ZEN UND DIE KUNST DES FLOTESPIELENS
von Heyo E. Hamer

Die in Europa am meisten bekannte Schule des Buddhismus ist der
Zen-Buddhismus. Wihrend er historisch seine Wurzeln in Indien und China
hat,! ist er bei uns in der Form des japanischen Zen-Buddhismus durch
Zen-Meister und Gelehrte wie z. B. Suzuki DaisErz TEITArRO und EUGEN
HerriceL und viele andere sehr bekannt geworden.? Mit Sicherheit iiber-
treibt DuMouLIN nicht, wenn er meint: ,Die lebendige Zen-Meditation breitet
sich heute mit einem erstaunlichen Formenreichtum in Ost und West aus
und bringt immer neue Formen hervor.“?

Zu den sehr alten Formen, in denen Zen-Erfahrung erlebt wurde, gehort
die Kunst des Flotespielens, wie sie bis heute in Japan gepflegt wird und in
Deutschland nahezu unbekannt geblieben ist. Wir méchten uns hier die
Aufgabe stellen, in das Verstehen von Wesen und Weg dieser Zen-Kunst
einzufithren. Zunicht wird uns deshalb die Frage beschiftigen, was Zen
eigentlich ist und will. Zu diesem Zweck wollen wir einen Blick auf einige der
anderen Zen-Kinste werfen, die in Deutschland besser und schon linger
bekannt sind. Zu diesen gehort die Fechtkunst als Zen-Weg (Kendd). Wenn
wir auf sie niher eingehen, so soll damit die Moglichkeit eines Vergleichens
eroffnet werden, das ein Verstehen der Kunst des Flotespielens im Zen-
Horizont erleichtern soll. Soweit der Weg der Bambusflote schlieBilich in
einen Weg der Pilgerschaft iibergeht, mégen abschlieBend einige Bemerkun-
gen zum christlichen Verstindnis von Pilgerschaft dazu dienen, das Verste-
hen im christlichen Horizont zu férdern.

ki

Der groBe Zen-Meister SHiBAYAMA ZENKEI, der viele Jahre als Abt 50
Zen-Klostern in Japan vorstand, weist darauf hin, daB bei den alten Zen-
Meistern eigentlich keine festgelegten Methoden einer Zen-Schulung
bekannt gewesen seien.* Vorherrschend war urspriinglich eine hichst indivi-
duelle Weise der Entwicklung, wie das Beispiel eines Schiiler zeigt, von dem
berichtet wird, dall er sich in einer abgelegenen Berghitte bei einem
Jjapanischen Fechtmeister gemeldet habe mit der Bitte, die Kunst des Fech-
tens erlernen zu diirfen. Der Meister soll den Schiiler willig aufgenommen
und sich bereit gezeigt haben, seinem Wunsche zu entsprechen. ,Er hielt den
Schiiler dazu an, Reisig zu sammeln, Wasser aus der Quelle zu holen, Holz zu
spalten, Feuer zu machen, Reis zu kochen, die Stube und den Garten zu
kehren und tiberhaupt fiir den ganzen Haushalt zu sorgen. In der Fechtkunst
gab er ihm keinerlei rechte Unterweisung. Nach einiger Zeit wurde der
junge Mensch unzufrieden, denn er war nicht gekommen, um dem alten
Herrn als Knecht zu dienen, sondern um die Kunst des Schwerts zu erlernen.
So trat er eines Tages zu seinem Meister und bat ihn um Unterricht. Dem
war es recht. In der Folge aber konnte der junge Mann gar keine Arbeit in
Ruhe mehr verrichten. Dann wenn er frith am Morgen den Reis zu kochen
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anfing, erschien der Meister und schlug ihn von hinten mit dem Stock. Wenn
er mitten im Kehren war, spiirte er plétzlich wieder einen Hieb von
irgendwoher, aus unbekannter Richtung. Er hatte keinen Frieden mehr,
hatte fortwiahrend sich in acht zu nehmen. Ein paar Jahre vergingen, bis er
mit Erfolg einem Hieb ausweichen konnte, von wo immer er kommen
mochte. Aber der Meister war noch immer nicht recht mit ihm zufrieden.
Eines Tages war der Meister dabei, sein eigenes Gemiise am Feuer zu
kochen. Der Schiiler dachte, nun wolle er auch einmal die Gelegenheit
nutzen. Er griff nach seinem groflen Stock und schlug ihn dem Meister, der
sich gerade iiber den Kochtopf beugte, um den Inhalt umzuriihren, tiber den
Kopf. Doch der Meister parierte den Stock mit dem Toptdeckel. Nun ging
dem Schiiler das Geheimnis der Kunst auf, das ihm bisher verborgen und
fremd gebliecben war. Jetzt zum ersten Mal erkannte er, wie klug und
freundlich der Meister sich gegen ihn bezeigte.*®

In dieser Beispielgeschichte wird auf einige fiir die Zen-Erfahrung wichti-
ge Elemente hingewiesen:

1. Der Lehrling kam zum Fechtmeister, um das Fechten zu lernen, erhielt
jedoch ,keinerlei rechte Unterweisung®. Als der Meister von seinem Schiiler
darauf angesprochen wurde, bekam dieser jahrelang Stockschlige statt eines
ordentlichen Unterrichts. Dadurch soll offensichtlich unterstrichen werden,
daB die Kunst des Fechtens im Verstindnis der Zen-Tradition weder durch
ein theoretisches Studium erworben noch durch Worte der Belehrung
seitens des Meisters vermittelt werden kann. Die Zen-Schule unterscheidet
sich nicht zuletzt von anderen Schulen des Buddhismus darin, daf} sie dem
Worte sowie allem begritflichen Denken mifitraut.

2. Statt der Unterweisung in den Regeln der Fechtkunst und des erbete-
nen Unterrichts erhilt der Schiller die Anweisung, sich natzlich zu machen
und bei den alltiglichen Dingen der Arbeit im Hause und im Garten
mitanzupacken. Darin liegt eindeutig eine Absage an jede mogliche Qualifi-
kation fiir das Fechten, die der Schiiler zu haben glaubte oder sich tatsichlich
bereits anderweitig erworben hatte. Er kommt hier zu einem Meister, bei
dem er lernen muB: Fechten als solches, als eine qualifizierende Sportart
oder Kampfesweise, hat keine besondere Bedeutung. Wichtiger sind die
Dinge des Alltags wie Wasserholen, Kochen, Kehren und Holzspalten, Niche,
daB er erst eine hauswirtschaftliche Lehre als Voraussetzung fiir die Unter-
weisung des Fechtens durchmachen miiite! Nein. Dem Meister liegt daran,
daB er frei wird von dem, woran sein Herz hingt, nimlich ein guter Fechter
zu werden. Er soll absichtslos und leer werden, damit er ganz zu sich selbst
kommen kann.

3. Der Widerspruch zwischen dem, was sich der Schiiler vorgestellt und
vorgenommen hat, und dem, was er nun zu tun angehalten wird, fithrt ihn in
eine Krise. Er sieht sich gendtigt, den Meister an sein Versprechen zu
erinnern und erneut um Fechtunterricht zu bitten. Der Meister, der diese
Krise wohl beabsichtigt und erwartet hat, reagiert mit unregelmiBigen
Stockschligen, durch welche die Krise noch verschirft wird. Warum ,qualt®
er seinen Schiiler jahrelang? Weil er bei ihm eine innere Bewegung einleiten
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will, die ihn auf jenen langen und mithevollen Weg bringt, auf dem letztlich
wahre Kiinstlerschaft und wahres Menschsein zusammen erfahren werden.
Denn beides gehort unbedingt zusammen.

4. Der Fechtschiiler hielt tatsichlich auf diesem Wege durch, ,bis er mit
Erfolg einem Hieb ausweichen konnte, von wo immer er kommen mochte.*
Dies muff fur ihn ein iberraschendes Erfolgserlebnis gewesen sein. In
unserer Geschichte soll damit das Erwachen des Schiilers zu einem neuen
Leben in der Weise hochster Konzentration (Zen) zur Sprache gebracht
werden. Die Zeit der Vorbereitung ist beendet. Der Schiiler ist so weit
vorangeschritten, dafl er mit einer noch nie erreichten Schnelligkeit und
Gewandtheit den Schligen auszuweichen vermag, ohne daBl ihm dies beson-
dere Miithe macht. Es gelingt ihm wie von selbst mit geradezu traumwandle-
rischer Sicherheit. Ist jetzt nicht der Punkt erreicht, an dem er sich von
seinem Meister verabschieden sollte?

5. Die Geschichte geht noch weiter. Die neuen Erlebnisse bringen den
Schiiler noch einen Schritt weiter, ohne ihn jedoch eine Stufe héher zu
fithren. Jetzt gewinnt der Meister fiir ihn dadurch eine neue und noch tiefere
Bedeutung, daB er ihn nachahmt. Dabei darf er die Erfahrung machen,

— daB der Meister auf demselben Grund steht wie er selbst,
— daf} er bewuBtseinsmiBig ebenso hell wach und gespannt lebt wie der

Meister und
— dal} er durch die Nachfolge zur Teilhabe am Geist der Meisterschaft

gelangt ist.

6. Worin besteht nun eigentlich das Geheimnis der Kunst des Fechtens,
das dem Schiiler schlieBlich aufgeht? Es muB offensichtlich mit der Person
des Meisters eng verbunden sein, in dem der Geist des Zen-Buddhismus
Gestalt geworden ist. Erst durch den Rollentausch ist dem Schiiler letztlich
klar geworden, daBl der Geist, der den Meister beherrscht, nun auch ihn
beseelt, ja daB dieser seinen Geist ihm unmittelbar tibertragen hat (ishin —
denshin) und er nun wie dieser aus einer persénlichen Unmittelbarkeit zu
sich selbst heraus als Mensch und Kiinstler leben kann.

7. Riickblickend mag der Schiiler erkannt haben, daB er die Krisenzeit nur
deshalb erfolgreich hat durchstehen kénnen, weil der Meister in der Nihe
war und ihn nicht zur Ruhe kommen lieB. Denn sein Erkenntnisweg verlief
50, daB er zunichst das Fechten fiir eine Kunst hielt und um der Fechtkunst
willen zum Meister kam. Dieser zwang ihn dann, seine Auffassung radikal zu
dndern. Er mufite lernen, sie zu negieren, und einsehen, daB Fechten keine
Kunst ist. Erst als er in der Zeit der Krise diese Negation verstanden und
bejaht hatte, wurde er frei. Erst danach stellte sich das Erfolgserlebnis ein,
und die Behauptung: Fechten ist eine Kunst! wurde begliickende Wirklich-
keit. Der Meister hatte ihm geholfen, zu dieser neuen Wirklichkeit vorzu-
dringen und das sonderbare Geheimnis der Identitit allen Widerspruchs zu
entdecken.

8. So erkannte der Schiiler, wie ,klug und freundlich* der Meister gewesen
war. Er hatte Geduld mit ihm gehabt und ihn getreulich unablissig begleitet.
Er hatte ihm iber den Weg des einfachen Lebens zunichst zum Erwachen,
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das heifit zur Stufe der Entdeckung der Buddha-Natur, verholfen, die in
allem Seienden und also auch in ihm verborgen lag, und ihm dann weiterge-
holfen, aus seiner Buddha-Natur heraus fiir die wahre Kunst des Fechtens
frei und geschickt zu werden.

9. Und was sagt uns die Beispielgeschichte iber den Meister? Wir kénnen
ihr eine doppelte Aussage entnehmen:

a) In der Welt der Fechtkunst als Zen-Weg gibt es von Natur aus weder
Meister noch Schiiler. Von der gemeinsamen Buddha-Natur aus sind beide
gleich.

b) In der Praxis des alltiglichen Lebens ist zwischen Meister und Schiiler
unbedingt zu unterscheiden. Da ist der Schiler auf den Meister angewiesen,
bis er selber einmal Meister ist und die Schiiler bei ihm anklopfen.

So werden wir auf eine absolute und eine relative unumkehrbare Ordnung
hingewiesen, die unserer Geschichte zugrundeliegt.”

10. Unsere Beispielgeschichte kennt in Japan jedes Kind. Sie gehort nicht
zuletzt deshalb zum Allgemeingut der Bildung, weil in ihr uniibersehbar zum
Ausdruck kommt: Leben ist Lernen.

Zen als eine geistige Kraft oder Bewegung hat wie jede Miinze zwei Seiten.
In der Beispielgeschichte kommt sehr klar zum Ausdruck, daB Zen primir
ein Vorgang der subjektiven Erfahrung auf dem Weg der Selbstwerdung und
Begegnung mit der letzten Wirklichkeit ist. Diese Seite der ,Miinze* kann
sich tiberall, bei jedem Menschen, in jeder méglichen Situation ereignen und
unbeschrinkt wiederholen. Das ,Erfolgserlebnis® in der Beispielgeschichte,
das der Schiiler in der Nachfolge hatte, gab ihm eine Kraft und Beweglich-
keit zum Ausweichen, die er bisher noch nie bei sich hatte erfahren kéonnen.
Ahnlich ist es HERRIGEL beim BogenschieBen ergangen, dessen ,Erfolgserleb-
nis“ mit der Erfahrung verbunden war, daB nicht mehr er es war, der beim
BogenschieBen ins Ziel traf, sondern an die Stelle seines ,Ich®* ein ,Es*
getreten ist, das wie von selbst zielt und trifft.” Und wiederum kénnte man
hier ebenso auf die Zen-Malerei (Zenga) oder den Weg der Pinselschrift
(Hitsuzendo) hinweisen, die Zeugnisse sind fiir solche ,Erfolgserlebnisse®, bei
denen ein Meister aus der absoluten Konzentration und Stille heraus plétz-
lich mit einigen Pinselstrichen unkontrolliert und wie von selbst ein Bild oder
einen Begriff auf das Papier wirft und dann wieder in die Stille zurtckfillt.®
Oder denken wir an den Flotenspieler, der durch sein Blasen der Bambusflé-
te dem Instrument einen Ton entlocken will und erst dann, wenn sein Atem
ruhig und natiirlich geworden ist und der Ton wie von selbst gelingt,
begliickend erfihrt: Die Musik ist es, die den Ton macht, und ich darf
zuhoren. Diese eine Seite des Zen verlangt von jedem Meister und Schiiler:
«Stirb, wihrend du lebst, und sei vollkommen tot. Dann tue, was immer du
willst — alles ist gut.*?

Die andere Seite der Miinze ist die objektive Seite des Zen. In jede Sparte
des kulturellen Lebens in Japan ist Zen eingedrungen und hat in ihr seine
Wurzeln geschlagen. In alten wie in neuen Formen des kulturellen Lebens
hat es sich Ausdruck verschafft. Darum ist Zen in Japan ein geschichtliches
Phinomen. Seine Spuren lassen sich beim Spiel mit den Schachfiguren
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(shogi)'® ebenso wie beim Wettkampf der Ringer (Judo), beim Aufstellen des
Blumenarrangements (Kado)'' wie auch bei der Teezeremonie (Chado)
aufzeigen. Nicht dafl die Zen-Erfahrung an diese kulturspezifisch ausgeprig-
ten Wege gebunden sei, auf die wir hier nicht niher eingehen kénnen.'
Aber sie haben sich im Alltag Japans bewihrt. So wie in einem Zen-Kloster,
in dem eigentlich jeder Augenblick dem vorbereitenden Uben gehéren soll,
es dennoch intensive Schulungszeiten (Sesshin) zur besonderen Schulung des
Geistes gibt,'* so gibt es besondere Schulen und Schulungszeiten auch fir
jene, die nicht im Zen-Kloster leben und dennoch oder gerade deshalb eine
intensive Ubung nétig haben. Je nach Neigung kénnen sie diesen oder jenen
der Zen-Wege wihlen, ohne befiirchten zu missen, sie konnten das Ziel
verfehlen. Denn das groBie Tao' ist torlos. Es fiithren viele tausend Wege zu
ihm,'® allerdings gibt es auf jedem Weg, welchen der Schiiler auch immer
einschlagen mag, ernsthafte Gefahren.

Vor einer der Gefahren warnen sehr eindringlich die Worte aus dem
Mumonkan (Tor ohne Schranken), die sich auf die Praxis des Zazen (Medita-
tion im Sitzen) beziehen:

~Einfach quietistisch dazusitzen, ist die Praxis von Toten.

Wer vorwirts geht, weicht vom Prinzip ab.

Wer riickwirts geht, ist gegen die Wahrheit.

Wer weder vorwirts noch riickwirts geht, ist ein toter Mensch, der noch

atmet.

Nun sage mir, was wirst du tun?

Arbeite hart und erreiche ,Es* noch in diesem Leben, sonst wirst du es

ewig bereuen.“'

Es ist ein MiBverstindnis zu glauben, man kénne sich auf seinem Durch-
bruchserlebnis (Erleuchtung) ausruhen. Im Gegenteil gehort zur Zen-Tradi-
tion, daB jeder echte Zen-Monch auf die Wanderschaft geht als Unsui, ,d. h.
Wolké und Wasser, ohne Heimat, ohne festen Ruhepunkt, ein Freund der
Winde und des Mondes, der Berge und Gewisser.“!?

Gerade weil die Bewegung des Zen-Erlebens ein Erwachen aus dem
Abgrund des UnbewuBten und des Nichts ins Leben zuriick ist, liegt auch das
MiBverstindnis nahe, an einen Aufstieg auf einer Stufenleiter zu noch
tieferen, noch umfassenderen oder gewaltigeren Erleuchtungen zu denken,
wie sie in der Literatur bisweilen anklingen mégen.'® Unsere Beispielge-
schichte hat fiir eine solche Auffassung keine Anhaltspunkte gegeben. Um es
mit den Worten von Pater ENomivA-LAssALLE auszudriicken:

»Entweder hat jemand das Schwimmen erlernt oder nicht. Kann er
schwimmen, so wird er es nicht wieder verlernen, aber die Frage ist nicht, ob
er ein noch besserer Schwimmer wird, sondern wie er seine Kunst anwen-
det.“' ;Wenn Chao-Chou auch zur Erleuchtung gelangte, so hat er sie doch
erst erlangt, nachdem er noch 30 Jahre geiibt hatte.**

Eine andere Gefahr lauert aus der entgegengesetzten Ecke. Sie ergibt sich
immer dort, wo entweder die ganz personliche Zen-Erfahrung manipuliert
oder in Dienst gestellt wird. Die Gefahr der Manipultion ist immer dort
gegeben, wo der Weg des Zen willkiirlich abgekiirzt?' oder ein Zen-Weg
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zweiter Ordnung zugestanden wird, ,der dem durchschnittlichen Menschen
offensteht und dem dieser folgen kann, mag es auch nur eine untergeordnete
Annihrung sein.“??> Im Blick auf die verschiedenen Zen-Kiinste oder Wege
(D3) werden wir hier nach der Grenze fragen zwischen einem solchen
Zen-Weg zweiter Ordnung und einem kulturellen Bildungsangebot. Aber
wahrscheinlich ist diese Alternative falsch und eine solche Frage unangemes-
sen, weil Zen wie eine Miinze immer zwei Seiten hat. MuB es nicht vielmehr
um der Zen-Tradition willen heute einen solchen Zen-Weg zweiter Ordnung
geben, der auf die Mirkte der Stadte fiihrt selbst auf die Gefahr hin, daB eine
Vermarktung droht entsprechend den Konsumanspriichen einer hohlen
Industriegesellschaft? Miissen wir nicht damit rechnen, daB sich sehr viele
neue Formen von sogenannter Zen-Praxis ergeben, die als kulturelles
Bildungsangebot z. B. im Blumenstecken, im Sport, im Spiel und im Malen in
Japan wie in Deutschland begeistert aufgenommen werden mégen, aber mit
jener religiosen Total-Erfahrung des Zen und seiner schopferischen wider-
spriichlichen Identitit héchstens noch den Namen gemein haben?

SchlieBlich sei auch jene Gefahr zur Sprache gebracht, die immer dort
lauert, wo von auBen bewulit jenes ,Entgegenkommen® aufgegriffen und in
Dienst gestellt wird. Ein anschauliches Beispiel bildet daftir heute jene
,Ubertreibung des Za-Zen*,* die dazu fiihrt, daB Zen-Kloster temporidr in
Ausbildungsstitten fiir Konzentrationsiibungen von Jungen gewandelt oder
als Tagungsstitten fiir eine Art innerer Schulung und Fortbildung von
Firmenangestellten usurpiert werden. Hier zeigt sich, daB es durchaus
moglich ist, Zen funktional als Element des wirtschaftlichen Aufschwungs zu
verstehen und einzusetzen.

Wir finden aber heute in Japan auch die andere Seie, auf der Zen als
bewihrtes Element der Selbsterfahrung und Befreiung ernstgenommen und
auf dem Wege der Pilgerschaft praktiziert wird. Ein Beispiel dafiir bietet die
in Deutschland kaum beachtete Kunst des Flitespielens, wie sie der Meister
Hanapa heute versteht und lebt. Der nachfolgende Abschnitt 11, der von ihm
mitformuliert worden ist und mitverantwortet wird, ist ein erster Versuch,
seine Kunst des Flotespielens als Zen-Weg auBlerhalb von Japan darzustel-
len.*

I1.
1. Die japanische Bambusflote*

Wie so viele Kulturgegenstinde ist auch die Bambusflote iiber China nach
Japan gekommen als ,a musical instrument for Buddhist service*.*® KuriHa-
rA% vermutet, dafl die Bambusfléte damals schon als ,Shakuhachi' bezeichnet
worden ist und dafB sie diese Bezeichnung aus China mit nach Japan gebracht
hat. Die Bezeichnung leitet sich vom Lingenmall der Flite her. In Japan
betrigt ein Shaku ungefihr 33 cm. Hachi bedeutet acht und meint hier 8 Sun
(1 Sun = ungefihr 3,3 cm). Die Linge der Bambusfléte betrigt demnach in
Japan ungefihr 60 cm. Aber dieses LiangenmaB ist friher nicht streng
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eingehalten worden. So berichtet Kurinara®, daBl es nach der Einfithrung
der Bambusflite in Japan im 8. Jahrhundert auch Fléten gegeben habe, die
z. B. ein Shaku und 5 Sun oder gar nur ein Shaku und 2 Sun lang gewesen
sind. Solche unterschiedlich langen und Giber 1000 Jahre alten Bambusfléten
finden wir heute ausgestellt im Shosoin-Museum des ‘Todaiji-Tempels.* Im
Laufe der Jahrhunderte setzte sich jedoch mehr und mehr eine einheitliche
GroBe der Bambusflite von ungefihr 60 cm durch, so daB sie heute noch mit
Recht den Namen Shakuhachi-Flote triagt.

Um zu erfahren, wie eine Bambusflite hergestellt wird, folgen wir dem
Meister in den Bambushain. Dort prift er mit kundiger Hand heute wie eh
und je die vierjihrigen gleichmiBig gewachsenen Madake-Bambusstimme.
Denn er weiBl genau, daBl im 4. Jahr der Stamm am stirksten ist. Deshalb
werden fiir die Bambusfléten wie tibrigens auch fiir das traditionelle Stock-
fechten (Shinai) und Bogenschiefien (Kyado) am liebsten vierjihrige Stimme
verarbeitet. Es ist notwendig, diese vierjahrigen Stimme genau zu priifen, da
sie je nach ihrem Standort und ihren natiirlichen Wachstumsbedingungen
(Sonne, Nebel, Feuchtigkeit, Bodenbeschaffenheit) unterschiedlich fest sind.
Durch Schiitteln des Stammes und Messen der Abstinde zwischen den
einzelnen Knoten bestimmt der Meister die Giite eines jeden Stammes. Dabei
hat natiirlich jeder Meister sein eigenes Augenmal. Nur der Stamm kommt
fiir eine Bambusfléte in Frage, der vermuten liBt, dall er auch unter der
Erdoberfliche (etwa 50 cm) gleichmiBig gewachsen ist. Hat der Meister den
richtigen Madake (ma = richtig, dake = Bambus)-Stamm gefunden, so gribt
er ihn aus und schneidet von dem 5 bis 10 m langen Stamm die untersten
1,50 m ab. Diesen Stumpf nimmt er mit nach Hause, wo er zunichst iiber
einem offenen Feuer sehr behutsam ,gerdstet” wird. Danach wird er fir etwa
10-14 Tage unter dem Dach im Freien so aufgehingt, daBl die Wintersonne
ihn erwirmt. In dieser Zeit wird der Bambusstumpf ganz wei. Damit ist der
Stumpf fertig und kann im Hause aufbewahrt werden, bis der Meister Zeit
hat, ihm seine endgiltige Form als Flote zu geben.

Wenn nun der Zeitpunkt gekommen ist, daBl der Meister aus dem Stumpft
eine Flote anfertigen will, so tberlegt er zunichst ganz genau, wo die finf
Locher spiter am besten eingebohrt werden. Hat er dies nach exakten
Messungen entschieden, so wird entsprechend den in der folgenden Abbil-
dung angegebenen Maflen aus dem Stumpf eine rund 60 cm lange Shakuha-
chi-Fléte so herausgeschnitten, dafl der oberste Knoten das Mundstiick
bildet. Damit ist der Rohbau der Fléte hergestellt. Mit Hilfe eines Eisenstabes
geht der Meister nun daran, die Knoten in dem Flotenrohr zu durchstoien
und soweit wie moglich zu beseitigen. Je besser ihm dies gelingt, je mehr
Hohlraum er in der Flote schafft, um so grofler ist das Volumen der Flote
und ihre Tonhohe. SchlieBlich wird das Rohr von innen mit einem Polier-
oder Schleifpulver bearbeitet, damit die Innenwand ganz glatt wird. Je besser
die Innenwand bearbeitet ist, um so leichter 1Bt sich die Flote spiter spielen.
Der oberste Knoten, der das Mundstiick bildet, wird schrig angeschnitten
und bekommt einen kunstvollen Einsatz aus Horn. Die Anordnung der fiinf
Locher, die dann gebohrt werden, zeigt die Abbildung.
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AusmaBe einer Bambusflote (Shakuhachi)

Seit dem 14. Jahrhundert gibt es in Japan zwei Arten von Bambusfloten:

a) die oben beschriebene Shakuhachi-Fléte als Musikinstrument, die mit
dem Koto (japanisches Zupfinstrument) und dem Shamisen (japanische Art
von Gitarre mit drei Saiten)®® sehr oft zusammen gespielt wird;

b) die aus der Shakuhachi-Flote entwickelte Zen-Flote, die dem Zen-
Buddhisten als Ubungsmittel auf dem Wege zur Erleuchtung dient.

2. Die Zen-Flite

Es sind vor allem folgende drei Punkte, in denen sich die Zen-Flote als
Instrument wesentlich von der Shakuhachi-Flte unterscheidet. Da ist
zunichst die Linge der Flite. Diese ist nicht auf das MaB der Shakuhachi-
Flote (ungefihr 60 cm) begrenzt. Sie richtet sich vielmehr nach dem
Durchmesser des Bambusstammes und der Anordnung der Loécher. Ein
anderes Merkmal ist das Mundstiick. Bei der Herstellung der Zen-Flote wird
meistens im Mundstiick kein Einsatz aus Horn verwendet. SchlieBlich unter-
scheiden sich beide Arten von Bambus-Flten durch die Bearbeitung des
Hohlraumes der Flite. Bei der Zen-Flote sind die Zwischenwinde der
Knoten im Hohlraum nicht vollstindig beseitigt. Auch ist der Hohlraum
nicht mit Schleif- oder Polierpulver geglittet worden. Dadurch kann der
Atem des Flotenspielers nicht ungehindert durch die Flote hindurchstréomen.
Vielmehr wird er in der Flote aufgehalten und muB sich durch vier oder fiinf
JKammern* bzw. ,Hohlriume* hindurcharbeiten, die durch die Knoten
abgeteilt sind. Der Zen-Flotenspieler kann dadurch keine einfachen Melo-
dien spielen. Wihrend man das Musikinstrument ziemlich leicht blasen kann,
ist die Zen-Fléte sehr schwer zu spielen. Bei ihr geht der Atem nur schwer
hindurch. Er staut sich an jedem Knoten und driickt den nachkommenden
Atem zuriick. Wie stark der Spieler auch blasen mag, der Atem bleibt nur in
der Nihe des Mundstiicks stark. Er durchstromt niemals gleichmaBig stark
das Ganze des Instruments. Folglich ertént auch nicht der ganze Bambus.
Nur wenn man am Mundstiick ganz natiirlich und ruhig atmet, wird der
Atem zum Ton des Bambus.

Jeder Mensch atmet von seiner Geburt bis zu seinem Tode. Im Zen-
Buddhismus lernt er, den Atem zu ordnen. Denn um das Herz still werden zu
lassen, muB man vor allem den Atem ordnen. Indem der Atem und danach
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auch das Herz still wird, kommt der Bambus zu seinem Ton. Der Spieler hort
dem Ton des Bambus zu. Wenn der Ton desselben so natiirlich klingt wie
der Wind, wird das Herz des Spielers dem Ton des ruhigen Atems entspre-
chend zum Nichts-Herz. Auf diese Weise vereinigen sich Flote und Spieler.
Es gibt im Herzen des Spielers keine Absicht, die Flote erténen zu lassen.
Manchmal weicht der Atem von dem Mundstiick ab. Dann gibt der Bambus
keinen rechten Ton. Man hért nur den Wind heulen. Aber wenn man mit
dem Nichts-Herzen blist, ist dieses Heulen des Windes auch ein echter Ton
des Bambus. Das Nichts-Herz erscheint als der Wind. Jener Ton dagegen,
der mit der Absicht hervorgebracht wird, die Flote gut zu spielen, ist nicht
der Ton des Nichts-Herzens, wie schén er auch zu klingen scheint. Man sagt
deshalb: ,Blase den Bambus, ohne zu blasen!“

Wenn der Mensch sich mit dem Bambus vereinigt, gibt es keinen Unter-
schied zwischen einem geschickten und ungeschickten Spielen. Jeder Ton ist
Ton des Buddha. So gut wie ein Baby ganz natiirlich atmen kann oder wie ein
Mensch im Tiefschlaf natirlich atmen kann, genauso gut kann er, wenn er
natiirlich atmet, die Bambusflote als Zen-Flote spielen. Ein geschickter Bliser
ist derjenige, der alle technische Geschicklichkeit aufgegeben hat. Ein unge-
schickter Bliser ist derjenige, der geschickt blasen will. So ist die Bambusflote
im Zen, fur die es keine Noten gibt, nicht nur ein Instrument, mit dem man
das richtige Atmen ibt, sondern auch ein Instrument, mit dem man zur
Erleuchtung kommt.

Wie kann man nun zu einer solchen Erleuchtung auf dem Wege der
Zen-Flote kommen? Allgemein gilt, daB im Zen-Buddhismus ein religitses
Befreiungserlebnis erfahren wird.?' Man mul} von einzelnen Vorstellungen,
die sich im BewuBtsein festgesetzt haben, frei werden. Dies ist sehr schwierig,
weil das Herz gewohnt ist, sich an Vorstellungen zu hingen. Meistens ist es
so, daf} eine Vorstellung fiir eine Weile im BewuBtsein bleibt. Wenn man z. B.
in vollkommener Dunkelheit sitzt, sieht man gar nichts. Trotzdem stellt man
sich etwas vor, was aus dem Herzen kommt. Man ist sogar von dieser eigenen
Vorstellung abhingig, und das Herz ist unruhig. Hier kann das Spielen auf
der Zen-Flote helfen. Denn das Blasen der Bambusfléte ist eine Art Ubung,
das Herz von jeglicher Vorstellung unabhingig zu machen und ganz still
werden zu lassen.

Aus dieser umfassenden Stille, aus diesem unendlich tiefen Leerraum des
BewuBtseins vermag der Spieler zu einer Art hoherer Erkenntnis vorzudrin-
gen, die japanisch als Satori (Erleuchtung) bezeichnet wird.*

3. Unterwegs mil der Bambusflite

Wer sich heute entscheidet, mit der Bambusfléte als Pilger auf die Strafie
zu gehen, der nimmt auBer der Fléte nur einen kleinen Holzkasten (Gebako)
mit. Er trigt diesen vor dem Bauch an einem Gurt, den er tiber den Nacken
gestiilpt hat. AuBerdem trigt er eine Stola (Kesa), an der jedermann
erkennen kann, daB hier ein Buddhist aus innerer Uberzeugung unterwegs
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ist. Zudem tragt der Fl6tenspieler einen Korb (Tengai) tber dem Kopf, so
dafl der Kopf nicht sichtbar ist. Am Korb sind mehrere Ritzen angebracht,
die dem Flotenspieler erlauben, hindurchzuschauen und zu sehen, ohne
gesehen zu werden. Solange der Flétenspieler auf der Strale unterwegs ist,
tragt er den Korb und bleibt somit anonym. Lediglich die schwarzen
Jjapanischen Schriftzeichen auf seinem hellen Kasten verraten dem Vorbeige-
henden, woher der Flétenspieler kommt. Man weiB, er ist jetzt auf der
Wanderschaft, und nennt ihn ,Komusé®, das heit ganz leerer (Komu) Ménch
(s6).” Auf der Stirnseite seines Kastens lesen wir: ,Myoan® (hell — dunkel).
Das weist auf die Relativitit des Lebens als eine Botschaft Buddhas hin. Auf
den Seitenflichen des Kastens steht einerseits geschrieben: ,Itchéken, Chiku-
zen Hakata® (Tempel — Haus des Itch6, Fukuoka — Bezirk, Stadtteil —
Hakata). Auf der anderen Seite des Kastens steht das Datum, das fiir den
Flotenspieler gilt. Dieses Datum ist sehr wichtig, weil es den Tag festhilt, an
dem der Meister dem Flotenspieler erlaubt hat, die Ubung als Bettler
offentlich mit dem Kasten durchzufithren. Ja, der Spieler hat sogar eine vom
Meister unterzeichnete ,Spielerlaubnis® (Honsoku) ausgehéndigt bekommen
und trigt sie stets bei sich. Zugleich mit seiner Erlaubnis hat der Meister dem
Flotenspieler an jenem Tage den Kasten zusammen mit der Stola und dem
-Korbhut* (Sangu) tbergeben. Ein weiBles Pilgergewand und das nétige
Schuhwerk besorgt sich jeder Flitenspieler selber.

Wiirden wir auf der StraBe einem Flotenspieler begegnen und ihm die
Frage stellen, wie lange er im Tempel geibt hat, bevor er alleine auf die
Strafle durfte, so wiirde er uns verlegen anschauen. Abgesehen davon, da3 er
wihrend seines Bettelganges, solange er den Korbhut trigt, kein Wort
sprechen darf, wiirde er uns auch nicht antworten kénnen. Denn eine feste
Vorbereitungszeit gibt es nicht. Bei wem immer der Meister den Eindruck
gewonnen hat, da3 er ein Durchbruchserlebnis im Sinne des Zen gehabt hat,
den sendet er auf die StraBe. Dort mag er im Zirkel des Sanrinkujaku (Zirkel
der drei Beziechungen zwischen Spieler, Geber einer milden Gabe und Gabe)
weitere vertiefte Erfahrungen auf dem Zen-Weg mit der Bambustlite
machen.

Was geschieht nun, wenn ein Flotenspieler als Pilger auf der StraBe seine
Bambusflote spielt? Dort, wo er vor der Haustir spielt, 6ffnet sich die Tire,
und es wird ihm wihrend des Spielens und danach ein Pickchen Reis oder
Geld auf den entgegengestreckten gespreizten Ficher gelegt. Als Zeichen
der Dankbarkeit hebt er die Gabe auf dem Ficher in Brusthéhe und i3t sie
in den stets offenen Kasten fallen. Der Geber der Gabe bleibt bis z7um Ende
des Flotenspiels im Tirrahmen stehen, wendet sich dann ohne die sonst
iibliche Verneigung ab und kehrt ins Haus zuriick. Der Flotenspieler geht
schweigend zur nichsten Haustiir, wo er erneut aus dem Schweigen heraus
seine Bambusflite erténen liBt. Er lenkt die Aufmerksamkeit der Bewohner
auf die Stille, ,die vorher da war und die nachher, nach diesem kurzen
akustischen Intermezzo, weiterwirkt. Die nur durch diese hérbare Unterbre-
chung bewuBt gewordene Stille miindet nun geradezu unhorbar — aber
uniiberhérbar horbar — in das grofie Schweigen der Natur: Aus der Stille des
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Mikrokosmos weiter in die des Makrokosmos. Dieser BewuBtseinszustand
fithrt letztlich auf einen Weg, an dessen Ende die grofie ,Leere’, das
,Leerwerden* des Buddhismus, steht.“**

Das ist der stindige Rhythmus des Flotenspielers auf dem Zen-Weg:
Schweigen — Flotespielen — Schweigen. Schweigend zieht er morgens aus,
schweigend kehrt er abends nach Hause zuriick oder iibernachtet in einem
einfachen Gasthof. Solange er den Korb auf dem Kopf trigt, ist er gehalten
zu schweigen. Begegnet er zufillig einem anderen Flotenspieler unterwegs,
so sind kein Wort und keine Geste erlaubt. Nur auf der Flite wird ein jeder
sich durch ein kurzes Tempelsignal zu erkennen geben.

Kann man sagen, daB der Flotenspieler nur fiir sich spielt? Ist sein Weg als
Pilger ausschlieBlich als zusitzliche Konzentrationsiibung im eigenen Interes-
se zu verstehen? Oder verfolgt er auch missionarische Ziele? Allgemein gilt,
daf} das Ziel des Spielens mit der Zen-Flote das ,absichtslose Spielen® (Rinzai)
ist, bei dem der Spieler weder an sich noch an sein Gegeniiber, erst recht
nicht an die Gabe, die er empfangen wird, denkt. Ziel ist hchstens noch, den
Mitmenschen daran zu erinnern, daB das eigentliche Sein des Menschen der
Buddha im Menschen ist und der Ton der Flote diese Buddha-Natur im
Mitmenschen erwecken mochte. Wo diese Natur im Menschen erwacht, wird
die Gabe, die der Bettler empfingt, zur Gabe von Buddha. Fiir den, der gibt,
stellt die Gabe eine Maoglichkeit dar, seine Unabhingigkeit von den Dingen
dieser Welt zu beweisen und damit ein Zeugnis fir Buddha abzulegen auf
dem Weg zum ,Leerwerden®.

In diesem Zusammenhang spielt der ,Genul} des wahren Weges“ oder des
Tao eine besondere Rolle. Zuhoren, wie der Spieler auf der Zen-Flote spielt,
bedeutet mehr als nur dem anderen zuzuhoren. Es muBl so sein, dafl das
Zuhoren zugleich ein Schaffen ist. Denn der Ton der Bambusflote aus dem
Nichts-Herzen ist darauf aus, das Herz des Zuhorers zu vernichten. Wenn
man dem Ton des Nichts-Herzens zuhért, fithlt man sich selbst und die ganze
Welt als nichtig, und zwar geniefit das vernichtete Herz den vernichtenden
Ton. Der Bettler mit der Zen-Flote geht somit von Haus zu Haus, um
einerseits das eigene Herz und zum anderen die Herzen der Mitmenschen
zum Nichts-Herzen zu machen. Wenn der Bettelnde ebenso wie der Almo-
sengebende und das Almosen selbst nichts und leer sind, dann kann man
sagen, den wahren Ton ,genossen* zu haben.

Der Weg der Bambusflote ist somit nicht nur die Fortsetzung eigener
zen-buddhistischer Ubung, sondern kann durchaus auch als ein Weg missio-
narischer Aktivitit verstanden werden. Eine solche Aktivitit aber widerlegt
die Behauptung, im Buddhismus gibe es keine Mission. Christliche Beobach-
ter mogen fragen, ob es sich hier, wo nicht das Wort im Mittelpunkt steht,
sondern das Schweigen und der vernichtende Ton der Flote, nicht eher um
eine ,Metamission“ handelt oder die Vermittlung eines ésthetischen Gefiihls.
Aber kann man, wenn man das Schweigen miBversteht im Sinne von
»Nichts-Sagen® oder ,Verschweigen®, wo es doch um ein ,Sich-nicht-héren-
lassen’ geht, um auf einer héheren Stufe etwas um so deutlicher horbar zu
machen, dem Bekennen dieser Flitenspieler und mit ihnen dem Buddhismus
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iiberhaupt gerecht werden, der im Nichiren-Buddhismus auch die Wort-
Mission kennt und bis heute praktiziert?*

4. Die Gruppe der Flitenspieler

Flotenspieler, die die Bambusflote als Zen-Flote benutzen, gehoren einer
Richtung des Buddhismus an, die sich nach dem Namen des beriihmten
Zen-Meisters FUKE, der im 9. Jh. in China gelebt hat, Fuke-Shu (Fuke-Schule)
nennt. Es gibt drei Gruppen dieser Schule, und zwar in Tokyo (ungefidhr 50
Personen), Kyoto (ebenfalls ungefihr 50 Personen) und Fukuoka (ungefihr
20 Personen). In fritherer Zeit (17. Jh.) war diese Schule zentral organisiert.
Sie hatte ihr Zentrum in Kyoto (Myoanji-Tempel) und Tokyo (Reihoji-
Tempel). Entstanden ist diese Schule um 1600 nach dem Kriege zwischen
Tovorom! und TokucawA. Letzterer hat sie gegriindet mit dem Ziel, die
Ronin (herrenlos gewordene Samurai)®® vor dem wirtschaftlichen Ruin zu
retten und einen neuen Krieg unméglich zu machen. Um sein Hilfswerk fiir
die Ronin nicht zu gefihrden, wurde das nicht-religiose Spiel der Shakuha-
chi-Flote als Musikinstrument iiber Nacht untersagt. Damit gab es fur diese
ehemaligen Samurai keine Konkurrenz, wobei fragwiirdig bleibt, ob dies
nicht kulturell gesehen ein grober Fehler war.*” Nicht zuletzt durch diese
MaBnahme konnten jedoch Samurai-Geist und zen-buddhistische Praxis auf
dem Weg der Flote sich engstens miteinander verbinden, wie dies auBerhalb
der Fuke-Shii auch sonst der Fall war.®

Der Herrscher Tokucawa IEyasu verstand es sehr gut, die neue Fuke-Shi
seinen politischen Zielen unterzuordnen. Die in dieser Schule zusammenge-
schlossenen herrenlosen Samurai-Ritter erhielten polizeiliche Vollmachten.
Unerkannt und zugleich jeden Mitbiirger erkennend, streiften sie mit dem
Korb iiber dem Kopf und der Flote in der Hand durchs Land und durften im
Namen des Shogun Spitzbuben festnehmen. Dies war ihnen um so leichter
moglich, als sie als Samurai das Recht hatten, ein Schwert zu tragen.

Die Fuke-Shii kam durch diese polizeiliche Nebenaufgabe sehr bald in
Verruf, mehr polizeilicher Arm des Herrschers als getreue Jiingerschar
Buddhas auf dem Zen-Weg mit der Bambusflote zu sein. Die Mischung von
Religion und Politik bekam der Fuke-Shi auf die Dauer sehr schlecht. Das
religiose Element wurde immer mehr unterdriickt, so daf} z. B. Kaufleute sich
spiter in die Schule einkauften, um im Tempel 6ffentlich die Bambusflote
iiben und polizeiliche Vollmacht genieien zu kénnen. So korrumpierte diese
Schule immer mehr bis zur Meiji-Reform. Im Jahre 1868 wurde sie rigoros
verboten und das Spielen der Shakuhachi-Flote als Musikinstrument wieder
uneingeschrinkt zugelassen.

Damit begann eine Zeit, in der die Gruppe der Flitenspieler, sofern sie in
der Fuke-Shil organisiert waren, verboten war. Einzelnen Spielern blieb es
natiirlich unbenommen, auf dem Weg der Bambusflite Zen-Ubungen nach-
zugehen. Es stand ihnen frei, hiermit an die Tradition der ,Komuso*
anzukniipfen, die als Samurai-Angehorige auch im Bettlergewand wegen
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ihrer hohen Bildung eine erhebliche Hochachtung im Volke genossen. Sie
konnten sich aber ebenso als ,Komos6“* fiihlen, als einfache Bettler ohne
besondere Bildung, die aus religidsen Griinden ,ausgestiegen® sind, wie es sie
vor allem vor 1338 (Beginn der Ashikaga-Zeit) hiufig gegeben hat. Erst die
neue ,Friedensverfassung® von 1946, die eine Trennung von Staat und
Religion vorschrieb und die Freiheit der Religionsausibung garantierte,
machte ein Wiederaufleben der Fuke-Shi méglich. Heute gibt es zwei
verschiedene Formen der Organisation der Zen-Flétenspieler, die nachfol-
gend kurz charakterisiert werden sollen:

a) Die an einen Tempel gebundene Gruppe der Flitenspieler in

Fukuoka.

Im Mittelpunkt dieser Gruppe, die bewuBt die alten Traditionen der
Fuke-Sht pflegt, sofern sie religiés begriindet sind, stehen

— der Saikoji-Tempel als Ubungshalle und Versammlungsort (Itchoken)

sowie

— ein Priester als Ubungsleiter (Kanshu) und Meister (Osho).

Ubungen finden jeden Tag statt, ohne daB festgesetzte Gruppeniibungen
abgehalten werden. Die Binnenstruktur der Gruppe ist auBerordentlich lose.
Es kennt noch lange nicht jeder jeden bei etwa 20 Mitgliedern. Eine
Kerngruppe von 5-6 Mitgliedern trifft sich regelmiBig einmal wichentlich
zur Ubung und Beratung.

Der Tempel und der Ubungsleiter werden durch Spenden und Beitrige
unterhalten. Fir die Leitung von Trauerfeiern und Totengedichtnisfeiern
(0-Bon) oder fiir Konzentrationsiibungen von Betriebsgruppen bekommt der
Ubungsleiter und Meister Gebiihren. Beim Spielen der Fléte erhilt die
Kerngruppe bei Trauerfillen Zuwendungen, die dem Tempel oder seinem
Priester zukommen. Einen Mitgliedsbeitrag gibt es nicht. Mitglied wird man
durch das freiwillige Spielen der Bambusflte unter dem Meister. Solange
man sich zur Fuke-Sha gehdérig fiihlt, besucht man die Ubungshalle und
nimmt an den Versammlungen der Kerngruppe teil. Zweimal im Jahr findet
eine ,Generalversammlung® statt. Dann spielt jedes Mitglied vor dem Tem-
pelaltar (Butsudan), nimmt anschlieBend am gemeinsamen Essen teil und
pflegt in der Unterhaltung die Gemeinschaft. Das Spielen der Bambusflte
im Tempel Itchoken ist nach japanischem Recht als Mukei-bunkazai (geisti-
ger Kulturschatz) anerkannt und wird vom Staat mit geringen finanziellen
Mitteln gefordert. Das heiBt, die Fuke-Sha als solche hat rechtlich keine
Organisationsform. Sie ist durch personale und lokale Bindungen ,organi-
siert”. Dadurch, daB der Itchoken-Tempel (oder Saikojin) ein Neben-Tempel
des beriihmten Shofukujin ist, der als eine regligiése Rechtsperson (Shaky-
ohojin) im Sinne des japanischen Vereinsrechtes anerkannt ist, hat der
Priester dort seine rechtliche Heimat.

b) Die ohne Bindung an einen Zen-Tempel organisierte Gruppe von

Fltenspielern. :

Zu dieser Kategorie zihlen die beiden Gruppen in Kyoto und Tokyo.
Beide Gruppen leben vollkommen informell in Bindung an je einen Meister
der Bambusflote, der im Sinne einer buddhistischen Hausschule (Iemoto)
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eine eigene Bambusflotenschule hauptberuflich betreibt. Wie in Deutschland
ein Musiklehrer privat Klavierunterricht erteilt, so wird auch in dieser
Bambusflétenschule gegen Gebiihren ausschlieBlich Einzelunterricht im Flo-
tenspiel erteilt. Die Schiiler besuchen den Lehrer meist zweimal wochentlich.
Sie haben untereinander keinerlei Beziehung auBer der gemeinsamen Bin-
dung zum Lehrer. Einzelne Schiiler sind mit der Zeit in der Lage, selber
nebenberuflich Einzelunterricht zu erteilen. So wichst die Schar derer, die
das Spielen auf der Bambusfléte als Zen-Flote lernen und ausiiben, unmerk-
lich. Ebensowenig wie es eine Binnenstruktur einer Gruppe gibt, liBt sich
eine organisatorische Verbindung zwischen der Gruppe in T'okyo und Kyoto
oder zwischen diesen beiden Gruppen und der T'empelgruppe in Fukuoka
erkennen. Was alle drei Gruppen verbindet, ist das Bemiihen um einen
alternativen Weg zur verzehrenden Hektik im Alltag einer einseitigen
technischen Industriewelt, die den Menschen total fordert. Sie iiberfordert
ihn immer dann und solange, wie sein Herz nicht zur Ruhe und nicht mehr
aus jener Stille heraus atmen kann, die zum Wesen aller Dinge fiihrt.

II1.

Die Tatsache, daB jene drei Gruppen, die auf der Zen-Flote iiben,
untereinander nicht verbunden sind, ist typisch fir die vertikal ausgerichtete
Gruppenstruktur in Japan. Jede Gruppe lebt einem Baum vergleichbar, der
aus einem Stamm (Meister) und vielen Asten (Schiiler) besteht. Diese Struk-
tur gilt ebenso fiir einen Betrieb wie fiir eine Zen-Schule. Ohne Erlaubnis des
Meisters (Stamm) darf sich keiner der Schiiler (Aste) aus der Gruppe (Baum)
verabschieden. Kein Pilger der Fuke-Sekte geht als Komuso ohne die
Erlaubnis des Meisters auf die Wanderschaft.

Pilger im christlichen Sinne sind Wanderer auf dem Wege der Nachfolge
Jesu Christi. Sicher nennt man auch solche Menschen Pilger, die um ihres
Glaubens willen sich auf den Weg machen, heilige Stitten oder Feste zu
besuchen. In diesem Sinne hat es auch in Japan seit alters her Pilgerreisen
von einzelnen oder Gruppen gegeben.*” Aber von der biblischen Tradition
her sind uns neben den Pilgern, die zum Berge Zion wallfahrteten und ihre
Wallfahrtslieder sangen,*' vor allem jene Pilger geliufig, die sich an der
Gestalt Abrahams ausrichteten. Von ihm wissen wir, daf er sich auf den Weg
machte zu dem verheilenen Lande und durch seinen Glauben zum Pilger
und Gast in einem fremden Lande wurde.*? Und diese Glaubenserfahrung,
auf die im Hebrierbrief Kap. 11 hingewiesen wird, ist auch den Christen
eigen, die sich bereits in frithester Zeit als Fremde, als ,Fremdlinge und
Pilger**® auf Erden verstanden und zu dem wandernden Gottesvolk auf

_ Erden rechneten. In diesem Punkte treffen sich die Grunderfahrungen von
Buddhisten und Christen, die bekennen, daB sie Giste und Fremdlinge auf
Erden sind. In diesem Punkte kann dariiber hinausgehend eine strukturelle
Gemeinsamkeit im theologischen Verstindnis des Pilgerstandes festgehalten
werden: Das ,In-der-Welt-Sein“ wird als eine Gefahr und Not erkannt, sich
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zu verlieren, sich zu verselbstindigen, sefhaft zu werden und an den Dingen
dieser Welt zu haften. Pilgerschaft bedeutet hier wie dort eine Absage an
falsche Abhingigkeiten und verkehrte Verhiltnisbestimmungen, nicht aber
eine ontologische Negation dieser Welt. Somit eroffnet die Pilgerschaft
formal ein dialektisches Verstehen von menschlicher Existenz in Bezichung
zu Gott bzw. dem unpersoénlichen ,Nichts*.

Damit ist inhaltlich ein entscheidender Unterschied angedeutet. Die
christliche Pilgerschaft ist Nachfolge Jesu Christi und damit vor allem
Nachfolge auf dem Kreuzweg. Dabei ist das Kreuz nicht nur ein Symbol fir
eine dialektische Interpretation der menschlichen Existenz, wie sie rational
auch dem Buddhisten nachvollziehbar ist, sondern wesentlicher Teil des
Weges des auferstandenen Christus, dessen Kreuz nur von seiner Auferste-
hung her** zu verstehen und in der Nachfolge zu realisieren ist. Pilger,
sofern sie Wanderer auf dem Wege der Nachfolge Jesu sind, diirfen sich als
~Mitbiirger der Heiligen und Gottes Hausgenossen“® in dieser Welt zu
Hause und dennoch geborgen wissen, wie dies selbst in unserer Zeit beispiel-
haft etwa von jungen Menschen in 6kumenischen Kommunititen praktiziert
wird. Solche modernen Pilger auf dem Wege der Nachfolge heben sich
deutlich ab von propagandistischen Eckenstehern oder Menschenfingern in
sektiererischem MiBverstindnis oder von libertinistischen Aussteigern, die
sich auf einen Drogentrip oder auf den Weg nach Indien begeben. Ihre
geistigen Verwandten sind vielmehr der heilige Franziskus und die Pilgervi-
ter im 17. Jahrhundert, die um ihres Glaubens willen aus Europa auswander-
ten nach Amerika und die letztlich maBgebend wurden fiir die Entwicklung
neuer demokratischer Gruppenstrukturen im kirchlichen (Kongregationalis-
mus) wie im auBerkirchlichen Bereich (Demokratie).

Mit ihren geistigen Vitern und Verwandten halten die modernen christli-
chen Pilgerschaften der Kommunititen daran fest, beides zu betonen: Ora et
labora. Auch darin liBt sich wiederum eine Gemeinsamkeit mit den moder-
nen buddhistischen Pilgern der Fuke-Schule erkennen, die neben ihrer
beruflichen Arbeit das Spiel der Shakuhachi-Flste als Zen-Ubung pflegen
und ihre Urlaubstage als Komusd fiir die Wanderschaft mit der Zen-Flote
benutzen. Der hier entscheidende Punkt, der zu unterschiedlichen Aspekten
fihrt, liegt nicht im ora et labora, sofern unter ‘ora‘ mutatis mutandis die
Zen-Meditation miteingeschlossen werden darf. Er liegt vielmehr in der
unterschiedlichen Behandlung der Ethik. Wihrend der christliche Pilger
immer und tberall unter dem Gebot Jesu lebt, daB er Gott lieben soll und
seinen Nichsten wie sich selbst,*® wird der Komusé durch das Spiel mit seiner
Shakuhachi-Fléte isoliert von solchen ethischen Forderungen. Sein Weg zur
Erleuchtung, auf dem Denker und Gedanke, Ton der Flote und Herz des
Flotenspielers zum ,Nicht-Gedanken* oder ,Nichts-Herz* werden, fihrt in
eine neue Welt personlicher Erfahrungen, die abseits von der Verwirkli-
chung moralischer Gesetze und Tugendforderungen liegt. Sie befindet sich
auch abseits von dem, was wir Gewissen nennen.

Das gibt uns nicht das Recht, Pilger, die auf dem Wege des Flitenspielens
ein ,Sich-selbst-in-den-Abgrund-Stiirzen“*” erleben, als gewissenlos zu
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bezeichnen. Dies auch dann nicht, wenn die Anpassung an die konfuzianische
Ethik und an die Forderungen der Herrschenden, die zeitweilig zur Ausstat-
tung von Fuke-Mitgliedern mit polizeilichen Vollmachten fiihrte, dies nahe-
zulegen scheinen. Denn da der Ton der Flite auch das, was wir im Westen
mit Gewissen bezeichnen (als eine kritische Titigkeit unseres gesamten
geistigen Daseins) vernichtend trifft, um einer neuen Welt der Harmonie
zum Durchbruch zu verhelfen, vollzieht sich in dieser Welt der Harmonie das
Leben natiirlich und nicht ethisch, im Einklang mit mir selbst und nicht mit
einem Anspruch, der mich von aulen erreicht. Da, wo die Erfahrung der
Harmonie und des Einsseins (Satori) das Gewissen ersetzt, mul} jegliches
Reden von Schuld und Siinde, muB das Kreuz Christi als Zeichen der neuen
Gerechtigkeit und Aufhebung der Siinde durch die vergebende Liebe Gottes
verkannt werden, es sei denn, es wird im Zen-Horizont von Grund auf neu
interpretiert.*

SUMMARY

In German-speaking countries the playing of the bamboo flute as a Zen-
instrument is almost unknown. This contribution is intended to help close the gap in
our knowledge by

— serving as an introduction to the understanding of what Zen means within the
Zenbuddhist tradition; this is made clear by an illustrative story from the field of
fencing as a Zen exercise followed by an interpretation,

— describing the bamboo flute; its construction, history and religious function are
explained,

— seeking to convey a sense of understanding which takes account of our own
Christian faith and views.
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