismus in Zentralindien
ausstarb, kam ein groRRer Meister zu dem Turm. Klagend umschritt er ihn, streute
weilRe Mohnsamen aus und sprach Gebete. Sieben Tage lang fuhr er in diesem Tun
fort, und zuletzt 6ffnete sich das Tor. Alser eintrat, schien helles Licht, die Luft war
erfullt von duftendem R&ucherwerk, tberall blihten Blumen, und er horte Stimmen,
die Lieder zum Lobpreis des Buddha sangen. Dann erschien vor ihm der Geheime
Buddha und vertraute ihm die hochsten geheimen Lehren an. Das war das
Kongéchs-gys?

Die Lehren, die Nagarjuna in diesem legendaren Eisernen Turm zuteil wurden und die
er seinen Nachfolgern weitergab, sind das Herzstiick der esoterischen Tradition. Die
verschiedenen Mikkyo-Sutren stellen spatere Versuche dar, weiterzugeben, was
Nagarjuna durch seine Vereinigung mit Kongoésatta erfuhr. In einem Kommentar zum
Kongécho-gys, dem Kyo-6-kyd Kaidai (Auslegung des Sutra der hochsten Lehren),
schreibt Kikai:

Dieses Sutra (das Kongdchd-gy®) und das Dainichi-kyo enthalten das Wesen der
geheimen Schatzkammer des Tathagata, die der Bodhisattva Nagarjuna im Eisernen
Turm im Suden Indiens fand.*

Nagarjuna empfing diese Lehren zuerst im erleuchteten Universum selbst, wo es nichts
gibt, was nicht Buddha ware. Der Eiserne Turm steht somit fir die Verwirklichung des
Buddha-Selbst. Kikai entwarf eine groRe Pagode nach dem Vorbild des Eisernen
Turmes, die er spéter auf dem Kodyasan als Symbol fur die Kernerfahrung des Mikkyo
erbauen liel2.

Nagarjuna hat nach allem, was wir wissen, die sdkularen Wissenschaften als
notwendige Gegenstiicke zu den Lehren Buddhas hoch geschétzt. Er scheint auch
einen Turm erbaut zu haben, in dem vor einem Buddha-Bildnis Rituale durchgefiihrt
wurden. Wenn dem so ist, mag dieser Turm die historische Grundlage fur den Eisernen
Turm der Legende darstellen. Die Visualisierungen und die Mantra-Ubungen, die
Nagarjuna beschrieben haben soll, sind die &ltesten auffindbaren esoterischen
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Ubungsanleitungen des Mikkyo. Deshalb wurde Nagarjuna als erste historische Gestalt
in die Shingon-Linie aufgenommen. Im Gyokuin-sht (Uberblick uber die kostbare
Mudra)', das die geheime Dharma-Ubertragungslinie erlautert, schreibt der Priester
Go6ho (1306-1362):

Der Eiserne Turm in Sudindien ist Ausdruck der besténdigen angeborenen Erleuch-
tung des Bodhisattva Nagarjuna. Er ist kein Turm aus Stein, der durch &ufere
Ursachen entstanden wére. Der groRe Kommentar erklart, er sei der Buddha-Turm,
der aus dem Geist entspringt, und der grof3e Patriarch (Kikai) sagt, er sei nicht durch
Menschenkraft geschaffen, sondern durch die gottliche Kraft des Buddha ...

So wird durch die Praxis der erleuchtete Geist erweckt, mit einem Mal werden die
drei Verblendungen beseitigt, die angeborene Erleuchtung wird sichtbar und
verkorpert sich as der Dharma-Korper der Wahrheit und Weisheit, der eingeborene
Schatz unseres Geistes. Das nennt man die Enthillung des Eisernen Turmes.

Werfen wir sieben weile Mohnsamen auf das Tor, so steht das fir das erste
Erwachen des erleuchteten Geistes (bodaishin) der Praxis. Die weilen Mohnsamen
sind das Wunscherfillende Juwel (nyoi héshu), so wie der erleuchtete Geist der
Praxis, der im Selbst erwacht, das Wunscherfillende Juwel ist. Die sieben Samen
sind die sieben geheimen Kréfte. Sie verbinden sich wie sieben kleine Teilchen zu
einem einzigen. Der Eiserne Turm ist der angeborene Erleuchtungsgeist, mit dem
das Selbst versehen ist. So verhilft der erleuchtete Geist der Praxis dem angeborenen
Erleuchtungsgeist ans Licht der Welt.

Das Tor zum Eisernen Turm sind die drei Stufen der Verblendung. Das Tor 6ffnen
heil3t erkennen, dal die drei Verblendungen selbst die drei Buddha-Reiche sind.
Die beiden grofRen Sutren im Turm sind die beiden Arten von Herz-Geist, der Geist
(shin) und das Herz as Organ (karita shin). Diese sind Form und Geist, Wahrheit
und Weisheit, die im Selbst liegen.”

Shingon symbolisiert das ganze Universum in der Form des t6 (auch sotoba, toba, hier
mit Pagode oder Turm Ubersetzt). Eine der Grundbedeutungen dieses Sanskrit-
Begriffs ist Ansammlung oder Anhaufung, und der symbolische Turm steht fir die
Gesamtheit aller Dinge, Wesen und Handlungen in Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft. Der finfgeschossige Turm (dessen funf Stockwerke mit den funf Elementen
in Zusammenhang stehen, mit den Silben und so weiter) symbolisiert damit die
kosmische Form des Dainichi Nyorai. Shih-hus dreiRigbandige Ubersetzung des
Kongdcho-gyo erldutert die symbolische Bedeutung, die der siidindische Eiserne Turm
in der Mikkyo-Tradition hat:

Schau mit dem Auge des Geistes auf das Symbol des Turmes und versuche zu

erkennen, dal3 dieser die wahre Form des Selbst ist, eine diamantene, unvergangliche
Welt.*
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Die zehn Ebenen des Geistes

Die acht Bewulitseinsstufen

Einen Hohepunkt der exoterischen buddhistischen Lehren der Nur-Geist-Schule
(yuishiki), die bestimmte Stufen des menschlichen Geistes in allen Feinheiten analy-
sierte, stellen die Werke der indischen Philosophen Asariga (Jap. Mujaku) und
Vasubandhu (Jap. Seshin) dar, die aus dem vierten und fiinften Jahrhundert stammen.
Diese Mahayana-Philosophen belegten das innere Wirken des Unbewuften mit dem
Begriff , Speicherbewufltsein”. In den buddhistischen Lehren ist das die achte Bewul3t-
seinsstufe.

Die ersten funf BewuRtseinsstufen waren die finf Sinne - Gesichtssinn, Gehdr,
Geruchs-, Geschmacks- und Tastsinn. Die sechste Stufe war einfach BewuR3tsein (shiki)
oder Gewahrsein. Diese wurden dann in den Begriffen der ,Wurzeln" oder Mdglich-
keiten beschrieben, namlich den Méglichkeiten der Augen, der Ohren, der Nase, der
Zunge, des Korpers und des Denkens. Jede Mdoglichkeit stand mit dem ihr entspre-
chenden Bereich oder Gegenstand in Verbindung, namlich mit Form, Klang, Duft,
Geschmack, Empfindung und Dingen. Die Funktionen, mit denen dies alles wahrge-
nommen werden konnte, sind Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Beriihren und
Erkennen, und geleitet wurden diese Funktionen von den verschiedenen Bewuflt-
seinsarten, dem Augen-, Ohren-, Nasen-, Zungen- und Korperbewuftsein und dem
BewuRtsein selbst. Das sechste Bewul3tsein, das die Gegenstéande mit den funf Sinnen
wahrnimmt, schlof3 die vorangegangen funf Sinne mit ein.

Jenseits dieser sechs Stufen fand die sich weiterentwickelnde Mahayana-Philosophie
eine siebte, die sie maha-shiki, Gewahrsein fir das individuelle Selbst, nannte. Noch
tiefer lag die achte Stufe, das Speicherbewul3tsein (araya-shiki), verborgen unter dem
gewohnlichen Bewultsein. Die Lehre von diesem achten Bewultsein gehort zu den
wichtigen Entwicklungen im Mahayana-Buddhismus.

Das araya-shiki, haufig Schatzhaus- oder SpeicherbewuRtsein genannt, verweist auf
das Substrat allen Geistes Uberhaupt. Diese Stufe des Geistes, die unter dem
individuellen Gewahrsein verborgen ist, zeichnet die Vergangenheit auf und gibt dem
Individuum eine Grundlage fir ein Leben in der Gegenwart und in die Zukunft hinein.
Hier werden auch die Samen verwahrt, die zu allen Dingen werden. Nach und nach
wurde das Speicherbewul3tsein, dieses ,Lagerhaus" fir ale geistigen Reaktionen auf
die Erscheinungen, auch as die Quelle aller Erscheinungen selbst angesehen.
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Die siebte Stufe des BewuRtseins mit ihrem Konzept des Selbst entsteht den Lehren
der Nur-Geist-Schule zufolge durch die Anhaufung unerleuchteter Erfahrungen der
sechsten Stufe im Speicherbewuf3tsein. Beispielsweise fuhrt das Wirken der finf Sinne
dazu, dal3 unser Korper an einem Wintertag Kalte empfindet. Das sechste Bewul3tsein
nimmt diese Kélte wahr. Das siebte BewuR3tsein féllt dann ein Werturteil Uber die
Kélte. Es meint zum Beispiel, es kénne diese Kélte nicht aushalten und brauche
Warme. Von diesem Standpunkt aus betrachtet, haftet das siebte Bewultsein an
einengenden Vorstellungen und Vorurteilen. Erst auf der achten Stufe, aus der alle
vorangegangenen entstehen, kdnnen wir die grundlegende Unwirklichkeit des Be-
wuRtseins von einem Selbst erkennen, das Urteile fallt.

Auf dieser achten Stufe kann man alles, was es gibt (oder was es zu geben scheint) -
Stoff und Geist - als lediglich voriibergehende Manifestation von Bewufl3tseinsaktivitét
erkennen. Ohne BewulRtsein kann gar nichts existieren. Die materiellen Erscheinun-
gen, die auRerhalb des Selbst zu bestehen scheinen, sind einfach Wandlungsformen des
Geistes; wir sehen in ihnen leicht Phdanomene, die das Selbst von anderen trennen.
Diese Transformationen griinden im Speicherbewuf3tsein, das die Samen aller mogli-
chen Manifestationen und auch aller individuellen Reaktionen auf die Erscheinungen
aufbewahrt, die dann ihrerseits die Samen aller neuen Moglichkeiten schaffen.

Der Sanskrit-Begriff fir BewuRtsein ist das zusammengesetzte Wort vijnana; es
besteht aus der Vorsilbe vi, was gewdhnlich mit trennen oder zerlegen Ubersetzt wird,
und dem Element jndna, was erkennen oder wissen bedeutet. Die Lehren der Nur-
Geist-Schule verwenden diesen Begriff hdufig in einer Kausativ-Form, wo er informie-
ren oder sich manifestieren bedeutet, da der Geist auf der einen Stufe das schafft, was
er auf der anderen Stufe wahrnimmt. Das Selbst dieser Bewultseinsstufe ist mit sich
selbst befaldt, an sich selbst gebunden. Die buddhistischen Lehren vergleichen die
Person, die an ihrer selbstgeschaffenen Welt leidet, mit einem , einfaltigen Kunstler,
den das Bild eines Damons, das er selbst gemalt hat, in Furcht und Schrecken
versetzt".!

Die komplexe Philosophie der Nur-Geist-Schule kam letztlich zu dem Schlul, dafd es
nur Bewuftsein gibt - weder das Selbst noch die Materie sind im Grunde wirklich.
Nichts bleibt wie esist, und es gibt nichts, was nicht in Abhéngigkeit von etwas anderem
entstanden wére. Die falsche Vorstellung eines realen Selbst entsteht aus den standigen
Transformationen des Speicherbewufitseins, und den Lehren der Nur-Geist-Schule
zufolge kommen wir Uber die Verwirklichung dieser Wahrheit zur Erleuchtung.

Die Lehren der £6-Schule - wobei ki fur gewdhnlich mit Leere oder Leerheit
Ubersetzt wird - kamen zu einem &hnlichen Schlu®. Die Mahayana-Philosophen der
L eerheits-Schule benutzten dieses Konzept, um Verblendungen zu analysieren, und sie
sprachen von den vier, sieben, df, achtzehn und mehr Arten von Leerheit, und mit
immer genaueren und feineren Argumenten setzten sie die Widerlegung der unabhén-
gigen Wirklichkeit aller Dinge endlos fort. Diese Denkschule weist jede Art von
Beschreibung, Abgrenzung oder Definition der Erleuchtung zurlick und unterliegt
damit der Gefahr, in eine extreme Haltung zu verfallen und jede Wirklichkeit und alles
Sein zu leugnen.
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Die buddhistische Lehre von den drei Arten des Seins (sansh) stellt die Grundlage
dar fur das Verstéandnis der leeren Natur des individuellen BewuRtseins. Zur Erléute-
rung dieser Lehre wird héufig eine M etapher verwendet: Zuerst glaubt ein Narr in einer
dunklen Nacht eine Schlange zu sehen und furchtet sich. Dann schaut er sich auf
Anraten einer verninftigen Person die Schlange genauer an und erkennt, daf3 es sich
nur um einen Strick handelt. Untersucht er in einem dritten Schritt den Strick naher,
erkennt er, daf3 dieser lediglich eine vergangliche Anh&ufung von Hanffasern ist.

Im ersten Stadium h&@t man Trugbilder, die aus karmischen (Ursache-und-Wir-
kungs-) Beziehungen entstehen, fur die Wirklichkeit. Im zweiten Stadium erkennt
man, dafd alle Dinge Ergebnis des Wirkens von Ursache und Wirkung sind. Im dritten
Stadium nimmt man die Wirklichkeit wahr. Im obigen Beispiel geht es um Schlange,
Strick und Hanf, alles Dinge, die wir mit dem sechsten BewufRtsein erkennen kénnen.
Diese Lehre zeigt, dal die duReren Umsténde die mittelbaren Ursachen fur Leid sind,
da sie auf einer unbewufRten Ebene Verlangen und Anhaftung stimulieren. Die
unmittelbare Ursache fir Leiden ist jedoch in der Art unserer Wahrnehmung der
Umstande begriindet. Der Buddhismus analysiert prazise, wie der Geist aus verblende-
tem Anhaften heraus Trugbilder erschafft. Wird das wahre Wesen der Verblendung
Schicht um Schicht enthillt, entfaltet sich auch nach und nach die Weisheit der Leerein
unserem Geist, und offenbart uns das unendlich feine Netzwerk, das alle Lebewesen
und Erscheinungen verbindet; und jeder Mensch ist integraler Bestandteil davon.
Solches Denken nennt man Kontemplation Uber den Korper-Geist des Selbst in seiner
Gesamtheit.

Die neunte und die zehnte Bewuftseinsstufe
und die zahllosen weiteren

Die Mahayana-Philosophen verfeinerten ihre Lehren immer mehr, indem sie ihren
eigenen Geist auf immer tieferen Ebenen analysierten. Zunachst war das Speicherbe-
wultsein als tiefste, nicht weiter aufldsbare Ebene des Selbst betrachtet worden. Dann
wurde es in zwei weitere Aspekte aufgegliedert, in einen verblendeten Aspekt, der an
seinen eigenen Schopfungen haftet, und in einen reinen Aspekt, das reine Bewuf3tsein.
Auch wenn einige Denker dieses reine Bewuftsein der achten Stufe zurechnen,
beschreiben es andere als eine eigene neunte Stufe.

Die Lehre von der neunten BewulRtseinsstufe fihrten erstmals Hua-yen- und T'ien-
t'ai-Schule ndher aus. Als eine besonders tiefe Ebene des Geistes, die an sich frei von
Anhaftungen und Verblendungen ist, wird die neunte Bewuf3tseinsstufe, amara-shiki
(auch anmara-shiki), zuweilen auch makelloses Bewultsein, Bewufdtsein der Soheit
oder wahres BewulR3tsein genannt. Von der Stufe des reinen neunten Bewuf3tseins aus
erscheint die achte Ebene alsverblendet, as eine Mischung aus wahrem und verblende-
tem Bewufitsein.

Auch diese Lehre Ulberwand nicht die Tendenz, die ,wirkliche" Welt als zweitrangig
zu betrachten. Geist und Korper des Individuums existierten fir sie als Teil des
immerwdahrenden Speicherbewultseins auf der Stufe des neunten Bewuftseins. Die
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zahllosen Dinge und Wesen wurden fir fliichtige Transformationen eines einzigen
Geistes gehalten und die vielfétigen Formen galten als in Wahrheit ein Geist, der alles
umfalt. Die Welt der Erscheinungen und die Individuen, die in sie hineingeboren
wurden, galten, so als bloRe Abstraktionen, die mit der wahren Wirklichkeit nichts
gemein hatten.

Aufbauend auf dieser zwar tiefgriindigen, doch in sich selbst begrenzten Einsicht
drangen die esoterischen Lehren tiefer in den Geist ein und fanden eine zehnte
Bewultseinsstufe. Dieses Reich des Geistes wird in Kunstwerken, etwa Mandalas,
bildlich dargestellt; diese sind Meditationshilfen zur Erfahrung der tiefsten Ebenen des
Selbst. Vom Standpunkt des zehnten Bewuf3tseins aus besitzt jede der neun Bewul3t-
seinsstufen eine ihr eigene erleuchtete Wirklichkeit. Kalt ist kalt, ob verblendet oder
erleuchtet. Statt die Sinne abzulehnen, konzentriert sich das zehnte Bewultsein auf
ihre eigentliche Reinheit. Die begrenzte Individualitdt der siebten Stufe wird in wahre
Selbst-Autonomie verwandelt, und die Gier (roku) des kleinen egozentrischen Selbst
offenbart sich als die mitfuhlende Kraft (haufig auch , Gellibde", gan) des Grolien
Selbst. Was dem Selbst Nutzen bringt (jiri), wird verwandelt - denn das Selbst wird
verwandelt und erweitert - und wird zum Nutzen fir andere (rita). Bel der Beschrei-
bung dieser zehnten Stufe des Bewultseins geht das Mikkyo einen wesentlichen Schritt
Uber die Abstraktionen der neunten Stufe hinaus und bejaht die konkrete, Iebendige
Wirklichkeit des Universums.

Dieses , geheimste und tiefgriindigste” Bewultsein ist keine lineare Ausweitung der
neun Stufen, keine Art weiterer Sprosse der Leiter, es existiert aber auch nicht getrennt
davon. Diese fir das Mikkyo typische Sicht des Bewulitseins erhebt das, was in der
Welt erkannt und erfahren wird, in eine alles-umfassende Dimension. Sie weist keine
menschliche Erfahrung zuriick, sondern betont gerade ihre Gultigkeit. In Hizoki
(Aufzeichnung Uber den geheimen Schatz) trifft Kikai folgende Unterscheidung
zwischen exoterischen und esoterischen Ansichten Uber den Geist:

Frage. Der exoterische Buddhismus spricht von acht Bewuftseinsstufen. Wieviele
Arten lehrt das Mikkyo?
Antwort: Eine oder acht oder neun oder zehn oder zahllose BewulRtseinsstufen.’

Jenseits des einfachen Bewulitseins eines Selbst fand das Mahayana das tieferliegende
Speicherbewul3tsein; dessen weitere Analyse in einen reinen und einen unreinen
Aspekt fihrte zum neunten Bewultsein. Den Lehren der Nur-Geist-Schule zufolge
war diese Einsicht so absolut und vollkommen, dal? keine weitere Vertiefung moglich
war. Dartber hinaus sprechen jedoch die esoterischen Lehren von einer zehnten Stufe,
die alle Formen und Bewuftseinszustande umfafdt. In seiner Schrift Die Erlangung der
Buddhaschaft in dieser gegenwartigen Existenz schreibt Kikai:

Im Aspekt der Ursache (in, was zur Erleuchtung fuhrt) nennt man es Bewuf3tsein, im
Aspekt der Wirkung (ka, Frucht der Erleuchtung), wird es Weisheit genannt.
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Die zahllosen Bewufitseinsarten werden mit den Gottheiten des esoterischen Pantheon
assoziiert, wobei die Hauptgottheiten die verschiedenen Weisheitsaspekte symbolisie-
ren. Der Buddhismus spricht von der Umwandlung der verschiedenen Bewuf3tseinsar-
ten in den entsprechenden Aspekt erleuchteter Weisheit (tenjiki tokuchi). Im exoteri-
schen Buddhismus werden die acht Bewul3tseinsarten in die vier Aspekte der Buddha-
Weisheit verwandelt. Dem Mikkyo zufolge verwandeln sich die neun Arten von
Bewulitsein in die funf Weisheitsaspekte (gochi) der zehnten Stufe.

Die Weisheit der Vollendenden Wandlung (jososatchi) realisiert das erleuchtete
Wesen der ersten funf Stufen des Bewufitseins, der funf Sinne. Diese Weisheit
symbolisiert die universelle Aktivitat, die die Handlungen aller einzelnen Dinge und
Wesen umfaldt, die zahllosen Manifestationen der ungeteilten Wirklichkeit.

Die Weisheit der Magischen Wahrnehmung (myokanzatchi) verwirklicht die er-
leuchtete Natur der sechsten Bewul3tseinsstufe. Diese Weisheit, die alle Verblendun-
gen durchdringt, steht fir die feine, erleuchtete Wahrnehmung; diese erkennt die
urspriingliche Reinheit aller Dinge und Wesen als integrale Bestandteile des Ganzen.

Die Weisheit der Gleichheit (byddoshtchi) verwirklicht den erleuchteten Bewul3t-
seinsaspekt der siebten Stufe, des Ego-Bewulitseins. Diese Weisheit erkennt alle Dinge
und Wesen als in ihrem Wesen gleich.

Die GroRe, Vollkommene, Spiegelgleiche Weisheit (daienkydchi) realisiert den
erleuchteten Aspekt des Speicherbewufitseins. Wie ein Spiegel reflektiert diese
erleuchtete Weisheit die kosmische Lebensenergie, die allen Dingen und Wesen
innewohnt.

Diese vier Weisheitsaspekte (shichi) beruhen auf den allgemeinen Mahayana-
Lehren und weisen auf die urspringliche Einheit aller Dinge im Lichte der einzigen,
allumfassenden Dharma-Natur hin. In seinem Diskurs Uber die Unterschiede zwischen
exoterischen und esoterischen Lehren schreibt Kukai:

Was die Stufen des Geistes angeht, so gibt es deren zehn. Die erste ist das Augen-
Bewul3tsein, die zweite das Ohren-Bewul3tsein, die dritte das Nasen-Bewuftsein, die
vierte das Zungen-Bewulitsein, die funfte das Korper-Bewuf3tsein, die sechste das
Bewulitsein, die siebte das Selbst-Bewultsein, die achte das Speicherbewul3tsein, die
neunte das Bewufitsein, das die vielen as das eine erkennt und die zehnte das
Bewul3tsein des einen als eines.’

Die esoterischen Lehren betrachteten diese vier Weisheitsaspekte aus der Perspektive
der zehnten Stufe, auf der der finfte Weisheitsaspekt, die Weisheit vom Wesen des
Dharma-Reich-K6rpers (hokkai taishdchi), die einzigartige, individuelle Wirklichkeit
einer jeden gesonderten Erscheinung enthillt. Als Ausdruck des erleuchteten Aspekts
des reinen neunten Bewuldtseins lehrt diese Weisheit das wahre Wesen des alles-
durchdringenden Dharma-Kérpers, der in allen Wesen und Dingen ist und ihnen ihr
Sein gibt. Die funfte Weisheit schliefdt die Wahrnehmung der ganzen Wirklichkeit ein,
die sich in jedem Individuum geheimnisvoll erfullt.

Dainichi Nyorai verkorpert die Weisheit vom Wesen des Dharma-Reich-Korpers.
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Die ersten vier Weisheitsaspekte beschreiben verschiedene Seiten dieser zentralen
Wirklichkeit und werden von den vier Buddhas symbolisiert (die Dainichi Nyorai im
Mandala umgeben); sie verkérpern die Hauptaspekte der Zentralgottheit. Die Weis-
heitsaspekte reprasentieren Bewultseins-Transformationen, die das Individuum im
Prozef3 der Einsicht in sein wahres Wesen erfahrt. Gleichzeitig repréasentieren sie auch
das wahre Wesen, welches das Individuum verwirklicht - mit anderen Worten, die
Erleuchtung des Dainichi Nyorai. Alle finf Weisheitsaspekte (gochi) zusammen
symbolisieren die erleuchtete Wahrnehmung der Wirklichkeit in al ihren unterschied-
lichen Aspekten; sie sind jedoch auch Symbol fir die Wirklichkeit, die die Erleuchtung
selbst ist (denn Geist und Materie, Mikro- und Makrokosmos sind untrennbar eins).

Neben den Elementen, den Mantra-Silben, den Hauptgottheiten, den verschiedenen
Bewul3tseinsarten und so weiter haben deshalb die finf Weisheitsaspekte im System
des Mikkyo ihren festen Platz. Die zehnte Bewulitseinsstufe umfalit dies alles und ist
die Weisheit der All-Weisheit. Im Mikkyo heift dies auch, den eigenen Geist
erkennen, wie er wirklich ist.

Die zehn Ebenen des Geistes

Mit seinen zehn Ebenen des Geistes (jljushin) stellt Kilkai den erleuchteten Geist in
zehn Aspekten oder Stadien dar (sie sind nicht zu verwechseln mit den zehn
Bewuftseinstufen). Auch wenn diese zehn Ebenen auf unterschiedliche Weise inter-
pretiert worden sind, so beschreiben sie doch im Kern die Stadien, die ein esoterischer
Praktizierender durchlduft, wenn er seine Verblendungen durchdringt und seinen
Geist immer tiefer kennenlernt. Man kann die zehn Ebenen auch as Beschreibungen
der verschiedenen buddhistischen Lehren auffassen, die es zu Kikais Zeit gab. Die
zehn Ebenen des Geistes werden so beschrieben:

1. Der unruhige, ziegengleiche Geist (isho teiyd-shin). Der unerleuchtete Geist, der
weder Gut noch Bdse, weder Ursache noch Wirkung kennt. Wie eine Ziege, die
voller Gier nach Sexualitét und Nahrungist, wird ein Mensch dieser Geisteshaltung
von Instinkten getrieben.

2. Der nérrische Geist der Entsagung (gudo jisai-shin). In diesem Falle haben gewisse
karmische Ursachen die angeborene Buddha-Natur dieses Menschen angerihrt,
und er beginnt sich infolgedessen zu beherrschen. Dasist ein Geist, der sich um ein
ethisches und moralisches Verhalten bemuht.

3. Der kindliche, furchtlose Geist (yodd mui-shin). Wer sich auf dieser Ebene
befindet, ist der menschlichen Leiden Uberdriissig und sucht den Frieden eines
himmlischen Lebens. Das ist der Geist, der sich erstmals fur Religion 6ffnet. Wie
sich ein Kind nach der Umarmung der Mutter sehnt, ohne zu wissen, daf auch
seine Mutter Alter, Krankheit und Tod unterworfen ist, so moéchte ein Mensch
dieser Ebene an einen Gott oder an eine spirituelle Lehre glauben, die ewig und
unveranderlich sind.

4. Der Geist, der nicht an das Selbst, doch an die Skandhas glaubt (yuiun muga-shin).
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Die zehn Ebenen des Geistes

Der Geist dieser Stufe erkennt das Selbst als unbesténdig, glaubt jedoch immer
noch an die wahre Existenz der funf Skandhas oder Daseinsgruppen - Form,
Empfindung, Wahrnehmung, Willensregungen und Bewuldtsein -. (Der frihe
s/iomoM -yo-Buddhismus, das ,Fahrzeug derer, die Shakyamuni lehren héren”
und dadurch Erlésung fir sich selbst suchen, gehort zu dieser Ebene.)

. Der Geist, der frei ist von den Samen karmischer Verursachung (batsu goinju-

shin). Ein Mensch auf dieser Ebene hat durch sein Verstandnis karmischer
Verursachung die Unwissenheit vernichtet, die schlechtes Karma hervorbringt.
Wie dem Geist der vierten Ebene fehlt diesem Geist jedoch das Mitgefuhl for
andere Wesen. (Zu dieser Ebene gehort die engaku-Lehre von der selbst-
erleuchteten Person, die durch das Verstehen von Ursache und Wirkung zur
Befreiung kommt.)

Der mitfuhlende Mahayana-Geist (taen daijo-shin). Auf dieser Ebene des Gei-
stes entsteht Mitgefuhl fur alle Lebewesen. Auf dieser Ebene begreift man zwar,
dal3 alle Dinge leer sind, halt aber immer noch die Eigennatur des Speicher-
bewultseins (das die Gegenstande erkennt) fur wirklich. (Hierher gehdren die
Lehren der Nur-Geist-Schule. Diese und die folgenden Ebenen beschreiben den
M ahayana-Buddhismus.)

Der Geist, der zum Nicht-Geborenen erwacht ist (kakushin fush&-shin). Auf
dieser Ebene erkennt man sowohl das leere Wesen der Geistesobjekte als auch
des Geistes selbst (des Speicherbewulitseins). Eine derartige Verwirklichung
reicht jedoch nicht tber die Verneinung hinaus.

Der Geist des einzigen Weges zur Wahrheit (nyojitsu ichidd-shin). Ein Geist
dieser Ebene erkennt, dafd die Welt der Verblendung und Erleuchtung, die Welt
von Materie und Geist, die Welt der Menschen und alle moglichen Welten in
einem einzigen Gedanken im individuellen Geist enthalten sind. Auf dieser
Ebene der Verwirklichung erkennt man, dal} das Bewuldtsein und seine Inhalte
eins sind, man weif3 jedoch nicht, daf3 es Bereiche gibt, die das alles transzen-
dieren.

Der Geist der letztendlichen Nicht-Selbst-Natur (goku mujishé-shin). In diesem
aullersten Bereich exoterischen Verstehens erkennt der Geist, daf3 sich alle
Dinge gegenseitig durchdringen und alle Dinge ewige Wahrheit enthalten. Die-
ser Geist ist immer noch durch seine Vorstellungen Uber Leere und Nichts
beschrankt und geht nicht Uber die Verneinung hinaus. Er muf3 noch die
Ursache tberwinden, um das Ergebnis, die Erleuchtung, zu erfahren.

Der geheime, vollendete Geist (himitsu shogon-shin). Der Geist dieser Ebene
[0st sich von seinem Anhaften an die Leerheit und verwirklicht sein wahres
Wesen vollstandig. In diesem Bereich der Bejahung erfahrt das Individuum die
aulerlich aus sich heraus existierende Erleuchtung des kosmischen Buddha. Das
ist der schopferische Geist, der ale Dinge schafft. Er wird ,vollendet” genannt,
weil er Uber die drei makrokosmischen Aktivitaten von Korper, Rede und Geist
zur hochsten Erleuchtung eines Buddha emporgestiegen ist - vollendet wurde.
Er wird ,geheim" genannt, weil diese drei Aktivitéten (die Drei Geheimnisse)

101



Shingon

das tiefe Geheimnis des Buddha-Geistes darstellen. Im Diskurs Uber die Unter-
schiede zwischen exoterischen und esoterischen Lehren schreibt Kikai:

Die Namen des Geheimen sind mannigfaltig und unzahlbar. Was wir hier das
Geheimnis nennen, ist das, was im geheimen Speicher im Reich des hdchsten
Dharma-K érpers zu finden ist.’

Die Absténde zwischen den zehn Ebenen sind nicht alle gleich gro3 wie etwa zehn
Treppenstufen. Manchmal braucht es nur einen kleinen Schritt, wie beim Ubergang
von der sechsten zur siebten; andere jedoch, wie die ersten beiden, trennen Welten.
Wenn wir die zehn Ebenen graphisch darstellen wollten, so wiirde sich keine Kurve mit
positiver Steigung ergeben, auch keine von der Gestalt eines Ségeblattes und auch sonst
nichts Zweidimensionales. Ein besseres Bild ware eine Kugel aus zehn Scheiben, die
sich unabléassig in alle Richtungen bewegen und dabei stéandig Form und Groéfe
verandern, aber doch zu einem Ganzen verbunden bleiben.

Diese zehn Ebenen wurden haufig als sektiererische Kritik mi3verstanden statt als
eine Beschreibung der verschiedenen Lehren, die der Entwicklung des Mikkyo
zugrundeliegen. In ihrem jeweiligen Bereich ist jede notwendig und glltig. Obgleich
man jedes Stadium durchlaufen muB3, um das ndchste zu erreichen, schlief3t das
»hohere" das ,niedrigere" System nicht aus. Ein tieferes Verstandnis der zehn Ebenen
zeigt, dal} die zehnte Ebene die vorangegangenen nicht verwirft, sondern sie ale
erfillt, und daf3 jede Ebene die Mdglichkeit aller tbrigen in sich trégt.

Im Jijushin-ron (Abhandlung Uber die zehn Ebenen des Geistes) schreibt Kikai
Uber die Beziehung zwischen den buddhistischen Lehren und den Bewuftseinsstufen:

Die beiden Fahrzeuge shémon (vierte Ebene) und engaku (flinfte Ebene) kennen
nur die sechste BewuRtseinsstufe. Die beiden Lehren vom Mitgefiihl fir andere
Wesen (sechste Ebene) und des erwachten Geistes (siebte Ebene) weisen nur auf die
achte Bewul3tseinsstufe hin. Der einzige Weg (zur Wahrheit; achte Ebene) und das
letztendliche Nicht-Selbst (neunte Ebene) kennen nur das neunte Bewultsein.

Der Kommentar zum Dainichi-kyd nennt zahllose Bewultseinsstufen und zahllose
Manifestationen. Die Wahrheit dieses Korper-Geistes zu kennen heif3t, den Ort
dieses geheimen, vollendeten Geistes zu erkennen.’

In der Abhandlung Uber das Mahayana, einer wichtigen Quelle fir die esoterischen
Lehren, finden sich viele Erérterungen der zehnten BewulRtseinsstufe. Diese Schrift
figt den acht BewufRtseinsstufen noch zwei weitere hinzu, so dal} es insgesamt zehn
sind. Das erste dieser beiden zusétzlichen ist das BewuRtsein der vielen Dinge in einem
Geist (tai-ichi shinshiki), welches die grundlegende Einheit der verschiedenen (ge-
trennten) Phanomene erkennt. Das zehnte ist das Bewul3tsein des einen im einen Geist
(ichi-ichi shinshiki), das grundlegende Bewufltsein, das die Einzigartigkeit aller
Einzelwesen im Licht der nicht-unterschiedenen (ungeteilten) Wahrheit der Gleichheit
erkennt. In seiner Schrift Shakuron Myémoku, einem Kommentar zur obigen Abhand-
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lung, untersucht Innyu (1435-1519) die exoterischen und estoerischen Ansichten ber
das Bewul3tsein:

In diesen (Bewufitseinsstufen) sind beide Bedeutungen von Verneinung und Beja-
hung enthalten. Verneinung, das sind die exoterischen Lehren. Das Bewuf3tsein des
einen im einen Geist ist... ein Bewul3tsein, das Tor ist, und gleichzeitig diejenigen,
die durch dieses Tor eintreten. Dal3 alle Dinge von gleicher Essenz sind, ist selbst
bedingt durch Verursachung und bestétigt so die exoterischen Lehren. Hier im
Bewul3tsein des einen im einen Geist ist das ,eine" ... nicht allein, wenn aus allem
einswird. Dies ist von tiefster Bedeutung.. J

Die exoterische Philosophie des Bewufdtseins fuhr jedenfalls fort, innerhalb des
Speicherbewul3tseins in einem Prozel3 der Objektivierung immer tiefere Dimensionen
zu entdecken. Die esoterischen Lehren schopften dieses Speicherbewuf3tsein aus und
fanden in einer Dimension aul3erhalb das zehnte Bewulitsein. Das zehnte Bewul3tsein
kann jedoch nicht verwirklicht werden, wenn man immer weiter in die Richtung der
ersten neun Bewultseinsstufen vordringt. Es existiert nicht getrennt von den neun
Bewultseinsarten, sondern soll sie zu neuem Leben erwecken. Genau auf dieser Stufe
offenbart sich im Mikkyo-System das wahre Wesen des Selbst.

Im Buddhismus wird hdufig der Begriff Gleichheit (byddo) benutzt, wenn es um die
eine, ungeschiedene, universale Totalitat geht, in der alle Dinge gleich sind. Auf der
anderen Seite |&B3t der Begriff Unterscheidung (shabetsu) die Einzigartigkeit jedes
einzelnen Wesens oder Dinges zu, die jeweils voneinander verschieden sind. Das
»€ine" im Bewultsein vom einen im einen Geist existiert nicht als eines im Gegensatz
zu den vielen, sondern als eines, das als Quelle der vielen alles umfaldt und sich als die
vielen manifestiert. Diese Bewultseinsstufe vereint somit die Wahrheit der Gleichheit
und die Wahrheit der Unterscheidung. Alle Dinge sind in ihr enthalten, und sie
verkorpert sich strahlend in allem, was ist. Aus dem Sein des Dharma-Kdrpers, der
seine eigene Lehre ist, entfaltet sich das Reich der Erleuchtung.

Die drei Schichten der Verblendung

Die esoterischen Lehren verwenden oft das Bild des Vollmondes als Metapher fir die
reine, vollkommene Buddha-Natur, die allen Wesen innewohnt, wahrend die Verblen-
dungen Wolken sind, die den Mond verbergen. Der Vollmond, der sich zeigt, wenn die
Wolken verschwinden, scheint in wundervoll weif3em und mildem Licht. Das Dainichi-
kyo erklart, dal’ diese Wolken (Verblendungen) in drei Schichten angeordnet sind,;
diese setzen sich aus drei Arten der Verblendung zusammen, die im Sanskrit kalpas
(k&) heifden.

Im Buddhismus bezeichnet der Begriff kalpa fur gewdhnlich eine dul3erst lange
Zeitspanne. Das Felsen-A:a/lpa wurde zum Beispiel als die Zeitspanne erklart, die
vergeht, bis ein riesiger Fels von einer Seitenlénge, die ein Ochsenkarren in einem Tag
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lung, untersucht Innyu (1435-1519) die exoterischen und estoerischen Ansichten ber
das Bewul3tsein:

In diesen (BewuRtseinsstufen) sind beide Bedeutungen von Verneinung und Beja-
hung enthalten. Verneinung, das sind die exoterischen Lehren. Das Bewul3tsein des
einen im einen Geist ist... ein BewulRtsein, das Tor ist, und gleichzeitig diejenigen,
die durch dieses Tor eintreten. DaR ale Dinge von gleicher Essenz sind, ist selbst
bedingt durch Verursachung und bestétigt so die exoterischen Lehren. Hier im
Bewul3tsein des einen im einen Geist ist das ,eine" ... nicht allein, wenn aus allem
eins wird. Dies ist von tiefster Bedeutung.. ?

Die exoterische Philosophie des Bewuftseins fuhr jedenfalls fort, innerhalb des
Speicherbewul3tseins in einem Prozef3 der Objektivierung immer tiefere Dimensionen
zu entdecken. Die esoterischen Lehren schopften dieses Speicherbewul3tsein aus und
fanden in einer Dimension aul3erhalb das zehnte Bewul3tsein. Das zehnte Bewul3tsein
kann jedoch nicht verwirklicht werden, wenn man immer weiter in die Richtung der
ersten neun Bewuldseinsstufen vordringt. Es existiert nicht getrennt von den neun
Bewultseinsarten, sondern soll sie zu neuem Leben erwecken. Genau auf dieser Stufe
offenbart sich im Mikkyo-System das wahre Wesen des Selbst.

Im Buddhismus wird haufig der Begriff Gleichheit (byddd) benutzt, wenn es um die
eine, ungeschiedene, universale Totalitét geht, in der alle Dinge gleich sind. Auf der
anderen Seite 183t der Begriff Unterscheidung (shabetsu) die Einzigartigkeit jedes
einzelnen Wesens oder Dinges zu, die jeweils voneinander verschieden sind. Das
»eine" im Bewuftsein vom einen im einen Geist existiert nicht als eines im Gegensatz
zu den vielen, sondern als eines, das as Quelle der vielen alles umfaldt und sich als die
vielen manifestiert. Diese Bewultseinsstufe vereint somit die Wahrheit der Gleichheit
und die Wahrheit der Unterscheidung. Alle Dinge sind in ihr enthalten, und sie
verkorpert sich strahlend in allem, was ist. Aus dem Sein des Dharma-Kdorpers, der
seine eigene Lehre ist, entfaltet sich das Reich der Erleuchtung.

Die drei Schichten der Verblendung

Die esoterischen Lehren verwenden oft das Bild des Vollmondes als Metapher fir die
reine, vollkommene Buddha-Natur, die allen Wesen innewohnt, wahrend die Verblen-
dungen Wolken sind, die den Mond verbergen. Der Vollmond, der sich zeigt, wenn die
Wolken verschwinden, scheint in wundervoll weif3em und mildem Licht. Das Dainichi-
kyo erklart, dal? diese Wolken (Verblendungen) in drei Schichten angeordnet sind;
diese setzen sich aus drei Arten der Verblendung zusammen, die im Sanskrit kalpas
(k&) heifden.

Im Buddhismus bezeichnet der Begriff kalpa fir gewdhnlich .eine duf3erst lange
Zeitspanne. Das Fehen-kalpa wurde zum Beispiel als die Zeitspanne erklart, die
vergeht, bis ein riesiger Fels von einer Seitenlénge, die ein Ochsenkarren in einem Tag
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zurticklegen kann, abgetragen ist, wenn alle hundert Jahre ein Madchen vom Himmel
auf die Erde herabsteigt und im Tanz mit seinem Gewand leicht Uber den Felsen
streicht. Das Mohnsamen-A:al/?a ist die Zeitspanne, bis ein grof3er mit Mohnsamen
gefillter Stahlbehalter von der gleichen Grof3e wie der obige Felsen leer wiirde, wenn
alle hundert Jahre ein Samenkorn entnommen wirde. Diese Maleinheit wurde fur
gewohnlich verwendet, um den ungemein langen Zeitraum zu beschreiben, den man
zum Erreichen der Buddhaschaft braucht. Im Mikkyo dagegen ist die Uberwindung der
Verblendung nicht an die Zeit geknipft, wie im Kommentar zum Dainichi-ky®
erlautert wird:

Der Sanskrit-Begriff kalpa bezeichnet zweierlei, einmal Zeitabschnitt, zum zweiten
Verblendung. Fur gewohnlich heif3t es, da’ man das wahre Erwachen erreichen
kann, wenn man drei kalpas lang ubt.

Den esoterischen Erklarungen zufolge besteht die Y oga-Praxis, die das erste kalpa
Uberwindet, in der Beseitigung der groben Schicht der Verblendungen ... und das
heif3t dann ein kalpa.

Die Yoga-Praxis, die das erste und das zweite kalpa Uberwindet, besteht in der
Beseitigung der feinen Schicht der Verblendung ... und das heif3t dann zwei kalpas.
Praktizierende des Mantra-Weges Uberwinden noch ein weiteres kalpa und kénnen
die feinste Schicht beseitigen ... und erreichen den ersten Buddha-Geist der
Weisheit.

So spricht man davon, in drei kalpas Buddha zu werden. Wenn man diese drei
Verblendungen im Laufe eines Lebens beseitigt, wird man auch in einem Leben
Buddha. Es ist keine Frage der Zeit.’

Im Mikkyo bedeuten die drei kalpas die grobe, die feine und die duR3erst feine Schicht
der Verblendung; diese drei zu Uberwinden heift, zum Buddha werden. Die grobe
Schicht der Verblendung ist Anhaften an einem Selbst - der Glaube, es gebe im
einzelnen Korper-Geist ein bestandiges, unverénderliches Selbst. Als die oberflach-
lichste und grobste der drei Verblendungen ist sie tief in unserem Bewufitsein
verwurzelt. Im frihen Buddhismus umfaidt der Korper-Geist lediglich die vergangliche
Ansammlung der finf Skandhas, ndmlich Form (shiki), Empfindung Qu), Wahrneh-
mung (s0), Willensregungen (gyd) und Bewuftsein (shiki). Hort die Verursachung
durch die Skandhas auf, wird dieser Lehre des Nicht-Selbst (muga) zufolge das Selbst
ausgel 6scht und damit die Wurzel des Leidens beseitigt.

Die ,feine" Verblendung ist Anhaften an die Dinge - der Glaube daran, daf? die funf
Skandhas wahre Existenz besitzen, auch wenn das Selbst nur durch die vergéngliche
Verbindung der finf Skandhas entsteht. Die ,&uRerst feine" Verblendung ist die
grundlegende, in den Tiefen des Speicherbewul3tseins verwurzelte Unwissenheit, aus
der jede Verblendung entspringt. Jenseits davon findet das Mikkyo das Herz der
Wirklichkeit, in dem wir die Weisheit der All-Weisheit erfahren. In seiner Schrift Die
Bedeutung der Silbe UN schreibt Kikai:
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Die Wahrheit des Geistes ist die Weisheit der All-Weisheit. Mit anderen Worten, sie
ist das Dharma-Reich (Universum). Das Dharma-Reich ist die Gesamtheit aller
Dinge.’

Die Samadhi-Sufen

Samadhi (Jap. sammai, auch sanmaji) ist ein meditativer Zustand, in dem Korper und
Geist auf eine intuitive Wahrnehmung ausgerichtet sind. In der indischen religitsen
Tradition gilt dies als Weg, die Wirklichkeit des wahren Selbst zu erfassen. Obgleich
Kuka das Mikkyo héaufig als Samadhi-Tor oder Samadhi-Dharma-Tor bezeichnet hat,
as sei Samadhi nur fur die esoterischen Lehren charakteristisch, hatte es in der
indischen Religion von jeher Techniken zur Samadhi-Ubung gegeben. Indische
Meditierende haben die verschiedenen Stadien und Aspekte des Samadhi akribisch
analysiert und auf Sanskrit unterschiedlich benannt: saméhita (sanmakita), samépatti
(sanmahachi), samatha (shi), dhérani (darani) und dhydna (zen oder zenna). Mit dem
Buddhismus kamen diese Begriffe nach China, wo sie sowohl phonetisch tbertragen als
auch Ubersetzt wurden, ehe sie nach Japan gebracht wurden. Das Shingon verwendet
diese Begriffe mehr oder weniger austauschbar, auch wenn es feine Unterschiede
geben mag.

Im tiefen Samadhi Uberschreiten Korper und Geist den Zustand der Konzentration
auf einen Gegenstand, und die Kluft zwischen dem Selbst und seinem Konzentrations-
objekt verschwindet. Da Samadhi Kdrper und Geist gleichmafiig betrifft, verbinden die
darauf vorbereitenden Methoden innere Meditation mit Sitz- und Atemiibungen. Die
indischen Yoga-Schriften beschreiben einen Stufenweg, der zu Samadhi hinfihrt.
Diese inneren Vorgéange scheinen sich im Yoga und im Mikkyo zu entsprechen, die
philosophischen Erklarungen unterscheiden sich jedoch. Der Praktizierende beginnt
im algemeinen damit, Korper, Atem, Emotionen und Sinne zu kontrollieren, und
schliefflich kontrolliert er den zerstreuten Geist. Der Praktizierende vertieft seine
Konzentration, bis er eine gleichméRige Geistesklarheit aufrechterhalten kann. Der
darauffolgende Zustand, in dem das beobachtende Selbst verschwindet und lediglich
ein Gewahrsein des Meditationsobjekts erhalten bleibt, heil3t Samadhi.

In dieser tiefen Versenkung vereinigt sich das Selbst mit dem Objekt, und das
M editationsobjekt hort auf, fir das Selbst Objekt zu sein. Das Samadhi vereinigt somit
Subjekt und Objekt der Praxis; in der esoterischen Tradition spricht man von der
Vereinigung des Selbst mit dem Buddha. Das Mikkyo verwendet haufig den Sanskrit-
Begriff yoga, Vereinigung, gleichbedeutend mit Samadhi. Dieser Samadhi-Zustand
darf das Bewulitsein in keiner Weise triben oder durch Visionen anderer, Uberirdi-
scher Bereiche beeintrachtigen. Das Gewahrsein eines Samadhi-Meisters sollte auch in
tiefster Sammlung gleichméRig und stetig sein.

Das Mui Sanzd Zenyd (Subhakarasimhas Grundziige der Meditation) und das
Shugokokkai-shu Darani-kyd (Hochstes Dharani-Sutra zum Schutze des Volkes)
beschreiben, wie der Samadhi-Zustand in funf Stufen immer tiefer wird:
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Grundziige der Meditation Sutra zum Schutze des Volkes
Flichtiger Geist Oberflachliches Samadhi
Wandernder, aber Partielles Samadhi
konzentrierter Geist
SuRer, wunderschéner Geist Sich allmahlich

manifestierendes Samadhi
Entkréfteter, aufgeldster Geist Samadhi des Steigens und Fallens

Strahlender, spiegelgleicher Geist  Samadhi des Ruhens im Frieden

Diese beiden Schriften unterscheiden sich zwar geringfugig in ihrer Beschreibung der
Samadhi-Stufen, stimmen jedoch in den wesentlichen Punkten tberein und geben dem
Praktizierenden einen gewissen Malistab fiir sein eigenes Samadhi an die Hand. Im
folgenden werden am Beispiel der Mondscheibe als Meditationsobjekt Shubhakara-
simhas funf Stufen veranschaulicht:

» Fluchtiger Geist": Der Meditierende kann die Mondscheibe deutlich visualisieren,
jedoch nur fir ganz kurze Zeit, das Bild verschwindet ganz plétzlich wie eine Kerze, die
geléscht wird.

» Wandernder, aber konzentrierter Geist": Die Mondscheibe verschwindet mdgli-
cherweise sehr schnell, setzt man jedoch die Meditation mit groRem Eifer fort,
erscheint wieder ein blasses Bild.

»SURer, wunderschoner Geist": Mit weiterer Praxis wird die Mondscheibe hell und
klar, und auch Kdrper und Geist des Meditierenden werden hell und klar.

,Entkréfteter, aufgeldster Geist": Der Meditierende kann ein klares Bild des
Mondes aufrechterhalten, doch trotz seiner festen Entschlossenheit, mit der Praxis
fortzufahren, wird er von plétzlicher Midigkeit oder von starken Emotionen erfafit.
Eine solche Situation ist so labil wie zwei Waagschalen. Der Meditierende kann
glauben, alle seine M Uihen seien vergeblich gewesen und er stehe vor einer uniiberwind-
lichen Schranke. Wenn man vollstandiges Samadhi erfahren méchte, mufd man tber
diese Stufe hinausgehen.

»Strahlender, spiegelgleicher Geist": Ein heller Spiegel reflektiert Schénes und
HaRliches ohne Anziehung oder Abneigung. Wenn der Gegenstand verschwindet,
dann verschwindet auch sein Spiegelbild, ohne eine Spur zu hinterlassen. In diesem
Samadhi sieht der Meditierende Dinge und Ereignisse véllig klar, ohne Voreingenom-
menheit oder Anhaftung.

Eine solche Meditation kann zuweilen Ekstase, Euphorie oder andere intensive
angenehme Empfindungen hervorrufen. Da die Freuden des Samadhi geradezu stichtig
machen kénnen, wird der Meditierende gelehrt, daR diese beseligenden Empfindungen
nicht das Ziel esoterischer Ubungen sind. Je nach Person kann Meditation auch
plétzliche seltsame Einsichten, Visionen oder andere auf3erordentliche Erfahrungen
hervorrufen. Im Mikkyo strebt man nicht nach solchen Erfahrungen, denn sie haben
keine dauerhafte Gultigkeit, wie der Kommentar zum Dainichi-kyd ausfihrt:
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Im Reich der esoterischen Vereinigung gleicht alles einem Bild in einem Spiegel oder
der Spiegelung des Mondes im Wasser, es ist substanzlos und nicht-geboren.”

Wie diese Schrift erklért, kénnen sich Empfindungen einer spirituellen Erfahrung
einstellen, wenn sich die Energien des Selbst und des Buddha in der gegenseitigen
Kraftibertragung (kaji) vereinen. Solche Empfindungen werden als vergangliche
Phanomene angesehen, als Nebenprodukte der Samadhi-Zustdnde. Taucht eine
derartige Erfahrung auf, erkennt ein erfahrener Meditierender sie als Ablenkung und
beachtet sie nicht weiter. Kakuban gibt in Must-kan (Formlose Meditation) folgenden
Rat: ,Auch wenn ihr den Buddha seht, vernichtet diese Vorstellung."" Das Fehlen
ungewohnlicher Erfahrungen ist kein Hinweis darauf, daf3 wir keine Fortschritte in der
Meditation machen. In seinem Matsudai Shingon Gydja Ygjin (Ratschlége fur zukunf-
tige Shingon-Praktizierende) weist Kakuban die Meditierenden an:

Alle jene, die den Geist erwecken, erreichen auf jeden Fall Erleuchtung. Es heif3t,
die Tiefgldubigen werden Erleuchtung erreichen; was aber ist tiefer Glaube? Es
bedeutet, keine Zweifel zu hegen und nicht abzulassen von der Praxis, selbst wenn sie
lange Zeit nicht zur Dharma-Erfahrung fihrt. Solche Menschen werden mit Sicher-
heit Erleuchtung erreichen.

Durch karmische Hindernisse mag es so scheinen, als sei die Erleuchtung noch nicht
erreicht, obgleich sie schon erreicht ist, wenn auch so verborgen, dal} sie der
Praktizierende nicht erkennt ... Dafur kann es viele Griinde geben, doch deshalb
sollte man nicht die eigene Praxis in Zweifel ziehen oder vernachlé&ssigen.”

Haufig erleben Meditierende eine Flut von Erinnerungen, Gedanken und unbewuf3ten
Regungen, die die Konzentration storen. Das Mikkyo lehrt, solche Ablenkungen nicht
zu unterdrucken, da der Kraftaufwand zu ihrer Unterdriickung noch mehr Gedanken
entstehen 1&3t. Im Bodaishin-ron (Abhandlung Uber den erleuchteten Geist) heifdt es:

Entstehen verblendete Gedanken im Geist, so sei ihrer gewahr, doch folge ihnen
nicht. Unterdrickt man Verblendungen mit Gewalt, verliert die Quelle des Geistes
ihre Kraft und erschopft sich. Alle Kraft ist hier gegenwértig, und ihre geheimnisvol-
len Erscheinungen sind ewig.”

Da ablenkende Gedanken der unaufhérlichen Aktivitét des Geistes entspringen, stellt
das Mikkyo dem Meditierenden nicht die vergebliche Aufgabe, alle Gedanken zu
unterdriicken. Stattdessen wird die Energie, die Gedanken entstehen 1&03t, ausgerichtet
auf die Wahrnehmung des wahren Selbst. Der esoterische Praktizierende soll auf
naturliche und spontane Weise zum Samadhi kommen, indem er mit ruhigem Geist
Mantras rezitiert, mit seinen Handen Mudras bildet und innerlich vorgeschriebene
Bilder visualisiert. Diese Samadhi-Methoden sollen nicht alleine vom bewuf3ten Willen
und den Vorstellungskréften der Meditierenden abhangen, sondern eher die Energie
auf tieferen Ebenen des Geistes beleben. Aus der Sicht des Mikkyo sind Visualisierun-
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gen, die alein durch Willensanstrengung entstehen, begrenzte Schopfungen einer
oberflachlichen geistigen Ebene. Meister Rikan (1635-1693) schreibt in Ajikan (Die
Visualisierung der Silbe A):

Blicke bei der Visualisierung zuerst auf Bild (das Meditationsobjekt) und schaue
auf die Silbe A, die Lotusblite und den Mond. Visualisiere das Bild dann innerlich
und halte dabei die Augen weder geschlossen noch offen. Wenn es dann im
Samadhi as Dharma-Wirklichkeit erscheint, kdnnen wir uns beglickwinschen.
Wenn es durch eigene Gedanken entsteht, ist es Verblendung.*

Als anderes Extrem konnen Meditierende einen Zustand erfahren, in dem alles
bewulite Denken aufhdrt und der Geist leer wird. Obgleich der Geist im tiefen
Samadhi nicht bewuf3t und willentlich denkt, richtet er sich nicht nur auf die Leerheit
aus. Die Mikkyo-Praxis nutzt die kreativen Fahigkeiten des Geistes (selbst eine
Hauptquelle von Ablenkungen) und richtet den Geist in der Meditation auf einen
Gegenstand aus. Die esoterische Tradition lehrt, dafd nur ein aktiver, aufmerksamer
Korper-Geist - auflerlich ruhig, doch innerlich in Bewegung - die kreative Energie
des Geistes zum Erreichen eines tiefen Samadhi nutzen kann. Shubhakarasimhas
Grundziige der Meditation weist auf das dynamische Wesen der esoterischen Medita-
tion hin:

Oh, ihr Anfénger, viele von euch flrchten die Versuchung der Gedanken, die in
eurem Geist entstehen, und so folgt ihr eurem Atem und verweilt in einem Zustand
des Nicht-Denkens und haltet das fir das Hochste. Auf diese Weise versucht ihr
Fortschritte zu erzielen, doch es gelingt euch nicht.

Zwei Arten Gedanken gibt es. Die eine Art ist negativ, die andere positiv.
Negatives, verblendetes Denken solltet ihr mit Stumpf und Stiel ausrotten. Rechtes
Denken Uber das gute Dharma solltet ihr nicht ausschalten.

Praktizierende mit der rechten Haltung sollten nicht an Versuchungen denken,
sondern vor alen Dingen danach streben, im rechten Denken zu verweilen und es
zu mehren. So kommen sie zur hochsten Reinheit. Wenn Menschen das Bogen-
schieflen erlernen, Uben sie dann nicht fir lange Zeit, ehe sie Meisterschaft
erreichen? Und - wenn ihr iiberhaupt keine Gedanken habt, wie kann eure Ubung
je stabil werden?

Firchtet das Wirken eures Geistes nicht. Betrachtet es nur dann als Stérung
eurer Ubung, wenn ihr in eurem Vorwértsschreiten nachlaft .. .*

Exoterische Samadhi-Ubungen betonen die Kontrolle der Sinne und die Versenkung
in einen passiven Zustand des ,Kein-Geist-kein-Gedanke" (munen musd), wahrend
die esoterischen Methoden eine positive Aktivitdt des Geistes pflegen. Aber auch sie
fihren dazu, dal3 negative Gedanken aufhéren, insofern kann man auch bei ihnen
davon sprechen, daf3 man einen Zustand von , Kein-Geist-kein-Gedanke" durchléuft.
Esoterisches Samadhi wird angemessener as ein , einsgerichtetes Aufrechterhalten”
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(ichinen kenji) der esoterischen Vereinigung beschrieben. Der Kommentar zum
Dainichi-ky® beschreibt diese Vereinigung als den , Geist, der den Geist erweist; den
Geist; der sich seiner selbst bewuf3t wird".”

Weisheit und Geschicklichkeit in der Methode

Die buddhistische Praxis kann man in drei Lernmethoden (sangaku) fassen: Regeln,
Meditation und Weisheit. Die Entwicklung des Selbst ermdglicht den Samadhi-
Zustand der Meditation, und Samadhi wiederum schafft die Voraussetzung fir die
Geburt der Weisheit. Im Dainichi-kyd steht folgende Frage-Antwort-Sequenz:

Meister der Geheimnisse, wie kann man zur Weisheit gelangen?
Den eigenen Geist in seiner Soheit erkennen.”

Und der Kommentar zu diesem Sutra erlautert dazu:

Dieser Abschnitt legt den Sinn dieses Sutra dar. Was hier der Geist des Selbst
genannt wird, ist die allumfassende Weisheit. Wer sie in ihrem Sosein kennt, wird zu
Recht all-weise genannt.*

Erleuchtung soll zur Vollkommenheit im ewigen Jetzt fuhren. Dieser Uibergeschichtli-
che ,vollkommen strahlende Tag" umfaldt auch die Zeit der Erscheinungen, die in sich
die Mdglichkeit zu immer gréRerer Vervollkommnung tragt. Das kosmische Selbst hért
seinem Wesen nach nie auf zu schaffen und sich weiterzuentwickeln, und dabei driickt
es die unendlichen Mdglichkeiten des Individuums aus.

Zur Beschreibung der Weisheit verwendet der Buddhismus Begriffe wie bodai
(erweckt) und hannya. Letzteres heif3t auch , Buddha-Mutter", denn diese Weisheit zu
verwirklichen heif3t, Erleuchtung zu erreichen und zu einem Buddha zu werden. Ein
weiteres Wort fir Weisheit, chi, hangt mit dem Sanskrit-Begriff fir Bewul3tsein, jnana
zusammen, wahrend der Begriff myd sich auf das Licht oder die Strahlkraft bezieht, die
die Dunkelheit der Unwissenheit durchbricht. Weisheit ist nichts Abstraktes, kein
Ding, keine Beziehung oder Aktivitat. Weisheit besteht vielmehr darin, das Buddha-
Selbst durch die Vereinigung mit dem Dharma-Kd&rper individuell zu manifestieren.
Weisheit wird von daher auch als die aus sich selbst heraus existierende Erleuchtung des
Dharma-K érpers beschrieben.

Das Mikkyo nennt den Menschen, der zur Erleuchtung gekommen ist, Buddha,
einen, der erwacht ist. Der Begriff Bodhisattva (bosatsu) hat dieselbe Bedeutung; er
bezieht sich sowohl auf das Wesen auf dem Weg zur Erleuchtung als auch auf das
bereits erwachte Wesen. Der Sanskrit-Begriff bodhi bedeutet Weisheit oder Erleuch-
tung (dieselbe Wortwurzel wie Buddha), und sattva bedeutet, Gefiihle und Geist zu
besitzen, zu sein. Bodhisattva bedeutet somit , Weisheits-Wesen", ein Wesen, das seine
Weisheit zum Wohle anderer Wesen einsetzt. Wenn das Mikkyo davon spricht, in
diesem Leben Buddha zu werden, kénnte es genauso davon sprechen, in diesem Leben
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Bodhisattva zu werden. In den esoterischen Lehren sind alle Unterschiede zwischen
Buddhas und Bodhisattvas, erleuchtet und nicht erleuchtet, bedeutungslos; von
Bedeutung ist vielmehr, wie die Weisheit im Menschen wirkt.

Einerseits drickt Weisheit zeitlose Erfullung des Individuums aus, andererseits
beinhaltet sie auch einen endlosen Wandlungsproze. Die Wandlungen werden in
Mandalas dargestellt, in denen jede Gottheit einen bestimmten Aspekt mitfiihlenden
Handelns verkorpert. Shingon-Mandalas symbolisieren die Verwirklichung der finf
Weisheitsaspekte in der Welt der Erscheinungen. Jeder der finf Weisheitsaspekte
symbolisiert Vollkommenheit; jeder enthalt alle Ubrigen in sich; und doch ist jeder
einzigartig und repréasentiert die eine Weisheitsessenz, die sich den Umstanden
entsprechend immer wieder wandelt.

Das symbolische System des Mikkyo mit seinen Gottheiten, Weisheitsaspekten,
Mantras, Elementen, BewuRtseinsarten und anderen Lehren mag in seinen Einzeltei-
len und als ganzes schwer verstandlich scheinen. Nehmen wir als Bild einen Flul3: Wenn
wir auf einer Briicke stehen und das Wasser beobachten, so flief3t der Flul3 so unabléassig
und stetig, dald wir nichts davon fassen kénnen. Wenn wir jedoch selbst zum Fluf3
werden, dann verstehen wir alles, was geschieht. Das , FluR-Bewuf3tsein" durchdringt
alles gleichermal’en. In dieser Weise sollen die esoterischen Lehren von innen her
verstanden werden.

Im Mikkyo ist das wahre Selbst das bewegungslose Zentrum, welches das sich stets
bewegende Ganze erkennt. Was sich bewegt und verandert, ist jedoch ebenfalls das
wahre Selbst. Ob das Individuum als verblendet oder erleuchtet betrachtet wird,
standig ist es Veranderungen unterworfen, die das dynamische Wesen des wahren
Selbst ausdriicken. Im Zentrum der wichtigsten Shingon-Mandalas steht Dainichi
Nyorai, der von Nebengottheiten umgeben ist; es gibt jedoch auch Mandalas mit
anderen Gottheiten im Zentrum und Dainichi Nyorai an der Peripherie. Wenn auch in
unterschiedlicher Form, so verkdrpert die Zentralgottheit doch das bewegungslose
Zentrum des wahren Selbst, das trotz seiner vielen Namen und Eigenschaften
untrennbar eins ist mit Dainichi Nyorai, dem Universum selbst. Das Mandala-System
mit seinen Hunderten von Gottheiten scheint dullerst kompliziert. Vom Inneren des
Mandala aus sind jedoch all diese Kompliziertheiten Ausdruck der endlosen V erkorpe-
rungen des erleuchteten Selbst als Einzelwesen.

Das Mikkyo beschreibt Weisheit als dynamische Kraft, die es ohne Mitgefuhl (jihi
oder hi) nicht gibt. Die Abhandlung Uber den erleuchteten Geist nennt drei miteinander
verbundene Voraussetzungen fir Verwirklichungen: Weisheit zu entfalten, Mitgefthl
zu praktizieren und Samadhi zu vertiefen. Die esoterischen Lehren betonen, daf3 sich
Weisheit erst durch mitfihlendes Handeln verwirklicht. Das ist die Praxis der
»Geschicklichkeit in der Methode" (hében), das heil3t, von Methoden, die man
benutzt, um ein Ziel zu erreichen.

Im Mikkyo werden diese Methoden as die dynamische Aktivitét der Erleuchtung in
dieser Welt positiv gewertet. Vom Standpunkt eines Menschen aus, der nach Erleuch-
tung strebt, stellen sie die Verwirklichung dieses Zieles dar. Vom Standpunkt des
Mitgefihls aus ist Geschicklichkeit in der M ethode die spontane Aktivitét des Kosmos,
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die sich zu vdlligem Gewahrsein aller seiner Teile und aller Dimensionen entwickelt.
Das entspricht dem ,alle Wesen erretten” im traditionellen Mahayana. Im bereits
beschriebenen Dharma-Tor der Drei Sétze bringt das Dainichi-kyd die Erleuchtung des
Universums mit dem Erwecken der Erleuchtung in allen Wesen in Zusammenhang:

Erleuchtungsgeist ist die Ursache,
Groldes Mitgefuhl die Wurzel,
Geschicklichkeit in der Methode das Hochste.

Kukai deutete die beiden letzten Séatze auf zweierlei Art. Einmal versteht er sie als
Postulat, dal3 die Methoden zur hochsten Erleuchtung fihren sollten. Zum zweiten
sieht er darin die Behauptung, daf3 die Geschicklichkeit in der Methode diese héchste
Erleuchtung selbst darstellt. Ersteres verweist auf den Nutzen, den das Streben nach
Erleuchtung fir einen selbst bringt, das zweite darauf, wie sich Erleuchtung im
Mitgefuhl fur andere verwirklicht. Aus der Sicht des Dharma-Kdrpers sind die beiden
nicht zu trennen, so wie auch die Energie der gegenseitigen Kraftiibertragung (kaji)
gleichzeitig vom Buddha zum Praktizierenden und vom Praktizierenden zum Buddha
flief}t. Die mitfuhlende Aktivitét der Weisheit geschieht, weil sie geschieht, gerade wie
Weisheit ist, weil sieist. Das Mikkyo betrachtet sie als hochstes Spiel und tiefste Freude
des Universums.
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Die Geheimen Handlungen
von Korper, Rede und Geist

Die esoterische Tradition vereint den Buddha und alle Wesen in einem einzigen
Wesen, das Dainichi Nyorai verkdrpert; seine Aspekte werden durch die Elemente, die
Silben, die Weisheitsaspekte und so weiter symbolisiert. Der kosmische Kdrper der
sechs grofen Elemente beschreibt, woraus dieses sich sténdig entfaltende Ganze
besteht; die Vier Mandalas beschreiben seine Manifestationen in der Welt der Form,
und das universale Handeln der Drei Geheimnisse (sanmitsu yilidai) beschreibt sein
Wirken. Die Drei Geheimnisse symbolisieren makrokosmische Funktionen und Vor-
gange, die unablassig in allen Dingen und Wesen ablaufen. In Die Erlangung der
Buddhaschaft in dieser gegenwértigen Existenz bringt sie Kikai mit der zentralen
Erfahrung der Erleuchtung in Zusammenhang:

Die sechs symbolischen Elemente durchdringen sich gegenseitig ungehindert und
sind ewig eins.

Sie sind nicht getrennt von den Vier Mandalas.

Durch die Praxis der Kraftiibertragung der Drei Geheimnisse verkdrpern sie sich
unmittelbar.

Das universale Netz ist das, was wir unseren Korper nennen.

Allen Dingen wohnt von Natur aus Bodhisattva-Weisheit inne; diese transzendiert
den Geist an sich, die untergeordneten (begrenzten) Aspekte des Geistes und die
Sinnesobjekte.

Jeder der finf Weisheitsaspekte ist mit grenzenloser Weisheit ausgestattet.

Da das die Kraft des vollkommenen Spiegelsist, ist es wahre erleuchtete Weisheit.’

Durch das konzentrierte Handeln von Korper, Rede und Geist aktiviert der esoterische
Praktizierende die Uberpersonliche Energie der KraftUbertragung (kaji). Das Mikkyo
nennt diesen Vorgang nyuga ga'nyi (wortlich ,das Eingehen des Ich (in die Gottheit)
und (der Gottheit) ins Ich"); dabei tritt die Kraft des Buddha in den Praktizierenden
und die Kraft des Praktizierenden in den Buddha ein. Auf diese Weise vereint die
esoterische Praxis die drei Handlungsformen der Menschen (sangd) mit Korper, Rede
und Geist mit den Drei Geheimnissen (sanmitsu) des Universums. Haufig verwendet
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das Mikkyo diese beiden Begriffe austauschbar. Da diese Vereinigung die Erleuchtung
symbolisiert, wird die esoterische Meditation auch sanmitsu yuga, Vereinigung der
Drei Geheimnisse, und sanmitsu kaji, Kraftiibertragung der Drei Geheimnisse ge-
nannt. Kikai schreibt dazu in Die Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwartigen
Existenz

Befolgt ein Praktizierender diese Anweisungen und bildet Mudras mit den Handen,
rezitiert Mantras mit dem Mund und weilt im Samadhi mit dem Geist, dann werden
die Drei Geheimnisse die Kraftlibertragung bewirken, und er wird geschwind die
grofRe Erleuchtung erlangen.’

In den Ritual lbungen bedeuten Handgesten oder Mudras das Geheimnis des K érpers,
Mantras die Rede, und das Samadhi der Visualisierung den Geist. Die Meditations-
techniken Mudra, Mantra und Visualisierung verwenden Smybole aus der Welt der
Erscheinungen; die Symbole beruhen auf Empfindung, Bewegung, Form, Farbe, Duft,
Rede, Denken und Vorstellung und geben dem Praktizierenden konkrete Mittel an die
Hand, das wahre Selbst zu erkennen. Das Mikkyo setzt die Drei Geheimnisse mit dem
Ziel ein, die kosmische erleuchtete Aktivitét zu erfahren.

Obwohl Mudras der korperlichen Aktivitét entsprechen, Mantra-Rezitationen der
Rede und Visualisierungen dem Geist, symbolisieren die Drei Geheimnisse doch eine
Wirklichkeit, die nicht auf Kérper, Rede und Geist der Menschen begrenzt werden
kann. In den esoterischen Lehren und Ubungen sind die Drei Geheimnisse nicht
voneinander zu trennen und in ihrem Wesen gleich. Im Kommentar zum Dainichi-kyo
heil}t es dazu:

Die verschiedenen Handlungen der Drei (Geheimnisse) des Buddha reichen alle
hinein in das Reich der urspriinglichen, geheimnisvollen, auf3ersten Wirklichkeit.
Der Korper ist der Rede gleich und die Rede dem Geist, genau wie alle Teile eines
grofen Meeres gleichermallen salzig sind.’

Die Praxis der Drei Geheimnisse hat zwel Varianten, die formalisierte Praxis (usd) und
die formlose Praxis (mus®). Formalisierte Praxis bezeichnet das systematisch aufgebau-
te Meditationsritual, in dem Mudras, Mantras und Visualisierungen verwendet wer-
den. Die formlose Praxis dagegen ist jede Handlung eines Menschen, die die
erleuchtete Weisheit des Universums widerspiegelt; sie kann in ein Ritual eingebunden
sein oder nicht. Das ist die héchste esoterische Praxis, in der jedes Wort ein Mantra,
jede Koérperbewegung eine Mudra und jeder Gedanke eine Meditation ist. Gleichzeitig
sind ,formalisiert" und ,formlos" nicht voneinander trennbare Aspekte derselben
Einheit.
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mit Dharmakaya-Mudra.

Die formalisierte esoterische Praxis

Wie bereits beschrieben, betrachtete der frihe exoterische Buddhismus den Dharma-
Korper als eine abstrakte kosmische Wahrheit aul3erhalb der Welt. Mit der Weiterent-
wicklung des Buddhismus nahm dieser Begriff langsam die Bedeutung eines tatséchlich
existierenden ewigen ,Korpers' an, der mit der Welt der Erscheinungen assoziiert
wurde. Spétere Lehren betrachteten die Erscheinungen selbst als VVerkérperungen der
Wahrheit und die Welt der Erscheinungen als das reine Dharma-Reich. Das Mikkyo
bekraftigte deshalb, dal’ die vergangliche Welt von Geburt und Tod mit dem ewigen
Dharma-Korper untrennbar eins sei. Im Geheimen Schlussel zum Herz-Sutra schreibt
Kikai:

Nicht weit entfernt vom Buddha-Dharma. Im Geist, ganz nah. Nicht getrennt von
den Dingen in ihrer Soheit. Wer kann danach suchen, wenn man den Ko&rper abfallen
lant?

Die esoterische Tradition entwickelte formalisierte Meditationsmethoden und betrach-
tete sie als Weg, unmittelbar Gber den Dharma-Kdorper zu meditieren. Das Mikkyo
setzt beriihrbare, stoffliche Gegenstande und Handlungen ein, um die Erfahrung der
mystischen Vereinigung auszudriicken. Als Kikai in seiner Denkschrift Aufzihlung
der Gegensténde aus China die esoterischen Lehren erstmals dem Kaiserhof vorstellte,
maf} er der Form bei der Verwirklichung der Wahrheit grofl3es Gewicht bei:
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Die verschiedenen Rituale der Meditation und die verschiedenen Mudras entsprin-
gen dem GroRRen Mitgefuhl. Werfen wir nur einen Blick auf sie, so erreichen wir
Buddhaschaft. Sie driicken in Bildern aus, was die Sutren und Kommentare in
geheimer Form zusammenfassen. Der Kern dieses Schatzhauses der Geheimnisse ist
in der Tat das Mitgefuhl.®

Die Verwendung von Formen as Meditationshilfen zum Erreichen des Samadhi reicht
weit zuriick in die Geschichte der indischen Religion. Im frihen Buddhismus gab es
zum Beispiel eine ,alles-durchdringende Visualisierung in zehn Aspekten” (jippensho-
kan). Dabei visualisierte der Praktizierende die sechs Elemente und die vier Farben
und benutzte dies als Mittel, die Prinzipien der Verursachung bei den beriihrbaren
Dingen zu sehen. Auch mantrische Anrufungen sind sehr alt; sie wurden zunéchst
eingesetzt, um magische Ziele zu erreichen, und im Mahayana, um den Geist zu
konzentrieren. Auch Inhalt und Bedeutung von Visualisierungen anderten sich, als sie
im Esoterischen Buddhismus aufgingen. Das Mikkyo mif3t dem Gebrauch der Formen
eine so hohe Bedeutung bei, weil es hofft, dadurch die falsche Dualitat zwischen der
Welt der Erscheinungen und der idealen Wahrheit, zwischen dem Geformten und dem
Formlosen tberwinden zu kénnen. Der Kommentar zum Dainichi-ky6 sagt dazu:

Vernachl&ssigen Praktizierende ihre verschiedenen Ubungen mit dem Wunsch, nur
im Formlosen zu verweilen, werden sie erfolglos sein. Doch bleiben sie gleicherma-
Ren erfolglos, wenn sie sich an ihre Ubungen klammern und in der Form zu verweilen
suchen.’

Im Mikkyo werden Visualisierungen als Mittel benutzt, um die Unteilbarkeit von
Erscheinung und Wahrheit, von Geist und Materie zu erfahren. Es betrachtet die
Visualisierungsobjekte und die Rezitationsworte als energiegeladene ,Wesen", as
Verkorperung des erleuchteten Universums und als sich wandelnde Formen des
wahren Selbst. Aus esoterischer Sicht ist das Mittel zur Verwirklichung von der
Verwirklichung selbst nicht zu trennen. Im Dainichi-kyd heif3t es: ,Alle Dinge in ihrer
Soheit weilen in der Wahrheit."” Dieses Sutra nennt den erleuchteten Geist - der
urspriinglich allen Wesen innewohnt - ,den grof3en und weiten Palast des Vajra-
Dharma-Reiches."* Der Kommentar zum Dainichi-kyd erlautert:

Wo immer der Buddha erscheint, ist auch dieser Palast. Er ist einzig, doch von den
drei Reichen (der Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft) nicht getrennt.’

Alle Gegenstande und Erscheinungen sind somit potentielle Symbole des Dharma-
Korpers. Der Priester Raihd (1229-1330) schreibt in Shingon Mydmoku (Shingon
Glossar):

Form und Formloses sind duRerst vielfaltig. Auf der Oberflache bedeutet , Form" die
materiellen Dinge, die gewohnliche Menschen mit normalem Verstand wahrneh-
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men. Das, was der Geist erfafdt, mit Leichtigkeit erkennt und versteht, nennt man
Form. ,Formlos" bedeutet, da die stoffliche Natur der Dinge wie ein Trughild
unwirklich und flichtig ist, leer von Eigennatur, ohne Farbe und Form. Da man
nichts davon erkennen kann, wird es formlos genannt.

In der Tiefe und im Geheimen bedeutet , Form", dald sie klar und deutlich in den
Gestalten und Aspekten der Dinge wohnt. ,Formlos" bedeutet, dafd jeder Gestalt
und allen Aspekten alles innewohnt. Es gibt kein Ende eines einzelnen Aspekts. Da
ihm alle Aspekte innewohnen und es nicht nur einen Aspekt aufweist, nennt man es
das Formlose.

Die erste Bedeutung ist die der gewohnlichen ... Lehren. Letzteres die Aussage
des Shingon.”

Dieses geheimnisvolle Formlose ist einer anderen Schrift zufolge ,nicht nicht mit
Form" ausgestattet. In den Bildern des Mikkyo wird somit die Wahrheit mit den
Mitteln der Form symbolisiert, und diese Bilder werden gleichzeitig als etwas verstan-
den, was Form transzendiert. Jede Gottheit, jedes Mantra, jede Silbe und alle sonstigen
in der Meditation verwendeten Symbole sind Brennpunkte der Erleuchtung, die allen
anderen Brennpunkten gleich sind. Wo beispielsweise das Dainichi-kyd beschreibt,
dal? alle verganglichen Dinge und Wesen mit immerwahrender Buddha-Natur durch-
drungen sind, heifdt es: ,In seinem Ursprung und seinem Verldschen, im allgemeinen
und im besonderen ist es nicht zu fassen."" In gleicher Weise erlautert der Kommentar
zum Dainichi-ky®, dal3 , das Selbst und das andere, ihre Verbindung und das, was ohne
Verursachung ist", urspriinglich-ungeboren sind.” Kiikai sagt in Die Erlangung der
Buddhaschaft in dieser gegenwartigen Existenz. , Die Friichte des Mantra entstammen
nicht Ursache und Wirkung."* Diese Abschnitte beziehen sich auf die Leere - die
unbeschreibbare, nicht fa3bare, universale Wirklichkeit, die in allen Dingen gegenwar-
tig ist.

Im Dainichi-kyo gibt es eine Meditation mit dem Namen , die zehn Gleichnisse"
(juyu), in der der Praktizierende etwa Uber von einem Magier gezauberte Trugbilder
meditiert, lber eine Fata Morgana, tber Traumbilder und Spiegelungen oder lber ein
Feuerrad, das durch das Herumwirbeln eines an einem Ende brennenden Stricks im
Dunkeln entsteht. Diese Meditation zeigt die Anhaftungen und Verblendungen, die es
zu Uberwinden gilt, anschaulich auf; auf diese Weise erinnert sie den Ubenden daran,
dal3 alle Dinge leer von bestandiger Wirklichkeit sind, und daR letztlich alles ein
Geheimnis ist.

Die esoterische Praxis geht von der Identitat des Absoluten (das formlos und nicht
faRbar ist) mit der Welt der Erscheinungen (die Form besitzt und die man wahrnehmen
kann) aus und zeigt auf, da® der Mensch integraler, wirkender Teil des Universums und
gleichzeitig leer ist - das heil3t, keine besténdige Selbst-Existenz hat. Das Mikkyo strebt
nach einem spontanen Verstehen der universalen Wahrheit und setzt dabei konkrete
Phanomene ein, um die kreativen Kréfte des Geistes freizusetzen.
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Das Geheimnis der Kraftubertragung

Die esoterische Tradition tUbernahm aus anderen religidsen Systemen zahlreiche
Mudras, Mantras und symbolische Objekte, verlieh ihnen eigene Krafte und machte sie
dadurch zu wirksamen Symbolen des Dharma-Koérpers. Dem Kommentar zum Dai-
nichi-kyd gemal3 ging es ,um die Verwendung von Symbolen, die in der Welt ohnehin
bekannt sind, und darum, sie zu geheimen Symbolen der transzendenten Welt zu
machen".” Die Vereinigung der Drei Geheimnisse des Praktizierenden und des
Buddha geschieht durch die gegenseitige Kraftlbertragung (kaji), den mystischen
Vorgang, dem in der Mikkyo-Praxis zentrale Bedeutung zukommt.

Der Begriff kudoku, haufig mit Tugend oder Verdienst Ubersetzt, bezieht sich auf die
vorteilhafte Auswirkung einer guten Handlung; er besagt, dafl? Handeln aus Frommig-
keit spirituelle Kraft erzeugt. Das Mikkyo sieht keine derartigen Verdienste in unseren
Handlungen allein, sondern nur im Zusammentreffen eigener Kréfte und den darauf
reagierenden Kraften des Buddha und des Dharma-Reiches. Der Buddhismus verwen-
det haufig die Begriffe eigene Kraft (jiriki) und andere Kraft (tariki, das bedeutet,
aullerhalb des Selbst), wenn ertrtert wird, ob der Mensch durch seine eigenen
Anstrengungen und Verdienste Erleuchtung erreicht oder durch eine mitfihlende
aulere Kraft, die vom Buddha ausgeht. Das Mikkyo stellt die Frage anders. Es sagt,
dal} die eigene Kraft und die andere Kraft ,nicht-zwei" (jita muniriki) sind. Als
Erleuchtungsenergie werden vielmehr die Drei Kréfte (sanriki) gesehen.

1. Die Kraft der eigenen Verdienste (ga kudoku riki). Diese Energie wird vom
Individuum durch die Praxis der Drei Geheimnisse erzeugt.

2. Die Kraft der Buddha-Kraftiibertragung (nyorai kaji riki). Das ist die schiitzende,
umhuillende Kraft, die vom Buddha-Geist zuriickkommt.

3. Die Kraft des Dharma-Reiches (hokkai riki). Dasist die universale, alles-durchdrin-
gende Selbstnatur, die durch die sechs Elemente symbolisiert wird und die das Selbst
und den Buddha wesensgleich macht.

Wenn sich diese Drei Kréfte in einem einzelnen Korper-Geist vereinen, soll sich die
innewohnende Buddha-Natur offenbaren, so daf3 das Individuum zu einer Verkérpe-
rung von Weisheit und Mitgefuhl wird. Die gegenseitige Kraftubertragung ist kein
einfaches Aneinanderfiigen des Selbst an das andere, oder einer Kraft an die andere,
vielmehr ist sie ein ganz feiner Vorgang, der das Selbst, die Gottheit und das Universum
einbezieht. In der Aufzeichnung Uber den geheimen Schatz heildt es:

Die Bedeutung von Kraftlbertragung (kaji). Ka ist der schiitzende, unterstiitzende
Geist des Buddha. Ji ist das eigene Verhalten.”

Und im Dainichi-kyd Kaidai (Auslegung des Dainichi-kyd):
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Mit anderen Worten, so geht der Buddha in das Selbst ein und das Selbst in den
Buddha.”

Das Mikkyo beschreibt deshalb die gegenseitige Kraftlibertragung zwischen dem
Buddha und dem Praktizierenden als Wandlungen einer einzigen, alles-durchdringen-
den, kosmischen Energie, diejenseits von Ursache und Wirkung sind und in mehreren
Dimensioaen gleichzeitig stattfinden. Bei seinem Streben ,nach oben”, erlebt das
Individuum eine Kraft, die ,nach unten" fliedt, als ob sie seine Bestrebungen
unterstitze. Bei tieferer Erfahrung enthillen sich die Bewegungen ,,nach oben" und
»nach unten" as zwei Aspekte der einzigen Bewegung erleuchteter Weisheit. In der
Auslegung des Dainichi-kyd heildt es:

Die nicht nach oben und nicht nach unten gerichtete universale Wandlung reicht in
die essentielle Wirklichkeit des einen Geistes hinein, der weder geschaffen noch
nicht geschaffen ist. Die Unteilbarkeit des essentiellen Dharma ... ist die Wurzel
dessen, was jenseits des Denkens liegt, die Quelle der Wandlung.”

Die Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwartigen Existenz verdeutlicht das
Moment der Gegenseitigkeit im kaji-Vorgang:

Kraftlibertragung verkoérpert das grofRe Mitgefiihl des Buddha und den Glauben der
Lebewesen. Die Sonne des Buddha, die sich im Wasser des Geistes aller Wesen
spiegelt, wird ka (Zunahme oder Anwachsen) genannt. Das Wasser des Geistesbeim
Praktizierenden, der die Sonne des Buddha erfahrt, wird ji (festhalten oder greifen)
genannt. Wenn der Praktizierende gesammelt ist und so Uber die Bedeutung dieses
Prinzips meditiert, werden durch die Antwort der Drei Geheimnisse die ihm
innewohnenden drei Kdrper unmittelbar die Erleuchtung in diesem Leben manife-
stieren.*

Das Wissen um das Selbst in seiner Soheit entspringt somit der gegenseitigen
Kraftibertragung zwischen mikrokosmischen und makrokosmischen Handlungen des
Praktizierenden. Das soll erfordern, daf’ man mit Koérper, Rede und Geist richtig und
vertrauensvoll umgeht. Vertrauen meint hier eine Bereitschaft, Zweifel beiseitezulas-
sen und den Geist fur die Teilhabe an einem Geschehen zu 6ffnen, das sich dem Zugriff
von Logik und Vernunft entzieht. Besteht diese innere Bereitschaft, ruft die Praxis der
Drei Geheimnisse eine Antwort hervor, die die Handlungen des Praktizierenden im
Bereich von Korper, Rede und Geist in eine kosmische Dimension erhebt. Wenn der
Praktizierende nicht mehr an seinen begrenzten Ansichten Uber das Selbst haftet, und
wenn er die Gottheit nicht mehr als aulleres Objekt der Verehrung betrachtet, dann
offenbart sich die innewohnende Buddha-Natur von ganz alleine.
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Das Geheimnis des Kérpers: Die esoterische Mudra

Die geheime Handlung des Korpers nimmt die Form von Handgesten oder Mudras
an, die das Individuum auf symbolische Weise mit dem Universum gleichsetzen. Auf
diese Weise wird der menschliche Korper zu einem lebendigen Symbol des Makro-
kosmos. Kikai schreibt in Nenji Shingon Keihaku-mon (Abhandlung Uber die Visua-
lisierung der Wahrheit durch achtsame Mantra-Rezitation):

Wenn die Buddhas das Dharma-Reich sind, dann leben sie in meinem Leib. Wenn
ich selber auch das Dharma-Reich bin, dann lebe ich in den Buddhas.*

Der Sanskrit-Begriff mudra (Jap. in, ,Siegel”, oder ingei) hat viele Bedeutungen; in
der esoterischen Praxis bezieht er sich jedoch auf bestimmte Haltungen der Hande
und Finger (shuin, ,Handsiegel"), die abgestimmt auf Mantras und Visualisierungen
eingenommen werden. Die Etymologie des Wortes ist unklar, méglicherweise leitet
es sich von einem altpersischen Namen fir Agypten her, Mudraya. Da die Agypter
fur ihre Siegel berihmt waren, nannten die Perser ihre Siegel Mudras, und dieses
Wort ging dann in den Sanskrit-Wortschatz ein. Der Buddhismus verwendete den
Begriff Mudra zuerst im Sinne von Siegel, und die friihen Sutren berichten dariber,
wie Dokumente as Zeichen ihrer Echtheit mit solchen Siegeln versehen wurden. In
einer Bedeutungserweiterung wurde dieses Wort dann im Sinne von Siegel (oder
Zeichen) der Wahrheit verwendet.

Der Gebrauch von Hand-Mudras im Buddhismus kann mindestens bis auf die
Buddha-Bildnisse der Gandhara-Region aus dem ersten Jahrhundert u. Z. zuriick-
verfolgt werden. Auf diesen Bildnissen hélt der Buddha die Hénde in der Geste der
Furchtlosigkeit, der Dharma-Unterweisung, der Erdberiihrung (zur Unterwerfung
von Dé&monen) und so fort, die mit bestimmten Ereignissen im Leben des Buddha
assoziiert werden. Als sich die buddhistische Meditationspraxis weiterentwickelte,
begannen die Meditierenden, Buddha-Bilder und in der Folge auch damit assoziierte
symbolische Bilder innerlich zu visualisieren. Auf diese Weise wurden auch Buddhas
Handgesten Teil von Visualisierungstibungen.

Das Muri Mandara Shu-kyd, ein frihes esoterisches Sutra, das wahrscheinlich
noch vor dem sechsten Jahrhundert entstand, weist den Praktizierenden an, den
Buddha durch das Einnehmen seiner Handgesten nachzuahmen. In diesem Zusam-
menhang wird erstmals der Begriff Mudra verwendet, die Geste als Zeichen von
Buddhas Erleuchtung. Mudras wurden so zu einem Symbol fur Buddhas Aktivita-
ten. Mit der Zeit beinhalteten sie auch Attribute wie Schwerter oder Lotusblten,
die Buddhas as Hinweise auf bestimmte Wesensziige oder Kréfte in ihren Handen
hielten.

Das obige Sutra enthélt die erste Aufzeichnung esoterischer Mudra-Ubungen und
nennt insgesamt sechzehn Mudras. Das nur ein Jahrhundert spéter entstandene
Darani Jikkyd spricht von mehr as dreihundert solchen Symbolen als Meditations-
objekten, einschliefflich der Attribute und Handgesten. Die esoterische Tradition
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Vajra-Mudra. Lotus-Mudra. Mudra der Schutzriistung.

Ubernahm sehr viele dieser symbolischen Gesten und Gegenstande und entwickelte
Systeme, mit denen sie diese nach Gebrauch und Bedeutung unterschied.

Das Kongochd-gyd (in Amoghavajras Ubersetzung) gebraucht den Begriff mudra in
seinem weitesten Sinn und wendet ihn auf Mantras, alle buddhistischen Bildnisse, den
Korper Buddhas und Handgesten an. Dieses Sutra klassifiziert vier verschiedene
Mudras: Die GroRe Mudraist der Korper der Gottheit, mit der sich der Praktizierende
vereinigt, wobei die Gottheit durch ihr Bild, ihr Attribut oder ihre Mantra-Silbe
symbolisiert werden kann. Die Samaya-Mudra ist die Handgeste, welche die symboli-
schen Attribute der Gottheit reprasentiert (zum Beispiel Vajra, Schwert und so
weiter), wahrend Karma-Mudra die Handgeste ist, die die Handlungen der Gottheit
symbolisiert. Die Dharma-Mudra ist das Mantra der Gottheit. Im esoterischen
Verstandnis schlieRen die Mudras deshalb alle Symbole des erleuchteten Universums
ein. Der Kommentar zum Dainichi-kyd sagt dazu:

Eine Mudra ist ein Symbol des Dharma-Reichs (des Universums). Mit Mudras
verweist man auf das Dharma-Reich als solches.”

Mudras als rituelle Handgesten beziehen ihre Bedeutung aus ihrem erweiterten
Sinngehalt als Symbole der Erleuchtung. Die an die Tausende zdhlenden Mikkyo-
Mudras verwenden in der Tat alle nur moglichen Fingerstellungen, von einfachen
Gesten bis hin zu Mudras mit einer komplizierten Aufeinanderfolge wechselnder
Gesten. Der Praktizierende kann auch seine gesamte Korperhaltung als Symbol fir
sein grundlegendes Einssein mit der Gottheit einsetzen.

In ihrer Funktion als Bestandteil der symbolischen Grundlagen des Esoterischen
Buddhismus wurden den Handen und Fingern verschiedene Bedeutungen zugeschrie-
ben. Beispielsweise betrachtete das Mikkyo die rechte Hand as Symbol des Buddha
und die linke al's Symbol fir die gewdhnlichen Wesen (zweifellos unter dem Einflul? der
traditionellen indischen Sicht, die die rechte Hand as rein und die linke as unrein
betrachtete). Die rechte Hand stand mit der Zeit fir Weisheit und aktives Visualisie-

121



Shingon
ren, die linke fir Meditation und passive Kontemplation. Wenn der Praktizierende

die Hande in bestimmter Weise zusammenlegt, stellt er bestimmte Aspekte der
esoterischen Vereinigung dar:

Linke Hand Rechte Hand
Samadhi Mitgefihl

Passive Versenkung Aktive Visualisierung
Wahrheit Weisheit
Taiz6-Mandala Kongokai-Mandala
Endliche Welt der Erscheinungen Buddha-Reich

Mond Sonne

Eine grundlegende Mikkyo-Mudra ist das gasshd, wo die Handflachen vor der Brust
aneinandergelegt werden. Es leitet sich von der indischen Geste der Ehrerbietung
und Achtung her. Das Dainichi-kyd mif%t dieser Mudra grofRen Wert bei und z&hlt
sie zu den vier wichtigsten Arten der Huldigung vor dem Buddha (die Ubrigen sind
die Darbringung von Gaben, mitfuhlendes Handeln und die Darbringung innerer
symbolischer Gaben). Wenn wir die Hande in gasshd halten, symbolisieren sie die
Einheit des ewigen Buddha-Reichs (rechts) mit der verganglichen Erscheinungswelt
(links).

Das Sutra nennt zwdlf gassho-Varianten, von denen zwei héufig in der Praxis
benutzt werden, nadmlich Vajra (kongd) und Lotus (renge). Im Vajra-gasshd werden
beide Hande etwa in Brusththe gehalten, wobei sich Handfléchen und Fingerspitzen
beruhren. Die Finger sind mehr oder weniger ausgestreckt, doch die Fingerspitzen
sind leicht ineinander verschrénkt, und der rechte Daumen liegt Uber dem linken.
Wenn wir die Hande auf diese Weise halten, symbolisieren sie die eine Wahrheit,
die mit den Begriffen Selbst und Buddha, Ruhe und Bewegung, Wahrheit und
Weisheit beschrieben wird.

Im Lotus-gasshd werden die Hande genau wie oben gehalten, doch sind die Finger
leicht gekrimmt, die Fingerspitzen beriihren sich und die Handfléachen sind etwas
voneinander entfernt, so dal3 die Hande die Knospe einer Lotusblite formen, die
die angeborene Reinheit des Buddha und des Selbst symbolisiert. In weiteren
Abwandlungen dieser Mudra entfaltet sich die Knospe nach und nach, bis sie zu
einer gedffneten BllUte wird, die die vollstandige Verwirklichung der Reinheit in
Korper, Rede und Geist symbolisiert.

Das Mikkyo kennt unterschiedliche Bedeutungsebenen der Mudras. Die Finger
beispielsweise représentieren die symbolischen Elemente (die Zéhlung beginnt beim
kleinen Finger) Erde, Wasser, Feuer, Wind und Raum. (Das Bewul3tsein gilt als das
Element, das alle Ubrigen durchdringt.) In gleicher Weise werden die Finger mit den
entsprechenden Mantra-Silben assoziiert. Die funf Finger stehen auch fir die funf
Skandhas (go-un) - Form, Empfindung, Wahrnehmung, Willensregungen und Be-
wuldtsein -, aus denen sich aus buddhistischer Sicht alle Wesen der Erscheinungswelt
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zusammensetzen. Die Hande zusammenzulegen, zeigt deshalb auf vielerlei Art, dal}
Mikro- und Makrokosmos nicht zu trennen sind.

Die "Mudra der Weisheitsfaust (chiken-in), die Dainichi Nyorai im Kongokai-
Mandala macht, verkorpert die Lehren, die im Mikkyo als die allergeheimsten gelten.
Jede Hand bildet eine Vajra-Faust (kongo-ken), wobei der Daumen auf der Handfl&-
che und die Finger Uber dem Daumen liegen. Der linke Zeigefinger wird dann
ausgestreckt und mit der rechten Faust umfalit, so dafd der rechte Daumen die Spitze
des linken Zeigefingers beruhrt.

Das Windelement (der Zeigefinger) der linken Hand steht fur den Lebenshauch,
wahrend das Raumelement (der rechte Daumen) die grof3e Leere symbolisiert, die in
der Bewuftseinskategorie die Buddha-Weisheit ist. Verbindet der Praktizierende den
L ebenshauch mit der alles-durchdringenden L eere, dann stellt er die Weisheitsaktivitét
in allen Lebewesen dar. Diese Mudra steht fur das erleuchtete Handeln des Univer-
sums as dynamische Weisheit. Gebildet aus zwei miteinander verschrankten Vajra-
Fausten, symbolisiert die Weisheitsfaust, wie der Praktizierende mit der von den
Dingen und Wesen nicht trennbaren Buddha-Weisheit und mit diamantener Klarheit
die Wahrheit erkennt.

Die Weisheitsfaust des Dainichi Nyorai steht fir das alles-durchdringende Handeln
der Erleuchtung im ganzen Universum. Im weiteren reprasentiert die linke Hand die
alen Dingen in ihrer Soheit angeborene Wahrheit (die das Taiz6-Mandala symboli-
siert) und die rechte die Weisheit der sich entfaltenden Erleuchtung (die das Kongdkai-
Mandala symbolisiert). Gemeinsam reprasentieren sie die Einheit der Wahrheit und
der Weisheit, aller Wesen und des Buddha, der Verblendung und der Erleuchtung.

Eine weitere Mudra von grundlegender Bedeutung fur die esoterische Praxis ist die
Dharma-Reich-Samadhi-Mudra (hokkai j6-in), die ,Mudra des Ruhens im erleuchte-
ten Geist des universellen Dharma-Reiches und des Selbst als einem Ganzen". Im
Taiz6-Mandala bildet Dainichi Nyorai diese Mudra. Die Hande werden vor dem
Unterbauch mit dem Handflachen nach oben gehalten, die rechte liegt auf der linken,
und die Daumen (das Raumelement) berthren sich kaum. Der Raum zwischen den
Daumenspitzen umfaldt das Universum, wo sich der Buddha und das Selbst ohne jedes
Hindernis gegenseitig durchdringen. Dieser unendlich kleine Raum zwischen den
Daumenspitzen steht somit fir den Schnittpunkt zwischen der Welt der begrenzten
Erscheinungen und der Welt des unendlichen Geistes. Wenn der Praktizierende diese
Mudra bildet, sich in ihre Bedeutung versenkt und das entsprechende Mantra rezitiert,
wird er eins mit dem Dharma-Reich (dem Universum). Im Kommentar zum Dainichl-
kyo heifdt es:

Jeder einzelne Buddha wird aus dem erleuchteten Geist geboren, dem Keim der
Buddha-Natur. Erkennt dies. Auch ale Mudras werden aus dem erleuchteten Geist
geboren.”
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Das Geheimnis der Rede: Die esoterische Mantra-Praxis

Die Mikkyo-Praxis der Drei Geheimnisse setzt mantrische Symbole der kosmischen
Wahrheit als geheime Handlung der Rede ein. In Die wahre Bedeutung der Klangsilbe
heift es:

Rezitiert man die Klangsilbe mit klarem Verstehen, manifestiert man die Wahrheit.
Was man ,die Wahrheit der Klangsilbe" nennt, sind die Drei Geheimnisse, in
denen alle Dinge und der Buddha gleich sind. Das ist die urspriingliche Substanz
aller Wesen. Aus diesem Grunde wird Dainichi Nyorais Lehre von der wahren
Bedeutung der Klangsilbe digjenigen zum Erwachen fihren, die lange geschlafen
haben.”

Die esoterische Tradition stellt die bereits beschriebenen Anrufungsformeln zur
Verfligung, und zwar unter den Namen Vidya (myo6 oder my¢ju), Dharani (darani)
und Mantra (shingon). Vidya bedeutet strahlende Weisheit und ist das Gegenstiick zu
Unwissenheit und Verblendung. Die langerdauernden Anrufungen, Dharani, setzte
erstmals das Mahayana als Mittel zur geistigen Sammlung ein. Der Begriff Mantra,
der sich von alten vedischen Lobgesédngen herleitet, bezeichnet wortlich ein GefaR,
das mit heiligen Gedanken angefiillt ist. Dieser Begriff wird im Mikkyo fir alle Arten
von Anrufungen verwendet.

Das Mikkyo beschreibt Mantras unter den Aspekten Stimme (Klang), Buchstabe
(die geschriebene Sanskrit-Silbe) und Wahrheit (die symbolische Bedeutung). Stim-
me und Buchstabe eines Mantra sind Ausdruck seiner Wahrheit - und tatséchlich
verkdrpern sie als symbolische Essenz des Universums die Wahrheit. In Die wahre
Bedeutung der Klangsilbe beschreibt Kikai, wie diese Aspekte des Mantra das
erleuchtete Universum symbolisieren:

Die funf Elemente klingen.

Die zehn Bereiche sprechen.

Die sechs Sinne verkorpern sich in Silben.

Der Dharma-K 6rper (das Universum) ist ihre wahre Wirklichkeit.”

Zur Mantra-Praxis gehort somit mehr as der einfache physische Vorgang, bestimmte
vorgeschriebene Laute erklingen zu lassen; sie nutzt die Sammlung von Korper und
Geist in nenju, der ,achtsamen Rezitation". Konzentriertes Rezitieren einer mantri-
schen Silbe setzt den Klang, das Bild und die Bedeutung der Silbe ein. Diese
entsprechen der , Stimme", dem Buchstaben des Mantra und seiner ,Wahrheit".
GemaR der indischen Yoga-Tradition soll eine stille Rezitation tausendmal starker
wirken als eine horbare. In fortgeschrittenen Meditationen Uber die Klangsilbe l&f3t
der Praktizierende den Klang im Geist erténen. In anderen Ubungen wird jedoch
auch gesungen, und Anfanger oder Novizen beginnen ihre Meditation fir gewohnlich
mit der lauten Rezitation eines Mantra.
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Kikai erlautert in seiner Aufzeichnung tber den geheimen Schatz finf Methoden der
Mantra-Rezitation:

Stimm-Rezitation: Der Praktizierende visualisiert in seinem Herzen eine Trompe-
tenschnecke Uber einer Lotusblite und rezitiert das Mantra, as ob seine Stimme
aus dem Schneckenhaus ertonte.

Lotus-Rezitation: Er rezitiert so leise, dal3 nur er selbst es hoéren kann.

Vajra-Rezitation: Bei der Rezitation bewegen sich Lippen und Zahne nicht, nur die
Zungenspitze bewegt sich sacht.

Samadhi-Rezitation: Ohne auch nur die Zunge zu bewegen, rezitiert der Praktizie-
rende nur im Geiste.

Licht-Rezitation: Wahrend der Praktizierende rezitiert, sei es leise oder laut,
visualisiert er bestandig Licht, das aus seinem Munde strémt.*

Mantras sind eine grundlegende Methode fir die esoterische Vereinigung zwischen
dem Praktizierenden und der Gottheit der jeweiligen Praxis. Die buddhistische
Gottheit als Verehrungs- und Anbetungsobjekt wird , Bildnis der Gottheit als essentiel-
ler Kérper" (honzon) genannt. Fur gewdhnlich versteht man darunter ein Gemalde
oder eine Skulptur aul3erhalb des Verehrenden. Im Mikkyo wird die Gottheit jedoch
»auch Selbst-honzon genannt... denn sie ist das honzon im Selbst".” Die esoterische
Praxis wirkt auf einer geistigen Ebene, auf der die Gottheit und der Praktizierende
untrennbar eins sind.

Die Gottheiten des Mikkyo werden in vielen verschiedenen Formen dargestellt,
nicht nur als Gemalde und Skulpturen, sondern auch als Mantra-Klange, visualisierte
Mantra-Silben und symbolische Gegenstande. Wird die Gottheit in Menschengestalt
dargestellt, in vorgeschriebener Haltung und Kleidung, mit den ihr eigenen Mudras
und Gegenstanden, dann spricht man von der Gottheit in ihrer ikonographischen Form
(son-gy®). In Gestalt bestimmter Attribute, wie Lotus, Vajra oder Schwert nennt man
sie Gottheit in der Samaya-Form (sanmaya-gy®). (Beispielsweise ist die Pagode eine
Samaya-Form des Dainichi Nyorai.) In der Form der mantrischen Silbe ist die Gottheit
die Keimsilbe (shuji), die deren Essenz durch eine einzige Sanskrit-Silbe symbolisiert.

Eine Keimsilbe kann dem Mantra der Gottheit entnommen sein, ihrem Namen oder
einem ihrer Attribute. Manche Gottheiten besitzen mehr as eine Keimsilbe, andere
Gottheiten teilen die gleiche Silbe. Dainichi Nyorais Mantra im Taiz6-Mandala lautet
A BIRA UN KEN, und seine Keimsilbe dort ist die erste Silbe des Mantra, A. Im
Sanskrit ist diese Silbe eine Vorsilbe mit Negativbedeutung, doch as erster Buchstabe
des Sanskrit-Alphabets, und als Dainichi Nyorais Keimsilbe kann sie zahllose Bedeu-
tungen annehmen. Das Mikkyo betrachtet die Silbe A (aji) as Ursprung aller Silben
und Mantras. Im Kommentar zum Dainichi-kyo heif3t es:

Die Silbe A ist die Grundlage aller Worter und die Mutter aller Silben. Sie ist die
Quelle aler Lehren.”
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Und weiter:

Alle Wérter sind an die Silbe A gebunden, und aus diesem Grunde ist das Tor jeder
Silbe (die Mantra-Praxis) mit dem Tor aller Silben ausgestattet.”

Im Sanskrit des siddham-Stiis (shittan), in dem die buddhistischen Schriften abgefal3t
sind, beginnt jede Silbe tatséchlich mit einer Variante der Silbe A. Als buchstéblicher
Bestandteil jeder Silbe ergibt das A somit eine Metapher fir die alles-durchdringende
Erleuchtung. Das A wird auch als erster menschlicher Laut betrachtet, wie es das
Dainichi-kyd darlegt:

Wann immer sich unser Mund 6ffnet, ertont zuerst der Laut A. Vom Laut A getrennt
zu sein heifdt, keine Worte zu haben. Darum ist das A die Mutter jeder menschlichen
Sprache.

Die Sprachen der drei Bereiche stiitzen sich auf Namen. Namen stiitzen sich auf
Silben. Darum ist die siddham-Slbe A die Mutter aller Silben.

Dies gilt es zu erkennen. Die wahre Bedeutung der Silbe A durchdringt ale
Bedeutungen des Dharma.”

Die Silbe A ist der erste Laut des Sanskrit-Wortes adyanutpada, , urspringlich-
ungeboren”, und steht fir den Ursprung von Geburt, Werden und Verénderung.
Die Silbe A steht auch fir die Erde, das erste der sechs Elemente, und somit fur den
Ort, wo das Leben entspringt und wohin es schliefdlich zuriickkehrt. Das Mikkyo
verwendet diese und andere Keimsilben in der Praxis der Drei Geheimnisse as ein
Mittel zur Realisierung des vollstandigen Korper-Geistes des Universums. Die Keim-
silbe ist ein im hdchsten MalRe verdichtetes Symbol fir die Erleuchtung. Das erste
Bild, das in einer esoterischen Visualisierung auftaucht, ist meist eine Keimsilbe, und
der Praktizierende visualisiert dann, wie sie sich in andere symbolische Formen
wandelt.

Das Dainichi-kyd lehrt eine fir das Mikkyo typische Mantra-Praxis, die man ,stille
Rezitation zur geistigen Sammlung” (shinsd nenju) nennt. Sie verbindet Mantra-
Rezitation und Visualisierung des Dharma-Ko6rpers as eine Methode, die Korper-
Geist-Aktivitdten des Universums zu erfahren. Diese Praxis umfaldt mehrere Aspekte:
Mit dem Mantra drickt man die Wahrheit der Lehren aus, diese Wahrheit wird im
Geist visualisiert und lautlos mit dem Mund rezitiert. Es gibt zwei Varianten dieser
Ubung; in der einen wird der Praktizierende eins mit eéinem Bild, in der anderen ist er
selbst die Gottheit. Die erste Praxis wird ,weltlich" (seken) genannt, die zweite
»uberweltlich" (shusseken).

In der ,weltlichen" Praxis kontempliert der Praktizierende ein vor ihm aufgestelltes
Buddha-Bildnis und visualisiert in der Gottheit eine Lotusbllte, auf der eine Mond-
scheibe erscheint. Auf dieser Scheibe entstehen die Silben des Mantra und strahlen
Licht aus. Der Praktizierende visualisiert dabei jede Silbe einzeln. Ihr Strahlen wird
immer stéarker. Schliefdlich treten die Silben durch seinen Scheitel in ihn ein und
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reinigen ihn von allen Befleckungen und Hindernissen. Das Sutra nennt diese Stufe die
» Silben-Rezitation”.

Als néchstes visualisiert der Praktizierende, wie jede Silbe einen Klang hervorruft
wie von Glocken im Wind. Dieser Klang stromt durch seinen Korper, setzt die
Reinigung fort und erflllt ihn mit strahlendem Licht. Diese Stufe wird ,Stimm-
Rezitation" genannt.

Auf der nachsten Stufe verbinden sich die Silben und ihre Klange zu Worten und
Sétzen, die die wahre Bedeutung des Mantra ausdriicken. Der Praktizierende visuali-
siert diese as das Mantra selbst, das gleichzeitig Dainichi Nyorai ist, der Korper der
Weisheit und damit das ganze Universum. Das Sutra nennt diese Stufe ,Satz-
Rezitation".

Hat der Praktizierende auf diese Weise Form, Klang und Bedeutung des Mantra
geschaffen, visualisiert er Mantra-Sétze, die mit dem Atem in ihn eingehen und ausihm
heraustreten. Sie verlassen seinen Mund und gelangen in den Bauch der Gottheit,
durchlaufen die Mondscheibe in der Brust der Gottheit, verlassen diese durch den
Mund und treten durch den Scheitel wieder in den Praktizierenden ein. Sie durchlaufen
eine Mondscheibe, die er in seiner Brust visualisiert, verlassen ihn durch seinen Mund
und gelangen wieder in den Bauch der Gottheit, und dieser Vorgang setzt sich
ununterbrochen fort. Diese Stufe wird , Lebenshauch-Rezitation" genannt.

Setzt man diese Praxis mit Tausenden von Rezitationen fort, wachsen einem diesem
Sutra zufolge bestimmte Kréfte zu, die Gliick bringen und Ungliick abwenden. Wird
diese Meditation derart eingesetzt, so gehort sie zu den magischen Ubungen, die der
Esoterische Buddhismus anwendet, um anderen Wesen zu niitzen. Hauptzweck der
Ritualpraxis im Mikkyo ist jedoch die Entwicklung der Weisheit. Das Sutra nennt diese
Uberweltliche Praxis , absolute Rezitation", an deren Ende nicht gewohnliche Kréfte,
sondern die Erfahrung der Buddhaschaft stehen. In Der geheime Schltissel zum Herz-
Sutra schreibt Kukai:

Mantras sind voller Geheimnis. Visualisieren und rezitieren wir sie, beseitigen wir
Unwissenheit. Eine Silbe umfalit tausend Wahrheiten und verkoérpert die Wirklich-
keit des Universums in diesem Kérper.”

Das Geheimnis des Geistes: Die innerliche Visualisierung

Die geheime Aktivitét des Geistes verbindet Korper und Geist unaufléslich; sie drickt
sich durch die innerliche Visualisierung von Gottheiten, Mantra-Silben und anderen
symbolischen Formen aus. In ihrem kosmischen Aspekt erstreckt sich die Aktivitat des
Geistes Uber alle Wesen und Erscheinungen. Kikai erldutert diesen Zusammenhang in
Die Bedeutung der Slbe UN:

Die Drei Geheimnisse des Dharma-Korpers sind ohne Grenzen, selbst in den
alerfeinsten Teilchen, sie erschopfen sich nicht, auch wenn sie den ganzen Raum
erfillen. Sie treten ein in Steine, Pflanzen und B&ume, ohne Unterschied. Sie treten
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ein in Menschen, Goétter, Dd&monen und Tiere, ohne eine Wahl zu treffen. Sie reichen
Uberall hin. Nichts gibt es, wodurch sie nicht wirken kénnten.*

Das Ziel der exoterischen Meditation ist der Zustand , Kein-Geist-kein-Gedanke"
(munen muso), der im Sanskrit asphanaka samadhi heif3t (Jap. asahanaka sanmai). Das
it ein Zustand der Leere, in dem Korper und Geist in Nicht-Tun und Nicht-Denken
versunken sind. Dieser Zustand wurde auch , Kein-BewuRtsein-kein-Korper-Sama-
dhi" (mushikishin sanmai) und ,Samadhi der Nicht-Bewegung" (mudd sanmai)
genannt. Im Mikkyo gilt dieser Zustand lediglich als eine notwendige Vorstufe, die der
Praktizierende auf seinem Weg zu einem Gewahrsein durchlauft, welches das Selbst
und alles Seiende bejaht. In seiner Analyse des Kongtchd-gyo schreibt Amoghavajra:

In den esoterischen Mantra-Lehren, die die plétzliche ... Erleuchtung lehren,
verweilt man nicht in diesem (asphénaka) Samadhi. Der Grund ist, dal3 dieses
Samadhi leeres Samadhi ist, das alle Formen und Erscheinungen leugnet, wahrend
vom Standpunkt der esoterischen Mantra-Lehren aus alle Formen und Erscheinun-
gen in ihrem Sosein die Wahrheit sind. Die besondere Eigenart der Mantra-Lehren
besteht darin, ... daB sie dies erhellen und zum Leben erwecken ...

Die Haltung, die Formen und Erscheinungen vermeidet und sich am leeren
Samadhi erfreut, ist verblendet; sie erkennt den Nutzen wahrer Weisheit nicht.”

Das Kanbutsu Sanmai-kai-kyd beschreibt Ubungen, in denen der Meditierende durch
die Verwendung von Buddha-Bildnissen die Buddhas vor sich erscheinen lassen kann.
Durch tiefe Versenkung in das Bildnis kann es der Meditierende schliedlich mit
geschlossenen und mit gedffneten Augen sehen. Danach visualisiert er weitere
Buddhas, die sich von ihrem Platz erheben, sich fortbewegen, den ganzen Raum
erfillen und wundersames Licht ausstrahlen, das alle Wesen vom Leiden befreit. In
dieser Praxis werden auch Symbole fir Buddha-Aktivitéten verwendet. Dieses Sutra
wurde im frihen finften Jahrhundert ins Chinesische Ubertragen und hat méglicher-
weise das Kongdchs-gyo beeinflufRt. Die Ahnlichkeiten sind jedoch nur oberfléchlich
und betreffen den Ablauf der Visualisierungen. Die dlteren, exoterischen Visualisie-
rungen entwickelten sich aus der Praxis, sich die Gestalt Shakyamunis zu vergegenwar-
tigen und dann immer idealisiertere Gestalten anderer Buddhas zu kontemplieren -
eine Visualisierungspraxis, die die Auffassung verstarken kann, Buddhas as tberna-
tirliche und von einem selbst getrennte Wesenheiten zu sehen.

Eine weitere pra-esoterische Schrift, das Shiui Yoéryaku-hd (Die Hauptiibungen zur
Konzentration des Denkens) lehrt ebenfalls dhnliche Visualisierungstibungen; der
Meditierende soll aber weitergehen und nach der Visualisierung des Buddha-K érpers
den Wahrheitskoérper des Buddha visualisieren (das heif3t, Buddhas Krafte, sein
Mitgefuhl, seine guten Handlungen usw.), so wie man ,nach der Visualisierung eines
goldenen Behéltnisses sich die kostbaren Edelsteine darin vorstellt".”

So schrieb Nagarjuna im Jiju Bibasha-ron (einem Kommentar iber das Kegon-kyo,
das Blutenkranz-Sutra), daf3 die Buddhas nicht nur in ihrer kérperlichen Gestalt,
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sondern in ihrer vollkommenen Dharma-Natur visualisiert werden sollten. Ohne an der
vollendeten Dharma-Natur anzuhaften, visualisiert der Meditierende jedoch zusétzlich
den wahren Aspekt aller Dinge. Nagarjuna empfiehlt von daher drei Stufen der
Visualisierung von Buddha-Bildnissen: Kontemplation des anthropomorphen Bud-
dha, des Dharma-Kérpers und der Wahrheit in den Erscheinungen. Das Mahayana
entwickelte so verschiedene Meditationsiibungen tber die Tugenden, die Kréfte und
die Erscheinung des Buddha.

Ein frihes esoterisches Sutra tber die Mantra-Praxis des Bodhisattva Kannon (das
Kanjizai Bosatsu Tabatari Zuishin Darani-kyO) lehrt die erste systematisierte Gotthei-
ten-Visualisierung der Drei Geheimnisse. Dabei bildet der Praktizierende Hand-
Mudras und visualisiert die Gottheit zuerst als mantrische Keimsilbe, dann als
symbolisches Objekt und schliefflich in menschlicher Gestalt. Man beginnt mit der
abstrakten Form der Silbe, dann wird das Visualisierungsobjekt immer konkreter und
nimmt schliefdlich eine Form an, die sich unmittelbar auf den Praktizierenden bezieht -
dies ist das typische Muster einer esoterischen Visualisierung.

Das Dainichi-kyo erklért, dald bei Visualisierungen Abbildungen von Buddhas,
Heiligen, Bodhisattvas, anderen Gottheiten, Menschen und nichtmenschlichen Wesen
verwendet werden konnen. Alle sind Manifestationen der Buddha-Natur, nichts darf
als unwert oder unerleuchtet betrachtet werden. Esoterische Symbole sind somit weit
mehr als zweckmalige, begrenzte Vehikel und vermitteln eine tiber sie hinausgehende
Wirklichkeit. Im Mikkyo sind sie tatsichliche Verkdrperungen des Universums selbst.
Da das Mikkyo in alen Dingen das Universum findet, verwendet es auch das
individuelle Selbst als Bild fir den kosmischen Buddha, und die Visualisierung des
Buddha oder des Dharma-Koérpers druckt bereits die geistige Entwicklung des
Meditierenden aus.

Dem Kongdcho-gy6 galt die Visualisierung des Korpers der Kréfte in funf Aspekten
(gosd joshin-kan) als die Meditationspraxis, mit der Shakyamuni Buddhaschaft erreich-
te. In dieser Meditation visualisiert der Praktizierende den Buddha-Kdrper als in ihm
selber vollendet; dabei durchlduft er finf Stadien, die den finf Weisheitsaspekten
aquivalent sind.

Der Praktizierende visualisiert zuerst in seiner Brust seinen angeboren erleuchteten
Geist in Gestalt einer Mondscheibe, die mit leichtem Nebel bedeckt ist. Um die
strahlende Weisheit seines eigenen Geistes zu mehren, versenkt sich der Praktizierende
in die Mondscheibe als Symbol des Erwachens und visualisiert, wie sich der Nebel nach
und nach aufl6st, und der Mond schliefflich hell und klar scheint. Danach visualisiert er
auf der Mondscheibe einen Vajra und erreicht so in symbolischer Weise den diamante-
nen Geist. Kontempliert er Uber die unerschiitterliche Festigkeit des finfspitzigen
Vajra (das Symbol der erleuchteten Weisheit) auf der Mondscheibe, so erkennt er seine
angeborene Vajra-Natur. Er sieht Mond und Vajra als Symbole seines wahren Selbst
und 1813t sie grof3er und groRer werden, bis sie eins werden mit dem Dharma-Reich. Auf
diese Weise kommt er zum Einssein seiner selbst mit dem kosmischen Buddha-K érper.
Zum Abschluf3 der Meditation werden Mond und Vajra wieder auf ihre urspriingliche
GroRe zurickgefinhrt.
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Das Dainichi-ky® erlautert eine entsprechende Praxis, die auf den symbolischen
Elementen beruht und , Visualisierung des erhabenen Korpers der funf Silben" (gof
gonshin-kan) heift. Diese Meditation ist komplementér zur Visualisierung des Korpers
der Kréfte in funf Aspekten aus dem Kongdcho-gyd, genau wie das Taiz6- und
Kongokai-Mandala und die Lehren der beiden Haupt-Sutren komplementar zueinan-
der sind. Wie die bereits beschriebene , Alles-durchdringende zehnteilige Visualisie-
rung" die Elemente benutzt, hatte auch die Funf-Silben-Praxis einen exoterisch-
magischen Aspekt. Auch sie wurde durchgefiihrt, etwa um Krankheiten zu heilen oder
jemanden aus der Ferne herbeizurufen. Im Mikkyo ist dieser Aspekt jedoch stets dem
esoterischen Ziel untergeordnet, Symbole der Erscheinungswelt zu benutzen, um die
Wahrheit zu erfahren.

Diese Praxis verwendet die mantrischen Silben der finf symbolischen Elemente,
Erde (A), Wasser (BA), Feuer (RA), Wind (KA) und Raum (KYA), die im Taiz6-
Mandala Dainichi Nyorai bilden. Wenn sie der Praktizierende innerlich visualisiert,
stehen sie fur die fiunf Aspekte der Einheit von Geist und Materie, fir die finf
Weisheitsaspekte der Erleuchtung. Wahrend er Mudras bildet, visualisiert er seine
Kérperregionen in der zu den Elementen gehdrigen Gestalt und darin die entsprechen-
den mantrischen Silben.

Dieses in den meisten Mikkyo-Ubungen immer wiederkehrende Muster fiihrt vor
Augen, wie Korper (Mudras), Rede (Mantra-Silben) und Geist (Visualisierung und
Konzentration auf Mudras und Mantras) gleichzeitig eingesetzt werden. Silben und
Elemente bilden eine flinfgeschossige Pagode, Dainichi Nyorais Samaya-Form, die
dem Praktizierenden Ubergestilpt wird und die seine Einheit mit dem Universum
symbolisiert.

Auch wenn die Elemente nicht in dem Sinne verstanden werden sollten, daf3 sich aus
ihnen materielle Substanz zusammensetzt, so kann sich ihre symbolische Bedeutung
sehr konkret bis in den Korper des Praktizierenden ausdehnen. Fuf3e und Beine etwa
bestehen aus Knochen und Muskeln und kénnen deshalb mit dem Element Erde in
Verbindung gebracht werden. Im Bauch ist die gréte Flussigkeitsmenge und er steht
dementsprechend in Beziehung zum Element Wasser. Das Herz pumpt feuerrotes Blut
und ist wie das Element Feuer, und die Kehle, durch die der Atem stromt, steht in
Beziehung zum Element Wind. Der Scheitel (manchmal sogar der ganze K 6rper) kann
als Element Raum visualisiert werden. Auf diese Weise wird der ganze Koérper des
Praktizierenden zu einem Symbol fir die alles-durchdringende Einheit der Substanz
des Universums.

Im Gorin Kujimyd Himitsu-shaku (Geheime Erklarung der finf Elemente und des
Neun-Silben-Mantra) erlautert Kakuban, dald die Gottheit dieser Praxis Dainichi
Nyorai sei und zwar in ihrem héchsten, universalen Aspekt als gemeinsame Gottheit
des Taiz6- und des Kongdkai-Mandala. Diese Sicht stellt einen weiteren Schritt in der
Entwicklung des Mikkyo dar, ndmlich die Synthese der beiden Sutra- und der beiden
Mandala-Traditionen in einer einzigen, umfassenden Lehre, die ihren Ausdruck in
einer praktischen Meditationstechnik findet.
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Das dynamische Mandala

Der Begriff mandala (mandara) bedeutet im Mikkyo die absolute Vervollkommnung
der Buddhaschaft, das Reich der Erleuchtung. Ursprung des Mikkyo-Mandala ist
Shakyamunis Erfahrung in Bodhgayd, wo er bei der Meditation unter dem Bodhi-
Baum die Erleuchtung verwirklichte. Das Mikkyo sucht diese Erfahrung von der
Quelle des Selbst weiterzugeben; as Mittel dazu benutzt es Bilder, Skulpturen und
Meditation sowie Rituale, die al diese Formen verwenden. Das ist die innere
Bedeutung des Mandala. Dazu schreibt Kikai in seiner Aufzdhlung der Gegensténde
aus China:

Der geheime Speicher ist tiefgriindig und voller Geheimnisse, nur schwer mit Worten
zu beschreiben. So greifen wir auf Bilder zurlick, die auf die Verwirklichungen
hinweisen sollen.

Der Begriff mandala setzt sich zusammen aus dem Sanskrit-Begriff manda - das heif3t
Essenz, Mitte, wahre Bedeutung, der reinste Geschmack suf3er Milch, und der
Nachsilbe la - Vollendung oder Besitz. Urspriinglich bedeutete der Begriff Mandalaim
Sanskrit Plattform, Essenz oder Kreis und im Ubertragenen Sinne dann alles extrem
Kraftvolle und Tugendhafte. Ein Mandala ist somit etwas, was Essenz besitzt. Der
indische Meister Buddhaguhya, der im achten Jahrhundert lebte, schreibt, der Begriff
Essenz beziehe sich in diesem Zusammenhang auf Buddhas Erleuchtung, und das
Mandala s das Reich seiner Erleuchtung. Der Begriff mandala wurde im Chinesi-
schen auf unterschiedliche Weise Ubersetzt, zum Beispiel:

Vollkommen ausgestattet: So wie ein Rad vollkommen rund ist, it das Mandala mit
al den unzéhligen Kréften ausgestattet.

Hochster, unvergleichlicher Geschmack; unibertrefflicher, hochster Geschmack:
Buddhaschaft ist der unvergleichliche ,, Geschmack" der Erleuchtung. Der Kom-
mentar zum Dainichi-kyd nennt das Mandala den , hdchsten, unvergleichlichen
Geschmack", den , unibertrefflichen, hochsten Geschmack" und , Nektar".’

Versammlung: Das Mandala sammelt alle Kréfte der erleuchteten Wahrheit an
einem Ort.

Erzeugung: Das Mandala erzeugt unendlich viele Manifestationen von Buddhas,
Mantras und Bedeutungen sowie die Drei Geheimnisse.
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Altar, Ort der Meditation: Das Mandala steht fir den Ort der Praxis, an dem man zur
Erleuchtung kommt; im weiteren Sinne kann es auch , Tempel" bedeuten.

Sakyamitra, ein indischer Meister aus dem achten Jahrhundert, schreibt in seinem
Kommentar zum Kongdchd-gyd, das Erreichen der hdchsten Erleuchtung des Buddha
sei das mandala. Der Kommentar zum Dainichi-kyd nennt den Ort, wo der Buddha die
Verwirklichung erreichte, das Erleuchtungsféoifé/j-Mandala. Die urspringliche Be-
deutung des Begriffs Mandala als Essenz von Buddhas Erleuchtung erweiterte sich so,
dal3 nach und nach alle Stellen, an denen man Weisheit erlangte, mit diessm Namen
belegt wurden.

In der Shingon-Sicht werden die Aspekte der Erleuchtung in den beiden Haupt-
Mandalas ausfihrlich ausgedriickt; sie sind die Hauptquelle aller Gottheiten, Lehren
und zusédtzlichen Mandalas des Shingon. Kikai schreibt dazu in seiner Abhandlung
Uber die zehn Ebenen des Geistes:

Der geheime und erhabene Geist beabsichtigt, die letzte Grundlage und den
Ursprung des eigenen Geistes zu erkennen und die wahre Grolle des Selbst zu
erweisen. Mit anderen Worten, es ist das Taiz6- ..., das Kongokai-Mandala .. .

Als Symbol der Erleuchtung ist ein gemaltes Mandala kein gewodhnliches Bild, auch
wenn es aus Linien und Farben besteht. Beispielsweise symbolisiert das dunkle
Hintergrund-Blau des Mandala den unendlichen Bereich des Universums, der die Welt
der Erscheinungen durchzieht (und gleichzeitig transzendiert). Es steht fur die
unendliche, leere Wirklichkeit, den Ursprung des Geistes. Die erleuchteten Handlun-
gen, welche die Gottheiten des Mandala symbolisieren, strahlen aus diesem geheimen
Reich der Méglichkeiten in unsere Welt aus. Der folgende Abschnitt aus Kiikais Die
Erlangung der Buddhaschaft in dieser gegenwartigen Existenz beschreibt das Handeln
des Universums, das das Mandala symbolisiert:

Die Drei Geheimnisse der Dinge und des Buddha sind tief und duRerst subtil. Selbst
die Bodhisattvas auf den zehn Stufen der Erleuchtung kénnen sie weder sehen noch
horen, darum werden sie Geheimnisse genannt. Jede der zahllosen Gottheiten ist in
gleicher Weise ausgestattet mit den Drei Geheimnissen. Die Drei Geheimnisse der
verschiedenen Gottheiten fliel3en ineinander und mehren sich, sie werden gegensei-
tig aufgenommen und bewahrt. Genauso verhélt es sich mit den Drei Geheimnissen
aler Wesen.*

Das Dainichi-kyd und andere Mikkyo-Schriften beschreiben, dal3 die friihen esoteri-
schen Mandalas im alten Indien Erd-Plattformen waren, die in einem siebentagigen
Mandala-Plattform-Ritual gebaut wurden. Der heute noch vorhandene Ritualtext
erlautert, wie ein Meister bei der Initiation eines Schiilers ein eigenes Plattform-
Mandala anfertigte, das seinem eigenen Lehrstil und der Fahigkeit des Schilers
entsprach. Der Meister geleitete dann den Schiler in das Mandala und vollzog das
Initiationsritual.
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Dieses siebentagige Plattform-Ritual starb in China aus und wurde in Japan nie
praktiziert; ein Grund dafir war sicher, dald man in diesen Landern nie sieben Tage
lang durchgehend schones Wetter erwarten konnte. Stattdessen wurde mit der Zeit
der Plattform-Altar (der in Kapitel Sieben ndher beschrieben wird) zum Zentrum
des Rituals. Aus den Mandalas selbst wurden Uberdauernde Bilder, und im Laufe
der Zeit, as Praktizierende das Mandala nicht mehr selbst betraten, wurden die
freilen Stellen mit Gottheiten versehen, die die Praktizierenden darstellen sollten.
Wo die Shingon-Sutren (die vor der vollsténdigen Entwicklung der Méndalas nieder-
geschrieben wurden) nur bestimmte Gottheiten aufzéhlen, enthalten die spéteren
Mandalas daher eine wesentlich groRere Anzahl. Auch wenn die heute gebrauchli-
chen Mikkyo-Mandalas meist bildhafte, zweidimensionale Darstellungen sind, sind
sie nicht fur die passive Betrachtung von auf3en gedacht. Auch heute noch , betritt"
der Praktizierende ,das Mandala', indem er auf vielerlei Weise die Vereinigung mit
den Gottheiten vollzient mit dem Ziel, die in ihnen verkdrperte Wahrheit zu ver-
wirklichen.

Das Plattform-Mandala aus Erde, Prototyp des heutigen Mandala-Bildes und des
Mandala-Altars, war ein Symbol fur die Weisheit der All-Weisheit (issai chichi);
diese wurde auch durch das Element Erde symbolisiert, welches auf die ganze Natur
verweist. Weil die Weisheit alle Dinge und Wesen gleichermalRen durchzieht, heifdt
sie im Mikkyo Geistgrund; dieser wird mit der Erde as Symbol der ganzen Natur
gleichgesetzt. Die esoterischen Méandalas repréasentieren somit Muster des Daseins
Uberhaupt. Gleichzeitig steht die Erd-Plattform fir den reinen, erleuchteten Geist,
mit dem alle Wesen von Anfang an ausgestattet sind, genau wie alle die Gaben der
Erde und der Natur teilen.

Zur Praxis des Plattform-Mandala gehoérte ein vorbereitendes Reinigungsritual,
bei dem Gegenstande, die Befleckungen und Verblendungen im Geist des Praktizie-
renden symbolisierten, von der Plattform entfernt wurden. Wenn die Erd-Plattform
rein war, wurden kostbare Gegensténde darin vergraben, eine Praxis, der im Shin-
gon das Aufstellen der Schatzvasen auf dem hoélzernen Altar entspricht. Die Manda-
la-Praxis zeigt somit die tiefe Beziehung zwischen der Erde, dem Méandala und dem
Selbst. Im Dainichi-kyd heilt es uber das Mandala:

Gewinnt ihr die Weisheit der All-Weisheit, so verbreitet sie tUberall zum Wohle
der zahllosen Wesen. Je nach ihrer Art und ihrem Gemiit lehrt sie die Weisheit
der All-Weisheit mit verschiedenen Methoden ... Alle Arten dieser Weisheit
haben dieselbe Essenz, némlich die von Buddhas Erleuchtung.’

Das Dainichi-kyo-Sho erlautert diese Stelle so:

Der Sinn dieser Aussage ... ist das Erwecken des Grolen-Mitgefuhl-Taizo-Man-
dala. Malt in den ungeschiedenen Geistgrund der Weisheit der All-Weisheit die
kreisformige Plattform des vierfachen Universums mit allen Buddhas und Bodhi-
sattvas und den acht Arten von Beschitzern ...
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Das Sutra sagt ,,Alles hat eine Essenz, weil es die Essenz von Buddhas Erleuchtung
ist." Diesist so, weil die Wahrheit von Form und Geist aller Lebewesen von Anfang
an dem Weisheits-Korper des Dainichi' Nyorai gleich ist. Das heif3t nicht, daf3 wir,
wenn wir die Weisheit erreichen, das Dharma-Reich dadurch erkennen, dafd wir allen
Dingen die Leerheit aufzwingen. Der Buddha entwickelt das unerschopfliche,
erhabene grof3e Speicher-Mandala aus der Gleichheit seines Geistgrundes, und so
entwickelt sich das unerschopfliche, erhabene groRe Speicher-Mandala aus dem
Geistgrund, der in allen Lebewesen gleich ist. All sein Wirken entspringt dem Tor
der Silbe A.*

Mit anderen Worten, aus der kosmischen Weisheit der All-Weisheit entstehen viele
verschiedene Verkérperungen as Antwort auf die individuellen Wesensziige und
Fahigkeiten der zahllosen Wesen. Weil die Weisheit der All-Weisheit ihrer Natur nach
in allen Dingen und Wesen dieselbe ist, wird sie Geistgrund genannt und symbolisch
mit der Erde und der Natur gleichgesetzt. Alles manifestiert diese Weisheit der All-
Weisheit und hat somit Anteil am immanenten Selbst-Mandala. Die Erscheinungen
sind die Geschicklichkeit in der Methode des Dharma-Koérpers; sie fuhren diese
Verwirklichungen herbei. Auch der Mandala-Altar und andere Mandalas gehdren zu
dieser Methode.

Mandala-Variant en

Mandalas sind vielfaltig in Form und Inhalt. Am bekanntesten sind heutzutage wohl die
Mandala-Rollbilder, aber die Tempelanlage von Borobodur ist beispielsweise ein
Mandala aus Stein, und das Mandala in der Vortragshalle des To-ji-Tempels besteht
aus dreidimensionalen Gotterskulpturen. Im Sennyi-ji-Tempel in Kyoto wird jedes
Jahr ein Ritual begangen, bei dem maskierte und kostiimierte Menschen in einem
lebendigen Mandala Bodhisattvas darstellen. Initiationsrituale verwenden anstelle des
alten Erd-Plattform-Mandala ein s/i//d-Mandala (,, ausgebreitet"), das auf dem Platt-
form-Altar ausgebreitet wird.

Das esoterische Mandala veranschaulicht die Erleuchtung und somit das wahre
Selbst. Damit stellt es auch den ganzen Korper-Geist des Kosmos dar. In den Mikkyo-
Lehren steht das Mandala symbolisch fir die ,universale Form" aller Dinge und
Wesen, wobei das Mikkyo vier Mandala-Varianten unterscheidet. Die vier Aspekte
der Erscheinungen geben auch den vier grundlegenden Arten von Ritual-Mandala
ihren Namen:

GroRRes Mandala (dai mandara): Mandalas, die die Gottheiten in vollendeter
menschlicher Gestalt abbilden.

Samaya-Mandala (sanmaya mandara): Mandalas, die die Gottheiten in ihren
symbolischen Samaya-Formen abbilden.

Dharma-Mandala (hé mandara): Mandalas, die bestimmte Aspekte der Gottheiten
in Form ihrer jeweiligen Sanskrit-Keimsilbe abbilden.
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Karma-Mandala (katsuma mandara): Dreidimensionale Mandalas, die die Gotthei-
ten as Skulpturen abbilden (Karma bedeutet Handeln).

Die vielen Mandala-Varianten kann man nach drei Systemen einteilen:

Werden sie as (graphische oder dreidimensionale) Darstellungen von Gottheiten
betrachtet, so kann man sie in die vier oben aufgefihrten Kategorien fassen.
Werden sie als systematisch geordnete Ansammlungen von Gottheiten betrachtet,
so gibt es Darstellungen der Hauptgottheiten, die um Dainichi Nyorai ange-
ordnet sind, einer Untergruppe von Gottheiten, einer Gottheit mit ihrem Ge-

folge usw.

Werden Mandalas als Darstellungen der Beziehung zwischen dem Selbst und dem
Buddha betrachtet, so werden sie auf verschiedene Weise interpretiert. Y {isho,
ein Shingon-Meister des dreizehnten bzw. vierzehnten Jahrhunderts, nennt im
Dainichi Kyosho Gijutsu (Darlegung der Bedeutung des Kommentares zum
Dainichi-kyo) folgende drei Kategorien:’

»,Das Mandala der Gleichheit der GrolRen Leere" (daiki byédd mandara): Die grofe
Leereist das, wasjenseits von Leere und Nicht-Leereist. Die Kraft dieses Mandala gibt
allen zahllosen Erscheinungen Form, in ihm sind sie alle gleich. So ist die Gesamtheit
aller Dinge in diesem Mandala zu finden. Es ist das Mandala des ganzen Universums,
das auch Dharma-Reich der GrofRen Leere (daiki hokai) heift. Das Mandala des
Universums ist das Selbst und die ganze Natur, jeder Baum und jeder Grashalm. Alles
ist erflllt mit kosmischer Lebensenergie, genau wie ein Tropfen Meerwasser von
gleicher Essenz ist wie das ganze Meer, und wie ein Tautropfen auf einer Blattspitze
Himmel und Erde in sich verkorpert.

»,Das Mandala des Selbstgeistes aller Wesen" (shujo jishin mandara): Die Erleuch-
tung des Shakyamuni entfaltet die Buddha-Natur, die alle Wesen von Anfang an
besitzen. Diese angeborene Buddha-Natur heif3t auch Geist-Lotus aller Wesen (shujo
shinren), wobei Geist-Lotus das menschliche Herz ist. Mit anderen Worten, dies ist das
Mandala des Selbst.

,Das Mandala, das sich durch die Kraftibertragung des Buddha manifestiert"
(nyorai kaji shigen engi mandara): Dazu gehdren zwei- und dreidimensionale Manda-
las. Beschrankt durch ihre Verblendungen kénnen gewoéhnliche Wesen das groRRe
Leerheits-Mandala nicht wahrnehmen. Das Mandala-Bild ist dagegen eine in der Welt
der Erscheinungen sichtbare Verkdrperung des Universums selbst. Wenn wir das
Mandala richtig gebrauchen, erkennen wir den Ursprung des eigenen Seins und die
Gleichheit zwischen Individuum und Kosmos.

Von diesem Standpunkt aus kann das Individuum seine urspriingliche Erleuchtung
durch Kontemplation Gber bildlich dargestellte oder innerlich vorgestellte Mandalas
verwirklichen. Eine Praxis, bei der das Mandala eine Hauptrolle spielt, ist das
Initiationsritual der Dharma-Ubertragung (denpt). In der geweihten Initiationshalle
werden Taiz6- und Kongokai-Mandala rechts und links von der Altar-Plattform
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aufgehangt. Der Altarbereich wird in eine , grof3e Mandala-Flache" (dai mandara dan)
verwandelt, indem zwei 5/j//d-Mandalas darauf ausgebreitet werden (die Gottheiten
sind in der Samaya-Form). Die beiden liegen aufeinander; wenn eine Initiation in
die Uberlieferungslinie der Kongokai-Praxis vollzogen wird, liegt das Kongokai-
Mandala oben "und das Taizo-Mandala unten und umgekehrt - die beiden Mandalas
existieren zwar jedes fur sich, sind jedoch untrennbare Aspekte einer einzigen
Wahrheit.

Der Meister, der das Initiationsritual leitet, wendet die Technik der Drei Geheim-
nisse an, um mit den beiden Mandalas einszuwerden. In einem Bewuf3tseinszustand,
in dem die beiden Mandalas in seinem Korper-Geist vollstdndig gegenwartig sind,
gibt er das Dharma an seinen Schiler weiter. Der Schiler knupft ein karmisches
Band zu Dainichi Nyorai, der Mandala-Gottheit; dieser fuhrt ihn durch den Vorgang
der gegenseitigen Krafttbertragung zur Verwirklichung seines angeborenen Buddha-
Geistes. (Dieses Ritual hat fir die Shingon-Priesterschaft eine besondere Bedeu-
tung; eswird im Kapitel Sechs néher beschrieben.)

Leicht betrachtet man Mandalas lediglich als Symbole der transzendenten, univer-
salen Buddhaschaft, was sie in ihrer Eigenschaft als Symbole des Universums ja auch
sind. Dieses Universum existiert jedoch nicht getrennt vom Selbst. Die Gottheiten
im Mandala sind Symbole des Selbst wie Symbole des Universums. Das Shingon
betrachtet Mandalas einerseits as Spiegel des Geistes, andererseits als Muster des
vielfédltigen, sich stets im Wandel befindlichen Wirkens von BewuR3tsein und Erschei-
nungen. Dieselben Muster sind gleichermal3en auf alle von Menschen wahrnehmba-
ren Sichtebenen im Mikro- und Makrokosmos anwendbar. Die angeborene Buddha-
Natur ist das wahre Selbst und die Gottheit im Mandala, und beide sind das
Universum.

Uberblick Uber das Taizo-Mandala

Das Taizo-Mandala représentiert das erleuchtete Universum aus der Sicht des Mit-
gefuhls. Sein voller Name ist Daimitaizosei Mandala (Mandala des Grofien Mitge-
fUhls der Geburt aus dem Speicher des Schof3es). Wortlich Ubersetzt bedeutet Taiz6
~Speicher des Scholles'. So wie eine Mutter ein Kind in ihrem Schold tragt und
nahrt, so nahrt und schitzt die Kraft des Mitgefiihls die uns angeborene Erleuch-
tung.

Auch die Lotusmetapher wird verwendet, um das Wesen des Mandala zu erlau-
tern. Da der Lotussame das Vermogen hat zu wachsen, ist der Same der angeborene
Erleuchtungsgeist. Das Keimen und Wachsen der Lotusblume ist das grof3e Mitge-
fuhl, seine Blite ist die Geschicklichkeit in der Methode. Das die Lotusblume (den
Praktizierenden) nahrende Mitgefuhl ist der ,, SchoR", aus dem er geboren wird. Aus
diesen Griinden trégt das Mandala den vollen Namen Mandala des GrofRen Mitge-
fuhls der Geburt aus dem Speicher des Schol3es.

Die primére Textgrundlage fir dieses Mandala sind das Dainichi-kyd und der
zugehorige Kommentar, doch wird das Mandala, das wir heute kennen, in diesen
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Texten nicht vollsténdig beschrieben. Es gab verschiedene Varianten des Taizo-
Mandala; sie beruhten auf unterschiedlichen Schriften, die ihrerseits im Laufe der
Zeit ausgearbeitet und erganzt wurden. Dabei spielten auch mindliche Erléaute-
rungen eine wichtige Rolle. Das Taiz6-Mandala des Shingon scheint erstmals in
China aufgezeichnet worden zu sein.

Aufgrund kursorischer Beschreibungen im Dainichi-kyo fertigten Shubhakara-
simha und Amoghavajra verschiedene Versionen des Taiz6-Mandala an, die sich
in der Zahl der Gottheiten und den Bezeichnungen fir bestimmte Felder unter-
schieden. Zwar war die Version von Shubhakarasimhas Linie in China offenbar
starker verbreitet, das Taizo, wie es das Shingon (bernahm, stiitzt sich aber auf
Amoghavajras Version. Es heifdt ,nach Offenbarung gezeichnetes Mandala" (genzu),
da es einer Legende zufolge einem Ubernatiirlichen Mandala nachgebildet wurde,
das auf wundersame Weise in der Luft erschien.

Die Gottheiten des Taizd-Mandala reprasentieren das vielfaltige Wirken des
Mitgefiihls. Aus diesem Grund ist sein Hauptsymbol die Lotusblite, und alle
Gottheiten sitzen auf Lotusthronen. Das Wesen des Mitgefiihls wird im gemalten
Mandala durch eine weit gedffnete achtbléattrige Lotusbliite in der Mitte symboli-
siert, auf der die Zentralgottheiten sitzen. Dieses zentrale Lotusfeld hat mehrere
Umrahmungen, drei nach den Seiten und je vier nach oben und unten. Diese
Rahmen setzen sich aus Feldern zusammen, die ,Hallen" (in) heil3en; in jeder
Halle sind Gruppen aufeinander bezogener Buddhas, Bodhisattvas und weiterer
Gottheiten abgebildet. Insgesamt gibt es 409 Gottheiten in zwdlf ,Hallen". Alle
Mandala-Gottheiten zusammen verkorpern die Kraft des Dainichi Nyorai und ste-
hen fir die Entfaltung verschiedener Aspekte der Zentralgottheit.

Das mittlere Feld, die Halle des Achtblattrigen Zentralthrones (chudai hachiys-
in), ist quadratisch und von Linien in den finf Grundfarben eingefaft (WeilR3,
Gelb, Schwarz, Rot und Grin). Die neun Zentralgottheiten des Mandala sind auf
einer roten, achtblattrigen Lotusblite dargestellt, der ein Quadrat umschrieben
ist. Wahrend der weiRe Lotus den angeborenen Buddha-Geist symbolisiert, ist
Rot hier die Farbe des Mitgefiihls. Rot symbolisiert auch das menschliche Herz
(nikudanshin, ,Fleisch-Herz"), ein Hinweis darauf, da es den Buddha-Geist im
lebendigen Menschen zu erkennen gilt. Als Verkérperung des Mitgefiihls steht
Dainichi Nyorai im Zentrum des Achtblattrigen Zentralthrones, und seine Hande
bilden die Dharma-Reich-Samadhi-Mudra.

Auf den Lotusblattern in den vier Himmelsrichtungen sind vier Buddhas as
Verkérperungen der Zentralgottheit abgebildet. (Mandalas sind wie Landkarten
nach den Himmelsrichtungen Norden, Suden, Osten und Westen ausgerichtet,
und auch die Zwischenrichtungen sind eindeutig festgelegt. Im Taizd6-Mandala be-
findet sich Osten oben, Stiden rechts, Westen unten und Norden links.)

Auf dem ostlichen Lotusblatt (oberes Blitenblatt) sitzt H6d6-Buddha, der die
Verwirklichung der Einheit des Selbst und des Universums verkorpert. Er halt
die Hande in der Mudra der Wunscherfiillung.

Im Sitden (rechtes Bliutenblatt) sitzt Kaifuke-6-Buddha, der die Entfaltung des
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Lotus aus der Keimsilbe der erleuchteten Weisheit reprasentiert. Er hélt die Hande in
der Mudra der Furchtlosigkeit.

Im Westen (unteres Blitenblatt) sitzt Mury6ju-Buddha, der das unbegrenzte Wirken
des Mitgefuihls im Universum symbolisiert. Er hédlt die Hande in der Dharma-Reich-
Samadhi-Mudra.

Im Norden (linkes Blitenblatt) sitzt Tenkuraion-Buddha, der das spontane Wirken
der Geschicklichkeit in der Methode symbolisiert. Er hélt die Hande in der Mudra der
Erdberthrung.

Die acht Blitenblétter symbolisieren auch die ersten acht Stufen des BewulRtseins,
die sich nach der Erleuchtung als die vier Weisheitsaspekte offenbaren. Darin liegt die
Bedeutung der Vajras, die zwischen den Lotusbléttern zu sehen sind. Die vier
Schatzgefalle in den Ecken symbolisieren Dainichi Nyorais erleuchteten Geist, seine
Weisheit, sein Mitgefiihl und seine Geschicklichkeit in der Methode. Diese vier Krafte
sind das Wirken der vier Bodhisattvas auf den mittleren Blitenbléttern. In der Mitte
befindet sich Dainichi Nyorai; er ist ganz in Gold gehalten, mit einer Krone, die Haare
mit Bodhisattva-Ornamenten geschmiickt. Die vier Buddhas, seine Emanationen, sind
ohne Krone und in einfachen Roben, wie Buddhas fir gewohnlich dargestellt werden.
Die vier Bodhisattvas in den Zwischenhimmelsrichtungen tragen Kronen und halten
symbolische Gegenstande in den Handen. Jeder von ihnen hat seine Charakteristika,
und sie sind alle Objekte volkstiimlicher Verehrung. Hier stehen sie fiir das Wirken des
Dainichi Nyorai. lhre Namen und Richtungen sind:

Fugen im Sudosten (zwischen oben und rechts)
Monju im Stdwesten (zwischen rechts und unten)
Kanjizai im Nordwesten (zwischen unten und links)
Miroku im Nordosten (zwischen links und oben)

Unmittelbar unter dieser Zentralhalle liegt die Halle der Weisheit (jimy&-in). Ur-
spriinglich, as der Initiationskandidat physisch das Erd-Mandala betrat, wurde der
mittlere Bereich dieser Halle as Sitzplatz fir den Kandidaten freigehalten. In den
gemalten Mandalas wurde er zum Bereich des Bodhisattva Hannya (Weisheit), der den
Praktizierenden symbolisierte. Diese Gottheit hat sechs Arme, sie tragt Waffen als
Symbol fiir die Uberwindung der Erleuchtungshindernisse und wird von vier zornvol-
len Gottheiten begleitet, die dieselbe Funktion haben.

Unmittelbar tGber der Zentralhalle liegt in der ersten Umrahmung die Halle der
Alles-durchdringenden Weisheit (henchi-in), auch Halle der Mutter aller Buddhas
oder Halle des Buddha-Geistes genannt. Die Zentralgottheit ist hier Issai Nyorai
Henchi-in (Buddha-Mudra der Alles-durchdringenden Weisheit), die Mudra der
Buddha-Weisheit. Sie ist as dreieckige Weisheitsflamme dargestellt, deren drei Ecken
die drel Weisheitsaspekte Leere, Formlosigkeit und Nicht-Verlangen (mugan) symbo-
lisieren. Die Swastika (Sonnenrad, Anm. d. U.) im Dreieck symbolisiert die Kraft des
erleuchteten Universums. Das ist die einzige Gottheit des Mandala, die nicht in
»menschlicher" Form dargestellt ist.
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Gleich rechts neben der Zentralhalle befindet sich in der ersten Umrahmung die
Halle der Vajra-Tréager (kongdshu-in). Die Zentralgottheit dieses Bereiches ist Kongo-
satta. Er ist umgeben von zweiunddreilfig Neben-Bodhisattvas, die verschiedene
Vajras in den Handen halten.

Die Kannon-Halle (kannon-in), auch Halle der Lotus-Versammlung (rengebu-in),
befindet sich in der ersten Umrahmung des Mandala, unmittelbar links von der
Haupthalle.. Dieses Feld bedeutet, dald alle Wesen wie der Lotus urspriinglich rein sind.
Die Zentralgottheit it die esoterische Verkdrperung der Kannon, Shokanjizai oder
Shoékannon, die auch an drei weiteren Orten im Mandala erscheint.

Uber der Halle der Alles-durchdringenden Weisheit befindet sich in der zweiten
Umrahmung die Shakyamuni-Halle (shaka-in). Inihrer Mitteist ein grof3es Tor, in dem
der rotgewandete Shakyamuni (Jap. Shakamuni) sitzt, der sich wandelnde Buddha-
Korper, der weder an Geburt und Tod noch an Nirvana gebunden ist. Unter den
achtunddreiBig Nebengottheiten befinden sich auch einige historische Schiler Shakya-
munis (wie Subhiiti, Késyapa, Sériputra und Ananda). Die Anwesenheit menschlicher
Wesen ist ein Hinweis darauf, dal} der menschliche Koérper und der reine Dharma-
Korper nicht-zwei sind. Weitere Gottheiten stehen fir Shakyamunis Erleuchtung unter
dem Bodhi-Baum, fir sein Handeln und fir die Drei Kostbarkeiten.

Unmittelbar Gber der Shakyamuni-Halle befindet sich in der dritten Umrahmung die
Monju-Halle (monju-in). Die Zentralgottheit ist Monju, der Bodhisattva der Weisheit.
Er it mit dem Vajra der Weisheit in Handen dargestellt; als Ausdruck seines
diamantenen Denkens ist sein Leib in Gold gehalten; er sitzt auf einer blauen
Lotusbliite als Ausdruck seiner Unbeflecktheit durch die zahllosen Erscheinungen des
Universums. Unmittelbar zu seiner Linken und Rechten sind Kanjizai (Gottheit des
Erbarmens) und Fugen (Gottheit der Weisheit und des Segens), darunter zwei
Torwachter. Die Ubrigen zwanzig Gottheiten sind Diener und Untergebene des Monju.

In der zweiten Umrahmung des Mandala liegt rechts die Halle der Hindernistber-
windung (jogaisht-in), die Verblendungen und Hindernisse bei der Erleuchtung
beseitigt. Die Zentralgottheit ist Jogaishd Bodhisattva, auch Verblendungs-Vajra
genannt. Acht Neben-Bodhisattvas symbolisieren Handlungen des Mitgefuhls, der
Weisheit, der Furchtlosigkeit und der Nicht-Behinderung.

An der entsprechenden Stelle ist links die Jizé-Halle (jizé-in),die Erganzung zur
Halle der Hindernisiiberwindung auf der rechten Seite. Die Zentralgottheit ist
Bodhisattva Jiz6, dieser Name bedeutet , Erdspeicher”. In diesem Bildteil werden
Gottheiten dargestellt, die Leiden erdulden - wie sie auch Erde und Natur erdulden -,
um Freude zu finden. Im weiteren gibt es acht Nebengottheiten.

In der zweiten Umrahmung des Mandala ist unten die Kokizé-Halle (kokiizé-in).
Dieses Feld grundet auf dem ausdauernden Handeln der Jizé-Halle und symbolisiert
das unbehinderte Handeln zum Wohle seiner selbst und von anderen. Die Zentral gott-
heit ist Bodhisattva Kokiizd, das bedeutet , Leerheitsspeicher". Er wird mit siebenund-
zwanzig Nebengottheiten dargestellt. Links auf3en ist die tausendarmige und tausend-
augige Kanjizai und rechts der Bodhisattva , 108armiger Kénig des Vajra-Speichers'
(Jap. Kong6z6-6), eine Verkérperung von Kongosatta.
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In der dritten Umrahmung des Mandala befindet sich unmittelbar unter der Jiz6-
Halle die Halle der Unubertroffenen Kréfte (sohitsuji-in) mit acht Bodhisattvas, jedoch
ohne Zentralgottheit. Urspringlich war Se Teil der Jizo-Halle, wurde dann jedoch zu
einem eigenstandigen Feld, um das Gleichgewicht im Mandala herzustellen.

Die AuRersie Halle (saige-in) wird auch AuRere Vajra-Halle oder Halle der Gotter
genannt. Sie befindet sich in der vierten und letzten Umrahmung, die das ganze
Mandala einfalt. Die Gottheiten dort sind die vielen Gétter (ten), die als Schutzgott-
heiten in den Buddhismus eingingen. Insgesamt sind dort 202 Gottheiten (mit kleinen
Unterschieden zwischen den verschiedenen Taizo-Mandalas), 39 oben, 62 auf der
rechten Seite, 48 unten und 53 auf der linken Seite. Um nur einige zu nennen:

In der linken oberen Ecke ist Ishana-ten, der zornvolle Aspekt von Daijizai-ten.

In der rechten oberen Ecke ist Ka-ten, der Gott des Feuers.

In der rechten unteren Ecke ist Tasetsu-ten, Herr der Geister und der tbelwollenden
Damonen.

In der linken unteren Ecke ist Fi-ten, der Gott des Windes.

Im Osttor (oben) sind zwei Paare von Schutzgéttern und auf der einen Seite des
Tores der groRRe Gott Taishaku-ten, Herr Uber die vier Himmlischen Kdnige, auf der
anderen sein Vasall Jikoku-ten.

Im Sidtor (rechts) sind zwel Schlangengotter-Konige, der Konig der Ashuras
(kriegerische Gotter) und ein Vertreter der ashuras. Unter dem Tor sitzt Emma-ten,
der Gott des Todes, und dariiber Z5j6-ten, der Herr der Hungergeister und einer der
vier Himmlischen Kénige.

Im Westtor (unten) sind zwel Schlangengotter-Konige, Taimen-ten und Nanpa-ten.
Rechts vom Tor ist Sui-ten, der Gott des Wassers, und links davon Koémokuten, einer
der vier Himmlischen Konige und Herr der Schlangengoétter.

Im Nordtor (links) sind Kubira und seine Geféahrtin, zwel Schlangengétter-Kénige.
Unter dem Tor it die bekannte Gestalt des Taishaku-ten (den man auch an der Ostseite
finden kann), dariiber Bishamon-ten, der Gott der Unterwelt und des Reichtums.

Die konzentrische Sruktur des Taiz6-Mandala

Die universale Erleuchtung, die das Zentrum des Mandala symbolisiert, ist die zehnte
Bewuflitseinsstufe, die Stufe der ,,zahllosen Arten von Geist". Dieses zentrale Bewulf3t-
sein strahlt in das ganze Mandala aus. Im Achtbléttrigen Zentralen Lotusthron geht
dieses Strahlen durch alle Buddhas und Bodhisattvas hindurch; es , steigt" durch die
Bewultseinsstufen , hinab" und geht nach auBen in die Welt der Erscheinungen. Es
wird allmahlich immer konkreter, je weiter es sich vom Zentrum entfernt, und gelangt
schliefdlich in die Welt der Menschen und weiter in die Reiche der Tiere, der H6lle und
der Hungergeister. Das aulierste Mandalafeld bedeutet nicht das Ende dieser Bewe-
gung. Das begrenzte Mandala soll vielmehr zeigen, daR die auf Weisheit und Mitgefuhl
gegriindete Geschicklichkeit in der Methode einer Quelle gleich im Zentrum ent-
springt, unaufhorlich in alle Richtungen fliefdt und sich in zahllosen konzentrischen
Kreisen unendlich weit ausbreitet.
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Das Dainichi-kyd, Kommentare, Ritualhandbiicher und die Aufzeichnungen aus der
miindlichen Uberlieferung legen das Wesen des Mandala dar, indem sie seine wichtigen
Bereiche und Gottheiten auf unterschiedliche Weise zueinander in Beziehung setzen.
Diese Erklarungen werden traditionell in Begriffen der Drei Abteilungen (sanbu), des
Dharma-Tofs der Drei Sétze (sanku no hémon) und der Buddha-Korper (busshin)
abgehandelt. Jeder Ansatz behandelt unterschiedliche Aspekte von Lehre und Ubung;
im Kontext des Mandala, dem Abbild des ganzen Mikkyo-Systems, besitzen jedoch alle
die gleiche Gultigkeit. All diesen unterschiedlichen Ansétzen ist gemeinsam, dal3 sie
das Mandala-Zentrum als erstes und wesentliches Feld des Mandala betrachten, dasim
Vergleich zu den dbrigen Feldern einen ,hoheren" Rang einnimmt. Begibt man sich
vom Zentrum weg, erscheinen die aul’eren Felder als untergeordnet, der Erschei-
nungswelt zugehorig, konkret und von , niedrigerem" Rang als die Felder in der Nahe
des Zentrums.

Das Mandala wird in Begriffen der Drei Abteilungen - Buddha, Lotus und Vajra -
betrachtet. Buddha-Abteilung bezieht sich auf die vollkommene Erleuchtung, die mit
Wahrheit und Weisheit ausgestattet ist. Lotus-Abteilung bezieht sich auf die Wahrheit
der angeborenen Erleuchtung, die niemals befleckt werden kann. Vajra-Abteilung
bezieht sich auf die Kraft der Weisheit in dieser Wahrheit, die wie der Vajra selbst hart
wie ein Diamant ist und die Verblendungen vernichtet. Die Buddha-Abteilung ist mit
dem grofRen Samadhi verknipft und in der Sprache der Drei Geheimnisse driickt sie das
Geheimnis des Korpers aus. Die Lotusblite hangt mit Mitgefiihl und dem Geheimnis
der Rede zusammen, der Vajra mit Weisheit und dem Geheimnis des Geistes. Die
Hallen des Taiz6-Mandala werden auf unterschiedliche Weise zu diesen drei Abteilun-
gen in Bezug gesetzt. Wiederum wird im allgemeinen das, was dem Zentrum
naherliegt, als wesentlicher und hoéherrangig betrachtet als das, was eher in den
aulleren Bereichen liegt. Zum Beispiel:

Buddha-Abteilung:
Halle des Achtbléattrigen Zentralen Lotusthrones
Halle der Alles-durchdringenden Weisheit
Weisheitsbewahrende Halle

Lotus-Abteilung:
Kannon-Halle

Vaj ra-Abteilung:
Halle der Vajra-Tréger’

Beim Dharma-Tor der Drei Sétze, dieser wichtigen Formel aus dem Dainichi-kyd, geht
es um die Erleuchtung und den Weg zur Erleuchtung. Auf die Frage: ,Was ist die
Ursache der All-Weisheit, was ist ihre Wurzel und wohin fiihrt sie?" wird die Antwort
gegeben: ,Der erleuchtete Geist ist die Ursache, das grof3e Mitgefiihl die Wurzel und
die Geschicklichkeit in der Methode ist das Hochste."* Die Felder des Taiz6-Mandala
werden auf folgende Weise zu dieser dreifachen Aussage in Beziehung gesetzt:
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Erleuchtungsgeist ist die Ursache (Inneres des Mandala):
Halle des Achtbléttrigen Zentralen Lotusthrones
HaHe der Alles-durchdringenden Weisheit
Weisheitsbewahrende Halle
Kannon-Halle
Halle der Vajra-Trager
Grof3es Mitgefuhl ist die Wurzel (mittlere Umrahmung des Mandala):
Shakyamuni-Halle
Monju-Halle
Kokuzo-Halle
Halle der Unubertroffenen Kréfte
Jizé-Halle
Halle der Hindernisuberwindung
Geschicklichkeit in der Methode ist das Hochste (&uf3ere Umrahmung):
AuRere Vajra-Halle

Auch die Lehren von den ,Buddha-Kérpern" (busshin) werden zu den einzelnen
Feldern des Taizb6-Mandala in Beziehung gesetzt. Ausgehend von dem frihbuddhisti-
schen Konzept der zwei Buddhas, dem historischen Shakyamuni und dem ewigen,
absoluten Dharma-Korper, entwickelten sich mit der Herausbildung des Mahayana
Theorien Uber die Buddha-Kérper. Die grundlegende Mahayana-Lehre spricht von
drei Korpern: dem Dharma-Korper (hosshin); dem Buddha im Reinen Land, haufig
,Korper der Seligkeit" genannt (hgjin) und dem Buddha as einer historischen
Manifestation (¢jin) als Reaktion auf die Note der Lebewesen oder - mit anderen
Worten - Shakyamuni Buddha.

Die grundlegende Mikkyo-Lehre von den Buddha-Ko6rpern schlief3t alle Buddhas,
Bodhisattvas und andere Gottheiten als Aspekte des Dharma-Korpers selbst ein, der
vier Manifestationen hat. In dem historischen Prozef3, in dem al die vielen Gottheiten
in einem einzigen Wesen, Dainichi Nyorai, zusammengefihrt wurden, sah das Mikkyo
schliefflich alle diese , niedrigeren" Erscheinungen des Buddha as Aspekte des
Dharma-K 6rpers an:

Der erste Aspekt ist der , Sich-selbst-erweisende-Dharma-Korper" (jishd hosshin);
dieser Buddha lehrt die Drei Geheimnisse und ist das urspringlich aus sich selbst
heraus existierende universale Sein der Wahrheit und der Weisheit. Er ist korperliche
Natur der Dharma-Essenz des Universums. Er ist jenseits von Ursache und Wirkung,
Reinheit und Unreinheit und ist der Buddha als Quelle allen Seins.

Der zweite Aspekt ist der ,Dharma-Korper des Annehmens" (juyll hosshin) mit
seinen beiden Aspekten ,, Annehmen seiner selbst" und , Annehmen der anderen”:

Der ,Dharma-K 6rper des Annehmens seiner selbst" (jijuyl hosshin) ist der Buddha-
Korper, der die vollkommene spirituelle Aktivitat des ,, Sich-selbst-erweisenden-
Dharma-Kdrpers" erhélt und geniefdt. Er ist der Weisheits-Dharma-Korper.

Der , Dharma-K6rper des Annehmens der anderen" (tajuyil hosshin) ist der Buddha-
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Korper, der es den Bodhisattvas auf den zehn Stufen zur Buddhaschaft ermdglicht,
sch des Dharma zu erfreuen.

Der dritte Aspekt ist der ,Dharma-Korper der Wandlung" (henge hosshin). Er
manifestiert Sich in Gestalten, die féhig sind, mit Menschen entsprechend ihren
jeweiligen Fahigkeiten zu kommunizieren.

Der vierte Aspekt ist der , Alles gleichméRdig durchdringende Dharma-K 6rper” (t6ru
hosshin); er nimmt die Gestalt von Wesen aus allen Bereichen der Wiedergeburt an,
um sie zur Erleuchtung zu fihren.

Die Gottheiten und die Felder des Taizo-Mandala werden mit diesen Buddha-
Verkdrperungen in Zusammenhang gebracht. Der Dharma-Korper (hosshin), die
historische Manifestation (6jin), der Korper der Wandlung (keshin) und der Alles-
durchdringende Kérper (torushin) sind im Mandala:

Dharma-K 6rper Dainichi Nyorai
gjin Vier Buddhas
Korper der Wandlung Shakyamuni
Alles-durchdringender K érper AuRere Vajra-Halle

Die vier Manifestationen, der Sich-selbst-erweisende-Dharma-Kdrper, der Dharma-
Korper des Annehmens, der Dharma-Kdrper der Wandlung und der Alles-durchdrin-
gende Dharma-Ko6rper sind im Taiz6-Mandala:

Sich-sel bst-erwei sender-Dharma-K orper:
Halle des Achtblattrigen Zentralen Lotus-Thrones
Halle der Alles-durchdringenden Weisheit
Weisheitshewahrende Halle
Kannon-Halle
Halle der Vajra-Tréger

Dharma-K6rper des Annehmens:
Shakyamuni-Halle
Kokuzo-Halle
Jizo-Halle
Halle der Hindernistberwindung

Dharma-K6rper der Wandlung:
Monju-Halle
Halle der Unubertroffenen Kréfte

Alles-durchdringender Dharma-Korper:
AuRere Vajra-Halle

Die Lehren von den Buddha-Korpern, den vielen Gottheiten und den Mandala-
Feldern hédngen auch eng mit der Mikkyo-Lehre Uber das Bewuftsein zusammen.
Kukai schreibt in seiner Aufzeichnung Uber den geheimen Schatz
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Ichiji-Kinrin (Eké&ksara-Buddhosnlsacakra) ist eine besondere Form des Dainichi (Maha-
Vairocana). Sein japanischer Name bedeutet , Goldenes Rad des Einen Schriftzeichens".
Sein Ritual zadhlt zu den besonders geheimen innerhalb des Esoterischen Buddhismus.
Héangerolle, Farben auf Seide. 113,9 x 86 cm Kamakura-Zeit, 13. Jh. Nationalmuseum Tokio

Fuddé Myo6-6, der ,Konig Esoterischen Wissens', tragt die fir ihn charakteristischen
Embleme von Schwert und Fangschlinge. Hangcrolle. Farben und Tusche auf Seide.
200,3 x 114 cm. Nambokucho-Periode, 14. Jh. Y amagata, Uesugi-jinja (Abb. Seite 141)
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Welche sind die vier Dharma-K6rper im Mandala?

Antwort. Dainichi Nyorai auf dem Zentralthron ist der Dharma-Ko6rper, die vier
Buddhas sind die §jin, Shakyamuni ist der Korper der Wandlung, und die Schlangen-
gotter und Damonen des AuReren Vajra-Feldes sind der Alles-durchdringende
Korper.” " -

Betrachtet man das vierfach gerahmte Taiz6-Mandala aus diesen verschiedenen
Perspektiven, so zeigt es sich als etwas, das sich konzentrisch entfaltet. Allerdings ist
dies lediglich eine oberfléchliche, unvollstdndige Sicht des Mandala. In Wirklichkeit
weist es eine dreidimensionale Struktur auf, wie sich leicht aus einer damit verbunde-
nen Ubung ersehen |aRt, der Visualisierung der neunlagigen Silbe A (kujii ajikan).
Diese Ubung wird auch Visualisierung der neunlagigen Mondscheibe genannt; sie war
eine zentrale Visualisierungsiibung im frihen Ritual des Taiz6-Mandala.” Der Kom-
mentar zum Dainichi-kyd enthélt eine umriBhafte Beschreibung der neunlagigen
Mondscheibe, und die Aufzeichnungen aus der miindlichen Uberlieferung beschreiben
verschiedene Varianten der Meditation Uber die neunlagige Silbe A. Einige sind
konzentrisch (wie bei einer Schiefischeibe), einige sind scheibenweise angeordnet
(wobei die neun Scheiben Ubereinander liegen) und einige blitenférmig (wie der
Achtbléttrige Zentrale Lotusthron).

In der konzentrischen Visualisierungsvariante der neunlagigen Silbe A besteht das
Bewulitsein aus neun konzentrischen Scheiben, wéhrend die Scheibenvariante neun
einander &hnliche Scheiben in Seitenansicht zeigt, die Ubereinander liegen. Die
blutenférmige Variante mit den acht Blitenbléttern zeigt die Silbe A auf einer
Mondscheibe, die das neunte Bewuf3tsein symbolisiert und in der Mitte einer achtbl &tt-
rigen Lotusblite ist; auf jedem Blitenblatt befindet sich eine Silbe A, und jede
symbolisiert eine BewuRtseinsstufe. Dies ergibt ein erweitertes Bild, in dem alle Arten
von Bewuf3tsein, einzeln und as ganzes System, sichtbar werden.

Wenn wir das Bewuftsein umwandeln und Weisheit erlangen (tenjiki tokuchi),
erweisen sich die BewuRtseinsstufen as die funf Weisheitsaspekte, die den funf
Buddhas (gobutsu) im Mandala-Zentrum zugeschrieben werden. Meister Y Ukai
(1345-1416) schreibt in Nikydron-shd (Zusammenfassung der Doktrin der zwel
Lehren):

Entsprechend ihrer tiefen, geheimen Bedeutung sind dies die zehn Bewul3tseinsar-
ten: Die acht BewuRtseinsarten sind die Buddhas auf den acht Bliltenbléattern. Das
neunte Bewuf3tsein sind die neun Buddhas auf den acht Blitenbléattern und der eine
auf dem Thron in der Mitte ... Das zehnte Bewuldtsein ist diese neun Buddhas ...
und al die vielen Nebengottheiten, die zu einem einzigen Bewufltsein werden.
Wisse, dal3 al diese zusammen mit den neun Gottheiten das zehnte Bewultsein
bilden.*

Kukai beschreibt in der Aufzeichnung Uber den geheimen Schatz die Bewul3tseinsarten
und die Gottheiten des Taiz6-Mandala mit Hilfe der Begriffe , grundlegender Geist"
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(shinn®) und , alle untergeordneten Arten von Geist" (shinju). Der grundlegende Geist
ist das Herz-Bewul3tsein, das allen geistigen Aktivitaten zugrundeliegt, wéhrend die
untergeordneten Arten von Geist die unterschiedlichen BewuRitseinsarten sind, die
unter diesem grundlegenden Geist arbeiten. Sie sind nicht voneinander getrennt,
sondern zueinander komplementar.

Der grundlegende Geist umfaldt alles, was der Geist tut oder wahrnimmt, wéahrend
die untergeordneten Arten von Geist in begrenzten Bereichen wirken. Betrachtet man
also die Gottheiten des Mandala as Manifestationen des Geistes, so steht Dainichi
Nyorai fur den grundlegenden Geist, wahrend die tbrigen Gottheiten, seine Emanatio-
nen, die untergeordneten Arten von Geist verkorpern. Aus dieser Sicht gibt es funf
Bedeutungsebenen von Geist:

1. Der grundlegende Geist der Zentralgottheit umfafdt alle untergeordneten Arten von
Geist in einem BewuRtsein (isshiki).

2. Die acht Hauptgottheiten - die vier Buddhas als die wichtigsten Verkdrperungen des
Dainichi Nyorai und die vier Bodhisattvas als deren untergeordnete Verkdrperun-
gen - umfassen ale untergeordneten Arten von Geist und bilden die acht Bewuf3t-
seinsstufen.

3. Die Zentralgottheit und die acht Hauptgottheiten gemeinsam umfassen alle unterge-
ordneten Arten von Geist und bilden so die neunte Bewuf3tseinsstufe.

4. Die zahllosen untergeordneten Arten von Geist aler Gottheiten in den Ubrigen
Mandala-Feldei n sind eingeschlossen in dem einen Bewulitsein, das die Bezeich-
nung ,alumfassendes Bewuftsein des einen Geistes" (issai isshin shiki) tragt.
Zusammen mit der neunten bildet es die zehnte Bewul3tseinsstufe.

5. Es gibt zahllose Arten von Geist und BewufRltsein. Sie entstehen, wenn zahllose
untergeordnete Arten von Geist der zehnten Bewultseinsstufe hinzugefigt
werden.”

Begreift man Bewulitsein als dynamischen Prozef3, so bildet der Lotus des Zentralthro-
nesin der Mitte eine ganz bestimmte Bewegung ab. Im Blltenblatt im Norden (links),
Tenkuraions Sitz, beginnt eine Bewegung im Gegenuhrzeigersinn, die Uber Murygju
und Kaifuke-0 zu HO6dO verlduft. Diese spiraformige Bewegung steht fur eine
Bewulitseinsvertiefung, die ihre gréfite Tiefe mit Dainichi Nyorai genau in der Mitte
erreicht.

Diese spiralférmige Bewegung wird von den finf Wandlungen bestimmt (goten), den
Stadien, die der von Geburt an erleuchtete Geist auf seinem Weg zur hdochsten
Entfaltung der Geschicklichkeit in der Methode durchlauft. Die funf Stadien stehen
auch in Beziehung zu den finf Weisheitsaspekten und den finf Buddhas und werden als
Entfaltung des Dharma-Tores der Drei Sédtze betrachtet. In Gestalt der finffachen
Silbe A (A AH AN AKU ANKU) werden sie in der Praxis des Taiz6-Mandala als
Mantra verwendet.

Das erste Stadium ist das Erwachen des Geistes, was Ursache (in) genannt wird.
Dazu gehort sowohl der von Geburt an erleuchtete Geist als auch die Verwirklichung
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dieses Geistes. Das zweite Stadium ist die korrekte Praxis (gyd), die zur Verwirkli-
chung des erleuchteten Geistes fuhrt. Das dritte Stadium ist der ,Erweis" (sh®) des
erleuchteten Geistes, die Erleuchtung im Aspekt der Weisheit. Das vierte Stadium ist
Nirvana (nehan), Erleuchtung im Aspekt der Wahrheit. Das finfte Stadium ist das
héchste Wirken der Geschicklichkeit in der Methode (hdben), das schépferische
Blihen des erleuchteten Individuums.

Vom Standpunkt des Mikrokosmos aus enthiillt diese Bewegung den Vorgang, der
dem menschlichen Geist unendliche Tiefe verleiht. Vom Standpunkt des Makrokos-
mos aus zeigt sie den Vorgang, durch den Dainichi Nyorai in individuellen, physischen
Manifestationen in der Welt der Erscheinungen erscheint, ohne dabei die Tiefe und
Klarheit des zehnten Bewul3tseins aufzugeben.

Die finf Weisheitsaspekte werden wie die funf spezifischen Handlungen des
Dainichi Nyorai den finf Buddhas zugeordnet, doch enthalten jeder Buddha und jede
Weisheit auch die Gesamtheit der vier anderen. Letztendlich wird deutlich, daf3 ale
Nebengottheiten, einschliefdlich der Gottheiten in der Peripherie des Mandala, Uber
die volle Erleuchtung des Zentrums verfligen. Durch dieses Netzwerk von Manifesta-
tionen, die untergeordnet, aber doch essentiell sind, zeigt sich, wie das ganze Mandala
von alen funf Weisheitsaspekten durchdrungen ist.*

Im Laufe der vielen Veranderungen und Beifligungen, denen das Mandala im
Verlauf seiner langen Geschichte ausgesetzt war, wurden die Gottheiten nie vdéllig
symmetrisch angeordnet. Es ist von daher nicht sicher méglich, die Bedeutung einer
Gottheit ihrem Standort im Mandala zu entnehmen. Die konzentrische Struktur mit
dem Zentrum und den drei Umrahmungen ist Indikator fir bestimmte wichtige
Aspekte des Taiz6-Mandala, doch bietet diese graphische Struktur keine vollstandige
Erkléarung des Méandala. Die vielen Darstellungen der Buddha-Natur im Taizo-
Mandala - zu denen dem Buddhismus zeitlich vorausgehende Hindu-Gottheiten,
allgemein-buddhistische und Mikkyo-spezifische Gottheiten gehéren - wuchsen in
einem langsamen Entwicklungsprozeld zusammen, der bislang weder vollstéandig
beschrieben noch vollstandig verstanden wurde. Die Hunderte von Gottheiten des
Mandala existieren in einer natirlich gewachsenen Beziehung zueinander, doch kann
die esoterische Bedeutung dieses Systems nicht einfach durch ein dem Mandala von
auflen Ubergestiilptes, intellektuelles Konstrukt erlautert werden.*

Die Gottheiten und Wesen wirken harmonisch in einer grof3eren Einheit zusammen,
as individuelle Verkdrperungen der allumfassenden Erleuchtung des Universums,
deren Symbol Dainichi Nyorai ist. Die Weisheit des kosmischen Buddha |af3t spontan
mitfuhlendes Handeln entstehen, das in der Mitte des Mandala entspringt und sich zur
Peripherie hin bewegt; dabei nimmt es immer konkretere Formen in der Welt der
Erscheinungen an. Durch den Vorgang der gegenseitigen Kraftiibertragung (kaji)
zwischen den Nebengottheiten bzw. Bodhisattvas und den Zentral gottheiten bewegen
sich alle Wesen in einem endlosen Prozeld der Vertiefung immer auf die Mitte zu. Mit
anderen Worten, das Zentrum erfahrt unendliche, niemals endende Wandlungen, die
nach auRen auf alle Wesen gerichtet sind, und alle Wesen bewegen sich durch die
gegenseitige Kraftlibertragung mit dem universalen Mandala nach innen auf die
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Erleuchtung zu. Keine Grenzen oder Schranken trennen die Bewegungen nach innen
von denen nach auflen, denn jede Bewegung ist die andere, wenn sie sich ausdehnt.
Und niemals kommt dieser Vorgang zum Erliegen.

Uberblick Uber das Kongokai-Mandala

Waéhrend das Taizo-Mandala das Lotus-Mitgeflihl verkorpert - die Wirklichkeit aller
Dinge in ihrer Soheit - verkorpert das Kongokai-Mandala (,, Vajra-Reich") die Vajra-
Weisheit, die das Universum erleuchtet. Kongo (Vajra; Diamant, Anm. d.U.) steht fur
die Weisheit, die wie ein Vajra unzerstorbar und unvergéanglich ist. Das Kongochd-gyo
Kaidai (Auslegung des Kongtchd-gyd) nennt vier Bedeutungen fir den Begriff kai:
Reich, Sein, Kérper und Unterscheidung. Die Aufzeichnung Uber den geheimen Schatz
flhrt dies noch weiter aus und erlautert: ,Reich heil3t Sein. Esist der Korper derer, die
den Vajra schwingen."*

Reich bedeutet das Universum und alles, was in ihm ist und was im Licht der
unterscheidenden Weisheit eins ist; Thema des Kongokai ist der Weisheitskorper, der
Uber die funf Weisheitsaspekte ale Wesen und Formen auf einen Punkt konzentriert.
Das Kongokai hillt alle Wesen und Erscheinungen in das Einzelwesen Dainichi Nyorai
ein, und das Mandala-Bild verkdrpert dieses universale Wesen.

Das Kongokai ist auch unter den Bezeichnungen Mandala der Neun Versammlun-
gen, Mondscheiben-Mandala, Weisheits-Mandala und Westliches Mandala bekannt.
Inhaltlich beruht es auf dem Kongtchd-gyd, das, wie wir oben gesehen haben, eine
ganze Reihe von Sutren enthédlt. Ein Abschnitt dieses Sutra beschreibt sieben Manda-
las, ein anderer beschreibt zwei weitere. Diese neun Mandalas wurden in eines
zusammengefaldt; es hat neun Einzelfelder, die Versammlungen (€) genannt werden.

Von der Form her ist das Kongoka rechteckig; es setzt sich aus neun fast
guadratischen, gleich grof3en Rechtecken zusammen, wobei jedes dieser Rechtecke
urspriinglich ein eigensténdiges Mandalawar. Geht man von der Mitte nach unten und
dann im Uhrzeigersinn weiter, trifft man im Kongokai auf folgende neun Unter-
Mandal as:

Versammlung des Korpers der Krafte(jojinne)

Samaya-Versammlung (sanmaya-€)

Subtile Versammlung (misai-€)

Gaben-Versammlung (kuyt-€)

Versammlung der vier Mudras (shiinne)

Versammlung der einen Mudra (ichiinne)

Versammlung der wahren Bedeutung (rishu-e)

Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche (g6zanze-€)
Samaya-Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche (gdzanze sanmaya-€)
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Der Buddha Dainichi im Zentrum, die Quelle aller Gottheiten des Mandala, verkor-
pert seine Aktivitdten in Gestalt vier weiterer Buddhas, die um die Mitte herum in den
vier Himmelsrichtungen thronen. (In diesem Mandalaist Westen oben, Norden rechts,
Osten unten und Siiden links.) Wie im Taiz6-Mandala verkdrpern die Hauptgottheiten
des Mandala, die finf Buddhas, die finf Weisheitsaspekte, doch sind die Gottheiten
dieses Mandala in funf Abteilungen angeordnet (nicht in drei Abteilungen wie im
Taiz6). In jeder Abteilung ist einer der finf Buddhas zentrales, einheitsstiftendes
Symbol fir eine Anordnung von Gottheiten aus den neun Versammlungen. Die finf
Abteilungen sind:

Buddha-Abteilung (butsu-bu): Die einigende Essenz des ganzen Mandala. Die
vier Ubrigen Abteilungen des Mandala sind Manifestationen dieser Essenz. Die
zentrale Gottheit ist Dainichi Nyorai. Symbol fir die Essenz des Dainichi
Nyorai im Kongokai ist die Mondscheibe.

Vajra-Abteilung (kongd-bu): Die ewige Lebenskraft. Zentralgottheit ist Ashuku
Nyorai.

Schatz-Abteilung (ho-bu): Die Gleichwertigkeit jedes einzelnen Elements des
ganzen Universums. Zentralgottheit ist Hosh6 Butsu.

Lotus-Abteilung (renge-bu): Die einzigartige Individualitdt jedes einzelnen Ele-
ments aus dem Ganzen und das grofRe Mitgefiihl, das diese Individualitéat
unterstitzt. Zentralgottheit ist Murydju Butsu, die manchmal auch Kanjizai-6
Butsu heif}t. Diese Gottheit steht in enger Verbindung zu Amida.

Karma-Abteilung (katsuma-bu): Das Wirken, das das universale Ganze durch
ale seine einzelnen Elemente schafft. Zentralgottheit ist Fukijoju Butsu.

Die neun Versammlungen des Mandala umfassen insgesamt 1461 Gottheiten, von
denen 461 individuell als spezifische Aspekte des Dainichi Nyorai erkennbar sind. Alle
Gottheiten dieses Mandala sitzen auf Lotusthronen, die ganz von Mondscheiben
umrahmt sind. Charakteristisch fur das Kongtkai sind die finf Buddhas in der Mitte,
aus denen heraus alles andere entsteht. Als Aspekte des erleuchteten Geistes sind diese
Buddhas die finf Weisheitsaspekte und ihr Hauptsymbol ist der finfspitzige Vajra

Der Vara ist die grundlegende Verkorperung der Weisheit und wird in dieser
Eigenschaft im ganzen Mandala abgebildet, haufig auf einer Mondscheibe. Da die
Weisheit durch das Mitgefthl wirkt, liegt der Vajra auf einer Lotusblite in der
Mondscheibe. Wahrend die Lotusbliite als zentrales Symbol des Taiz6 fir den Korper
des Mitgefihls steht (die Wahrheit aller Dinge, wie sie sind), symbolisiert hier die
Mondscheibe den Kongokai-Korper der Weisheit. Vajra, Lotus und Mondscheibe
bilden gemeinsam die zentralen Symbole des Kongdkai. Der funfspitzige Vajra as
Symbol der funf Weisheitsaspekte erscheint in der ganzen Praxis, die mit dem Mandala
verknUpft ist.

Die Gottheiten des Mandala stehen fir die endlose Entfaltung von Dainichi Nyorai,
der alle Gottheiten und Wesen as Verkorperungen der Weisheit umfalit. Gleichzeitig
leihen die Gottheiten des Mandala die ihnen eigene Energie der Entfaltung des
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Ganzen, und dabei bereichern sie sich selbst und das Ganze. Diese Gestalten wirken
auf vielfédltige Art und Weise, einige sind in tiefem Samadhi, andere lehren, hiten
Schétze, bieten Nahrung dar, musizieren, singen, tanzen und so weiter. Durch diese
Handlungen bringen sie den Grund ihres Seins dar und haben ale Anteil an einem
fortwéhrenden Prozel3 gegenseitiger Ehrbezeugung und Kraftiibertragung. Die Gott-
heiten sind hier wohlunterscheidbare Einzelwesen, dynamische Verkdrperungen er-
leuchteten Verlangens, und in ihrem Ursprung sind Weisheit und Mitgefihl, die in
Erleuchtung grunden.

Die Neun Versammlungen des Kongokai-Mandala

Genau in der Mitte des Kongokai-Mandala der Neun Versammlungen befindet sich die
Versammlung des Korpers der Kréfte; sie ist ihrer zentralen Lage entsprechend der
grundlegende Bestandteil des Mandala. Die &uf3eren acht Versammlungen des Manda-
la sind vornehmlich Erlduterungen oder Verdichtungen der Versammlung des Kdrpers
der Kréfte, und in der Tat weisen die vier ersten und die beiden letzten Versammlungen
eine praktisch identische Struktur auf. Die Samaya-Versammlung (unten in der Mitte)
ist beispielsweise mit der Versammlung des Korpers der Kréfte identisch bis auf die
Tatsache, dafd alle Gottheiten in der Samaya-Form (als symbolische Objekte) und nicht
in menschlicher Gestalt dargestellt sind.

Die mittlere Versammlung ist an ihrem &uf3eren Rand von Vajras umgeben, und in
ihrem Inneren befindet sich ein Kreis von Vajras, der grol’e Vajra-Scheibe genannt
wird und ein Symbol fur den Palast der funf Buddhas ist. In diesem Kreis thront jeder
der funf Buddhas auf einer eigenen Mondscheibe. Zwischen den Mondscheiben sind
Vajra-Wande; sie symbolisieren die finf Saulen des Palastes, der auf einer Lotusblte
auf dem Gipfel des Berges Sumeru (Jap. shumisen), dem Mittelpunkt des Weltalls,
stehen soll.

Die Vier GroRen Gottheiten, die die grofRe Vajra-Scheibe halten, stehen fur die vier
symbolischen Elemente Erde, Wasser, Feuer und Wind (wobei das Element der Leere
in ihnen allen gegenwértig ist). Jeder der funf Buddhas ist umgeben von vier
Nebengottheiten. Weitere Manifestationen ihrer Aktivitaten erstrecken sich bis in die
zweite Umrahmung, so daf sich insgesamt funf Buddhas und zweiunddreif3ig Bodhi-
sattvas in diesem Bereich der Versammlung des Kérpers der Kréfte finden.

Eine kaum unterscheidbare Menge von Wesen in der zweiten Umrahmung sind die
tausend Buddhas unserer Zeit, welche die , dreitausend Buddhas" aus V ergangenheit,
Gegenwart und Zukunft représentieren. Diese stehen fur alle Manifestationen aller
Gottheiten. (In den Ubrigen acht Bereichen des Mandala nehmen nur sechzehn
Gottheiten den entsprechenden Raum ein; diese stehen fir die hier gezeigten tausend
Buddhas.)

Der dufRere Rand wird von den zwanzig Gottheiten der &uf3eren Halle (gai-in nijitten)
eingenommen, von denen viele auch in der dufllersten Halle des Taizé-Mandala zu
finden sind. In den vier Ecken dieses Randes und in den Zwischenraumen zwischen den
zwanzig Gottern finden sich Vajras mit heller Aura.
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Das Wirken der Versammlung des Korpers der Krafte wird hier etwas ausfuhrlicher
beschrieben, denn es bietet ein Muster, das auch auf die anderen Versammlungen
Ubertragen werden kann. Das Shingon beschreibt dieses Wirken als Ehrbezeugung
(kuyo), die sich Dainichi Nyorai und die ihn umgebenden Buddhas und Bodhisattvas
gegenseitig entbieten. Die finf Buddhas interagieren unabléassig, und ihre Interaktion
manifestiert sich in Gestalt weiterer Bodhisattvas, die wiederum der Zentralgottheit
Ehrerbietung erweisen.

Diese Aktivitdt nimmt ihren Anfang mit Dainichi Nyorai, der die folgenden vier
Buddhas manifestiert:

Im Osten (unten) ist Ashuku.
Im Stden (links) ist Hosho.

Im Westen (oben) ist Murygju.
Im Norden (rechts) ist Fukujoju.

Die Aktivitaten der vier umgebenden Buddhas sind konkreter und manifestieren sich
in Form von Bodhisattvas, so dal} jeder der vier Buddhas von vier solchen Neben-
Bodhisattvas umgeben ist. Diese sechzehn Nebengottheiten sollen unter anderem die
Mondphasen symbolisieren. Meditiert man Uber sie, realisiert man den vollen Mond
des Geistes, Dainichi Nyorai. Diese Sechzehn GrofRRen Bodhisattvas (juroku dai-
bosatsu) befinden sich in den vier Himmelsrichtungen um die vier Buddhas herum:

1. Die Bodhisattvas um Ashuku stehen fir Stadien in der Entfaltung der Weisheit:
Vajra-Wesen (Kongosatta)
Vajra-Konig (Kongdo)
Vajra-Liebe (Kongoai)
Vajra-Seligkeit (Kongoki)
2. Die Bodhisattvas um H3sho stehen fur Initation und Ermutigung:
Vajra-Schatz (Kong6ho)
Vajra-Licht (Kongoko)
Vajra-Banner (Kong6do)
Vajra-Lacheln (Kongtshd)
3. Die Bodhisattvas um Murydju stehen fur die weitere Entwicklung der Weisheit:
Vajra-Dharma (Kongoho)
Vajra-Nutzen (Kongori)
Vajra-Ursache (Konggin)
Vajra-Sprache (Kong6go)
4. Die Bodhisattvas um Fukijoju stehen fur Aspekte der eigentlichen Praxis:
Vara-Handeln (Kongdgo)
Vajra-Schutz (Kong6go)
Vara-Reilizahn (Kongdge)
Vajra-Faust (Kongodken)
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Als Reaktion auf Dainichi Nyorais Aktivitdt manifestieren die vier Buddhas die
Bodhisattvas der vier Arten der Erleuchtung (haramitsu, aus dem Sanskrit; etwa: , das
andere'Ufer erreichen" oder ,Vollendung"). Sie sind um Dainichi Nyorai gemaR den
Himmelsrichtungen angeordnet und erweisen ihm Ehre. Diese vier Bodhisattvas sind
von weiblicher Gestalt, da sie aus der Weisheit der vier Buddhas entstehen. Es sind:

Vajra-Erleuchtung (Kong6-haramitsu)
Schatz-Erleuchtung (H®-haramitsu)
Dharma-Erleuchtung (H®-haramitsu)
Erleuchtung des Handelns (Katsuma-haramitsu)

Als Reaktion auf das Erscheinen dieser Bodhisattvas manifestiert Dainichi Nyorai die
inneren vier Gaben-Bodhisattvas oder -Géttinnen (tennyo), die den vier Buddhas ohne
Unterlal3 Ehre erweisen. Sie befinden sich in den vier Zwischen-Himmelsrichtungen.
Es sind:

Vajra-Freude (Kongo-ki)
Vajra-Blitenkranz (Kongd-man)
Vajra-Lied (Kongo-ka)
Vajra-Tanz (Kongo-bu)

Als weitere Reaktion auf das Wirken des Dainichi Nyorai manifestieren nun wieder die
vier Buddhas die auferen vier Gaben-Bodhisattvas, und zwar in den vier Ecken der
zweiten Umrahmung, die das Zentrum dieser Versammlung umschlief3t. Es sind:

Vajra-Raucherwerk (Kongo-ko)
Vajra-Blume (Kongo-ke)
Vajra-Licht (Kong6to)
Vajra-Raucherstaub (Kongo-zuko)

Dainichi Nyorai erfahrt dadurch einen weiteren Zuwachs an Kraft und manifestiert die
vier Bodhisattvas der Aufldsung; sie tragen diesen Namen, weil ihre Handlungen alle
Wesen dazu anregen, sich in das universale Wesen hineinzubegeben. Sie befinden sich
in den vier Seitenmitten der zweiten Umrahmung (zwischen den duf3eren vier Gaben-
Bodhisattvas). Es sind:

Vajra-Haken (Kongo-ko)
Vajra-Band (Kongo-saku)
Vajra-Kette (Kongo-sa)

Vajra-Glocke (Kongo-rei)

Die Weisheit des Dainichi Nyorai durchdringt und tragt das Mandala und damit das
Universum. Sie ist (wie auch in Kapitel Vier beschrieben) die Weisheit der Natur des
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Dharma-Reich-K&rpers; dieser wird immer konkreter und manifestiert sich schliedlich
in den vier Weisheitsaspekten: Ashukus Grof3e, Vollkommene, Spiegelgleiche Weis-
heit, die alle Dinge wahrheitsgemaR spiegelt; Héshos Weisheit der Gleichheit, die
Buddha und verblendete Wesen, sich selbst und andere ohne Unterschied sieht;
Murydjus Weisheit der Magischen Wahrnehmung, die die Verblendungen ohne Irrtum
durchdringt und Fukuij6jus Weisheit der Vollendenden Wandlung, die alle Wesen vom
Leiden erlost.

Sinnbild fir eine weitere Differenzierung dieser Weisheitsaspekte sind die Kréafte der
sechzehn Bodhisattvas (juroku-son no toku), die die vier Buddhas umgeben. Die
Beziehungen der Bodhisattvas der vier Erleuchtungsarten zu den vier Goéttinnen
entfalten sich in einer Weise, da3jede Gottheit ihr ganzes Wesen darbringt; sie driicken
so die Freude bei der Suche nach der Wahrheit, bei der Liebe zum Geistigen und bei der
Schopferkraft der Kunst aus.

Aufbau und Bedeutung des nachsten Feldes, der Samaya-Versammlung, sind
identisch mit denen der Versammlung des Koérpers der Kréafte. Die Gottheiten tragen
jedoch andere Namen, da sie in ihrer jeweiligen Samaya-Form dargestellt sind.
Dainichi Nyorai ist beispielsweise als Pagode dargestellt, Hoshd as ein dreifaches
Waunscherfillendes Juwel und Kongosatta als Vajra.

Auch die Struktur der Subtilen Versammlung (links unten) stimmt mit der der
Versammlung des Korpers der Krafte Uberein, doch sind die Gottheiten hier in
menschlicher Gestalt abgebildet. Ein senkrecht stehender dreispitziger Vajra bildet
den Hintergrund des Lotusthrones jeder Gottheit. Dieses Feld symbolisiert die feine
Vajra-Weisheit, die in ihrer Gesamtheit die Weisheit des Dainichi Nyorai ergibt und
sich dann in die jeweilige Weisheit aller Gottheiten auffachert. Die Subtile Versamm-
lung stellt diese Weisheit dar, Uber die alle Wesen verfiigen.

Die Gaben-Versammlung (Mitte links) ist im Grunde identisch mit der vorangegan-
genen Versammlung. Jede Gottheit halt injeder Hand eine Lotusblite, auf der sich die
Samaya-Form der jeweiligen Gottheit befindet, als ob sie ihr eigenes Sein darbringe.
Dieses Feld heifdt auch Handlungs- oder Gaben-Mandalaund zeigt die Ehrerbietung as
Vorbild fur den Praktizierenden. Ganz offenbar sollten die Gottheiten dieses Feldes in
weiblicher Gestalt dargestellt sein (wie auch die Géttinnen in der Versammlung des
Korpers der Kréafte). In der gemalten Version des Kongdkai-Mandala ist das nicht der
Fall, dort bleibt ihr Geschlecht ein verborgener Aspekt des Mandala.

Die Versammlung der vier Mudras (oben links) wird auch Versammlung der funf
Weisheitsaspekte oder Versammlung der vier héchsten Mudras genannt. Auf der
Mondscheibe in der Mitte ist ein grof3er Dainichi Nyorai abgebildet, der in den vier
Himmelsrichtungen von vier Vajra-Bodhisattvas umgeben ist. Dazwischen sind die
Bodhisattvas der vier Erleuchtungsarten und in den vier Ecken auf3erhalb der Scheibe
die inneren vier Gaben-Bodhisattvas; ale diese Gottheiten sind dieselben wie in der
Versammlung im Zentrum, nur sind sie hier in ihrer Samaya-Form dargestellt. In den
vier Ecken des aufReren Randes befinden sich Vajras und an den vier Seiten Lotus-
Tore. Sie stehen fir die vier ibrigen Gaben-Bodhisattvas und die vier Bodhisattvas der
Auflésung aus der Versammlung des Kdrpers der Krafte. Diese im Kongdkai-Mandala
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einmalige Anordnung ist eine vereinfachte Darstellung der vier vorherigen Versamm-
lungen in einem Bild. Dieses Mandala stellt sozusagen eine zusammengefalite Version
dieser'vier Versammlungen dar, die in der besonderen , Vierteiligen Praxis der Kraft"
als Visualisierungsobjekt benutzt werden.

Die Versammlung der einen Mudra (Mitte oben), auch unter dem Namen Mandala
des hochsten Seins bekannt, stellt nur die Figur des Dainichi Nyorai dar. Der dulRere
Rand ist genau wie bei der zuvor beschriebenen Versammlung, und der innere Rand ist
vollstandig mit Lotusbliten bedeckt. In den vier Ecken befinden sich Lotusbliiten mit
Schatzgefalien. Dieses ,,Mandala einer einzelnen Gottheit" soll bei Meditationen tber
Dainichi Nyorai als Verkdrperung des universalen Buddha-Geistes, des Ursprungs
aller Wesen und Erscheinungen, benutzt werden. Das Ursprungs-Sutra sagt, daf3 die
Gottheit dieser Versammlung zwar Kongdsatta ist, doch zur Verwirklichung von
Dainichi Nyorai dient. Im gemalten Mandala wird die Gottheit von daher als Dainichi
Nyorai dargestellt.

Die Versammlung der wahren Bedeutung (oben rechts) wird auch Versammlung des
Kongosatta (Vajra-Wesen) genannt. Die Umrandung entspricht der der beiden oben
beschriebenen Versammlungen, mit Lotustoren in den vier Richtungen und Vajras in
den Ecken. Die zweite Umrandung ist vollstandig mit Lotusbliten bedeckt, wie in der
Versammlung der einen Mudra, allerdings sind in den vier Himmelsrichtungen und
auch dazwischen Gottheiten zu finden, und der innere Bereich wird von neun
Rechtecken gebildet. Die Hauptgottheit im Zentrum ist Kongdsatta.

In den Himmelsrichtungen umgeben ihn die vier Vajra-Bodhisattvas des Verlangens,
der Empfindung, der Liebe und des Stolzes (wie in Kapitel Drei kurz erértert), und in
den vier Ecken befinden sich die vier entsprechenden Bodhisattvas in weiblicher
Gestalt. In den Ecken der zweiten Umrandung sind die vier inneren Gaben-Bodhisatt-
vas und an den Seitenkanten die vier Bodhisattvas der Auflésung. Die Gaben-
Bodhisattvas stehen fir die Darbringung von Blitenkranzen, von Gesang, Tanz und
Freude; die Vajra-Bodhisattvas stehen fir Leidenschaften und Emotionen und die
Bodhisattvas der Auflésung fir die Einheit zwischen dem Selbst und der Gottheit.
Menschliches Verlangen und Verblendungen werden hier als Kréfte der Erleuchtung
enthillt.

Die Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche (Mitte rechts) - auch
Unlbertroffenes GroRes Mandala der Drei Bereiche -, weist Ahnlichkeiten mit der
Versammlung des Kdrpers der Kréfte auf. An Kongdsattas Stelle befindet sich in dieser
Versammlung Gozanze, , der hinabsteigt in die drei Bereiche" und , der die drei Gifte
Uberwindet", eine zornvolle Manifestation des Kongésatta. Wo in den Ecken der
auleren Umrandung in der Versammlung des Korpers der Kréfte Vajras sind, sind in
dieser Versammlung die zornvollen ,,Kénige der Erleuchtung”, ndmlich Fudoé, Kon-
gbyasha, Gundari und Daiitoku. In diesem Feld nimmt Dainichi Nyorai einen
zornvollen Aspekt an, um so selbst die storrischsten Wesen zur Erleuchtung zu fuhren.
Die Hauptgottheiten zeigen daher die Mudra der zornvollen Faust.

Die Samaya-Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche (rechts unten)
wird auch Zornvolles Geheimes Mandala genannt. Das ist dieselbe Versammlung wie
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die vorangegangene (wobei nur die vier ,Konige der Erleuchtung” fehlen), hier sind
die Gottheiten allerdings in ihrer Samaya-Form abgebildet. Die Methoden (htben)
werden in ihrem zornvollen Aspekt gezeigt, beispielsweise in den Samaya-Formen
Vajra und Schwert. Wahrend die vorherigen Versammlungen Dainichi Nyorais
zornvolle Korperwandlungen zeigen, konzentriert sich diese Versammlung auf die
Wandlung des Geistes.

Die Spiralbewegung im Kongokai-Mandala

Im exoterischen Buddhismus wird die héchste Weisheit (hannya) im allgemeinen as
die hochste Wahrheit selbst beschrieben, wéhrend die Methoden (hében), die in der
Welt der Erscheinungen eingesetzt werden, as unrein und verganglich gelten. Das
Mikkyo unterscheidet Weisheit und Methoden jedoch nicht nach rein und unrein,
hoéher und niedriger, relativ und absolut. In den Drei Sétzen heil3t es: , Die Geschick-
lichkeit in der Methode ist das Hochste." Die Methoden sind die Weisheit selbst, wie sie
sich im konkreten Handeln in der Welt der Erscheinungen zeigt, weil sich Weisheit
nicht von der Wirklichkeit des Lebens abseits halten kann. Das Kongtdcht-gyo legt
grollen Wert auf die Geschicklichkeit in der Methode.

Auch wenn das Kongdkai-Mandala auf den ersten Blick a's statische Anordnung von
neun Rechtecken erscheint, représentiert es doch kraftvolle, in Bewegung befindliche
Energien. Die Hauptgottheiten aus der Versammlung des Kdrpers der Kréfte und ihre
untergeordneten Verkorperungen erweisen sich in einem unaufhérlichen Kreislauf
gegenseitig Ehre. Diese Energie der gegenseitigen Kraftlibertragung wéchst an und
verdichtet sich, bis sie den Raum der Versammlung des Korpers der Kréfte sprengt. In
einem spiralférmigen Muster - einer Galaxie oder einem Wirbelwind gleich - bewegt
sich diese Energie durch die Versammlungen des ganzen Mandala hindurch und hinein
in die Welt der Erscheinungen. Gleichzeitig werden die Wesen aus den Randbereichen
des Mandala entsprechend spiralférmig nach innen bewegt, ins Zentrum des Mandal a.

Die in der Mitte entspringende Bewegung nach auf3en entspricht der Bewegung der
Uberweltlichen Erleuchtung hinein in die Welt der Erscheinungen. Zwischen den neun
Versammlungen gibt es eine Beziehung, die Tor der Wandlung ,,nach unten" (geten-
mon) heif}t; die Versammlungen werden as aufeinanderfolgende Zentren eines
Musters betrachtet; sie bewegen sich im Uhrzeigersinn vom Zentrum aus in folgender
Anordnung nach auf3en:

Versammlung des Korpers der Kréfte. Sein.

Samaya-Versammlung. Form.

Subtile Versammlung. Ausdruck.

Gaben-Versammlung. Handeln.

Versammlung der vier Mudras. Unaufldsbarkeit der vier oben genannten Ver-
sammlungen.

Versammlung der einen Mudra. Das Universum als Einzelwesen.

Versammlung der wahren Bedeutung. In Erleuchtung verwandelte Verblendung.
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Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche. Zornvolle Gottheiten, die
hartnackige Verblendungen tberwinden.

Samaya-Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche. Die tiefsten Gedan-
ken der zornvollen Gottheiten.

Das Tor der Wandlung ,nach unten" stellt dar, wie die Weisheit der hdchsten
Erleuchtung auf die Wesen der Erscheinungswelt herabkommt. Es wird auch ,, Dhar-
ma-Tor der Folge (der Erleuchtung), die auf die Ursache ausgerichtet ist" (juka kdin no
hémon) genannt. Gleichzeitig gibt es eine gegenlaufige Bewegung von der Peripherie
ins Zentrum des Mandala, die Bewegung vom Bereich der Erscheinungen in den
Bereich der Erleuchtung. Es heif3t auch ,Dharma-Tor der Ursache, die zur Folge
gelangt" Quin shika no htmon). Das ist fur den Praktizierenden die Ruckkehr zum
ursprunglichen Selbst. Es wird auch Tor der Wandlung ,nach oben" Q&tenmon)
genannt. Die neun Versammlungen werden umgekehrt wie beim Tor der Wandlung
»nach unten" durchlaufen:

1. Samaya-Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche. In diesem und dem
nachsten Feld erweckt der Praktizierende seinen erleuchteten Geist und schneidet
seine Verblendungen ab.

2. Versammlung des Hinabsteigens in die Drei Bereiche.

3. Versammlung der wahren Bedeutung. Hier erkennt der Praktizierende Verlangen,
Leidenschaften und Sinne als Erleuchtungskréfte. Verblendung selbst ist Erleuch-
tung (bonné soku bodai).

4. Versammlung der einen Mudra. Hier nimmt das ,, unerleuchtete" Individuum einen
vollkommenen Buddha-Korper an durch die Visualisierung des Koérpers der Kréfte
in funf Aspekten.

5. Versammlung der vier Mudras. Hier entfaltet der Praktizierende seine angeborenen
vier Weisheitsaspekte durch die gegenseitige Kraftlibertragung mit den vier
Buddhas.

6. Gaben-Versammlung. Der Praktizierende erfullt die Voraussetzungen fir die
esoterische Praxis.

7. Subtile Versammlung. Der Praktizierende erreicht wahres Samadhi.

8. Samaya-Versammlung. Der Praktizierende verwirklicht die Formen, in denen sich
die Weisheit ausdruckt.

9. Versammlung des Korpers der Kréafte. Der Praktizierende verwirklicht Dainichi
Nyorai, das Symbol héchster Weisheit.

Das Kongokai-Mandala beschreibt die Entwicklung zur héchsten Erleuchtung. Der
Geist der Erleuchtung bewegt sich vom Zentrum weg und nimmt durch Geschicklich-
keitin der Methode immer konkretere Formen an, bis er schlief3lich in den Einzelwesen
auf eine Weise Gestalt annimmt, die dem Mandala seine Bewegung im Uhrzeigersinn
gibt. Die Gottheiten der ,unteren” Versammlungen befinden sich dem Anschein nach
mehr in der Erscheinungswelt als die der ,hoheren" Versammlungen, doch im
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Zentrum beider steht Dainichi Nyorai. (Die einzige Ausnahme davon bildet die
Versammlung der wahren Bedeutung, in der Kongosatta, eine unmittelbare Verkorpe-
rung des Dainichi Nyorai, im Mittelpunkt steht.)

So ist die einzelne, zentrale Gestalt des ganzen Mandala auch Zentrum jeder der
neun Versammlungen. Die Energie des Kongdkai-Mandala strahlt nicht einfach aus
von einem festen Zentrum - es verhdlt sich eher so, daR sich das ganze Energiemuster,
das im Zentrum reprasentiert ist, in einer spiralfdrmigen Bewegung nach aufRen
bewegt. Diese Bewegung des Mandala-Zentrums steht fir die dynamische Weisheits-
Matrix des Universums.

Das Mandala spiegelt seine Herkunft aus dem Kongtchd-gy6, dem jahrhundertelang
immer wieder Inhalte hinzugefiigt worden waren; dabei beziehen sich die verschiede-
nen Versammlungen des Mandala auf verschiedene Teile dieses Sutra. Im Zuge der
historischen Weiterentwicklung des Kongokai-Mandala verlagerte sich das Zentrum
selbst in die , Peripherie". Es brachte die Energie eines Zentrums nach dem anderen
mit sich und erfuhr so bei seiner Bewegung nach auf3en einen Zuwachs an Kraft
(gewann gleichsam an Schwung).

Die Struktur des Kongotkai unterscheidet sich in wesentlichen Punkten von der des
Taiz6-Mandala; dort ist ein einziger Dainichi Nyorai Mittelpunkt einer konzentrischen
Bewegung nach aufen. Im Kongokai-Mandala wird die Geschicklichkeit in der
Methode in einer komplexen Spirale dargestellt, die sich aus zwei gegenlaufigen
Bewegungen zusammensetzt. Vom Blickwinkel des Buddha aus bewegt sich das
Zentrum nach auf3en, vom Standpunkt des Individuums wird die Peripherie ins
Zentrum gezogen.

Obgleich die Bewegung des Mandala scheinbar in einer Rotation endet, enthalt jede
einzelne Kreisbewegung in sich den Beginn der nachsten. Die Entwicklung des
Universums, wie sie im Mandala dargestellt wird, ist die unaufhaltsame Annéherung
der Lebewesen an die Erleuchtung. Jede Verwirklichung dieses Potentials erweitert es
in einer Spiralbewegung, die schliefdlich das ganze Universum erfillt.

Das Duale Taizo-Kongokai-Mandala

Duales Mandala (rydbu mandara) ist die Bezeichnung fir Taizd- und Kongokai-
Mandala zusammen als einer umfassenden Entitat. Die beiden Mandalas stellen die
Lehren der beiden grundlegenden Shingon-Sutren dar. Das Dainichi-kyd, das in der
Philosophie der Leere wurzelt, ist ein vollstandig ausgearbeitetes System, so ,, statisch”
wie ein Gyroskop (Gerét, mit dem man die Achsendrehung der Erde feststellen kann.
Anm.d.U.). Das Kongocho-gyd hingegen griindet auf den mehr praxisorientierten
Lehren der Yoga- und der Nur-Geist-Schule und hat deshalb von Natur aus eine mehr
nach auflen gerichtete Dynamik. Das Dainichi-kyd war im siebten Jahrhundert
abgeschlossen, wahrend sich die Niederschrift der Sutren, die zum Kongdch6-gyo
gehoren, Uber mehrere Jahrhunderte erstreckte und erst im siebten Jahrhundert
begonnen wurde. Bis zum Niedergang des Buddhismus in Indien im dreizehnten
Jahrhundert wurden immer neue Ax>«goc/z6'-gy6-Schriften verfaldt; dadurch zahlt der
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tibetische Esoterische Buddhismus weit mehr Schriften aus dieser Dharma-Linie zu
seinem Kanon als der japanische. Spéatere Schriften des Kongéché-gyo, die Gber China
nach Japan gelangten, Ubten einen verhdltnismalig geringen EinfluR auf das Shingon
aus.

AuRerhalb des Dainichi-kyo selbst beziehen sich nur sehr wenige Sutren auf das
Taiz6-Mandala, wahrend das Kongokai aus verschiedenen Sutren entstand, die zur
Kongécho-gyo-Linie gehoren. Dieser in der Geschichte begriindete Unterschied ist ein
Hinweis auf die unterschiedliche Natur der beiden Systeme, und es kdnnte von einigem
Interesse sein, die Mandalas in diesem Licht zu betrachten. Das Taiz6-Mandal a besitzt
ein einziges Zentrum, um das sich Hunderte von Buddhas, Bodhisattvas und weiteren
Gottheiten konzentrisch anordnen. Doch selbst am &uRRersten Rand ruht Dainichi
Nyorai as bewegungsloses Zentrum des Ganzen. Das Taiz0 ist somit Ausdruck des
ewigen Universums, dieses ,strahlenden Spiegels und stillen Wassers". Es ist eine
Darstellung der grundlegenden Gleichheit in der Leere, die alle Dinge und Wesen
durchzieht.

Das Kongokai hingegen enthalt neun Mandalas, und jedes hat ein eigenes Zentrum.
Ursprunglich existierte jedes dieser Mandalas fir sich, und ein jedes reprasentiert eine
historisch bestimmbare Entwicklung der Lehren. In friiheren Versionen des Mandala
(wie sie in Japan bekannt sind) ist Dainichi Nyorai die Zentralfigur im mittleren Feld
des Kongokai. Im Laufe der spateren Entwicklung in Indien nahm Ashuku Buddha den
Platz der Zentralgottheit ein, und an seine Stelle trat spater Kongodsatta. Die
Versammlung der wahren Bedeutung des Shingon-Kongokai, in dem Dainichi Nyorai
von Kongosatta dargestellt wird, ist ein Ergebnis einer solchen Entwicklung auf der
Grundlage spéaterer Schriften.

Die spiralféormige Bewegung des Kongokai verkorpert eine kraftvolle zentrifugale
Energie, wahrend das konzentrische Taiz6-Mandala eine ausgleichende zentripetale
Kraft bereitstellt. Das heif3t nun nicht, dal3 ein Mandala nichts vom dynamischen
Muster desjeweiligen Gegenstiickes aufwiese. Das Kongokai driickt beispielsweise mit
der Aktivitat der Versammlung des Korpers der Krafte eine nach innen gewendete,
konzentrische Energie aus, und das Taiz6-Mandala enthélt die spiralférmige Aktivitat
der finf Buddhas auf dem Achtblattrigen Zentralen Lotusthron.” Die Unterscheidung
gilt jedoch, wenn man den allgemeinen Charakter der beiden Mandalas in Betracht
zieht. Das offensichtlich statische Taiz6-Mandala mit seiner konzentrischen Form ist
dennoch Ursprung von Handlungen, die unablassig aus einer einzigen Quelle kommen.
Auch das Kongokai scheint streng und starr geordnet und verkdrpert dennoch eine
unendliche, spiralférmige Aktivitat.

Die verschiedenen Perspektiven der beiden Mandalas driicken sich auf vielerlei Art
aus. Beim Taiz6-Mandala ist der obere Teil Osten, beim Kongotkai Westen. Werden
die beiden Mandal as gemeinsam aufgehangt, hangt das Taizd an der Ostwand und zeigt
nach Westen und das Kongdkai an der Westwand, dem Taiz6 gegeniber. Die Mandala-
Ubungen und weitere Rituale, die mit diesen beiden Uberlieferungslinien verbunden
sind, unterscheiden sich von Grund auf. In der Kongtchd-gyo-Linie ist die Bewegung
im Ritual zumeist vom Mikrokosmos zum Makrokosmos hin gerichtet. Diese Bewe-
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gung erscheint beispielsweise in den Visualisierungsibungen von Ausdehnen und
Zusammenziehen, die man in Ubungen, die allein auf das Dainichi-kyd griinden, nicht
findet. In der Kongokai-Praxis dient das Va]ra-gasshé as Geste der universellen
Verehrung, wéhrend die Taizo-Praxis fir die gleiche rituelle Verehrung das Lotus-
gasshd verwendet.

In dhnlicher Weise lassen sich die Reinigungsiibungen beider Praxisformen auf die
jeweilige Manifestation des Dainichi Nyorai in seinem zornvollen Aspekt zurtickfih-
ren. Im Kongokai-Mandala wird eine vajra-artige Mudra verwendet sowie das Mantra
der zornvollen Gottheit Gozanze. Die Taiz6-Praxis verwendet hingegen Mantra und
Schwert-Mudra der zornvollen Gottheit Fudo; er trégt die Lotuskrone des Mitgefihls
und hdlt in der rechten Hand das Schwert der Wahrheit.

Die beiden Sutren sind Ausdruck der Lehren unterschiedlicher Dharma-Linien, die
wahrscheinlich in verschiedenen Gegenden Indiens entstanden. Als sie in der ersten
Hélfte des achten Jahrhunderts nach China gelangten, wurden sie als gleichwertig und
dennoch zweierlei angesehen. Hui-kuo hatte das Dainichi-kyd von Shubhakarasimhas
Schiler Hstlan Ch'ao (Jap. Genchd) und das Kongdchd-gyd von Vajrabodhis Schiler
Amoghavajra erhalten. Obwohl es nicht ganz sicher ist, war doch wahrscheinlich Hui-
kuo der erste Mikkyo-Meister, der die Lehren beider Uberlieferungslinien aufnahm
und auch der erste, der das Duale Mandala systematisierte. In der Aufzeichnung Uber
den geheimen Schatz, die von vielen als Kilkais Aufzeichnung der mundlich Gbermittel-
ten Lehre des Hui-kuo betrachtet wird, wird erstmals der Begriff ,Duales Mandala"
erwahnt, und es heif3t darin auch, ,,Das Taiz0 ist Wahrheit (ri). Das Kongo ist Weisheit
(chi)."” Von den in beiden Mandalas verwendeten symbolischen Begriffen kdnnen
einander gegenibergestellt werden:

Taizo Kongokai
zentripetale Kraft zentrifugale Kraft
schitzend, néhrend aktiv

Harmonie Entwicklung
Vertiefung Ausdehnung
mutterlich véterlich

Lotus Vajra

Lotus Mondscheibe
Wahrheit Weisheit
Gleichheit Unterscheidung
Form Geist

funf , stoffliche” Elemente Bewul3tsei nselement

Zusammen stehen die beiden Mandalas somit fur die unaufldsbare Einheit von
Wahrheit und Weisheit, fir die Untrennbarkeit von Materie und Geist; sie sind die
Auflésung des mystischen Paradoxons. Das Taiz6 symbolisiert die Gesamtheit des
Seienden, die Einheit der Wirklichkeit, wéhrend das Kongokai die Weisheit symboli-
siert, die die Wahrheit in al ihren unterschiedlichen Verkdrperungen erkennt. Im
Taiz6 steht die Mondscheibe fir Weisheit, sie ruht auf dem Lotus von Mitgefiihl und
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Wahrheit; im Kongokai ist die Lotusblume in der Mondscheibe der Weisheit enthalten.
Die Wahrheit des Taizo lebt in der grundlegenden Gleichheit aller Dinge, wie sie sind.
Die Weisheit des Kongtkai verkorpert sich im Gegensatz dazu in der Unterscheidung
der Dinge. Beide beschreiben wirkliche Aspekte des Universums. Da beide nicht vom
Mitgefuhl zu trennen sind, ist das Duale Taiz6-Kongokai-Mandala ein ideales Abbild
harmonischen Handelns. Es ist eine einheitliche Abbildung des grundlegenden Bud-
dha, der nichts anderes i a's das unendliche Universum.
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Symbolische Beziehungen im Mikkyo

FUNF FELDER Buddha Vajra
FUNF BUDDHAS Dainichi Ashuku
( Kongokai)

FUNF BUDDHAS Dainichi H6do

(Taizo)

FUNF Weisheit des Wesens GrofRe, Vollkommene,
WEISHEITS- des Dharma-Reich- Spiegelgleiche Weisheit
ASPEKTE Korpers

NEUN BEWUBT- neuntes achtes

SEINSARTEN

FUNF ELEMENTE Wasser Feuer

(Korperstellen) (Bauch) (Brust)

FUNF RICHTUNGEN Mitte Osten

FUNF FARBEN Weil3 Rot

FUNF FORMEN Kreis Dreieck

FUNF ENERGIEN Vertrauen Fortschritt

(und Finger) (Ringfinger) (Mittelfinger)

FUNF Geschicklichkeit in der Erzeugen des
WANDLUNGEN Methode als Hochstes Erleuchtungsgeistes
RITUAL- Pagode Finfspitziger Vara
GEGENSTANDE
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Schatz Lotus Karma
Hdsho Murydju Fukdjoju
Kafuke-6 Mury6ju Tenkuraion
Weisheit Weisheit der Weisheit der
der Gleichheit Magischen Wahr- Vollendenden
nehmung Wandlung
siebtes sechstes die ersten
funf  (Snne)
Erde Leere Wind
(Huften) (Scheitel) ( Gesicht)
Slden Westen Norden
Gelb Blau/Grin Schwarz
Quadrat Tréne (Lotusblatt) Halbmond (Vajra)
Konzentration Samdahi Mitgefuhl
(kleiner Finger) (Daumen) (Zeigefinger)
Praxis Verwirklichung Nirvana

Wunscherfillendes
Juwel

Einspitziger Vajra
(Lotus)

Dreispitziger Vajra
(Vajra-Rad)
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SIEBEN

Umfang und Komplexitat
der Shingon-Ritualpraxis

Der Shingon-Buddhismus besitzt einen grofen Schatz traditioneller Ritual ibungen.
Wenn man sich vergegenwartigt, da’ das Kongokai-Mandala und das Taiz6-Mandala
etwa 1800 Gottheiten enthalten, und daR es fir alle entsprechende Ubungen gibt, fir
einzelne wie fur Gruppen, kann man sich ihren Umfang vorstellen. Daruberhinaus ist
eine bestimmte Gottheit haufig Mittel punkt verschiedener Ubungen. Es gibt von daher
sehr viele Shingon-Rituale, auch wenn nur wenige regelméaRig praktiziert werden.

Ganz verschiedenartige Rituale werden regelmé&Rig durchgefiihrt. Wenn wir die
Praxis fUr Laien - vor allem Wallfahrten und Hingabelibungen - einmal aul3er acht
lassen (da deren Beschreibung den Rahmen dieses Werkes sprengen wirde), kann man
die Shingon-Rituale auf unterschiedliche Weise einteilen. Der Mal3stab des Rituals
kann nach der Anzahl der Teilnehmer eingeschétzt werden - von einer bis zu zwanzig
oder dreiBig Personen - und nach der Anzahl der Altar-Plattformen (dan), jede mit
einer komplizierten Anordnung von Ritualgegenstanden fur bestimmte Zwecke. Man
kann die Ubungen auch nach der Struktur des Rituals klassifizieren. Es gibt beispiels-
weise Rituale, die sich auf beide vollstéandigen Mandalas und solche, die sich auf eines
beziehen. Es gibt Rituale, die sich auf bestimmte Aktivitaten einer einzigen Gottheit
oder einer Gruppe ausgewadhlter Gottheiten beziehen; und es gibt Rituale, die sich auf
bestimmte Kombinationen grundlegender Mudras und Mantras aus der Achtzehnteili-
gen Praxis (juhachi-d6) beziehen.

Man kann Rituale auch anhand ihres Zweckes unterscheiden; die vier grundlegen-
den Zwecke sind, Ungliick abzuwenden, Glick zu mehren, schadliche Einflisse zu
Uberwinden und harmonische Beziehungen herbeizufiihren. VVon auf3en betrachtet sind
diese Rituale auf materiellen, weltlichen Nutzen ausgerichtet, wie Heilung oder
Wohlstand, doch ist auch ihre zugrundeliegende Bedeutung von der esoterischen
Vereinigung abgeleitet.

Das Mikkyo mift nicht nur der Anzahl und Vielfalt dieser Ubungen Wert bei,
sondern betont in erster Linie das Erfahrungswissen, zu dem die verschiedenen
M editationstraditionen hinfilhren und dem in den Ubungen eine systematische Ritual-
form gegeben wird. Esoterische Ubungen, in denen Koérper, Rede und Geist aktiv
eingesetzt werden, kdnnen zu Ritualen von auRBerster Komplexitat verknupft werden,
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wobei jede Einzelheit héchste Aufmerksamkeit erfordert und sich das Ritual Uber
Wochen und Monate erstrecken kann. Mit derselben Wirkung kénnen sie jedoch auch
zu duRerst einfachen, konzentrierten Ubungen verbunden werden. Das wird Gegen-
stand von Kapitel Acht sein.

Typische  Mikkyo-Ubungen

Ein typisches Beispiel fir die Praxis der Drei Geheimnisse ist die Initiation, ein fur die
Priesterschaft des Shingon grundlegendes Ritual. Es gibt verschiedene Einweihungs-
stufen, wobei die Initiation der Dharma-Ubertragung (denpd kanjo) eine Vorbedin-
gung fur die meisten fortgeschrittenen Ubungen ist; sie ist Symbol fir die formale
Aufnahme in die Shingon-Linie. Dieser Initiation geht ein strenges Studium und eine
ausfuhrliche Vorbereitungszeit voraus; ihr Hohepunkt ist die Vierteilige Vorberei-
tungspraxis zur Erleuchtung (shido kegyd). Sie setzt sich aus einer Reihe komplexer
Rituale zusammen, die etwa hundert Tage dauern. Weiter unten im Kapitel werden
diese Rituale allgemein beschrieben. In ihrer Grundstruktur entsprechen sie der
Mehrzahl der Mikkyo-Ubungen.

Nach einer Initiation werden fir gewohnlicn Ubungen durchgefiihrt, zu denen das
Ritual mit einer Gottheit (isson-bd) gehort; seine Struktur entspricht der vierteiligen
Praxis, allerdings steht dabei nur eine einzige Gottheit im Zentrum. Diese Art von
Ritual erfordert eine griindliche Vorbereitung und viel Zeit. Zu den Ubungen mit einer
Gottheit gehort das Ritual von Baté Kannon (die Pferdekdpfige Kannon), die einzige
zornvolle Manifestation dieser Gottheit des Mitgefiihls im Mandala. Dieser Bodhisatt-
va mit einem Pferdekopf Uber der Stirn verkorpert tiefstes Mitgefuhl und verschlingt
menschliche Narrheiten und Verblendungen wie ein Pferd das Gras.

In einem &hnlichen Ritual stehen die vielen verschiedenen Gesichter Juichimen
Kannons (die Elfkdpfige Kannon) fir die zahllosen Verkérperungen des Mitgefihls.
Es gibt ein Ritual der Jiz6 (Erdspeicher), die mit ihrer erdgleichen Festigkeit ein
Schatzhaus von Mitgefuhl und Méglichkeiten verkdrpert und wie die ganze Natur ihre
Fllle Gber uns ergiefit. Im Hachi-ji(Acht-Silben)-Ritual des Monju steht das Mantra
der Gottheit fur die alles-durchdringende Weisheit der Leere. Der Praktizierende
visualisiert, wie sich die Keimsilbe dieses Bodhisattva zunéchst in ein Schwert und dann
in die Gestalt des Monju verwandelt, der in der einen Hand das Schwert hélt, das alle
Unwissenheit abschneidet, und in der anderen Hand das Buch der Weisheit.

Werden diese Ubungen zusammen mit dem Feuerritual (goma) praktiziert, steht fir
gewohnlich die Gottheit Fudé My6-6 im Zentrum. Die strenge goma-Ubung, die
Goma der achttausend Stébe (hassen-mai), wird heute noch praktiziert; sie ist ein
geheimes Ritual mit Fudo als Zentralgottheit. In den einundzwanzig Tagen des Rituals
erndhrt sich der Praktizierende von einer einfachen vegetarischen Kost und fihrt Fudo-
goma dreimal taglich durch. Wahrend dieses Rituals wird Fudés Mantra des befreien-
den Mitgefiihls eine Million und achtzigtausend Mal rezitiert. (Diese Zahl ist ein
Vielfaches der 108 Verblendungen und der 108 Perlen des tblichen buddhistischen
Rosenkranzes; in der Mikkyo-Praxis gilt diese Zahl als eine Million.) In der letzten
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Nacht und am darauffolgenden Tag fastet der Praktizierende und verbrennt achttau-
send Stébe Opferholz. Sie stehen fur die zahllosen Verblendungen der acht Bewuf3t-
seinsarten, die sich in die Flammen der Weisheit verwandeln sollen.

Eine wichtige Praxis ist auch das Ritual des Weisheits-Wahrheits-Sutra (rishuky-
bo), ebenfalls eine Praxis mit nur einer Gottheit. Dieses fur das Mikkyo auf3erordent-
lich wichtige Sutra driickt aus, daf das Mikkyo darauf besteht, menschliches Begeh-
ren as urspringlich rein und in keiner Weise getrennt von der Erleuchtungsenergie zu
sehen. Dieses Ritual kann auf unterschiedliche Art und Weise durchgefiihrt werden
(vollsténdig oder abgekirzt, auflerdem auf verschiedene Gottheiten ausgerichtet),
und es kann zum Vorteil des Praktizierenden oder im Auftrag von anderen durchge-
fahrt werden - mit anderen Worten, zum eigenen oder fremden esoterischen Nutzen.

Einen anderen Charakter weisen die verschiedenen, héchst umfangreichen Shin-
gon-Rituale zum allgemeinen Nutzen des Volkes auf. Zwei dieser aljdhrlich durchge-
fuhrten Hauptrituale sind das ,Ritual nach dem Siebten Tag" (goshichinichi mishu-
hd) und die Darbringung des Mandala (mandara-ku). Die Darbringung des Mandala
(in verschiedenen Varianten) findet zu besonderen Anlassen statt, zum Beispiel,
wenn ein Buddha-Bildnis zum ersten Mal aufgestellt oder ein Mandala neu aufge-
héngt, ein geheimes Buddha-Bild zur Betrachtung ins Freie gebracht oder ein
Gedenkritual durchgefuhrt wird. Bei einem vollstdndigen Mandala-Ritual werden die
Ubungen der beiden Mandalas von bis zu dreiRig Priestern gleichzeitig durchgefiinrt.
Es gilt schon als verdienstvoll und als eine Art Initiation, dieses Ritual nur aus der
Ferne zu betrachten.

Das Ritual nach dem siebten Tag findet stets am achten Tag des neuen Jahres statt
und dauert eine ganze Woche. Zu Kikais Lebzeiten diente dieses Ritual dem Schutz
und der Erhaltung des Volkes und erfreute sich aus diesen Griinden einer grolen
Beliebtheit unter den Adligen. Ursprunglich wurde es in einer dem Shingon vorbehal -
tenen Halle im Kaiserpalast durchgefuhrt. Heutzutage findet es in der Initiationshalle
des Klosters T6-ji in Kyoto statt, mit Abten und hochrangigen Priestern, die aus dem
ganzen Land anreisen. Auch heute noch ist es Brauch, daf ein Vertreter des
Kaiserhofes an diesem Ritual teilnimmt (allerdings tragt er heutzutage eher einen
Mantel nach westlichem Schnitt as eine Robe). Heute fihrt man im Shingon dieses
Ritual zum Wohl und Nutzen aller Volker und fur die Erleuchtung aller Wesen durch.

Das Ritual selbst bleibt streng geheim, und die Offentlichkeit darf nur den Weg der
farbenpréachtig gekleideten Oberpriester in die Initiationshalle verfolgen. In der Halle
fuhren die Priester eine komplexe Ubung der Drei Geheimnisse vor vielen Altaren
durch - fir die Mandala-Praxis, das Feuerritual, die Rituale fur die dufReren Schutz-
gottheiten des Mandala -; sie finden ale gleichzeitig statt, als eine einzige Praxis zum
Wohle aller Wesen.

Was Umfang und Komplexitét betrifft, stehen am anderen Ende zwei Hauptibun-
gen der Drei Geheimnisse, die Morgenstern-Meditation (gumonji-hd) und die Visua-
lisierung der Silbe A (ajikan). Diese historisch wichtigen Ubungen haben eine
verhaltnisméRig einfache Struktur und enthalten beide die verdichtete Essenz der
esoterischen Praxis. Wahrend die Morgenstern-Meditation eine strenge Praxis mit
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einer lang dauernden Abgeschiedenheit von der Welt ist, ist die Visualisierung der
Silbe A fir Novizen, Laien und fortgeschrittene Praktizierende gleichermallen ge-
eignet.

Grundlegende Visualisierungsmethoden

Im folgenden werden einige grundlegende .Visualisierungsmethoden des Mikkyo
vorgestellt; man bt sie alle im Zusammenhang mit Mudras und Mantras, und sie
beruhen auf dem Vorgang der gegenseitigen Kraftiibertragung (kaji).

Fir gewohnlich visualisiert man die Gottheit in menschlicher Gestalt und verwendet
dabei die Umwandlungsmethode (tenjo-hd). Der Mikkyo-Praktizierende beginnt mit
der Visualisierung der Keimsilbe der Gottheit in Sanskrit; er wandelt sie dann um in die
Samaya-Form der Gottheit (zum Beispiel in eine Pagode, einen Vajra oder ein
Schwert), das Symbol ihrer Essenz. Schliefdlich visualisiert er die Umwandlung der
Samaya-Form in die menschliche Gestalt der Gottheit. Das Abstrakte nimmt zuneh-
mend konkrete Form an, zuerst in der Samaya-Form und dann in der menschlichen
Gestalt der Gottheit.

Im Falle von Fudd beispielsweise, einer zornvollen Gottheit, die oft mit dem
Feuerritual assoziiert ist, visualisiert der Praktizierende zuerst die Keimsilbe der
Gottheit, KAN, und diese verwandelt sich dann in das Schwert der Weisheit (riken),
ihre symbolische Samaya-Form. In der letzten Phase der Visualisierung wird das
Schwert zur blau-schwarzen Gestalt des Fudo selbst; er tragt das Schwert der Weisheit
und ist von Flammen umzingelt.

Der Kommentar zum Dainichi-kyo erl8utert dies als ein Fortschreiten des Geistes
vom allgemeinen zum besonderen. In der esoterischen Tradition wurde dieser schein-
bar umstandliche Vorgang zum Teil aus der Absicht heraus entwickelt, Anhaftung an
einen besonderen Aspekt der entsprechenden Gottheit oder an feste Vorstellungen
Uber die Buddha-Natur zu vermeiden.

Die Bilderzeugungsmethode (y6gen-hd) ist eine Visualisierung der Einswerdung
durch den meditativen Vorgang , Eingehen der Kraft des Buddha in das Selbst und der
Kraft des Selbst in den Buddha" (nyluga-ga'nyl).Der Praktizierende visualisiert die
Gottheit als Projektion seiner selbst und gleichzeitig sich selbst als Projektion der
Gottheit. So wie ein Spiegel alles spiegelt, was vor ihm ist, so visualisiert der
Praktizierende sich selbst als die Gottheit und die Gottheit als sich selbst. Die
Bilderzeugungsmethode wird aus diesem Grund auch gegenseitige Durchdringung des
Selbst und des Buddha oder Ubertragungsmethode genannt. Diese Methode ist das
Kernstiick (der Hohepunkt der Ubung, die zur Einswerdung mit der Zentralgottheit
hinfihrt) jeder vollstandigen Mikkyo-Praxis, mit deren Hilfe die esoterische Einswer-
dung im Geheimnis des Korpers erlangt wird.

Obgleich es heildt, diese Methode sei wie das Erblicken des Gesichts der Gottheit in
einem Spiegel, geht man von dem Verstandnis aus, daf es nicht einfach das begrenzte
egozentrische Selbst ist, das die Einswerdung mit der Gottheit verwirklicht. Bei dieser
Methode geht man davon aus, dal der Praktizierende die Gottheit von einer geistigen
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Umwandlungsmethode. Unten: Der
Praktizierende visualisiert sich selbst
asdie Sanskrit-Silbe KHAM. Mitte:
Die Silbe wird zum Schwert der
Weisheit (gamaya). Oben: Das
Selbst wird Fudo.
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Bilderzeugungsmethode. Unten:
Die Gottheit geht in den Praktizie-
renden ein. Mitte: Der Praktizieren-
de geht in die Gottheit ein. Oben:
Das Selbst wird die Gottheit.
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Ebene aus projiziert, die der entspricht, von der aus der Dharma-Korper das
einzelne Lebewesen projiziert.

Die Kreismethode (junkan-h®) ist ein"weiteres Mittel zur esoterischen Einswer-
dung. Wie bei der stillen Rezitation zur geistigen Sammlung (siehe Kapitel Funf)
rezitiert der Praktizierende ein Mantra, das ihn in einem kettenartigen Rezitations-
zyklus mit der Gottheit verbindet. Er stellt sich vor, wie das Mantra in einer
Abfolge miteinander verbundener Silben langsam den Mund der Gottheit verlant
und am Scheitel in ihn selber eingeht. Die Silben durchlaufen seinen Brustraum
und treten durch seinen Mund nach aufen, gehen durch den Nabel wieder in die
Gottheit ein, wandern durch ihren Brustraum, treten durch ihren Mund wieder aus
und in einem ununterbrochenen Flief3en wieder in den Praktizierenden ein. Diese
Methode zielt auf die gegenseitige Kraftlbertragung zwischen dem Praktizierenden
und der Gottheit und ist das Kernstiick der Mikkyo-Ubungen zur esoterischen
Einswerdung durch das Geheimnis der Rede.

In der Visualisierung der Silbenscheibe (jirin-kan) visualisiert der Praktizierende
in seiner Brust zundchst eine Mondscheibe mit der Keimsilbe der Gottheit oder
dem Mantra in der Mitte. Dann visualisiert er, wie von der Zentralsilbe die zuge-
hérigen Silben ausgehen und sich am Rande der Mondscheibe anordnen. Ist die
zentrale Keimsilbe beispielsweise A, dann erscheinen um sie herum in den vier
Hauptrichtungen die vier Silben BA, RA, KA und KYA (in dieser Reihenfolge).
Der Praktizierende visualisiert die Silben und versenkt sich dabei in ihre Bedeu-
tung und in ihre Beziehungen untereinander, dann visualisiert er diesen Vorgang in
umgekehrter Reihenfolge und kehrt zur Zentralsilbe zuriick. (In Ubungen, die zum
Kongokai-Mandala gehéren, kann man visualisieren, wie sich die Mondscheibe
ausdehnt, bis sie das ganze Universum erflllt.) Diese Methode wird auch die der
»Kreisenden Silbenscheibe" genannt; sie bildet das Kernstiick von Mikkyo-Ritualen
zur esoterischen Einswerdung durch das Geheimnis des Geistes.

In der Visualisierung der Ausdehnung (kakudai-ho) identifiziert sich der Prakti-
zierende mit einem symbolischen Bild und visualisiert dann, wie er sich in Gestalt
dieses Bildes bis zur Grol3e des Universums ausdehnt. Wenn er das Universum und
das eigene Selbst as ein einziges Ganzes erfahren hat, fuhrt er das Bild wieder auf
seine urspriingliche GréRe zuriick. Fir gewohnlich verwendet man bel dieser Vi-
sualisierung eine Mondscheibe, eine Keimsilbe auf dieser Mondscheibe, einen Vaj-
ra oder ein anderes Symbol des erleuchteten Geistes.

Bel der Visualisierung der Silbe A versenkt sich der Praktizierende beispielswei-
se in das Bild einer Mondscheibe, einer Lotusblite und einer Silbe A in seinem
Herzen und kontempliert deren grundlegendes Einssein mit sich selbst. Sobald das
Bild klar und natirlich ist, dehnt er es langsam Uber die Grenzen seines Korpers
hinaus aus. Diese Ausdehnung visualisiert man, as ob sie auf einer Ebene stattfin-
den wiirde, wie kreisférmige Wellen auf einem stillen Teich, oder aber im dreidi-
mensionalen Raum wie eine sich ausdehnende Kugel. In diesem Vorgang ver-
schmelzen Lotusblite und Silbe A mit dem allumfassenden Licht der Mondscheibe.

Fillt diese Visualisierung schliefllich das ganze Weltall, so soll man das Samadhi
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erreicht haben, in dem es keine Trennung zwi-
schen dem Selbst und der Mondscheibe gibt,
einen Zustand, in dem der Praktizierende eins
wird mit dem Universum. Danach wird das Bild
wieder auf seine urspriingliche GrofRe im Brust-
raum zuruckgefuhrt. Kukais Aufzeichnung Uber
den geheimen Schatz erldutert das plétzliche Er-
reichen des esoterischen Samadhi, ein Hauptziel
dieser Methode, auf folgende Weise:

Ist der ganze Bereich des Dharma von der
Mondscheibe erfillt, so vergeldt gleichzeitig
das Selbst und die Mondscheibe und ruht in der
Weisheit der Nichtunterscheidung.'

Kakuban schreibt im Mukosan-sho (Lobpreis der
formlosen Visualisierung):

Zu Beginn der Meditation weist das Bild Ahn-
lichkeit mit dem Mond auf, aber wenn es nach
seiner Ausdehnung alles umfafdt, gibt es kein
Rechteck und keinen Kreis.’

Obgleich sich die Mondscheibe zuerst langsam
und stetig ausdehnt, heif3t es, dald der Praktizie-
rende an einem bestimmten Punkt ganz plétzlich
sich selbst und die Mondscheibe vergif3t und
einen Quantensprung in das Reich der Weisheit
vollzieht. Fande die Ausdehnung von Anfang bis
Ende in derselben Dimension statt, wirde das
nur die Ausdehnung des egozentrischen Selbst
bedeuten. Der Meditierende des Mikkyo soll
jedoch einen Zustand des Nicht-Selbst (muga)
durchlaufen, um den Zustand des Grof3en Selbst
(daiga) zu erlangen. Das Mikkyo gibt dem Geist
eine symbolische Form, mit der er arbeiten und in
der er seine Energien einsetzen kann; das soll
eine spontane Wandlung bewirken, in der der
Praktizierende das Selbst in einer makrokosmi-
schen Dimension erfahren kann.

In der Visualisierung der Durchdringung (shin-
t6-ho) visualisiert der Praktizierende, wie sein
Atem beim Ausatmen seinen Korper durch alle
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Methode von Ausdehnen und Zu-
sammenziehen. Unten: Der Prakti-
zierende visualisiert seinen Geist in
Gestalt einer Mondscheibe. Mitte:
Das Selbst wird die Mondscheibe.
Oben: Die Mondscheibe dehnt sich
bis zur GroRe des Universums aus.
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Kreismethode

Poren verlait und sich im Universum
ausbreitet. Atmet er ein, so geht je-
desmal die Energie des ganzen Uni-
versums durch alle Poren in ihn ein
und durchdringt seinen ganzen Kor-
per. Shubhakarasimha schreibt in sei-
ner Schrift Grundziige der Medita-
tion, dald beim Ausatmen ,aus jedem

Teil des Korpers (kosmische Lebens-
energie) nach auRen fliel3t" und sie
beim Einatmen , durch die Nase nach
innen geht, den ganzen Korper durch-
strémt und alle Nerven und Fasern
erfillt".” Das Dainichi-kyd spricht da-
von, dal3 diese Lebensenergie , durch
ale Poren in den Korper eintritt, ihn
durchstrémt und génzlich reinigt™." Durch diese Technik sucht der Praktizierende mit
der ale Dinge durchdringenden kosmischen Energie eins zu werden.

Alle diese Elemente werden zu Systemen unterschiedlicher Komplexitédt verkntpft.
Derartige Ubungen gewinnen ihre Bedeutung jedoch nicht aus einer zufalligen
Anordnung von Mudras, Mantras und Visualisierungen, sondern aus einer systemati-
schen Verbindung verschiedener Meditationsmethoden zu einem lebendigen Ganzen.

Gottheit

Praktizierender

Die Konzentrationspunkte

In Verbindung mit den beschriebenen Methoden werden im Mikkyo bestimmte
Korperstellen als Brennpunkte fir die Konzentration® verwendet. An diesen Stellen
visualisiert der Praktizierende Keimsilben oder symbolische Bilder oder er bildet
Mudras daruber, wie das beispielsweise in der Visualisierung des Erhabenen Korpers
der funf Silben der Fall ist. Diese Praxis wird Visualisierung der sich ausbreitenden
Silbe (fuji-kan) genannt. Das Mikkyo kennt Systeme mit vier, funf, sieben, neun,
zwdlf, neunzehn und vierunddreiBig Konzentrationspunkten. Einige dieser Punkte
befinden sich aul3erhalb des Korpers, beispielsweise auf dem Altar vor dem Praktizie-
renden oder in der Erde unter ihm.

Am héufigsten werden die vier Punkte im Herzen, an der Stirn, in der Kehle und im
Scheitel bentitzt (so die traditionelle Reihenfolge), es gibt jedoch viele Varianten.® Bei
der Visualisierung der Durchdringung nimmt man beispielsweise den ganzen Koérper
als Konzentrationspunkt, in gleicher Weise kann man die Augen und die Ubrigen
Sinnesorgane benutzen.

Die Konzentrationspunkte kénnen in verschiedenen Ubungen auch unterschiedlich
benutzt werden. In bestimmten Ubungen stehen beispielsweise Herz, Stirn, Kehle und
Scheitel fur die Weisheitsaspekte der vier Buddhas, und es heil3t, der Praktizierende
erlange jeden dieser Weisheitsaspekte, indem er an den entsprechenden Stellen
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Mudras bildet. In anderen Ubungen (wie beispielsweise dem Ritual des Taizo-
Mandala) visualisiert man die Umwandlung bestimmter Sanskrit-Silben an Stirn,
Kehle,"Brust und Nabel. Wenn der Praktizierende im Ritual des Kongtkai-Mandala
die gegenseitige Durchdringung mit Dainichi Nyorai vollzieht, bildet er die jeweilige
Mudra an Herz, Stirn, Kehle und Scheitel und setzt sie in Beziehung zu den
entsprechenden Konzentrationspunkten der Gottheit.

In der Visualisierung der Silbe RAN (ranji-kan), einem Reinigungsritual, bildet der
Praktizierende eine Mudra vor der Brust, rezitiert ein Mantra und visualisiert die Silbe
RAN auf dem Scheitel, im Herzen, auf dem Altar und unter der Erde. Bei dieser
Visualisierung wird die Silbe zu einer roten dreieckigen Flamme, die alle Unreinheiten
verzehrt.

Bei der Visualisierung der Drei Geheimnisse (sanmitsu-kan) sind die Handfl&che,
die Zunge und das Herz die drei Konzentrationspunkte, an denen der Praktizierende
die Silbe UN visualisiert. Die Silbe wandelt sich in einen finfspitzigen Vajra;
strahlendes Licht geht von ihm aus und verscheucht alle Unwissenheit. Auf diese Weise
wird der Korper darauf vorbereitet, die Drei Geheimnisse des Universums zu
verkorpern.

Das bekannteste Finf-Punkte-System bezieht sich auf Stirn, rechte Schulter, linke
Schulter, Herz und Kehle.” Das Sieben-Punkte-System umfafdt linke Kniescheibe,
Altar, rechte Kniescheibe, Herz, Stirn, Kehle und Scheitel. Die Systeme mit vier, finf
und sieben Punkten werden fur gewohnlich in ,Methoden zum Schutze des Seins"
(goshin-b®) verwendet, in denen der Praktizierende als Vorbereitung fir den Hauptteil
einer bestimmten Praxis das Wirken von Korper, Rede und Geist reinigt und die
schitzende Energie des Buddha aufnimmt. Sie werden auch bei der Visualisierung der
Meditationshalle (dgjo-kan) verwendet, in der der Praktizierende die Erschaffung
eines erhabenen Ortes fur die Praxis visualisiert, eines ganzen Kosmos, in dessen
Mittel punkt er dann die Gottheit visualisiert.

Die neun Konzentrationspunkte sind Stirn, rechte Schulter, linke Schulter, Herz,
rechte Armbeuge, linke Armbeuge, Nabel, rechte Hifte und linke Hufte. Im Kongo-
kai-Ritual visualisiert der Praktizierende ,Helm und Ristung" des Buddha an diesen
neun Punkten, um sich vor alem Ubel und allen Unreinheiten zu schiitzen. Wéahrend
seine Hande die Mudra von Helm und Ristung bilden, rezitiert der Praktizierende ein
Mantra und |&3t seinen Geist an diesen neun Punkten verweilen, gleichzeitig stellt er
sich vor, wie das Mitgefihl des Buddha wie eine undurchdringliche Rlstung seinen
Kdrper und Geist schitzt.

Im Dainichi-kyd wird erkléart, daf3 die zwdlf Silben des Grol3en Mantra-Konigs an
folgenden zwdlf Punkten visualisiert werden: Scheitel, rechtes Ohr, linkes Ohr, Stirn,
rechte Schulter, linke Schulter, Herz, oberer Riicken, Nabel, unterer Riicken, beide
Huften und Ful3e. Bei einer Fudo-Praxis, die hdufig ein Feuerritual beinhaltet, wird ein
System mit neunzehn Punkten verwendet.” Der Praktizierende visualisiert diese
neunzehn Punkte im eigenen Korper und in dem der Gottheit, so daf3 die beiden
Korper zu einem werden. Im Dainichi-ky® gibt es auch ein System mit vierunddreifiig
Punkten, das heute kaum noch in Gebrauch ist; dabei visualisiert der Praktizierende
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diese Punkte Uberall auf seinem Kdrper, und so wird sein Kdrper selbst zu den Dharma-
Lehren des Buddha.®

Die beschriebenen Systeme enthalten zusammen mit den Handflachen und der
Nasenspitze ale Konzentrationspunkte, die in den Standardschriften des Mikkyo
beschrieben werden. Diese Konzentrationspunkte werden in drei Gruppen eingeteilt:
die, die sich Uber den ganzen Korper verteilen, die, die in Verbindung mit den
Sinnesorganen stehen und die , lebenswichtigen" Punkte. Die Konzentrationspunkte,
die sich iber den ganzen Korper verteilen, werden als Hilfsmittel dabei bentitzt, Silben
oder Symbole im ganzen Korper konkret zu visualisieren. Die Punkte, die zu den
Sinnesorganen gehdren - sie befinden sich beispielsweise auf den Augen, den Ohren,
der Zunge, der Hautoberflache usw. - kann man benutzen, um die Visualisierung auf
die Sinne zu beziehen, mit denen wir die Welt wahrnehmen. Die Iebenswichtigen
Punkte sind Herz, Stirn, Kehle, Scheitel und Unterbauch.

Das Mikkyo betrachtet die Sinne als Wege, die Buddhaschaft in der Welt und im
Selbst zu erkennen, und die esoterische Praxis nutzt sie als Wege in einen makrokosmi-
schen Seinsbereich. Die oben beschriebene Visualisierung der Durchdringung verwen-
det beispielsweise, wie Shubhakarasimha in Grundziige der Meditation vorschlagt, die
gesamte Korperoberflache als Konzentrationspunkt:

Reguliere zuerst Ein- und Ausatmung und lasse dann den Atem durch jeden
einzelnen Korperteil ein- und ausstrémen.*

Der Atem wird als kosmische Kraft visualisiert, die einstromt und so den ganzen
Korper reinigt. In dhnlicher Weise dienen die Augen as Konzentrationspunkte. Beim
Betreten der Meditationshalle visualisiert der Praktizierende auf jedem Auge strahlen-
de Silben. Das rechte Auge wird so zur Sonne und das linke zum Mond, und mit diesen
reinen Augen werden Scharen von Buddhas sichtbar, die die Meditationshalle fillen.
Was die Nase angeht, so empfehlen Meditationsschriften dem Praktizierenden haufig,
die halbgeschlossenen Augen auf den Nasenriicken zu richten. Die Nase wird hierbei
nicht als Riechorgan betrachtet, sondern als ein Punkt, auf den sich der Geist
ausrichtet. Das Kongocho-gyo stellt folgende Methode zum Eintreten in die esoteri-
sche Einswerdung vor:

Lasse deinen Geist in der Mitte des winzigen Vajra auf deiner Nasenspitze ruhen und
binde ihn mit dem Band der Konzentration ..

Den lebenswichtigen Punkten-Herz, Stirn, Kehle, Scheitel und Unterbauch - mif3t das
Mikkyo die gréRte Bedeutung bei. Diese Punkte werden am haufigsten verwendet und
sind auch den meisten Schulen gemeinsam. Der Unterbauch (haufig Nabel genannt)
wird als Sitz der Emotionen betrachtet und als Quelle der feinen Kdérperenergie.
Auch der Scheitel spielt eine wichtige Rolle im System des Mikkyo. Auf Buddha-
Bildern deutet die kleine Erhdhung am Scheitel (ushunisha) auf die Erleuchtung.
Esoterische Schriften nennen dieses Zentrum ,, Schnittpunkt im Scheitel"* oder ,, Naht
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im Scheitelknochen"”. Der Kommentar zum Dainichi-kyd rét dem Praktizierenden,
der noch nicht voll erleuchtet ist ,am Schnittpunkt der vier Himmelsrichtungen, in der
Naht im Scheitelknochen, die Silbe AN"* zu visualisieren. Es heif3t, man komme mit
dieser Visualisierung zur vollstandigen Befreiung.

Das Stirnzentrum, eigentlich die Stelle zwischen den Augenbrauen, wird as Ort
angesehen, wo sich eines der Buddha-Zeichen befindet, das Haarbiischel der Spirituali-
tat. Ein Abschnitt im Dainichi-ky® bezeichnet dieses Haarbiischel als die Mudra des
Geheimnisses des Korpers, als einen Beweis der Buddhaschaft, und im weiteren
erlautert das Sutra eine Methode, die dort konzentrierten Kréfte nutzen zu kdnnen.
Fir den Mikkyo-Praktizierenden symbolisiert dieser Konzentrationspunkt das geistige
Auge, das es zu offnen gilt.

In der Mikkyo-Tradition gibt es zwei Begriffe fir Herz, karita und shitta. Ersteres ist
das physische Herz, letzteres der unbeschreibbare, metaphysische Geist, der durch das
eigentliche Herz wirkt. Fir beide ,Organe" wird fir gewoéhnlich ein einziges chinesi-
sches Schriftzeichen, shin, benitzt, das beides bedeutet. Das physische Herz symboli-
siert das makrokosmische Zentrum, aus dem heraus sich der Geist ausdehnt und die
ganze Schopfung flllt. Visualisiert der Praktizierende beispielsweise die Mondscheibe
des Geistes (shin gachirin), das Symbol der inneren Erleuchtung, dann stellt er sich
diese in der Brust vor. Im Kernstiick der Shingon-Meditation, bei dem die esoterische
Einswerdung in den Drei Geheimnissen stattfindet, dient die Mondscheibe in der Brust
zur Einswerdung mit der Gottheit. Auch in der Visualisierung der Silbenscheibe (jiri-
kan), die im vorigen Abschnitt beschrieben wurde, werden Mondscheibe und Keimsil-
ben in der Brust visualisiert.

In der Praxis, die konzentrierte Anrufung (shénenju) heif3t, verwendet der Praktizie-
rende die Methode der kreisférmigen Visualisierung; damit 1a3t er das Mantra
ununterbrochen durch die Konzentrationspunkte seines eigenen Korpers und die der
Gottheit zirkulieren und erlangt so die Vereinigung im Geheimnis der Rede. In diesem
Zusammenhang mif3t das Mikkyo auch der Kehle grofe Bedeutung bei, zusammen mit
Mund und Zunge: Sie sind die Korperzonen, wo die Mantras erklingen - in anderen
Worten, wo sich das formlose Mantra in ein gesprochenes verwandelt und wo sich die
vollkommene Wahrheit in den Erscheinungen verkérpert. Es heildt, dal3 die feinen
Kréfte des Universums mit dem Atem eben durch das Kehlzentrum stromen.

Die allgemeine Struktur des esoterischen Rituals

All die verschiedenen Ubungen des Mikkyo schlieRen die Einswerdung zwischen
Buddha (dem Universum) und dem Praktizierendem ein und weisen infolgedessen
gewisse gemeinsame Strukturen auf. Ihre Form leitet sich von der alten indischen
Etikette zum Empfang eines hohen Gastes ab. Das Mikkyo macht auf einer symboli-
schen Ebene Gebrauch von dieser Etikette; dabei nimmt die Zentralgottheit den Platz
des hohen Gastes und der Praktizierende den des Gastgebers ein.

Im ersten Schritt des Rituals bereitet sich der Praktizierende durch die Reinigung des
Korpers und eine besondere Kleidung vor und vereinigt Korper, Rede und Geist mit
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dem universalen Wirken der Drei
Geheimnisse. Dieser Vorgang heif3t
Methode ,zum Schutze des Seins'
(goshin-b6) und der Teil der Praxis,
in dem dies geschieht, Methode der
»Erhéhung des Praktizierenden"
(shdégon gydja-hd). Alle Mikkyo-
Ubungen folgen mehr oder weniger
diesem Schema.

In einem né&chsten Schritt stattet
der Praktizierende die Opfergaben
mit Kraft aus, as ob er die Zutaten
zu einem Festmahl vorbereiten wr-
de. Im Anschluf3 daran reinigt er die
) Umgebung seines ,, Hauses" und be-

Drei Vajra-Varianten, wie sie Kukai aus China
mitbrachte.

stimmt den Ort, an dem der hohe
Gast empfangen wird. Dieser Vor-
gang, im allgemeinen Methode zur
»Errichtung des Bereiches" (kekkai-
ho) genannt, legt die Grof3e des Me-
ditationsortes fest. Da man die Vier-
teilige Ubung nur als Novize prakti-
ziert, i dieser Bereich recht klein
und umfal’t lediglich den Altar. In
Ubungen fir Fortgeschrittene kann
er sehr gro sein; so machte bei-
spielsweise Kilkai den ganzen heili-
gen Berg Kdyasan zum Bereich. In
einigen Ubungen kann er auch nur so groR sein wie eine Fingerspitze.

In dem Teil der Praxis, den man Methode der , Erhéhung der Meditationshalle"
(shdgon dojé-h6é) nennt, wird der innere Raum, wo der Gastgeber seinem Gast
aufwartet, gereinigt und geschmiickt. Mit diesem Ritual schafft der Praktizierende das
kosmische Meditationszentrum, indem er die Meditationshalle visualisiert (doj6-kan).
In diesem Raum visualisiert er die zu empfangende Gottheit.

Sind alle Vorbereitungen abgeschlossen, bittet der Gastgeber seinen Gast in die
Empfangshalle, sendet ihm ein Fahrzeug und heif3t ihn bei seinem Eintreffen mit Musik
(shinrei, das Gelaut der funfspitzigen Vajra-Glocke) willkommen. Danach wird das
Tor verschlossen, um jeder Stérung von auf3en vorzubeugen (kechigo-hd, Methode zur
»Errichtung des Schutzes"), und dann bt der Praktizierende die , Gabendarbringung
und Ehrerweisung" (kuyo-hd) und entbietet den Gottheiten Erfrischungen in Gestalt
verschiedener ritueller Opfergaben.

Die Verbindung zwischen Gastgeber und Gast wird immer vertrauter, bis schliefflich
der Austausch von Herz zu Herz vollstandig ist. Dasist das Kernstiick der Praxis, in der

Finfteiliges Altargerat aus Bronze.
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die esoterische Einswerdung mit der Zentralgottheit erfolgt, das , Eingehen des Selbst
in den Buddha und des Buddhain das Selbst" (nyiiga-ga'nyt). Verschiedene Techniken
werdefi benutzt, die zur Einswerdung von Koérper, Rede und Geist mit denen der
Gottheit fuhren sollen. Dieser Teil ist das Herzstiick der ganzen Praxis.

Als Ausdruck des Hinauszégerns des Abschieds bringt der Gastgeber zum Abschlul3
Erfrischungen dar (gokuyd,,, Abschluf3gaben™), 6ffnet das Tor, entfernt den &uRReren
Schutz (gekai, ,Auflésung des Bereiches') und verabschiedet den Gast wieder mit
Musik. Er stellt ein Gefédhrt bereit, das die Gottheit in ihren eigentlichen Bereich
zurtickbringt (hakken, ,Entsendung”). Nach dem Entschwinden der Gottheit festigt
der Praktizierende die Erfahrung in Geist und Korper, indem er die Anfangsmethoden
zur schiitzenden Einswerdung mit den Drei Geheimnissen des Universums wiederholt.

Mikkyo-Rituale laufen fir gewdhnlich so ab, auch wenn das Begriffssystem nicht
immer gleich ist und Einzelheiten der Ubung je nach der angerufenen Gottheit
variieren kdnnen. Fir gewohnlich werden die Mikkyo-Rituale vor einem zwei- oder
dreidimensionalen Bildnis der Gottheit durchgefuhrt. Im Verlauf des Rituals wird die
Gottheit angerufen, um das Bildnis mit der grundlegenden Wirklichkeit auszustatten,
die es symbolisiert. Genau mit dieser grundlegenden , Gottheit" findet die esoterische
Einswerdung statt. Je nach dem Stadium der Praxis beinhaltet eine Meditation der Drei
Geheimnisse fur gewohnlich verschiedene Arten esoterischer Einswerdung, wobei
manche zur Vertiefung der Samadhi-Erfahrung mehr als einmal durchgefihrt werden.

Ritualgegenstdnde und Opfergaben

Zu den Geraten des Mikkyo-Rituals gehéren fir gewodhnlich verschiedene Vajras
(kong6-sho), manchmal mit ,Donnerkeil" Ubersetzt. Vajras waren urspringlich Waf-
fen, symbolisieren so die diamantene Weisheit, die alle Verblendungen vernichtet, und
stehen somit fir die Samaya-Form vieler Gottheiten. Hatten die frihen Vajras
scharf geschliffene Spitzen, so sind die heute gebréuchlichen an den Spitzen stumpf und
abgerundet. Meistens sind sie aus Bronze, manchmal auch mit Gold, Silber oder Eisen
legiert, seltener aus Holz, Knochen oder Kristall gefertigt. Im Ritual wird der Vajrawie
eine Waffe geschwungen.

Die drei Vajra-Varianten, die heutzutage im Shingon am héaufigsten verwendet
werden, sind der einspitzige (toko-sho), der dreispitzige (sanko-sho) und der fiinfspitzi-
ge Vajra (goko-sho). Der einspitzige Vajra steht fir die eine kosmische Wahrheit und
ist die Grundform des Vajra, mit je einer scharfen Spitze an jedem Ende. Der
dreispitzige Vajra steht fur die Drei Geheimnisse von Korper, Rede und Geist, fur die
drei Abteilungen im Taiz6-Mandala, ndmlich Buddha, Lotus und Vajra, und so weiter.

Dem funfspitzigen Vajra mit seinen funf Zacken an beiden Enden, also insgesamt
zehn Zacken, werden verschiedene Bedeutungen zugeschrieben. Beispielsweise kon-
nen die funf Spitzen die funf Buddhas und die zehn Spitzen die zehn Richtungen
bedeuten. Die funf Zacken am einen Ende stehen fur die finf Weisheitsaspekte des
Kongotkai-Mandala und die finf Zacken am anderen Ende fur die funf Weisheitsaspek-
te des Taiz6-Mandala; somit verkdrpert ein Ritualgegenstand die unaufl6sliche Einheit
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des Dualen Mandala. Das eine Ende steht fir den Buddha-Bereich des Makrokosmos
und das andere Ende fir den mikrokosmischen Bereich des Individuums, und
gemeinsam symbolisieren sie die esoterische Einswerdung. Der funfspitzige Vajra ist
die Samaya-Form des Kongosatta und das zentrale Symbol des Kongokai-Mandala.

Die Vajra-Glocke (kongo-rei) ist ein weiteres wichtiges Ritualgerat; fir gewohnlich
ist ihr Griff ein finf spitziger Vajra. Man lautet diese Glocke einerseits, um die
Erleuchtungsenergie des Praktizierenden und der im Ritual angerufenen Gottheiten zu
erwecken (,sie zum Erwachen zu bringen"), andererseits as Empfangs- und Verab-
schiedungsmusik fur die Gottheiten.

Die Vara-Platte (kongt-ban), eine dreieckige Bronzeplatte auf drei Beinen, steht
vor dem Praktizierenden auf dem Plattform-Altar. In ihrer Mitte steht eine Vajra-
Glocke und davor ein finfspitziger Vajra. Rechts und links von der Glocke liegen in der
Diagonalen ein einspitziger und ein dreispitziger Vajra. Die Vara-Platte symbolisiert
das menschliche Herz und damit die Erleuchtung als Mensch. Die flnfspitzige Vajra-
Glocke kann man auch als Symbol des Samadhi sehen, in dem Weisheit erweckt wird.

Als Ritualgegenstand steht damit in Zusammenhang der Karma-Vajra (katsuma-
sho), der aus zwei Uberkreuzten dreispitzigen Vajras zusammengesetzt ist. Die beiden
Vajras stehen fur den Buddha und den Praktizierenden, ihre drei Zacken fir die Drei
Geheimnisse, ihre Verbindung steht fir die Einswerdung der Drei Geheimnisse des
Buddha und des Praktizierenden. Die insgesamt zwolf Zacken sind Symbol fir die
zwolf Glieder der karmischen Kette der Verursachung, die transformiert zu den zwolf
Ursachen vollstandiger Erleuchtung werden. Karma-Vajras liegen auf besonderen
Lotusstéandern in den vier Ecken des Plattform-Altars.

Der Plattform-Altar (dan) ist eine groR3e, viereckige Holzplattform, die meist nach
Sliden ausgerichtet ist. Sie leitet sich her aus dem Erdplattform-Mandala (wie in
Kapitel Sechs beschrieben) und ist Mittelpunkt des Mikkyo-Rituals. Im Kongoékai-shé
(Uber das Vajra-Reich) schreibt Kozen (1121-1203):

Nimm den rechten Sitz ein, bilde die Samadhi-Mudra und Ube die Visualisierung der
Durchdringung (nyliga ga'nyil). Die Gottheit und das Selbst sind nicht zwei und doch
zweierlei. Die Gottheit weilt im Altar und das Selbst ebenso. Rezitiert ihr das Mantra
gemeinsam, so gleicht das Ergebnis dem Netz des Indra.”

Auf dem Plattform-Altar liegen die jeweiligen Geréte und die Gaben fur die Darbrin-
gung im geplanten Ritual. In einem eigenen Ritual wird der Altar vorbereitet. Fir die
Praxis des Kongotkai-Mandala gibt es ein besonderes Kongokai-Altararrangement und
fir die Praxis des Taiz6-Mandala ebenso (dieses Arrangement wird auch fir die
meisten anderen Ubungen verwendet). Es gibt verschiedene Plattform-Altére fir je
bestimmte Zwecke, so den Altar mit Feuerstelle fir das Feuerritual, den Initiations-
altar und den grofRen Altar (daidan) fir die Praxis des Dualen Mandala. Altar und
Ritualgeradte zusammen sind selbst ein Mandala des Universums.

Das symbolische Erdelement ist auf das Quadrat bezogen, es wird durch die Silbe A
symbolisiert und ist mit der Weisheit der Allweisheit verknipft. Die viereckige Altar-
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Plattform wird zwar nicht mehr aus Erde ge-
macht, spiegelt jedoch diese Zusammenhan-
ge. Dievier Seiten der grof3en Altar-Plattform
sollen die vier Weisheitsaspekte symbolisie-
ren, wahrend der Altar as ganzer im esoteri-
schen Verstéandnis den finften Weisheits-
aspekt verkoérpert, das Wesen des Dharma-
Reich-Koérpers. Eine funffach gedrehte
Schnur (Symbol der finf symbolischen Far-
ben) lauft auf dem oberen Holzfries zwischen
den oberen und unteren Lotusbliten um den
ganzen Altar und steht fir die finf Weisheits-
aspekte. Die nach oben und unten gerichteten
Bléatter der Lotushlite repréasentieren die ge-
genlaufigen Bewegungen der Erleuchtung,
wie sie in den beiden Mandalas dargestellt
werden.

Auf einer kleineren Plattform (raiban) vor
der Altar-Plattform sitzt der Praktizierende
und links davon befindet sich ein niedriger
Tisch mit weiteren Ritualgerdten. Je nach
Ritual steht auf der rechten Seite noch ein
Tisch mit einer Reihe weiterer Gerdte und
manchmal auch ein flaches Glockenspiel aus
Metall (kei), das sich auf die Jade-Glocken-
spiele des alten China zuriickfiihren 18i3t, diein
einem Holzrahmen hingen.

An den vier Ecken des Altars stehen hohe F &
Kerzenstander. Auf dem Altar befinden sich L} i
an den vier Ecken vier einspitzige Vajra-Stabe
(kongoketsu), die mit einer flnffarbigen
Schnur zusammengebunden sind. In jeder Ek-
ke des Vierecks, das die Schnur bildet, steht eine Blumenvase (keby®), eine weitere
Vase befindet sich in der Mitte. An den vier Quadratseiten stehen Behalter mit Gaben
an ale Buddhas der vier Himmelsrichtungen. Hinter der Blumenvase in der Mitte
befindet sich ein ,Radjuwel" (rinbd), ein vielspeichiges Rad aus Metall, das die
Unbesiegbarkeit des Buddha in seinem Kampf gegen die Unwissenheit symbolisiert.
Vor der Vase befindet sich eine kleine Pagode (t6) als Symbol fir das Sein des Buddha,
unmittelbar davor steht die Vajra-Platte.

Pagoden leiten sich von Bauwerken her, die errichtet worden waren, um Buddhas
Reliquien aufzubewahren; der Uberlieferung zufolge wurden sie nach seinem Tode
aufgeteilt und an acht verschiedene Platze gebracht. In Kusinagara in Mittelindien,
dem Ort, an dem der Buddha endgiltig ins Nirvana eintrat, steht der Prototyp dieser

Afa s

Feuerritual im To6-ji-Tempel in Kyoto.
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Pagode, ein hoch aufgeschiitteter Grabhiigel aus Erde. Die Pagode entstand aus
solchen Reliquienhiigeln, entwickelte sich jedoch weiter zu unterschiedlichen Formen
mit je unterschiedlicher Bedeutung. Mikkyo-Pagoden kénnen beispielsweise Dainichi
Nyorai oder die finf Buddhas in sich bergen. Auf der Plattform stehen Altar-Plattform-
Pagoden (dant®), zu denen heute Reliquien-Pagoden gehodren (sharitd) und Pagoden,
die Bildnisse enthalten (tahttd); die finfgeschossige Pagode (gorintd) symbolisiert die
funf Elemente; dann gibt es die lotusférmige Pagode, die Pagode des Wunscherfillen-
den Juwels und die Stupas in Form der SchatzgeféRe. Sie alle symbolisieren den
kosmischen Buddha Danichi Nyorai.

Am vorderen Rand des Altars stehen die sechs Behélter (rokki), kleine Schalen aus
Metall mit Wassergaben, pulverisiertem Weihrauch und Blattern (keman, , Bluten-
kranze"). Je drei Schalen befinden sich rechts und links von einem Weihrauchfald auf
einem Dreifu in der Mitte. Die drei Schalen auf der rechten Seite dienen zur
Darbringung der Anfangsgaben und die drei auf der linken fur die Abschiedsgaben.
Pulverisierter Weihrauch, Wasser zur Reinigung des Altars und der Gerate und ein
Holzstab (sanj6), mit dem das Wasser versprengt wird, werden auf Tischen an der Seite
aufbewahrt.

Der Sanskrit-Begriff plja, der sich auf einen Begriff zurlickfihren lai3t, der , ehren”
bedeutet, wird in den chinesischen Schriftzeichen als kuyo (Opfergabe) Ubersetzt. Im
frihen Buddhismus war es eine Opfergabe, Nahrung, Kleidung, Geld und &hnliches zu
geben, zuerst Shakyamuni und danach den Priestern. In spéaterer Zeit umfaldte dieser
Begriff auch Ehrerweisung, Lobpreis und Verehrung, die dem Buddha und anderen
Gottheiten mit Musik, Tanz, Mudras, Mantras und materiellen Gaben erwiesen
wurden. Im Shingon gibt es Gaben verschiedenster Art und in verschiedenen Zusam-
menstellungen. Ein Standardritual ist das sechsteilige Opfer (rokushu kuy®); es
verwendet Wasser, pulverisierten Weihrauch, Blutenkranze, brennenden Weihrauch,
ungekochten Reis und Licht. Diese Gaben werden zweima dargebracht, vor der
esoterischen Einswerdung und am Ende einer vollstandigen Praxis.

Das Wasseropfer wird auch haufig gesondert dargebracht, die Ubrigen finf Gaben
werden dann zu einer einzigen, eigens dargebrachten Gabe. Im Kommentar zum
Dainichi-kyd heif3t es, der pulverisierte Weihrauch reprasentiere die Reinheit; die
Blutenkrénze das Mitgefiihl; der brennende Weihrauch die allgemeine, gegenseitige
Durchdringung im Dharma-Universum, die Speise (der ungekochte Reis) den Nektar
der hochsten Erleuchtung (kanro), die Gber Geburt und Tod hinausgeht; und das Licht
die Weisheit des Buddha, die alle Verblendungen vernichtet.

Im Mikkyo werden fir gewohnlich zwei Arten von Gaben an die Gottheiten
verwendet, das ,Wahrheitsopfer" (rikuyd), bei dem der Praktizierende die Gaben
visualisiert, wahrend er Mudras und Mantras bildet, und das ,materielle Opfer"
(jikuyd), in dem in einer genau vorgeschriebenen Ritualstruktur tatséchlich Dinge
dargebracht werden. In den meisten Ubungen wird zuerst das visualisierte Opfer
dargebracht, unmittelbar darauf folgt das materielle Opfer. Das rein innere Opfer, das
auch ,geistig dargebrachtes Opfer" (unjin kuy®d) heifldt, wird als das hochste Opfer
betrachtet.
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Der rituelle Gebrauch von besonderem Opferwasser, aka, geht auf den alten
indischen Brauch zurtick, einem Gast zur BegriRung Wasser zum Waschen der FiRRe
anzubieten. Aka ist reines Wasser, haufig aus einem Brunnen, der eigens fir diesen
Zweck gegraben wurde. Es gibt ein eigenes Ritual, mit dem man das Wasser aus dem
Brunnen schopft, ein eigenes Gefél, in dem man es aufbewahrt, und ein eigenes Regal
fur dieses Gefa3. Vor Gebrauch wird es manchmal mit Duftwasser versetzt.

Waéhrend des Opfers nimmt der Praktizierende das Wassergefal3, hélt es tuber den
brennenden Weihrauch und verleiht dem Wasser Kréfte (,vollzieht kaji damit"),
indem er die entsprechenden Mudras und Mantras bildet, um das Wasser in seine
symbolische kosmische Essenz zu verwandeln, ehe er es den Gottheiten darbringt.
Beim Eingangsopfer visualisiert er, daf3 er mit dem Wasser den Gottheiten die FuRe
wascht und beim Schluf3opfer, daf’ er ihren Mund ausspult. Gleichzeitig reinigt dies den
Praktizierenden. Der Praktizierende bringt die Gaben dar, indem er mit der Spitze des
Holzstabes drei Tropfen Wasser auf den Altar sprengt. Einer Interpretation zufolge
bringt der Praktizierende den Gottheiten diese Gabe dar, um damit ale Verdunkelun-
gen zu beseitigen, die das Strahlen der Gottheit in der Welt der Erscheinungen triiben
konnte. Das Wasser wascht auch alle Unterscheidungen zwischen der physischen
Abbildung der Gottheit in der Meditationshalle und der essentiellen Gottheit, die aus
dem Bereich des Universums herbeigerufen wurde.

Die Vierteilige Vorbereitungspraxis

Die Vierteilige Vorbereitungspraxis zur Erleuchtung (shido kegyd) besteht aus vier
Ritualen, die man nacheinander durchfuhrt, um sich auf die Initiation in die Dharma-
Ubertragung vorzubereiten. Shido bedeutet wortlich ,vier Ubergéange" und bezieht
sich auf das , Hinausgehen" Uber Geburt und Tod zur Erleuchtung. Kegy®d bedeutet
»Zusétzliche Praxis" und bezieht sich darauf, dald es der Hauptpraxis vorgeschaltet ist.
Die vier Ubungen sind die Achtzehnteilige Praxis, die Praxis des Kongokai- und des
Taiz6-Mandala und das Feuerritual. 1hre Reihenfolge kann je nach Schule anders sein.

Das grundlegende vierteilige System zur Vorbereitung und seine Inhalte sind wohl
von Kikai aufgestellt worden und beruhen auf den mindlichen Unterweisungen des
Hui-kuo. Dieses System beschreibt eine Reihe von Initiationen, denen sich ein
Priesterkandidat im Verlauf vieler Jahre unterzieht; sie finden ihren Hohepunkt etwa
im funfzigsten Lebensjahr des Kandidaten, einem Alter, das as besonders gunstig fur
die Dharma-Ubertragung gilt. Zujener Zeit erstreckte sich jede der vier Ubungen uber
einen Zeitraum von 250 Tagen, die durch weitere Phasen intensiver Meditation
voneinander abgesetzt waren. In Japan wurde das Ritual weiter verfeinert und seine
Dauer verkirzt. Die heutige Form der Vierteiligen Praxis stammt aus dem dreizehnten
Jahrhundert, und insgesamt braucht man einhundert Tage, um sie vollsténdig durchzu-
fuhren.

Auf dem Koyasan fuhren Priesterschiller die Vierteilige Praxis in einem eigens daf ir
bestimmten Institut durch. Es gibt auch noch weitere derartige Institute, darunter
einige fur Frauen. Im Vergleich zu den Einweihungskandidaten zu Kikais Zeit sind die
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heutigen Schiler jinger, meist Anfang zwanzig. Wahrend ihrer formalen Ausbildung
auf dem Koyasan studieren diese Priesterschiller das Sanskrit des siddham-Stiles, die
Sutra-Rezitation (in erster Linie das WeisheitsWahrheits-Sutra und das Kannon-Sutra)
und eine besondere Art der Mantra-Rezitation, die shomyd heifdt. Sie héren Vortrége
Uber Lehre und Praxis und fihren morgens und abends Rituale durch.

Hauptthema des formalen Studiums ist das Nijigokan Sho (Die finfundzwanzig
Bande). Es beginnt mit dem Jikkan-jo (Zehn Textbéande), das sechs Werke des Kikai
und Nagarjunas Abhandlung Uber den erleuchteten Geist enthalt. Die Ubrigen fiinfzehn
Bande enthalten Teile des Dainichi-kyd (zwel alternative Versionen enthalten ver-
schiedene Teile) und die Abhandlung Uber das Mahayana.

Waéhrend der Durchfihrung der Vierteiligen Praxis, die von September bis Dezem-
ber dauert, konzentrieren sich die Schiler ausschlieflich auf dieses Ritual. Die Praxis
findet in einer eigenen Halle statt, in der Altére und Geréte fir viele Schiller vorhanden
sind. Das Ritual der Dharma-Ubertragung wird im Januar durchgefiihrt, und im
Anschlul? daran folgen weitere Belehrungen und vertiefende Studien.

Die Vierteilige Praxis setzt umfangreiche Ritualvorbereitungen voraus, wie bei-
spielsweise die Rezitation des WeisheitsWahrheits-Sutra und die wiederholte Durch-
flhrung der ,, Methode zum Schutze des Seins" (goshin-bo kegy®). Wahrend der ganzen
Zeit, in der das vierteilige Ritual durchgefiihrt wird, begleiten kleinere Rituale zur
Reinigung und Starkung die taglichen Verrichtungen des Praktizierenden wie Essen,
Schlafen, Aufstehen, Baden und so weiter. Die Vorbereitungspraxis der Ehrerweisung
(raihai kegy®) it ein mehrtédgiges Ritual, das den vier Hauptiibungen vorangestellt
wird. Es beinhaltet wiederholte vollstandige Niederwerfungen und die esoterische
. Beichte".

Das Ritual der esoterischen , Beichte" beinhaltet kein Stindenbekenntnis vor einem
anderen Priester, sondern vielmehr die innere Einsicht in die eigenen Beschrénkungen
im Geist und im Verhalten. Sie wird von daher as ein weiteres Mittel betrachtet, das
Selbst zu erkennen, wie es wirklich ist. Der Praktizierende macht viele Niederwerfun-
gen; dabei wirft er jedes Mal den ganzen Korper nieder, um dem erleuchteten
Universum Ehre zu erweisen. Das Mikkyo betrachtet Stinden nicht als dem menschli-
chen Wesen immanent, sondern bezeichnet Uberméaflliges Anhaften an Vorstellungen
von Gut und Boése as Verblendung. Da rechtes Verhalten eine notwendige Grundlage
fur Samadhi darstellt, erforscht der Praktizierende jedoch seinen eigenen Geist und
sein eigenes Verhalten nach Vorurteilen und Beschrankungen. Bekennt er diese, so
anerkennt er damit auch seine Dankesschuld gegenliber der Gesellschaft und dem Rest
der Welt.

Im folgenden wird kurz der Ablauf der Achtzehnteiligen Praxis beschrieben. Daran
schliefdt sich eine noch knappere Darstellung des Vorbereitenden Feuerrituals (goma)
an. Dazwischen liegen Ubungen zur Visualisierung der Mandalas und der rituellen
Einswerdung mit deren Gottheiten; beide Ubungen folgen einem der Achtzehnteiligen
Praxis dhnlichen Schema, sind jedoch weitaus komplexer.

Die Hunderte von Mudras, Mantras, Keimsilben und Visualisierungen dieser
Rituale reprasentieren fur sich genommen und in ihrer Verbindung miteinander viele
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esoterische Bedeutungsebenen. Nur auf einige dieser Bedeutungen wird im folgenden
eingegangen. Auch Gaben und Ritual geréte werden zu ganz bestimmten Zwecken und
in ganz bestimmtem Sinne verwendet. Der Praktizierende nimmt jedes Gerét in
bestimmter Weise in die Hand und bewegt es mit festgelegten mudra-artigen Bewegun-
gen. Obwohl sich einige grundlegende Abfolgen in verschiedenen Abschnitten der
Praxis wiederholen und manche von ihnen in jeder Praxis zu finden sind, kann allein
schon der duRerlich sichtbare Teil des Rituals kraft seines Reichtums und seiner Vielfalt
Uberwéltigen.

Im Verlauf der Vierteiligen Praxis fihrt jeder Priesterschiler jedes der vier Hauptri-
tuale Uber einen Zeitraum von etwa drei Wochen dreimal taglich durch, um 4 Uhr, um
10 Uhr und um 14 Uhr, wobei jede Sitzung zwei Stunden dauert. Um wahrend der
ganzen Sitzung die rechte Konzentration aufrechtzuerhalten, braucht man ein be-
trachtliches Mal3 an Meditationserfahrung. Dafir unabdingbar sind auch Unterweisun-
gen durch einen qualifizierten Meister.

DIEACHTZEHNTEILIGE VORBEREITUNGSPRAXIS

(Dieses Ritual wird der Zweckmaliigkeit halber in zwar traditionell Uberlieferte, aber
doch willkurliche Abschnitte unterteilt; wird es faktisch durchgefiihrt, werden diese
nicht eigens gekennzeichnet.)

Der Praktizierende beginnt mit einer rituellen Reinigung und einer Kontemplation
Uber sein Einssein mit Kongdsatta, der den erleuchteten Mikkyo-Praktizierenden
reprasentiert. Er ndhert sich dann der Meditationshalle; dabei bildet er mit den Handen
eine bestimmte Mudra, und visualisiert bei jedem Schritt unter seinem Fuf3 eine voll
erblihte, achtblattrige Lotusbliite. Ehe er die Halle betritt, fihrt er ein Ritual durch,
mit dem die Gottheit und sein eigener erleuchteter Geist erweckt werden sollen.

Reinigung und Vorbereitung des Praktizierenden. Der Praktizierende wirft sich vor dem
Bildnis der Gottheit Dainichi Nyorai nieder und rezitiert dabei ein Mantra der
Ehrerweisung an alle Buddhas. Danach reinigt er die universalen Elemente in seinem
Korper und unterzieht Korper und Geist, die bereits gereinigt sind, mit der , Methode
zum Schutze des Seins" (goshin-bd) einer weiteren Vorbereitung. Der Praktizierende
visualisiert die Einswerdung des Selbst und des Buddha und die grundlegende Reinheit
des Handelns von Korper, Rede und Geist; dabei rezitiert er Mantras und bildet
Mudras Uber bestimmten Konzentrationspunkten. Dieser Abschnitt endet mit Mudra
und Mantra des ,Anlegens der Schutzristung" des groRRen Mitgefuhls (hiké-goshin).

Magische Starkung der Gaben und das Gellbde der Praxis. Hier widmet der Praktizie-
rende die Verdienste seiner Praxis dem Wohl aller Wesen und bittet alle Gottheiten um
Hilfe, die Praxis vollstandig durchzufiihren. Mit Mudra und Mantra der zornvollen
Gottheit Gundari My6-6, die alles Bése und ale Verblendungen beseitigt, stérkt er das
Opferwasser (,vollzieht kaji damit") und wascht damit ale Verblendungen ab.

Mit einer Reihe komplizierter Bewegungen der Ritualgeréte, mit der Rezitation von
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Silben und Visualisierungen verwandelt der Praktizierende Unreinheiten, um ihre
grundlegende Reinheit zu enthillen. Mit den Ubrigen Gaben wird &hnlich verfahren,
und es folgen Versrezitationen und Gebete um Schutz an alle Goétter. Der Praktizieren-
de rezitiert die finf Gellbde aller Buddhas und Bodhisattvas.

Dann bildet er Mudras und rezitiert Mantras, um den erleuchteten Geist zu erwecken
und zu erkennen, daf3 das Selbst und der Buddha dasselbe sind. Zum Abschluf3 dieses
Ritualteils rezitiert er dann die funf grof3en Gel ibde:

Die Wesen sind ohne Zahl; ich gelobe, sie ale zu befreien.

Die Verdienste sind grenzenlos; ich gelobe, sie alle anzusammeln.

Die Lehren sind unendlich; ich gelobe, sie alle zu lernen.

Die Buddhas sind ohne Zahl; ich gelobe, ihnen allen zu dienen.

Die Weisheit ist unvergleichlich; ich gelobe, die héchste Weisheit zu verwirklichen.

Die Verdienste, die aus dem Einhalten dieser Gelibde erwachsen, werden den
Buddhas und allen Wesen gewidmet, und im Anschlufl daran werden die Verse der
gegenseitigen Kraftlbertragung der Drei Kréfte des Universums rezitiert:

Die Kraft meines verdienstvollen Handelns,

die Kraft der Buddha-fcal7

und die Kraft des kosmischen Dharma-Reiches,

sie alle verweilen in alles-durchdringender gegenseitiger Ehrerweisung.

Das Errichten des Bereiches. Dieser Ritualteil bereitet einen heiligen Raum vor, ein
inneres Reich der Praxis, wo der Buddha willkommen geheil3en wird. Mit Hilfe
verschiedener Mantras und Mudras visualisiert der Praktizierende, wie er die Grenzen
des Altars und einen Schutzwall von Vajra-Flammen erzeugt, die den Altar in der
Vorstellung umgeben.

Die Schaffung der erhabenen Meditationshalle. Der Praktizierende visualisiert den
eigentlichen Meditationsort, der gleichzeitig das Universum ist. Zuerst visualisiert er
eine Sanskrit-Silbe, die sich in einen Palast verwandelt, in dessen Mitte der Geistaltar
steht. Darliber verwandelt sich eine andere Silbe in eine achtbléttrige L otusbl iite, Gber
der die Keimsilbe das Dainichi Nyorai ist. Sie wird zu einer Pagode aus den funf
elementaren Formen, der Samaya-Form des Taiz6 Danichi Nyorai. Der Praktizierende
visualisiert, wie sich diese Pagode in Dainichi Nyorai verwandelt, die Quelle aller
Gottheiten und des ganzen kosmischen Mandala, und zwar in vollkommener menschli-
cher Gestalt.

Um die visualisierten essentiellen Gottheiten auf sein eigenes Leben zu beziehen,
fahrt der Praktizierende an sieben Punkten seines Korpers ein Ritual der Kraftlbertra-
gung durch und rezitiert dabei ein Mantra. Danach visudlisiert er die Erzeugung
ritueller Opfergaben zum Empfang des Buddha.
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Einladung und Anrufung. Der Praktizierende |&dt Dainichi Nyorai in die Medita-
tionshalle ein und entsendet mit Mudras und Mantras ein kostbares Geféhrt, das die
Gottheit und ihr Gefolge an den heiligen Ort geleitet, wo sie dann rituell willkommen
geheilRen werden.

Das Errichten des Schutz(kreis)es. Der Praktizierende errichtet mit der Mudra-Abfolge
einer Feuergottheit, die Verblendungen vernichtet, einen Schutzwall gegen stérende
EinflUsse; er visualisiert ein unuberwindliches Sperrfeuer um den heiligen Ort und ein
unzerstorbares Vajra-Netz dariber.

Rituelle Gabendarbringung. In diesem Abschnitt flent der Praktizierende mit einer
Reihe von Opfergaben die Gottheit und ihr Gefolge um Hilfe und Schutz an. Die erste
Gabe ist Wasser, es folgen Lotusthrone fir die Zentralgottheit und ihr Gefolge,
aulRBerdem als Willkommensmusik die Rezitation einer Keimsilbe und Glockengel aut.
Danach werden mit den Ritualgeréaten auf dem Altar die ,funf Gaben" dargebracht.
AbschliefRend werden Verse zum Lobpreis von Macht und Tugend des Buddha und
als Bitte um Hilfe rezitiert und danach mit Mantras und Mudras nicht endende
Opfergaben an alle Gottheiten im Universum visualisiert. Danach rezitiert der
Praktizierende wieder die Verse der Drei Kréfte und vereint dadurch die Verdienste
der Gabendarbringung, die Verdienste des Buddha und die des ganzen Universums.

Gesammelte Anrufung und esoterische Einswerdung. Der Praktizierende erfahrt die
gegenseitige Kraftibertragung mit Dainichi Nyorai; dabei benitzt er ein Mantra, das
diese hochste Gottheit des Kongokai-Mandala anruft, und eine Mudra vor der Brust as
Zeichen der Mondscheibe des wahren Geistes, die das physische Einswerden des Selbst
und des Buddha symbolisiert.

Als néchstes folgt die Kraftibertragung mit dem Rosenkranz, der die Verblendun-
gen aller Wesen symbolisiert. Der Praktizierende visualisiert, wie sich die Verblendun-
gen unmittelbar in Weisheit verwandeln und rezitiert dabei ein Mantra, mit dem er 108
Mal die Vereinigung mit der Hauptgottheit beschwdrt und dabei die Kreismethode
anwendet. Das Mantra tritt dabei aus dem Mund des Dainichi Nyorai aus und in den
Scheitel des Praktizierenden ein, kreist durch seinen Kdorper, tritt bei seinem Mund aus
und wieder in Dainichi Nyorai ein, und dieser Vorgang wiederholt sich in einem
ununterbrochenen Kreislauf immer wieder.

Der Praktizierende wiederholt dann die gegenseitige Krafttibertragung mit Dainichi
Nyorai und beendet diesen Abschnitt mit der ,ausstrahlenden Rezitation", einer
langen Reihe von Mantras der Zentralgottheit und ihrer wichtigsten Verkorperungen.

SchluRopfer und Geschicklichkeit in der Methode. Aus Dankbarkeit gegeniiber den
Gottheiten bringt der Praktizierende zum Abschluld Opfer dar, zuerst die finf Gaben
und zum Abschlu® Wasser. Als AbschluBmusik werden die Glocken geldutet. Die
Verdienste dieses Rituals werden allen Wesen in alen Daseinsbereichen gewidmet und
die Schutzwélle um den Geistaltar werden nacheinander aufgeldst. Dabei werden
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dieselben Mantras und Mudras verwendet wie am Anfang, nur mit anderen Bewe-
gungsablaufen. Ein einzelnes ,Blitenblatt” der Blumengaben wird auf den Altar
gelegt, und man visualisiert, dal?3 die Gottheiten daraufsteigen und in ihre kosmischen
Wohnstétten zurlickkehren.

Das Ritual endet mit dem Herbeirufen schitzender Energien. Der Praktizierende
rezitiert ein Verehrungs-Mantra und verld3t die Meditationshalle mit Niederwer-
fungen.

DAS VORBEREITENDE FEUERRITUAI,

Das Feuerritual (goma) beschlielit als vierte Ubung die Vierteilige Praxis. Es dient der
Beseitigung aler Hindernisse fir die nachfolgende Dharma-Ubertragung. Goma ist
eine Zusatzpraxis, die fir gewohnlich im Anschlufd an eine Praxis mit einer Gottheit
durchgefuhrt wird, in diesem Falle ist das die Fud6-Praxis. Das eigentliche Feuerritual
ist in Abschnitte (dan) unterteilt, in denen einer speziellen Gottheit oder Gruppen von
Gottheiten Gaben dargebracht werden. Das einfachste goma besteht aus nur einem
Abschnitt, der Gabendarbringung an den Feuergott Ka-ten, wahrend das goma der
Vierteiligen Praxis aus funf Abschnitten besteht. Im Feuerritual des Shingon sind die
Flammen das Weisheitsfeuer des Buddha, das Unwissenheit und Verblendung ver-
brennt und in Weisheit verwandelt.

Die Fudo-Praxis und die nachfolgenden finf goma-Abschnitte werden in einer
Sitzung am Feuerritual-Altar (goma-dan) durchgefiihrt, einer viereckigen holzernen
Plattform mit einer runden Feuerstelle. Der Altar, die Offnung (,der Mund") der
Feuerstelle und die Feuerstelle selbst symbolisieren die Gleichheit des Selbst und des
Buddha in Kérper, Rede und Geist. Auf dem Altar befinden sich viele Gerétschaften
und Gaben, wobei jedes Ding eine spezifische Bedeutung hat. Wenn der Praktizieren-
de die Gaben (Holzstabchen, OI, Korner und andere Substanzen) in die Flammen in
der Feuerstelle wirft, dann visualisiert er, wie die Verblendungen in Buddhas Weis-
heitsfeuer stirzen, wo unmittelbar ihre wahre Natur als Nahrung der Weisheit zum
Vorschein kommt.

Die Zentralgottheit dieses Feuerrituals, Fudé My6-6 (,, unbeweglicher, leuchtender
Konig") entstammt der Halle der Weisheit im Taiz6-Mandala und ist eine Verkorpe-
rung des Dainichi Nyorai im zornvollen Aspekt. Er ruht in der diamantenen Erleuch-
tung und durchschneidet selbst die hartnéackigsten Verblendungen. Da das Fudo-Ritual
mehr oder weniger demselben Schema folgt wie die oben beschriebene Achtzehnteilige
Praxis, wird hier lediglich die Visualisierung der Gottheit kurz beschrieben:

Zuerst visualisiert der Praktizierende eine Pagode as Symbol des Universums und
183t dann Uber eine Reihe von Silbenumwandlungen die anthropomorphe Gestalt des
Fudo in Blau-Schwarz entstehen, wie er von seinen Nebengottheiten umgeben ist. Eine
Schlaufe in seiner Linken steht fur die Methoden, die selbst die am wenigsten
beherrschbaren Leidenschaften zu bandigen vermogen. Aufrecht in seiner Rechten
hélt er das Schwert der geheimen Weisheit, das alle Verblendungen an der Wurzel
durchtrennt. Seine zornvollen Eigenschaften versetzen alle egobedingten Hindernisse
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in Schrecken und bringen sie unter Kontrolle, und sein Mantra driickt die befreiende
Kraft des Mitgefiihls aus. Der Praktizierende festigt das Bild der Gottheit in seinem
Korper, im Geist und auf dem Altar, ruffdann die Gottheit mit ihrem Gefolge herbei,
bringt ihnen Gaben dar, vollzieht die esoterische Einswerdung mit ihnen und so
weiter.

Wenn der Praktizierende die Eine-Gottheit-Praxis Fudds beendet hat, beginnt er
mit dem Anfangsritual des eigentlichen goma. Er ordnet die Ritualgerate, bringt den
Buddhas Lobpreisungen dar, entziindet Weihrauch, streut pulverisierten Weihrauch
auf seine Hande und so weiter wie in der oben beschriebenen Achtzehnteiligen
Praxis. Im Anschluf an das Ritual der gegenseitigen Kraftibertragung mit Dainichi
Nyorai und mit Fudo vollzieht er eine Visualisierung, um die Drei Geheimnisse des
Buddha, des Praktizierenden und der gowa-Feuerstelle zu vereinen. Koérper, Rede
und Geist der Feuerstelle sind der Altar, die Herd6ffnung und die Feuerstelle selbst.

In komplexen Ritualen mit vielen Geraten stérkt der Praktizierende das Senfsa-
men-Opfer (Symbol des Weisheitslichtes, das Hindernisse beseitigt) und verwendet
dabei ein Feuer-Mantra, um jedweden schéadlichen EinfluR vom Ort der Meditation
fernzuhalten. Danach bildet er die Mudra von Ka-ten an Herz, Stirn, Kehle und
Scheitel und ruft die Schutzgottheit der ganzen goma-Praxis an. Dann nimmt er die
Opfergerdte von den Seitentischen, ordnet sie auf dem Altar an und ist damit bereit
fur den ersten Abschnitt der funfteiligen vorbereitenden gom«-Praxis, das Ritual fir
Ka-ten. Der Praktizierende ordnet Opferstdbchen aus Holz auf der Vajra-Platte an
und legt df Holzstdbchen - eines steht fur die grundlegende Verblendung und die
dbrigen zehn fir Verblendungen in Verhalten und Wahrnehmung - in die Feuerstelle.
Er visualisiert dann, wie er mit dem Entziinden des Feuerholzes zugleich die Flammen
der Weisheit aufleuchten 183t. Er unterhélt das Feuer, rezitiert dabei ein Mantra, das
Licht anruft und visualisiert eine Keimsilbe, die das Element Luft symbolisiert. Er
sprengt Wasser ins Feuer, stérkt das Brennholz mit einem Mantra und schwingt dabei
den dreispitzigen Vajra

Der Praktizierende visualisiert die Weisheitsflammen as Silben, die zu einer
dreieckigen Flamme werden und sich dann in die Gestalt des Ka-ten verwandeln. Sein
weil3er Leib mit vier Armen ist Sinnbild des kosmischen Feuers. Der Praktizierende
legt dann eine ,Blumenquaste” in das Feuer und visualisiert dartiber einen Thron,
den eine Keimsilbe Uberragt; diese verwandelt sich zuerst in eine Ritualvase und dann
in die Gestalt des Ka-ten mit der Geste der Furchtlosigkeit, mit Rosenkranz, Stab und
Vase in seinen vielen Handen und einem Flammenleib.

Mit Mudras und Mantras der Anrufung visualisiert der Praktizierende, wie Ka-ten
in die Feuerstelle gezogen wird und rezitiert dabei Verse der Anrufung und des
Willkommens. Dann beginnt das Opfer:

Zuerst schittet der Praktizierende Wasser auf die Feuerstelle und visualisiert dabei,
dal? es Ka-tens Mund ausspuilt. Bel diesem und den darauffolgenden Opfern bildet der
Praktizierende stets zuerst die entsprechenden Mudras und Mantras und anschlief3end
die Mudra, die bei der Visualisierung der Gottheit benutzt wird. Im Anschlul® daran
rezitiert er weitere Anrufungs- und Willkommensverse.
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Nun wird etwas pulverisierter Weihrauch in das Feuer gestreut. Man stellt sich dabei
vor, dal3 der Weihrauch in Ka-ten eindringt und ihm Leib und Geist ganz erfullt.

Nurn> wird mit groRen und kleinen Kellen ein Gemisch aus Ol (Symbol der
Verblendungen) und Honig (Symbol der Weisheit) ins Feuer gegossen.

Sodann werden Opferhdlzer ins Feuer gelegt.

Danach schittet man Kellen voll Reis in die Flammen - Reis ist Symbol fir
Verblendungen algemein -, zunachst als eine Gabe an die Gottheit und dann als ein
Symbol des innerseelischen Vorgangs, in dem die Verblendungen des Selbst tiberwun-
den werden.

Als néachstes werden Kellen mit finf Getreidesorten in die Flammen geschiittet; die
Getreidesorten sind Symbole fir Gier, HaR, Torheit, Uberheblichkeit und Zweifel.
Darauf folgen als eigenes Opfer , Schnittblumen”, Weihrauchktigelchen und grober
Weihrauch als Symbole der ,drei Gifte" Gier, Hal und Torheit. Danach wird ein
weiteres Olopfer dargebracht.

Der Praktizierende vollzieht Mudra und Mantra des kosmischen Opfers, um die
Gaben in die Dimension des Universums zu transformieren, wobei er die Verse der
Drei Krafte des Universums rezitiert. Die Offnung der Feuerstelle wird noch einmal
ausgewaschen und der Praktizierende wirft eine ,Blumenquaste” in eine Ecke der
Feuerstelle, die Ka-ten bei der Riickkehr in sein eigentliches Reich als Geféhrt dienen
soll. Es werden dann Mudra und Mantra der Verabschiedung durchgefiihrt, und man
visualisiert, wie Ka-ten die Feuerstelle verlaRt. Damit ist der erste Abschnitt abge-
schlossen.

In den nachfolgenden vier goma-Abschnitten gibt es &hnliche Verfahren mit
Ritualen fir die Gottheiten Hannya Bodhisattva (Hauptgottheit des Mandala-
Abschnitts, dem Fud6 zugehort), fur Fudé und fir alle Gottheiten und &duf3eren
Schutzgdétter.

Die Shingon-Initiation

Alle buddhistischen Schulen Japans kennen Zeremonien der formalen Verpflichtung
(tokudo, ,Hinlbergehen"), durch die ein Kandidat nach entsprechenden V orbereitun-
gen und Studien zum Priester wird. Er schneidet sein Haupthaar, nimmt die Regeln auf
sich und kleidet sich in das Gewand eines buddhistischen Priesters (kesa). Das
Initiationsritual, das japanisch kanjo heifdt, gibt es jedoch nur in der esoterischen
Tradition. Fir die ununterbrochene Weiterfuhrung der Mikkyo-Linie hat kanjo
zentrale Bedeutung und wird im Dainichi-ky6 und in anderen Mikkyo-Sutren und
-Schriften mit groRer Ausfuhrlichkeit dargelegt.

Wortlich bedeutet kanjo, den Scheitel mit Wasser besprengen. Es 183t sich auf ein
altes indisches Kronungsritual zuriickfihren, bei dem das Haupt des neuen Konigs mit
Wasser aus den ,vier Meeren" besprengt wurde, was seine Herrschaft tiber das ganze
Reich symbolisierte. Die allgemeine Struktur der meisten Initiationen sieht vor, daf}
ein Meister der Dharma-Linie das Haupt des Schilers mit Wasser aus funf Behéltern
besprengt, die Symbole der finf Weisheitsaspekte sind.
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Die verschiedenen Initiationen unterscheiden sich nach Inhalt, Form und Zweck. Im
Dainichi-kyd werden drei Arten und funf Stufen von kanjo aufgefiihrt, andere
Schriften nennen noch viele weitere. Nicht alle werden auch heute noch praktiziert,
und einige sind fur Laien bestimmt. Hohere Initiationen kénnen entsprechend ihrer
Ritualstruktnr in drei Arten eingeteilt werden. Zur ersten gehért die formale Initia-
tions-Zeremonie, in der ein vollstdndiger Satz Ritualgeréte vor einem besonderen
Mandala-Altar beniitzt wird. Die zweite Form ist heute nicht mehr in Gebrauch und
wurde mit nur einem Minimum an Gaben und Geréten vollzogen, wenn die Umstande
kein vollstandiges Ritual der ersten Art zulief3en. In der dritten Form, der , geistigen
Initiation" (ishin kanjo) gibt es weder Form noch Ritual, sie wird als hochste Art der
Initiation betrachtet.

Initiationen werden auch nach Stufen unterschieden, die Funf Bereiche (goshu
sanmaya) genannt werden; das bezieht sich auf die Bewul3tseinsstufe, auf die sich diese
Initiation richtet. Die erste kann kaum Initiation im gewoéhnlichen Sinne genannt
werden, daesdabei lediglich darum geht, der Existenz des M andala gewahr zu werden;
man nennt sie, wie oben erwéhnt, , das Betrachten des Méndala aus der Ferne". Esist
ein vorrituelles kanjo, das die erste Bertihrung mit den esoterischen Lehren kennzeich-
net. Erst in der Initiation, die , Errichtung der Verbindung" (kechi-en) heil3t, findet der
tatséchliche rituelle Kontakt mit den esoterischen Lehren statt. Der Kandidat wird vor
ein Mandala gefuhrt, wirft einen Aniszweig darauf und stellt so eine Dharma-
Verbindung mit einer bestimmten Gottheit her. Diese Initiation steht auch Laien offen.

Die dritte Stufe, die ,Initiation des Mantra-Empfangs" (jumyd kanjo) ist fir Laien
bestimmt, die sich dem Mikkyo widmen wollen. Der Kandidat wird zu einem Mandala
gefuhrt, wirft einen Aniszweig darauf und erhdt Mudra und Mantra seiner eigenen
Gottheit und wird mit diesem ersten Schritt formal Schiler eines Mikkyo-Meisters. Sie
wird auch ,Initiation in die Erlaubnis" (koka kanjd) und ,Initiation in das Dharma-
Studium” (gakuh6 kanjd) genannt; diese Initiation befugt einen, die esoterischen
Lehren zu studieren und zu praktizieren.

Die vierte Stufe ist die ,Dharma-Ubertragung" (denpd kanjo); damit betritt ein
Shingon-Priester den Weg, auf dem er selbst L ehrer werden kann. Diese Initiation und
die beiden vorherigen waren von den indischen Patriarchen nach China gebracht
worden, wo sie Kilkai von seinem Meister Hui-Kuo erhalten hatte. Der Kandidat wird
durch genaustens festgelegte Ubungen angeleitet, die ihm helfen sollen, Wege zu den
tiefsten Schichten des Geistes zu ertffnen, und so empféngt er nicht nur geheime
Mantras und Mudras, sondern auch die Dharma-Linie (kechi-myaku) von Generatio-
nen von Mikkyo-Meistern. Die Kandidaten missen aus diesen Griinden strengen
MaRRstében personlicher Hingabe und charakterlicher Eignung genligen, und sie
bereiten sich durch Studium und Meditation (einschliefflich der strengen Vierteiligen
Vorbereitungspraxis zur Erleuchtung) auf diese Initiation vor. Vor der Initiation der
Dharma-Ubertragung empfangen die Kandidaten die esoterischen Regeln (sanmaya
kai).

Im Dainichi-ky6 werden folgende grundlegende Anforderungen an die Kandidaten
aufgefihrt:

190



Shingon-Ritualpraxis

Um ein rechtes GefaR fur die Lehren des Dharmazu werden, halte dich als erstesfern
von alem Unreinen; zum zweiten erzeuge auf Einsicht gegrindetes Vertrauen
(shinge, ein Vertrauen, das auf dem eigenen Versténdnis der Gesetze von Ursache
und Wirkung beruht); zum dritten sei sorgféltig und ohne Furcht; zum vierten
erzeuge tiefen Glauben (jinshin, einen Glauben, der die Grenzen des eigenen
Verstehens Ubersteigt); und zum finften sorge dich stets um das Wohl der anderen.*

Die Initiation der Dharma-Ubertragung wird vom Shingon in aller Reinheit aufrechter-
halten. Se folgt der Ritualstruktur, mit der Hui-kuo den Kika einweihte. Der
Kandidat erhalt eine Pagode und einen Vajra als Symbole der universalen Erleuchtung
und as Unterpfand fir die ungebrochene Kontinuitdt der esoterischen Linie. Nach
diesem Ritual trégt der Kandidat den Titel ajari, Meister. Trotz dieses hochtrabenden
Titels ist diese Initiation jedoch lediglich Grundlage fir weitere Studien, und es gibt
durchaus noch hohere ajari-Grade. Nur wer sich durch Beféhigung, Neigung und
Studien auszeichnet, wird zu einem Meister, der einst diese Initiation durchfihren und
damit die Dharma-Linie weitergeben kann.

Die funfte Stufe enthalt Initiationen fir Fortgeschrittene und ist denen vorbehalten,
die sich der Dharma-Linie ganz gewidmet haben. Dazu gehort die Ubertragung von
Herz zu Herz (manchmal auch Initiation ,,von Stirn zu Stirn" genannt), die kein Ritual
und keine duRerlichen Hilfsmittel benutzt. Es ist eine unmittelbare, intuitive Ubermitt-
lung der Lehren, die nicht an Zeit, Ort oder eine bestimmte Form gebunden ist, ein
ungemein personlicher Vorgang, der in der einzigartigen Beziehung zwischen Lehrer
und Schiler griindet.

Eine fortgeschrittene Form der rituellen Initiation, die , Initiation in die Praxis des
Studiums" (gakushi kanj6), wird nur auf dem Kodyasan durchgefiihrt, und zwar fir eine
streng begrenzte Zahl alterer Priester, die jahrzehntelang studiert haben. In friheren
Zeiten war das eine Art theoretischer Unterricht fur Fortgeschrittene, bei dem
Probleme esoterischer Schriften aufgeworfen und von den Kandidaten im Debattenstil
beantwortet wurden. Um den Titel ,, Grol3er Ajari" zu erhalten, mufte der Kandidat
die Debatte gewinnen. Diese Initiation wird auf dem Kdyasan immer noch durchge-
fahrt, der Aspekt der Debatte wurde inzwischen jedoch sehr formalisiert, da man an
den Shingon-Universitdten ohnehin umfassend studieren kann.

Die Initiationen unterscheiden sich in vielen Einzelheiten, aber immer ist jede
festgelegt. So schreibt die Tradition beispielsweise Bewegungen und Stellungen
genaustens vor (wie weit und in welche Richtung man sich wendet, wie weit und mit
welchem Fuld man zurUcktritt usw.); die Altargerétschaften werden in einem ausgebrei-
teten Mandala an genau festgelegte Stellen gelegt und im Verlauf des Rituals auf eine
genau festgelegte Weise bewegt. Die Anzahl der Kandidaten pro Meister ist auf einen,
zwel, vier, funf, sechs, acht oder zehn begrenzt. Da die Initiation zu den wichtigsten
Ritualen des Mikkyo gehort, werden ihre Details grofitenteils geheimgehalten. Ein
kurzer Abri der Initiation in die Dharma-Ubertragung wird jedoch im folgenden
gegeben. Die meisten Initiationsrituale (mit Ausnahme des ersten und fiinften) folgen
diesem allgemeinen Muster und verwenden die Ublichen Ritualtechniken.
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Da die Mikkyo-Praxis die vielen Kdrpersinne nutzt, schlief3t auch das Initiations-
ritual Zunge, Augen, Nase, Ohren und so weiter ein. Ehe der Kandidat die zuvor
verschlossene Initiationshalle betritt, in der das geheime Ritual stattfindet, reibt er
sich die Hande mit pulverisiertem Weihrauch ein, um damit seinen ganzen Korper zu
reinigen und nimmt Gewdirznelken in den Mund, um seine Rede zu reinigen. Seine
Augen werden mit einer seidenen Maske bedeckt, um ihn von der Aulenwelt zu
trennen. Er bildet eine Mudra und hélt einen Aniszweig zwischen den ausgestreckten
Mittelfingern, rezitiert Mantras und meditiert Gber die Einswerdung und die grundle-
gende Gleichheit seines Geistes mit dem Buddha-Geist. Er steigt dann Uber ein
Weihrauchfal3 in Elephanten-Gestalt und betritt durch eine Wolke von Weihrauch die
Initiationshalle (kanjé d6j6). In der Halle rezitieren die Kandidaten abwechselnd
Verse zum Lobpreis von Tugend und Kraft des Buddha.

Das Ritual dient dazu, den ganzen Korper-Geist des Kandidaten zu einem Symbol
der Erleuchtung jenseits von Raum und Zeit zu machen, und die Initiationshalle
selbst soll zum Eisernen Turm werden. Wenn der Kandidat den Aniszweig auf das
Mandala wirft, das auf der Initiationsplattform ausgebreitet ist, bewirkt er eine
Dharma-Beziehung mit dem Zentral-Buddha, Dainichi Nyorai. Bei dieser Initiation
liegen die Mandalas eben auf dem Altar ausgebreitet (shiki mandara), und die
Altargerdte werden daraufgelegt. Es handelt sich dabei um vereinfachte Varianten
des Taizd oder des Kongokai, die nur dreiundfiinfzig Gottheiten aufweisen; ale sind
in ihrer symbolischen Samaya-Form abgebildet, Dainichi Nyorai als Pagode uber
einem Vajra, der auf einer Lotusbl{te liegt.

Der Meister verwendet einen besonderen Holzstab (sanj6), mit dem er das Haupt
des Kandidaten mit dem Wasser der finf Weisheitsaspekte besprengt. Der Stab ist
aus einem Pflaumenzweig gemacht, der nach Osten gewachsen war, der aufgehenden
Sonne entgegen, und seine Spitze ist achtmal eingeschnitten. Das Wasser, in das der
Stab eingetaucht wird, befindet sich in finf Gefaen, die Symbole der finf Weisheits-
aspekte sind. Indem der Meister das Haupt des Kandidaten mit Wasser besprengt,
.Spielt" er die Rolle des Dainichi Nyorai, der dem Kandidaten die Wahrheit Uber-
trégt; dieser seinerseits verkorpert Kongosatta.

Der Meister sprengt das Wasser im Zustand der gegenseitigen Kraftiibertragung
mit Dainichi Nyorai und rezitiert dabei ein Mantra der Funf Buddhas, wahrend der
Kandidat die Mudras und Mantras der entsprechenden Bodhisattvas bildet. Auf diese
Weise soll die Essenz der esoterischen Lehren in den Kandidaten eingehen und Wege
zur Quelle der Erleuchtung eréffnen.

Zur Initiation der Dharma-Ubertragung gehort auch eine Mudra in Form einer
Pagode; dabei gibt es Bewegungsabfolgen, die darstellen, wie sich die zunachst
geschlossene Pagodentir 6ffnet. Diese Mudra gehdrt zum Taiz6-Mandala und steht
fir die Pagode, die die Samaya-Form des Dainichi Nyorai ist. Sie geht auf den
Eisernen Turm zuriick, das Symbol der erstmaligen Ubermittlung der esoterischen
Lehren.

Der Meister bildet eine bestimmte Mudra und halt einen finfspitzigen Vajra, den er
in vorgeschriebener Art und Weise bewegt. Dabei rezitiert er Mantras und gibt den
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Vgrain die Hande des Kandidaten, der ihn mit derselben Mudra in Empfang nimmt.
Zu dieser Handlungsabfolge gehort auch eine visualisierte Pagode Uber dem Vajra.

Der- Meister ubergibt dem Kandidaten eine Mudra in Gestalt eines stehenden
funfspitzigen Vajra, der zum Kongokai-Mandala gehért und die Samaya-Form des
Kongosatta ist. Beim Empfang der Vajra-Mudra bekraftigt der Kandidat seine
Wesensgleichheit mit Kongodsatta. Dem Kandidaten werden dann mindlich die
esoterischen Ubungen tibermittelt, die zu dieser Initiation gehoren.

Es heil3t, dal3 Initiationen eine sehr tiefe Schicht des K 6rper-Geist-Wesens beriihren.
Die Verénderung bei kanjo geschieht deshalb in einer anderen Dimension as eine, die
aus bewufter Arbeit daran erwéchst, durch Ansammeln von Verdiensten das Selbst
zum Positiven zu verandern. Wahrend letzteres ein langsamer, aufbauender Vorgang
von unten nach oben igt, ist eine Initiation eine intuitive Erfahrung, die von oben nach
unten geht. Sie soll durch ale Stadien und Prozesse unmittelbar zum innersten Selbst
vorstolen, auf eine Art und Weise, die man, wie esin der esoterischen Tradition heif3t,
nur durch eigene Erfahrung voll und ganz verstehen kann.
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Konzentrierte
Ubungen der Drei Geheimnisse

Die Vierteilige Vorbereitungspraxis ist zwar nicht das komplexeste Ritual des Shingon,
zeigt jedoch anschaulich die Art und Weise, wie der Mikkyo-Praktizierende Methoden
der Drei Geheimnisse wiederholt durchfiihrt, um so minutiés ein inneres Universum
esoterischer Einswerdung aufzubauen. So wie die hochste Initiation keine festgelegte
Struktur hat, ist auch die héchste Praxis des Mikkyo das ,, formlose", spontane Handeln
der Weisheit, das sich in keinem Ritual ausdriickt, sondern im Alltag. Es wére von
daher falsch anzunehmen, eine Praxis sei nur deshalb fortgeschrittener oder wirkungs-
voller, weil sie schwieriger ist, oder es gebe eine Rangordnung esoterischer Rituale von
den einfachsten bis zu den komplexesten.

In diesem Kapitel werden zwei Ubungen vorgestellt, die trotz ihrer Einfachheit
unmittelbar zum Kern der esoterischen Lehren vordringen: die Morgenstern-Medita-
tion und die Visualisierung der Silbe A. Die erste ist eine intensive Geheimpraxis, die
nur Priester aus der Dharma-Ubertragungslinie tiben konnen. Wegen ihrer Strenge
haben sich ihr nur wenige unterzogen. Die Visualisierung der Silbe A dagegen wird in
Japan von Priestern - und heutzutage auch von Laien - regelmaidig praktiziert, und
zwar in Formen, die den wechselnden Umstanden angepalfdt sind.

Die Morgenstern-Meditation

Die Morgenstern-Meditation (gumonji-h®) ist eine Praxis, bei der das Mantra des
Bodhisattva Kokiizé in einer festgelegten Zeitspanne eine Million und achtzigtausend
Mal (,eine Million Mal" in der Shingon-Begrifflichkeit) rezitiert wird. Die Meditation
folgt dem Muster der Vierteiligen Praxis, ist allerdings extrem verkirzt und verein-
facht. Sie betont vor allem das Kernstiick des Rituals, in dem es um die esoterische
Einswerdung durch Mantra-Rezitation geht. Das Handbuch der Morgenstern-Medita-
tion weist den Praktizierenden an, mit dem kosmischen Dharma-Reich einszuwerden.
Der Praktizierende verwendet in seiner konzentrierten Meditation nur eine Mudra und
ein Mantra. Sie it auf die unmittelbare Erfahrung des Universums durch die
Einswerdung mit der Morgenstern-Gottheit ausgerichtet.

Der Begriff gumonji-hé bedeutet wortlich , Technik, das Gehérte zu behalten”, das
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heifdt, nach dieser Praxis soll man fahig sein, sich alles, was man sieht und hért, zu
merken. In der Tat wurde die Morgenstern-Meditation in Japan schon in der Nara-Zeit
mit dem Ziel gelibt, das Gedéachtnis zu schulen und Sutren besser auswendig zu lernen.
Ihr esoterisches Ziel liegt allerdings in der Vertiefung des Samadhi-Zustands; so kann
man das Selbst als die universale Leere der Mdglichkeiten erfahren. Sie wird hier
Morgenstern-Meditation genannt, weil sie die Visualisierung der Gottheit Kokiizo
beinhaltet, und zwar in Gestalt des Planeten Venus, des Morgensterns. Als friiher wie
heute zentrale Mikkyo-Meditation gehort sie zu den wichtigsten geheimen Ubungen
(hihd) des Shingon.

Die Quelle dieser Praxis ist das Kokiizd Bosatsu Noman Shogan Saish@-shin Darani
Gumonji-hd (Kokiizd Bodhisattvas kraftvolle, wunscherfillende Dharani-Methode
des hichsten Geistes, um das Gehérte zu behalten). Diese Schrift Gbertrug Shubhaka-
rasimha 717 aus dem Sanskrit in das Chinesische, und sie gelangte im darauffolgenden
Jahr nach Japan. Die Morgenstern-Meditation war somit in Japan bereits bekannt und
wurde auch praktiziert, noch ehe Kilkai die Shingon-Linie aus China mitbrachte. Sie
wird als eines der frihen Elemente des ,reinen" Mikkyo betrachtet, das nach Japan
kam.

Auf der Grundlage von Shubhakarasimhas chinesischer Ubersetzung wurden in
Japan verschiedene Ritualhandbiicher zur Morgenstern-Meditation verfaflt. Auch
wenn das Ritual erst in Japan seine endgiltige Form erhielt, so stammt es eindeutig aus
Indien, wo beispielsweise der Praktizierende zu Beginn des Rituals as Symbol des
Erleuchtungsnektars Milch in einem kleinen Behdlter einschloR. Wurde der Behalter
zum Abschlul des Rituals wieder gedffnet, so lief? der Gerinnungsgrad der Milch
Schliisse Uiber den Erfolg der Praxis zu. In Japan war Milch allerdings nicht bekannt und
einen grof3en Teil des Jahres kann sie genausogut einfrieren wie gerinnen, so daf3 dieser
Teil des Rituals gedndert werden mufite.

Shubhakarasimhas Ubersetzung der Quelle ist auch heute noch vorhanden, und die
meisten japanischen Ritualhandblicher entsprechen ihr in den wichtigsten Schritten.
Wenn auch der Titel dieser Schrift sehr lang ist, so ist ihr Inhalt knapp und legt vor allem
Gewicht auf die , eine Million" Mantra-Rezitationen. Bei der Ubung der Morgenstern-
Meditation stiitzte sich Kikai auf diese Schrift, und Shingon geht davon aus, daf3 er die
Natur der esoterischen Lehren Uber diese Praxis erfuhr. Diese nicht nur fir Kikai,
sondern fir die ganze Shingon-Geschichte wichtige Praxis erfreute sich immer grof3er
Beliebtheit in Japan. Kikai selbst beispielsweise fihrte diese Praxis achtmal durch -
eine wahre Meisterleistung.

Die Morgenstern-Meditation gehért nicht zu den vorgeschriebenen Ubungen fiir
Shingon-Priester und steht auch in keinem Zusammenhang mit der Hierarchie der
Priesterschaft. Wegen ihrer strengen Form gibt es heutzutage nur wenige Priester, die
die Morgenstern-Meditation vollstandig durchgefiihrt haben. Im achten Jahrhundert
war diese Praxis in einer wahrscheinlich weniger strengen Form viel weiter verbreitet,
und auch Laien wurden in diese Praxis eingeweiht.

Es ist nicht bekannt, wer Kilkai diese Praxis Ubermittelte. Der Legende zufolge war
sein Lehrer ein Priester namens Gonzo, einer der ersten Meister der Morgenstern-
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Meditation in Japan. Wie dem auch sei, nach seiner Begegnung mit seinem namenlosen
Meister suchte Kikai einsame Orte an den Ufern des Stillen Ozeans auf und tbte in den
tiefen Schluchten der bergigen Insel Shikoku die Morgenstern-Meditation. In seinem
Sangd Shiiki (Hinweis auf die Grundlage der Drei Lehren) schreibt Kikai:

Hier empfing ich von einem Priester die Morgenstern-Meditation des Kokiizd. Im
Text hiel? es: ,, Folgt man diesem Weg und spricht man das Mantra eine Million Mal,
erlangt man die Fahigkeit, alle Worte der Lehren zu behalten.”

Ich glaubte den Worten des grofRen Meisters und hoffte, aus diesem Funken eine
Flamme zu entfachen. Ich bestieg die Gipfel des Berges Tairyl im Lande Awa und
versenkte mich in die Rezitation am Kap Muroto an der Tosabai. Und in den Télern
erschien das Bild des Morgensterns.’

Himmelskorper und die Meditation Uber das Universum

Im Mikkyo werden bei der Meditation tber den Dharma-K drper aktiv Himmel skorper
eingesetzt. In der Morgenstern-Meditation steht das Mantra im Brennpunkt der
Meditation, und Gegenstand der esoterischen Einswerdung ist das Universum selbst,
das der Planet Venus symbolisiert. Das Shingon fuhrt die Morgenstern-Meditation auf
Shakyamuni Buddha zurtick, der im Augenblick seiner Erleuchtung den strahlenden
Morgenstern erblickte. Bei der Visualisierung der Silbe A wird das Universum durch
die Silbe A in einer Mondscheibe symbolisiert, manchmal durch die Mondscheibe
allein. Auch bestimmte Gottheiten anderer Planeten und Sternbilder spielen as
»Beschitzer" in vielen Mikkyo-Ritualen eine wichtige Rolle (so beispielsweise im
funften Abschnitt des goraa-Rituals).

Das Mikkyo kennt auch eine Reihe von Sternritualen (hoshiku), die sich auf die
chinesisch-taoistische Astrologie zurtickfiihren lassen. Sie werden zur Abwendung von
Ungliick und zur Lebensverlangerung durchgefihrt. Im Unterschied zur Morgenstern-
Meditation und zur Visualisierung der Silbe A dienen diese Sternrituale dem materiel-
len Vorteil und sind doch typische esoterische Ubungen. Eine dieser Ubungen ist die
Praxis des Bodhisattva Myoken, im Shingon die Gottheit des Polarsterns, des hdchsten
aller Sterne. Er wird auf unterschiedliche Weise dargestellt. Im Myodken-Mandala steht
diese Gottheit auf einer Mondscheibe, und ist von ihrem Gefolge umgeben, den sieben
Sternen aus dem Sternbild des Grof3en Béren, wobei jeder Stern einen Aspekt der
Buddha-Natur verkorpert.

In der Halle der Morgenstern-Meditation héngt ein Bildnis der Gottheit Kokuzo
Bodhisattva; seine Eigenschaften werden ebenfalls vom Morgenstern symbolisiert. In
die Meditation wird auch der Planet selbst einbezogen, man betrachtet ihn durch ein
besonderes Fenster. Obgleich die Venus nicht immer sichtbar ist, ist der Gegenstand
der Ubung nicht einfach der Planet als solcher, sondern der ganze dynamische K osmos,
der dem esoterischen Verstandnis nach gleichermaf3en im Bild verkdrpert wird. Der
Praktizierende arbeitet mit dem Planeten, dem Bildnis der Gottheit und dem visuali-
sierten Bild des Planeten als Gottheit, um so die Uberpersonliche Wahrheit zu erfahren.
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Auf dem Holzbildnis, das in der Morgenstern-Meditation verwendet wird, ist
Kokiizo auf einer Mondscheibe von etwa 33 cm Durchmesser abgebildet. Sein Leib ist
golden und strahlt helles Licht aus. Er sitzt auf einem Lotusthron und tragt die Krone
der funf Buddhas. Seine linke Hand halt den Stiel eines blaldroten Lotus, auf dem ein
blaues Wunscherfiillendes Juwel liegt; davon gehen gelbe Flammen aus. Seine rechte
Hand ist ausgestreckt, die Handflache nach oben, die Finger sind in der Mudra der
Wunschgewahrung (yogan).

Kokiizo ist die Gottheit der Weisheit, der Tugend und des Gliicks, sein Handeln
dient der Erfillung aller Wiinsche. Seine Himmelsrichtung ist Siiden. In der esoteri-
schen Tradition ist das die Richtung, aus der alle Schatze stammen, und der Siiden steht
auch in Verbindung mit dem Buddha Hoshd, was ,den Schatz hervorbringen”
bedeutet. Kokiizés Name bedeutet wortlich , Leerheitsspeicher”, wobei Leerheit hier
nicht einfach ,nichts" bedeutet, sondern das geheimnisvolle Potential, aus dem alle
Erscheinungen entstehen. Kokiizés Samaya-Form ist das Wunscherfillende Juwel
(nyoi héshu). Das Samadhi der Morgenstern-Meditation richtet sich aus auf diesen
magischen Edelstein, das Symbol der Leere und der Mdglichkeiten. Das Wunscherfl-
lende Juwel verkorpert Kokiizés erleuchtete Energie, das Universum selbst, das sich
von jeher in vollkommener Freiheit entwickelt und nichts weil3 von den Versuchen der
Menschen, es in ihrem eigenen Verstandnis zu begrenzen.

In der Morgenstern-Meditation konzentriert sich der Praktizierende ausschliefdlich
auf die Einzelpraxis der Einswerdung mit der Gottheit, dem Planeten Venus. Er richtet
sein ganzes Sein auf den fernen Morgenstern (das Symbol des Universums) aus und
sucht so die Einswerdung mit dem Ursprung des Geistes.

Die Praxis des Morgensterns

Traditionell wird die Halle fir die Morgenstern-Meditation in einer einsamen,
unberthrten Gegend errichtet, an einem Ort, wo man Himmel und Sterne sehen kann.
(In aten Zeiten wurde sie auch im Freien durchgefiihrt.) Es gibt heutzutage in Japan
nur noch wenige Tempel, wo man diese Meditation Ubt: TairyU-ji in der Region Awa
auf Shikoku, Kongo-ji in Kochi, der Berg Misen auf der Inlandsee-Insel Miyajima und
Shinbessho auf dem Kdoyasan.

Der Raum fir die Morgenstern-Meditation wird so gebaut, dald er nach Osten,
Westen und Stiden offen ist, mit einem freien Blick auf die unberthrte Naturlandschaft
in der Ferne. Besonders im Osten sollten keine Baume oder Gebaude stehen. Der
Raum ist klein, etwa so grof3 wie viereinhalb bis sechs Tatami-Matten (etwa neun
Quadratmeter). Hoch oben an der Ostwand ist ein kleines Fenster, durch das der
Praktizierende die Sterne sehen kann, wenn er vor der Wand sitzt. An derselben
Ostwand héngt das mit einem weif3en Tuch verhéngte Bildnis des Kokiizd, das nur
wahrend der Meditation enthiillt wird. Der Raum wird nur von einer kleinen Ollampe
erleuchtet, die wahrend der gesamten Ritualdauer brennt.

Der Quellentext fir die Morgenstern-Meditation erwahnt ein ,Holz-Mandala", eine
Holzplatte auf vier Beinen, etwa vierzig mal vierzig Zentimeter, die auch heute noch
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benitzt wird. Wie bei grolReren Plattform-Altéren dient es als der Ort, an den die
Gottheit aus ihrem eigentlichen Bereich gerufen wird.

Als Symbol fir die Erleuchtung der Gottheit steht der Altar unmittelbar unter dem
Bild, und auf einem kleinen Tisch davor werden Gaben angeordnet. Um die Ruhe des
Altars nicht zu storen und sich leichter konzentrieren zu kénnen, bertihrt man ihn
wahrend der Praxis nicht; auch das Wasser in den Blumenvasen wird nicht gewechselt,
frisches wird jedoch nachgegossen. Die ,Blumen" sind Zweige des kaya-Baumes
(Torreya nucifera, japanische NufReibe), und in der Lampe wird kaya-Ol verbrannt.
Teile dieses Baumes werden sogar in jedem Ritual benltzt, in dem die sechs
Opfergerdte verwendet werden.

Fruher dauerte die Morgenstern-Meditation einhundert Tage, heute dagegen fir
gewohnlich nur noch finfzig Tage. Der erste Tag fur die Meditation wird vom letzten
Tag aus ruckgerechnet; an diesem mufl3 es eine Sonnen- oder Mondfinsternis geben.
Das Abschlufritual (kechigan) findet genau zum Zeitpunkt der Finsternis statt.

Die Anzahl der téglichen Rezitationen wird entsprechend der Gesamtdauer der
ganzen Praxis genau festgelegt. Dauert das Ritual finfzig Tage, so mul3 der Praktizie-
rende taglich , zwanzigtausend" (genau 21600) Mantras rezitieren. Die Sitzungen sind
jeden Tag gleich lang und gleich intensiv, so dal die ganze Praxis tber ein gleichmafi-
ger Rhythmus beibehalten werden kann. Der erste und der letzte Tag werden mit
besonderen Ritualen begangen, an den Ubrigen Tagen ist das Ritual aber immer gleich.

Da der Praktizierende die Mantras zdhlen mul3, verwendet er einen Rosenkranz und
eine Art Zahlbrett mit Lochern und Stiften, wobei jeder Stift eine bestimmte Anzahl
von Mantras anzeigt, die mit dem Rosenkranz gezéhlt wurden. Der Rosenkranz
besteht aus kaya-Holz (manchmal aus Eiche) und hat nur 54 Perlen statt der tblichen
108. Im Ritualhandbuch wird zwar von einem Kristall-Rosenkranz gesprochen, doch
erwies sich Kristall als zu schwer und wurde so durch Holzperlen ersetzt.

Die Morgenstern-Meditation stellt physisch und psychisch hohe Anforderungen.
Wenn man sie in den Bergen Uber einen langen Zeitraum hinweg alleine tbt, sollte sie
nicht durch Krankheit oder mangelnde Energie unterbrochen werden. Gelegentlich
stellen Praktizierende fest, daR sie diese strenge Ubung tiberfordert. Sie wird von daher
nicht alen gelehrt und unterliegt strikter Geheimhaltung. Da viele Einzelheiten dieser
Morgenstern-Meditation nur mindlich weitergegeben werden, sollen hier nur be-
stimmte Aspekte beschrieben werden.

Im grofRen und ganzen ist die Ritualstruktur dieselbe wie sonst bei der Praxis mit
einer Gottheit; der Unterschied besteht darin, daR die ganze Ubung hindurch nur eine
Mudra und ein Mantra benutzt werden. Die rechte Hand bildet die Mudra des
Waunscherfillenden Juwels, wéhrend man die linke Hand in der Geste der Vajra-Faust
an der Hufte hadlt. Das Mantra ist das des Kokiizd. Da die Praxis zur Kategorie der
nutzbringenden Rituale gehort, richtet sich der Praktizierende nach Osten und trégt
eine gelbe Robe, entsprechend alten Unterscheidungen, denen ansonsten kaum mehr
gefolgt wird.

Wahrend der Ritualdauer ist auch jede Handlung wie Essen, Baden, Schlafen und so
weiter ritualisiert. Es gibt strenge Essensvorschriften. Sowohl vor als auch wahrend der
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Praxis wird beispielsweise der Salzkonsum gedrosselt, da Salz nervés machen soll. Die
Morgenmahlzeit besteht aus einfachem Reisbrei, und nach dem Mittagessen darf der
Praktizierende aul3er Wasser nichts mehr zu sich nehmen.

Die Morgenstern-Meditation lauft taglich wie folgt ab: Bevor der Praktizierende den
Meditationsraiim betritt, verehrt er rituell den Morgenstern (my6j6-rai) und vollzieht
danach ein Ritual, in dem er zwei Eimer aka-Wasser aus dem Brunnen schépft, einen
fir sich selbst und einen fir die Gottheit. Eine Reinigungszeremonie ist es, wenn er mit
der linken Hand Wasser schopft, esin die rechte Hand schiittet, daran nippt und dann
Héande und Gesicht wéascht. Beim Waschen rezitiert er das Mantra und visualisiert, wie
er auRerlich und innerlich rein wird.

Das Mantra lautet NO BO AKYASHAKYARABAYA ON ARI KYAMARI
BORI SOWAKA (im Namen von Kozilkd Om Blitenkranz Lotuskrone mége es sich
vollenden).

Zuerst bereitet der Praktizierende die Opfergaben vor und trégt dabei tGber Nase und
Mund eine weilRe Maske; dann nimmt er die Maske ab und betritt den Meditations-
raum. Er huldigt dann der Gottheit, nimmt den halben Lotussitz ein und hebt mit einem
besonderen Stab das Tuch von dem Bildnis der Gottheit.

Methode zum Schutze des Seins. Der Praktizierende rezitiert das Mantra und bildet die
Mudra dber finf Punkten des Korpers. Dann visualisiert er, wie Kokiizé und alle
Buddhas alle seine Verblendungen beseitigen und sein Kdrper-Geist rein wird.

Versprengen von Wasser. Der Praktizierende bildet die Mudra und rezitiert dabei das
Mantra, mit dem er das Wasser starkt. Dann sprengt er es tber die Gaben, den Altar
und den Boden.

Nach dem Ritual des pulverisierten Weihrauchs stérkt der Praktizierende die Gaben
und den Altar. Im Anschluf? an die Rezitation von Gebeten, mit denen der Schutz der
Gottheiten angerufen wird, folgen Rituale zur Reinigung der Drei Handlungen, die
alles-durchdringende Ehrbezeugung, das Erwecken des erleuchteten Geistes und so
weiter.

Der Praktizierende schafft den heiligen Ort der Praxis und visualisiert darin die
»€rhabene Meditationshalle". Mit geschlossenen Augen kontempliert er die wesenhaf-
te Einheit von Kok{izé mit dem Bildnis, und im Anschluf daran ruft er die Gottheit auf
den Altar.

Er nimmt den Behéalter mit a/ca-Wasser auf, macht damit bestimmte Bewegungen
und visualisiert, wie der Gottheit die FiliRe gewaschen werden. Er heif3t die Gottheit,
die auf einer Blume ruht, mit dem L&uten der Glocke und der Darbringung der finf
Gaben willkommen. Es folgen die universale Opfergabe und die Lobpreisungen aller
Buddhas. Dann vollzieht der Praktizierende die gegenseitige Kraftiibertragung mit
Kok(izo, bildet Mudras tber bestimmten Korperpunkten, rezitiert dabei das Mantra
und kontempliert Gber sein grundlegendes Einssein mit der Gottheit.

Dann beginnt das Kernstiick der Morgenstern-Meditation, in dem der Praktizieren-
de die Mudra bildet und das Mantra rezitiert und mit dem speziellen Rosenkranz
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mitzahlt. In Koklz6s Brust visualisiert er eine Mondscheibe, in der die Silben des
Mantra erscheinen. Das Mantra strahlt goldenes Licht aus und strébmt so von der
Gottheit weg durch den Scheitel in den Praktizierenden hinein, verlaft ihn durch den
Mund und tritt durch die FulRe wieder in Kokiizo ein. Stets mit derselben Mudra-
Haltung visualisiert der Praktizierende seine eigene Rezitation in dieser Art, bis die
vorgeschriebene Anzahl von Mantras erreicht ist.

Ist die Rezitation beendet, vollzieht er ,den Eintritt in das Dharma-Reich"; dabei
visualisiert er mit derselben Mudra in Brusthéhe, wie die Mondscheibe und die Mantra-
Silben sich langsam ausdehnen, schliefllich das ganze Universum erfillen und anschlie-
Rend wieder auf ihre urspriingliche GréRRe schrumpfen. Er wiederholt die gegenseitige
Kraftlbertragung mit Kokizo und fihrt dann die , ausstrahlende Rezitation" (mehrere
hundertmal) fir Dainichi Nyorai und vier weitere Gottheiten durch.

AnschlieRend folgen das SchluRopfer, Lobpreisungen, die Verse des alles-durch-
dringenden Opfers, die gegenseitige Kraftiibertragung der drei kosmischen Kréfte, die
finf grofRen Geliibde und die Ehrerweisung an die Buddhas. Der Praktizierende
widmet die Verdienste aus dieser Praxis dem Wohl aler Wesen. Dann l6st er den
Schutzwall um den heiligen Ort auf und verabschiedet die Gottheit. Nach der Methode
zum Schutze des Seins verlaf3t der Praktizierende den Meditationsraum.

Eine Erfahrung mit der Morgenstern-Meditation

Taikd Yamasaki beschreibt seine Erfahrungen mit dieser Praxis folgendermalien:

Ich fihrte die Morgenstern-Meditation im Bergtempel Misen in Miyajima durch, und
zwarvom 10. Oktober biszum 13. November 1955, dem Tag der Mondfinsternis. Der
ajari Kanayama Bokushé war mein Meister fur diese Praxis.

Ich stand jeden Morgen um zwei Uhr auf, nahm ein Bad und vollzog die Venus-
Zeremonie und das aka-Wasserritual. Anschlief3end betrat ich den Meditationsraum
und meditierte zwei Perioden von insgesamt zehn Stunden Dauer. Wahrend der
Praxis lebte ich ohne Kontakt mit der AuRenwelt. Der Tempel war umgeben von
grofRen urzeitlichen Baumen, und morgens nach dem Aufwachen und abends vor
dem Schlafengehen konnte ich die Sterne am klaren Himmel erblicken.

Zu Anfang hatte ich Bein- und Rickenschmerzen vom langen Sitzen, und das
erschwerte meine Konzentration. Langsam kamen Korper und Geist jedoch in
Harmonie, was in mir ein Gefuhl der Leichtigkeit und Ruhe erzeugte. Wahrend der
Meditation erlebte ich meinen Koérper fast als transparent und mein Geist und alle
Dinge um mich herum wurden kristallklar. Dies war alles andere als eine Halluzina-
tion, sondern Ausdruck der gréReren Klarheit meines BewulRtseins - als ob ich an
einem Ort wére, wo sich Himmel und Erde begegnen.

Wenn ich aus der Meditation kam und den Ort der Ubung verlieR, so blieb die
Empfindung fir die Weite des Universums bestehen, als séhe ich die Welt zum ersten
Male. Die Baume waren nicht mehr getrennt von mir, sondern schienen Teil meiner
selbst, alswaren wir ein einziges Wesen. Obwohl meine Gefiihle beteiligt waren, war
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» Meditationsrollbild mit der Silbe A.
HHHBH Kamakura-Zeit (13. Jahrhundert),
To-ji-Tempel, Kyoto.

Taiko Yamasaki bei der Meditation.

das keine Erfahrung gewohnlicher, gefiihlsmadiger Nahe, sondern es handelte sich
um eine geistige Erfahrung, um die Erkenntnis, daR wir aus demselben Stoff
bestehen wie alles andere auch, und dal3 es in der Natur nichts gibt, was mit uns selbst
nichts zu tun hétte.

Wenn ich nachts die Meditationen beendet hatte, bestieg ich den Gipfel und
meditierte im Freien; dort spirte ich, wie mich tberall die Sterne des Spatherbsthim-
mels umgaben, as befande ich mich im All. Diese Empfindung der Einheit mit allen
Dingen blieb auch nach der Ubung in mir, alsich in die Welt zuriickkehrte. Eine tiefe
Dankbarkeit und eine neue Art, das Leben zu schétzen, flo3 in ales ein, wasich tat.

Da die Morgenstern-Meditation aus einem einzigen Ritual der Drei Geheimnisse
besteht, das man in einem gleichmaRigen, stetigen Takt durchfiihren muf3, erfordert
sie viel Entschlossenheit. Die Initiation in die Praxis wird erst gewahrt, wenn der
Kandidat die Vorbedingungen erfillt und Befahigung, Geiibtheit und Meditations-
erfahrung nachweisen kann. Tag fir Tag so viele Stunden konzentriert zu meditie-
ren, ist korperlich anstrengend und erfordert gute Gesundheit und emotionale
Ausgeglichenheit. Diese Meditation ist eine ernsthafte Ubung, die man nicht
leichtfertig unternehmen darf, und ich kenne viele Geschichten von Menschen, die
damit groRRe Schwierigkeiten hatten.

Zum Beispiel ist es anfangs recht schwer, mit einer Ubung in Einsamkeit
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Ménche bei der Praxis der Silbe A in der Meditationshalle auf dem Koyasan.

zurechtzukommen, wenn man in der Welt gelebt hat. Unerwartete Dinge geschehen
im Geist. Wenn die Konzentration so tief ist, kommen Verblendungen und Anhaf-
tungen an den Tag, und unbewulite Fixierungen konnen Uberdimensional grof3
werden. Ich erlebte derartig intensive Halluzinationen, dafd ich mir kaum vorstellen
kann, wie eine korperlich schwachere oder altere Person sie zu ertragen vermag.

Waéhrend der Praxis kdnnen die Halluzinationen so intensiv werden, weil man
unmittelbar in tiefere geistige Schichten vordringt. Man sollte sie nicht gewaltsam
beenden, sondern erkennen, woflir sie gut sind, ohne sie zu geniel’en oder zu
farchten. Shubhakarasimha schreibt, ihm sei wahrend dieser Praxis das Geheimnis
angeboten worden, sich unsichtbar zu machen. Ich machte eine dhnliche Erfahrung,
als mir ein mysteridser Priester , erschien" und mir anbot, mich eine geheime Mudra
zu lehren. Die Erscheinung war so lebhaft, daid ich ihre mangelnde Realitét nur mit
Muhe erkannte. Ich verstehejetzt, welch ein Ungliick hatte geschehen kénnen, wenn
ich auch nur die kleinste Neigung gehabt hatte, das Angebot anzunehmen, da esdie
ganze Ubung empfindlich gestort hatte.

Im Verlauf der Ubung wurden die Halluzinationen langsam weniger, meine
Konzentration wurde tiefer und schliefdlich konnte ich standig im Samdahi verweilen.
Alle Sinne wurden schérfer und klarer, einschlieflich meines Riech- und Hérvermo-
gens, so daf’ ich schliefflich glaubte, den Weihrauch brennen zu horen - eine
Erfahrung, von der die Schriften des Mikkyo sprechen.

Die Morgenstern-Meditation starkt die inneren geistigen Méglichkeiten und kann
ungewohnliche Erfahrungen hervorrufen, doch Kernpunkt der Praxis ist es natir-
lich, die Wahrheit zu erfahren.
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Die Visualisierung der Slbe A

Die Visualisierung der Silbe A (gjikan) ist eine sehr alte Shingon-Meditation. Im Laufe
etwa der letzten tausend Jahre wurden in Japan Uber einhundert Texte verfaldt, die die
Visualisierung der Silbe A zum Gegenstand haben, und es gibt eine grof3e Anzahl
mundlicher Uberlieferungen. Die Ubung hat viele Varianten unterschiedlicher Kom-
plexitat, die unterschiedliche Verfahren und Aspekte der Mikkyo-Lehren betonen.
Alle kreisenjedoch um Klang, Form und Bedeutung der Silbe A als Weg zur Erfahrung
einer Uberpersonlichen Wirklichkeit. Wie zuvor erwahnt, betrachtet das Mikkyo diese
Silbe as eine Verkérperung der wahren Natur der zahllosen Erscheinungen des
Universums, die Geburt und Tod, Vergénglichkeit und Bestandigkeit, das eine und die
vielen, Vergangenheit und Zukunft transzendiert - und zwar in Gestalt eines einzigen
Symbols.

Die Visualisierung der Silbe A wurde wie andere Ubungen der Drei Geheimnisse
innerhalb der Priesterschaft im Geheimen weitergegeben. In ihrer langen Geschichte
erfuhr sie viele Veranderungen und existiert heutzutage in vielen Varianten. Sie soll
jahrhundertelang ohne Unterbrechung weitergegeben worden sein, und sie ist heute
eine der wichtigsten Ubungen des Mikkyo, sowohl fir Laien as auch fir die
Priesterschaft.

Die Durchfiihrung komplizierter Ubungen erfordert ein gutes Visualisierungs- und
ein hohes Konzentrationsvermégen. Die Morgenstern-Meditation, bei der man eine
Mudra und ein Mantra wahrend eines langen Zeitraums immer wieder wiederholt,
erfordert ein noch héheres MaRR an Konzentration. Mit der Visualisierung der Silbe A
kann man andererseits nach und nach die Fahigkeit zur Meditation entwickeln, und so
wurde sie zur Vorbereitung auf schwierigere Ubungen eingesetzt. Sie wird jedoch nicht
as blolRe Vorbereitungsiibung betrachtet. Ein eifriger Shingon-Priester hat haufig
hochstens Zeit fur ein kurzes, konzentriertes Ritual - und diese Meditation ist das
wichtigste Beispiel einer solchen Praxis.

Als kiirzeste und vielseitigste der vielen hundert Ritualiibungen des Mikkyo enthalt
die Visualisierung der Silbe A doch alle wesentlichen Elemente der esoterischen
Lehren. Kakuban schreibt im Ichigo Taiyd Himitsu-shii (Die eine Sammlung der
grundlegenden Geheimnisse) (iber den Wert dieser Ubung:

Diese Visualisierung ist kostbare Herrin tiber ale Ubungen, Kaiserin aler Sama-

dhis...

Sie ist leicht durchzufiihren und fihrt einen schnell zur Erleuchtung. Unvergleich-
lich ist sie, diese Ubung ... Ein Mensch, der sehr konzentriert (iben kann, kann so in
diesem Leben ein Buddha werden.’
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Die allumfassende Symbolik der Slbe A

Die Lehren und Ubungen des Mikkyo mit ihren Hunderten und Tausenden von
Schriften und Gottheiten mdgen auf den ersten Blick ungeheuer kompliziert erschei-
nen. Wenn ein Priesternovize nicht den Kern der Lehren klar erfal3t, kann er diese
Kompliziertheit as Gberwaltigend erleben. Die Essenz dieser ungeheuren Anzahl von
Sutren und Schriften kann man im Dainichi-kyd und im Kongoché-gyo finden, und all
die vielen Buddhas und Bodhisattvas kann man als Verkdrperungen der Zentralgott-
heit Dainichi Nyorai betrachten.

Das ganze Lehr- und Praxissystem, das im Dainichi-kyd dargelegt ist, ist in
konzentrierter Form in der einen Keimsilbe A symbolisiert. Im Kommentar zum
Dainichi-ky® steht: ,Das Tor der Silbe A ist kéniglich unter den Mantras .. ."* Das
Sutra legt dar, daf3 alle Mantras ihre Wurzel in der Silbe A haben:

Du mufdt den Geist in dl diesen Mantras wirklich klar héren. Er ist die Silbe A. Sich
in den Geist aller Mantras zu versenken, ist das Hochste. Das ist der Ort, wo alle
Mantras weilen.’

Diese Silbe ist sowohl in den exoterischen as auch in den esoterischen Lehren ein
Symbol fiir das Dharma-Universum. Im Laufe der Jahrhunderte blieb diese traditionel -
le Bedeutung erhalten und wurde im Rahmen verschiedener Kulturen erganzt und
bereichert. Urspriinglich war die Silbe A eine Vorsilbe mit Negativbedeutung und
wurde aus diesem Grund in esoterischen Schriften als Symbol fir die vollkommene
Wahrheit benutzt, die man nicht unmittelbar ausdriicken konnte. Wéhrend die
esoterischen Lehren der Silbe A drei Negativbedeutungen zuschrieben, erkannte das
Mikkyo in ihr die dreifache Bejahung der universellen Leere der Moglichkeiten, des
Nicht-Geborenen und der Erscheinungsformen.

Diese eine Silbe wurde nach und nach zu einem Symbol fir die Gesamtheit der
Mikkyo-Lehren. Kikai schreibt in Bonji Shittan Jimo Heishakugi (Schaubild der
Sanskrit-Siddham-Muttersilbe und Erlauterung ihrer Bedeutung; eine Schrift Gber die
orthographischen Elemente, aus denen sich die Sanskrit-Silben zusammensetzen):

Die Silbe A ist die Quelle aller Dharma-Lehren. Alle Lehren, die exoterischen wie
die esoterischen, entspringen aus dieser Silbe.’

Im Dainichi-kyd heil3t es. , Welches Dharma lehren die Mantras? Es heif3t, im Tor der
Silbe A sind alle Dinge urspriinglich-ungeboren .. ."* Im Kommentar zum Dainichi-ky®
wird dies so erléutert:

Die Silbe A ist die Quelle aller Dharma-Lehren. Wird der Mund zum ersten Mal
gedffnet, ertont ein Laut, und dieser Laut ist stetsdie Silbe A. Getrennt von der Silbe
A zu sein, bedeutet, keine Worte zu haben. Sie it von daher die Mutter der
menschlichen Sprache.
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Die Sprachen aller drei Reiche beruhen auf Benennungen. Benennungen beruhen
auf Silben. Deshalb ist die sddham-Sibe A die Mutter aller Silben.

Das solltet ihr wissen. Das ist auch die wahre Bedeutung der Silbe A und diese
durchdringt alle Dinge.

Was nun ist der relative Aspekt (sho, begrenzt, Erscheinungsebene)? Es gibt
nichts, das nicht aus einer Verbindung von Ursachen geboren wird, und alle Dinge,
die aus Ursachen geboren werden, haben einen Anfang und einen Ursprung.
Untersuchen wir die Dinge, die aus der hochsten Ursache (n6, essentiell) geboren
werden, so sind auch sie aus einer Vielzahl von Ursachen geboren und entwickeln
und &ndern sich entsprechend ihren Ursachen.

Und was ist die Wurzel? Untersuchen wir die Dinge auf diese Weise, erkennen wir
die Wirklichkeit des Urspriinglich-Ungeborenen. Diesist die Quelle der Vielzahl von
Dingen. H6rt man Sprache, so hért man die Stimme der Silbe A. Und blickt man auf
die Geburt aler Dinge, so erkennt man die Wirklichkeit des Urspriinglich-Ungebo-
renen.

Wer das Urspriinglich-Ungeborene erkennt, kennt seinen eigenen Geist in seiner
Soheit. Und den eigenen Geist in seiner Soheit zu kennen, ist die Weisheit der All-
Weisheit. Und deshalb ist das Mantra des Dainichi Nyorai diese eine Silbe.’

Und weiterhin heil3t es:

Das Sutra sagt: , Ubt ihr das Mantra des Weltenbefreiers, diese eine uniibertroffene
Silbe ..." Das ist die Praxis der unibertroffenen Weisheit. Das Tor der Silbe A ist
koéniglich unter den Mantras, so wie Shakyamuni der Konig aller Dharmas ist. Aus
diesem Grunde wird es das Mantra des Weltenbefreiers genannt.’

Die schriftlichen Grundlagen der Visualisierung der Silbe A lassen sich auf Nagarjunas
Abhandlung Uber den erleuchteten Geist und das Dainichi-kyd zurlickfuhren. Es gibt
heutzutage Uber einhundert japanische Ritualhandbiicher Uber diese Praxis. Die
meisten fuBen auf dem Ajikan Yojin Kuketsu (Aufzeichnung (ber die mindliche
Unterweisung zur Visualisierung der Silbe A). Das ist der alteste bekannte Text Uber
diese Praxis und soll die mindlichen Unterweisungen des Kiikai enthalten, wie sie sein
Schler Jichie (786-847) aufzeichnete. Darin heildt es:

Wie das Meer hundert Flisse aufnimmt, so wird die Wurzel alles Guten in dieser
einen Silbe gebiindelt. Daher wird sie das Mantra des Meeres-Mudra-Samadhi
genannt. Visualisiert man diese Silbe ein einziges Mal, so schafft man damit mehr
Verdienst, als wenn man alle 80000 Lehren des Buddha auf einmal rezitiert.’

Die Sutren und Schriften des Mikkyo enthalten eine Vielzahl von Erklérungen zur Silbe
A. Sie wird als Symbol der Leere der Moglichkeiten gesehen, als die urspriinglich-
ungeborene Natur aller Dinge und des Dainichi Nyorai - oder mit anderen Worten, der
nicht fa3baren Wirklichkeit des Universums. Fir das Shingon bedeutet Rezitation und
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Visualisierung der Silbe A deshalb die Einswerdung mit dem eigenen wahren Geist.
Das Kukai zugeschriebene Aji-gi (Die Bedeutung der Silbe A) konstatiert:

Die Silbe A ist die urspriinglich-ungeborene, nicht fal3bare Leere. Diese letztlich
nicht fal3bare L eere enthélt eine Vielzahl an Tugenden und umfafdt die Wahrheit aller
Buddhas uberall. Auf der Grundlage der gegenseitigen Kraftlibertragung mit der
Leere umfaldt diese Silbe alle Buddha-Wahrheiten.*

Als Symbol jeder Sprache symbolisiert die Silbe A die ,Rede" des Dharma-Kérpersin
allen Dingen. In Die wahre Bedeutung der Klangsilbe schreibt Kikai:

Die Silbe A ist der Ausgangspunkt der Sanskrit-Sprache. Offnen wir den Mund und
lassen wir einen Laut ertbnen, so ist es der Laut A. Mit anderen Worten, das ist
Klang. Der Klang der Silbe A kann jede Benennung bilden und so die Namen und
Silben des Dharma-K drpers ausdriicken. Mit anderen Worten, dasist die Klangsilbe.
Was bedeutet Dharma-Korper? Dharma-Korper bedeutet, daf3 ale Dinge ur-
spriinglich-ungeboren sind. Mit anderen Worten, das ist die Wahrheit."

Im Dainichi-kyo heif3t es:

Das geheimste aller Geheimnisse will ich erkléren, den grofen Geist der Mantra-
Weisheit. Das will ich euch lehren. H6rt mich an mit klarem Verstand und
gesammeltem Geist. Die Silbe A ist der Geist aler Mantras. Aus ihr flie3t die
unendliche Zahl der alles-durchdringenden Mantras. Bringen wir alles torichte
Streiten zu einem Ende, wird die Weisheit geboren.*

Somit verdichtet das Mikkyo das ganze Universum zu einem einzigen esoterischen
Symbol. Die scheinbare Einfachheit der Silbe A widerspricht jedoch nicht der reichen
Vielfalt, diejeder Mensch in sich selbst und in seiner Umgebung vorfindet. Daswird in
einer verwandten Meditation veranschaulicht, im ,hochsten, alles-erleuchtenden,
hundertfachen Strahlen" (hyakkd henjé-0). Zentrum dieser Visualisierungsiibung ist
die Silbe AN; sie wird geschrieben wie die Silbe A, mit einem punktartigen Schriftele-
ment darUber, dem ,, Punkt der Leere" (kiden). Um die Silbe AN herum visualisiert der
Praktizierende etwa einhundert weitere Sanskrit-Silben auf einer Drehscheibe; sie
stehen fir weitere Kombinationen von Schriftelementen. Der Praktizierende visuali-
siert dann, wie sich die Silben-Drehscheibe in helles Licht verwandelt, das mit seinen
sonnengleichen Strahlen die Dunkelheit der Unwissenheit durchbricht. Es handelt sich
also im Grunde um die Visualisierung einer Sonnenscheibe.

Die Visualisierung des hdchsten, alles-erleuchtenden, hundertfachen Strahlens wird
im Dainichi-kyd und verschiedenen chinesischen Kommentaren ausfihrlich dargelegt;
dabei wird die Silbe AN mit Dainichi Nyorai gleichgesetzt. Die Visualisierung der Silbe
AN (anjikan) wurde zwar im japanischen Shingon gelibt, doch gibt es dartiber sehr viel
weniger Schriften als Uber die Praxis der Silbe A.
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Die finf Silben A, AH, AN, AKU und ANKU symbolisieren auch verschiedene
Aspekte des Dainichi Nyorai aus dem Taiz6-Mandala, und zwar (in dieser Reihenfol-
ge) das Erwachen des erleuchteten Geistes', die Praxis, die Weisheit, das Nirvana und
die Geschicklichkeit in der Methode, die als mit der Erleuchtung identisch gelten. Sie
werden beispielsweise in der Vierteiligen Praxis bei der Visualisierung der Silbenschei-
be verwendet. Die Silbe A bildet dabei die Grundlage fur die Ubrigen vier Silben,
sowohl im Hinblick auf ihre Schreibweise als auch in ihrer Bedeutung im Sinne der
Lehren. Deshalb werden sie as ,Wandlungen" der einen grundlegenden Silbe A
verstanden.

Im Mikkyo gelten alle Sanskrit-Silben als gleich wichtig. Alle haben ihre besondere
Bedeutung, und man kann jede in einer eigenen Meditation auf einer Mondscheibe
visualisieren. Gleichzeitig ist aber auch jede Silbe in der Silbe A enthalten. Das
veranschaulicht die fir das Mikkyo so charakteristische Auffassung von der einen
einzigen Wahrheit des Universums, die nicht von den zahllosen Einzelwesen und
Erscheinungen getrennt ist. Da der Mikkyo-Meditierende in diesen Kernlehren des
esoterischen Buddhismus wurzelt, kann er sich vollig frei in vielerlei Richtungen
bewegen und so die zahllosen Wandlungen erfahren, die diese grundlegenden Symbole
reprasentieren.

Methoden zur Visualisierung der Silbe A

Es ist ein besonderes Charakteristikum der Visualisierung der Silbe A, dald man sie in
einer verkirzten Fassung durchfiihren kann, die etwa zehn Minuten dauert, oder aber
in einer ausfihrlichen Form, die alle Ritualgegenstande und komplizierten Medita-
tionsmethoden einbezieht; das dauert etwa eine Stunde. Man kann sie in der Medita-
tionshalle oder aber in einem ruhigen Raum praktizieren, mit oder ohne ein Bild der
Silbe A. Deshalb ist sie sowohl fir Priester as auch fir Laien geeignet. lhre
Einfachheit, selbst in ihrer ausfihrlichen Form, steht in auffélligem Gegensatz zu den
Hauptritualen, die im Ablauf der Achtzehnteiligen Praxis oder auch der Morgenstern-
Meditation nachgebildet sind.

Als , Gottheit" verwendet man fir gewohnlich ein Bild der Sanskrit-Silbe A auf einer
Mondscheibe Uber einer Lotusblite. Die Lotusblite ist fir gewohnlich weil3 und hat
acht Blétter, die Silbe A ist golden und die Scheibe weild wie der Vollmond. Einige
Rollbilder, die in dieser Meditation verwendet werden, sind goldumrandet und innen
nicht weil3, auf anderen dagegen ist nur eine rote Lotusblite oder nur die Silbe A, diein
einem hellen Dunst scheint. Bei der Meditation der Silbe A versenkt sich der
Praktizierende in das symbolische Bild, fuhrt das Ritual der Kraftiibertragung mit ihm
durch und visualisiert es nach und nach in sich selbst. Die Silbe A, die Lotusblite und
die Mondscheibe wirken as ,lebendige" Symbole; sie sollen in der fir esoterische
Ubungen tpyischen Weise die tiefsten Schichten des BewuRtseins ansprechen.

Kikais Aufzeichnung Uber die mindliche Unterweisung zur Visualisierung der Silbe
A, die im folgenden in Ausziigen vorgestellt wird, gibt wertvolle Informationen, enthalt
jedoch, wie die meisten friihen Ritualhandbiicher, relativ wenige Einzelheiten zum
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Rollbilder und Scheiben mit der Silbe A.
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tatsachlichen Vorgehen. Die meisten spéater verfafdten Schriften stiitzen sich auf diesen
Text und vermitteln mehr oder weniger ausfuhrlich zusétzliche Einzelheiten.

Als erstes: Wenn ihr diese Silbe visualisieren wollt, so sucht euch einen Ort, dessen
Decke nicht zu niedrig und dessen Grundflache nicht beengend wirken, der weder zu
hell noch zu dunkel ist, und setzt euch dort hin. Ist es zu dunkel, entstehen
verblendete Gedanken, ist es zu hell, wird der Geist zerstreut. In der Nacht solltet ihr
mit einer schwachen Lampe hinter euch sitzen.

Setzt euch im vollen oder halben Lotussitz auf ein Kissen. Bildet die Mudra des
Dharma-Reich-Samadhi und haltet eure Augen weder geschlossen noch offen. Sind
sie gedffnet, so bewegen sie sich und ihr seid abgelenkt, sind sie geschlossen, versinkt
ihr in Schlaf. Schlief3t die Augen halb, ohne zu blinzeln, und richtet sie auf den
Nasenriicken. Legt ihr die Zunge an den oberen Gaumen (unmittelbar hinter die
Zahne), wird euer Atem von alleine ruhig. Haltet die Wirbelséule till und gerade
und sitzt aufrecht; damit férdert ihr den Kreislauf. Ist die Durchblutung behindert,
konnt ihr krank oder euer Geist kann gestort werden.

Achtet sorgsam auf al diese Dinge, dann haltet die Hande in YaJTa-gasshd und
rezitiert die finf groflen Gellbde. Rezitiert dann das Funf-Silben-Mantra des Taiz6
einhundert Mal. Geht dann tber zur Visualisierung. Visualisiert die Silbe zuerst in
ihrem &uRersten, grundlegenden Aspekt und versenkt euch dann in die Wahrheit
ihres begrenzten Aspekts der Erscheinungen .. ,*

Trotz ihrer Kirze enthélt die Visualisierung der Silbe A die grundlegenden Medita-
tionsmethoden des Mikkyo (wie siein Kapitel Sechs beschrieben sind) in unterschiedli-
chem Ausmal’. Im allgemeinen bereitet der Meditierende zuerst Koérper und Geist auf
die esoterische Einswerdung vor (wie in der Vierteiligen Vorbereitungspraxis), nimmt
dann seinen Platz im Meditationsraum ein und wendet die , Methode zum Schutze des
Seins" an, die sich aus den Reinigungsritualen der Drei Handlungen, der Gleichheit mit
den Gottheiten der drei Mandala-Abteilungen und dem Anlegen der Ristung zusam-
mensetzt. Es folgt das Ritual zum Erwecken des erleuchteten Geistes und die
Rezitation des Geliibdes der Gleichheit und der finf groRen Gelibde.

Im Anschluf3 daran rezitiert der Praktizierende das Funf-Silben-Mantra des Dainichi
Nyorai nach der Kreismethode. Mindlich wird der Praktizierende manchmal auch zu
einer Atemmeditation angehalten; dabei visualisiert er seinen Geist as eins mit dem
aus- und eintretenden Atem. Diese Ubung kann dann langsam in die Methode der
Durchdringung Ubergehen; dabei visualisiert der Praktizierende, wie sein Atem durch
den ganzen Kdorper strémt.

Dann visualisiert der Praktizierende mit der Bilderzeugungsmethode das Bild der
»Gottheit" in seiner Brust. Er kann auch die Umwandlungsmethode benutzen und
visualisieren, wie sich die Keimsilbe der Gottheit (A) und ihre Samaya-Formen
(Lotusblute und Mondscheibe) in ihre anthropomorphe Gestalt verwandeln - in
diesem Fall in den Praktizierenden selbst.

Die Silbe A auf der Mondscheibe kann durch weitere Sanskrit-Silben ergénzt oder
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ersetzt werden, wobei diese verschiedene Aspekte der Silbe A reprasentieren.
Visualisiert der Praktizierende diese Silben abwechselnd auf der Mondscheibe, so
bezieht er die Methode der Silbenscheibe ein. L&t er die Mondscheibe sich ausdehnen
und wieder zusammenziehen, macht er Gebrauch von der Visualisierung der Ausdeh-
nung. (Diese Ausdehnungsvisualisierung wird erst durchgefihrt, wenn der Praktizie-
rende in der Lage ist, das innerlich visualisierte Bild die erforderliche Zeit deutlich und
ohne Anstrengung aufrechtzuerhalten. Auch dann wird die Mondscheibe nur so weit
ausgedehnt, wie es dem Praktizierenden entspricht.)

Der Mond mit seinem kiihlen, weif3en Licht nimmt in der esoterischen Lehre und
Praxis einen ganz besonderen Platz ein. In der Abhandlung tber den Erleuchtungsgeist
heil}t es: ,Blicke ich auf meinen Geist, so ist seine Gestalt die einer Mondscheibe."*
Das bedeutet, dal jeder Mensch die Buddha-Natur hat; diese ist rein und vollkommen,
kihl und strahlend wie der Vollmond.

Dieses mondartige Licht der angeborenen Buddha-Natur gilt aber fir einen von
Verblendungen verdunkelten Geist als unsichtbar. In Die Bedeutung der Slbe UN
schreibt Kikai:

Die Sonne, der Mond und die Himmelskérper sind immer dort im All, auch wenn
Wolken und Nebel sie verhillen mégen.*

Die Mikkyo-Meditation Uber die angeborene Buddha-Natur verwendet traditioneller-
weise das Bild des Mondes oder gar den Mond selbst. Die Visualisierung der
Mondscheibe (gachirin-kan) ist eine alte Ubung. Sie wird in der Abhandlung tiber den
Erleuchtungsgeist erwahnt, und auch Shubhakarasimha schrieb dariiber. Zwar ist die
Mond-Visualisierung alter als die Visualisierung der Silbe A, doch gibt es keinen
grundsétzlichen Unterschied zwischen diesen beiden Meditationen, denn das Mikkyo
betrachtet die Silbe A als das urspriinglich-ungeborene Licht der Mondscheibe.

Verwendet der Praktizierende die Ausdehnungsmethode, um den innerlich vorge-
stellten Mond in der Visualisierung der Silbe A auszudehnen, sieht er die Silbe A als das
reine Licht der Mondscheibe. Auch die Lotusbliite wird Teil desselben Strahlens, in
dem adleseinsist. Als Keimsilbe ist es das A; als Samaya-Form des Dainichi Nyorai ist
es die Lotusblite und die Mondscheibe; als anthropomorphe Gestalt ist es der
Meditierende selbst. Alle diese Formen sind im Grunde eins, sie weisen auf eine einzige
Wahrheit. Der Vollzug der eosterischen Einswerdung mit der Mondscheibe unterschei-
det sich von daher nicht vom Einswerden mit der Silbe A und der Lotusblite. In dem
Text Aufzeichnung Uber die mindliche Unterweisung zur Visualisierung der Silbe A
heil3t es:

Die Silbe A ist die Keimsilbe der Mondscheibe, und die Mondscheibe ist die
Ausstrahlung der Silbe A. Mondscheibe und Silbe A sind ganz und gar eins.”
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Die Visualisierung der Slbe A und das Duale Mandala

Die Visualisierung der Silbe A und die dabei benutzten gemalten und visualisierten
Bilder (honzon) werden in Sutren, Abhandlungen, Kommentaren und Meditations-
handbuchern -auf verschiedene Art und Weise beschrieben. Es gibt zwel Varianten
dieser Visualisierung; die eine gehort zum System des Taiz6-, die andere zu dem des
Kongokai-Mandala. Erstere betont den Lotus des Mitgefihls, ein Hauptsymbol des
Taizo-Systems, und letztere die Mondscheibe des erleuchteten Geistes aus dem
Kongokai. Bei einer Taizo-Praxis visualisiert der Praktizierende eine Silbe A auf einer
Mondscheibe Uber einer Lotusbliite. Bei einer Kongokai-Praxis werden Lotusblite
und Silbe A auf der Mondscheibe visualisiert, und man kann die Ausdehnungsmethode
anwenden. Da das Hauptsymbol der jeweiligen Praxis in der anderen Praxis gegenwér-
tig ist, betrachtet man diese Meditation auch as eine Ubung, die beide Mandalas
verbindet.

Die komplexen Lehren und Ubungen des Mikkyo wurden in der urspriinglich aus der
Taizo-Linie stammenden Visualisierung der Silbe A gezielt zu dem A-Lotus-Mond-
Bild verdichtet. Die historische Entwicklung, in der sich die Visualisierung der Silbe A
in zwei Varianten aufteilte, ist jedoch nicht klar. Uber Sinn und Zweck dieser
Aufteilung ist nichts Sicherers bekannt, und es scheint nie einen Text gegeben zu
haben, der beide Praxisformen genau differenziert.

Die vielen Schriften (ber die Visualisierung der Silbe A aus den letzten tausend
Jahren sind Uber viele Tempel in ganz Japan verstreut, und viele werden bis heute
geheimgehalten. Esist von daher mit Aufwand verbunden, wenn man sie alle lesen und
vergleichen will. In diesem Abschnitt wird Material aus verschiedenen Schriften
vorgestellt, das die beiden Visualisierungsformen der Silbe A erlautert.

Das Dainichi-kyd und sein Kommentar enthalten viele Erklarungen zu den verschie-
denen Meditationsmethoden Uber die Silbe A. Entsprechend den traditionellen
Shingon-Lehren ist die Silbe A der Dharma-Korper des Dainichi-kyd (hottai). Diese
Silbe wird von daher Uberall im Sutra behandelt, allerdings sehr unterschiedlich und
sehr einfach. Es heif3t im Sutra:

Wie wunderbar it die Praxis des Mantra, gro3e Weisheit enthélt sie. Visualisiert
man sie (die Silbe A), die alles durchdringt, erreicht man den edlen Stand des
Buddha.”

Es heil3t weiter:
Mache die Silbe A zu deiner Ausatmung und zu deiner Einatmung, und versenke
dich in se zu den drel Zeitpunkten (sanji, die fir die Meditation geeigneten

Tageszeiten). Ubt der Praktizierende dies auf rechte Weise, wird er lange in dieser
Welt leben.*

214



Ubungen der Drei Geheimnisse

Es gibt auch andere Stellen des Sutra, die von der Meditation Uber diese Silbe handeln;
die typische Shingon-Visualisierung der Silbe A 18Rt sich jedoch in erster Linie auf
folgenden Absatz zurtckfuhren:

Versenke dich in die Lotusbllte. Sie hat acht Blétter, und ihre Staubgefél3e sind weit
ausgebreitet. Auf dem Blitenboden ist die Silbe A. Sie 1a3t die Lotusblite vor
Staunen erzittern. Ihre Strahlen leuchten in ale Richtungen und erleuchten alle
Wesen wie ein Licht von tausend Blitzen. Ihre Gestalt ist eine aus den Verdiensten
des Buddha entstandene Manifestation.

Aus der Tiefe eines runden Spiegels gehen ihre Verkérperungen in alle Richtun-
gen. Wie der Mond im klaren Wasser erscheint sie vor allen Lebewesen. Erkennt
man darin die Natur des Geistes, vermag man in der Praxis des Mantra zu weilen.”

Als Erlauterung fihrt das Dainichi-kyd Sho hinzu:

Wenn sich der Praktizierende erstmals mit der Visualisierung befaldt, ist der Geist
noch nicht rein und gereift. Vermag er die Visualisierung nicht zu vollbringen, sollte
er zuerst die magische Lotusblite malen.”

Das Sutra beschreibt die Visualisierung der Silbe A auf einem achtblattrigen Lotusbli-
ten-Altar. Sie befindet sich nicht auf einer Mondscheibe, sondern in einem runden
Spiegel. In einem spateren Absatz des Sutra wird sie allerdings auf einer Mondscheibe
beschrieben:

Auf der reinen, runden Vollmond-Scheibe im Herzen lasse klar und hell das Tor der
Silbe A in der goldenen Farbe des allgegenwértigen Vajra entstehen.”

Zwar stellen weder das Sutra noch sein Kommentar eine systematische Visualisierung
der Silbe A vor, doch bilden derartige Aussagen wahrscheinlich die Grundlage fur die
ersten Bilder der Silbe A, die in China fir diese Praxis gemalt wurden. Man sollte auch
berticksichtigen, dal es schon vor der Visualisierungspraxis der Silbe A eine Visualisie-
rungspraxis der Mondscheibe gab.

In der aus dem neunten Jahrhundert stammenden Aufzeichnung Uber die mindliche
Unterweisung zur Visualisierung der Slbe A wird eine Visualisierung der Silbe A mit
allen Ritualelementen einer vollstdndigen Meditationspraxis beschrieben: Vorberei-
tung der Praxishalle, Sitztechniken fur die Meditation, Gebrauch der Dharma-Reich-
Samadhi-Mudra, Rezitation der funf groBen Gellbde und des Fiinf-Silben-Mantra des
Taizo Dainichi Nyorai, das Bild mit Silbe A, Lotusblite und Mond, Erklérungen dazu
und zur innerlichen Visualisierung dieses Bildes, die Technik der nyliga-ga'nyl-
Visualisierung, in der sich der Praktizierende und die Gottheit gegenseitig durchdrin-
gen, die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen und so weiter.

Diese Schrift zeigt auf, wie sich die Visualisierung der Silbe A von ihrem Ursprung in
der Taiz6-Linie bis hin zu einer Meditation entwickelte, die das Duale Kongokai-Taizo-
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Mandala umfalit. In der Aufzeichnung Uber die miindliche Unterweisung zur Visualisie-
rung der Slbe A heildt es:

Wenn wir zu sprechen beginnen, &ffnet sich unser Mund, und unsere Stimme
entsteht aus dem A in der Brust. Sie geht durch Kehle, Rachen, Zunge, Z&hne und
Lippen; was an diesen finf Stellen entsteht, ist die Stimme der Buddhas aus den finf
Kongokai-Feldern, die Dharma lehren. W*"" wir mit Kehle, Zunge und Lippen
rezitieren, so sind das die drei Taizo-Felder.”

Dieser Abschnitt stellt die Visualisierung in eine Beziehung zu Taiz6é und Kongodkai und
benutzt dabei die Begriffe der drei beziehungsweise finf Punkte am Korper, an denen
die Klangsilbe entsteht. Dieser Text bezieht somit bei der Visualisierung der Silbe A
ganz klar beide Mandalas ein.

Mit einem Zitat aus dem Renge Sanmai Kyo (L otus-Samadhi-Sutra, ein Sutra tber
beide Mandala-Systeme, das man jedoch lediglich Uber Zitate in anderen Schriften
kennt) heil3t es in der Aufzeichnung Uber die mindliche Unterweisung zur Visualisie-
rung der Slbe A

Stelle in deiner Brust den Thron der beiden Mandalas auf ... Visualisiert man auf
diese Weise diese Silbe (A) ein einziges Mal, so schafft man damit mehr Verdienst,
als wenn man alle 80000 Lehren des Buddha auf einmal rezitiert.”

In der Aufzeichnung Uber die mindliche Unterweisung zur Visualisierung der Silbe A
wird beschrieben, dal das Bild dieser Praxis sowohl den Kongokai-Typ (allerdings
ohne Lotusblite) als auch den Taiz6-Typ mit der Silbe A auf der Mondscheibe tber der
Lotusblite einschlie3t. Zwar werden beide Grundformen beschrieben, Mondscheibe
und Lotusblite werden aber nicht ausdriicklich in Zusammenhang mit der Kongokai-
oder Taizé-Linie gebracht. Folgende Aussagen kann man jedoch finden:

Die Silbe A ist die Keimsilbe der Mondscheibe, und die Mondscheibe ist der Schein
der Silbe A. Mondscheibe und Silbe A sind véllig eins.”

und:
Die achtbléttrige Lotusblite ist die Samaya-Form.”

Diese Absétze stellen Silbe A, Lotusblite und Mondscheibe in eine unaufldsliche
Beziehung symbolischer Identitat und begriinden damit die spatere Entwicklung hin zu
genau beschriebenen Visualisierungstibungen, welche die Silbe A auf dem Mond-L otus
des unteilbaren Dualen Mandala zum Gegenstand haben.

Nach der Aufzeichnung Uber die miindliche Unterweisung zur Visualisierung der Slbe
A wurden viele Handblicher zu diesem Thema geschrieben. Sie weisen feine Unter-
schiede auf, beziehen sich jedoch fast alle auf diesen Text von Jichie. Spater kamen
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weitere Ritualelemente hinzu, wie beispielsweise die dreifache Niederwerfung (gotai
t6ji no sanrai), die Methode zum Schutze des Seins (gosshin-bd), das Erwecken des
erleuchteten Geistes (hotsu bodaishin), die Samaya-Geliibde (sanmaya kai) und die
gegenseitige Kraftibertragung der drei kosmischen Kréfte (sanriki kaji). Der mittlere
Abschnitt mit seiner Ausrichtung auf die esoterische Einswerdung wurde ebenfalls
erweitert. So wurde die Visualisierung der Silbe A zu einer in sich vollstandigen
Ritualpraxis.

Im folgenden werden einige frihe Texte zur Visualisierung der Silbe A in chronologi-
scher Folge vorgestellt; sie lassen einige Ruickschlisse auf die Entwicklung der
Bildsymbolik im Dualen Mandala zu:

1. Ajikan Ygjin Kuketsu (Aufzeichnung tber die mindliche Unterweisung zur Visuali-
sierung der Silbe A; Auszige im vorigen Abschnitt):

Die achtblattrige Lotusbllte ist der Herz-Geist (karita, das physische Herz). Das ist
die Form. Der Geist (shitta, der spirituelle Geist) ruht in dieser Lotusblite. Diese
beiden Arten von Geist sind nie auch nur fir einen Augenblick getrennt und deshalb
solltest du jetzt die Mondscheibe auf der Lotusblite visualisieren. Die Mondscheibe
ist der Geist (Skt. citta). Die Gestalt dieses Geistes ist wirklich wie die Mondscheibe.
Die runde Gestalt der Mondscheibe gleicht einem Kristall. Die Keimsilbe der
Lotusblite ist die Silbe A. Deshalb solltest du die Silbe A auf der Mondscheibe
visualisieren.”

Diese Beschreibung der Visualisierung der Silbe A folgt dem Taiz6-System. Die
Beziehung zwischen Lotusblite und Mondscheibe wird allerdings nicht in Begriffen
von Wahrheit und Weisheit, von Taizd und Kongodkai beschrieben, sondern in
Begriffen von Herz (,Herz-Geist") und Geist jenseits der Form. Und im selben Text:

In deiner Brust befindet sich eine Mondscheibe. Sie gleicht dem Mond in einer klaren
Herbstnacht. Darauf befindet sich die Silbe A. Das A ist die Keimsilbe der
Mondscheibe, und die Mondscheibe ist der Schein der Silbe A ...

Visualisiere zuerst den Mond mit einem chii Durchmesser (eine Elle, etwa 40 cm),
lasse ihn danach langsam groRer werden, bis er die dreitausend Welten erfillt und
den Palast des Dharma-Reiches.”

Durch die Visualisierung von Ausdehnen und Zusammenziehen der Silbe A und der
Mondscheibe erweist sich diese Ubung als Bestandteil der Kongokai-Linie. Allerdings
gibt es hier keine Lotusblute.

2. Ajikan Hossoku (Grundziige der Visualisierung der Silbe A). Dieser Text stammt
von Seizon (1012-1074) und gehort zur Uberlieferung der Chiiin-Schule. Weiter unten
in diesem Kapitel wird er vollstandig Ubersetzt, deshalb folgt hier nur ein kurzer
Auszug:
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Visualisiere: In meinem Geist ist eine weil3e, vollkommen strahlende Mond-
scheibe. Auf der Mondscheibe befindet sich eine Lotusblite. Darauf befindet
sich eine Silbe A.

. Visualisiere, wie die Silbe A, Lotusblite und Mondscheibe langsam im-
mer grolRer werden. Visualisiere, wie sie die zahllosen Welten und das Dharma-
Reich erflllen. Dann vergil3 schnell Gottheit und Geist und ruhe fir eine Weile
in der Nicht-Unterscheidung.

Visualisiere dann, wie sich die alles-durchdringende Silbe A, Lotusblite und
Mondscheibe langsam wieder auf cM-Gréf3e zusammenziehen.. .”*

Auch diese Visualisierung mit Lotusblite und Silbe A auf der Mondscheibe folgt
dem Kongokai; sie weist auch die fir das Kongokai charakteristische Methode
von Ausdehnen und Zusammenziehen auf.

3. Ajikan Shidai (Anleitung zur Visualisierung der Silbe A). Von Shokaku
(1057-1129):

Zeichne als erstes die achtblattrige Lotusblite in chi-GréRe. Zeichne auf die-
sem Lotusaltar die Mondscheibe. Auf die Mondscheibe male eine goldene Silbe
A.»

Das ist die Taiz6-Form; hier ist sie Tell einer Atemvisualisierung (asokukan), in
der die Silbe A im Atemrhythmus rezitiert wird. Shokaku schreibt in Ajikan (Vi-
sualisierung der Silbe A):

Urspringlich hat jedes Lebewesen in seiner Brust ein achtbléttriges Herz (niku-
dan) von Lotusgestalt.

Diese Lotusblite wird durch die Visualisierung entfaltet. Sie ist der Geist-
Lotus. Die Mondscheibe auf dem Blumenaltar dieses Lotus ist die Geist-Mond-
scheibe ... Aus diesem Grunde sind Geist-Lotus und Geist-Mond nicht zwei.
Sie sind der Lotusmond der unteilbaren Wahrheits-Weisheit. Der Lotus ist die
Wahrheit und der Mond die Weisheit.”

In diesen beiden Werken behandelt Shokaku nicht die Kongokai-Form; indem er
die Taiz6-Form verwendet, setzt er die Lotusblite mit Wahrheit gleich (Taizo)
und den Mond mit Weisheit (Kongokai) und beschreibt so die beiden Mandalas
als untrennbar eins.

4. Ajikan (Visualisierung der Silbe A). Kakuban (1095-1143) verfafite mehrere

Werke mit diesem Titel und behandelt darin die Kongokai- und die Taizo-Form.
In einem Text schreibt er:
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Mochte sich der Praktizierende in der Visualisierung der Silbe A Gben, so male er
zuerst eine achtblattrige Lotusblite in chii-GroR&. Uber diesen Lotusaltar male er
eine Mondscheibe. Und auf die Mondscheibe eine weil3e Silbe A.™

Das ist die TaizO-Form. In einer anderen Schrift (die Raiyu zitiert, siehe unten)
beschreibt Kakuban eine Praxis in der Kongdkai-Form. Kakuban gibt jedoch keine
Erklarung fur die offensichtlichen Unterschiede zwischen diesen beiden Hauptbildern
bei der Visualisierungen der Silbe A.

5. Ajikan. Von My¢ée (1173-1232):

In der Brust befindet sich ein achtteiliges Herz (nikudan). Zu Beginn erscheint es als
achtblattriger Geist-Lotus-Altar. Uber diesem Geist-Lotus ist eine Silbe A. Sie
verwandelt sich in eine Mondscheibe ...

Im Geist befindet sich eine achtbléttrige Lotusbliite und dariber eine Mondschei-
bein c/iw-GroRRe. Auf der Mondscheibe befindet sich eine goldene Silbe A. Sie strahlt
weifles Licht aus, erleuchtet die endlose Welt und beseitigt Unwissenheit und
Verblendung in allen Lebewesen. Du solltest diese Silbe visualisieren.

Die Mondscheibe gleicht einer leeren Kugel aus Quarz. Die Mondscheibe ist die
Weisheit. Die Silbe A ist die Wahrheit.”

Diese Variante bezieht sich in erster Linie auf die Taizo-Form. Im ersten Teil wird die
Silbe A auf der Lotusblite mit der Umwandlungsmethode in eine Mondscheibe
verwandelt. Der letzte Teil ist Ausdruck der unaufldslichen Beziehung zwischen
Wahrheit und Weisheit, hier nicht in Gestalt von Lotusblite und Mondscheibe,
sondern von Silbe A und Mondscheibe.

6. A-UN Go-kan (Gleichzeitige Visualisierung der Silben A und UN) von Ddhan
(1178-1252). Dieser Text stellt eine Ubung vor, bei der der Praktizierende die Silben A
und UN im Atemrhythmus visualisiert. Er stellt sich die Silbe A nicht bildlich vor, und
die Ubung verwendet weder Lotusbliite noch Mondscheibe. Da sie jedoch die
urspriinglich-ungeborene Silbe A zum Thema hat, wird sie hier als eine Variante der
Visualisierung der Silbe A behandelt. Diese Ubung stellt die Unteilbarkeit von Taizo
und Kongokai mit Hilfe der Silben A und UN statt Lotusblite und Mond dar:

Atme stets ein mit der Silbe A und aus mit der Silbe UN ... Die Silbe A ist die
vollstéandige Gesamtheit des Taiz0, die Silbe UN die des Kongo, der unverénderliche
Same der Weisheit ...

Mit gedffnetem Mund und mit sich berihrenden Lippen bildest du die beiden
Silben, A-UN folgen aufeinander im Aus- und Einatmen. Diese beiden Silben sind
die untrennbare Wahrheit und Weisheit, die beiden Mandalas in einem, ein subtiles
Tor der Visualisierung.”
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7. Aji Hishaku (Geheime Erklarung der Silbe A). Von Raiyu (1226-1304). Das ist
wahrscheinlich einer der altesten Texte. Er unterscheidet zwei verschiedene Varianten
von Visualisierung der Silbe A. Es heif3t dort:

Verkirzte Visualisierung der Silbe A. Meister Kakuban. Auf der Geist-Mondschei-
be befindet sich eine achtbléttrige Lotusblite. Auf dem Lotusaltar befindet sich eine
bestimmte Silbe A ... (dieser Passus ist mit Ausnahme der beiden Begriffe verkirzte
und bestimmte textgleich mit einem Passus in Kakubans Ajikan.)

Eine weitere verkirzte Visualisierung. (Sie bezieht sich auf das Ajiyoryakukan -
Grundlagen der verkirzten Visualisierung der Silbe A - von Jitsuhan, gest. 1144).
Jitsuhan sagte: , Der Shingon-Praktizierende muR wirklich stets die Visualisierung
Uben. In der Brust befindet der Herz-Geist (karita-shin). Er hat die Gestalt einer
Lotusknospe ... Uber diesem Altar ist ein strahlendes Rund, und darauf befindet
sich eine einzige Silbe A ..."

Frage. Stehen bei der Visualisierung der Silbe A Lotusblite und Mond in einem
Verhéltnis von héher und niedriger?

Antwort. Sie sind sich erganzende Lehrer, und beide haben eine tiefe Bedeutung.
Visualisieren wir die Silbe A Uber dem Lotusaltar in der Mondscheibe, so bedeutet
das Kongo. Versenken wir uns in die Silbe A in der Mondscheibe Uber der
Lotusbliite, so bedeutet das Taizo. Frage weiter nach dem nicht-dualistischen einen
Geist ...

Frage. Lotusblite und Mond sind Taizd beziehungsweise Kongo, ohne Unter-
schiede in ihrem Wert. Warum muf3 dann im Kongo die Lotusblite auf dem Mond
und im Taizd der Mond Uber der Lotusblite visualisiert werden?

Antwort. Die drei Bereiche sind voll Wahrheit und Weisheit, so heil3t es. Da
jedoch im Kongo die Weisheit die Quelle ist, visualisieren wir zuerst das strahlende
Rund der urspriinglichen Weisheit. Die Wahrheit verkdrpert sich zwangslaufig durch
Weisheit, und so visualisieren wir die Lotusblite auf der Mondscheibe.*

Raiyu schreibt, daf3 die Lotusblite die Wahrheit des Taiz6é und der Mond die Weisheit
des Kongotkai repréasentierten. Befindet sich die Lotusblite aulRerhalb des Mondes,
handelt es sich deshalb um das Zentralbild der Taizé-Variante der Visualisierung der
Silbe A. Umschlief3t die Lotusblite den Mond, handelt es sich um das honzon des
Kongokai. Der Text macht diese Unterscheidung, ohne sie weiter zu erlautern.

Die vielen verschiedenen Texte zur Visualisierung der Silbe A erwahnen unter-
schiedliche Zentralbilder, die entweder zur Kongokai- oder zur Taizé-Linie gehoéren.
Die Schriften selbst nennen ihre eigene Dharma-Linie jedoch nicht, und sie gehen auch
nicht Giber Raiyus oben erwahnte Erklarungen hinaus, wenn sie die Unterschiede in der
Praxis dieser beiden Grundformen behandeln. Einige spéatere Schriften stellen die
Bilder in einen Zusammenhang mit den Thronen der Gottheiten in ihren jeweiligen
Mandalas, auch sie kommentieren jedoch die Unterschiede der tatséchlichen Praxis
nicht.

Die Visualisierungen der Silbe A im Dainichi-kyd und seinem Kommentar werden
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mit Hilfe des Begriffs der symbolischen Kraft der Lotusblite vorgestellt. Der Kommen-
tar weist auf folgende Verbindung hin:

Die Lotusblite in der Welt wachst aus Schmutz und Schlamm. Auch wenn ihr
Herkunftsort (bel genannt werden mag, ist doch sie selbst rein an Gestalt und
Wesen, und ihre wunderbaren Farben sind unvergleichlich. Genau wie die Lotusbl U-
te unbefleckt ist von Unreinheit, sind das auch alle gewdhnlichen Wesen.*

Andere Schriften und Handbiicher der Taizo-Linie betonen in ihren Erklarungen
dieser Praxis immer wieder die Bedeutung der Lotusblite. Die Aufzeichnung Uber die
miindliche Unterweisung zur Visualisierung der Silbe A sagt beispielsweise:

Die Lebewesen haben ein achtteiliges Herz im Leibe ... Die Lotusbléatter sind des
groRRen Mitgefiihls Geschicklichkeit in der Methode.*

Umgekehrt erlautern die Schriften der Kongokai-Linie zur Visualisierung der Silbe A
das Zentralbild mit den Begriffen des Mondes und des strahlenden Lichtes. Kakuban
schreibt beispielsweise:

Innen und aulen ist er leuchtend und rein ... Seine Strahlen sind die finf
Weisheitsaspekte, und sie durchdringen die Dunkelheit der neun Bewuldt-
seinsarten.”

Die Kongokai- und Taizo-Methoden bei der Visualisierung der Silbe A (und auch
anderen Meditationen) unterscheiden sich auch darin, daB viele Visualisierungsiibun-
gen des Kongokai die Methoden von Ausdehnen und Zusammenziehen benutzen, was
man in Ubungen der Taiz6-Linie kaum findet. Das driickt einen grundlegenden
Unterschied zwischen beiden Systemen aus.

Das Dainichi-kyd stellt verschiedene Visualisierungen vor, erwahnt jedoch an keiner
Stelle die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen. Das gilt auch fir die
meisten anderen Schriften der Taiz6-Linie. Viele Sutren der Kongdché-kyd-hmie
erwahnen die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen dagegen als Bestandteil
von Ubungen wie der Visualisierung des Korpers der Kréfte in finf Aspekten (gosd
joshingan). Die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen ist ein klares Kennzei-
chen der Kongokai-Visualisierungspraxis.

In der Aufzeichnung Uber die mindliche Unterweisung zur Visualisierung der Slbe A,
die vor der formalen Aufteilung der Visualisierungen der Silbe A in die beiden
Grundformen verfaldt wurde, wird die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen
as Bestandteil der Visualisierung der Silbe A in der Mondscheibe (ohne Lotusblite)
vorgestellt. Im Zusammenhang mit dieser Beschreibung - die spater Kongokai-Form
heifl3en sollte - erwédhnt der Text die symbolischen Tugenden der Mondscheibe.

Ein anderer Abschnitt desselben Textes, wo die Lotusblite aul3erhalb der Mond-
scheibe beschrieben ist, zahlt die symbolischen Tugenden des Lotus auf, erwahnt
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jedoch nicht die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen. Ganz allgemein gibt
es aso die Methode von Ausdehnen und Zusammenziehen nicht in Zusammenhang
mit der Lotusblite, dem Symbol des Taiz6-Systems. Man findet sie jedoch im
Zusammenhang mit der Mondscheibe, dem Symbol des Kongokai.

Der Lotus steht fur das physische Herz und die Reinheit der Selbstnatur, oder mit
anderen Worten fur die Heiligkeit des Lebens. In Meditationen (ber das Lotus-
symbol sucht der Praktizierende den geheimnisvollen Ursprung der Wirklichkeit zu
ergriinden. Versenkt er sich in die Silbe A des Urspriinglich-Ungeborenen, so sucht er
die strahlende Schonheit des Weltalls und seiner Bestandteile zu erfahren. Das ist die
Visualisierung der Silbe A im Taiz6-System.

Visualisiert der Praktizierende das Ausdehnen und Zusammenziehen der Mond-
scheibe des Geistes, so sucht er die Unendlichkeit des Universums zu erfahren. Die
Visualisierung der Silbe A im Kongokai besteht darin, die Einheit des Selbst und des
Universums zu erfahren.

Diese beiden Meditationsformen driicken die dualen Philosophien der Gleichheit in
der Wahrheit und der Unterscheidung in der Weisheit aus; sie entwickelten sich zur
gemeinsamen Taiz6- und Kongdkai-Visualisierung der Silbe A weiter. Die vielfaltigen
Bedeutungen der Silbe A sind im Mikkyo immer erortert und in aller Ausfihrlichkeit
aufgezahlt worden. Die philosophischen Aspekte der Silbe A zu verstehen, gilt als
wichtiges Element der Ritualpraxis. Die Aufzeichnung Uber die miindliche Unterwei-
sung zur Visualisierung der Slbe A gibt dem Praktizierenden allerdings folgende
Anweisung:

In der Meditation solltest du nicht eigens lber Bedeutungen und Grundsétze
nachsinnen. Visualisiere einfach Form und Farbe ganz lebendig, wie sie sein
sollten.*

Die Praxis der neunlagigen Slbe A und das Taiz0

In Kapitel Finf wurde beschrieben, dald das vierstufige Taiz6-Mandala und sein
achtbléattriger Zentralthron mit den Mikkyo-Begriffen Buddha-K&rper, Bewuft-
seinsstufen und so weiter erkléart werden kann. In diesen Ansétzen wird das Mandala
als sich konzentrisch entfaltendes dargestellt. Das ist alerdings nur bei oberflachlicher
Betrachtung so, und im Grunde handelt es sich eigentlich um ein mehrdimensionales
Mandala. Ein Schliissel zu diesem tiefen Aspekt des Taizé-Mandala ist die Visualisie-
rung der neunlagigen Silbe A (kuji ajikan).

Diese heifdt auch Visualisierung der neunlagigen Mondscheibe und war urspriing-
lich ein Hauptritual in der Taiz6-Mandala-Praxis. Als die Taiz6é-Praxis verkirzt
wurde, um in das Vierteilige Vorbereitungsritual aufgenommen zu werden, fie
jedoch die Visualisierung der neunlagigen Silbe A weg und erfuhr in der Folge wenig
Beachtung.

Die schriftliche Grundlage fir die Visualisierung der neunlagigen Silbe A ist das
Dainichi-ky®; es enthdlt die Visualisierung eines Fiinfer-Mandala aus Erde, Wasser,

222



Ubungen der Drei Geheimnisse

Feuer, Wind und Raum. Der folgende Abschnitt aus dem Sutra beschreibt die
Visualisierung der Wasserscheibe; sie wurde spéater zu einer eigenstéandigen Medita-
tionspraxis:

Das Mondlicht an einem Herbstabend ist rein und weil3. So zeigt das Mandala, wie
selten und wunderbar die Buddhas sind.

Versenke dich in die reine und weilRRe Gestalt und erzeuge eine runde Scheibe mit
neun Lagen, die mitten in dichtem Nebel ruht und alle Leidenschaft und alles Leiden
wegnimmt. Erschaffe sie in einem milchfarbenen Weil3, wie eine Juwelenkette, wie
ein Kristall, wie das Mondlicht, lasse sie in alle Richtungen strémen und jeden Ort
erfillen.”

Das Dainichi-kyd Sho erlautert, dal die ,runde Scheibe mit neun Lagen" die
neunlagige Mondscheibe ist:

Sie ist von reinem Weil3 und unvergleichlich, wie Mondlicht in einer Herbstnacht. In
diesem Mandala missen die Scheiben in Lagen liegen, wie eine neunlagige Mond-
scheibe. Lasse sie wie dichten, feinen, wolkenwei3en Nebel werden und ruhe inihrer
Mitte. Verfahrst du auf diese Weise, werden alle stérenden Leidenschaften ver-
gehen.”

Das Kikai zugeschriebene Taizd Bonji Shidai (Die Taiz6-Sanskrit-Silben-Praxis)
erwahnt als erste Schrift den Begriff , Visualisierung der neunlagigen Silbe A". Der
Text beschreibt, dal’ diese Visualisierung zweimal im Verlauf der Taiz6-Mandala-
Praxis stattfindet. Der erste Hinweis lautet:

Es folgt die Visualisierung der neunlagigen Silbe A.

Innerliche Mudra des funfspitzigen Vajra.

Visualisiere klar und deutlich das Tor der ersten Silbe. Die runde, neunlagige
Scheibe ist leer und vollkommen weiR3.”

Und spéter in der Praxis:

Es folgt die Visualisierung der gegenseitigen Durchdringung (nyiiga ga'nyu).

Fahre fort wie zuvor (dieser Hinweis bezieht sich auf die Samadhi-Mudra).

Mitten in meinem Geist ist ein neunlagiger Vollmond.

Am Ort der neun Gottheiten.

Darliber befindet sich eine Silbe A. Da dies die urspriinglich-ungeborene und
ungreifbare Silbe A ist (honpushd fukatoku), ist auch die Selbstnatur meines Geistes
ursprunglich-ungeboren und ungreifbar.”

Die in diesen beiden Zitaten beschriebenen Schritte sind dieselben wie in alteren
Ritualtexten. Hier wird jedoch zum ersten Mal die Visualisierung der Silbe A as
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eigenstandiges Ritual aufgefuhrt. Das zweite Zitat beschreibt das Kernstiick der Praxis,
in dem durch die gegenseitige Durchdringung des Praktizierenden und der Gottheit die
esoterische Einswerdung erreicht wird, hier mit Hilfe der Visualisierung der neunlagi-
gen Silbe A.

Hier geht es nicht mehr nur um die im Dainichi-kyd und in friihen Ritualhandbi-
chern erwdhnte Visualisierung der Wasserscheibe als Teil einer finfteiligen Medita-
tion. lhre zentrale Stellung erweist sie als eine Meditationspraxis, mit deren Hilfe man
mit der Essenz des ganzen Taiz6-Mandala eins werden kann. In Begriffen der Lehre
wurde dies dadurch mdglich, dald die Keimsilbe fir das Wasserelement (BA) spater
durch die Silbe A ersetzt wurde, den symbolischen Ursprung aller Silben, und die
Keimsilbe des ganzen Taiz6-Mandala.

Die Wendung ,, Ort der neun Gottheiten" erscheint am Ende des obigen Zitats. Der
Text nennt die genaue Anzahl der Lagen, einerseits als Beschreibung des visualisierten
Bildes, andererseits, um sie mit den neun Gottheiten der Mandala-Mitte zu verknip-
fen. Im Hajigoku Giki (Ritualtext zur Vernichtung der Holle), einem frihen Mikkyo-
Text, als dessen Ubersetzer Shubhakarasimha gilt, heil3t es: ,Die neunlagige Mond-
scheibe ist eine Verkorperung der neun Gottheiten auf den acht Blitenbléttern.”
Derselbe Text fahrt fort:

Die drei Bewuf3tseinsarten sind erstens das ... sechste Bewul3tsein; zweitens das ...
siebte Bewultsein; drittensdas ... achte Bewultsein. Dazu kommt jetzt viertens das
makellose, reine Bewultsein. Darin liegt die wahre Bedeutung der neunlagigen
Mondscheibe.”

Die eindeutige Gleichsetzung der neunlagigen Mondscheibe mit den Gottheiten des
achtbléttrigen Zentralthrones gibt der Visualisierung der neunlagigen Silbe A eine
zentrale Bedeutung in der Taizo-Praxis. Das Shingon entwickelte dieses Verstéandnis
auf einer philosophischen Ebene weiter. Kakuban schreibt in seinem Shingachirin
Hishaku (Geheime Erklérung der Mondscheibe des Geistes):

Die weitere Bedeutung der beiden Reiche (Taiz6 und Kongokai) liegt darin, dal die
beiden Mandalas sich selbst in der Mondscheibe verkérpern. Im Taiz6 entstehen die
neun Gottheiten der inneren Erleuchtung des neunten Bewultseins (was auf das
zehnte hinweist) aus diesem neunlagigen Vollmond. Im Kongo manifestiert er das
vollkommene Strahlen der funf Abteilungen (des Kongodkai-Mandala) und die
Buddhas der selbstverwirklichten finf Weisheitsaspekte.”

Im Taizokai Nenju Shidai Yoshiki (AbrifR der Grundziige des Taiz6-Reich-Rituals; ein
Kommentar zu einem &hnlichen Text von Gengd, einem Meister aus dem zehnten
Jahrhundert) schreibt Meister Goho (1306-1362):

Es heil®t im Text: Visualisiere auf der in deinem Geist hell und klar erscheinenden
reinen Mondscheibe eine leuchtende Silbe A ...
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Die ganze Meditationspraxis steht und fallt mit dieser Visualisierung. Diese

vollkommen runde, reine Mondscheibe ist die neunlagige Mondscheibe. Der Meister

« des Enmei-in-Tempels (Gengd) erkennt diesen Sinn und beschreibt diese Visualisie-
rung deshalb im Abschnitt Gber die Visualisierung der Silbenscheibe.”

Diese Texte sprechen ganz deutlich von der Visualisierung der neunlagigen Silbe A as
dem Kernstiick der Taizé-Praxis. Spatere Aufzeichnungen von mindlichen Unterwei-
sungen enthalten unterschiedliche Erlauterungen zu den neun Lagen, den Bewuft-
seinsarten und den Gottheiten und zwar in einem dreidimensionalen Zusammenhang.
Die damit verbundenen Visualisierungen der neunlagigen Silbe A unterscheiden sich
zwar im Detail, kdnnen jedoch drei Hauptgruppen zugeordnet werden: konzentrisch,
neunlagig und achtbléttrig. In allen Ubungen gibt es neun Schichten, die auf ganz
bestimmte Weise mit den Gottheiten des achtblattrigen Zentralthrones verknipft und
somit Symbole fir das ganze Taiz6-Mandala sind.

In der konzentrischen Form, die entweder , groRe und kleine neun Schichten" oder
»Schie3scheibe" oder dhnlich heifdt, visualisiert der Praktizierende neun konzentri-
sche, nach innen kleiner werdende Mondscheiben. Die Mitte reprasentiert das neunte
Bewulitsein, die darauffolgende Scheibe das achte, und in absteigender Folge geht es
nach auflen weiter. Nach auf3en hin werden die Scheiben flacher, zur Mitte hin tiefer
(oder auch nach auf3en hin niedriger und zur Mitte hin hdher).

Wie in Kapitel Finf erdrtert, erlautern alle Lehrmeinungen, die zur Erklarung der
Taizd6-Mandala-Struktur herangezogen werden, das Zentrum als das Wesentliche;
immer ist es von hoherer Ordnung als die Randbereiche, die mehr der Erscheinungs-
welt zugehoren. Die , Schief3scheiben"-Version der Visualisierung der neunlagigen
Silbe A, in der das neunte BewuRtsein Mittelpunkt einer konzentrischen Darstellung
aller Bewuf3seinsarten ist, eignet sich gut zur Visualisierung in der Brust des Praktizie-
renden. Sie ermdglicht die Visualisierung des Taiz6-Mandala als symbolisches Ganzes
ohne weitere komplexere Visualisierungen.

In der Neun-Scheiben-Variante werden die Scheiben als Uibereinanderliegend visua
lisiert wie bei einer neunstéckigen Pagode.

Sie kdnnen gleich gro? sein oder nach oben hin kleiner werden. Das kann
Seitenansicht der neun Lagen genannt werden, wahrend die konzentrische Version
guasi eine Aufsicht ist und die relative vertikale Lage der neun Bewul3tseinsarten nicht
so deutlich macht. Die neunlagige Scheiben-Variante zeigt jedoch eindeutig, dal’ das
Taiz6-Mandala nicht nur in ein oder zwei Dimensionen wirkt. Durch die Visualisierung
der neunlagigen Silbe A visualisiert sich der Praktizierende selbst as Verkérperung des
mehrdimensionalen Mandala.

In der achtbléttrigen Form wird die Silbe A as neuntes Bewultsein auf einer
Mondscheibe visualisiert, und zwar mitten in einer achtblattrigen Lotusblite. Jedes
dieser Blitenblatter tragt eine weitere Silbe A, Symbole der Ubrigen acht Bewuf3t-
seinsarten. Wenn die konzentrische Version eine Aufsicht und die Version mit den
neun Scheiben eine Seitenansicht bietet, dann ist die achtblattrige Form eine erweiterte
Sicht.
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Visualisiert man die neun Lagen konzentrisch, dann verdecken die oberen Lagen die
darunterliegenden teilweise. In der achtbléattrigen Form visualisiert der Praktizierende
dagegen das neunte Bewul3tsein in der Mitte, und die anderen acht Bewuf3tseinsarten
umgeben es. Somit ist jedes einzeln sichtbar, aber auch das Ganze ist as in sich
zusammenhangendes System sichtbar, welches das ganze Taizé-Mandala umfalit.

In der frihen Taiz6-Mandala-Praxis wurde die Visualisierung der neunlagigen Silbe
A im allgemeinen zweimal durchgefihrt, einmal am Anfang (zwischen der ,, Erhéhung
des Praktizierenden" und dem , Errichten des Bereiches") und einmal im Kernstiick
der esoterischen Einswerdung (als Bestandteil der gegenseitigen Durchdringung oder
der Visualisierungen der Silbenscheibe). Im Abrif3 der Grundzige des Taizo-Reich-
Rituals, der umfassendsten Erklarung der Taiz6-Praxis, heil3t es tber die erste dieser
beiden Visualisierungen:

Im allgemeinen heif3t es, dal sich das geheimnisvolle Tor der Drei Geheimnisse und
der vier Mandalas im Geistgrund der nicht-geborenen Silbe A erschliefdt; so sollte
man ununterbrochen stets in dieser Visualisierung ruhen, am Anfang, wahrend und
am Ende der Praxis. Sie kann jedoch auch in einer Visualisierung zu Beginn oder am
Ende verdichtet werden ... Denn die Visualisierung der Silbe A auf der neunlagigen
Mondscheibe vollendet das Eingehen in die Gleichheit mit dem Buddha.®

Goho gab jedoch keine weiteren Erklarungen. In einem spateren Abschnitt schrieb er
Uber die Visualisierung am Ende der Taizd-Praxis lediglich:

Man hat mir gesagt, dal sich diese Erkldrungen auf die Meditation zu Beginn der
Praxis beziehen. Dabei sollte man den mindlichen Anweisungen seines Meisters
folgen.”

Die reichhaltige und komplizierte Taiz6-Praxis bietet sicherlich Anlald zur Verwirrung.
Die Visualisierung der neunlagigen Silbe A am Anfang kann deshalb as vorlaufiger
Uberblick Uber die ganze Praxis angesehen werden; sie umreif3t, was man erfahren
wird, wenn man die vielen nachfolgenden Schritte im Ritual geht. Die Visualisierung
am Ende der Taizo-Praxis wiirde dann dazu dienen, das vorangegangene Ritual als
solches zu konsolidieren und zu einen.

Seizons Text Uber die Visualisierung der Slbe A

Seizon (1012-1074), ein hervorragender Shingon-Meister und Abt des To-ji-Tempels,
verfaldte viele Mikkyo-Schriften. Sein Ajikan Hossoku (Grundziige der Visualisierung
der Silbe A) ist ein Ritualhandbuch in der Uberlieferung der Chiiin-Schule.” Im
folgenden wird der ganze Text wiedergegeben:
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GRUNDZUGE DER VISUALISIERUNG DER SILBE A

Maie eine Mondscheibe mit dem Durchmesser ein shaku, ein sun und zwei bu
(insgesamt etwas mehr als 30 cm). Dahinein male eine Lotusbliite. Dartber die Silbe
A. Hange dieses Bild (honzon) so auf, daf3 der (vertikale) Abstand zwischen der
Silbenmitte und dem Sitzplatz (des Praktizierenden) ungefdhr ein shaku und sechs
sun (ungefdhr 50 cm) und die (horizontale) Entfernung zwischen dem Bild und dem
Praktizierenden zwischen acht sun (etwa 25 cm) und vier shaku (etwas mehr als einen
Meter) betrégt. Die Entfernung und die Plazierung des Kissens auf dem Boden
liegen im Belieben des Praktizierenden. Sitze im halben Lotussitz.

Bilde die Mudra des Dharma-Reich-Samadhi, wiege den Kdorper zwei oder drei
Mal nach vorn und hinten, nach rechts und links, so daf3 der Geist zu keinem
Korperteil hingezogen wird. Ohren und Schultern bilden eine Linie, Nase und Nabel
ebenso. Die Augen sollten auf dem Nasenrlicken ruhen. Liegt die Zunge am
Gaumen, stromt der Atem sanft durch die Kehle. Die Sitzhaltung sollte aufrecht
sein; man sollte den Oberkdrper nicht zur Seite und nicht nach vorne neigen, alles zur
Unterstitzung des Kreislaufs.

Rezitiere as néchstes das Mantra der universellen Ehrerbietung und gib den
Rosenkranz zwei- oder dreimal von der einen in die andere Hand. Lege ihn dann
Uber den linken Arm.

Dann die Methode zum Schutze des Seins.

Lege dann beide Hé&nde zum gassh® aneinander. Rezitiere die finf grof3en
Gelubde:

SHUJO MUHEN SEIGAN DO

Die Wesen sind ohne Zahl; ich gelobe, sie alle zu retten.

FUKUCHI MUHEN SEIGAN SHU

Die Verdienste sind grenzenlos; ich gelobe, sie alle anzusammeln.

HOMON MUHEN SEIGAN GAKU

Die Lehren sind unendlich; ich gelobe, sie alle zu lernen.

NYORAI MUHEN SEIGAN JI

Die Buddhas sind ohne Zahl; ich gelobe, ihnen allen zu dienen.

BODAI MUJO SEIGAN SHO

Die Weisheit ist unvergleichlich; ich gelobe, die hdchste Weisheit zu verwirkli-

chen.

JITA HOKKAI DO RIYAKU

Dies sei mir selbst, anderen und dem Dharma-Reich gleichermalen zum Nutzen.

Rezitiere danach mit dem Rosenkranz die finf Silben (des Dainichi Nyorai) A Bl RA
UN KEN einhundert Mal.

Bilde danach die Mudra des Dharma-Reich-Samadhi und halte sie in Nabelhohe.
Visualisiere: In meinem Geist ist eine weilde, vollkommen strahlende Mondscheibe.
Auf der Mondscheibe befindet sich eine Lotusbliite. Darauf befindet sich eine Silbe
A. Silbe, Lotusblite und Mondscheibe im Geist der Gottheit, Silbe, Lotusbliite und
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Mondscheibe in meinem Geist und Silbe, Lotusblite und Mondscheibe im Geist aller
Wesen sind eins und gleich. Visualisiere sie als eine einzige, unauflgsliche Ganzheit.

Offne deine Augen und schaue das Bild an. Dann schlieRe die Augen und
visualisiere es geistig. Visualisiere mehrmals, abwechselnd mit getffneten und
geschlossenen Augen.

Visualisiere as nachstes, wie Silbe A, Lotusblite und Mondscheibe langsam
immer groRer werden. Visualisiere, wie sie die zahllosen Welten und das Dharma-
Reich erfullen. Dann vergil3 schnell Gottheit und Geist und ruhe fir eine Weile in der
Nicht-Unterscheidung.

Visualisiere dann, wie sich die alles-durchdringenden Dinge Silbe A, Lotusblite
und Mondscheibe langsam wieder auf c/iw-GrofRe (ungeféhr 40 cm) zusammenzie-
hen. Visualisiere sie mit Ehrerbietung in deiner Brust. Vergifld dann Kdrper und Geist
und ruhe einzig in der Nicht-Unterscheidung.

Bist du nach all dem mude, beende das Samadhi. Rezitiere mit dem Rosenkranz
dein Gebet.

Als néchstes kommt die Methode zum Schutze des Seins.

Lege dann die Hande zusammen und visualisiere: Der angerufene Buddha wird
ehrerbietig verabschiedet und kehrt in seinen Palast im Reinen Land zuriick. Der
Buddha des eigenen Geistes wird ehrerbietig verabschiedet und kehrt in den Palast
deines eigenen Geistes zuriick. Dann verweile im Geist des Grof3en Mitgefihls.

Verlasse nun die Meditationshalle.

Ende.

Mundliche Erléauterung.

Wenn die Visualisierung beendet ist, massiere den Korper langsam von Kopf bis
Ful3 noch ehe du aufstehst, um die Durchblutung zu unterstiitzen. Dann stelle dich
hin. Eine ungleichméfdige Durchblutung macht krank.

Wahrend der Visualisierung sind das Selbst und die Gottheit nicht zwei. Ruhe in
der Nicht-Unterscheidung. Zu allen tibrigen Zeiten sollte man die Gottheit (damit ist
auch das Bildnis der Gottheit gemeint) zum Gipfel des Dharma-Reiches erheben.
Man sollte sie ehren und achten. Das Selbst ruht an erster Stelle auf der ersten Stufe.

Die erste Stufeist der Ort des Kongdsatta. Diesist nicht die erste Stufe, von der die
exoterischen Lehren sprachen. Esist die erste Stufe dieses (esoterischen) Buddha-
Fahrzeuges. Ein Praktizierender des Shingon visualisiert die Gottheit stets als
Dainichi Nyorai und erkennt das Selbst als Kongdsatta.

Obiges ist die geschétzte Aufzeichnung des Seizon. Die letzten (etwas eingeriick-
ten) Zeilen wurden spéter hinzugefiigt und sind nicht im alten Text enthalten.

Der Meister sagt, daf3 die Entfernung zwischen dem Bild und dem Praktizierenden
zwischen acht sun und vier shaku im Belieben des Praktizierenden steht. Die Silbe A
sollte sich in Augenhéhe befinden.
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(Ein Hinweis zur Vorsicht: Fortgeschrittene Visualisierungstechniken wie beispiels-
weise die Mantra-Kreismethode, das Ausdehnen und Zusammenziehen und so wei-
ter erfordern verschiedene VorsichtsmalRnahmen, um gefdhrliche Fehler zu vermei-
den. Man sollte diese Visualisierung der Silbe A deshalb nur unter Anleitung eines
fahigen Meisters durchfiihren.)

Bedeutungen der Slbe A und der Mondscheibe

In Die eine Sammlung der grundlegenden Geheimnisse erldutert Kakuban die esote-
rischen Bedeutungen der Silbe A folgendermafien:

Die Bedeutung von Gleichheit. Die Silbe A bedeutet, da es bei den Dingen
weder hoch noch niedrig gibt. Da der Korper von Natur aus in sich eins und
unterscheidungslos ist, sind auch Leib und Seele von Natur aus gleich, und man
kann sie nicht in weltlich und heilig trennen. Buddha-Natur und sendai (Skt.
icchantika, im frihen Buddhismus ein Wesen, das kein Buddha werden kann)
sind eine Wahrheit und gleich.

Die Bedeutung von Nicht-Unterscheidung. Die Silbe A bedeutet, dal} ale
Dinge ohne Unterscheidung sind. Da sie rein und makellos ist, sind auch Geist
und Koérper im Grunde weder getrennt noch befleckt. Urspriinglich rein, sind sie
einsin Essenz und Gestalt.

Die Bedeutung von Nicht-Geboren und Nicht-Sterblich. Die Silbe A bedeutet,
da alle Dinge weder geboren werden noch sterben. Jenseits von Unterschei-
dung und Nicht-Unterscheidung ist der Kérper-Geist das eigentliche Leben, das
im ewigen Nirvana weilt, in der Gleichzeitigkeit des unterschiedenen Besonderen
und der nicht-unterschiedenen Substanz der Wandlung.

Die Bedeutung von Urspriinglich-Ungeboren. Die Silbe A bedeutet, daf3 ale
Dinge urspringlich-ungeboren sind. Sind die Verblendungen nicht-geboren, so
ist auch das reine Dharma nicht-geboren, und der Kérper-Geist ist ungeschaffen.
Sie entsteht nicht und vergeht nicht und weilt in Ewigkeit im unbewegten Meer
des Geistes.

Die Bedeutung von Anfangslosigkeit. Nichts kann die Silbe A erschopfen oder
entleeren. Allen Dingen wohnt sie urspriinglich und ohne Anfang inne; so auch
dem Korper-Geist, der somit weder Anfang noch Ende hat. Sie ist die ewige
Wirklichkeit, die das ganze Dharma-Reich durchdringt.

Die Bedeutung von Ortlosigkeit. Die Silbe A bedeutet, da’3 alle Dinge ohne
Aufenthaltsort sind. Sie weilen weder in Geburt noch Tod, noch finden sie ihr
Ende im Nirvana. So hat auch der Korper-Geist keinen Aufenthaltsort. Unrein-
heit und Reinheit setzen ihm keine Grenzen. Der Koérper-Geist erfiillt wahrhaftig
das Dharma-Reich, und es gibt keinen Ort, wo er nicht ist.

Die Bedeutung von Unermefdlich. Die Silbe A ist in alen Dingen ohne Mal.
Da die unzdhligen Dinge die Silbe A sind, ist auch die Silbe A unermefllich. Da
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der eigene Geist Dharma durchdringt, ist der Geist alle Dinge, und wenn alle Dinge
unermefilich sind, so ist auch der Geist unermeflich.

Die Bedeutung von Nicht-Selbst. Die Silbe A bedeutet, dal3 alle Dinge kein
dualistisches Selbst haben (klein und grof3, unrein und rein). Da das Selbst der
Menschen nicht-geboren ist, ist das Dharma leer. Dader eigene Geist die Silbe A ist,
sind alle Wesen A. Sind A und A ohne Selbst, so ist das eine A das wahre Selbst.

Die Bedeutung von Nicht-Geschaffen. Die Silbe A weilt auf ewig ungeschaffen in
allen Dingen, und alle geschaffenen Dinge existieren in der Silbe A. Die Verblen-
dung des Geschaffenen verkorpert sich nicht getrennt von der Silbe A, und die
ungeschaffene Wahrheit manifestiert sich in den drei Giften (den Verblendungen).

Die Bedeutung von Nicht-Dunkelheit. Die Silbe A bedeutet, dal alle Dinge ohne
Dunkelheit sind. Da der Koérper getrennt von der Unwissenheit ist und in Ewigkeit
strahlt, ist auch der Geist getrennt von der Unwissenheit. Dieses heif3t Dainichi: die
ewige Morgenréte nach der langen Nacht von Geburt und Tod.*

Das Mikkyo verwendet die Mondscheibe auch als Symbol fir die unermefdlichen Kréfte
und Tugenden. Die Aufzeichnung Uber die miindliche Unterweisung zur Visualisierung
der Slbe A benutzt die Metapher ,, Zunehmen und Abnehmen des Mondes", um die
Entfaltung der Buddha-Natur zu erklaren, und schreibt dabei dem Mond die drei
Tugenden Reinheit, Frische und Helligkeit zu. Kakuban fuhrt in Die eine Sammlung
der grundlegenden Geheimnisse Uber diese symbolische Bedeutung weiter aus:

Vollkommen. So wie der Mond rund und vollkommen ist, so ermangelt es dem
eigenen Geist an nichts. Begabt mit zahllosen Kréften und Tugenden, ist er die
Erflllung des Weisheitskeims. Kontempliere die Rundheit des Mondes und visuali-
siere dabei die vollkommene Gestalt des Geistes. Erfillt von reicher Weisheit sind
die beiden Scheiben die doppelte Vollendung des angeborenen Buddha.

Makellos. Wie der Mond makellos und weil3 ist, so ist unser Geist das makellose
Dharma. Er ist ewig von den Dingen der Dunkelheit getrennt und beschenkt uns mit
reiner Gite. Versenke dich in die Weil3e des Mondes und visualisiere die Fleckenlo-
sigkeit des Geistes. Die Selbst-Natur ist rein und weil3. Sie ist die Quelle der
angeborenen Kraft und Tugend.

Rein. Genau wie der Mond rein ist, ist auch unser Geist rein. Die Natur des
Selbst it rein, sie will nichts und wird durch nichts getriibt. Versenke dich in die
absolute Reinheit des Mondes und visualisiere das reine Wesen des Geistes.
Urspringlich ohne Verlangen und ohne jeden Makel, ist der Geist der urspringlich
reine Buddha.

Kihl. Genau wie der Mond kihl ist, ist auch unser Geist ohne Hitze. Losche das
Feuer des Zorns mit dem Wasser des Mitgefiihls. Im kihlen Mondlicht beruhigt sich
das mitfiihlende Wasser des Geistes, und mit einem Mal verléscht das unermefliche
Feuer des Zorns.

Strahlend. Genau wie der Mond leuchtet, ist auch das Licht unseres Geistes hell
und klar. Urspriinglich ist der Geist von der Dunkelheit der Verblendung getrennt
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und in Ewigkeit frei. Der Mond des Geistes scheint hell in unserer Brust und die
Dunkelheit der funf Hindernisse vergeht. Wenn der runde Spiegel im Geist scheint,
wird'alles von seiner strahlenden Weisheit erleuchtet.

Einzigartig kostbar. Genau wie es nur einen Mond gibt, so ist auch unser Geist
einzigartig kostbar. Alle Buddhas verehren ihn, und in ihm griinden die zahllosen
Lehren. Im Palast des Geistes ist der untibertreffliche Nyorai, der Konig des Geistes,
und alle Wesen um ihn herum sind seine Verkorperungen.

Der Mittlere Weg. Genau wie wenn wir uns in der Mitte des Mondes befanden, ist
die Selbstnatur ohne Grenzen. Sie vervollkommnet in Ewigkeit den Mittleren Weg
und transzendiert so Vorurteil und Anhaften. Weit entfernt von den Begrenzungen
oberflachlicher Lehren, weilt sie mitten im Mantra. Man geht tber das Land des gjin
hinaus (des Buddha, der sich als Antwort auf bestimmte historische Umstande
verkorpert) und tritt in den Palast des Dharma-Kérpers ein.

Geschwind. Genau wie der Mond ist auch der Geist geschwind. Dreht man das
Rad des Geheimnisses, beseitigt man augenblicklich alle Verblendungen. Richtet
man den Geist auf das Reine Land, sind die zehn Richtungen nicht weit. Im Fahrzeug
gottlicher Kraft wird man augenblicklich ein Buddha.

In Bewegung. Genau wie sich der Mond bewegt und verandert, so verwandelt sich
auch unser Geist stéandig. Wenn man das Wasser des Geistes durchmif3t, entstehen
Wellen zum Wohle aller Wesen. Dreht man das Rad des wahren Gesetzes, bricht
man durch die Dunkelheit des Bésen und der Verblendung. Kraft und Tugend sind
ohne Grenzen und wirken ohne Unterla zum eigenen Wohle und dem anderer.

Allgegenwaértig. Genau wie der Mond Uberall zu sehen ist, ist auch unser Geist
tiberall in Ruhe. Wird das Wasser der Anderung und der Verursachung still, spiegelt
sich unser Geist Uberall und in allen Dingen. Ohne seine Einheit aufzugeben,
manifestiert sich der Geist in den neun Bereichen, und ohne zahllose Korper
anzunehmen, ist er Uberall in den Gefilden der zehn Richtungen.”

Kakubans ,, Visualisierung der Slbe A"

In Ajikan (Die Visualisierung der Silbe A) zeigt Kakuban seine Einsichten mit den
folgenden Versen:

In Traumen, Trugbildern, Seifenblasen, Schatten und Feuerfunken -
Im Gehen, Zuriickkehren, Sitzen, Liegen und in narrischen Gedanken -
Auf dem Meditationsplatz sollte der Geist nicht offen sein.

Und in der Samadhi-Kammer sollte der Geist nicht eingeschlossen sein.
Natirliche Weisheit kommt nicht von auf3en.

Auch erreichen wir die Weisheit-ohne-Lehrer nicht selbst.

Unser Geist ist das Dharma-Reich, jenseits von Sein und Nicht-Sein.

Er ist klar und still, und es gibt nicht ein Ding.

Ohne zu kommen und zu gehen, zeigt er Kommen und Gehen.

Geburt und Tod sind im Ursprung leer und ohne Ursache.
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Ohne Gestalt umfaldt das Bewufitsein die Leere.

Nicht getrennt von Geburt und Tod, ist es getrennt von Geburt und Tod.

Es greift nicht nach Nirvana und gewinnt Nirvana.

Frei enthdllt und verbirgt es sich und ist wie der Mond im Wasser.

Gewdhnliche Menschen und Heilige sind eins, und es gibt weder Verblendung noch
Erleuchtung.

Es weilt in Ewigkeit und verandert sich nie und schneidet so Anfang und Ende ab.

Alle Dinge unterliegen dem Wandel und nichts wird geschaffen.

Jenseits der Lehren kiindet das Formlose vom Sinn des Dharma.

Auch wenn Buddhas und Patriarchen es nicht weitergeben, ist das Weltall damit
gefullt.

Ist auch die Quelle des Geistes leer und klar, so ist sie doch harter as der Vajra-
Diamant.

Das Leerheitsschwert der Silbe A durchschneidet Geburt und Tod.

Das Weisheitswasser der Silbe BAN &Rt alle Dinge erstehen.

Der Lebenshauch der Silbe UN durchdringt die Leere.

Der angeborene Lotus-Geist bliht aus sich selbst heraus.™
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Nachschrift des Herausgebers

In den groRen Tempeln aller Shingon-Schulen Japans wird morgens und abends das
Hannya Rishu-ky6 (Weisheits-Wahrheits-Sutra) rezitiert.

Das Morgenritual beginnt in der Dunkelheit und endet, wenn die Altarkerzen
verléschen und die ersten Sonnenstrahlen die Welt beriihren. Dieses kurze Sutra
enthélt die Essenz des Shingon-Denkens. Es ist ein Preislied auf die Reinheit des
Verlangens. Verlangen ist diesem Text zufolge Grundlage des menschlichen Lebens;
mehr noch, esist genau die , Speerspitze" des Lebens im Universum.

Das menschliche Verlangen ist seinem Wesen nach unstillbar; schlimmer noch, esist
die Wurzel des Leidens. Und dennoch sagt uns das Sutra, dal3 es ohne Verlangen, ohne
den grundlegenden Lebenswillen, nur den Tod geben kann. Dieser Lebenswille ist
nichts anderes als das Grol3e Verlangen des Universums selber, in dem endliches L eben
und unendliches Sein ineinander Ubergehen. Das ist die Weisheits-Wahrheit dieses
Sutra.

Der Gesang endet bei Sonnenaufgang. Die SchluRworte lauten - und sie passen auch
auf Miihen und Mangel dieses Buches:

Esist gut ...
Esist gut...
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Anmerkungen

Folgende Abkurzungen werden verwendet:

All:
J.
KAZ:
KD:
KS:
KZ:

SZ:

TSD:

1

1 Hanju Sammai-kyd, Ubertragen ins Chinesische der spdten Han-Zeit von Lokaraksa

Ajikan Hiketsu-shii, herausgegeben von Kakuban et al. Rokudaishindo, 1913.
Jikkan-jo, von Kiikai. Uberarbeitete Ausgabe. Kodyasan-Universitét, 1966.
Kogyd Daishi Zenshii, herausgegeben von Shosei Kobayashi. Kgi Sekai Shisa,
1935.

Kdbo Daishi Shodeshi Zenshil, herausgegeben von Hase Héshi. Rokudai
Shinpd-sha, 1942.

Kogyd Daishi Senjutsu-shil, herausgegeben von Miyasaka Y tisho.
Sankibd-Bussho-rin, 1977.

Kobo Daishi Zenshi, dritte Uberarbeitete Auflage, herausgegeben von Inaba
Y oshitake et al., Mikkyd Bunka Kenkyi-sho, 1965.

Shingon-Shii Zensho herausgegeben von Shokai Wada. Kdyasan-Universitét,
1937.

Taishd Shinshil Daizokyd, herausgegeben von Takakusu Junjiré et al., Taishd
Issai-ky6 Kankd-kai, 1924-1934.

Urspriinge und Entwicklung des Esoterischen Buddhismus in Indien und China

(Jap. Shirukasen).

2 Keshaku Darani Jinshu-ky®, Ubertragen ins Chinesische im dritten Jahrhundert von
Chih-ch'ien (Jap. Shiken).

3 Dai Kichigi Jinshu-ky®, Ubertragen ins Chinesische im spéten finften Jahrhundert.

4 Muri Mandara Shu-kyd, Ubersetzer unbekannt, eine Variante des Horokaku-kyo.

5 Sengan Senbi Kanzeon Darani Jinshu-kyo.

6 Divékara (Jap. Jibakara), ein Inder, der in Nélanda studiert hatte, wirkte in Loyang und
Changan. Zwei andere waren Devapraina (Jap. Daiunhannya) und Paramitl (sein
Sanskrit-Name ist unklar, Jap. Haramitei). Manicinta (Jap. HO-shiyui) aus Nordindien
kam 693 nach Loyang und konzentrierte sich auf Ubersetzungen und Ritual praxis. Er
Ubersetzte v. a. esoterische Schriften. Der Priester Siksénanda (Jap. Jissha'nanda,
652-710) Ubersetzte viele Sutren, darunter auch esoterische Schriften in Loyang. Dort
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arbeitete er eng mit Bodhiruci (Jap. Bodairushi, 572-727), den Kaiserin Wu besonders
schétzte, und I-ching zusammen (Jap. Gij6, 635-713). Bodhiruci und I-ching Ubersetzten
einige esoterische buddhistische Sutren:

Darunter befand sich je eine neue Fassung des Kegon-kyd, des Daij6é Rishu Ropparami-
tsu-ky6 und des Shugokokkai-shu Darani-kyd. Kikai zeichnete diese Lehren in seinem
Sanji-j6 Sakushi (Das dreillighéndige Notizbuch) auf.

Die acht japanischen Priester, die als China-Reisende in der frihen Heian-Zeit
besonders bekannt waren und esoterische buddhistische Schriften und Lehren sammel-
ten, werden as nitté hakke zusammengefaldt. Es sind (in Klammern die Schulrichtung
und ihre in China verbrachte Zeit): Saich6 (Tendai, 804-805), Kikai (Shingon,
804-806), Joky6 (Shingon, 838-839), Engyd (Shingon, 838-839), Ennin (Tendai,
838-847), E-un (Shingon, 842-847), Enchin (Tendai, 853-858) und Shiei (Shingon,
862-865). Ein weiterer Shingon-Priester, der, wéren seine Pléne in Erfillung gegangen,
ebenfalls dieser Gruppe zuzurechnen wére, ist Shinnyo (die genauen Daten sind nicht
bekannt), der Sohn des Kaisers Heizei (Regierungszeit 806-809). Unter Kaiser Saga
(Regierungszeit 809-823) war er im Jahre 810 zum Kronprinz designiert worden, wurde
aber infolge politischer Kdmpfe abgesetzt, trat in den Orden ein und wurde Schiler des
Kukai. Shinnyo ging mit Shiei nach China, studierte in Changan und erhielt die
Erlaubnis, nach Indien weiterzureisen. Er reiste ab nach Westen, gelangte durch
Yunnan und starb spéteren Berichten zufolge in Stidostasien.

2. Der geschichtliche Hintergrund des Shingon-Buddhismus in Japan

Katsumata Shunkyd, ,, Kikai 1zen no Mikkyd", Daihdrin 50:2, S. 93.

Fuki Kenjaku Jinpen Shingon-ky®, im Jahre 735 nach Japan gebracht. Siehe Katsumata
Shunkyd, ,Nara Jidai no Mikkyd", in: Miyasaka Yusho et al., Mikkyd no Rekishi,
Tokio, Shunjii-sha 1977, S. 181 ff.

Katsumata (,Nara Jidai no Mikky¢", S. 169-175) z&hlt die in diesem Bericht vorkom-
menden Mikkyo-Sutren einschlieflich der Ubersetzer und dem Zeitpunkt ihrer Uberset-
zung ebenso auf wie die Daten, zu denen sie in Japan abgeschrieben wurden. Er zieht
u.a. folgende Schliisse:

Die aufgefuhrten Mikkyo-Schriften umfassen 130 Titel in etwa 280 Banden. Das
bedeutet, dal’ nur wenige der damals in China bekannten Schriften nicht nach Japan
gebracht worden waren. Im ganzen ist das ungeféhr ein Viertel der 612 Schriften des
heutigen Mikkyo-Kanon.

Was die Zeitpunkte der Ubermittlung und der Ubersetzung der Schriften angeht, so
gab es zu Beginn dieser Periode nur wenige, und beim Ubergang von der Sui- zur Tang-
Zeit nahm ihre Zahl dann sprunghaft zu. Dies spiegelt wahrscheinlich die Mikkyo-
Entwicklung in Indien.

Die aufgefuihrten Schriften gehdren im wesentlichen zur Vermischten Kategorie; die
meisten chinesischen Texte aus dieser Kategorie gelangten in der Nara-Zeit nach Japan.
Nur wenige Texte aus der Reinen Kategorie kamen ins Japan der Nara-Zeit, nur vier der
26 Schriften, die Shubhakarasimha Ubersetzt hatte, nur vier der 25, die Vajrabodhi
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Ubersetzt hatte und nur eine einzige der 72 Schriften, die Amoghavajra tibersetzt hatte.
Die Zeit war noch nicht gekommen, die neuen esoterischen Lehren, die diese drei
Meister in China begriindet hatten, nach Japan zu tUbermitteln.

Im wesentlichen wurden Mikkyo-Texte im Japan der Nara-Zeit erst nach 735
abgeschrieben. Falls diese Schriften wirklich von Dgji und Genbd nach Japan gebracht
wurden (sie kehrten 718 bzw. 735 zuriick), dann wirde das erkléren, warum so wenige
Werke von Amoghavajra dabei sind.

4 Shoryd-shil, KZ, 3, S.456.

5 Matsunaga Yukei (Mikkyd no Rekishi, S. 176-178) erortert verschiedene mogliche
Grundungsdaten der Shingon-Schule; sie liegen zwischen 807 und 835 und zieht den
SchluBR, dal? as ausgemessenster Zeitpunkt gelten muf3, wann sich Schiller sammelten,
und wann sich eine religidse Organisation des Shingon herausbildete. Das falt etwa mit
Kikais Yuikai (Ermahnungen) von 813 zusammen, mit denen er sich an seine Schiler
wendet und sie die rechte Praxis des Shingon lehrt. Im Jahr zuvor hatte er einer grof3en
Anzahl von Priestern esoterische Einweihungen gegeben, und so ist es wahrscheinlich,
dal3 Kilkai zu dieser Zeit bereits eine Reihe von Schillern hatte. Dieser Zeitpunkt liegt
auch nahe bei dem Zeitpunkt, zu dem er das Benkenmitsu Nikyo-ron (Diskurs Uber die
Unterschiede zwischen exoterischen und esoterischen Lehren) schrieb, némlich
813-814; darin legte er seine Gedanken Uber ein Lehrsystem des Shingon dar, und zwar
im Zusammenhang mit allen anderen buddhistischen Lehrgeb&uden.

6 Shoryo-shi, KZ3, S.407 ff. ebenfalls verdffentlicht in: Sangd Shiiki-Shoryo-shi, hrsg.
von Watanabe Shokd und Miyasaka Y Ushd, in: Nihon Koten Bungaku Taikei, Tokio,
lwanami, 1965.

7 Shoryd-shii, KZ 3, S. 402.

8 Kikai soll zehn hervorragende Schiler (JU daideshi) gehabt haben: Shinzei (800-860),
Jichie (auch Jitsue, 786-847), DoyU (gest. 851, er war auch Patriarch der Kegon-Schule),
Shinga (801-879), Enmyd (gest. 851), Gorin (767-837), Taihan (778-837), Shinnyo
(Lebensdaten unbekannt), Chisen (789-825) und Chiien (gest. 837).

9 Siehe Anmerkung 8, Kapitel 1, nitté hakke.

10 Im spéten zehnten Jahrhundert wurden neue buddhistische Schriften aus Indien in das
China der Sung-Zeit gebracht. Unter den in dieser Zeit von dem Inder Shih-hu (Jap.
Sego) neu Ubersetzten Schriften befand sich das Kongdchd-kyo in dreiflfig Banden, und
das Issai Nyorai Shinjitsu-shd Daijé Genshd Sammai Dai Ky6-6-kyd. Im zwolften
Jahrhundert wurde die chinesische Fassung dieses Sutra nach Japan gebracht. Als spéter
indisch-esoterischer Text enthielt es fir das japanische Mikkyo unbekanntes Material,
und so wurde es nicht sofort in das Shingon aufgenommen. Das Studium dieses Sutra
scheint erst unter G6ho (1306-1362) aus T6-ji begonnen zu haben.

11 Raihd (1279-1330), G6ho (1306-1362) und Genpd (1333-1398); ale drei haben das
Schriftzeichen hd im Namen, was ,, Schatz" bedeutet.
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3. Die esoterischen Lehren des Mikkyo

1 Dainichi-kyd, TSD, 18, S. 12.
2 Benkenmitsu Niky6-ron, zitiert in: Togano-o Shoéun, Shingon-shii Tokuhon, Kyo-
gi-hen. Wakayma, Kdyasan, 1948, S. 133 alsKZ, 1, S. 505.
3 ebd.
4 Kenmitsu Fudo-sho, KS, 1, S.3.
5 Kongochd Gohimitsu-kyd, zitiert in: Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Kyogi-hen,
S.122, as TSD, 20, S.535.
6 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 592.
7 Sokushin Jébutsu-gi, KZ, 1, S.511.
8 Dainichi-kyd, zitiert in: Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Kyoégi-hen, S. 81ff, als
TSD, 18, S.1.
9 Shoji Jisso-gi, zitiert in: Togano-o, Mandara no Kenkyl, S.422.
10 Sokushin Jobutsu-gi, KZ, 1, S. 507.
11 Rishu-kyo, TSD, 8, S.243.
12 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 782.
13 Hannya Shingy6 Hiken, Kz, 1, S. 554.
14 ebd.
15 Unji-gi, KZ, 1, S. 546 ff.
16 Shoji Jisso-gi, KZ, 1, S. 521.
17 Dainichi-kyd Sho, Abschnitt 7, zitiert in: Togano-o, Mandara no Kenky,
S. 454,
18 Dainichi-kyd Sho, zitiert in: Togano-o, Shongon-shii Tokuhon, Jisshi-hen, S.32,
asTSD, 39, S 657.
19 Dainichi-ky®, zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Kyogi-hen, S.68, als
TSD, 18, S. 10.
20 Shgji Jisso-gi, KZ, 1, S.521.
21 AjiMondd, KS, 1, S.235.
22 Dainichi-kyd, TSD, 18, S.20.
23 Dainichi-kyo Sho, TSD, 39, S. 701.
24 Shugokokkai-shu Darani-kyo, TSD, 19, S.32ff.
25 Unji-gi, KZ, 1, S.537.
26 Dainichi-kyo, TSD, 18, S. 1.
27 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 580.
28 Dainichi-kyo, TSD, 18, S. 1.
29 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 588.
30 ebd.
31 Kongdchod-gyd Giketsu, TSD, 39, S. 808.
32 Kyo-6-kyd Kaidai, KZ, 1, S.719.
33 Gyokuin-sho, Sz, 21, S.28.
34 Eine Ubersetzung des Kyo-0-kyd aus der Sung-Zeit, zitiert in Togano-o, Shin-
gon-shii Tokuhon, Kyotgi-hen, S.28, as TSD, 18, S.368. Togano-o bezieht die-
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ses Zitat auf die tibetische Version, die er ebenfalls zitiert (auf Japanisch, in Gegentiber-
stellung zu dem Text der Sung-Zeit), in Mandara no Kenkyii, S. 309.

4. Die zehn Ebenen des Geistes

1 Nehan-gyo, zitiert von Kikai in Hizd Héyaku, KZ, 1.
2 Hizb-ki, KZ, 2, S.42.

3 Sokushin Jobutsu-gi, zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Kyogi-hen, S. 87, as

KZ, 1, S.508.

4 Nikyd-ron, KZ, 1, S.490.

5 Ebd., S.505.

6 Jujushin-ron, KZ, 1, S.398.

7 Shakuron Myomoku, Sz, 40, S. 168.

8 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 600.

9 Unji-gi, KZ, 1, S. 536.
10 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 606.
11 Musb-kan, KAZ, 2, S. 157.
12 Matsudai Shingon Gygja Ygjin, KAZ, 2, S. 183.
13 Bodaishin-ron, zitiert von Kilkai in KZ, 1, S. 455, 464.
14 Ajikan, unverdffentlichtes Manuskript, S.4.
15 MuiZen-yd, TSD, 18, S.945.
16 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 587.
17 Dainichi-ky6, TSD, 18, S. 1.
18 Dainichi-kyo Sho, TSD, 39, S. 579.

5. Die Geheimen Handlungen von Korper, Rede und Geist

1 Sokushin Jobutsu-gi, KZ, 1, S.507.

2 Ebd., S.513.

3 Dainichi-kyd Sho, zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Kyogi-hen, S. 96, as
TSD, 39, S. 583.

4 Hannya Shingyo Hiken, KZ, 1, S. 554.

5 Goshorai Mokuroku, Kz, 1, S. 95.

6 Dainichi-kyd Sho, zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Kyogi-hen, S. 80, as
TSD, 39, S. 620.

7 Dainichi-kyd, Guen-bon, zitiert in Togano-o, Mandara no Kenkyu, S. 480.

8 Dainichi-ky6, TSD, 18, S. 1.

9 Dainichi-ky6 Sho, TSD, 39, S. 580.

10 Shingon Mydmoku, TSD, 77, Nr. 2449.

11 Dainichi-ky6, TSD, 18, S. 1.

12 Dainichi-ky6 Sho, TSD, 39, S. 583.

13 Sokushin Jobutsu-gi, KZ, 1, S.571.

14 Dainichi-ky6 Sho, Abschnitt 5, zitiert in Togano-o, Mandara no Kenkyt, S. 476.
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15 Hiz6-ki, KZ, 2, S. 36.

16 Dainichi-ky6 Kaidai, KZ, 1, S. 638. Auf derselben Seite heif3t es:
Seit atersher wird die schiitzende, unterstiitzende Handlung des Buddha-Geistes
Kraftlbertragung genannt. Man nannte sie auch kabi (ka, anwachsen, und bi, anlegen).
Dies drtickt jedoch nicht die volle Bedeutung aus.
Ka heif}t so, weil es Kommen und Gehen, Ubertragen und Eintreten einschlieft. Ji
bedeutet, dal’ es aufnimmt und sich nicht zerstreut.

17 Dainichi-kyo Kaidai, KZ, 1, S. 637.

18 Sokushin Jobutsu-gi, KZ, 1, S.516.

19 Nenji Shingon Rikan Keihaku-mon, KZ, 2, S. 182.

20 Dainichi-kyd Sho, zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Jisshi-hen, S.23ff, als
TSD,39, S.714.

21 Dainichi-ky®d Sho (Nr. 15), zitiert in Togano-o, Mandara no Kenkyti, S. 487.

22 Shiji Jissé-gi, KZ, 1, S. 521.

23 Ebd., S.524.

24 Hizb-ki, KZ, 2, S. 157.

25 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 783.

26 Ebd.

27 Ebd., S.621.

28 Ebd., S. 651.

29 Hannya Shingyo Hiken, KZ, 1, S. 561.

30 Unji-gi, KZ, 1, S.546.

31 Kongochd Giketsu, zusammengefaldt und zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon,
Jisshi-hen, S. 13.

32 Shiui Yoryaku-ho, zitiert in Togano-o, Shingon-shii Tokuhon, Jisshi-hen, S. 135, als
TSD, 15, S.299.

6. Das dynamische Mandala

1 Goshdrai Mokuroku, KZ, 1,S.95.

2 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 625.

3 Jijushin-ron, KZ, 1, S.397.

4 Sokuhin Jobutsu-gi, KZ, 1, S.513.

5 Dainichi-kyo, TSD, 18, S. 1.

6 Dainichi-kyo Sho, TSD, 39, S. 585.

7 Dainichi-ky6 Sho Gijutsu, SZ, 20, S. 111.

8 Eine andere Version lautet:
Buddha-Abteilung: Halle des Achtblattrigen Zentralen Lotusthrones, Halle der Alles-
Durchdringenden Weisheit, Shakyamuni-Halle, Monju-Halle, Halle der Bewahrer der
Weisheit, Kokiizo-Halle, Halle der Uniibertroffenen Kréfte.
Lotus-Abteilung: Kannon-Halle, Jizé-Halle.
Vajra-Abteilung: Halle der Vajra-Trager, Halle der Hindernisiberwindung.

9 Dainichi-kyo, TSD, 18, S. 1.
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10 Hizo-ki, KZ, 2, S. 42. Das it das algemeine Prinzip, aber es ist schwierig, es auf das
ganze Mandala anzuwenden. Der Buddha Tenkuraion auf dem Achtbléttrigen Zentra-
len Hauptthron kann beispielsweise nicht immer mit dem Dharma-Korper des Anneh-
mens gleichgesetzt werden. Uberdies ist die Beziehung der Mandal a-Abteilungen - mit
Ausnahme der Zentralen und der Shakyamuni-Abteilung sowie der Randbereiche - zu
den Buddha-Korpern nicht eindeutig geklart. Einige Gelehrte aus dem japanischen
Mittelalter setzen den Sich-Selbst-Erweisenden-Dharma-Korper in Beziehung zum
Achtbléttrigen Zentralen Hauptthron und zur ersten Umrahmung des Mandala; den
Dharma-K orper des Annehmens zur zweiten Umrahmung; den Dharma-Korper der
Umwandlung zur dritten Umrahmung und den Alles-GleichméRig-Durchdringenden-
Dharma-K érper zur vierten Umrahmung. Doch fuhrt auch dieser Ansatz zu Interpreta-
tionsproblemen. Auf jeden Fal ist jedoch klar, da’ das Zentrum des Taiz6-Mandala
erstrangig und grundlegend und den Randbereichen , Gibergeordnet ist; dieses Prinzip
|ai3t sich auch auf das Lehrsystem Uber die verschiedenen Manifestationen des Dharma-
K érpers anwenden.

11 Die Visualisierung der neunlagigen Silbe A wird in Kapitel Sieben genauer beschrieben.

12 Nikyoron-shd, Sz, 3, S. 17.

13 In typischer Mikkyo-Weise werden die funf Weisheitsaspekte auf die funf Buddhas, die
funf Elemente, die neun Bewufl3tseinsarten und so weiter bezogen. (Eigentlich geht man
von zehn Bewultseinsarten aus, doch beschreibt man der Einfachheit halber nur neun;
so kann man sie auf andere Lehren beziehen, die die Zahl neun benutzen, wie z. B. die
neun Hauptgottheiten.) Es folgt hier eine ausfuhrlichere Fassung der bereits in Kapitel
Vier zitierten Hizo-ki-Se\\c (KZ, 2, S. 42):

Frage. Der exoterische Buddhismus spricht von acht Bewuftseinsstufen. Wieviele
Arten lehrt das Mikkyo?

Antwort. Eine oder acht oder neun oder zehn oder zahllose BewulRtseinsstufen.

Frage. Welches sind diese Geistformen?

Antwort. Wenn die Gottheit des grundlegenden Geistes des Hauptthrones (des
Taiz0) alle untergeordneten Verkérperungen des Geistes umfaldt, spricht man vom
einen Bewufdtsein. Wenn die Gottheiten der acht Blitenblatter alle untergeordneten
Verkorperungen des Geistes umfassen, spricht man vom achten Bewufltsein. Die
Gottheiten der acht Blutenblatter und des Hauptthrones umfassen zusammen ale
untergeordneten Verkdrperungen des Geistes; das nennt man das neunte Bewul3tsein.

Ohne an einer der neun Bewultseinsarten irgendetwas zu veréndern, umfaldt ein sie
Uberschreitendes zehntes Bewufitsein ale untergeordneten Buddha-Geist-Manifesta-
tionen und alle Wesen und Dinge in einem Bewuf3tsein. Dies nennt man das zehnte
Bewuf3tsein. Es it das alles-umfassende Bewuf3tsein des einen Geistes.

14 Die fUnf Weisheitsaspekte stehen fur die Weisheit, die der Praktizierende des Mikkyo
durch das Erwachen des angeboren erleuchteten Geistes erlangt; gleichzeitig sind sie die
zentrale Erleuchtung des Dainichi Nyorai. Die finf Weisheitsaspekte werden den funf
Buddhas (und den Mandala-Feldern) zugeordnet, genau wie die besonderen Handlun-
gen des Dainichi; doch ist jeder Buddha und jeder Weisheitsaspekt mit der Ganzheit der
restlichen vier ausgestattet. Letztlich erweisen sich alle untergeordneten Gottheiten in
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den Randbereichen ds ebenso vall erleuchtet wie die des Zentrums. Beispielsweise
verkdrpert Ashuku in dem Mandala-Subsystem mit Ashuku as Zentralgottheit die
Weisheit der Natur des Dharma-Reich-Korpers, genau wie Dainichi Nyorai im Taizo-
Mandala als ganzem diese Weisheit symbolisiert. Die vier Bodhisattvas, die Emanatio-
nen spezifischer Kréfte des Ashuku sind, verkérpern dann die Ubrigen vier Weisheits-
aspekte. Durch ein solches sich stets erweiterndes Netzwerk von untergeordneten
(jedoch wesentlichen) Verkorperungen wird das ganze Mandala as von den finf
Weisheitsaspekten durchdrungen wahrgenommen.

15 Was die Anordnungen der Gottheiten im Taiz6-Mandala-Zentrum betrifft, steht im
Dainichi-ky6 nur: ,Aus der Mitte dieses Blumenthrones manifestiert sch Dainichi
Nyora" (TSD, 18, S. 6). Offensichtlich nahm urspriinglich ausschliefdich Dainichi den
Zentralthron ein; basierend auf spateren Kommentaren zu diesem Sutrawurden die vier
Buddhas und die vier Haupt-Bodhisattvas auf den umgebenden Lotus-Blitenbléttern
plaziert. Die fiinf Buddhas pafdten genau in ein System, das sie zu den Bewul3tseinsstu-
fen, den Weisheitsaspekten und so weiter in Beziehung setzte. Die Bodhisattvas kénnen
dlerdings nicht mit derselben Eindeutigkeit in dieses Beziehungssystem integriert
werden, obwohl se Symbole fir bestimmte Aktivitdten der Buddhas sind. Ihr Standort
wird weder durch die Lehren noch durch ihre symbolische Bedeutung genau festgelegt.

16 Hizo-ki, KZ, 2, S.9.

17 Die funf Wandlungen (goten) sind im wesentlichen in zwel Aspekten im Taizd
vorhanden, vom Muster her dhnlich wie im Kongoékai-Mandala. Das Tor der Wandlung
nach oben steht firr die Wandlungen, die man durch Praxis erlangt. Es zeigt den Weg des
Praktizierenden durch die funf Stufen, von der Ursache hin zum Ergebnis der Erleuch-
tung. Das ist ,der Geist, der vom Osten her erweckt wird" (tdin hosshin); er wird so
genannt, well er mit dem 6stlichen Buddha des Mandala-Zentrums beginnt, und tber
Siiden, Westen und Norden das Zentrum erreicht. Dasist der Weg von Dainichi Nyorais
Erleuchtung, der bei Ashuku beginnt.

Die Umkehrung dieses Vorganges vereint die angeborenen und die verwirklichten
Aspekte des erleuchteten Geistes und wird Tor der Wandlung nach unten genannt. Das
ist ,der Geist, der vom Zentrum aus erweckt wird" (chiin hosshin); er heif3t so, weil hier
der Buddha des Zentrums das Erwachen der erleuchteten Geistes reprasentiert. Die
nachfolgenden Erleuchtungsstadien werden dann mit den Buddhas im Osten, Slden,
Westen und Norden gleichgesetzt. Hier zeigt Danichi Nyorai, daf3 er die Geschicklich-
keit in der Methode in einer nach auf3en gerichteten Bewegung erreicht, indem er alle
Erleuchtungsstadien durchmift.

18 Hizo-ki, KZ, 2, S.9.

19 Diese Tabelle ist eine Uberarbeitung der Tabelle auf S. 220 in: Mikkyo Jiten, hrsg. von
Taikd Yamasaki, Ryuken Sawa et al., Kyoto, H6zokan, 1975.
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7. Umfang und Komplexitat der Shingon-Ritualpraxis

1 Hizo-ki, KZ, 2, S. 13.

2 Musbkan-sho, KAZ, 2, S. 157.

3 MuiZen-yd, TSD, 18, S.945.

4 Dainichi-kyo, TSD, 18, S.642.

5 Prof. Yamasaki nennt diese Punkte seishin shiichil ichi.

6 Andere Vier-Punkte-Systeme benutzen den Punkt zwischen den Augenbrauen (die
Stirn), die Kehle, die Brust und den Nabel; oder Herz, Stirn, Kehle und Nabel.

7 Andere Funf-Punkt-Systeme beinhalten: Scheitel, Stirn, Herz, Kehle und Schultern;
oder Herz, Stirn, Kehle, Scheitel und den ganzen Kdorper; oder Stirn, die beiden
Brustwarzen, Herz und Unterkdrper.

8 Die neunzehn Punkte sind: vier Punkte auf dem Scheitel, beide Ohren, beide Augen,
beide Nasenldcher, Mund, Zungenspitze, beide Schultern, Kehle, beide Brustwarzen,
Herz, Nabel, beide Achselhthlen, Kreuz, beide Waden, beide Knie und beide File.

9 Die dreiftig Punkte sind: die Vertiefung in der Kehle, Kinn, beide Seiten des Halses,
Inneres der Kehle, vier Punkte auf der Zunge, Schienbeine, Bauchspeicheldriise,
Kreuz, GesdlRbacken, Anus, Unterbauch, beide Hande, beide Seiten des Oberkorpers,
Rucken, Brust, beide Arme, beide Ellbogen, oberer Brustkorb, Sexualorgan, beide
Augen, Stirn, AuBenwinkel beider Augen, Lippen, beide Ohren, beide Wangen,
Scheitel und der ganze Korper.

10 MuiZen-yo, TSD, 18, S.945.

11 Kongoécho-gyo, TSD, 18, S.236.
12 Dainichi-kyd, TSD, 18, S. 174.

13 Dainichi-kyd Sho TSD, 39, S. 174.
14 Ebd., S.706.

15 Kongokai-shd, SZ, 32, S. 188.

16 Dainichi-kyd, TSD, 18, S.4.

8. Konzentrierte Ubungen der Drei Geheimnisse

1 Sangd Shiiki, KZ, 3, S. 324. Ebenfalls verdffentlicht in: Sangd Shiiki - Shoryo-shi, hrsg.
von Watanabe Shokd und Miyasaka Y ishd, in: Nihon Koten Bungaku Taikei, Tokio,
Iwanami, 1965.

2 Ichigo Taiyd Himitsu-shii, KAZ, 2, S. 170.

3 Dainichi-ky6 Sho, TSD, 39, S. 642.

4 Dainichi-kyo, TSD, 18, S. 17.

5 Bonji Shittan Jimo Heishakugi, KZ, 2, S. 724.

6 Dainichi-ky, TSD, 18, S. 10.

7 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 651.

8 Ebd., S.642.

9 Ajikan Ygjin Kuketsu, KD, 1, S.472.

10 Aji-gi, KZ, 4, S. 219.
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11 Shéji Jisso-gi, KZ, 1, S.524.

12 Dainichi-ky6, TSD, 18, S. 38.

13 Ajikan Ygjin Kuketsu, KD, 1, S.470.

14 Bodaishin-ron, J, S. 212.

15 Unji-gi, KZ,1, S.543.

16 Ajikan Y6jin Kuketsu, KD, 1, S.470.

17 Dainichi-ky6, TSD, 18, S. 18.

18 Ebd., S. 19. Unter anderem sind in diesem Sutra folgende Hinweise auf die Silbe A zu
finden:
Willgt du die zerstreuten Winde sammeln, so lasse deinen Kérper zur Silbe A werden
und halte das Tor der Silbe KA in deinem Geist (ebd., S. 13).
Breite die Silbe A aus Uiber den ganzen Korper und halte das drei grof3e Zeiten (rakusha)
aufrecht (ebd., S. 19).
Mache deinen Leib zur Silbe A und plaziere den grofen Leerheitspunkt auf dem Scheitel
(kGiden, ein Punkt der Sanskrit-Schrift; er ist mit der Leerheit assoziiert) (ebd., S. 20).
Setze dich bequem hin und visualisiere die Silbe A. Kontempliere sie in der Tiefe des
Ohrs. Ubst du diese Konzentration ohne UnterlaR tiber einen Monat, sind deine Ohren
rein (ebd., S.21).

19 Ebd., S.21.

20 Dainichi-ky6 Sho, TSD, 39, S. 706.

21 Dainichi-ky6, TSD, 18, S.52.

22 Ajikan Ygjin Kuketsu, KD, 1, S.472.

23 Ehbd.

24 Ebd., S.470.

25 Ebd., S.474.

26 Ebd., S.475.

27 Ebd., S.476.

28 Ajikan Hossoku, Manuskript, Bibliothek des Autors.

29 Ajikan Shidai, AJI, S. 29.

30 Ajikan, AJl, S. 35.

31 Ajikan, KAZ, S. 383.

32 Ajikan, AJl, S. 39.

33 A-UN Go-kan, AJl, S. 19.

34 Aji Hishaku, Voal. 1, S. 7, aus dem dreibandigen Werk des Raiyu von 1653. Shingon Shii
Zensho, hrsg. von Shokai Wada. Kdyasan-Universitét, 1937.

35 Dainichi-kyd Sho, TSD, 39, S. 706.

36 Ajikan Y&jin Kuketsu, KD, 1, S.475.

37 Ajikan, AJl, S. 19.

38 Ajikan Y&jin Kuketsu, KD, 1, S.476.

39 Dainichi-ky6, TSD, 18, S.20.

40 Dainichi-ky6 Sho, TSD, 39, S. 702.

41 Tai-z0 Bonji Shidai, KZ, 2, S. 249.

42 Ebd., S.285.
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43 Hajigoku Giki, TSD, 18, S.913.

44 Shingachirin Hishaku, TSD, 79, S.39.

45 Taizokai Nenju Shidai Yoshiki, SZ, 13, S. 59.

46 Ebd., S.60.

47 Ebd., S.516.

48 Ajikan Hossoku, Manuskript im Besitz des Autors.
49 Ichigo Taiyd Himitsu-shii, KAZ, 2, S. 166.

50 Ebd.,'S. 163.

51 Ajikan, KS, 1,5.234.
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Anhang

Japanische Namen und Begriffe
mit ihren Entsprechungen im Sanskrit oder im Chinesischen

Japanisch Sanskrit und/oder Chinesisch
A A

A, AH, AN, AKU, ANKU A, A, AM, AH, AH

A BA RA KA KYA A VA RA HA KHA

A BIRA UN KEN
Ai Kongdbosatsu
ajari

Ajikuta

aka

amara-shiki

AN

Anan
anmara-shiki
araya-shiki
asahanaka sanmaji
Ashuku Nyorai
Ashura

BAN

Bat6 Kannon
binaya

Birushana
Bishamon-ten
bodai

Bodairushi
bodaishin

Bon-ten

bosatsu

busshin

Buttochd

chi
Chikudonmara
Chikuhdgo

A VIRA HUM KHAM
Raga Vajrabodhisattva
acarya

Atiklta

argha

amala vijnana

AM

Ananda
amala-vijnana
alaya-vijnana
asphanaka-samadhi
Aksobhya Tathagata
Asura

VAM

Hayagnva

vinaya

Vairocana
Vaisravana

bodhi

Bodhiruci

bodhicitta

Brahma

bodhisattva
buddhakaya

Fo T'u-ch'eng (Fotucheng)

jnéna
Dharmaraksa
Dharmaraksa
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Chi-ten
Chitsi

chiigan
Dai-itoku
daijo

dai mandara
Dainichi Nyorai
Daijizai-ten
darani
Darumakikuta
Donkakara
Donmuran
Donmusen
Donmushin
Don'y6
engaku
Enma-ten
Fudé Myo6-6
Fugen Bosatsu
Fuki

FukUjéju Butsu

Fukikenjaku Kannon

Fi-ten

ga

gan

gasshd

Gatten

Genchd

Genj6

Gijo

giki

Gishin

Gisd

goma

goun

Gozanze Myo0-6
Gundari My6-6
Hakushirimittara
Hannya

hannya

Hannya Bosatsu
haramitsu

ho

Anhang

PrthivT

Chih-t'ung (Zhitong)
*Madhyamika

Y améantaka

Mahayana

Maha Mandala
Mahévairocana Tathégata
Mahesvara

dhérani

Dharmagupta
Dharmakéla
Dharmaraksa
Dharmaksema
Dharmaksema

T'an-yao (Tanyao)
pratyeka-buddha

Yama, Yamargja

Acala Naha
Samantabhadra Bodhisattva
Amoghavajra
Amoghasiddhi Buddha
Amoghapéasa

Véyu

atman

pranidhana

anjali

Candra

Hstian Ch'ao (Xuanchao)
Hstian-tsang (Xuanzang)
I-ching (Yijing)

vidhi, kalpa, tantra
I-chen (Yizhen)

I-ts'ao (Yicao)

homa

panca skandha
Trailokyavijaya

Kunda T

S'Tmitra

Prajna

prajna

Prajngpéramitéd Bodhisattva
paramita

dharma
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hoben

Hodo Butsu
Ho-haramitsu
Ho-haramitsu
hgjin

Hoken

ho mandara
honpushd
Hosho Butsu
hosshin
Hoten
Ichigyo

in

ingei
Ishana-ten
issai chichi

Issai Nyorai Henchi-in

issendai

jiga

jihi

Jikoku-ten

Jizo Bosatsu
Jogaisho Bosatsu
Juichimen Kannon
kai

Kaifuke-o Butsu
Kakumitsu

KAN

Kanjizai Bosatsu
Kanjizai-0 Butsu
kanjo

kanro

karita shin
Karura

Kasho

Ka-ten
Katsuma-haramitsu
katsuma mandara
katsuma-sho
Kegon

Keika

kiridaya

KIRIKU

Anhang

updya

Ratnaketu Buddha
Ratha-paramita
Dharma-paramita
Samboghakaya
Dharmabhadra

dharma mandala
adyanutpada
Rathasambhava Buddha
dharmakaya
Dharmabhadra

I-hsing (Yixing)

mudra

mudra

liana

sarvajnana
Tathagatajnana-mahamudra
icchantika

atman

maitri-karuna

Dhrtarastra

Ksitigarbha Bodhisattva
Sarvanivaranaviskambhi Bodhisattva
Ekadasamukha

dhdtu, sia
Samkusumitaraja Buddha
Buddhaguhya

HAM

Avalokitesvara Bodhisattva
Avalokitesvararaja Buddha
abhiseka

amrta

hrdaya

Garuda

Kasyapa

Agni

Karma-paramita

karma Mandala
karma-vajra

Hua-yen (Huayan)
Hui-kuo (Huiguo)

hrdaya

HRIH
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ko

Kokiizd Bosatsu
K®moku-ten
kongd

Kongoai
Kongtbu
Kongdchi
Kongédo
Kongoge
Kongobgo
Kong6haramitsu
Kongého
Kongo-in
Konggji
Kongoka
kongo-kai
Kongoke
Kongoken
Kongoki
Kongokod
Kongdman
Kong6o
Kongorei
Kongori
Kongotsa
Kongoésaku
Kongodsatta
Kongésho
Kongo6to
Kongodyasha
Kong6zo-6
Kongézuko

ki

Kubira

kudoku

Kujaku Myo6-6
Kumaraj

Kuy6

kuyd

M akabirushana
Makakasho (cf. Kashd)
Man Kongobosatsu
mana-shiki

Anhang

kalpa

Akésagarbha Bodhisattva
Viripaksa

vajra

Vajrardga

Vajranrta

V gjrabodhi

Vajraketu

Vajrayaksa
Vajrabhasd, Vajrakarma, Vajraraksa
Vajra-paramita
Vajradharma, Vajraratna
Vajrahetu

Vajradhara

Vajragita

vajradhatu

Vajrapuspa

V gjrasamdhi

Vajralasi, Vajrasadhu
Vajradhiipd, Vajrankusa, Vajrateja
Vajramala

Vajrargja

Vajravesa

Vajratiksna

V gjrasphota

Vajrapasa

Vagjrasattva

Vajrahasa

Vajraloka

Vajrayaksa

Vajradhara
Vajragandha

slinyata

Kubera

guna

Mahémayiin Vidyargm
Kumaérajiva

Navagraha

pija

Mahé&vairocana

M ahakasyapa

Ména V ajrabodhisattva
mano-vijnana
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mandara
Miroku Bosatsu
Mokkenren
Monju Bosatsu
muga

Mugyo

Mujaku

mumyo
Munishiri
Mury6ju Butsu
Mury6ju Butsu
mushikishin  sanmai
myd

Myoken Bosatsu
Nanpa-ten
nehan

Nitten

nyoi hdshu
nyorai

6jin

rakan

RAN
Rasetsu-ten
Rengeshd
rinbé

ritsu

Rydichi

Ryiju, Ryimyd
sammai
sanmahachi
sanmaji
sanmakita
sanmaya

Sego

sendai

Seshin
Shakamuni
Shari

shi

Shiken

shiki

shin

shingon

Anhang

mandala
Maitreya Bodhisattva
Maudgalydyana
Mafjusrl Bodhisattva
niratma

Wu-hsing (Wuxing)
Asariga

avidya

Munisri

Amitdbha Buddha
Amitéayus Buddha
asphanaka-samadhi
vidya

Sudrsti Bodhisattva
Dhirdhara

nirvana

Aditya

cintamani

tathagata
nirméanakaya

arhat

RAM

Raksasa
Padmasambhava
cakra

Skt. vinaya; Ch. lii
Nagabodhi
Néagarjuna

samadhi

samapatti

samadhi

saméahita

samaya

Shih-hu (Shihu)
icchantika
Vasubandhu
Sakyamuni
Sériputra

samatha
Chih-ch'ien (Zhigian)
vijnana
citta

Skt. mantra; Ch. chen-yen (zhenyan)
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Shintai

shira

shittan

shojo

Shokanjizai Bosatsu
Shoékannon Bosatsu
shémonjo

shuji

Shumisen

Soku Kongdbosatsu
Soriya

sotoba

Subodai

Sui-ten

Taimen-ten

tairaku
Taishaku-ten

tai-zo

ten

Tendai

Tenkuraion Butsu
Tensokusai

to, téba

UN

ushunisha

Y oku Kongdbosatsu
yuga

yuishiki

zen

Zenmui

zenna

Z0j6-ten

Anhang

Paramartha

sila

siddham

Hinayana

Aryavalokitesvara Bodhisattva
Aryavalokitesvara Bodhisattva
sravakayana

bija

Sumeru

Kelikila Vajrabodhisattva
Sirya

stiipa

Subhditi

Varuna

Abhimukha

mahasukha

Indra

garbhakosa

deva

T'ien-t'ai (Tiantai)

Divyadundubhi Meghanirghosa Buddha

T'ien-hsi-tsai (Tianxizai)
stiipa

HUM

usnisa

Istva Vajrabodhisattva
yoga

vijUaptiméatrata

Skt. dhyana; Ch. ch'an (chan)
Subhakarasimha
dhyana

Virudhaka
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Register

Abhandlung Uber das Mahayana (Nagar-
juna) 25, 73, 102, 182
Abhandlung Uber den Erleuchtungsgeist
(Nagarjuna) 73, 107, 110, 182, 208,
213
Abhandlung Uber die zehn Ebenen des Gei-
stes (Kikai) 33, 102, 132
Acht grofe Patriarchen (Shingon) 17, 91
Aji-gi (Kikai; Die Bedeutung der Silbe A)
209
Aji Hishaku (Raiyu; Geheime Erkldrung
der Silbe A) 220
Ajikan (Visualisierung der Silbe A)
Kakuban 218f., 231f.
Myode 219
Rikan 108
Ajikan Hossoku (Seizon; siehe Grundzuge
der Visualisierung der Silbe A) 217
Ajikan Shidai (Shokaku; Anleitung zur Vi-
sualisierung der Silbe A) 218
Ajikan Ygjin Kuketsu (Kukai; siehe Auf-
zeichnung Uber die mundliche Unter-
weisung zur Visualisierung der Silbe
A) 208
Aji Mondd (Kakuban; Fragen und Antwor-
ten zur Silbe A) 84
»Alte Lehren", Schule der (kogi-ha) 43,
50f.
Ameratsu 54
Amoghavajra 11, 17ff., 89ff., 128, 137
Analyse des Kongdchd-gyd (Amoghavajra)
92 ff., 128f.
Annen 36
Anuttarayoga (mujoyuga) 12ff.

Asariga 95

Asoka, Konig 4

Atikita 16

Atlsa 13

Aufzéhlung der Gegenstande aus China
(Kikai) 29, 115, 131

Aufzeichnung Uber den geheimen Schatz
(Kikai) 98, 118, 125f., 146f., 171

Aufzeichnung Uber die mindliche Unterwei-
sung zur Visualisierung der Slbe A
(Kikai) 208, 210ff., 215ff., 221, 230

A-UN Go-kan (Do6han; Gleichzeitige Vi-
sualisierung der Silben A und UN) 219

Auslegung des Dainichi-kyd (Kukai) 87,
119

Begierde 76ff.

Bejahung des Selbst 75ff.

Benkenmitsu Nikyo-ron (Kikai; siehe Dis-
kurs Uber die Unterschiede zwischen
exoterischen und esoterischen Lehren)
61

Bergverehrung 40, 52ff.

Bewultsein 95

acht Stufen 95ff.
und Weisheit [OCf.
weitere 97ff., 102ff.

Blitenkranz-Sutra 6, 128

Bodaishin-ron (Nagarjuna; siehe Abhand-
lung Uber den Erleuchtungsgeist) 73

Bodhiruci 16

Bodhisattva, Lehre Uber 4ff., 109

Brahmanenlehre 2ff.

Buddha 5f.,90f.
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Amida 5, 40, 42, 80
kosmischer/Urbuddha 6, 11, 14, 86
Shakyamuni siehe dort
siehe auch Dainichi Nyorai
Buddha-Natur 64f., 68, 71, 78f., 88, 105,
129, 135f.
Buddha werden (jobutsu) 64, 70
Buddhismus
und chinesische Kaiser 19ff.
chinesische Schulen If.,61ff.
exoterischer 61ff,, 79, 115
fraher 3ff., 75, 79, 180
und indische Konige 4, 8, 10ff.
und japanische Kaiser 28f., 33, 36ff.,
421f.
japanische Schulen 38ff.
Mahayana 1,4ff., 15, 53ff., 61, 64, 68ff.,
80
und Shinto 49 f.
Theravada 15,61,79
tibetischer 12 f.
Vajrayana 13
Verfolgung 12ff., 211, 49f.
siehe auch Esoterischer Buddhismus;
Mikkyo; Shingon Buddhismus
Ch'an Schule (Ch.) 64
Chandragupta |, Kénig 8
Chen-yen-Schule (Ch.) 1, 61
Chih-t'ung Tempel 16
Ch'ing-Lung Tempel 20f., 28
Chishaku-in Tempel 48, 50
Chokaku 45
Chii-in Schule 39, 226

Daichido-ron (Nagarjuna; Abhandiung
Uber das Erlangen der gro3en Weis-
heit) 7

Daigo-ji Tempel 38, 44f., 49ff.

Daijo Kishin-ron (Uber das Erwecken des
Mahayana-Glaubens) 73

Daikaku-ji Tempel 37, 44, 50

Dainichi-kyo 2, 7, 11, 17L, 25t, 36, 85ff.,
126,130,168,172ff., 182,189f., 207f.,
214,221 1.

Uber Dharma-K érper 70f., 111
Uber die funf Elemente/Silben 72

ister

Uber den kosmischen Kdrper der Silbe A
75
und die Schule der Leerheit 69
und Taiz6-Mandala 89, 136f.
Dainichi-kyd Kaidai (Kukai; siehe Ausle-
gung des Dainichi-kyd) 87
Dainichi-kyd Sho (I-hsing; siehe Kommen-
tar zum Dainichi-kyd) 18
Uber die Drei Geheimnisse 113, 116f.,
121 ff.
Uber die sechs grolien Elemente 68
Uber Mantra-Rezitation 81,84
Uber Meditation 107f.
zur Bedeutung von kalpa 104
zum Taiz6-Mandala 133f.
Dainichi Nyorai 6, 11, 43, 66ff., 86, 89ff.,
130, 180, 184ff., 207
as Amaterasu 54
as Amida Buddha 42
als Dharma-K érper 66
und die Initiation der Dharma-Ubertra-
gung 1%
und Kongosatta 90f.
Mantrades* 208 f.
und sechs grof3e Elemente 73ff.
und Shingon-Ubertragungslinie 17,
o1f.
Darani Jikkyé 10, 16, 120
Denpo-in Schule 42 f.
Der geheime Schllissel zum Herz-Sutra (K-
kai) 78 f, 115, 127
Dharani (Skt) 5ff., 79f., 124. Sehe auch
Mantra
Dharmabhadra 21
Dharma-K 6érper (hosshin) 43, 62ff., 68ff.,
109 f., 115 ff., 143 f.
Dharmagupta 10
Dharmakédla 15
Dharmaksema 15
Dharma-Linie 59, 92
Dharmapala, Kénig 12
Dharmaraksa 15
Dharma-Tor der Drei Sétze 88, 110, 142f.,
156
Dharma-Ubertragung, Initiation 166,181 f.,
190 ff.

254



Die Bedeutung der Slbe UN (Kukai) 33,79,
85, 104f., 127,213

Die eine Sammlung der grundlegenden Ge-
heimnisse (Kakuban) 206, 229f.

Die Erlangung der Buddhaschaft in dieser
gegenwadrtigen Existenz (Kukai) 70,
73,98, 113ff., 117, 119, 132

Die wahre Bedeutung der Klangsilbe (K-
kai) 71f.,80ff.,83, 124,209

Diskurs Uber die Unterschiede zwischen
exoterischen und esoterischen Lehren
(Kikai) 61, 99, 102

Dogen 41

Doéhan 43, 219

Doji 24f.

Dosho 24

Drei Geheimnisse (sanmitsu) 31ff., 74,
101, 113 ff,, 173

Drel Kréfte (sanriki) 118, 185

Duales Mandala (ryobu mandara) 36, 55,
85, 130, 158ff.

und Visualisierung der Silbe A 214ff.

Esa 41
Eison 52
Enchin 36
Engyo 34
Ennin 34f.
En-no-Gydja 26, 53
Erleuchtetes Universum 73ff., 138
Erleuchtung 63ff., 88, 113f., 133f.
von Dainichi Nyorai 99 f.
und Verblendung 73f.
des Dharma-Kérpers 109
von Shakyamuni 132 ff.
Esoterisch-buddhistische Sutren Iff.,
24ff., 85ff., 128ff.
Esoterischer Buddhismus [ff., 61
in China 14ff.
in Indien 1ff.
in Japan 23ff.
in Tibet 2, 13
E-un34

6f.,

Feuerritual (goma) 3, 8, 77f., 166f., 182,
186 ff.

jster

Funf Bereiche der Initiation (goshu san-
maya) 190 ff.

Funf Weisheitsaspekte (gochi) 99 f, 148

Fo T'u-ch'eng 15

Fudd 24, 55, 168, 186

Fujiwara, Yosifusa 36ff.

gasshd 122, 160
Geist 127ff., siehe auch Bewuldtsein, Zehn
Ebenen des Geistes
Geistgrund 133, 226
Gembd 24, 36
Gen-yii 48 f.
Geschicklichkeit in der Methode (htben)
74, 1009ff., 156
und Mitgefuhl 110
und Weisheit 109ff.
Gohimitsu Giki (Ritualhandbuch der finf
Geheimnisse) 77
Goho 93, 224ff.
goma siehe Feuerritual
Gopala, Konig 12
Goshorai Mokuroku (Kikai; siehe Aufzah-
lung der Gegensténde aus China) 29
Gottheiten
als Weisheitsaspekte 98 ff.
esoterisch-buddhistische 23 f, 31, 66, 125
Hindu 9, 66, 75f.
lokale 31, 54
Shinto 55
GroR3e Seligkeit (tairaku) 75f.
Grundziige der Meditation (Shibhakara-
simha) 105 ff.,, 108, 166, 172 ff.
Grundziige der Visualisierung der Slbe A
(Seizon) 217f., 227ff.
Gupta-Dynastie 8ff.
Gyokuin-sht (Goho; Uberblick (iber die
kostbare Mudra) 93

Hannya Rishu-kyd (siehe Weisheits-Wahr-
heits-Sutra) 11

Hannya Shingyd Hiken (Kukai; siehe Der
geheime Schliissel zum Herz-Sutra) 78

Harsa, Kénig 10

Hase-dera-Tempel 47 ff.

Herz 93,175
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Register

Hideyoshi 47 ff.

Hijiri 40 f. 45, 52

Hinduismus 5, 8ff., 12

Hinweis auf die Grundlage der drei Lehren
(Kikai) 27, 90

Hirosawa-Schule 38 f.

Hizo Hoyaku (Klkai; Der kostbare Schlis-
s zur geheimen Schatzkammer) 33

Hizoki (Kukai; siehe Aufzeichnung Uber
den geheimen Schatz) 98

Hochstes Dharani-Qutra zum Schutze des
Volkes 84, 105ff.

Hokke-ky® Siehe Lotus-Sutra

Honen 41

honzon 125,214,220

Hosshd 44

Hslian-Tsung, Kaiser 17f., 21

Hua-yen Schule (Ch.) 61, 64.f.

Hui-kuo 19f., 28, 91, 181, 190f.

I-chen 21

Ichigo Taiyd Himitsu-shii (Kakuban; siehe
Die eine Sammlung der grundlegenden
Geheimnisse) 206

I-ching 16

I-hsing 17f., 87

Initiation (kanjé) 92, 166ff., 189ff.

FUnf Bereiche siehe dort

Innyd 103

Ippen 41

Ise-Schrein 54

Idam 12 ff.

I-tsao 20

Japanischer Buddhismus 38ff.
Azuchi-Mommoyama-Zeit 47
Heian-Zeit 26ff., 43, 54ff.
Kamakura-Zeit 44ff.
Meiji-Restauration 49f.
Muromachi-Zeit 46
Nara-Zeit 23ff.
Sengoku-Zeit 46
Sldlicher und Nordlicher Hof 46
Tokugawa (Edo)-Zeit 47 ff.

Jichie 34, 39, 208

Jikkan-j6 182

Ji-Schule 41,45

Jitsuhan 51

Jodo siehe Reines-Land-Schule

Jogon 49

Jokyd 34

Joyo 40 f.

Jijushinron (Kikai; siehe Abhandlung tber
die zehn Ebenen des Geistes) 33

kaji siehe Kraftlibertragung
Kaji-ji-Tempel 50
Kakuban 42f., 62, 84, 107, 198
Kakukai 43
Kalpa(fct) 103f.
Kanbutsu Sanmai-kai-kyd 128
Kangen 38
Kaniska, Konig 4
Kanjizai Bosatsu Tabatari Zuishin Darani-
kyd 129
Kanjo siehe Initiation
Kannon 24, 56, 80, 129
Karmavajra (katsuma-sho) 178
Kegon-kyo siehe Blitenkranz-Sutra
Keimsilbe (shuji) 125
Kein-Geist-kein-Gedanke 108, 128
Kenmitsu Fudd-sho (Kikai; Uber die Un-
terschiede zwischen exoterischem und
esoterischem Buddhismus) 62
Kobo Daishi 1, 36ff., siehe auch Kikai
Korper, Rede und Geist 31f, 101
geheime Handlungen 113ff.
Shingon-Praxis von 31ff.
siehe auch Drei Geheimnisse
Kokiz6, Bodhisattva 25, 198ff., 203
Kokiiz6 Bosatsu NOoman Shogan Saisho-

shin Darani Gumonji-hé 198
Kommentar zum BlUtenkranz-Sutra (Nagar-
juna) 128
Kommentar zum Dainichi-kyo (I-hsing) 18,
68, 84ff., 104ff., 109, 116ff., 121,125,
132f., 168,175,180, 207, 214f.
Kongdbu-ji Tempel 37, 39, 42f., 48, 50
Kongéchd Gohimitsu-kyo 64
Kongoécho-gyd 2, 9f., 17, 36, 85, 89ff., 121,
130f., 149, 174,207,221
und Kongokai-Mandala 149
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und die , Legende vom Eisernen Turm"
QOIT.
und Nur-Geist-Schule 69
Kongtchd-gyd Giketsu (Amoghavajra; sie-
he Analyse des Kong6cho-gyd) 92
Kongokai-Mandala 85, 149ff., 170, 178,
214ff.
und Mondscheibe/Erleuchtungsgeist 214
Kongo-kai-shd (Kozen; Uber das Vajra-
Reich) 178
Kongt-kyd (Diamant-Sutra) 6
Kongosatta 6, 71, 77ff., 90f., 183, 228
und Dainichi Nyorai 90 ff.
und Initiation der Dharma-Ubertragung
195
Kdshin 45
Kosmischer Kérper der Silbe A (gji taidai)
74
Koyasan 31ff., 39ff., 46ff.
Kika auf 31ff.
Wiederaufbau 40
Kobzen 178
Kraftlbertragung (kaji) 113f.
gegenseitige 74, 78, 83, 90, 107, 111,
118«., 136, 148, 168f., 184
Kuka 1, 19ff., 51, 62, 70, 73, 80, 90f.,
99 ff., 113 ff.
Biographie 26ff.
und die vierteilige Vorbereitungspraxis
181f.
auf Kdyasan 31ff.
und die Morgenstern-Meditation 198 f.
Kumargjiva 15

Leerheits-Schule (ki) 7,27,65,69f, 85,96,
158

»Legende vom Eisernen Turm" 6, 90 ff.

Lotus-Sutra 6,18, 36, 53, 80

Madhyamika-Schule (Chugan) 7f.
Mahéavairocana 3, 66 siehe auch Dainichi
Nyorai
Mahayana-Sutren 6, 80
Mandala 131ff.
Kongo-kai siehe dort
Taiz6 siehe dort

‘ter

Mantra 79ff., 124ff.
shinsd nenju 126, 170
siehe auch Dharani, Paritta, Vidya
Matsudai Shingon Gydja Yojin (Kakuban;
Ratschldge fir zukunftige Shingon-
Praktizierende) 107
Meditation 106ff., 114, 206, 210ff.
Ziel der" 118 ff.
Morgenstern-Meditation siehe dort
siehe auch Samadhi, Visualisierung
Meditationsmethoden (Mikkyo) 212ff.
Meiji Restauration 49f.
Mikkyo 1ff., 59ff.
und exoterischer Buddhismus 59 ff.
passim, 79 ff. passm
Ritual Iff., 9, 35ff., 44, 55
Ritualtexte 3, 59, 216ff.
siehe auch Esoterischer Buddhismus
Mitgefuhl 110f., 133, 214
und Geschicklichkeit in der Methode 111
und Weisheit 110f.
Mondscheibe 106, 211 ff., 219ff.
Morgenstern-Meditation (gumonji-ht) 25,
27,53, 167, 197ff.
Mudra (ingei) 65, 120 ff.
Mui Sanz6 Zenyd (Shubhakarasimha, siehe
Grundzlige der Meditation) 105
Munisri 28
Musd-kan (Kakuban; Formlose Medita-
tion) 107
Musodkan-sho (Kakuban; Lobpreis der
formlosen Visualisierung) 171
Myoe 219
Myoken, Bodhisattva 199

Nagabodhi 11, 18, 91

Nagarjuna 7, 11, 57ff., 73, 91«., 182,
208

Né&anda 10 ff.

Naturliche Weisheit, Schule (Jinenchi-shii)
25, 53f.

Negoro-ji Tempel 44, 47

Nembutsu-Rezitation 40ff.,45,52

~Neue Lehren", Schule der (shingi-ha) 43,
47 ff.

Nichiren-Schule siehe Reines-Land-Schule
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Wu-t'aiBerg 19,28 Zehn Ebenen des Geistes (jujushin) 95,
100 ff.

Yakushin 37f. . Zen-Buddhismus 46, 64

Y oga-Schule siehe Leerheits-Schule

Yika 45, 146 .
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Shingun - der tantrische Buddhismus
Japans - lehrt die Moglichkeit,
Buddhaschaft wunmittelbar in diesem
Leben zu gewinnen durch bestimmte
Ubungen von Koérper, Rede und Geist.
Jahrhundertelang wurden diese eso-
terische Lehren geheimgehalten, nur
Eingeweihten zugénglich gemacht und
niemals schriftlich aufgezeichnet. Erst-
mals vor etwa vierzig Jahren wurde in
Japan begonnen, die Shingon-Lehre und
Praxis durch Publikationen der
Offentlichkeit zuganglich zu machen.

SHINGON, DER ESOTERISCHE
BUDDHISMUS IN JAPAN, ist die erste
umfassende Verdffentlichung zu diesem
Thema in deutscher Sprache. Das Buch
verfolgt die Geschichte der esoterischen

Bewegung, ausgehend von ihrem
mystischen Ursprung in Indien wund
beschreibt die aussergewdhnlichen

Personlichkeiten, welche die Lehre im
achten und neunten Jahrhundert nach
China und Japan brachten, die Texte
Ubersetzen und Trager und Ubermittler
der Uberlieferung waren. Es erortert die
metaphysischen Lehren des Shingon,
seine Sicht von Bewusstsein und
samadhi-Versenkung. Und es behandelt
den ganzen Bereich der Shingon-
Meditation und Praxis - wie mudras,
mantras  und Visualisationen von
Gottheiten und symbolischen Eormen -
wie sie bis jetzt im Westen praktisch
unbekannt waren.
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Tempel in Kobe, Japan, und Dekan der
Abteilung fir Esoterische Studien an der
Shuchiin Universitat in Kyoto.
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