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1. Einleitung

Siddham sind die Zeichen aus den indischen Brahmi-Schriften. Das ist die Schrift des
Sanskrits. Einzelne Siddham nennt man in Japan Keimsilben shuji - oder indische
Zeichen bonji 5. Die Transliteration ins Japanische des Sanskrit-Wortes Siddham
ist shittan 2.

Der Esoterische Buddhismus entwickelte sich gegen Mitte des 7. Jahrhunderts in
Indien und wurde bald darauf nach China iiberliefert. In seinen Lehren liegt einer der
Schwerpunkte auf der Anwendung der Siddham in Ritualen als magische Keim- oder
Bannsilben bei der Anrufung von Heilsgestalten des esoterischen Pantheons.! Die in
China residierenden indischen Monche beschiftigten sich zum Propagieren der
esoterischen Lehren mit Ubersetzungen der Sitras.

Zwischen 630 und 894 wurden Delegierte von Japan nach China zum Studium
der Kultur entsandt. Darunter gab es auch Monche, die in den Klostern den
Buddhismus studierten und bei ihrer Riickkehr Schriften, Ritualgegenstinde, Gemélde
und Skulpturen nach Japan brachten. Auf diesem Wege und durch Reisen chinesischer
und indischer Monche nach Japan wurden die Siddham iiberliefert.

Seit der offiziellen Einfiihrung des Esoterischen Buddhismus nach Japan, als die
Ménche Kikai 2% (774-835) und Saichd & (767-822) 805 und 806 von ihrem
Studium in China zuriickkehrten, konnte sich die Lehre der Siddham in Ritualen und
Meditationen etablieren. In den folgenden Jahrzehnten brachten weitere Monche von
ihren Reisen nach China zahlreiche Dokumente iiber die Siddham nach Japan, die
dann seit Beginn des 10. Jahrhunderts ausgiebig studiert und kopiert wurden. Ab dem
11. Jahrhundert wird ein Einfluss der Siddham auf die japanische Kunst iiber das
schriftliche Material hinaus erkennbar.

In der vorliegenden Arbeit soll die Entwicklungsgeschichte der Siddham in der
japanischen Kunst in Ritualen der Heilung ertrtert werden. In erster Linie geht es

dabei um das Siddham A ¥, weil dieses im Rahmen der kontemplativen Meditation

I Goepper, 1988. S. 325



des Siddham A X namens Ajikan FI“F# die grundlegende Praxis im Esoterischen
Buddhismus zur Erlangung der Buddhaschaft im Korper der gegenwirtigen
Inkarnation darstellt. Wird das A J{ durch andere Siddham in der kontemplativen
Meditation ausgetauscht, ergeben sich Variationen der Ajikan, die in Meditationen und
in Ritualen Verwendung finden.

Dabei soll gepriift werden, ob und inwieweit das Siddham A ¥ und weitere
Siddham in der Kunst auftreten und eine Funktion in Ritualen der Heilung haben. Die
Grundlage dafiir bildet die Ubersetzung des japanischen Textes Ajikan des Monches
Kakuban %8 (1095-1143), in dem die kontemplative Meditation mit dem Siddham
A H ausgiebig in Theorie und Praxis besprochen wird. Im Text wird de facto das
Thema der Heilung angesprochen, wobei sich hier die Frage stellt, was mit Heilung
eigentlich gemeint ist, da die heutige Definition von Heilung von der damaligen
abweichen kann. Von daher ldsst sich nicht genau feststellen, ob die Sichtweise dessen,
was Heilung damals bedeutete nach heutigen Mafstdben interpretiert werden kann.
Heilung beschreibt schulmedizinisch den Prozess von zum Beispiel einer physischen
oder psychischen Erkrankung oder einer Verletzung durch das Verschwinden der
Symptomatik ohne bleibende Schiéden zu der Wiederherstellung der Gesundheit und
des urspriinglichen Zustandes.2

In dem Text Ajikan wird die Heilung von physischen Krankheiten nur am Rande
als eine Moglichkeit der Anwendungsvariation der Meditation Ajikan erwédhnt. Der
Begriff der Heilung wird im Text Ajikan mit taiji & bezeichnet. Das steht fiir die
Heilung und Reinigung von den Illusionen im Herzen wie etwa Triibsal.?> Im Text
Ajikan steht taiji im Zusammenhang mit den Vorteilen der Heilung der drei Gifte
sandoku taiji no koyé —aNIH / JIH von Gier, Hass und Verblendung im eigenen
Herzen. Ohne den Begriff der Heilung taiji zu wiederholen handelt der Text von der
Reinigung und Heilung des Herzens - nicht das organische Herz, sondern das Herz im

Sinne von Geist, mit Hilfe der Praxis der Ajikan. Von daher konnte der Verdacht

2 Pschyrembel,2004. S. 731.
3 Muller, Charles in Muller: DDB.



aufkommen, dass es sich entweder um einen Vorldufer der Psychotherapie oder der
Geistheilung handeln konnte. Das ist allerdings unwahrscheinlich, weil dabei eine
Person eine andere Person behandelt, wihrend man bei der Praxis Ajikan hochstens
von einer Form der Selbstbehandlung im Rahmen einer kontemplativen Meditation
sprechen kann.

Im Text Ajikan werden verschiedene Vorgehensweisen der Ajikan und die
Bedeutung und die Funktion des Siddham A ¥ vor dem philosophischen Hintergrund
fiir die Heilung des Herzens beschrieben. Insofern scheint es sich weder in der Art der
Behandlung noch in der Definition von Heilung um medizinische Kriterien zu
handeln. Die einzige Parallele scheint darin zu finden zu sein, dass es bei Heilung um
die Entwicklung von einem leidvollen Zustand in einen leidfreien Zustand geht.
Allerdings beschreibt die Heilung im Esoterischen Buddhismus der Shingon-Schule
die stetige Entwicklung des Herzens der Erleuchtung. Das ist im Gegensatz zu der
Heilung einer diagnostizierten Krankheit ein lebenslanger Prozess der Entwicklung,
wobei davon ausgegangen wird, dass in erster Linie das unvergéngliche Herz geheilt
wird, wiahrend der physische Korper verginglich ist.

Uber den Text Ajikan hinaus findet der Begriff der Heilung in den
Beschreibungen der Siddham auf Artefakten in Ausstellungskatalogen und in der
theoretischen Literatur iiber Meditationen und Rituale der Heilung Verwendung. Dabei
wird der Heilungsbegriff taiji X5 aus dem Text Ajikan je nach Wirkung in Ritualen
auf unterschiedliche Weise beschrieben und definiert. Dazu gehoren insbesondere die
Begriffe der Heilung und Privention von Krankheiten sokusai }2.5¢, des Exorzismus
chobuku FFfR und mehrere Arten von Beschworungen und des Gesundbetens kaji Jlll
¥, die in den entsprechenden Kapiteln iiber die Heilung im Buddhismus und iiber die
Siddham in der der japanischen Kunst und iiber die Meditationen und Rituale der
Heilung mit den Siddham unter Einbeziehung weiterer Ubersetzungsvarianten erortert

werden. Die Schnittstelle zwischen Religion und Medizin, wie im Sutra Dainichi-kyo



beschrieben, wird im Kapitel iiber die historische Anthropologie der Heilung im
Buddhismus erortert.

Neben der Thematik der Heilung hat es den Anschein, als wiirde Kakuban
bestimmte Personengruppen seiner Zeit ansprechen, um ihnen offenbar eine Botschaft
tiber die Verbindung zwischen dem durch die Ajikan anzustrebenden Herz der
Erleuchtung und der Wiedergeburt im Reinen Land des Amida zu iiberbringen.

Eine der grundlegenden Ansitze des Esoterischen Buddhismus liegt unter
anderem darin, dass der Keim zur Erlangung der Buddhaschaft dem Herzen innewohnt
und lediglich erweckt werden braucht. Das ist eine Orientierung auf das Diesseits, die
dem Amida-Glauben mit dem Fokus auf das Jenseits zunédchst widerspricht. Kakuban
vereint diese beiden Ansitze durch einen Synkretismus beider Lehren. Kakuban
iibernahm die Praxis des Nenbutsu &f# des Amida-Buddhismus und die Lehre der
Tendai-Schule in die Shingon-Schule. AuBBerdem setzte er sich fiir die Wiederbelebung
der in Vergessenheit geratenen Shingon-Rituale shingon gihé H 515 der frithen
Heian-Periode (794-1185) ein.

Die einfache Vorstellung der Erlangung des Herzens der Erleuchtung wird oft
durch komplexe Rituale des Esoterischen Buddhismus tibersehen. Die grundlegende
Praxis zur Erlangung der Buddhaschaft im Koérper dieser Inkarnation ist seit Kikai %%
i (774-835) die kontemplative Meditation des Siddham A H Ajikan.

Die oben beschriebenen Zusammenhiénge sollen einerseits iiber die Analyse und
Deutung des Textes Ajikan und iiber Kakubans Biografie seine Beweggriinde fiir
diesen Inhalt erldutern.

In diesem Zusammenhang und als Uberleitung zu den Siddham in der Geschichte
der japanischen Kunst in Ritualen der Heilung sollen zum Beitragen des besseren
Verstdndnisses die religionsgeschichtlich-politischen Hintergriinde beleuchtet werden.
Dabei geht es um die Geschichte der Siddham und ihrer Uberlieferung nach Japan.

Von da an wird die Geschichte der Siddham in der Shingon-Schule, in der Tendai-
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Schule und im Amida-Buddhismus einzeln erkldrt, um dann schlieBlich die
Unterschiede und Parallelen der Schulen herauszuarbeiten.

Aus diesem Verstéindnis folgt das Kapitel iiber die Siddham in der Geschichte der
japanischen Kunst. Dabei werden die Gattungen der Kunstgeschichte, insbesondere
die Architektur, Skulptur und Malerei untersucht, inwieweit die Siddham dort eine
Rolle fiir Rituale der Heilung spielen oder ob sie Trdager anderer ritueller oder
dekorativer Funktionen sind. Auch soll geklidrt werden, wann man ein Ritual als Ritual
der Heilung bezeichnen kann. Sollte es unterschiedliche Typen von Objekten mit
Siddham geben, die fiir Rituale der Heilung benutzt werden, ist zu schauen, ob es sich
dabei um gleiche oder verschiedene Siddham handelt und ob der Objekt-Typ etwas mit
dem des Rituals zu tun hat. Sollten sich die Siddham wiederholen, kann das ein
Hinweis auf spezifische Rituale mit genau diesen Siddham sein. Sollten diese nur auf
einem Typ auftauchen, wire herauszufinden, ob der Typ ein unerlédsslicher Bestandteil
des Rituals ist. Somit werden bei der Untersuchung der Rituale in den Gattungen und
Typen der Kunst mehrere Herangehensweisen und Fragestellungen genutzt. Zunéchst
einmal wird die Funktion des Typs einer Gattung angeschaut. Mit welcher Funktion,
an welchem Ort und in welchem Rahmen wird der jeweilige Typ verwendet? Fiir den
Fall, dass die entsprechende Verwendung in Ritualen nur mit Siddham durchfiihrbar
sein sollte, wiirde das bedeuten, dass die Funktion des Typs und der Siddham fiir die
Wirkung des Rituals relevant sind. Jeder andere Fall konnte eine Variation oder eine
Abstufung bedeuten.

Aus kunsthistorischer Sicht ist dabei mit zu bedenken, ob die Rituale und Typen
in einen Kontext zur religidsen, historischen oder politischen Situation einer Epoche
stehen und welche Griinde es geben konnte, dass einige Ritual- und Objekt-Typen zu
einem bestimmten Zeitpunkt auftauchen.

In den Architekturformen ist das in der japanischen Kunst wohl am hiufigsten
auftretende Siddham das Hrih & des Amida FAI¥RFE auf Pagoden und Stelen, welches

zumeist fiir Totenrituale benutzt wurde. Im Gegensatz zu der Erlangung der
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Buddhaschaft in der gegenwirtigen Inkarnation liegt bei den Totenritualen der Fokus
auf dem Jenseits. Tauchen andere Siddham auf den gleichen Objekt-Typen auf, besteht
die Moglichkeit fiir auf das Diesseits bezogene rituelle Zwecke. Das konnte dann
heiflen, dass das Objekt als Tréger der Siddham nicht unbedingt Funktionstriager der
Rituale ist.

In der Gattung der Skulptur werden die Siddham entweder auf der Mandorla oder
in Skulpturen als Beigaben oder an die Innenwand gemalt dargestellt. Die Siddham auf
Gemilden und in Architekturformen werden einzeln, in Konfigurationen und in
Mandalas gemalt. Bei allen weiteren Typen handelt es sich um gemischte Gattungen
wie etwa in Sutras, Tabernakeln und Ritualgerdten. Eine Besonderheit stellt die
Funktion der Siddham auf Schwertern dar. In jeder Gattung gibt es eine Reihe von
Funktionen mit teils &hnlichen und teils unterschiedlichen Ritualen. Eine
Interkonnektion der kunsthistorischen Typen in die Aufteilung in mehrere
Entwicklungsphasen unter Erhellung ihrer Zusammenhénge schliesst das Kapitel iiber
die Siddham in der Geschichte der Kunst ab.

Im letzten Teil der Arbeit geht es um Meditationen, Rituale und Heilung mit den
Siddham, die nicht zwingend einen Bezug zu kunsthistorischen Gattungen und Typen
aufweisen miissen. Das hiingt insbesondere damit zusammen, dass die Siddham im
Rahmen von Ritualen visualisiert und dafiir nicht visuell dargestellt werden brauchen.
Sehr wohl scheint es einige Rituale mit dem A N und weiteren Siddham unter der
Einbeziehung kontemplativer Meditationen zu geben, die iiber Kakubans Text Ajikan
hinausgehen. Daran lédsst sich erkennen, inwieweit die Praxis der Rituale die Kunst
beeinflusst hat und es lassen sich weitere Funktionen der Siddham in der Kunst
zuordnen.

Bei der Bearbeitung des Themas hatte es zunidchst den Anschein, dass es
verhiéltnismiBig wenig Forschungsergebnisse zu den Siddham in der japanischen
Kunst gibt, weil sie meistens nur in Ausstellungs-Katalogen nebenbei Erwidhnung

finden. Durch die Beschiftigung mit dem Text Ajikan, der Bedeutung der einzelnen
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Siddham, ihrer Funktion und Anwendung in Ritualen zeigten sich bald einige
Ergebnisse in der Forschungsgeschichte der Siddham.

Diese Arbeit stiitzt sich insbesondere auf die Ausfiihrungen von Kitao, Veere,
Zysk, Wayman, Tajima und Kodama tiber die Siddham und den Monch Kakuban. In
erster Linie sei hier Kitao erwihnt, der seinen Fokus der Forschung iiberwiegend dem
Siddham A X in der Ajikan widmet. Sein Schwerpunkt liegt dabei nicht auf den
Zusammenhingen der Siddham in der Kunst, sondern auf Meditationen des
Esoterischen Buddhismus mit Analysen der Texte iiber die Ajikan von Kakuban. Bei
einer Recherche in der Bibliothek der Chizan-ha #'11IJR, einem Zweig der Shingi
shingon-shii #1#H 5% nach Kakuban hat Kitao den vorliegenden Text Ajikan
entdeckt, der in den gesammelten Werken iiber Kakuban im Kégyd daishi zenshii 3147
KHl4%E nicht verzeichnet ist. Vergleiche mit Kopien, die in den Tempeln Jimy6-in
F#HABE und Kanjuji #I{E=<F niedergeschrieben wurden und in der Bibliothek der
Universitidt Kdya aufbewahrt werden, sollen die Echtheit dieses Textes belegen #

Veere ist einer der ersten, die sich in einer westlichen Sprache mit Kakubans
Lehren, Leben und Texten intensiv auseinander gesetzt haben. Seine Arbeit beinhaltet
Kakubans Biografie und eine Diskussion iiber Kakubans Lehren in seinen Texten
Gorin kuji myé himitsu shaku Tl U T FHEAR iiber die geheimen Erklérungen der
fiinf Elemente (Cakras) und neun Zeichen und Amida hishaku FIYRFERAER iiber die
geheimen Erkldrungen des Amida. Dabei hat Veere herausgefunden, dass es offenbar
Kakubans Ziel war, den Synkretismus der Shingon-Schule und des Amida-
Buddhismus in der Praxis aus der Sicht der Shingon-Lehre vor dem Hintergrund der
Siddham zu erkldren. In den oben genannten Texten geht es wie bei der Ajikan um die
Bedeutung und Funktion der Siddham in Ritualen fiir die Erlangung des Herzens der
Erleuchtung und der Wiedergeburt im Reinen Land des Amida. Dabei werden im
Gorin kuji myé himitsu shaku auch Rituale der Heilung von Organen vorgestellt, deren

Aufbau mit denen der Fiinf-Elemente-Pagoden gorinté Ti¥imi vergleichbar ist.

4 Kitao, 2002.
5 Veere, 2000.
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Zysk thematisiert den Begriff der Heilung im Buddhismus. Dabei verfolgt er
mehrere Ansédtze durch die Ergriindung der historischen Anthropologie der magisch-
religiosen und medizinischen Zusammenhinge von Indien bis nach China anhand der
Sutras, Praktiken und der gegenseitigen Beeinflussung der indischen und chinesischen
Lehren in Medizin und Heilung.¢

Wayman und Tajima vertreten in ihrer Studie des Sutras Dainichi-ky6 den
Standpunkt, dass der anonyme Autor hochstwahrscheinlich ein zum Buddhismus
konvertierter Brahmane war, der die buddhistische Form des Feuerrituals Goma-ho &
JEE% verbreitete, welches mit der Uberlieferung des Buddhismus und der Siddham auf
die Rituale der Heilung einen nachhaltigen Einfluss ausiibte.”

Kodama hat in seinem Bonji hikkei FEF- 0% etliche detaillierte Informationen
tiber die Geschichte der Siddham in Japan zusammengetragen, welche die Siddham,
Rituale der Heilung und Kunst beschreiben. Dabei wurde mit der Erforschung der
Siddham seit der Einfiihrung des Buddhismus nach Japan begonnen, anstelle die
Einfilhrung der Siddham mit der Einfiihrung des Esoterischen Buddhismus durch
Kikai und Saicho, wie sonst iiblich, gleichzustellen. Diese Inhalte und die sich daraus
ergebenden Moglichkeiten der Vergleiche zu kunsthistorischen Objekten mit Siddham
sind fiir die vorliegende Arbeit von grofler Bedeutung.®

In der Forschungsgeschichte der Siddham gibt es dariiber hinaus einige
grundlegende Enzyklopddien zu den Siddham, in denen jeweils die Geschichte der
Siddham, die nach Japan tiberlieferten Dokumente und jedes einzelne Siddham von
seiner Bedeutung und Funktion veranschaulicht wird. Auch wenn der Aufbau dhnlich
ist, ergidnzen und unterscheiden sie sich inhaltlich.

So gibt es im Bonji taikan FEFRK#E einen Schwerpunkt der Siddham auf
Meditationen, Rituale und ihrer Erscheinung auf Stelen, Ritualgeriten und Tempel-

Glocken. Was die Ajikan betrifft, werden Variationen dieser mit anderen Siddham und

6 Zysk, 1991.
7 Wayman and Tajima, 1998.
8 Kodama 2%, 1996.
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weiteren Funktionen vorgestellt. Dabei wird darauf eingegangen, wann und in welcher
Reihenfolge bei einem Ritual ein Siddham, die das Siddham reprisentierende
Heilsgestalt oder ein Symbol in Form eines Gegenstandes visualisiert werden soll.
Das bedeutet, dass es hier um Erweiterungen der Kontemplation in Meditationen fiir
Rituale geht. Fiir Rituale mit mehreren Siddham werden Anleitungen fiir die
Reihenfolge der zu visualisierenden Siddham vorgegeben.? Folglich sind diese
Ausfiihrungen fiir die Kldrung des Zusammenhangs zwischen Meditation und Ritual in
moglichen Darstellungen in der Kunst niitzlich. Im Kapitel iiber die Rituale wird
erklart, dass die Siddham weit iiber die Funktion symbolischer Buchstaben
hinausgehen, indem sie als heilige Symbole der Heilsgestalten von zum Beispiel
Buddhas oder Bodhisattvas bezeichnet werden. Genau aus diesem Grunde sollen sie
fiir die Rituale aller Schulen des Esoterischen Buddhismus von hochster Signifikanz
sein. Dabei wird zwischen zwei Arten von Ritualen mit Siddham unterschieden:
Erstens, Rituale fiir Verstorbene, bei denen fiir die Auflésung karmischer
Verstrickungen metsuzai J%JF und das Einladen eines gliicklichen Schicksals tsuifuku
JEfH gebetet wird. Zweitens, Rituale der Wunscherfiillung, mit denen fiir die Heilung
von Krankheiten und Fernhalten von ungliicklichen Situationen gebetet wird kaji kito
INEF#r#5.10 Diese rituellen Aspekte sollen im Verlaufe der Arbeit aus mehreren
Gesichtspunkten betrachtet und auf Zusammenhinge mit den Siddham in der
japanischen Kunst in Ritualen der Heilung analysiert werden.

Im Bonji jiten %59+ werden die Siddham insbesondere in ihrer Wirkung bei
Ritualen in Mantras mit einzelnen Heilsgestalten und in Konfigurationen erldutert.
Kunsthistorische Objekte spielen dort nur insofern eine Rolle, wie sie sich in die
Entwicklungsgeschichte der Siddham in Japan eingliedern lassen.!!

Zusammenfassend ldsst sich iiber die Forschungsgeschichte der Siddham sagen,

dass die Schwerpunkte auf der Geschichte der Siddham in Japan in schriftlichen

9 Bonji taikan 3£ K#, 1983. S. 495 ff.
10 Bonji taikan 57 RK#, 1983.S. 771 ff.
11 Bonji jiten FEF- 4L, 1993,
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Aufzeichnungen und Uberlieferungen, der Schriften und der Lehre des Monches
Kakuban liegen und dass eher vereinzelt {iber die Funktion der Siddham in Ritualen
gesprochen wird. Die kunsthistorischen Objekte scheinen dabei eine nebensichliche
Rolle zu spielen. In der vorliegenden Arbeit sollen erstens die Bereiche der
Geschichte, der Lehre, der Funktion und die Verwendung der Siddham in der
japanischen Kunst zusammengefiihrt werden und zweitens soll ein moglicher
Zusammenhang zu den Ritualen der Heilung in der japanischen Kunst gepriift werden.
Dabei soll die Zeit zwischen dem 11. und dem 14. Jahrhundert im Mittelpunkt stehen.
Der Vollstiandigkeit wegen wird iiber die Entwicklung der Siddham in der Geschichte
der japanischen Kunst seit der Einfithrung des Buddhismus bis in das 10. Jahrhundert
ein Uberblick gestellt. Zum einen ist bis dahin die Uberlieferung der Siddham nach
Japan vollendet und zum anderen scheint ab dem 11. Jahrhundert eine Steigerung des
Einflusses der Siddham auf die japanische Kunst stattgefunden zu haben. Da es ab
dem Ende des 14. Jahrhunderts bis zum Beginn der Edo-Periode (1603-1868) zu
keinerlei bahnbrechenden Weiterentwicklungen kommt und um den Rahmen nicht zu
sprengen, soll die Arbeit mit dem Ende des 14. Jahrhunderts zur Vollendung gebracht
werden.

Das Ziel in dieser Arbeit ist es herauszufinden, ob die Siddham in Ritualen der
Heilung bis zum 14. Jahrhundert benutzt wurden und welchen Einfluss dies auf die
japanische Kunst hat. In anderen Worten bedeutet das, dass zundchst einmal
festgestellt werden muss, ob es dazu stichhaltige Quellen gibt. Der erste Schritt
bestand darin, einen aussagekriftigen Text iiber die Philosophie, Meditation, Wirkung
und Heilung mit den Siddham zu finden. Die vorliegende Ubersetzung des Textes
Ajikan ist ein Beispiel dafiir. Der Text ist aufgrund seiner Verschachtelungen schwierig
und komplex. Dafiir bietet er ausreichend Informationen iiber die Entwicklung,
Bedeutung und Funktion des Siddham A X fiir die Heilung in der kontemplativen

Meditation, die, wie es sich herausstellte, die Grundlage fiir jedwede rituelle Praxis mit

16



den Siddham bildet. Somit stehen die Kontemplation der Siddham und Rituale dicht
beieinander.

Durch das zielfiithrende Sichten des kunsthistorischen Materials sollen mogliche
Verbindungen und Beziige zwischen dem Text Ajikan und dem Einfluss auf die Kunst
herausgefunden werden. In dem Kapitel iiber die Siddham in der Geschichte der
japanischen Kunst werden alle Gattungen vorgestellt, die Siddham aufweisen.
Deswegen liegt es nicht im Interesse des Autors nur die Objekte fiir Rituale der
Heilung mit den Siddham vorzustellen, sondern einen Uberblick iiber die Objekte mit
Siddham und Variationen der Rituale zu schaffen. Daraus ldsst sich dann erkennen,
welchen Stellenwert die Siddham in Ritualen allgemein und in Ritualen der Heilung
innehaben.

Weiter oben wurde beschrieben, dass das Siddham Hrih & auf Pagoden und
Stelen fiir Totenrituale hédufig anzutreffen ist. Dadurch konnte der Anschein erweckt
werden, dass die Siddham weitgehend fiir diesen Zweck benutzt wurden. Das ldsst
sich mithilfe des Quellenmaterials weiterer Objekte und aufgrund der Tatsache
widerlegen, dass Pagoden und Stelen wegen ihres Materials aus Stein eine
unverginglichere Natur aufweisen, als andere Objekte, die aulerdem oft in anderen
Objekten versteckt werden, wie etwa die Beigaben in einer Skulptur zonai nényiihin
ERNAN A

Bei allen fiinf groBBen Kapiteln der Arbeit schwebt die Frage im Vordergrund, ob
Indizien fiir die Siddham in Ritualen der Heilung vorliegen und ob sich eine solche
Information auf die japanische Kunst iibertragen lédsst, so dass man eventuell erahnen
kann, in welchem Bereich der nichste Schritt der Recherche méglich ist. Das heisst,
dass alle Themen der Kapitel miteinander in Verbindung stehen und dass die Inhalte
aufeinander aufbauen.

Ein Beispiel dafiir ist die Frage, ob die Siddham einen Einfluss auf den Amida-
Glauben ausiiben und wenn ja, um was fiir einen Einfluss es sich konkret handelt.

Davon ausgehend, dass sich der Amida-Glaube aus dem Esoterischen Buddhismus
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durch iiber die Jahrhunderte stetige Vereinfachung der Anwendung entwickelt hatte, ist
es verstindlich, dass das Siddham Hrih @ des Amida fiir Totenrituale auf Pagoden und
Stelen eingemeillelt wird. Allerdings finden sich auf Gemélden des Amida
Aufschriften mit dem Siddham A H{ die in ihrer Art an die Ajikan erinnern, so dass
ein Einfluss von Kakubans Synkretismus in der japanischen Kunst ersichtlich ist.
Solchen Fragen und wie man diese Vorkommnisse in Verbindung mit der Heilung

bringen kann, sollen hier aufgeschliisselt werden.
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2. Der Text Ajikan von Kakuban

2.1. Versionen des Textes Ajikan

Die Originalhandschrift von Kakuban TLPE (1095-1143) scheint fiir den Text Ajikan
HF8B! nicht erhalten zu sein. Teilweise ist es heute schwer zu sagen, welche
erhaltenen Textteile tatséchlich urspriinglich von Kakuban verfasst wurden. Viele von
Kakubans Texten und Aufzeichnungen sind heute nicht mehr erhalten. Dafiir gibt es
zwei wesentliche Griinde. Zum einen wurden im Jahre 1585 die Tempel auf dem Berg
Negoro #22k von den Truppen Toyotomi Hideyoshis ¥t 755 (1536-1598) zerstort,
weil dieser einerseits die wirtschaftliche Macht der Monche fiirchtete und weil dort
auBerdem eines der groBen Zentren der Ninja 27 war. Die Tempel wurden
angegriffen und in Brand gesetzt, wodurch eine groBle Zahl von Manuskripten
verbrannte. Daher stammen die heute noch vorhandenen Texte meistens aus anderen
Tempeln, wie auch der vorliegende Text Ajikan J{F#l aus dem Ninnaji {-HI5F in
Kydto 5. Dennoch konnten einige Dokumente von den Monchen Sen-yo BiE
(1530-1604) und Gen-yt XE (1529-1605) gerettet werden, denen es erlaubt wurde,
im Hasedera :=#+<F in der Nihe von Nara 25 und im Chishakuin £f&P¢ in der
Nihe von Kyoto HL#S Zuflucht zu nehmen.

Das Uchigiki-shii fJIH%E, eine Textsammlung buddhistischer Erzédhlungen
kompiliert von Kakuban aus dem Jahre 1134, welches heute im Kozanji f=i[LISF in
Toganoo 1RHE bei Kyoto aufbewahrt wird, liefert eine zweite Erkldrung fiir das
Verschwinden alter Texte. Kakuban soll seine Schiiler aufgefordert haben, die
schriftlichen Aufzeichnungen iiber seine Erkldrungen wihrend der Versammlungen
buddhistischer Monche zur Weitergabe der Lehre namens Denbde {riifi4312 nach
seinem Tode zu verbrennen, damit dieses Wissen einerseits anderen nicht schaden

konne und andererseits nicht in die falschen Hinde geraten moge. Gliicklicherweise

12 Vgl. das Kapitel: ,,Die Siddham in der Geschichte der Shingon-Schule®.
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waren einige seiner Schiiler der Ansicht, dass die Texte zum Verbrennen zu wertvoll
seien, so dass nur einige Dokumente verbrannt wurden.!3

Am Ende des vorliegenden Textes Ajikan heilt es, dass es sich hier um eine
offizielle Kopie handelt, die von dem Monch Gochibd Yigen Fi%4 )5 Rt
(Lebensdaten unbekannt) im Jahre 1414 niedergeschrieben wurde. Dies ist jedoch
ungewohnlich, da laut Veere Gochibd Yigen einer der drei Monche sein soll, die
Kakubans Schule Denboin-ryi fni5Peiit weiterfiihrten. Die anderen beiden Monche
sind Kenkai #f¥# (1107-1155) und Shéin 5HJ (1105-1187).14 Daraus lisst sich
schlieBen, dass moglicherweise zwei Monche namens Y{igen zu verschiedenen Zeiten
lebten. Von dem gleichen Text Ajikan existieren laut Kitao noch zwei weitere Kopien
aus den Tempeln Jimyé-in FFHHPE und Kanjuji #1{E<F in der Bibliothek der

Universitidt Kdya spiteren Datums, welche die Echtheit dieses Textes belegen sollen.!5

Jimyé-in hon ajikan WA <-i8l
Kan’ei 19 7K+ /L (1642) 7. Monat 24. Tag!6

Kanjuji hon ajikan &< AR {8l
Kanbun 1 & 3(— (1661) 11. Monat 6. Tag!”

Zum vorliegenden Text Ajikan ninnaji kohon HFEUHITFH A von Kakuban gibt es
eine Ubersetzung in die klassische japanische Schriftsprache bungo i von Kitao.
Diese scheint in einigen Punkten inhaltlich vom Original abzuweichen, weshalb dieser
bei der Ubersetzung nicht immer gefolgt wurde. Die folgende Ubersetzung ist die erste

dieses Textes in eine westliche Sprache.

13 Veere, 2000. S. 45.

14 Veere, 2000. S. 45.

15 Kitao At8, 2002. S. 228.

16 Kitao L2, 2002.S.207-215.
17 Kitao dtFE, 2002. S. 216-225.
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2.2. Ubersetzung des Textes Ajikan

Die kontemplative Meditation des Siddham A in Ninnaji Band 1
von Kogyo Daishi - Kakuban

Die kontemplative Meditation des Siddham A
Das Herz der Erleuchtung ist die kontemplative Meditation des Siddham A H Ajikan

H=F#.® Die kontemplative Meditation des Siddham A ¥ ist die Wahrheit des
urspriinglich Nicht-Erschaffenen. Die Wahrheit des urspriinglich Nicht-Erschaffenen
ist der Herzensgrund aller Buddhas. Der Herzensgrund aller Buddhas ist das wahre
Kennzeichen der Erscheinungen und des Herzens aller fiihlenden Wesen. Die
Erscheinungen und das Herz aller fiihlenden Wesen sind das Herz eines einzelnen
Gedankens [eines jeden] von uns. Das Herz eines einzelnen Gedankens ist weder bose
noch gut. Es ist das nicht erreichbare und affizierte Herz.

In der Brust gibt es im Quadratzoll ein achtteiliges Herz-Organ. Vor der
Erleuchtung erscheint im Herzen ein achtblittriger Lotussockel. Auf diesem
Lotussockel ist ein Siddham A H. Das Siddham A H verwandelt sich in eine
Mondscheibe. Die Mondscheibe ist die Substanz, die das Herz der Erleuchtung in
unserem Herzen aufsteigen ldsst. Dieser wahre Gedanke in unserem Herzen ist nicht
[nur] fiir alle filhlenden Wesen das gleiche Werkzeug, sondern auch die gefiihllosen
Pflanzen sind allesamt damit ausgestattet. Das griine Gras und auch die Erscheinungen
des weiBen Nektars haben die Substanz des Siddham A J{. Wie sehr sich das Herz
durch die fiinf Bereiche des Korpers wandeln mag, das bestindige wunderbare Gesetz
wird im Lotussockel des Herzens beherbergt. Dieser Lotussockel ist der innere Geist,
der die kontemplative Meditation des Siddham A J{ beherbergt. Das ist so, weil das
Siddham A H die Form unseres Herzens annimmt.

Das, was man Herz nennt, ist das Gesetz. Das Gesetz ohne Kennzeichen ist ganz
und gar so wahrhaftig, dass wir es als Klang im Herzen horen, wie das Erscheinen der
Stimmen und Dialoge in unseren Ohren. Auch wenn man sagt, dass es den Klang gibt,

erkennt man nicht seine wahre Substanz. Sagt man, dass seine wahre Substanz nicht da

18 Im chinesischen Originaltext steht hier: die Visualisation des Zeichens A. Da damit die Siddham-Schrift bonji
BT gemeint ist, wird im Verlauf des Ubersetzung »Zeichen A“ mit ,,Siddham A“ ersetzt.
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sei, gibt es einen Klang. Sucht man nach dem Aussehen des Klangs, sieht man nicht
seine Form. Ob es da ist oder nicht, es ist ein wundersames Herz.

Wenn alle Gesetze das Schicksal aller lebenden Wesen sind, kann man sagen,
dass das Herz im Grunde rein ist. Folgt man dem schlechten Wissen, erschafft man
sich Leid. Folgt man einem guten Freund, erntet man Verdienste.

In unserem Herzen eines einzelnen Gedankens gibt es sowohl das Empfangen
von Leid als auch das Empfangen von Freude. Aus diesem Grunde erleben die
Menschen, die diese Wahrheit kennen, von selbst im Herzen die Wiedergeburt im
Reinen Land. Wer an dieser Wahrheit zweifelt, schafft sich selbst eine Holle!® und
empfédngt das Leid vom Herzen. Sinnbildlich ist das wie der Faden, der von selbst aus
dem Mund einer Seidenraupe kommt. Es ist so, als wiirde man den Korper selbst
einwickeln und festbinden. Es ist das Gleiche, als wiirde ein Maler aus Unkenntnis von
sich aus einen furchterregenden Damon malen, vor dem er sich dann selbst fiirchtet.
Holle und Reines Land werden an keinem anderen Ort als im eigenen Herzen
erschaffen.20

Folglich sind die Drei Welten im Lotus-Satra nur das eine Herz. Man kann sagen,
dass es aufBerhalb des Herzens keinen anderen Dharma gibt. Sowohl Leid als auch
Freude finden beide im eigenen Herzen statt. So wiinscht man, sich schnell von den
Dingen zu trennen, die man nicht leiden kann. Gutes wie Schlechtes werden
vollstdndig im Herzen erschaffen. Welcher Mensch wiinscht wohl solche Dinge, die er
nicht leiden kann?

In diesem Sinne nennt man die Leerheit aller Dinge und Erscheinungen des
Herzens der Erleuchtung kontemplative Meditation. Baut man Hallen und Pagoden,

um Rituale durchzufiihren, bezeichnet man das als die Form des Herzens der

19 Zum Begriff Holle: Im Buddhismus ist damit eher ein Purgatorium gemeint. Im Buddhismus ist es moglich,
die Zustinde von Leid und Freude im Sinne von Purgatorium und Reinem Land (buddhistisches Paradies)
sowohl in der hiesigen Inkarnation, als auch nach dem Tode zu erleben.

20 Vor dem Kanji tokoro 77 (Ort) fehlt ein Zeichen. Aus dem Kontext und dem vorherigen Satzteil ldsst sich
vermuten, dass es sich hier um ,,keinen anderen Ort* handelt.
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Erleuchtung. Zwischen diesen zwei [Formen] des Herzens der Erleuchtung siegt die
Leerheit aller Dinge und Erscheinungen der kontemplativen Meditation.

Der geheime Schatz aller Buddhas ist nichts anderes als der Herzensgrund aller
fiihlenden Wesen. Daher kann mit der buddhistischen Lehre die sofortige Erleuchtung
im eigenen Herzen erlangt werden. Diese Wahrheit kennend nennt man die
kontemplative Meditation der Mondscheibe.

Der Mond hat drei Funktionen. Die erste ist die Tugend der Kiihle. Das ist eine
kiihlende Tugend. Die zweite ist die Tugend des Lichts. Dies ist die Tugend, in der das
Licht in die Finsternis kommt. Die dritte ist die Tugend der Reinheit. Dabei wird der
Boden bis in die Unterwelt nicht befleckt und in der Oberwelt die Himmel der Freuden
nicht erreicht. In dem Raum zwischen den Ober- und Unterwelten wird die Tugend der
Reinheit beherbergt. Mit den drei Tugenden in unserem Herzen eines einzelnen
Gedankens ausgestattet sein, hat als Vorteil die Heilung der drei Gifte.

Erstens 10scht unser Herz alle iiblen Taten der Begierden zwischen Geburt und
Tod aus, wenn wir unsere wahre Natur als rein betrachten. Begierden sind der Wunsch
nach dem Vermdogen anderer. Die iible Tat besteht darin zu denken, dass die Dinge uns
gehoren. Zweitens 16scht unser Herz die iiblen Taten des Zornes zwischen den Drei
Welten im ewigen Kreislauf von Geburt und Tod aus, wenn wir es als kiihl betrachten.
Der Zorn beschreibt die iible Tat des Sich-Argerns iiber andere. Drittens, betrachtet
man im eigenen Herzen die Natur der Dunkelheit des Herzens, so werden die
Begierden zwischen den Sechs Welten?! des Samsara?? abgewehrt, wenn wir sie als
verginglich betrachten. Die Begierden der Dummheit sind die Unkenntnis von Gut
und Bose. Es ist das Herz, das zwischen Schwarz und Wei3 nicht unterscheiden kann.
Man hort nicht auf, der eigenen Verblendung Namen zu geben. Dies sind die
Begierden der Unwissenheit, die das Herz eines einzelnen Gedankens nicht kennen.

Wie stark unsere Kraft auch sein mag, diese drei Gifte der Begierden

abzuwehren, so ist die Schwierigkeit des Erkennens und die Schwierigkeit des

21 Rokudé 758 die Sechs Welten von Holle, Hunger, Tieren, Dimonen, Menschen und Géttern.
22 Zyklus von Wiedergeburt und Tod.
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Erwachens von Mensch zu Mensch verschieden. Fiir das Herz ist es niitzlich, ein
Beispiel zu kennen. Wenn man die vier Elemente Erde, Wasser, Feuer und Luft
harmonisch vereint, wird die Seele darin fiir eine Weile beherbergt. Verlieren sich die
einzelnen Elemente in alle Himmelsrichtungen, kann man nicht mehr vom Korper
eines fiihlenden Wesens sprechen. Wenn man zum Beispiel u.a. Balken, das Dach
tragende Querbalken, Dachsparren und Dachlatten zusammenfiigt, kann man dies
tempordr als Haus bezeichnen. Bricht das Haus zusammen, kann man es nicht mehr
ein Haus nennen. Es ist keine von einem Spirit bestimmte Form. Das ist wie ein
sterbender Vogel, wenn er von einem Drachen zerrissen wird. Dieser Korper ist nicht
das Ende des Selbst. Es d&hnelt einem Haus ohne Besitzer. Die Form des
Unverinderlichen sollte immer der Form des durch Ursachen Hervorgerufenen
innewohnen.

Das urspriinglich reine Herz beherbergt die Mondscheibe. Die Mondscheibe ist
das Siddham A H. Das Siddham A H ist ein einzelner Gedanke im eigenen Herzen.
Ein einzelner Gedanke im Herzen ist der Atem wie er kommt und geht. Der Atem ist
das Leben. Stirbt ein Mensch, nennt man dies die Unterbrechung der Lebensenergie.
Daraus folgt, dass der Atem der Mondscheibe innewohnt und von durch Ursachen
hervorgerufene Geburt und Tod getrennt ist. Dariiber hinaus handelt es sich nicht um
Leben und Tod. Uberdies bezeichnet der Tod das Ende eines Korpers, der durch
karmische Resultate wiedergeboren wurde. Geburt ist ein Begriff, der den Beginn
karmischer Ergebnisse eines friiheren Lebens erscheinen ldsst. Geburt und Tod sind
gleichzeitig die an einem Ort sich verwirklichenden karmischen Krifte. Die
karmischen Krifte sind die Lehre des durch Ursachen Hervorgerufenen. Die Lehre des
durch Ursachen Hervorgerufenen beschreibt den Anfang und das Ende. Die Geburt ist
der Anfang. Der Tod ist das Ende. Auf die gleiche Weise verhilt es sich, wéihrend die
Lehre des durch Ursachen Hervorgerufenen sich erfiillt, wihrend man unendlich in
den Sechs Welten wiedergeboren wird und von Geburt und Tod nicht getrennt ist. Das

ist folglich der Grund, warum wir das Herz der Erleuchtung eines einzelnen
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Gedankens nicht erkennen. Wenn der Tod als ein vollendetes karmisches Resultat im
Herzen bleibt, wendet sich Kummer in Freude. In einem Text steht, dass die Zeit der
Gliickseligkeit dem Hohepunkt einer Feier gleicht, den man genau in diesem Moment
verwirft. Alle Krankheiten begreifen und das Ende des Lebens erreichen ist eine
Freude. Sich von allen Krankheiten 10sen, ist wie ein helles Leuchten.

Die Trauer bei Geburt und Tod entsteht durch illusorische Gedanken. Kummer
tiber Zusammenkommen und Trennung ist das Unwohlsein vor dem Zweifel. Solange
wir das Siddham A J{ der fiihlenden Wesen und folglich des Herzens eines einzelnen
Gedankens nicht kennen, gibt es auch kein wahrhaftiges Herz der Erleuchtung,
obgleich man es sich wiinscht. Auch wenn man gegen etwas eine Abneigung hegt, ist
das nicht die wahre Befreiung. Das Handeln oder Nichthandeln vor der Illusion ist
beides von Nachteil. Das, was es im Traum gibt oder nicht gibt, ist beides nichts.
Sowohl in der gegenwirtigen Existenz, als auch im Traum ist der hauptsdchliche
Grund fiir das Nichterlangen der Erleuchtung im eigenen Herzen das Samsara aller
fiihlenden Wesen. Wenn man in Ruhe an diese Wahrheit denkt, ist die Anzahl der
aneinander gereihten Tage, die man sowohl mit gestern, als auch mit heute bezeichnet,
die Zeit von nur einem einzelnen Gedanken. In der Vergangenheit, Gegenwart und
Zukunft ist es wieder und wieder das gleiche. Daher wandeln sich die Worte fiir
Vergangenes und Kommendes, sei es frither oder heute.

Die Drei Welten?3 sind der Zeitraum eines einzelnen Gedankens. Auch wenn man
glaubt, dass es die Freuden in einem tausendjdhrigen Traum gibt, ist die Zeit bis zum
Erwachen die eines einzelnen Gedankens. Auch wenn man im Traum eine Ewigkeit
Askese betreibt, erscheint der Zeitraum vor der Erlangung der Erleuchtung in den

niederen 50 Kalpas wie ein halber Tag. Deshalb hat Daishi?* erklirt, dass mit dem

23 Drei Welten sanze —{H: Vergangenheit, Gegenwart und Zukunft.

24 Daishi KAl ist die Abkiirzung fiir Kikais 2%if# (774-835) posthumen Namen Kobé Daishi 5hiEKEl
(774-835).
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Siddham A H ecines einzelnen Gedankens eine unmessbar lange Zeitspanne?s
iibertroffen wird. Das ist bis zum Erlangen der Buddhaschaft eine extrem lange Zeit.
Denjenigen, denen ein einzelner Gedanke des Herzens der Erleuchtung des
Siddham A H{ unbekannt ist, folgen dem Weg des Buddhas unendlich viele Kalpas 26
Auch wenn einige dieser Menschen sich von ganzem Herzen der Askese hingeben,
bleibt das Erlangen der Buddhaschaft schwierig. Folglich siegt die kontemplative
Meditationspraxis des formlosen einzelnen Gedankens in der unmessbaren Dauer der
praktischen Askese. Aus diesem Grunde ist die unmessbare Dauer auch nur die Zeit
eines einzelnen Gedankens. Wenn sich das Herz eines einzelnen Gedankens nicht von
den Drei Welten unterscheidet, kann man weder von heute noch von friither sprechen.
Diskutiert man die Dauer der Zeiten, so sind alle, ob lang oder kurz, das verwirrte
Herz und das verwirrte Bewusstsein. Wenn man sich dem letzten einzelnen Gedanken
nahert, kann man das Namu amida butsu nicht rezitieren, weil die Zeit auflerordentlich
kurz und die sechs ehrenvollen Zeichen durcheinander sind. Es geht um das Meistern
der unglaublich kurzen Zeit des Ausatmens zu Beginn und am Ende des Lebens. Um
bei der Geburt einzuatmen, bekommt man Hilfe und singt das A H. Wenn man stirbt,
visualisiert man mit dem Ausatmen das A J{. Die Freude beim Geboren werden und
die Trauer beim Sterben sind allesamt Verwirrungen des Herzens. Man sollte sich nicht
freuen. Man sollte nicht traurig sein. Sowohl in der Vergangenheit, als auch in der
Zukunft liegt der Grund, warum das Siddham A X einem einzelnen Gedanken
innewohnt darin, dass, wenn die Zeit eines Menschen gekommen ist, die Mondscheibe
im Herzen zur Ruhe kommt. Auch wenn dieses Zeitalter voriibergeht, wohnt der
wahren Substanz des Siddham A J{ ein Spirit inne. In der Todesstunde iiber diese
Wahrheit meditieren soll der letzte einzelne Gedanke im Moment des Hiniibergehens

sein.

25 Im Text steht hier sandai sogi = RAHiik. Das ist eine Abkiirzung fiir sandai aségi k6 —KFM&iKE) und
beschreibt eine kaum messbar lange Zeit.

26 Kalpa: groBter Zeitabschnitt in der indischen Lehre von den Weltzeitaltern.
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In der Jugend sammelt man schlechtes Karma an. Wenn das verwirrte Herz und
das Herz korrekter Achtsamkeit durcheinander kommen, sollte man nur den Mund
O0ffnen und ein- sowie ausatmen. Das Ein- und Aus-[Atmen] ist beides der Atem des A
H. Das ist so, weil sich wundersame Wohltaten mit dem Intonieren des A H{ kundtun.

Das verwirrte Herz wird allméhlich ausgeloscht und die wahre Natur wohnt dem
Herzen wieder inne. Folglich ist das unverdnderliche Herz der Atem wie er kommt und
geht. Das A J{ ist das Herz der Erleuchtung eines einzelnen Gedankens. Das ist das
innere Erkennen des Birushana P2 /. Das innere Erkennen des Birushana ist das
Erlangen der Erleuchtung im Korper der gegenwirtigen Inkarnation. Das &dhnelt
Kongosatta <[ifli#HE, der Dainichi Nyorai befragt, wen er als erleuchtet benennen
soll. Der Tathagata antwortet, dass man die Lehre empfingt, wenn man das eigene
Herz kennt wie die Wahrheit. Wenn man das Herz kennt, deutet dies auf die Gabe der
Erleuchtung iiber das A H hin. Sodann spricht man ununterbrochen vom eigenen
Herzen der Erleuchtung eines einzelnen Gedankens. Auch Daishi und alle Tathagatas
sind an dieser Schwelle hidngengeblieben, bis sie die wahrhaftige Erleuchtung
erlangten. Es gibt keine unterschiedlichen Wege. Die Erkldrung ist, dass es keine zwei
Wege bis zur Erlangung der Buddhaschaft gibt. Das Zeichen A H{ kann nur als ein
einziges Tor begriffen werden. Alle Tathagatas, die hunderttausend Bodhisattvas, die
Heiligen, die die Lehre weitergeben, werden alle ausnahmslos vom A J{ gesegnet.
Auch wenn man dieses Herz nicht versteht, soll man doch dariiber sprechen und am
Vertrauen arbeiten.

Der Monch Kongdchi <fl|E (669-741) erklirt, dass die Menschen, die sich
dieser Wahrheit bewusst sind und dennoch an ihrem Vertrauen zweifeln, alle
Verbrechen in den Drei Welten aller Buddhas empfangen werden. Sie begehen nach
der Lehre Buddhas schwere Verbrechen. Es wird so erklért, dass sie in jedem Fall in
die drei schlechten Pfade?’ fallen sollen. Daher sollte man es horen und dariiber hinaus

glauben. Man sollte es lernen und damit meditieren. Selbstverstdndlich darf man die

27 San’akudé —HEE: das ist die Wiedergeburt in einer der Hollen, als Hungergeister oder als Tier.
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Zeit nicht ohne Inhalt verbringen. Wenn man das Siddham A H gemeinsam mit dem
letzten einzelnen Gedanken ausatmet, erscheint auf der Mondscheibe die Welt des
Gesetzes der Erleuchtung. Man verweilt in der Leere. In der Umgebung gibt es nichts
anderes als die Welt des Gesetzes. Das Herz, die Leere und die Erleuchtung sind alle
drei eine Einheit.

Wenn man vom Herzen spricht, so ist das Herz das Herz der Erleuchtung. Die
Leere ist nicht immer die Leere. Sie ist das Herz der Erleuchtung eines einzelnen
Gedankens. Die Menge der Gedanken ist das Herz der weiten Unendlichkeit. Weil das
Herz der Drei Welten nicht erreicht?® werden kann, sind Anfang, Mitte und Ende nur
die Zeitspanne eines einzelnen Gedankens. Auch wenn friiher, heute und die Jahre
dazwischen sich wandeln, so @ndert sich das Herz nicht. Spricht man von gestern und
heute, so sind das zwar zwei Dinge und dennoch ist es nur ein Tag. Genauso verhilt es
sich mit anderen solcher Dinge. Gleichwohl ist der eigene Korper damit ausgestattet.
Das Alter zwischen jung und alt ist ungleich der Erscheinung eines Menschen in
seinen besten Jahren mit etwa 25 und der Gestalt eines alten zerbrechlichen Menschen.
Das Herz ist nur eins. Auch wenn der Mond zunimmt, das Herz bleibt wie es ist. Auch
wenn die Jahre verstreichen, so wird das Herz nicht ilter. In dieser Manier nennt man
dies eine unendlich lange Zeit oder den einen einzelnen Gedanken wihrend Amida
zehnmal angerufen wird 2

Auf der Mondscheibe in unserem Herzen in seiner wahren Natur wird die Dauer
aller Zeiten erklért. Durch die Zeit vor und nach dem spirituellen Erwachen wird die
Erleuchtung schnell oder langsam erkannt. Es ist wie das Messen einer sehr langen
Zeit, die vergeht und sich doch nicht wandelt. Die lange oder kurze Zeit zur
Erleuchtung und die Geschwindigkeit des Erlangens der Erleuchtung ist nur ein

einzelner Gedanke des Herzens der Erleuchtung. Folglich gleicht die Wahrheit des im

28 Fukatoku ASTJ15 beschreibt im buddhistischen Sinne, dass alle Phinomene aus der Leere bestehen und damit
fiir das Bewusstsein der Menschen unerreichbar sind.

29 Jinen 1/& bezieht sich einerseits auf den Zeitraum, in dem das Namu amida butsu Fa fEFFRFEME zehnmal
wiederholt wird und andererseits auf den Zeitraum der zehn asketischen Ubungen der Vergegenwirtigung im
Zusammenhang mit dem Nenbutsu. Vgl. Muller, Charles in Muller: DDB.
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Grunde Nicht-Erschaffenen des Siddham A H der Erleuchtung. Die Wahrheit des
Nicht-Erschaffenen Augenblicks ist die unendliche Reise unseres Herzens. Vergleicht
man dies mit der unendlichen Welt der Leere, so ist das, als wiirde man das unendliche
Inkarnieren des Herzens der Erleuchtung ausdriicken. Spricht man vom Herz der
Erleuchtung, ist das so, als wiirde man es namentlich kennen. Nenne es Buddha oder
filhlendes Wesen, es ist so, als wiirde man es kennen und doch nicht kennen. Wenn
man es kennt, benennt man seine wahrhaftige Weisheit. Kennt man es nicht, nennt
man es einen verhafteten Gedanken. In einem Sutra-Text steht dazu, dass man durch
verhaftete Gedanken tiefer in das Samsara hineingerit und dass man infolgedessen
abhéngig von der tatséchlichen Weisheit die Erleuchtung beweist. Aus diesem Grunde
sinkt man entweder durch verhaftete Gedanken in das Samsara oder man erlangt durch
die wahrhaftige Weisheit das Erwachen und die Klarheit. Daishi KRl (774-835) hat
erklirt, dass dies so sei, ob es jemand weill oder nicht. Wir und die Menschen werden
den ewigen Kreislauf der Wiedergeburt aus vergangener Zeit ohne das Erkennen dieser
Wahrheit nicht verlassen. Es ist wichtig, alle Dinge zu verwerfen und die gesamte
Aufmerksamkeit des Herzens auf die kontemplative Meditation zu lenken. Die Praxis
der Dinge, die eine Form haben ist hart und zudem noch schwer zu erreichen. Die
Praxis der Dinge die keine Form haben ist einfach und fiihrt schnell zur Erleuchtung.
Anstelle in den vier Verhaltensweisen3! herumzubummeln, sollte man visualisieren.
Die Meditation der Drei Mysterien ist nur ein Augenblick des Siddham A H. Wenn
man denkt, dass es schwer ist, braucht man bei der Meditation nur die Aufmerksamkeit
auf den Lotus der eigenen Natur zu lenken. Auch wenn die Meditationspraxis des
Mahayana gering geschitzt wird, erscheint dieser mit Sicherheit zur Todesstunde.
Schnell sollte man sich von den Zweifeln des Herzens abgrenzen und sich schnell fiir

die Erleuchtung des Herzens entscheiden.

30 Erwachen bzw. Erleuchtung bodai 42: Verschwinden der Triibungen des Herzens zu erwachter Weisheit.

31 Vier Verhaltensweisen yon’igi VUJE{{#: gehen, stehen, sitzen und liegen gyé-jit-za-ga fT{EAAEN.
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So wie in den Drei Welten alle Buddhas und Bodhisattvas die fiinf Opfergaben
der Askese darbringen, handhaben wir es heute genauso. Mit einer Duftmischung?3? das
Herz reinigen; wundersame Zweige und Blitter bei unzéhligen Ritualen; gute
Verdienste mit duftendem Ré&ucherwerk; das Essen und Trinken der Friichte der
Tugend; das Kldren der Weisheit. Diese Opfergaben finden im eigenen Herzen statt.
Die zahlreichen Herzen sind das Mandala und der Konig des Herzens ist Dainichi
Son 33

Wenn man dieses Zeichen visualisiert, erscheint im Herzen eine achtblittrige
Lotusbliite in weiBer Farbe. Auf dieser Lotusbliite ist eine Mondscheibe. In der Mitte
der Mondscheibe befindet sich in der Grée von 3,03 cm?* ein goldenes Siddham A
H. Von dort erstrahlt ein weiBes Licht und erleuchtet die unendlichen Welten. Es
entfernt im Korper der fiihlenden Wesen alle Begierden der Dunkelheit des Herzens.
Man soll dieses Zeichen stehend visualisieren. Diese Mondscheibe gleicht dem hohl
erscheinenden Innenleben einer Kristallkugel. Die Mondscheibe ist die Weisheit. Das
Siddham A H ist die Wahrheit. Die Kontemplation erfolgt wie oben beschrieben. Die
kontemplative Meditationspraxis soll man im Gehen, Stehen, Sitzen und im Liegen
durchfiihren.

Die Bedeutung des Siddham A
Das Siddham A H erscheint in den zehn Richtungen33 der Drei Welten aller Buddhas

und aller fiihlenden Wesen frei von Dualitit und Verschiedenheit. Es ist die Wahrheit
iber die Reinheit der angeborenen Natur. Das ist folglich das Wesen des Herzens der
Erleuchtung. Folglich ist das Hosshin Nyorai {55412k 36 Das Siddham A H ist das

Wesen der Herzensruhe aller unterschiedlichen Lehren und der Unvergénglichkeit des

32 Zuké Y75 geriebene Duftmischung als Opfer und zur rituellen Reinigung aus Kriutern, Holzern und Harzen.
33 Dainichi Son K H ist Dainichi Nyorai A H#12K.

34 3,03 cm entspricht der MaBeinheit eines sun i

35 Norden, Siiden, Osten, Westen, die Zwischenhimmelsrichtungen, sowie Himmel und Erde.

36 Hosshin Nyorai & U1K ist der spirituelle Korper der drei Erscheinungsformen sanjin — & des Dainichi
Nyorai als Verkorperung des Gesetzes der universellen Wahrheit und vollkommenen Erleuchtung und damit die
eigentliche, urspriingliche, wahre Gestalt der Buddhas und des Herzens der Erleuchtung.
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im Grunde Nicht-Erschaffenen. Das Siddham A H ist der Korper der Welt des
Gesetzes des Dainichi Nyorai X H 412 der MutterschoBwelt.
Die Wirkung des Siddham A H

Wenn man das Siddham A J das erste Mal visualisiert, sollte man das unreine Herz
zur Ruhe bringen, indem man zuerst eine Lotusbliite malt, in die Mitte einer
Mondscheibe das Siddham A J schreibt und dieses visualisiert. Wenn man diese
kontemplative Meditation zur Beruhigung des Herzens mit anderen praktiziert, strahlt
das Licht dieses Zeichens aus der Brust in alle vier Himmelsrichtungen und an jeden
Ort in alle zehn Richtungen des Buddha-Landes. Dieses Licht verteilt sich im Korper
der Praktizierenden iiberall, vom Scheitel bis in die Fiile. Wenn man das Siddham A
H hell strahlend visualisiert, verschwinden ginzlich die verschiedenen Leiden der
sechs Sinne?’ Reinigt man die sechs Sinne, wird man frei von Leiden. Aus diesem
Grunde ist das urspriinglich reine Herz auch frei von Leid, wie der klare Mond im
stillen Wasser. Wenn man die Welt umkreist, kann man nicht sagen, dass das dem
Zerstoren aller Pflanzen gleichkommt. So ist es auch mit dem Kreis des Siddham A H.
Man kann nicht sagen, dass man durch das Entfernen der gesamten geistigen
Dunkelheit alles verliert. Das ist so, weil das Visualisieren der acht Blatter weder viel
noch wenig ist. Die korperliche Gestalt eines unerleuchteten Menschen gleicht den
acht Blittern einer ungeoffneten Lotusbliite. Die Ménner sollen ihre Aufmerksamkeit
auf den oberen Bereich der acht Blitter und die Frauen auf den unteren Bereich
richten. Jetzt visualisiert man dieses Herz wie eine sich 6ffnende Knospe. Dabei sind
die acht Blitter die vier Buddhas und die vier Bodhisattvas. Uberdies hat das die
Bedeutung der Nahtstellen einer Riistung.

Wenn sich die Bedeutung des Versunkenseins der Lotusbliite offenbart, wird man
mit unendlich vielen buddhistischen Lehren bereichert. Das sind die 183 Tore des
Versunkenseins und das Tor der 500 Dharanis. Folglich ist das nicht das Gleiche wie

unendlich viele Lehren. Fiir die Menschen, die dies anstreben, gibt es dariiber hinaus

37 Rokkon 73R die sechs Sinne (Wurzeln) Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Spiiren und Verstehen.
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keine andere Methode, als alle Buddhas verehren zu wollen, fiir alle Buddhas Opfer
darbringen zu wollen, fiir die Erleuchtung einen Beweis erbringen zu wollen, zu
wiinschen, dass alle Bodhisattvas auf gleicher Ebene wiedergeboren werden und zu
wiinschen, alle Weisheit zu erlangen. Dafiir muss man nur wahrhaftig das Siddham A
H visualisieren. Die Herzen aller fiihlenden Wesen sind durch die Dunkelheit
verschleiert und verborgen, wenn man von der aufrichtigen Zielstrebigkeit abweicht,
so dass die Erleuchtung nicht erreicht werden kann. Reinigt man diese Herzen, wird
daraus ein Mandala. Von aulen bekommt man sie nicht geschenkt. Sie wird nur aus
dem Herzen geboren. Praktiziert man Dhyana, wird dieses Herz allméhlich gereinigt.
In dem reinen Herz erscheint das Siddham A H. Geht man durch das Tor des Siddham
A H, erlangt man groBe karmische Verdienste. Das ist nichts, was durch Begabung
geschieht. Wenn ein Mensch von kurzer Lebensdauer das Siddham A X morgens,
mittags und abends rezitiert, erlangt er ein langes Leben. Denkt man beim Ein- und
Ausatmen an das Siddham A J, erlangt man eine Verlingerung des Lebens. Das Herz
der Erleuchtung des Siddham A F ist folglich das Tor des im Grunde Nicht-
Erschaffenen und nicht Erloschenden. Denkt man beim Ein- und Ausatmen daran, soll
man das Siddham A H etwa fiinf sun (5x3,03 cm) iiber der Zunge visualisieren. Die
Menschen, die unter der Vorstellung dieses Zeichens gute Verdienste [erbringen],
erlangen wiederholt das Geborenwerden. Die Verdienste darin sind das Aufsteigen in
die Leere (Unbesonnenheit) und das Umherschweifen in den zehn Richtungen. Der
groBBe Verdienst ist das Erlangen der uniibertrefflichen Erleuchtung. Wenn man diese
Lehre studiert, soll man sie im Gehen, Stehen, Sitzen und Liegen praktizieren. Wenn
die Gedanken dabei abschweifen, soll man das Siddham A J visualisieren. Diese
Lehre ist fiir Asketen von hochster Wichtigkeit. Sie darf nicht aus den Gedanken
gelassen werden. Das Siddham A H ist die Mutter aller Zeichen. In den Erkldrungen
des Gesetzes in den zehn Richtungen und Drei Welten aller Buddhas gibt es keinen

Ort, in dem die Form dieses Zeichens nicht auftaucht. Das ist so, als wiirden Menschen
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kiimmerlichen Bewusstseins das Gesetz aller Buddhas beweisen. Oder wenn man
dieses Zeichen in Eisen und Stein visualisiert, wird es zu gut beweglichem Gold.

Das Siddham A H ist die Keimsilbe fiir mida 9FFE. Das Zeichen mi 95 ist das
Licht kémyo J:BH des Siddham A J{ der Mondscheibe. Das Zeichen da FE steht fiir
die Lotusbliite. Sie gemeinsam sind drei Keime im Herz-Lotus. Sie alle sind die
Reinheit der Erleuchtung. Die Mondscheibe stellt die Verdienste des Seishi Bosatsu &
230 dar. Das Licht der Weisheit bringt Licht zu den fiihlenden Wesen in den drei
unteren Existenzbereichen3® und fiihrt sie in die hochste Freude. Mit der Kundika-
Flasche in der Krone wird das Licht aller Buddhas geweiht. Sieht man das Licht aus
einer einzelnen Pore dieses Bodhisattvas, sieht man das Licht aller Buddhas der zehn
Richtungen. Sie beschiitzen alle fiithlenden Wesen auf der ganzen Welt. Sie verletzen
nicht die Vorzeichen des Todes. Sie steigern die Aufmerksamkeit. Es gibt bereits
einige gute Vorzeichen, denn sie flieBen aus dem Herzen der Mondscheibe hervor. Die
Lotusbliite ist Kannons #{ 1 Lotusbliite der meditativen Versenkung. Das ist die Lehre
des Unbefleckten. Das ist so, weil in den Herzen aller filhlenden Wesen das Herz der
Lotusbliite seit ewiger Zeit inhdrent ist. Wenn zur Todesstunde ein Buddha oder
Bodhisattva erscheint, um die Seele des Sterbenden abzuholen, 6ffnet sich die Blume
des urspriinglichen Besitzes, um die fiihlenden Wesen in das Reine Land zu geleiten.
Aus diesem Grunde werden die drei Zeichen Amida Fi/¥FFE durch eine Rezitation
angerufen. Die Verdienste der drei Erscheinungsformen aller Buddhas der Drei Welten
und zehn Richtungen sind ein wohl behiiteter Schatz der drei inhdrenten Tugenden der
fiihlenden Wesen. Das ist der Besitz der Tugenden der Trias.?® So erlangt man in jedem

Fall die Wiedergeburt im Reinen Land der hochsten Freude. Und so weiter.

Das in diesem Buch Gesagte wurde in der Kanzlei buddhistischer Priester des
Kodyasan niedergeschrieben.

Busshi Yligen

38 Drei durch eigenes Karma erschaffenen Bereiche von Purgatorium, Hungergeister und Damonen.
39 Amida WISRFE, Kannon B und Seishi 24%.
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In Oei 21 6 Monat 1 Tag (1414) wurde dies von Gochibd Ydigen in Originalhandschrift
kopiert.
Shinren-in

Dies ist die Handschrift des ehrenwerten verstorbenen Meisters. Shingen (Siegel)
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2.3. Ninnaji Kohon Ajikan von Kakuban auf Japanisch
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3. Analyse und Deutung des Textes Ajikan

3.1. Gliederung des Textes Ajikan

Der vorliegende Text4 beginnt mit der Uberschrift Ninnaji Kéhon Ajikan {—HI17 A
Ba[<F ¥, Der Text ist in drei Teile mit eigener Uberschrift gegliedert:

o Die kontemplative Meditation des Siddham A

o Die Bedeutung des Siddham A H{

o Die Wirkung des Siddham A H
Der Text endet mit einer kurzen Erkldrung, wann, wo und von wem der Text in seiner
vorliegenden Fassung niedergeschrieben wurde:
In Oei 21 — 6 Monat — 1 Tag (1414) wurde dies von Gochibé Yigen in
Originalhandschrift kopiert.
Shinren-in

Dies ist die Handschrift des ehrenwerten verstorbenen Meisters. Shingen

Der erste Teil iiber die kontemplative Meditation des Siddham A X hat den groBten
Umfang. Der zweite Teil iiber die Bedeutung des Siddham A J{ besteht lediglich aus
einigen Sitzen. Der dritte Teil iiber die Wirkung des Siddham A H ist wieder etwas
langer. Innerhalb der einzelnen Teile gibt es keine weiteren Abschnitte einer dulerlich
erkennbaren Gliederung. Durch mehrere ineinander verschachtelte Themenkomplexe
wirkt der Inhalt zundchst uniibersichtlich. Kakuban deutet darauf hin, dass die von ihm
angesprochenen Themen schwer zu erkldren seien, weil ein Verstdndnis nur mit der

Erlangung des Herzens der Erleuchtung bodaishin %$e/[» moglich sei.

Teil 1: Die kontemplative Meditation des Siddham A H{

Im ersten Teil, in dem es um die kontemplative Meditation des Siddham A H geht,
konnte man annehmen, dass die kontemplative Meditation Ajikan FiIF“# gleich zu

Beginn ausfiihrlich in ihrem Ablauf beschrieben und danach erklirt wird. Allerdings

40 Kitao, 2002. S. 167-1809.
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beginnt der Text mit einer kurzen Einleitung iiber die Bedeutung des Siddham A X,
in dem Kakuban, die fiir ihn wichtigsten Begriffe ohne n#dhere Erkldrung in einer
Reihe verschachtelt, indem er jeden folgenden Begriff mit dem jeweils vorherigen
gleichsetzt. Damit setzt Kakuban den Leser iiber die im Text behandelten Themen
vorab in Kenntnis. Dabei ergibt sich folgende Struktur: das Herz der Erleuchtung =
Ajikan = die Wahrheit des im Grunde Nicht-Erschaffenen = der Herzensgrund aller
Buddhas = das wahre Kennzeichen der Erscheinungen und des Herzens aller
fiihlenden Wesen = ein einzelner Gedanke = das nicht erreichbare und affizierte Herz.

Diese Begriffe werden im weiteren Verlauf des Textes von Kakuban aufgegriffen
und im Zusammenhang mit dem Siddham A J{ und dem Amida-Buddhismus erklirt.
Es scheint kaum moglich, einen der benannten Begriffe ohne die anderen zu erkléren,
so dass es im Verlaufe des Textes zu Wiederholungen kommt. Das konnte der Grund
fiir Kakubans Aneinanderkettung der Begriffe ohne Erkldrung zu Beginn des Textes
sein. Um Kakubans Text Ajikan HF# zu verstehen, scheint es unabdingbar, sich
diese einleitenden Zusammenhinge immer wieder vor Augen zu fithren. Auch
Kakuban nimmt immer wieder Bezug darauf, indem er bei den unterschiedlichen
Erkldrungen einzelne Phrasen aus diesem Teil wiederholt.

Darauf folgt eine kurze Anleitung zur Durchfiihrung der Ajikan, die Kakuban im
Verlaufe des Textes an einigen Stellen wieder aufgreift, variiert und jeweils erklért.
Daher bilden die beiden einleitenden Absitze die Grundlage der darauf folgenden
Erklarungen der Bedeutungen der kontemplativen Meditation Ajikan und aller hier
aufgefiihrten Begriffe. Am Ende des ersten Teils wird die Anleitung der
kontemplativen Meditation Ajikan wieder aufgegriffen und abschlieBend ein wenig
ausfiihrlicher erklért. Somit kann man den ersten Teil des Textes Ajikan in folgende
vier Abschnitte unterteilen:

1. Einleitende Worte mit Erkldarungen der wichtigsten Begriffe

2. Kurze Beschreibung der Ajikan

3. Erkldrungen zu den in Abschnitt eins und zwei angesprochenen Themen
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4. Erkldarungen zur Anwendung und Bedeutung der Ajikan
Teil 2: Die Bedeutung des Siddham A H{

Die Bedeutung des Siddham A wird nur kurz beschrieben, indem das Siddham A Hin
die Kosmologie des Dainichi Nyorai KXHZ#I2¢ im Zusammenhang mit dem
MutterschoBwelt-Mandala taizokai mandara WS 2455 ohne nihere Erkldrungen

geriickt wird.

Teil 3: Die Wirkung des Siddham A H{

Im dritten Teil werden einige Inhalte des ersten Teils mit Erweiterungen in ihrer
Wirkung erklért. Darauf folgen zusitzliche Beschreibungen iiber die Wirkungen und
Funktion des Siddham A H in der Ajikan im Zusammenhang mit der Rezitation des

Nenbutsu &8 des Amida-Buddhismus.

3.2. Themenschwerpunkte und Deutung des Textes Ajikan

Die Ajikan Fi7#] ist aus Kakubans % # (1095-1143) Sicht das wichtigste Werkzeug
zur Entwicklung und Heilung des Herzens. Dies wird insbesondere durch die
Anwendung des Siddham A J{ im Rahmen der Ajikan ermoglicht. Die vollstindige
Heilung und Entwicklung erlange man mit der Entwicklung des Herzens der
Erleuchtung bodaishin 3542/L» und der daraus resultierenden vollstindigen Erlangung
der Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu HJEff. Dies
beschreibt Kakuban mit der Erleuchtung und dem Erlangen des Reinen Landes jodo
¥ im eigenen Herzen kokoro /L». Zur Erklirung legt er die Schwerpunkte auf die
Funktion und Wirkung des Siddham A ¥ im Rahmen der Ajikan zur Heilung des
Herzens, den Zusammenhang zur vollstindigen Erlangung der Buddhaschaft im
Korper dieser Inkarnation und auf das Erlangen eines reinen und geheilten Herzens als
Zustand des Reinen Landes des Amida-Buddhismus. So ist aus dem Text Ajikan

Kakubans Geisteshaltung erkennbar, welches er im Laufe der Jahre entwickelt hatte.
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Dies bildete ebenfalls die Grundlage fiir die Griindung der Shingi Shingon-
Schule Shingi shingon-shii #T7%HE. 5% nach seinem Tod. Dabei handelt es sich
insbesondere um die Vereinigung des Amida-Glaubens amida shinké FI5RFESIN mit
den esoterischen Lehren mikky6é ##{ der Shingon-Schule Shingon-shii ¥ 553 zur
esoterischen Amida-Lehre amida-hé P75FEVE mit dem Hauptfokus auf das
Diesseits.#!

Diese Zusammenhidnge sollen in der folgenden Textanalyse ndher erldutert
werden. Die Grundlage dafiir bilden neben der Ubersetzung des Textes Ajikan von
Kakuban auflerdem noch historische Entwicklungen des Amida-Glaubens, des
Shingon-Buddhismus und Erkldrungen des Textes.

Zunichst beschreibt Kakuban in knappen Worten die Dimension des Siddham A
H. Diese Einleitung scheint die Essenz des Textes darzustellen. Es folgt eine
Anleitung zur Durchfiihrung der kontemplativen Meditation mit dem Siddham A J.
Die gewihlte Reihenfolge deutet darauf hin, dass mit diesem Text dem Verstehen des
Wesens des Siddham A J{ mehr Bedeutung beigemessen wird, als dem technischem
Aspekt der meditativen Praxis der Ajikan.

Da Kakubans Ideen von einigen seiner Zeitgenossen aus der Shingon-Schule
kritisiert wurden, ist anzunehmen, dass er mit dieser Einleitung vorab die Prignanz der
Meditation durch Einrahmen des Themas klarstellen wollte 42

Nach dieser kurzen Anleitung zur Durchfiihrung der Meditation geht Kakuban im
Verlauf des Textes detailliert auf die philosophischen Hintergriinde und praktischen
Zusammenhiinge ein, die mit der kontemplativen Meditation des Siddham A X

zusammenhéngen.

41 Die Amida-Lehren des Esoterischen Buddhismus beinhalten auerdem Rituale zur Verldngerung des Lebens,
dem Heilen und Abwenden von Krankheiten und Katastrophen. Super Daijirin. A 7$— K&K, Sanseido. 2006.

42 Vgl. das Kapitel: ,,Widerstand gegen Kakuban®.
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3.2.1. Anmerkung zur Ubersetzung des Ajikan-Begriffs

In dem Text Ajikan gibt es die Schreibweisen HF#l und FI=#. Beide haben die
Aussprache Ajikan und beziehen sich auf die kontemplative Meditation des Siddham
A H. Die Transliteration des Siddham A H ist das Kanji A [i. Beide werden als
Zeichen ji ¥ benannt. Es scheint, als werden die Schreibweisen willkiirlich
ausgewihlt. Auf den ersten sieben Seiten des Textes steht das Siddham A J am
Anfang und danach werden beide Varianten verwendet.

Der Sanskrit Begriff Siddham kann auf zweierlei Arten ins Japanische iibersetzt
werden: erstens mit shittan 2 und zweitens mit bonji FETF:. Shittan ist die
Transliteration von Siddham in Kanji. Wird im Japanischen shittan benutzt, geht es
meistens um Texte, in denen die Siddham als Sanskrit-Alphabet beschrieben werden.
Bonji hingegen ist die Bezeichnung fiir solche Siddham als Keimsilben, die
ausschlieBlich fiir Rituale und Meditationen benutzt werden. Dabei reprisentiert jedes
Siddham ein oder mehrere Heilsgestalten. In Kakubans ##8 Text Ajikan steht das
Siddham A X fiir Birushana BJEEHS bzw. Dainichi Nyorai KHZAIZK der
MutterschoBwelt taizokai FEESE. Aus Kakubans erweiterter Sicht ist das auBerdem
ein Synkretismus aus der Shingon-Lehre und dem Amida-Buddhismus. Da es in der
vorliegenden Dissertation um die Siddham in einem erweiterten Rahmen geht, wurde
bei der Ubersetzung von aji H{F* statt des Zeichens A H{ der Begriff das Siddham A
H gewihlt. Im weiteren Verlauf wird Ajikan mit dem Siddham A X geschrieben,
wenn es um Kakubans Text geht und fiir die kontemplative Meditation des Siddham A
H mit dem Kanji A 1.

Das dritte Zeichen kan ¥l von Ajikan steht im Buddhismus fiir die meditative
Kontemplation und beobachtende Meditation.*3 In dem Text Ajikan geht es sowohl um
die Visualisation des Siddham A J{ im Herzen als auch um seine Betrachtung als

gemaltes Objekt.

43 Muller, Charles in Muller: DDB.
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3.2.2. Anmerkung zur Ubersetzung des kokoro-Begriffs

In der vorliegenden Ubersetzung Ajikan F{“F#l geht es um die Auswirkung und
Funktion der Meditation Ajikan Fil7“#{ auf das Herz. Kakuban verwendet dabei den
Begriff kokoro i[>, der sowohl mit Herz, als auch mit Geist iibersetzt werden kann. Im
deutschen Sprachgebrauch gibt es Redewendungen wie ,,aus reinem Herzen“, wobei
man sich in der Kommunikation auf die eigene Brust deutet und andererseits solche
wie ,,mit klarem Geiste*, wobei man in der Kommunikation auf den eigenen Kopf
zeigt. Diese Trennung gibt es im Japanischen nicht.

Mit dem kokoro-Begriff des Herzens, ist nicht das physische Herz, sondern das
spirituelle Herz im Sinne von Herz und/oder Seele bzw. der Geist gemeint. Kakuban
beschreibt dieses Herz als im Grunde rein und immerwéhrend. Raumlich beschreibt er
es als einen Bereich in der Mitte der Brust. In der Psychologie wird angenommen, dass
der Sitz des Geistes mit dem Gehirn und dem Zentralnervensystem (ZNS) assoziiert
werden kann.#4

Zu Kakubans Lebzeiten war der physiologische Zusammenhang zum Geist im
Gehirn als Teil des ZNS noch unbekannt. Jedoch kann man bei der inhaltlichen
Analyse des Textes erkennen, dass Kakuban mal das Herz als spirituelles Herz und
mal den Geist von Kognition und Emotion meint. Fiir jede Bedeutungsebene benutzt
er den Begriff kokoro und bewegt sich selbstverstidndlich bei der Wortwahl in einem
rein buddhistisch spirituellen Kontext. Es gibt Ubersetzungen #hnlicher Texte, in
denen die Ubersetzer sich entweder nur fiir Herz oder nur fiir Geist entschieden
haben.#5 In der vorliegenden Ubersetzung wird kokoro an den buddhistischen Kontext

angepasst mit Herz libersetzt, weil der Text Ajikan dadurch verstdndlicher wird.

44 Carrier, 1989. S. 164.
45 Veere, 2000. S. 133.
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3.2.3. Variationen der Ajikan-Meditation und ihre Wirkungen

Wihrend Kakuban die Bedeutungs- und Wirkungsebenen der kontemplativen
Meditation Ajikan H 5] beschreibt, fiihrt er unterschiedliche Variationen der Ajikan
f[“7#1 an. Im Grunde handelt es sich immer um sehr dhnliche Praktiken, jedoch
wandelt sich die Wirkung, wenn etwa die rdumliche Aufmerksamkeit der zu
betrachtenden bzw. visualisierenden Objekte der Kontemplation gewechselt wird,
indem das Siddham A ¥ zum Beispiel einmal im Herzen und ein anderes Mal iiber der
Zunge visualisiert wird. Ausgehend von Kakubans Text Ajikan, den iiberlieferten
Praktiken der Schulen Shingon E. 5 und Tendai K3 und den erhaltenen Objekten
mit den Siddham als Keimsilben shuji fH5- geht hervor, dass es sich bei der
Betrachtung des Siddham A J{ sowohl um eine geschriebene Form, als auch um eine
innere Vorstellung handeln kann#6 Im Folgenden werden zum Uberblick alle
Variationen der Ajikan des vorliegenden Textes mit den von Kakuban beschriebenen

Wirkungen aufgefiihrt.

1. Die Basis-Meditation der Ajikan
Kontemplation eines achtteiligen Herzens als achtblittriger Lotussockel in der Mitte
der Brust. Auf diesem Lotussockel ist das Siddham A H. Das Siddham A H
verwandelt sich in eine Mondscheibe.

Wirkung: Das Horen des Gesetzes als Klang aus dem Herzen.

2. Ajikan mit Fokus auf einer Mondscheibe4’

Kontemplation der Mondscheibe gachirinkan H it

Wirkung: Erlangung der Erleuchtung mittels des Dharmas; Heilung der drei Gifte des
Herzens: Heilung der Begierden (das Trachten nach dem Vermdgen und Besitz
anderer); Heilung von Zorn (das Sich-Argern iiber andere); Heilung der Begierden der

Dummbheit (Unkenntnis von Gut und Bose).

46 Vgl. das Kapitel: ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit dem Siddham A*
47 Vgl. das Kapitel: ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit den Siddham®.
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3. Ajikan mit dem Fokus auf der Mondscheibe und dem Atem

Kontemplative Meditation der Mondscheibe im Herzen. Weil die Mondscheibe mit
dem Siddham A J{ beschrieben wird, gibt es die Moglichkeiten, dass man sich auf der
Mondscheibe das Siddham A J vorstellt oder, dass sich die Mondscheibe in das
Siddham A H verwandelt. Das Siddham A X wird mit einem einzelnen Gedanken
beschrieben und mit dem Atem, wie er kommt und geht, gleichgesetzt. Daher kann
man annehmen, dass die Aufmerksamkeit gleichermallen auf das Ein- und Ausatmen
gelenkt wird.

Wirkung: Erkennen des Momentes eines Gedankens ichinen —/&. Erkennen, dass der

Atem das Leben ist; das Meistern der unendlich kurzen Zeit.

4. Ajikan beim Sterben

Kontemplative Meditation mit gleichzeitigem Intonieren des Siddham A X beim
Ausatmen im letzten Moment des Lebens.

Wirkung: Fokussiert das Herz auf das Siddham A H{, um sich beim Sterben nicht von
den Verwirrungen des Herzens ablenken zu lassen; das zur Ruhe kommen der
Mondscheibe im Herzen; das Erscheinen des Dharmas der Erleuchtung auf der

Mondscheibe; das Verweilen in der Leere.

5. Ajikan fiir Jugendliche

Durch den Mund ein- und ausatmen und dabei das Siddham A H intonieren

Wirkung: Verhindern, dass das ruhige Herz und das verwirrte Herz durcheinander
kommen; das Verhindern vom Ansammeln schlechten Karmas; das Erleben
wundersamer Wohltaten; Erlangung des Herzens der Erleuchtung eines einzelnen
Gedankens; Erlangung der Buddhaschaft im eigenen Herzen und damit folglich die

Erlangung der Buddhaschaft im Kérper dieser Inkarnation.
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6. Ajikan mit dem Licht des Dainichi Nyorai

Kontemplative Meditation der Lotusbliite in weiller Farbe; darauf stelle man sich eine
Mondscheibe als hohle Kristallkugel vor, auf der sich in goldener Farbe stehend das
Siddham A H befindet, welches fiir Dainichi Nyorai X H U1K steht. Von dort strahlt
ein weiles Licht und erleuchtet die unendlichen Welten. Anwendung der Praxis im
Gehen, Stehen, Sitzen und Liegen.

Wirkung: Das Entfernen (Reinigen und Heilen) der Begierden der Dummheit des

Herzens; die Mondscheibe lehrt die Weisheit und das Siddham A H die Wahrheit.

7. Externale Ajikan auf einem Bild

Malen einer Lotusbliite und darauf eine Mondscheibe, in die man das Siddham A H
schreibt. Visualisieren durch Betrachten des ganzen Bildes. Es ist nicht ganz klar, ob
man das Bild nur betrachten soll oder ob man sich dieses zusitzlich im Herzen in der
Mitte der Brust vorstellen soll. Im Text Ajikan hei3it es, dass dieses dort erscheine, was
eine kontemplative Meditation bis zur personlichen Wahrnehmung dessen nicht
ausschlieft.

Wirkung: Beruhigung des Herzens zum Finden des inneren Friedens; Heilung der
Leiden, die mit den sechs Sinnen von Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Tasten und

Verstehen erfahrbar sind.

8. Ajikan mit anderen Personen durchfiihren

Kontemplative Meditation des Siddham A ¥ in einer Mondscheibe auf einer
Lotusbliite im Herzen; Visualisation, dass von dort das Licht des Siddham A H aus der
Brust in alle vier Himmelsrichtungen und an jeden Ort aller zehn Richtungen des
Buddha-Landes strahlt und sich ebenfalls im Ko&rper der Praktizierenden iiberall vom
Scheitel bis in die FiiBe verteilt. Dabei soll das Siddham A H hell strahlend visualisiert

werden.

54



Wirkung: Beruhigung des Herzens zum Finden des inneren Friedens; das
Verschwinden aller Leiden durch Reinigung der sechs Sinne von Sehen, Horen,

Riechen, Schmecken, Spiiren und Verstehen im Herzen.

9. Ajikan fiir Frauen und Ménner zum Darbringen einer Opfergabe
Kontemplative Meditation der acht Blitter der Lotusbliite, wobei die Frauen die
Aufmerksamkeit auf den unteren Bereich und die Ménner die Aufmerksamkeit auf den
oberen Bereich lenken sollen. Dann visualisieren beide diese Lotusbliite als das Herz
und wie sich ihre Knospen 6ffnen, wobei die acht Blitter fiir die vier Bodhisattvas und
vier Buddhas des MutterschoBwelt-Mandalas taizokai mandara WRJE S = 555 stehen.
Die kontemplative Meditation des Siddham A J{ gilt als Verehrung und Opfer fiir alle
Buddhas.

Wirkung: Beschenkung mit unendlich zahlreichen buddhistischen Lehren;
allmihliche Reinigung des Herzens; das Erscheinen des Siddham A H{ aus dem reinen

Herzen; daraus folgt das Ernten grof3er karmischer Verdienste.

10.Ajikan fiir Menschen mit kurzer Lebensdauer
Kontemplative Meditation und Intonieren des Siddham A ¥ wihrend man ein- und
ausatmet am Morgen, am Mittag und am Abend.

Wirkung: Verlingerung des Lebens

11.Ajikan mit dem Siddham A X iiber der Zunge

Beim Ein- und Ausatmen Visualisation des Siddham A J iiber der Zunge. Wihrend
dieser Vorstellung gute Verdienste erbringen.

Wirkung: Wihrend dieser Form der Ajikan werden gute Verdienste erbracht, die zum
Aufsteigen in die Leere und zum Umherschweifen in den zehn Richtungen, sowie zur

Erlangung der Erleuchtung fiihren sollen.
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12.Ajikan auf Gegenstinden

Visualisation des Siddham A H{ auf Eisen oder Stein.

Wirkung: Alchemistische Verwandlung von Materialien in flieBendes Gold. Es ist
wahrscheinlich, dass es sich hier weniger um physische Steine oder Eisen handelt,
sondern dass diese metaphorisch und symbolisch fiir etwas anderes stehen. So kann
Stein fiir ein versteinertes und kaltes Herz stehen, welches durch die Ajikan zu einem
beweglichen und erleuchteten Herz verwandelt wird. Genauso ist es moglich, dass
Eisen oder Stein fiir Gebrauchsobjekte steht, wie etwa Ritualgerite hogu 75 E: oder
Schwerter katana /], die mit dieser Praxis der Ajikan gesegnet werden kénnen. Auch
konnte man annehmen, dass dadurch Erkenntnisse im Zusammenhang mit dem

Material geweckt werden konnen.

3.24. Die Ajikan als Ritual zur Heilung des Herzens

Der Text Ajikan H 58l von Kakuban &8 (1095-1143) scheint ein Versuch zu sein,
das Herz in seiner Funktion zu erfassen und erklirt, wie man mit Hilfe der Meditation
Ajikan P71 das Herz heilen kann. Kakuban beginnt in seinem Text Ajikan zunzichst
mit der Erklirung, dass das Siddham A ¥ dem Herzen der Erleuchtung bodaishin 3%
$2/0» entspricht und leitet dann im Verlauf des Textes dazu iiber, dass die Erlangung
dessen wichtiger sei, als das Erlangen der Erleuchtung oder als die Wiedergeburt im
Reinen Land jédo 1. des Amida F7FFE nach dem Tode. Damit liegt Kakubans
Orientierung im Diesseits. Im Amida-Buddhismus seiner Zeit liegt der Fokus mit der
Wiedergeburt im Reinen Land des Amida im Jenseits, weit weg von dieser Welt und
von diesem Korper. Kakuban vertritt die Meinung, dass die Erlangung des Herzens der
Erleuchtung mit Hilfe der Ajikan die wichtigste Methode sei, um Voraussetzungen
dafiir zu schaffen, noch in diesem Leben im eigenen Korper Erleuchtung zu erlangen.
Diese Erleuchtung ist fiir ihn das Gleiche wie das Reine Land, jedoch nicht in einer
anderen Welt nach dem Tode, sondern im eigenen Herzen im Korper dieser

Inkarnation.
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Aufgrund der karmischen Einfliisse erlangt man nach Kakuban weder
Erleuchtung nach dem Tode, noch wird man aus eigener Kraft, noch mit der Hilfe der
Heilsgestalten in einem Reinen Land wiedergeboren. Vielmehr inkarniert man sich
immer wieder, wobei der Korper immer nur ein Resultat des Karmas friiherer
Handlungen ist. Die Befreiung aus dem Samsara, dem Zyklus von Wiedergeburt und
Tod, beschreibt er als schwierig und ohne die Erlangung des Herzens der Erleuchtung
als kaum erreichbar. Mit der Ajikan 16st man das dem Herzen der Erleuchtung im
Wege stehende Karma auf. Karma entsteht nach Kakuban durch konkrete Handlungen
und Denkweisen, ndmlich besonders solche, die aus Anhaftungen, Sekundidremotionen
und Illusionen entstehen. Dies geschieht besonders in der Jugend, wenn das verwirrte
und ruhige Herz aufgrund der Erfahrungen durcheinander gerdt. Um dem
entgegenzuwirken, solle man die Ajikan beim Ein- und Ausatmen durch Intonieren des
Siddham A H praktizieren, weil beides der Atem des Siddham A H ist. Das soll dazu
fiihren, dass man das Herz der Erleuchtung eines einzelnen Gedankens ichinen —7&
erkennen kann.

Das Erkennen des Herzens der Erleuchtung ist das gleichzeitige Erkennen, dass
das Herz im Grunde rein ist und dass dieser im Keim immerwéhrend und
unverdnderlich vorhanden ist. Haften diesem reinen Herzen Sekundéremotionen als
storende Gefiihle an, so kann man seine Reinheit nicht erkennen. Sekundiremotionen
sind durch Priagungen und Erfahrungen antrainierte Emotionen.*® Der Weg der
Befreiung von den Sekundédremotionen ist ein Weg zur Heilung des Herzens. Ein
reines Herz gleicht einem geheilten Herzen. Bei der Meditation mit der Mondscheibe
soll man sich die Tugend der Reinheit des Herzens vergegenwirtigen. Das scheint auf
den ersten Blick widerspriichlich, weil das reine Herz urspriinglich, rein und
unveridnderlich ist. Durch Erfahrungen und den Umgang mit Situationen im Leben,
wie man dabei denkt, fiihlt und handelt, verliert man das Bewusstsein fiir das heile und

reine Herz. Ein reines Herz ist frei von Sekundiaremotionen, wie etwa Wut und Zorn

4 Damasio, 1997. S. 189-193; Traue et al., 2003.
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ohne eine aktuelle Situation. Das beschreibt Kakuban mit der Bedeutung des Mondes
als kiihlende Tugend. Damit ist die Beruhigung des Herzens durch das Loslassen von
zornvoller Leidenschaft gemeint. Wenn das Herz vor Wut brennt, entsteht daraus eine
Motivation, aus Wut zu handeln. Diese Handlung ruft wieder neue karmische
Resultate hervor, die unangenehm und leidvoll erscheinen. Daher ist es von Vorteil, die
Anhaftungen der Wut im Herzen loszulassen, um das Aneinanderreihen widriger
Umstdnde zu unterbrechen. Das Loslassen und Zuriickkehren zum inhirenten reinen
Herzen, dem Herz der Erleuchtung, ist die Heilung des Herzens. Dabei ist
anzumerken, dass der Begriff der Heilung, wie er heute verwendet wird, damals noch
nicht existierte. Statt dem Begriff Heilung wird vom Herz der Erleuchtung gesprochen.
Dabei ist der Weg die kontinuierliche Heilung des Herzen durch Loslassen der
Sekundidremotionen und dem Steigern des Bewusstseins fiir das im Grunde reine Herz.

Bei den Bedeutungsebenen und der Funktion des Mondes spricht Kakuban
auBerdem von der Tugend des Lichtes und der Tugend der Reinheit. Demnach kommt
das Licht in die Finsternis. Dabei steht das Licht fiir Weisheit und die Finsternis fiir
einen Mangel an Bewusstsein, der mitunter als Dummbheit bezeichnet wird. Daraus
ergeben sich Handlungen, die neue karmische Verstrickungen und Leid hervorrufen.
Kommt das Licht in diese Finsternis, kann die Dummbheit geheilt werden. So kann man
aufgrund des Bewusstseins iiber die Natur der Dinge weise handeln und das Aufbauen
neuen Karmas beenden.

Der Weg dahin ist laut Kakuban die Ajikan. Nur damit kdnne man zum Herzen
der Erleuchtung zuriickfinden. Da es nun immer wieder moglich ist, in
Sekundédremotionen zuriickzufallen, ist es laut Kakuban wichtig, regelmiBig, ja sogar
ununterbrochen, die praktischen Ubungen der Ajikan im Stehen, Gehen, Sitzen und
Liegen anzuwenden. Die Heilung des Herzens findet somit auf verschiedenen Ebenen
statt. Einerseits geht es um das Auflosen, d.h. das Heilen des Karmas vergangener
Inkarnationen, um Voraussetzungen fiir Verdienste wie etwa Weisheit, Beredsamkeit,

Gesundheit, Freiheiten und Fihigkeiten zu schaffen. Andererseits geht es um die
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regelméBige Praxis der Ajikan und um das Meistern eines einzelnen Gedankens als
Voraussetzung zum Zugang zur Erleuchtung im eigenen Herzen.

Nun spricht Kakuban von solchen, denen diese Zusammenhinge bekannt sind
und dennoch an ihrer Wahrheit zweifeln. Dieser Unglaube fiihrt zu Handlungen in
Verbindung mit neuen karmischen Verstrickungen, die dazu fiihren kénnen, dass man
in die drei schlechten Pfade san’akudé =38 fillt. Um dies zu verhindern sei es
wichtig, an die Bedeutung und Wahrheit des Siddham A H{ zu glauben, den Inhalten
Gehor zu schenken, es zu erlernen, dariiber nachzudenken und natiirlich auch zu
praktizieren, anstelle die Zeit und die vier Verhaltensweisen yon’igi VUJE{#E von
»gehen, stehen, sitzen und liegen gyé-jii-za-ga 1T EEA ohne Inhalt zu verbringen.
Hier spricht Kakuban moglicherweise einige seiner Zeitgenossen aus den Klostern des
Koyasan =%l und des Toji B=F an, die sich aus seiner Sicht nicht von ganzem
Herzen der Lehre und der Praxis hingaben, sondern sich eher mit Ritualen zum
Gewinn von Reichtum und Macht beschiftigten.

Spricht Kakuban von der Erleuchtung im eigenen Herzen kokoro /[», so meint er
dies rdumlich mit dem Ort in der Mitte der Brust, jedoch nicht das organische Herz
shinzé /. Dies geht aus der Erkldrung der Ajikan zu Beginn und im Verlauf des
Textes wiederholt hervor. Dort erkliart Kakuban, dass es in der Brust ein achtteiliges
Herz von der GroBe eines Quadratzolls gibe, womit eine Lotusbliite gemeint ist. Die
Lotusbliite steht fiir die Reinheit des Herzens und ist in ihrer biologischen Form dafiir
bekannt, dass sich auf weder Staub noch Wasser absetzen kann. Diese Allegorie zeigt
symbolisch, dass das urspriingliche Herz nicht befleckt werden kann, und dass dieses
einem jeden fiithlenden Wesen innewohnt. In dem Kapitel iiber die Wirkung des
Siddham A X geht Kakuban nochmals etwas genauer auf die Lotusbliite im
Zusammenhang mit der Wirkung der Ajikan ein. Dort erkldrt er, dass mit der
Lotusbliite der Bodhisattva Kannon gemeint ist. Durch die Visualisation des Siddham
A H auf der Lotusbliite auf einer Mondscheibe im Herzen soll von dort ein Licht in

alle Richtungen erstrahlen und den ganzen Korper erfiillen. Das aufrichtige Meditieren
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mit dieser Vorstellung soll die Wirkung haben, dass die Leiden des Korpers und des
Herzens, die man tiiber die sechs Sinne von Sehen, Horen, Riechen, Schmecken, Tasten
und Verstehen wahrnimmt, génzlich geheilt werden, indem man von korperlichen und
geistigen Leiden befreit bzw. gereinigt wird. Durch die Reinigung des Korpers erfolgt
gleichfalls die Reinigung des Herzens, das nach Kakuban so vollkommen wie Wasser
und rein wie der Mond werde. Das reine Herz kann nach Kakuban die Wiedergeburt
1im Reinen Land bewirken, sei es in diesem Leben oder nach dem Tode. Kakuban weist
darauf hin, dass diese Reinigung jedoch nicht bedeutet, dass man alles verliert. Es ist
anzunehmen, dass er dies hier erwihnt, weil seine Worte Verlustingste hervorrufen
konnten und es daher schwer fillt, von einigen Anhaftungen im Herzen oder im
Materiellen und damit indirekt auch im Herzen loszulassen.

Im Anschluss daran beschreibt Kakuban eine weitere verborgene Funktion bzw.
Wirkung der Lotusbliite. Wenn man bei der Visualisation die Aufmerksamkeit darauf
lenkt, soll sich ihre Knospe offnen. Die acht Bliitenblitter stehen fiir die vier
Bodhisattvas und die vier Buddhas im Zentrum des MutterschoBwelt-Mandalas
Taizokai mandara KRJES =555 . Die vier Buddhas sind im Osten Hotd Nyorai “E [
12K, im Siiden Kaifuke-6 Nyorai B 83 F 412K, im Westen Murydju Nyorai it &7
A1k und im Norden Tenkuraion Nyorai K F5 & 412K Die vier Bodhisattvas sind im
Stidosten Fugen Bosatsu WEERE, im Stidwesten Monju Bosatsu 3CFEERE, im
Nordwesten Kanjizai Bosatsu BIHTE0%, im Nordosten Miroku Bosatsu 7175
Durch tiefe Meditation im Versunkensein mit der Aufmerksamkeit auf der Lotusbliite
offenbart sich die Weisheit der Lehre dieser Bodhisattvas und Buddhas dem
Meditierenden. Um das zu erreichen, sei es nach Kakuban wichtig, alle Buddhas
gleichermalen zu verehren und zu wiinschen, dass alle Bodhisattvas auf dieser Ebene
wiedergeboren werden. Dafiir solle man das Siddham A H im Zentrum der Lotusbliite
auf der Mondscheibe visualisieren, welches fiir Dainichi Nyorai K H WK steht,
wobei alle Buddhas hotoke i, Bodhisattvas bosatsu %1 und weitere Heilsgestalten

Ausstrahlungen seiner selbst sind.
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Mit Hilfe der Visualisation und Lenkung der Aufmerksamkeit soll es moglich
sein, die urspriingliche Reinheit des Herzens zu erkennen und einen Zugang dazu zu
bekommen. Sodann schreibt Kakuban, dass vor der Erleuchtung im Herzen ein
achtblittriger Lotussockel erscheint, auf dem das Siddham A H ruht, welches sich in
eine Mondscheibe verwandelt. Dies ist sowohl eine Anleitung zur Durchfiihrung der
Ajikan, als auch eine Beschreibung dessen, was kurz vor der Erleuchtung geschieht.
Der zeitliche Rahmen auf dem Weg zur Erleuchtung wird als sehr kurz beschrieben,
egal wie lange es aus menschlicher Sicht dauert. Dies zu begreifen heifit, dass die
Erleuchtung jederzeit stattfinden kann. Das ist folglich das Erkennen des Herzens der
Erleuchtung, welches von Kakuban mit der Mondscheibe mit der Bedeutung der
Weisheit und dem Siddham A H gleichgesetzt wird.

Weiter oben schreibt Kakuban, dass die Praxis der Ajikan dem Herz der
Erleuchtung entspricht. Damit wird die Wahrheit visualisiert und in sich
aufgenommen, dass das Herz im Grunde nicht erschaffen honpushé A4 und von
daher urspriinglich rein ist, so wie es sich auch mit dem Herzensgrund aller Buddhas
verhilt, deren Herzen gleichermafen rein sind.

Die Praxis Ajikan beschreibt Kakuban als Werkzeug zur Heilung des Herzens,
das Herz der Erleuchtung in Form einer Mondscheibe zu erkennen. Alle fiihlenden
Wesen und auch die Pflanzen seien damit ausgestattet, wobei nicht jeder zu jeder Zeit
an diese Wahrheit denkt. Das ist nach Kakuban der Grund, warum die Welt von den
fiihlenden Wesen unterschiedlich wahrgenommen bzw. erlebt wird. Wie auch immer
das Erleben ist, so betont Kakuban, dass das Gesetz k6 V£ in einem Lotussockel des
Herzens beherbergt wird. Der Lotussockel soll dabei den inneren Geist aufweisen, der
die Ajikan beherbergt.

Die Bedeutung des Herzen spielt fiir Kakuban eine bedeutende Rolle. Wie oben
bereits erwihnt, beschreibt er das Herz im Rahmen der Ajikan rdumlich in der Brust.

In diesem Fall jedoch sieht er das nicht rdaumlich, sondern meint damit das Herz ohne
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Kennzeichen musé fEHH 49 Das Herz ohne Kennzeichen ist das Herz der Erleuchtung
als ein Zustand bewertungsfreier Wahrnehmung ohne eine emotionale Anbindung.
Dieser sei allezeit inhdrent, ob man ihn wahrnimmt oder nicht. Das Erreichen des
Zustandes der Leere beschreibt Kakuban im dritten Teil iiber ,,die Wirkung des
Siddham A F{* als eines der Verdienste durch das Anwenden der Ajikan, weil dieser
Zustand der Leere eine Wirkung der Heilung des Herzens ist, was einem reinen
Herzen entspricht.

In diesem Zusammenhang spricht Kakuban von Stimmen und Dialogen im
Herzen, die die Wahrnehmung des urspriinglichen Herzens der Leere erschwert, weil
diese inneren Stimmen die dufllere Wahrnehmung meistens emotional bewerten,
wodurch das Herz nicht zur Ruhe kommen kann.

Diese inneren Stimmen sind moglicherweise darauf zuriickzufiihren, dass bei
negativen Emotionen z. B. Wut oder Angst im Gehirn ein Areal namens Amygdala
(Mandelkern), das Angst- und Stresszentrum, angesprochen wird. Dabei sendet die
Amygdala neuronale Signale zu anderen Teilen des Gehirns, wie zum Beispiel dem
Hypothalamus, der Organe im Korper veranlasst, Hormone fiir eine bestimmte
Handlung, wie etwa Stresshormone Cortisol aus der Nebennierenrinde oder Adrenalin
und Noradrenalin aus dem Nebennierenmark auszuschiitten’® Nun wird von der
Amygdala die Situation vor der eigentlichen Handlung neu bewertet, wobei es danach
zu  affektiven = Handlungen  mit  emotionsspezifischen,  grobmotorischen
Verhaltensimpulsen wie etwa Fluchtreaktionen kommt.>!

Laut Kakuban entstehen durch das Folgen der inneren Stimmen oder der
Meinung eines Freundes bzw. Lehrers karmische Verstrickungen. Ist die daraus
entstehende Handlung von Sinn erfiillt, erntet man Verdienste. Diese zeigen sich im
angenehmen Erleben der Welt und in Chancen, das Herz der Erleuchtung zu erreichen.

Ist auf der anderen Seite die daraus entstehende Handlung destruktiv, erntet man

49 Muller, Charles in Muller: DDB.
50 LeDoux, 1996. S. 141-178; LeDoux, 2002. S. 235-259.
51 Panksepp, 1998. S. 187-205.
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karmische Verstrickungen, die sich in unangenehmen Erlebnissen ausdriicken. Der
Keim dafiir findet im eigenen Herzen statt und die Folgen in einem jeden Augenblick
im Herzen. Wer dies erkennt, kann mit eigener Kraft im Reinen Land des Amida
wiedergeboren werden, wobei Kakuban darauf hinweist, dass diese Wiedergeburt nicht
nach dem Tode, sondern im Korper der hiesigen Inkarnation stattfindet. Das Schaffen
dieses Bewusstseins fiihrt in die Freiheit des Herzens, welche mit der Heilung im
Sinne einer Heil-Werdung des Herzens gleichgesetzt werden kann, weil mit dieser
Erkenntnis die Welt so erlebt werden kann, wie man sie sich wiinscht. Das ist das
Erschaffen des Reinen Landes aus eigener Kraft jiriki /] im Korper dieser
Inkarnation aus der Sicht von Kakuban. Wer jedoch das Bewusstsein fiir diese
Wahrheit verliert, erlebt die Welt wie eine selbsterschaffene Holle. Um das zu
verdeutlichen, fiihrt Kakuban die Beispiele mit der Seidenraupe, die sich selbst
einwickelt und dann festbindet und dem Maler an, der sich vor seinem eigenen
Gemiilde eines Geistes fiirchtet. Somit wird jede Form des Erlebens, sei es eine innere
Holle oder ein inneres Reines Land, im eigenen Herzen erschaffen.>2

Einerseits ist das Herz im Grunde rein und heil. Andererseits finden Freude und
Leid im eigenen Herzen statt, die sich in den Drei Welten sankai — 4t im Lotus-Sutra
Hokke-kyo EHERS in der Welt der Begierden yokukai #R5E, in der Welt der
Erscheinungen shikikai 25 und in der Welt der Nicht-Erscheinungen mushikikai &
15 manifestieren. Somit scheint es sich hier um zwei Arten des Herzens zu handeln.
Einmal um das inhérente, reine und heile d.h. vollkommene Herz, das frei von
Anhaftungen an Sekunddremotionen ist und andererseits um das an Gedanken
verhaftete und daher zu heilende Herz, welches das reine Herz zwar beinhaltet, jedoch
dieses nicht wahrnehmen kann und statt dessen die leidvollen, karmischen
Auswirkungen erlebt.

Kakuban geht davon aus, dass es wohl kaum jemanden gibt, der sich Leid

wiinscht, weshalb es niitzlich sei, sich davon zu befreien. Dazu brauche man nur

52 Vgl. Das Kapitel ,,Das Herz der Erleuchtung und der Amida-Buddhismus®.
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darum bitten. Diesbeziiglich erklirt er zwei Wege. Der erste Weg ist das Erbauen von
Tempeln und das Durchfiihren von Ritualen, um die hiesige Welt als angenehm zu
erleben. Auch hier spricht Kakuban moglicherweise seine Zeitgenossen an. Das sind
einmal die Monche, die sich durch Rituale fiir den Hofadel ihr Leben verbessern
wollen und andererseits u.a. die Mitglieder des Hofadels, die sich durch das Erbauen
von Tempeln und das Durchfithren der Rituale Vorteile in ihrem Leben erhoffen.
Kakuban selbst wird vom Hofadel und besonders vom abgedankten Toba Tenno 5}
KE (1103-1156) diesbeziiglich unterstiitzt. Er ist aber auch der Meinung, dass man
dies aus der Sicht eines Monches nicht fiir Macht und Reichtum tun sollte, sondern
vielmehr um die Lehre zu verbreiten, damit viele in den Genuss kommen konnen, das
Herz der Erleuchtung als Voraussetzung fiir die Erleuchtung im Korper der hiesigen
Inkarnation und das Erleben des Reinen Landes der Freude jodo gokuraku 35t 14 5%
im Herzen erlangen zu konnen. Es ist anzunehmen, dass Kakuban ein reges Interesse
hatte, auch dem Volk zu helfen, wie auch seiner kranken Mutter. Laut Veere soll
Kakuban den Text Ajikan geschrieben haben, als seine kranke Mutter im Sterben lag .3
Kakuban war nidmlich der Ansicht, dass die Ajikan inklusive der Atemmeditation
Asokukan S, welche in dem Text Ajikan zwar namentlich nicht erwihnt, aber
sehr wohl beschrieben wird, das Leiden bei einer Krankheit vorbeugen bzw. lindern
kann. Wenn man weder bei einer schweren Krankheit noch wenn man im Sterben liegt
die Ajikan nicht durchfiihren kann, sollte man wenigstens die Atemmeditation
Asokukan praktizieren, weil mit der Atmung immerhin das Herz gereinigt wiirde >4
Durch Tempel und Rituale erhélt das Herz der Erleuchtung eine mit den fiinf
Sinnen wahrnehmbare duflere Form. Wertvoller aus der Sicht von Kakuban ist jedoch
die Praxis der Ajikan zur Erlangung des Herzens der Erleuchtung, weil dabei die
Wirkung und Heilung im eigenen Herzen stattfindet. So scheint es fiir ihn um mehr

Sein als Schein zu gehen.

53 Veere. 2000, S. 95.
54 Kitao ALEE, 2002. S. 65-71.
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Nach Kakuban ist das Herz der Erleuchtung der Herzensgrund aller Buddhas.
Nun erklirt er zusitzlich, dass dies der geheime Schatz der Buddhas sei und jedem
fiihlenden Wesen innewohne, weshalb es sich gleichermaflen um den Herzensgrund
aller filhlenden Wesen handele, mit dem man Erleuchtung erlangen kann. Die
Visualisation der Mondscheibe, die fiir das Herz der Erleuchtung als Teil der Ajikan
steht, sei der Weg dahin. Dazu sei es wichtig, die Bedeutungen des Mondes zu
verstehen, weil sie die Heilung der drei Gifte des Herzens darstellen. Hier spricht
Kakuban von der Heilung des Herzens durch dessen Reinigung. Diese Heilung
geschieht durch die drei Tugenden. Die erste Tugend ist die der Kiihle. Damit ist die
Beruhigung des Herzens durch Loslassen zornvoller Leidenschaft und Aggression,
sowie deren daraus resultierenden Handlungen gemeint. Kakuban fiihrt als Beispiel
das Sich-Argern iiber andere an. Mit dieser Tugend hat das Herz die Kraft die
Handlungen und Wirkungen des Zornes auszuloschen, so dass man mit den
Phinomenen in der Welt seinen Frieden schlie3en kann.

Die zweite Tugend ist die des Lichtes. Licht steht fiir Weisheit und Finsternis fiir
Dummbheit und Verblendung. Hier spielen die Begierden eine wichtige Rolle, die dazu
fiihren, dass zwischen Gut und Bose nicht mehr unterschieden werden kann. Jede
Handlung aus Dummbheit fiihrt in neue Verstrickungen und um diese zu verschleiern,
werden, so Kakuban, der sogenannten Verblendung immer neue Namen gegeben, die
sich zum Beispiel durch Rechtfertigung und Profilierung bemerkbar machen. Die
Dummbheit als Anhaftung an das Ego und seine Begierden verhindert die Erkenntnis
der Verginglichkeit und somit das Erleben des reinen Herzens eines einzelnen
Gedankens. Mit der Kraft des Mondes der Tugend des Lichtes konnen die verhafteten
Gedanken losgelassen und die Weisheit des Herzens erlangt werden. Hier geht es
folglich um die Heilung im Sinne einer Heil-Werdung des Herzens durch das
Loslassen von Anhaftungen und dem Erkennen der erleuchtenden Weisheit, die mit

dem Mond assoziiert wird.
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Die dritte Tugend ist die der Reinheit. Sie heilt die iiblen Taten der irdischen
Begierden und damit zusammenhéngende negative Sekundidremotionen wie Neid und
Eifersucht, bei denen man nach dem Besitz und Vermdgen anderer strebt und sich und
anderen damit das Leben erschwert.>5 Laut Kakuban ist allein der Gedanke daran, dass
der Besitz anderer einem selbst zustehe, das, was zu ungiinstigen karmischen
Resultaten fiihre. Die Mondscheibe des Herzens der Erleuchtung heilt diese irdischen
Begierden durch die Tugend der Reinheit, wenn das Herz mittels der Ajikan als rein
betrachtet werden kann.

Der Erfolg bei der Heilung der drei Gifte durch die drei Tugenden kann jedoch
individuell sehr unterschiedlich sein. Je ndher das Herz an seinem urspriinglichen
Zustand ist, desto einfacher ist die Heilung. Dazu zieht Kakuban einige Beispiele zum
Vergleich heran, wie das des verfallenen Hauses, welches als solches nicht mehr
erkennbar ist und daher dort auch sein Herz fehlt. Ist das urspriingliche Herz kaum
noch erkennbar, kann das heile fiihlende Wesen in seiner Urnatur gleichfalls nur
schwerlich erkannt werden.

Kakuban erklért, dass die Mondscheibe, welche dem Herzen der Erleuchtung
entspricht, dem Herzen inhérent sei. Diese wiederum ist das Siddham A H, welches
einen einzelnen Gedankens beschreibt. Nun vergleicht Kakuban diesen kurzen
Zeitraum mit den Gedanken, wie sie kommen und gehen. Somit ist der Atem fiir ihn
eine Metapher, die fiir das Leben steht. Dabei unterscheidet Kakuban jedoch den Atem
der unverdnderlichen Mondscheibe von dem Atem im physischen Korper. Letzterer
kann durch den Tod unterbrochen werden. Der Atem der Mondscheibe jedoch nicht, da
er unverdnderlich ist und daher iiber Geburt und Tod hinaus geht. So erklidrt Kakuban
den Tod als eine Unterbrechung der Lebensenergie ki % und das Ende des Korpers.
Jeder Korper ist das Ergebnis karmischer Resultate goho 5. Somit hat der Atem der
Mondscheibe mit den karmischen Wirkungen aus vergangenen Leben nichts zu tun.

Solange man auf diese Weise in den Sechs Welten rokudé 7NiB von Purgatorium,

55 Vester, 2005. S. 232.
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Hungergeistern, Tieren, Ddmonen, Menschen und Géttern wiedergeboren wird, bleibt
das Erkennen des Herzens der Erleuchtung eines einzelnen Gedankens schwierig.
Wird dieser Zusammenhang jedoch mit Hilfe der Ajikan erkannt, erfolgt daraus das
Begreifen der Ursachen aller Krankheiten, die man sodann durch Loslassen dieser
Ursachen heilen kann. Das Beenden der Krankheiten ist nach Kakuban das Eintreten
in eine neue Inkarnation im hiesigen Korper und das Herz erlebt ein helles Leuchten,
die er als die Weisheit im Herzen beschreibt.

Nun gibt es nach Kakuban einiges, was dem Loslassen aller Krankheiten durch
das Erlangen der oben beschriebenen Erkenntnis des Herzens der Erleuchtung im
Wege steht. Dabei handelt es sich insbesondere um Triibsal des Herzens. Diese
bezeichnet Kakuban als geistige Dunkelheit mumyé fEHH. Dabei geht es nicht um den
Mangel an Wissen, sondern um die Unféhigkeit in der Art und Weise der Betrachtung,
die Dinge so wahrzunehmen wie sie sind’¢ Aus dieser Unfihigkeit entstehen
illusorische, weltliche Begierden und Sorgen bonné JEMM. Diese zeigen sich als
Sekundiremotionen>’ und fiihren zu Handlungen mit karmischen Verstrickungen, die
den Kreislauf von Geburt und Tod weiterfiihren.”® Die Sekundéiremotionen vergleicht
Kakuban mit einer Art Traumwelt, die sowohl im Traum, als auch im Wachzustand in
Erscheinung treten kann. Als Beispiele nennt er Unwohlsein bei Geburt und Tod, die
Trauer durch Zusammenkommen und Trennung, Abneigung gegen etwas und vor
allem auch Zweifel. Sie alle triiben das Herz und behindern das Erkennen der Wahrheit
ri # des Herzens der Erleuchtung in den Drei Welten sanze — 1 von Vergangenheit,
Gegenwart und Zukunft. Wie lange diese Zeit auch dauern mag, sie ist weniger als der
Zeitraum eines einzelnen Gedankens ichinen —7&, womit Kakuban auf die
unermessliche Zeitverschwendung vor der Erlangung des Herzens der Erleuchtung
hinweist. Auf der anderen Seite soll Kikai 2%/ dazu erklirt haben, dass ein einzelner

Gedanke des Siddham A H eine unermesslich lange Zeitspanne sandai aségi ké =K

56 Muller, Charles in Muller: DDB.
57 Damasio, 1997. S. 189-193; Ciompi, 2005. S. 82.
58 Muller, Charles in Muller: DDB.
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Br[ k5 tibertrifft. Das zeigt auBerdem, dass man die Erleuchtung nicht geschenkt
bekommt, wie es Kakuban auszudriicken pflegt. Daher reicht das Darbringen von
Opfergaben zur Reinigung und Heilung des Herzens nicht aus. Vielmehr ist es
unabdingbar, regelmifig von Herzen die Dhyana-Meditation zur Beruhigung des
Herzens, zu praktizieren, wobei die Gedanken aufhoren zu flieBen und die
Aufmerksamkeit auf einen Punkt gelenkt wird, um das Herz als Voraussetzung zum
Erscheinen des Siddham A H zu reinigen. Dhydna ist ein Zustand geistiger Vertiefung,
der in tiefer meditativer Versenkung Samaddhi erreicht wird, wobei alle
Sinneswahrnehmungen und geistigen Hindernisse aufgehoben werden.>®

So erklart Kakuban auf der einen Seite, dass man die Ajikan auf jeden Fall zu
jeder Zeit durchfiihren solle, die reine Technik der Meditation jedoch nicht ausreicht,
um das Herz zu reinigen, damit das Siddham A Hin Erscheinung treten kann. Wenn
man das Siddham A X der Ajikan morgens, mittags und abends regelmifig intoniert
und wenn man beim Ein- und Ausatmen an das Siddham A H denkt, indem man es
iiber der Zunge visualisiert, soll das eine lebensverlingernde Wirkung haben. Dies sei
eine Form der karmischen Verdienste. Wenn man bedenkt, dass das Leben durch
Krankheit im Korper und Herzen sowie durch widrige Umstinde, wie etwa Unfille,
verkiirzt wird, kann man verstehen, wie durch die Wirkung des Siddham A H. also
durch die Reinigung und Heilung des Herzens, karmisch gesehen, das Leben
verlingernde Umsténde angezogen werden, bzw. die Samen dafiir gesédt werden. Daher
gibt es hier einen direkten Zusammenhang zwischen der Heilung des Herzens und dem

Erlangen des Herzens der Erleuchtung und der Buddhaschatft.

3.2.5. Das Herz der Erleuchtung und der Amida-Buddhismus

Die Ajikan B/ wird von Kakuban %8 (1095-1143) als die bedeutendste Methode
zur Erlangung des Herzens der Erleuchtung bodaishin F#e/[> und der darauf
folgenden vollstindigen Erlangung der Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation

sokushin jobutsu B beschrieben. Diese Vorstellung verbreitete Kikai 2%

59 Muller, Charles in Muller: DDB.
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(774-835) mit der Einfiihrung der Shingon-Schule shingon-shii B 5 %% in Japan,
jedoch kam es im Laufe der folgenden Jahrhunderte zu einem Verfall der Shingon-
Lehre, nicht aber der Shingon-Schule, die Kakuban durch sein Wirken durch die
Etablierung der Denbde {57543 versuchte wiederzubeleben.

Wahrscheinlich hatte Kakuban den Text Ajikan J{=F*#] in seinen spiteren Jahren
verfasst, weil er die Ajikan in Kombination mit dem Nenbutsu 71 als die wichtigste
Methode zur Erlangung des Herzens der Erleuchtung beschreibt, ohne andere
Methoden explizit zu erwdhnen. Aus seiner Biografie ist bekannt, dass er sich etliche
Male zu rituellen Meditationspraktiken wie etwa der Gumonji-hé K [E#71560 (Ritual
des Strebens das Gehorte zu behalten) zuriickzog, um das Herz der Erleuchtung zu
erlangen.! Das fiinfmalige Wiederholen dieser Praxis zeigte, dass sich das Erlangen
des Herzens der Erleuchtung als schwierig erwies. Daher betont er in seinem Text
Ajikan, dass auch wenn man viel meditiert, das Erreichen des Herzens der Erleuchtung
weiterhin langwierig bliebe, dass aber die Ajikan ein moglicher Weg im Rahmen einer
Inkarnation sei.

Fiir Kakuban ist das Siddham A ¥ die Essenz, in der die gesammelte Kraft des
Herzens der Erleuchtung enthalten sei und sich durch die Praxis der Ajikan im Herzen
durch das Erkennen und Loslassen der Illusionen manifestiere. Damit betont er gleich
zu Beginn des Textes Ajikan die Wichtigkeit des Siddham A H fiir den Weg zur
Erlangung der Buddhaschaft im gegenwirtigen Korper. Das Siddham A H ist der
Schliissel zum Erkennen der Bedeutung des Herzens der Erleuchtung. Das Siddham A
H beschreibt mit der kontemplativen Meditation des Siddham A H{ Ajikan das wohl
wichtigste Werkzeug zur Erlangung des Herzens der Erleuchtung der Shingon-Schule.

Demnach ist das Siddham A H ein Tor im Herzen, iiber das man sich vom Samsara

%0 Gumonji-hé ist ein aufwindiges Meditations-Ritual, in dem das Mantra des Kokiizd in Kombination mit
rituellen Handlungen eine Million Mal rezitiert wird. Es ist besonders fiir die Steigerung der
Erinnerungsfihigkeit von Sititras bekannt. Weitere Bezeichnungen sind: Kokiizé Gumonji-hé Kz 28R ERHE,
Kokiizé bosatsu noman shogan saishé shin darani gumonji ho Nz 226K b RE it a WeU 25 /0o FE K JE SR [ RF VR
(Ritual des siegreichen Dharani des Herzens mit der Bitte zur vollen Begabung des Bodhisattvas Kokdzo das
Gehorte zu behalten); Sinclair, Iain in Muller: DDB.

61 Veere, 2000. S. 28-29.
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rinne Wil befreien und das Herz der Erleuchtung erlangen kann. Dieses Ziel
beschreibt Kakuban als einen Zustand des Reinen Landes gokuraku 18%% im Herzen.
Somit zieht er hier eine Verbindung zwischen den Schulen des Amida-Glaubens amida
shinké BIFRFESN und der Shingon-Schule. Wihrend es im Amida-Glauben darum
geht, nach dem Tode in das Reine Land des Amida Fi/5Rf¥ zu gelangen, geht es in der
Shingon-Schule um die Erlangung der Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation,
wobei davon ausgegangen wird, dass alle fiihlenden Wesen den Keim zur Erleuchtung
in sich tragen. Es ist die Funktion der rituellen und meditativen Praxis der Shingon-
Schule, diesen Keim zur Erleuchtung gedeihen zu lassen.

Laut Kakuban erreicht man das Reine Land, das Herz der Erleuchtung und die
Erleuchtung mit der Ajikan im Korper dieser Inkarnation. Dabei sei es moglich, das
Reine Land einerseits als Zustand des Herzens und andererseits in der Art, wie die
Welt erlebt und wahrgenommen wird, in dieser Inkarnation zu erlangen. Die Ajikan ist
aus Kakubans Sicht die Grundlage, die diese Kombination der Shingon-Lehre mit dem
Amida-Glauben ermoglicht. Die korrekte Anwendung der Ajikan als Ritual und
Meditation entfernt laut Payne die verhafteten Gedanken, die das Individuum von dem
Bewusstsein der innewohnenden Erleuchtung abhélt. Durch das Erwecken des
Herzens der Erleuchtung wird mit regelmiBiger Praxis der Ajikan die Identifikation
oder auch Vereinigung mit Dainichi Nyorai K H 412K gefordert. Das Bewusstsein iiber
die inhirente Erleuchtung verwandelt die Welt von einer gewohnlichen Welt in eine
Welt der erfahrbaren Erleuchtung, die von Kakuban als Reines Land im Herzen
beschrieben wird.®?2 Somit wird das Erlangen der Buddhaschaft im Korper dieser
Inkarnation von Kakuban mit dem Reinen Land des Amida erklidrt. Kakuban
beschreibt das Reine Land als einen Zustand des Herzens, der dem Herzen der
Erleuchtung gleicht. Die Ajikan ist das Werkzeug, mit der die Heilung des Herzens

hervorgerufen werden kann, die sodann das Loslassen der verhafteten Gedanken mit

62 Payne, 1991. S. 80.
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sich fiihrt und jedes Leid beendet. Dies gleicht dem Zustand des Reinen Landes im
Herzen.

Damit legt Kakuban den Schwerpunkt auf das Diesseits, was fiir den Amida-
Glauben urspriinglich untypisch ist. Dort geht man davon aus, dass das Reine Land des
Amida als ein Ort jenseits dieser Welt nach dem Tode durch Wiedergeburt erreicht
werden kann, wenn man aufrichtig das Nenbutsu rezitiert. Die Wiedergeburt im
Reinen Land geschieht durch die Kraft des Amida tariki ftil /] 63 Das Erlangen und das
Erleben des Reinen Landes im Herzen geschieht aus eigener Kraft jiriki H JJ durch
die Hingabe an die Ajikan, welche in unterschiedlichen Variationen mehr oder minder
ununterbrochen, d.h. im Gehen, Stehen, Sitzen und Liegen gyo-ji-za-ga 11N
ausgefiihrt werden soll.

In diesem Zusammenhang mag es zwei Griinde geben, die Kakuban
veranlassten iiber eine Kombination der Shingon-Lehre mit dem Amida-Glauben
nachzudenken. Zum einen entwickelte sich beim Hofadel und im Volk der Glaube an
die Moglichkeit der Wiedergeburt im Reinen Land des Amida. Dies wurde besonders
durch Naturkatastrophen, Epidemien, Hungersnote und Kriege und den Glauben an
das buddhistische Endzeitalter mappo K% gefordert, welches im Jahre 1052 beginnen
sollte. Um diese Zeit versammelten sich Anhédnger des Amida-Glaubens auf dem
Koyasan S8, um sich dort der Praxis des Nenbutsu, dem Rezitieren des ,,Gelobt
sei Amida-Buddha* Namu amida butsu Fa#EFI5AFEME hinzugeben. Als Kakuban zum
Studium der Shingon-Lehre auf dem Koyasan lebte, wohnte er fiir eine Weile bei den
Anhédngern des Amida-Glaubens, von denen er sich wahrscheinlich inspirieren liess,
sich nidher mit dem Amida-Glauben zu beschiftigen % Kakubans Erkldrungen im Text
Ajikan legen seine Ideen zur Vereinigung der Shingon-Lehre mit dem Amida-Glauben
dar. Sein besonderes Augenmerk lag darauf, dass das Reine Land des Amida nicht an
einem fernen Ort, sondern in dieser Welt erreichbar sei. Von denen, die das Herz der

Erleuchtung noch nicht erlangt haben, kann die Welt als frustrierend, weltlich und

63 Muller, Charles in Muller: DDB.
64 Vgl. Dazu das Kapitel ,,Unterschiede und Parallelen der Schulen®.
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bedeutungslos wahrgenommen werden. Dadurch entsteht der Wunsch aus dieser
Bedeutungslosigkeit heraus zu entflichen. Flucht ist fiir jemanden, der das Herz der
Erleuchtung erlangt hat nur eine Form der Illusion. Der Wunsch aus dieser scheinbar
hoffnungslosen Welt zu entflichen, lenkt vom Streben nach Erleuchtung ab. Diese
subjektive Wahrnehmung von der Welt fiihrt zu einer emotionalen und kognitiven
Verschleierung des Herzens. Darin mag auch die Ursache liegen, sich fiir eine
Heilsgestalt wie etwa Amida zu begeistern, der mit seiner Kraft den Gldubigen von
den Leiden in dieser Welt beim Tode erlost, indem er und der Bodhisattva Kannon bei
der Wiedergeburt in einem Reinen Land des Westens saihd jodo 6jo P75 A4
behilflich sind.%

Nach Kakuban ist das Herz der Erleuchtung mit der Ajikan die unabdingbare
Voraussetzung, um das Reine Land im Herzen und die Buddhaschaft zu erlangen. Auf
dem Weg gehort das Herz der Erleuchtung zu den 52 mentalen Zustinden, dem in
diesem Zusammenhang eine besondere Bedeutung zugeschrieben wird, da durch die
Erlangung des Herzens der Erleuchtung das Erkennen der wahren Natur hinter den
Illusionen, Glaubenssidtzen und Moralvorstellungen ermoglicht werde, die von
Kakuban als verhaftete Gedanken ménen %/ bezeichnet werden. Diese Erkenntnis
und das Bewusstsein dariiber erlaubt es, andere Verhaltensweisen zu wihlen, anstelle
ohne Nachdenken und ohne Bewusstsein iiber die Folgen ad hoc auf die Illusionen zu
reagieren, was neue karmische Verstrickungen mit sich fiihrt. Der durch Mangel an
Bewusstsein, d.h. hier der durch das Fehlen des Herzens der Erleuchtung entstehende
Kreislauf karmischer Ereignisse, muss daher mit einer Methode wie der von Kakuban
empfohlenen Meditation Ajikan zunéchst einmal unterbrochen werden.

Kakuban erklért dazu, dass durch das Erlangen des Herzens der Erleuchtung die
Erkenntnis gefordert wird, dass jedes fiihlende Wesen die Buddha-Natur bereits in sich
tragt. Vor der Erlangung des Herzens der Erleuchtung ist dies den meisten fiihlenden

Wesen nicht bewusst. Andererseits geht es sowohl um das Streben nach der perfekten

% Den Himmelsrichtungen sind im Buddhismus unterschiedliche Reine Linder zugeordnet.
66 Muller, Charles in Muller: DDB.
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Erleuchtung, als auch um das Streben danach, allen fiihlenden Wesen auf dem Weg zur
Erleuchtung zu helfen, bevor man selbst die volle Erleuchtung erlangt. Um dies zu
ermoglichen, verzichtet man auf die eigene vollstindige Erleuchtung und inkarniert
sich immer wieder von Neuem. Diese Art der Inkarnation ist eher frei gewdhlt, anstelle
im Kreislauf des Samsaras gefangen zu sein, wo man aufgrund karmischer Ursachen je
nach Schwere des Karmas unter mehr oder minder giinstigen bzw. ungiinstigen
Umstinden wiedergeboren wird. Daher vergleicht Kakuban das Herz der Erleuchtung
mit dem Herzenszustand der Erlangung der Buddhaschaft im Korper dieser
Inkarnation und dem Erleben des Reinen Landes im eigenen Herzen .’

Auch wenn Kakubans Schwerpunkt im Text Ajikan bei seinen Erkldrungen auf
der Praxis fiir das Diesseits liegt, geht er zeitweilig auf das Sterben selbst ein. Beim
Sterben sei es nach Kakuban schwierig, das Nenbutsu zu rezitieren, weil die
Zeitspanne des Momentes eines Augenblicks des Hiniibergehens sehr kurz ist. Daher
ist es seiner Ansicht nach sinnvoller, sich beim letzten Atemzug auf die Visualisation
des Siddham A ¥ zu fokussieren. Damit sei es nach Stone méglich, karmische
Hindernisse zu entfernen und bei korrekter und ununterbrochener Anwendung der Drei
Mysterien sanmitsu — %% mit entsprechenden Mudras, Mantras (hier das Nenbutsu)
und der Ajikan die Wiedergeburt im Reinen Land zu erlangen .68

Gegen Ende des Textes Ajikan beschreibt Kakuban das Siddham A X aus der
Sicht des Amida-Glaubens mit Erkldrungen, dass die Seelen der Verstorbenen wie es
im Amida-Glauben {iblich ist, im Reinen Land des Amida wiedergeboren werden.
Einleitend beschreibt er die Bedeutung der drei Kanji von Amida. Das erste Kanji a i
ist die chinesische Umschrift fiir das Siddham A H. Das Kanji mi 78 steht nach
Kakuban fiir das Licht kémyé J:HH der Mondscheibe gachirin H i des Siddham A X
und das Kanji da FE fiir die Lotusbliite renge %%, Diese drei Kanji werden sodann
von Kakuban im Zusammenhang mit den Heilsgestalten der Amida-Trias Amida

sanzon PHRPE =B von Amida, Seishi Z4% und Kannon #13% beschrieben.

67 Muller, Charles in Muller: DDB.
68 Stone, 2007. S. 152.
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Mit dem Licht des Kanji mi stellt Seishi Verdienste durch die Kraft der
Mondscheibe dar, wobei das Licht das Karma heile und man so aus den Bereichen der
Hollen, Hungergeister und Ddmonen in das Reine Land des Amida gelangen konne.
Kakuban erwihnt hier nicht nochmals, dass das Reine Land ein Zustand des Herzens
der hiesigen Inkarnation sein konne, sondern bezieht sich hier besonders auf die
Geschehnisse nach dem Tode. Wahrscheinlich versucht er hier, seine Gegner oder auch
die Anhinger des Amida-Glaubens die oben beschriebenen Zusammenhinge vom
Reinen Land und der Erlangung im Korper dieser Inkarnation ndherzubringen und will
thnen gleichzeitig versichern, dass sie sich um die Zeit nach dem Tode nicht sorgen
brauchen, wenn sie ihre meditative Praxis auf die Ajikan und das Rezitieren des
Nenbutsu als Anrufung von Amidas Namen ausrichten.

Mit der Lotusbliite des Kanji da steht Kannon fiir die Reinheit des Herzens. Nach
Kakuban ist das Herz im Grunde rein. Daher erscheinen die Heilsgestalten der Amida-
Trias im Herzen zur Todesstunde und geleiten die Seele des Verstorbenen in das Reine
Land der hochsten Freude. Ganz zum Schluss wird die Amida-Trias von Amida,
Kannon und Seishi mit den drei Erscheinungsformen sanjin — £ des Dainichi Nyorai
KHAIZEK als dquivalent bezeichnet, ohne jedoch Dainichi Nyorai direkt zu erwiihnen.
Die drei Erscheinungsformen sind: Hosshin #5E als Dainichi Nyorais wahres,
unbegreifliches Wesen in der transzendenten Wirklichkeit; Hojin Y als das Wesen
der gottlichen Ekstase; Ojin J& 5 als der Ausstrahlungskérper des Buddha inkarniert
in der Gestalt eines Menschen, wie zum Beispiel der historische Buddha Sakyamuni
Shaka Nyorai FGIA . Kakuban erklirt dazu, dass diese in den Drei Zeiten sanze —
[ von Gegenwart, Vergangenheit und Zukunft und in den zehn Himmelsrichtungen
erscheinen. Damit negiert er indirekt die Idee des Endzeitalters mappd K%, nach dem
das buddhistische Zeitalter untergehen solle.

Bei der Erlduterung von Seishi fiir Weisheit und Kannon fiir Mitgefiihl zieht
Kakuban eine Verbindung zu dem von ihm im Laufe des Textes Ajikan beschriebenen

Begriffes ri # und dem Zwei-Welten-Mandala ryokai mandara W52 555E als duale
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Struktur der Welt der Erleuchtung. Die Diamantwelt kongdkai <5 steht fiir die
perfekte Einsicht und Weisheit chi £ und die MutterschoBwelt taizokai BT fiir
das aktive und perfekte Verhalten von Mitgefiihl und Wahrheit. Im Zentrum beider
Mandalas verweilt Dainichi Nyorai. Laut Kikai bilden beide Mandalas mit Dainichi
Nyorai im Zentrum eine Einheit.® Auch wenn im Zentrum der beiden Mandalas
Dainichi Nyorai verweilt, so sind sowohl seine Darstellung, als auch das Siddham fiir
Dainichi Nyorai jeweils verschieden. In der Diamantwelt wird Dainichi Nyorai mit
dem Siddham Vam & und in der MutterschoBwelt mit dem Siddham A H dargestellt.
Unabhingig davon bezieht sich Kakuban in seinem Text Ajikan ausschlieflich auf
Dainichi Nyorai des Mandalas der MutterschoBwelt des Siddham A J{ und setzt dieses
gleich mit Amida, obwohl letzterem nicht das Siddham A J{, sondern das Siddham
Hrih ¢ zugeordnet ist.

Das oben beschriebene ri kann auch mit Prinzip iibersetzt werden. Demnach
lasst Payne vermuten, dass Kikai dieses Konzept aus der chinesischen Huayan-Schule
huayan-zong e 51 ibernommen habe. Ri als Prinzip deutet auf etwas Universelles
hin, dem zahlreiche Moglichkeiten unterliegen. Auf der Basis des Sutras Dainichi-kyo
K H#R interpretiert Kiikai das ri als eine Komposition der drei Elemente, dass erstens
die Erleuchtung jedem fiihlenden Wesen innewohne, dass sich zweitens der Ausdruck
des grofBen Mitgefiihls in der Personlichkeit der fiihlenden Wesen zeige und dass das
Herz der Erleuchtung sich durch die von Mitgefiihl gepridgten Handlungen ausdriicke.”
Auf diesen Zusammenhang unter der Erwihnung des ri geht Kakuban in seinem Text
Ajikan ein, indem er beschreibt, dass das Herz der Erleuchtung dem Siddham A H
entspriche. Das Siddham A H steht fiir Dainichi Nyorai als zentraler Buddha im

MutterschoBwelt-Mandala.

% Payne, 1991. S. 79.
70 Payne, 1991. S. 80.
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3.3. Biografie von Kakuban (1095-1143)

In den Traditionen des Mahayana und Vajrayana Buddhismus finden sich Geschichten
iiber das Leben anderer Buddhas und Heilsgestalten. Mit einer solchen Erweiterung
des biographischen Genres ist es moglich, éltere religiose und kulturelle Werte in den
Buddhismus zu integrieren. So werden in China neben hagiographischen
Informationen aus dem Konfuzianismus Geschichten der Heilung, Askese und das
Erwirken von Wundern in Biografien von Mdénchen iibernommen, um einen Bezug
zum historischen Buddha herzustellen, um damit zu verdeutlichen, dass dieser mit
seinen Wundern in den Monchen spiterer Zeiten weiterlebt. Dazu werden ebenso
ortsbezogene und kulturelle Aspekte und eine moglichst ununterbrochene Linie von
Monch zu Monch eingebunden.”!

Um das Leben des Kakuban ranken viele biographische und hagiographische
Geschichten, Legenden und historische Vermerke. Ahnlich wie bei Ktikai 2%/ werden
Kakuban eine Vielzahl wundersamer Taten und Ereignisse zugeschrieben, wihrend in
Aufzeichnungen iiber Saichd % solche Legenden eher gemieden werden.’> Das
zeigt, dass auf diesem Wege die Ideale und Vorstellungen der Shingon-Tradition mit
tibernatiirlichen Geschichten ausgedriickt und veranschaulicht werden. Das ist nach
Freiberger eines der wesentlichen Merkmale der konstruierten Hagiographie im
Gegensatz zur Biographie.”3 Nach Kleine wird in einer Hagiographie als Variante der
Biographie inhaltlich das Leben und Wirken als idealisierte Form eines Heiligen
dargestellt, hinter der als Zweck eine gezielte Absicht steht und die eine narrative
Erzdhlform in chronologischer Reihenfolge aufzeigt.”* Inwieweit sich das auf die
Uberlieferungen von Kakuban anwenden lisst, zeigen die unten aufgefiihrten Quellen.

Veere konnte iiber Kakubans Leben vier Quellentypen ausfindig machen: erstens
autobiographische Hinweise in Texten von Kakuban; zweitens {iberlieferte

Biographien/Hagiographien {iber ~Kakuban; drittens {iberlieferte historische

71 Schober, 2004. S. 45-47.
72 Green, 2003. S. 110.
73 Freiberger, 2010. S. 329.
74 Kleine, 2010. S. 13.
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Dokumente, die auf seine Lebzeiten und das Ende der Heian-Periode (794-1185)
zurilickgehen; viertens sekundére Texte auf der Basis der drei vorherigen Quellentypen,
wie die von Monchen der Shingi Shingon-shii ¥T¥$E. 5 %%, deren Interesse eher
religioser und hagiographischer Natur sei, weil sie Kakuban als den Griinder ihrer
Schule sehen. Einer der Schwerpunkte lag in der Sichtung der Kakuban
zugeschriebenen Werke in Bibliotheken von Tempeln und Texten, in denen Kakuban
Erwihnung findet.”

Die autobiographischen Angaben sind nicht immer reliabel, weil sie teils aus
Petitionen, offiziellen und religiosen Dokumenten mit personlichen Intentionen in der
Selbstdarstellung stammen. Das Kogyo daishi denki shiryé zenshi SR AR L& Rl
44 ist eine Sammlung japanischer Biographien iiber Kakuban. Darin wird dem
Genké shakushé TG FEF die hochste Bedeutung zugeschrieben, auch wenn es erst
zwei Jahrhunderte spiter kompiliert wurde. Es ist der erste historische Text iiber den
Buddhismus in Japan. Es behandelt die Biografien hochrangiger Monche von der Zeit
der Uberlieferung des Buddhismus nach Japan 538 oder 552 bis in die Kamakura-
Periode (1185-1333). Es wurde von dem Zen-Monch der Rinzai-Schule rinzai-shii i
7% Kokan Shiren FZRHAMHFH (1278-1346) im Nanzenji Fiif<F kompiliert und im
Jahre 1322 dem Hof iibergeben. Genké bezeichnet die Ara nengd 75 zur Zeit der
Kompilation (1321-1324). Shakusho FRZ bedeutet Manuskript mit Erklidrungen.

Die #lteste Biographie iiber Kakuban ist das Reizui engi 52t aus dem Jahre
1292 von dem Shingon-Monch Kakuman HJii76 (Lebensdaten unbekannt). Der Titel
Reizui engi (Darstellung des Wundersamen und Gliick verheiBungsvoller Zeichen)
impliziert, dass Kakuman sich weniger fiir die historischen Fakten als fiir die
ibernatiirlichen und somit hagiographischen Begebenheiten von Kakubans Leben
interessierte, um moglicherweise Kakuban und den Berg Negorosan HR>E[L[ in ein

gutes Licht zu stellen. Das Mitsugon shonin engi % Hg - N2, welches nach 1360

75 Veere, 2000. S. 8.

76 Kakuman gehorte dem Sainan-in PiFEPE des Bufukuji #5=F auf dem Negorosan AR>KI1I an. Dies ist ein
Tempel des von Kakuban gegriindeten Tempel Komplex.
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geschrieben wurde scheint auf andere Quellen zuriick zu greifen, die jedoch nicht
benannt werden. Danach wurden bis zur Edo-Periode (1603-1868) keine weiteren
Biographien verfasst. Im 17.-19. Jahrhundert wurden detailreiche Biographien erstellt,
die Kakuban als einen religiosen Anfiihrer und als eine wichtige Personlichkeit in der
Entwicklung der Shingon-Schule beschreiben. Sein Leben wird darin angepasst an die
Geschichten iiber den historischen Buddha, Shétoku Taishi und Kikai portritiert.
Einige Legenden iiber Kiikai wurden umgeschrieben und inhaltlich auf Kakuban
iibertragen.”’

Die folgenden Unterkapitel, die das Leben des Monches Kakuban von seiner
Kindheit iiber sein Studium des Buddhismus, seiner Karriere als Monch bis hin zu
seinen letzten Jahren auf dem Negorosan beschreiben, beinhalten Angaben zu den
jeweiligen historischen, biographischen und hagiographischen Quellen. Insbesondere
dann, wenn es widerspriichliche Aussagen zu einer Begebenheit gibt, werden die
jeweiligen Versionen erldutert. Dabei geht es darum, sich ein Bild von der Figur
Kakuban als historischer Monch und als Heiliger zu machen, um eine Idee davon zu
gewinnen, aus welchen Beweggriinden sein Leben und Wirken einen derartigen
Einfluss auf die Geschichte der Siddham in der Kunst ausiiben konnte, wie es in den
Kapiteln iiber die religionspolitischen und historischen Zusammenhédnge und die

Siddham in der japanischen Kunst hervorgeht.

3.3.1. Kakubans Kindheit

Kakuban = # (1095-1143) wurde im Jahre 1095 in dem Lehensgebiet Fujitsu it
in der Provinz Hizen AE!H geboren. Er ist der dritte Sohn von Isa Heiji Kanemoto fF
- KH#TL  (Lebensdaten unbekannt) und wurde Michitose ¥R T genannt.’8
Kakubans Vater war ein Aufseher in dem Lehen Fujitsu in Hizen. Dies gehorte dem
Joju-in BUEEPE an, der zum Omuro Ninnaji flZ2{~f1<F in Heian “J% gehorte. Dieser

Tempel wurde von dem einflussreichen Shingon-Ménch Kanjo FBi (1052-1125)

77 Veere, 2000. S. 14.
78 Veere, 2000. S. 17.
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gegriindet, der im weiteren Verlauf in Kakubans Karriere als Monch eine wichtige
Rolle spielt.

Schon mit sieben entschloss sich Kakuban den Weg des Dainichi Nyorai KX H 4l
K der Shingon-Schule zu gehen. Es gibt mehrere Quellen mit biographischen
Angaben iiber seine Beweggriinde.

Bezugnehmend auf Kakubans Biographie im Genké shakushé TG M3 kam ein
Abgesandter der Regierung kanshi ‘E f] im Jahre 1102 zum Eintreiben von Steuern zu
Kakubans Vater. Dieser fiirchtete diesen Regierungsbeauftragten und versteckte sich
hinter einem Wandschirm. Kakuban informierte sich bei einem ordinierten Monch biku
I i iiber die nidheren Zusammenhiinge und erfuhr, dass der Beamte nur seiner Pflicht
nachging und dass es tiber ihm jemanden gab, den er selbst fiirchtete und der ebenfalls
nur seine Pflicht erfiillte, die ihm aufgetragen wurde. In dieser Hierarchie stehen iiber
dem Kaiser tenshi K70 die kami i als himmlische Heilsgestalten und dariiber die
hochste Instanz der drei Formen des Buddhas sanjin — £ 80 In der Lehre dieser
Buddhas wird zwischen den esoterischen und exoterischen Lehren unterschieden, die
auf dem Koyasan /=%7[l] gelehrt werden. Kakuban wollte auBerdem wissen, ob
gewohnliche Leute den gleichen Zustand wie ein Buddha erreichen konnten. Der
Monch belehrte Kakuban, dass dies jeder erreichen konnte, der die Tonsur erhalte und
sich den Idealen des Buddhas hingibe und dass der Monch Kiikai 22 (774-835) fiir
diesen Zweck auf dem Koyasan einen Ort zur Meditation eingerichtet hatte. Dort lebte
der Monch Joson ZEZL (1070-1130) 8! der Kakuban in das religiose Leben einfiihren
konnte, wenn er dies wiinschte. Diese Erkldrungen veranlassten Kakuban sich mit

sieben Jahren zu entscheiden, eines Tages Monch zu werden .82

79 Hier wird der Begriff fenshi statt Tennd K5 fiir den japanischen Kaiser benutzt, weil dies die historische
Schreibweise fiir den Tennd im Allgemeinen ist, wenn man keinen spezifischen Namen nennt.

80 Sanjin sind die drei Erscheinungsformen des Buddhas in seiner Heilwirkung, in seiner absoluten Gestalt als
vom Korper befreiter Buddha hosshin 5, in seiner Gestalt eines Freuden-Buddhas hojin #HRE und in seiner
Gestalt als Inkarnation in einem Korper keshin {t £} .

81 Joson: Monch der Heian-Periode, der von 1084-1114 in Heian *J~% titig war und danach auf den Kdyasan
ging. Dies steht jedoch im Widerspruch zu der Aussage des Monches im Genkd shakushé, in dem es heif3t, dass
er 1102 bereits auf dem Kdyasan war.

82 Veere. 2000. S. 18-19.
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Im Reizui engi 52kl hingegen steht, dass Kakuban seinen #lteren Bruder
gefragt haben soll, ob es eine hohere Position gibe, als die des hochsten
buddhistischen Priesterranges daisdjé Rf&1E. Der Bruder antwortete ihm, dass nur
die Buddhas dariiber stehen wiirden und dass das hochste Wesen unter den Buddhas
Dainichi Nyorai sei. Als Kakuban wissen wollte, wie man diesen Zustand erreichen
konnte, bekam er als Antwort, dass er dafiir jeden Abend dem Buddha Blumen und
Riucherwerk darbringen miisste. Dies sei der Weg zur Erlangung der Buddhaschaft.

Unabhéngig davon, welche der beiden Aussagen stimmt, trat Kakuban 1107 in
das klosterliche Leben ein, als eines Tages der Wanderpriester Keisho B 83
(Lebensdaten unbekannt) in seine Heimat Fujitsu kam, um dort einen Tempel zu
griinden und um nach Aspiranten fiir Ménche zu suchen. Uber Keish6 ist weiterhin
bekannt, dass er ein Schiiler Kanjos war. Von den Einheimischen soll er von Kakubans

religiosen Talenten gehort und ihn sodann in die Hauptstadt Heian eingeladen haben 34

3.3.2. Kakubans Studium

In der Hauptstadt Heian “F~& angekommen, lernte Kakuban H## (1095-1143)
zunichst unter dem Monch Kanjo TEBI (1052-1125) im Joju-in JHEEDE, einem
Nebentempel des Ninnaji {-f15F. Kakubans Lehrer fiir weltliche Angelegenheiten
wurde Enrinbd Kenshun [EI#ffEHE2 (Lebensdaten unbekannt)35 Joson &2
(1070-1130) wurde sein Meister fiir die Geheimlehren mikkyé %#{ der Shingon-
Schule 86

Wie es zu jener Zeit seit Kiikai 2%iff (774-835) in der Shingon-Schule iiblich
war, ging Kakuban nach Nara zum Koéfukuji BIff#<F, dem damals bekannten Zentrum
fiir das Studium der Lehren der Hosso-Schule hossd-shii EFH%%, um dort die Lehren

Kusha {845 und Yuishiki MEi% zu studieren, bevor er tiefer in das Studium der

83 Von Keisho ist lediglich bekannt, dass er ein Schiiler von Kanjo war.
84 Veere, 2000. S. 20-21.

85 Veere, 2000. S. 22.

8 Bonji jiten FEFHFIL, 1993.S. 65.
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Geheimlehren eintreten durfte3” Diese Vorgehensweise geht auf Kiikai zuriick, der in
seiner Abhandlung iiber die zehn Stufen der Entwicklung des Herzens Jitjiishin ron |
fE/0ims8 aus dem Jahre 825 und seinen Abschiedsworten Goyuigd fHIME 789 erklirt,
dass dies fiir die stufenweise Entwicklung des Herzens wichtig sei.

Als Kakuban 1110 zwischenzeitlich zum Ninnaji nach Heian zuriickkehrte, nahm
ihn Kanjo mit zum Tddaiji #K<F, um ihn zum Monch zu ordinieren.® Dort erhielt er
auch seinen Monchs-Namen Shogakubd Kakuban IE“#FEHR$E. Veere ist allerdings
der Ansicht, dass Kakuban im Ninnaji ordiniert wurde.®! Das ist insofern
unwahrscheinlich, da es im Komplex des Tddaiji eine Plattform fiir die Ordination
gab, die Kikai gemeinsam mit einer Shingon-Halle errichtete. Letztere wurde spéter
durch ein Feuer zerstort und von Keihan #%#fi 1095 wiederaufgebaut. Danach studierte
Kakuban die Lehren Sanron =i und Kegon HE[i{ am Todaiji in Nara, withrend er mit
den dort ansédssigen Shingon-Monchen zusammenlebte. Insofern ist es wahrscheinlich,
dass sich Kakuban dort neben dem Studium der Sanron- und Kegon-Lehren ebenfalls
mit den Geheimlehren beschiftigte 22

1112 kam Kakuban wieder zum Ninnaji zuriick, um sich in den folgenden zwei
Jahren dem Studium und Training der Vier Grundiibungen Shido kegyé VUEENIAT der
Shingon-Schule zu widmen. Darin spielen die Siddham eine wichtige Rolle fiir die
Entwicklung des Herzens?? In diesem Zusammenhang wird Kakuban in den
Biografien als besonderes religioses Talent mit unterschiedlichen spirituellen

Fahigkeiten portritiert.*

87 Bonji jiten 37 FFHL, 1993.S. 67.

88 Abkiirzung von Himitsu mandara jijushinron W& 1% 555+ 0 a0, SAT-DB: T2425.
89 SAT-DB: T 2431.

9% Murayama 111, 1992. S. 831.

91 Veere, 2000. S. 21-23.

92 Veere, 2000. S. 23.

93 Vgl. das Kapitel: ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit den Siddham*

9% Veere, 2000. S. 24-25.
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3.3.3. Kakubans Weg zum Shingon-Meister

Nach dem Abschluss des asketischen Trainings der vier Grundiibungen shidé kegyo VU
JE 4T ging Kakuban R (1095-1143) 1114 auf den Koyasan =iEF1L]. Es heift, er
habe danach Triume gehabt, in denen die shintoistische Heilsgestalt kami i namens
Kasuga Mydjin® FHBHM und Kikai 2%¥F (774-835) auftauchten, um ihm zu
erklidren, dass er auf den Koyasan gehen solle, damit er sich dort fiir die
Wiederbelebung der Shingon-Schule und ihrer Lehren einsetzen moge, weil es seit
Kikai allméhlich zum Verfall der Tempel und der Shingon-Schule auf dem Koyasan
gekommen war. Kiikais Ziel war es, zu seiner Zeit eine Tempelstadt in weiter Distanz
zur Hauptstadt Heian *F-Z¢ zu errichten, damit die Monche sich in aller Ruhe voll und
ganz den asketischen Praktiken, Ritualen und Meditationen hingeben hitte konnen .
Auf dem Weg dorthin hat er einen Asketen namens Hangongen “{*#£5{ (Lebensdaten
unbekannt) getroffen, der in der Gegend von Kumano HEHY seine asketischen
Praktiken abgeschlossen hatte. Hangongen fiihrte Kakuban auf den Kdyasan .97

Es ist nicht sicher, ob Kakuban fiir die Weiterfilhrung seiner asketischen
Shingon-Praktiken oder zu Pilgerzwecken auf den Kodyasan kam. Moglicherweise
strebte er beides an, weil er gemeinsam mit den Bergasketen Yamabushi [[Ifk am
letzten Tag des Jahres misoka M#H zum Beginn der Winterpraxis in den Bergen den
Kdyasan bestieg.?®

1114 traf Kakuban auf Shoren Hi#99 (Lebensdaten unbekannt), der sich durch
das Leben auf dem Koyasan eine Wiedergeburt im Reinen Land des Amida amida
gokuraku jodo BITRPEAR%SH 1 erhoffte. Er begriiBte Kakuban mit den gleichen
Worten wie Huiguo B (746-806) in China Kikai willkommen hie8, dass er nun, wo

er Kakuban getroffen habe, in Frieden sterben konne. Er lud Kakuban fiir eine Weile in

95 Kasuga Myodjin ist der in Nara %% & im Kasuga Taisha % H Ktk verehrte shintoistische kami . Ein weiterer
Name ist Kasuga Gongen & HEHL.

9 Veere, 2000. S. 28.

97 Miyake 7, 1992. S. 822.

98 Veere, 2000. S. 28.

99 Auch unter dem Namen Awa no Shénin [ @ F A bekannt.
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den Tempel Ojoin 4% ein. Shéren stellte Kakuban dem kaiserlichen Prinzen
Shokei B2 (1094-1137) vor, als dieser den Kdyasan besuchte, um Totenrituale fiir
seinen verstorbenen Vater Shirakawa Tenno HJIIKE (1053-1129) durchzufiihren.
Durch diese Begegnung kam Kakuban in Kontakt mit dem abgedankten Toba Tenno
EPIRE (1103-1156), der in spiteren Jahren Kakubans bedeutendster und
einflussreichster Patron wurde.

1115 traf Kakuban auf den Shingon-Ménch Meijaku HHE (?-1124) der Schulen
Ono-ryit /NEFIE und Chiin-ryit EEHT, mit dem er im Saizen-in HMEPE auf dem
Koyasan fiir mehrere Jahre zusammen verweilte. Unter ihm gab Kakuban sich der
Meditations- und Ritual-Praxis Gumonji-hé K[EHfE hin. Meijakus Spezialgebiet
waren Rituale, in denen insbesondere Siddham-Dharanis rezitiert und Heilsgestalten
angerufen werden, wie etwa das Bucché sonsho darani i JHELEFFE A E 100

Als Schiiler von Meijaku folgte Kakuban nach seiner Grundausbildung im Shido
kegyo den liblichen Ausbildungsstufen zum Shingon-Monch. Dazu gehort die Wahl
eines personlichen Meisters ajari FiIFE%L, von dem man in die verborgenen Praktiken
und Meditationen eingefiihrt und geweiht wird.

Nachdem Meijakus Heim durch ein Feuer zerstort wurde, lebte Kakuban fiir
sieben oder acht Jahre im westlichen Tal des Kodyasan im Gachijo-in H & von
Dairenbé Jochi KiHEFERES (Lebensdaten unbekannt). In diesem Tal lebten viele
Nenbutsu hijiri /&P in ihren Hiitten bessho HIJJT.101 Das waren Heilige, Asketen,
Pilger und Moénche, die sich das Rezitieren des Nenbutsu & zur Lebensaufgabe
gemacht hatten.!92 Dort wurde Kakuban vom Glauben an die Wiedergeburt im Reinen
Land jodo ¥t1. des Amida Fi¥RFE beeinflusst. Dies zeigte sich besonders in
Schriften, die Kakuban in spiteren Jahren verfasste, wie etwa sein Text Ajikan HFHE.

Kakuban hielt sich von 1114 bis 1121 auf dem Kdyasan auf. Wann er im Detail in

welche Praktiken und Weihen eingefiihrt wurde, ist nicht genau bekannt. Es ist jedoch

100 Dharant der glorreichen Usnisa (Scheitelwulst eines Buddhas). SAT-DB: T 967.

101 Bessho sind Behausungen in der Nihe eines Haupttempels, wie hier die Tempel des Kdyasan, um sich voll
und ganz asketischen Praktiken hingeben zu konnen.

102 Vgl. das Kapitel: ,,Der Amida-Buddhismus in der Shingon-Schule*.
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anzunehmen, dass sein Hauptanliegen die rituelle und meditative Praxis war, da er sich
keiner sonstigen Beschiftigung hingab.

Im Reizui engi 52 iz 40103 steht, dass sich Kakuban im Jibutsudd f#/%Z in der
Nihe von Kikais Grab Oku-no-in LD i der 1000-tigigen Schweige-Meditation
Sennichi mugongyé - H 51T hingab. Einer seiner Schwerpunkte war in jedem Fall
die Praxis des Gumonji-hé KEF$1%, die Kikai viele Jahre auf der Insel Shikoku V4
am Kap Muroto Z8J7 durchfiihrte, bevor er 804 nach China ging. Zwischen
1115-1121 fiihrte Kakuban die Gumonji-ho Praxis insgesamt sieben Mal durch, war
aber selbst mit den Ergebnissen unzufrieden.!04

Zwischenzeitlich kehrte Kakuban immer mal wieder in die Hauptstadt Heian *f~
‘¢ zuriick. Bei diesen Besuchen erhielt er diverse Weihen in Shingon-Praktiken von
Genkaku B (1080-1156) des Daigoji Rishoin FellSFEE:RE, der zur Shingon-
Schule im Stil der Ono-ryit gehorte. Dazu gehort ebenfalls das Ritual Gumonji-ho,
welches Kakuban acht Mal wiederholte.l9 Das war 1116 eine ,,dreistufige Weihe* und
1121 die Weihe Kongdkai gobu no kanjo M FFFDEEIE. Die meisten seiner
Weihen erwihnt er jedoch nicht beim Namen. Sein Hauptziel blieb es, Einsichten iiber
das Meditations-Ritual Gumonji-hé *KEFF% zu erlangen.

Im Jahre 1122 begann Kakuban mit dem Wissen, das er von Genkaku erlernt
hatte, die Gumonji-h6 ein achtes Mal zu praktizieren. Davor schrieb er das Ryiishin
Daiganté no koto YLFHUKFATEDHE, in dem er verspricht, etliche Schriften und
Mandalas zu kopieren, wenn seine Praxis von Erfolg gekront sein sollte. Dies lie3 er

sich von Meijaku und Y6jin 7K=# (Lebensdaten unbekannt)!% unterschreiben.!07

103 Entstehungsgeschichte wundersamer Zeichen: Biographie iiber Kakuban aus dem Jahr 1292, geschrieben von
Kakuman (Lebensdaten unbekannt).

104 Veere, 2000. S. 28-29.
105 Murayama 111, 1992. S. 833.

106 Y6jin (weiterer Name Ky6jin) war ein Monch, der offizielle Rituale im Ninnaji fiir Kanjo %5B)) (1052-1125)
durchfiihrte. Im Mitsugon Shonin Engi %% b NF&#L steht, dass er das Goma-ho #J57% Ritual durchfiihrte, als
Kakuban von Kanjo 1121 geweiht wurde.

107 Veere, 2000. S. 29-30.
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Dariiber hinaus beschreibt Kakuban im Ryiishin Daiganto no koto erste Hinweise
auf seine Gedanken in Bezug zum Amida-Buddhismus amida shinké B5RBEASA,
indem er das Reine Land mit dem Herz der Erleuchtung bodaishin 3$2/L» vergleicht.
Diese Aussage zeigt, dass Kakuban der Konflikt zwischen den Positionen der Lehren
der Bewohner auf dem Koyasan zu jener Zeit bewusst war. Hier wird verdeutlicht,
warum Kakuban in seinem Text Ajikan diesen Zusammenhang so erklirt, als wiirde er
ganz bestimmte Personen mit seinem Text ansprechen und iiberzeugen wollen.

Das Ritual Gumonji-h6 wiederholte Kakuban noch einige Male. Vor dem neunten
Mal gelobte er, Sutras zu kopieren, eine Pagode zu errichten, Shingon-Tempel zu
erbauen, einen goldenen Dainichi Nyorai KXHZ#I% und weitere Skulpturen der
Buddhas der zwei Welten rydkai M5 zu erschaffen, Mandalas der Zwei Welten zu
malen, das [Bucchd] Sonshé darani PHIEERSFEM#EIE fir drei Wochen ohne
Unterbrechung zu rezitieren, seine Familie, alte Menschen und solche, die nicht die
Moglichkeit zu studieren haben zu unterstiitzen und alle Texte und Kommentare der
Shingon-Schule zu sammeln, um die Geheimlehren mikky6é % zu férdern und die
Augen der Praktizierenden zu 6ffnen. An diesen Versprechen kann man Kakubans
Hingabe fiir die esoterische Praxis und die Verbreitung der Shingon-Schule
erkennen.!®® Hier mag es einen Bezug zu seinem Text Ajikan geben, in dem er
erwihnt, dass weder eine lange Zeit der Askese noch das Erbauen von Tempeln die
Erleuchtung beschleunigen, sondern dass es mit der Ajikan und ihrer auf das Herz
heilenden Wirkungen um das Erkennen des inhérenten Herzens der Erleuchtung geht.

Nach der neunten Wiederholung der Gumonji-ho soll Kakuban sein Ziel erreicht
haben. Damit war er bereit fiir die Denbé kanjé {=iEEJH Weihen zum Shingon-
Meister. Danach darf der Shingon-Meister seine eigene Linie griinden und Schiiler
weihen und ausbilden. Als Kakuban 1121 in die Hauptstadt Heian zuriickkehrte,

erhielt er von Kanjo im Joju-in JiHEPE die erste Teilweihe des Denbé kanjo der

108 Veere, 2000. S. 30-31.
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Hirosawa-ryii J/sJRV und 1123 wurde Kakuban sodann auf seine Bitte hin vollstindig

geweiht.109

3.3.4. Die Wiederbelebung der Shingon-Lehre

In den vielen Versprechen, die Kakuban %## (1095-1143) wihrend der Zeit der
Praxis ablegte, hatte er bereits angedeutet, dass er sich die Wiederbelebung der
Shingon-Schule durch Verbreitung der Geheimlehren mikkyé %#{ wiinschte. Nach
seiner Weihe zum Shingon-Meister schien er zwei Ziele ins Auge gefasst zu haben.
Das erste war die Wiederbelebung und der Ausbau der Denbée {5154 zur Erhaltung
und Fortfiihrung der Shingon-Lehre auf der Basis von der Weitergabe esoterischen
Wissens, Ritualen und Weihen. Dabei bemiihte er sich die Shingon-Geheimlehren
shingon mikkyo H.5 %% im Original weiterzugeben, wie sie Kikai Z2if§ (774-835)
in China (804-806) erlernt hatte. In Kikais FuBstapfen weiter zu laufen war
moglicherweise einer der Griinde, warum Kakuban fiir so lange Zeit auf dem Kodyasan
=1L verweilte. Seit Kiikais Tod wuchs die Idee, Rituale fiir weit geficherte Zwecke
durchzufiihren und der Theorie sowie den spirituell-philosophischen Hintergriinden
weniger Beachtung zu schenken. Mit dem Wiederaufnehmen der Denbde wollte
Kakuban dieses Problem wahrscheinlich 16sen.!0

Seit dieser Zeit legte Kakuban besonderen Wert darauf, Kikais Ideen zu erklidren
und Seminare fiir die esoterischen Theorien zu organisieren. Seine Kontakte auf dem
Kodyasan zu den Anhingern des Amida-Glaubens amida shinké FiI5FFEAS {0 machten
thm bewusst, dass gewisse Themen in der Shingon-Lehre unzureichend erklédrt wurden
und dass es bis dato niemanden gab, der die Shingon-Lehren als ein kohédrentes
System prisentierte, welches sich eindeutig von anderen Schulen unterscheiden lief3.

Kakuban kiimmerte sich in den folgenden Jahren aktiv um den Tempelbau auf
dem Koyasan und die Organisation der Denbde. Er wurde als ein charismatischer

Lehrer bekannt und kniipfte Kontakte mit dem Kaiserhof. In 1126 erhielt er von Taira

109 Veere, 2000. S. 32.
110 Veere, 2000. S. 34.
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no Tamesato ~“F-Z5H als Spende das Lehensgebiet shoen *H:E von Iwate %= F beim
Berg Negorosan H2K (LI, um die Organisation der Denbde zu unterstiitzen.!!! Dazu
kam es, als Kakuban den Inari Jinja fafiff£l besuchte, der fiir den Schutz des
Tempels Toji B=F zustindig war, in dem er auf eine Schamanin miko AA!'2 traf, die
ihm riet, zum Ufer des Flusses Yoshinokawa 75 27/I zu gehen. Dort traf er Tamesato
A der sich geehrt fiihlte und ihm sodann das Lehen Iwate-shden T
ibertrug. Diese Begebenheit konnte insofern interessant sein, weil der Inari Jinja ein
Zentrum fiir indische Totenrituale mit der Verehrung von Dakinis dakini-ten ZxF3JE R
war, die mit den Siddham als Keimsilben shuji Y in Zusammenhang stehen, weil es
fiir jede Dakint ein Siddham gibt und damit die Rituale durchgefiihrt wurden. Dabei ist
zu bemerken, dass iiber Kakubans Aktivitaten zwischen 1126 und 1129 nur bekannt
ist, dass er in seinem Lehen in Iwate den Tempel Jingiji fi'=<F erbauen lieB. Es ist
nicht auszuschlieBen, dass Kakuban sich in dieser Zeit ebenfalls mit diesem Dakini-
Kult beschiftigte. Der Besitz dieses Lehens bildete die finanzielle Basis fiir die
Griindung weiterer Tempel zur Unterstiitzung der Denboe.!13

Seit 1129 wurde die Unterstiitzung durch den abgedankten Toba Tennd 553K &
(1103-1156) fiir Kakubans Karriere besonders wichtig. Es gibt mehrere
Uberlieferungen, wie die beiden sich kennen gelernt haben sollen. Dem Reizui engi 52
hiifad und Mitsugon shonin engi #EE_ b Af&#2 114 zufolge soll Kakuban auf dem
Kdyasan Totenrituale fiir den verstorbenen Shirakawa Tennd FHJII'K & durchgefiihrt
haben. Als Kakuban um Unterstiitzung fiir den Bau einer kleinen Halle bat, wurde
ihm diese vom abgedankten Toba Tennd gewiihrt. Laut dem Genké shakushd TG F R
# soll der abgedankte Toba Tennd bei einer Krankheit zu dem verstorbenen Monch

Kikai um Heilung gebetet haben. Kurz danach erschien ihm im Traum ein Monch, der

111 Murayama £, 1992. S. 835.

12 Miko RAZZ ist eine weibliche, in der Regel jungfriuliche Schamanin, welche in einem Shint6-Schrein titig ist,
Rituale durchfiihrt und als Medium die Goétter durch sich sprechen ldsst.

113 Veere, 2000. S. 34.
114 Biografie tiber Kakuban geschrieben nach 1360.
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aus dem Siiden kam. Bei seiner Begegnung erkannte er, dass dieser Monch aus dem

Traum Kakuban war.!15

3.3.5. Die Verbreitung von Kakubans neuer Lehre

Eines von Kakubans & # (1095-1143) Zielen war es, die Shingon-Schule im Sinne
von Kiikai 2%} (774-835) wiederzubeleben. Ein weiteres Ziel war es, die esoterischen
Lehren des Buddhismus von Indien iiber China an Kikai in ihrem Original zu
verbreiten. Bisher war es Sitte, dass die Lehre des Esoterischen Buddhismus immer
vom Meister zum Schiiler weitergegeben wurde. Somit war die gesamte Lehre immer
nur in den Hénden einer einzigen Person, wenn der Meister des Schiilers und der Linie
verstorben war. Dieses System hatte sich bis zu Kakubans Zeiten in Japan fest
verankert. Nun gibt es allerdings mehrere unterschiedliche Linien, die nicht alle auf
Kiikai oder Saichd & (767-822) zuriickgehen, weil im Laufe der Jahrhunderte noch
weitere Monche die esoterischen Lehren in China studierten und mit nach Japan
brachten. Kakuban kam zu der Ansicht, dass es zur Verbreitung der Lehre hilfreich sei,
diese an viele Schiiler weiterzugeben, die ein entsprechendes Niveau in ihrer
spirituellen Entwicklung erreicht hatten. Hinzu kommt noch, dass die hochsten Lehrer
wie etwa Kanjo ELBfJ (1052-1125) jedem Schiiler nur ein Teilwissen vermittelten,
selbst dann, wenn diese weit genug entwickelt waren, was im Laufe der Zeit zu einer
Verwisserung der Lehre gefiihrt haben konnte. Entsprechend wurde auch Kakuban
von Kanjo nicht in sein gesamtes Wissen ausgebildet.

So kam Kakuban 1132 zu dem Entschluss, dass es niitzlich sei, sich in moglichst
viele Linien von unterschiedlichen Lehren ausbilden zu lassen, um eventuelle Liicken
zu fiillen.!¢ Folglich begann Kakuban eine ganze Reihe von Lehrern aufzusuchen und
studierte weitere Linien, was in Japan vollig uniiblich war. Einer von diesen war zum
Beispiel Genkaku &% (1080-1156), von dem er in zwei geheime Linien geweiht

wurde.

115 Veere, 2000. S. 35.
116 Veere, 2000. S. 37-38.
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Kakubans Hauptziel war es, moglichst viel Wissen und Rituale in seine eigene
Linie zu integrieren, um diese dann in ihrer Gesamtheit weiterzugeben, damit durch
die Streuung innerhalb der unterschiedlichsten Linien die Lehre nicht iiber die
Generationen verloren gehen wiirde. Das spiegelt auch seinen Wunsch zur Vereinigung
bzw. Wiedervereinigung der Shingon-Lehren wieder. Dabei ging es ihm besonders
darum, Kikais Ideen weiterzufiihren, anstelle mit einer eigenen Linie Macht
anzustreben.

Viele Monche jener Zeit reisten von Lehrer zu Lehrer einer Schule bzw. Linie,
um unter ithnen zu studieren. Dies war eine Moglichkeit, das eigene Ansehen als
Monch zu erhohen. Das Besondere bei Kakuban war, dass er die Weihen der grof3en
Meister seiner Zeit erhalten hatte. Verglichen mit anderen Monchen wird dadurch
deutlich, dass die Zahlen der geheimen Weihen, die Kakuban erhielt, weit iiber dem
Durchschnitt lagen. Kakuban nutzte das esoterische Wissen und seine Erfahrung, um
die Details fiir sein System bzw. seine Linie in Theorie und Praxis auszuarbeiten.
Diese Linie nannte er Denbdin-ryii {niE e 117

Um bei dieser Vorgehensweise nicht in Misskredit anderer Meister zu geraten,
bat Kakuban vom abgedankten Toba Tennd B KE (1103-1156) um Erlaubnis,
unter sechs weiteren Meistern studieren zu diirfen. Einige davon lehrten die Shingon-
Geheimlehren shingon mikkyé E.5 %% und einige die Geheimlehren der Tendai-
Schule taimitsu 5% des Miidera —H=<F. Da es am Kaiserhof Fraktionen gegen
Kakubans innovative Ideen gab, wurde es ihm lediglich gestattet, unter vier Meistern
zu studieren. Kakuban besuchte die Lehrer folgender Schulen:

o Jokai %€ (1074-1149) - Linie: Daigo Sanbéin-ryii Bl =JEBER - Zweig der

Shingon-Schule Ono-ryii /NEFIE118
o Kanjin %{Z (1084-1153) - Linie: Kajiji-ryit EMEIFIE19 - Zweig der Shingon-
Schule Ono-ryit 7NEFIE

17 Veere, 2000. S. 39.
118 Mikkyo daijiten BHCKFFIL, 1931, Anhang: S. 28.
119 Weitere Lesung: kanjiji-ryi.
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o Shokei BHFE (1094-1137) - Linie: Kezdin FEREPE - Unterzweig der Schule
Hirosawa-ryii JNIRi
o Kakuy %k (1053-1140) - Linie: Jimon-ryi ¢t - Zweig der Tendai-
Schule aus der Linie von Enchin % (814-891) der in China geweiht
wurde.!20
Kakuban schien sich nicht sonderlich um die Unterschiede in den Lehren der Tendai-
und Shingon-Schulen zu kiimmern. Sein besonderes Interesse lag auf der rituellen
Praxis und Entwicklung des Herzens. Es ging Kakuban um die Lehre und nicht um die
Schule. Einige Monche aus der Linie Jimon-ryiéi waren gegen die Weitergabe der
Geheimlehren mikkyé ##{ an Kakuban, weil er nicht die Basis der Tendai-Schule
erlernt hatte und daher fiir eine Weihe nicht qualifiziert gewesen wire. Unabhédngig
davon wurde Kakuban noch von weiteren Meistern in die Shingon-Lehren folgender
Schulen geweiht:
o Yogon 7KH (1075-1151) - Linie: Hojuin-ryi t£FF Bl
« Rydzen FLjifl (1048-1139) - Linie: Chiin-ryii LT
« Shin’yo {2 (1069-1137) - Linie: Jimydin-ryi FFHHBEI2!

3.3.6. Widerstand gegen Kakuban

1134 wurde Kakuban & # (1095-1143) das Amt des Abts zasu J+ des Daidenbd-in
KAsiEBE und des Kongobuji <2l auf dem Koyasan (%7111 iibertragen. Damit
unterstanden thm alle Monche von 238 Tempeln. Seine Reformideen trafen sowohl im
Kongobuji, als auch im Téji ®<F in Heian “J~Z auf heftigen Widerstand.!?> Die
Situation verschlechterte sich bis 1140 derart, dass Kakuban zum Enmyéji F1BHSF auf
dem Negorosan R[] flichen musste, als die Monche des Kongdbuji Kakubans

Tempel des Daidenbd-in und Mitsugon-in %5 %[5t angriffen.123

120 Veere, 2000. S. 38.

121 Veere, 2000. S. 38-39.

122 Veere, 2000. S. 39.

123 Mikkyo daijiten KT, 1931, Anhang: S. 28.
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Der Legende des Mitsugon shonin engi %k - \f% 2 nach fiihrte Kakuban im
Mitsugon-in vor einer Skulptur des Fudé Mydd A EJHA T gerade das Ritual Fudo-ho
ANHEj7E durch, als die Angreifer das Gebiude stiirmten. In der Halle sahen sie nicht
Kakuban, sondern zwei Skulpturen des Fudd My006. Unfihig sie voneinander zu
unterscheiden, schossen sie Pfeile durch die Knie beider Figuren, um herauszufinden,
welche aus Fleisch und welche aus Holz geschaffen war.12* Veere erginzt hier, dass
beide Figuren begannen zu bluten und die Stimme des Fudd Myd66 erklang, dass
Kakuban unter seinem Schutz stehe. Die Angreifer bekamen es mit der Angst zu tun
und fliichteten panisch, so dass Kakuban mit seinem Leben davonkommen konnte.
Nach seiner Flucht wurden die Tempel des Daidenbd-in und Mitsugon-in von den

Angreifern niedergebrannt und viele Manuskripte wurden zerstort.'2>

3.3.7. Die letzten Jahre auf dem Negorosan

Nachdem Kakuban & # (1095-1143) das Leben auf dem Koyasan /= %7 1] hinter sich
gelassen hatte, fliichtete er auf den Negorosan K11, wo er 1126 den Jingdji ff1=<F
gegriindet hatte. Zur Weiterfiihrung der Denbde {ni%4% wurde der Tempel Daienmydji
KRFHASE erbaut. Dafiir erhielt er weiterhin die Unterstiitzung des abgedankten Toba
Tennd 55 PR 2 (1103-1156).

Kakuban nutzte die Zeit fiir intensive Meditationen und das Schreiben einiger
seiner Texte. Diese sind fiir die Beschiftigung mit seinem Gedankenguts besonders
wichtig. Es gibt aulerdem viele Legenden tiber seine letzten Jahre der Meditation. So
beschreibt zum Beispiel das Mitsugon Shonin Engi % b \f&ikL, dass das Siddham
A H auf einer Wand des Tempels durch die intensive Fokussierung bei seiner
Meditation sichtbar wurde und dass der Mond sich bei Tageslicht auf einem Teich bei
der Meditation auf der Mondscheibe gachirin H¥iii widerspiegelte. Unter den Texten,
die Kakuban in dieser Zeit schrieb, finden sich acht Texte iiber die Bedeutung und die

Praxis des Siddham A . Dazu zihlt auch der in dieser Arbeit iibersetzte Text Ajikan

124 Murayama Ff111, 1992. S. 833-834.
125 Veere, 2000. S. 40-43.
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H#8l. AuBerdem schrieb er eine Reihe Texte zur Meditation der Mondscheibe
Gachirinkan Hi#i und dhnlicher Meditationen im Gorin kuji myo himitsu shaku 1.
B JL AR ZE AR 126 und im Ichigo taiyd himitsushi — K EAREE 5 127

Wie man in den Texten Kakubans erkennen kann, bestand sein Hauptziel nicht
nur darin, die Shingon-Schule seit Kiikai 2%} (774-835) wieder zu beleben, sondern
auch Ideen des Amida-Glaubens amida shinké FIWRFEAS{0 mit einzuflechten. Nach
Veere soll Kakuban sogar die Lehren der Shingon-Schule mit den damaligen
japanischen Entwicklungen des Daoismus dokyé ##X in Verbindung gebracht haben.
Dabei bezieht sich Veere auf Kakubans Gorin kuji myé himitsu shaku .8/ LB
%R, weil dort in der kontemplativen Meditation der fiinf Organe gozokan Tl
zusitzlich die fiinf Elemente gogyd 7117 iiber die Visualisation auf die entsprechenden
Organe im Korper zur Heilung projiziert werden. Diese Praxis bezieht sich auf die
Methoden des Onmyodo P78 128 des daoistischen Systems von Yin f& und Yang [%
und der fiinf Elemente. Die Idee dafiir soll Kakuban von Kiikai iibernommen haben,
der mit dem Mandala der fiinf Organe Gozé mandara h.Jig=2755# bereits einen
Synkretismus der Shingon-Schule und des Daoismus erschaffen haben soll, als er in
der Gegenwart des Saga Tennd WEIKKE. (786-842) rituelle Anwendungen zur
Heilung durchfiihrte. Auch wenn Kakuban die grundlegende Ubung dieser Methode
nicht selbst erschaffen hat, so betont er die positiven Wirkungen und enthiillt damit
einige Merkmale seiner Denkweise. Demnach gibt es fiir Kakuban keinen
sonderlichen Unterschied zwischen dem Herzen und der Phinomene und dem Herzen
und dem Korper, weil sie einerseits einander bedingen und sie andererseits mit
Dainichi Nyorai KHZ#I2K identisch seien. Diese Denkweise ist nach Veere eine

Weiterfiihrung des Kikai iiber die Ursachen durch die sechs Elemente im Rokudai

engi 7N 129

126 Erklarungen zu den Geheimnissen der fiinf Cakras und neun Silben. SAT-DB: T 2514.79.11-22.
127 Vgl. das Kapitel: ,,Weitere Rituale und Meditationen mit dem Siddham A*.

128 Eine weitere Lesung ist onyddo.

129 Veere, 2000. S. 104.
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Kakubans Ziel beim Synkretismus der Shingon-Lehre und dem Daoismus ist die
praktische Anwendung der Siddham Am A, Vam &, Ram A g Ham &, Kham & auf
die korperliche Heilung. Indem die Siddham auf die Korperbereiche der Organe der zu
behandelnden Person projiziert werden, entsteht das Korpermandala gorin mandara 1.
fifi 2 55 %% . Durch die Behandlung bzw. Heilung der Organe mit den Siddham soll das
Leben verldngert werden konnen. Nach Veere behandelt Kakuban das Thema der
Behandlung der Organe mit den Siddham ausschlieBlich in seinem Gorin kuji myo
himitsu shaku, welches er in seinen letzten Lebensjahren auf dem Negorosan #2211
geschrieben haben soll. Moglicherweise hat er versucht, sich selbst mit dieser Methode
zu behandeln, nachdem er bei seiner Flucht vom Koyasan Verletzungen erlitten
hatte.!30

Diese Form des Synkretismus von Shingon-Schule, Amida-Buddhismus und
Daoismus zeigt die historischen Entwicklung jener Zeit und Kakubans Offenheit fiir
synkretistisches Denken als Mittel der Praxis, statt der dogmatischen Treue an die
Linie einzelner Schulen.

Als 1143 die Tempel Daienmydji A FHHSF und Jingdji #HE=<F zu Tempeln zum
Wohlergehen des Tennd goganji fHIFASF umstrukturiert wurden, erkrankte Kakuban
an Gicht.3! Er rezitierte das Bucché sonshé darani BRIHEFFEREIE fiir mehrere
Tage, konnte sich aber bis zum Ende des Jahres nicht erholen. Er starb wihrend einer
Meditation in der Westhalle des Bufukuji £ff#<F am 12. Tag des 12. Monates im Jahre
1143.132

Nach Kakubans Tod kehrten seine Anhédnger zum Koyasan zuriick. Weil die
Meinungsverschiedenheiten dort jedoch ungelost blieben, verlieB der Abt zasu T
Raiyu FHIK (1226-1304) des Daidenbd-in KiniPi¢ im Jahre 1288 mit seinen

130 Veere, 2000. S. 170.
131 Mikkyo daijiten BZOKFFIL, 1931, Anhang: S. 28.

132 Ausgehend von der Umrechnung des Datums ist Veere der Ansicht, dass es sich um den 18. Januar 1144
handelt. Veere. 2000. S. 43.
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Gefolgsleuten den Koyasan. Dies leitete den Beginn des Shingon-Zweiges der Shingi
shingon-shii ##%E 5 7% ein, deren Anhiinger Kakuban als ihren Griinder ansahen.!33

In der Edo-Periode (1603-1868) wurden mehrere Versuche unternommen,
Kakuban den posthumen Titel eines Daishi KHli vom Kaiserhof erteilen zu lassen. Der
erste Antrag fiir den Namen Jishd Daishi {4 KHili schlug fehl, beim zweiten jedoch
erhielt er 1690 von Higashiyama Tennd H[IIZK%E (1687-1709) den posthumen Titel
Kogyd Daishi BLZCK i 134

Kakuban war eine wichtige Personlichkeit in der Gesellschaft der Heian-Periode
(794-1185), weil in jenem Zeitalter die alten Schulen entweder im Zerfall waren oder
sich an die wachsenden Bediirfnisse der Bevolkerung anpassten. Er schuf sich viele
Feinde, weil er eine kompromisslose Einstellung in Sachen der Praxis und Lehre
vertrat, die er klar und deutlich in seinen Texten ausdriickte. Er konnte seine
Reformideen verwirklichen, weil er die Fihigkeit hatte, den Hofadel und Mitglieder
der kaiserlichen Familie fiir sich zu gewinnen. Nach seinem Tod jedoch verlor seine
Schule diesen Vorteil und musste sich den eher konservativen Fraktionen wieder
unterwerfen. Auf der anderen Seite gewann Kakuban gerade wegen seiner besonderen

Ideen beziiglich der Praxis zahlreiche Bewunderer.!3>

133 Veere, 2000. S. 43-44.
134 Veere, 2000. S. 43.
135 Veere, 2000. S. 44.
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3.4. Die Bedeutung der Siddham in Kakubans Namen

Kakubans &8 (1095-1143) Name wird im Kakuban mydji shaku 247136
erklirt. Das Kanji 5 kaku % steht fiir Einsicht, Erleuchtung und spirituelles
Erwachen. Gleichzeitig ist es die chinesische Transliteration des Siddham Kham 1q,
ein aus mehreren Siddham zusammengesetztes Zeichen, welches fiir die Anhdufung
asketischer Ubungen steht. Im Japanischen wird dieses Siddham kaku %
ausgesprochen. Kham & kennzeichnet die Einsicht in die Wahrheit der Existenz. Im
Meditations-Prozess auf der Basis des Taizokai mandara WRIEFL 25 wird die
mentale Entwicklung mit einer Siddham-Reihe beschrieben: A HN,vad ,Ra {,Ha &,
Kha 4. Die Entwicklungsstufen miinden in der Einsicht des Siddham Khah 1€, Aus
der Sicht der Erleuchtung wird dieses Siddham zum Kham Q.

Das zweite Kanji stellt das Siddham Vam & dar. Vam & steht fiir die Essenz und
Allgegenwirtigkeit der Welt der Erleuchtung, die in Meditations-Methoden auf der
Basis des Kongokai mandara W52 555# vergegenwirtigt wird. Vam & wird im
Japanischen ban ausgesprochen. Von dem Vam & wird auch Kakubans Name Ban
Shénin #& 2 A abgeleitet. In Kakubans Name werden die Mandalas der Zwei Welten
ryokai mandara WiH=A%5% der MutterschoBwelt taizokai MNASE und der
Diamantwelt kongokai “lI5L vereinigt. In der Siddham-Schrift wurde Kakubans
Name meist Hah-Vam @ & geschrieben, weil die Unterscheidung zwischen ha und ka
in Japan in der Regel iibersehen wurde. Mit diesen Siddham hat Kakuban viele seiner
Texte signiert.

Dem Kakuban mydji shaku 58247 ist ein weiterer Text, das Kakuban Niji
shugo keika niji kuketsu W& " FHEG R H A 13k, angehingt. Darin heift es, dass
die beiden Silben die gleiche Bedeutung tragen, wie die im Namen von Kikais 2%}
(774-835) Lehrer Huiguo B (746-806). AuBerdem soll der abgedankte Toba Tennd
PR B (1103-1156) getriaumt haben, dass er Huiguo begegnet sei.

136 Das Kakuban mydji shaku wird Kakuban zugeschrieben, stammt moglicherweise jedoch aus spiterer Zeit.
Veere, 2000. S. 23.
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Als er spiter auf Kakuban traf, soll dieser genauso ausgesehen haben wie Huiguo
in seinem Traum. Der Text postuliert, dass Kakuban in der gleichen Weise eine
Inkarnation von Huiguo gewesen sein soll, wie es von Kikai heift, dass er eine

Inkarnation von Amoghavajra (705-774) war.!37

3.5. Kakubans Wirken und die Reaktion seiner Zeitgenossen

Kakubans %8 (1095-1143) Biographie lisst erkennen, dass er als buddhistischer
Monch eine sehr steile Karriere genossen hatte. Dafiir hatte er sich einerseits sehr
angestrengt, andererseits wurde er gefordert und bekam die Gunst und insbesondere
finanzielle Unterstiitzung des Toba Tennd &I RKE (1103-1156) fiir seine Projekte
wie zum Beispiel die Wiederbelebung der Denbde (L1542

Kakubans Text Ajikan J{-#] beschreibt die Lehre, die Wirkung und den Nutzen
der Ajikan P18 im Zusammenhang mit dem Nenbutsu 7&1fi. Zwischen den Zeilen
lasst sich erkennen, dass Kakuban dariiber hinaus einige seiner zeitgenossischen
Monchskollegen anspricht. Er scheint sich vor ihnen zu rechtfertigen und will sie
gleichzeitig mit Hilfe seiner synkretistischen Ideen beziiglich der Vereinigung der
Shingon- und Amida-Lehren iiberzeugen. Dieses Verhalten zeigt, dass er zu jener Zeit
bereits scharf in der Kritik seiner Zeitgenossen stand.

Kakuban beklagte sich iiber den Verfall der Lehre der Shingon-Schule und fiihrte
diesen auf das Streben einiger Monche und Kloster nach Macht, Ruhm und Reichtum
zuriick. Er bekdmpfte diese insbesondere durch die Wiederbelebung der Denboée,
indem er erstens die Teilnahmebedingungen auf Monche mit hohen Bildungsstandards
begrenzte, wobei Alter und Amt keine Rolle spielten und zweitens darauf hinwies,
dass diese Versammlungen zur Forderung der verfallenen Lehre seien, an denen viele
Monche der méichtigen Kloster kein Interesse hatten.

Dies fiihrte zu einem heftigen Widerstand bei denen, die er kritisierte und deren
Macht er zu limitieren versuchte. Wegen Kakubans stetiger Gunst von Seiten des Toba

Tenno suchten seine Widersacher nach Wegen, Kakuban zu diffamieren. Bei der Kritik

137 Veere, 2000. S. 23.
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gegen Kakuban werden zunichst scheinbar seine Ideen der Lehre in Frage gestellt. Da
es zu Kakubans Lebzeiten andere Monche mit gleichen Ideen wie etwa die des Jippan
FH#fi (1089-1144) gab, war das eigentliche Problem wahrscheinlich nicht die Lehre,
auch wenn die Kritik daran als Vorwand gegen ihn benutzt wurde. Als Kakuban zu
seiner Verteidigung darauf einging, verbesserte dies die Lage keineswegs.

Seine tausendtigige Schweigemeditation sennichi mugongyé T HIESIT als
Protestmittel verschlimmerte die Lage weiter, weil seine Gegner diese Zeit nutzten,
andere auf ihre Seite zu ziehen und ohne Hindernisse Intrigen iibler Nachrede weben
konnten. Als Kakuban dann noch mit dem Amt des zasu J¥: 3 belegt wurde, kam es zu
einer Dezentralisierung der Macht des T6ji #5F, woraufhin schlieBlich zum Mittel der
Gewalt gegen Kakuban gegriffen wurde. Er konnte zwar fliechen, wurde dann,
wahrscheinlich durch den Druck und Stress so krank, dass er sich davon nicht mehr
erholen konnte.

Im Folgenden sollen dazu die historischen Hintergriinde nidher beleuchtet
werden. Gegen Ende der Heian-Periode (784-1185) gab es einen Wandel in der
politischen und wirtschaftlichen Macht. Es kam zu einer Dezentralisierung, weil die
Besitzer der Lehen shoen H:&[138 auf dem Lande mehr und mehr an Macht gewannen.
Darin waren die buddhistischen Tempel und die shintdistischen Schreine besonders
involviert. Die Einfiihrung des Systems der abgedankten Kaiser insei tenné BrUK &2
untergrub die Macht der Familie Fujiwara JJi.13° Dieser Wandel beeinflusste die
buddhistischen Schulen, Zweige und einzelne Mdnche insofern, weil sie ihre Gelder
aus steuerfreiem Landbesitz gewannen, das ihnen vom Hofadel kuge 235X in Heian -
%Z¢ zur Verfiigung gestellt wurde, damit sie fiir den Staat und den Hof Rituale
durchfiihren konnten. Durch die Dezentralisierung wurde es fiir die Hauptstadt immer
schwieriger, die Gegenden auf dem Lande zu kontrollieren.

In der Bevolkerung wuchs im 11. und 12. Jahrhundert durch die politischen und

sozialen Umstéinde die Unzufriedenheit. Da kaum eine Besserung in Sicht war und das

138 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994.S. 1401-1402.
139 Japan. An lllustrated Encyclopedia, 1994.S. 613.
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Leben der einzelnen Biirger fiir viele wenig lebenswert war, begannen viele nach
einem besseren Leben nach dem Tode zu suchen. Im Grunde liefern die esoterischen
Schulen Shingon E. & und Tendai K15 alles, was man dafiir braucht, jedoch waren
ihre Lehren und Methoden fiir die normale Bevolkerung entweder zu kompliziert oder
zu kostenintensiv. Noch zu Beginn der Heian-Periode (794-1185) war das Ziel vieler,
ihr Gliick in dieser Welt zu finden. Dann kam es durch die sich verdndernden
Lebensumstinde dazu, dem Endzeit-Gedanken mappé ARk einen pessimistischen
Stellenwert zu geben, so dass die Aufmerksamkeit auf ein gliickliches Leben nach dem
Tode im Reinen Land jodo ¥t des Amida Fi/5/FE gelenkt wurde.

Der Wandel zum Amida-Buddhismus hatte wahrscheinlich einen Einfluss auf
Kakuban. Sein sozialer Erfolg und seine zunehmende Bekanntheit war moglicherweise
nur in dieser Atmosphire des 12. Jahrhunderts moéglich. Er lebte in einer Gesellschaft,
wo die korrekte Durchfiihrung von Ritualen zur Unterstiitzung des Wohlstandes des
Staates und fiir Individuen als duBerst wichtig angesehen wurde.

Folglich wurden die miéchtigen Kloster und Monche wie Kakuban finanziell
unterstiitzt. Dennoch scheint es einen prignanten Unterschied zwischen Kakuban und
anderen Monchen seiner Zeit zu geben. Fiir die Monche der grolen Kloster nahm das
Ansammeln von Macht und Reichtum nach und nach zu. Aus Kakubans Sicht stand
die Lehre als Weg zur Erleuchtung im Vordergrund. Kakuban ging wegen seines
intensiven Studiums der Geheimlehren mikkydé %5#{ und seinen Erfahrungen in der
meditativen Praxis davon aus, dass es mit den Methoden der Shingon-Schule moglich
sei, noch in diesem Leben die Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin
jobutsu HIEY A zu erlangen. Inspiriert von seinem Lehrer Kanjo FB)) (1052-1125)
arbeitete Kakuban an der Wiederbelebung der einst von Kikai 2%} (774-835) ins
Leben gerufenen Denboe. Dies wurde besonders durch die finanzielle Unterstiitzung
des abgedankten Toba Tenn6 ermoglicht.

Aus Kakubans Beschreibungen im Text Ajikan lidsst sich erkennen, dass er

mehrere Ziele verfolgte. Dies geht aus den Beschreibungen der Lehre und den
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unterschiedlich komplexen Anleitungen zur Praxis der kontemplativen Meditation
Ajikan hervor. Sein personlicher Schwerpunkt liegt in der Lehre und Praxis. Er erklart
sein Konzept und versucht dieses insbesondere in der Schicht der traditionell
denkenden Monche und Kloster zu etablieren. Dabei geht es zum einen um eine
Zusammenfiihrung der Lehren der Shingon-Schule und des Amida-Buddhismus. Zum
anderen geht es um eine Form der Herzheilung (Geistheilung) und
Personlichkeitsentwicklung anhand der Erkldrung buddhistischer Begriffe und der
Durchfiihrung der kontemplativen Meditation Ajikan der Shingon-Schule in
Kombination mit dem Nenbutsu des Amida-Buddhismus. In diesem Zusammenhang
werden Wege aufgezeigt, durch die man das Herz heilen kann und sich selbst
entwickeln kann, um im Korper dieser Inkarnation das Paradies des Amida erleben zu
konnen. Diesen Zustand setzt Kakuban mit der Erlangung der Buddhaschaft im Korper
dieser Inkarnation gleich.

Kakuban war bemiiht, diese drei Entwicklungen miteinander zu vereinen. Dies
beschreibt er ausfiihrlich in seinem Text Ajikan, ohne es jedoch explizit auszudriicken.
Es hat den Anschein, als ob er damit dem Hofadel, dem Klerus und dem Volk dienen
wollte. Jedoch verbreitete er die Lehre nicht im Volk, wie es vor ihm Kiya 2%
(903-972) oder nach ihm Hoénen #£#& (1133-1212) und sein Schiiler Shinran &
(1173-1263) taten. Vielmehr schien Kakuban bemiiht, seine konservativen
Zeitgenossen davon iiberzeugen zu wollen, sich eher der Lehre und der Praxis zur
Heilung und Entwicklung des Herzens der Erleuchtung zu widmen, statt nach
Reichtum und Macht zu streben. Dariiber hinaus lie} er an den Denbde nur diejenigen
teilnehmen, die einen gewissen Bildungsgrad unabhingig des Ranges aufweisen
konnten, den sie als Monch innehatten.

Kakubans Reformverhalten fiihrte zu einem wachsenden Widerstand vonseiten
des Toji in Heian und Kongdbuji [ffll<F auf dem Koyasan. Man stellte sich gegen
den Versuch der Vereinigung des Shingon- und Amida-Buddhismus aus Kakubans

Sicht und argumentierte damit, dass sie die reine Tradition des Kikai weiterverfolgen
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wollten. Aus dem Inhalt Idsst sich erkennen, dass Kakuban den Text Ajikan zu einer
Zeit verfasst haben muss, als der Widerstand gegen ihn schon lange begonnen hatte
und nachdem er seinen Synkretismus aus der Lehre der Shingon-Schule und dem
Amida-Buddhismus entwickelt hatte.

Die konservativen Monche akzeptierten die Entscheidung des abgedankten Toba
Tennd zur Ubergabe des zasu-Amtes an Kakuban nicht, weil der T6ji damit die Macht
iber den Kongobuji verlor. Die édlteren Monche waren dagegen, dass die Macht beider
Tempel in der Hand einer Person lag. Und sie waren auch dagegen, dass Kakuban ein
neues System von Rédngen und Positionen einfiihrte, wo nicht nach dem Alter, sondern
nach den Verdiensten und dem Grad der Ausbildung in den Lehren des Esoterischen
Buddhismus iiber Ringe und Position entschieden wurde. Viele wussten Lehrer wie
Kakuban nicht zu schitzen und waren iiber den Erfolg und die Beliebtheit der Denbde
neidisch. Die von Kakuban gegriindeten Tempel erfreuten sich in wenigen Jahren
groerer Beliebtheit, als die alten buddhistischen Zentren. Ein weiterer Kritikpunkt
bestand ebenfalls darin, dass man nur unter ganz bestimmten Konditionen auf der
Basis des Grades der Gelehrtheit an den Denbde teilnehmen konnte. Die vom Toji
beauftragten auf dem Koyasan lebenden Monche, waren besonders neidisch, weil sie
durch die Neuerungen wirtschaftlich benachteiligt wurden.

Viele hohe Monche auf dem Koyasan und des Toji-Tempels sammelten
Unterschriften von zahlreichen Monchen und schickten Protestbriefe an den
abgedankten Toba Tennd. In einem Erlass antwortete Toba Tennd, dass Kakubans
Aufgabe die Verbreitung des Esoterischen Buddhismus sei und er sein Amt behalten
werde. Die Monche sollen sich beruhigen und es wurde angekiindigt, dass die
Drahtzieher der Opposition bestraft wiirden. Darauf wurde der Monch Rydzen R
(1048-1139) wegen seiner Hetzerei vom Kdyasan umgehend verbannt.!40

Trotz Kakubans Unterstiitzung durch den abgedankten Toba Tennd konnte er

sich gegen seine Gegner kaum zur Wehr setzen. Im Honganden ANJFE{5 steht, dass

140 Veere, 2000. S. 39-41.
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Kakuban 1135 von dem Amt des zasu zuriicktrat.!*! Er iibertrug das Amt an Shin’y6
f§% (1069-1137), einem hochrangigen Schiiler von Kanjo. Kakuban selbst zog sich
sodann in den Mitsugon-in %[5t fiir einen Zeitraum von 1446 Tagen zur Schweige-
Meditation mugongyé 51T zuriick. In dieser Zeit schrieb er auch das Mitsugon-in
Hotsuro sange no mon BBt FE @& EME L, in dem er sich iiber die Degeneration der
Priesterschaft auf dem Koyasan beklagte. Auf der anderen Seite wurden von der
Opposition weiterhin Intrigen tibler Nachrede geschmiedet.!42

Angepasst an die Umstinde des Endzeitalters, welches ab 1052 hitte
begonnen haben sollen, integrierte Kakuban Aspekte des Amida-Buddhismus in
die Lehre der Shingon-Schule. Diese ineinander greifenden Einfliisse der
Shingon- und Amida-Lehre beschreibt Kakuban in seinem Text Ajikan in Theorie
und Praxis. Nach Kakubans Tod griindeten seine Schiiler daraus einen neuen
Zweig der Shingon-Schule mit dem Namen Shingi shingon-shii #T13%HE 55
(Schule der Mantras mit neuer Bedeutung).!43 Im Gegensatz dazu entwickelte
sich auf dem Koyasan die Kogi shingon-shii /i #£ 5.5 %% (Schule der Mantras mit
alter Bedeutung), in der die unterschiedlichen Zweige der alten Shingon-Schule

vereint wurden.

3.6. Kakuban zugeschriebene Texte

Seit der Edo-Periode kompilierten einige Monche aus dem Zweig Buzanha %I11JRk

der Schule Shingi shingon-shii 7% H 5 folgende Sammlungen biographischen

Materials iiber Kakubans .8 (1095-1143) Texte aus religiosen Gesichtspunkten:

o Mitsugon shohi shaku %6 R (1688-1703). Verschiedene geheime Erklirungen
zu Dainichi Nyorais Reinem Land

o Mitsugon yuiju roku % BOEIRRE (1727).

o Mitsugon yuikyo roku BB EEE (1782)

o Mitsugon shohi shaku % JEHAARR (1783)

141 Mikkyo daijiten BZOKFFIL, 1931, Anhang: S. 27.
142 Veere. 2000, S. 42-43.
143 Veere. 2000, S. 5-7.
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Auf dieser Basis folgten zwischen 1909-1977 etliche Verdffentlichungen
Kakubans gesammelter Texte unter dem Titel Kdgyo daishi zenshii BT K448, die
nach und nach tiberarbeitet und ergénzt wurden.

Eine genaue Zuschreibung vieler Texte erweist sich als schwierig, da etliche
Monche wie auch Kakuban unter dem Namen Mitsugon Shoénin %z B A
buddhistische Texte verfassten, weshalb in vielen Fillen jeweils ein inhaltlicher
Vergleich zu Kakubans Biographie und Lehre notwendig erscheint. Von knapp 200
Kakuban zugeschriebenen Texten konnten etwa 45 datiert werden. Die Titel von etwa
20 Texten sind in Frage zu stellen, weil die dazugehorigen Texte noch nicht
aufgetaucht sind, wobei die Moglichkeit besteht, dass diese unter anderen Titeln
bekannt sind.!#4

Veere erklirt, dass maximal 45 Texte Kakubans datiert werden kénnen und einige
weitere Texte nur aus dem Zusammenhang zwischen seiner Biografie und anderer
Texte in etwa datiert werden konnen. Die meisten Texte handeln von Weihen, Praxis
und Ritualen. In einigen geht es um das Griinden und Erbauen von Tempeln. Einige
Texte beschreiben Kakubans Sicht der buddhistischen Lehre mit Erkldarungen von
Kikais 227 (774-835) Texten.!45
Folgende Texte konnten datiert werden:!4¢
Gumonji daihachido inmyo6 narabi ni kuketsu RFEIRFEE J\EERIBANG I3k (1121)
Ryiishin daigant6 no koto >.HUKJFAGFE (1122)

Gumonji ryfigan mon SREIFFZFESL (1123)

Shojuhé shojo WEHEEIR (1123)

Shingachirin hishaku /0> HHmHAR (1124)

Kéyasan shamon kakuhan gejo 1257 117 FIREERIR (1129)
Mitsugon-in jitoku % BGE T (1129)

Mitsugon-in zuimuju % B behn 2 M8 (1129)

144 Veere, 2000. S. 47.
145 Veere, 2000. S. 50.

146 Finige davon scheint es laut Veere im gleichen Jahr doppelt zu geben, werden hier aber nur je einmal
aufgefiihrt.
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Iwadeshd moshibumi 7= FHHI 3 (1129)

Shédenboin kuyé ganmon /ML BEAEEE A (1130)

Denbbe dangi ronsé oiEE 3R T (1130)

Ban shonin ki & LG (1133)

Sogashé sojo THECHZSIR (1133)

Denbée dangi ronsé {niE 23k im & (1134)

Zasujoken JEFIRFF (1135)

Taizokai shidai FRIEEFEKE (1135)

Hongan shénin shosoku ARJFE_ENHEE (1135)

Hongan shénin shojé RFH_EAZFIR (1135)

Hongan shénin gokajé chitmon ARJFR N TLf& 5513 3L (1136)147

Dai henjoé kongd gosaku sho mokuroku RN < MIEEE H % (1137)

Denbobe dangi ronsé Jijiishin ron foiE 23 am & IO (1138)
Saikyokukyiii ryébu shoson himitsu kanjo inmyé 70 R0 HE BSR4 e TH FIBH
(1138)

Denbéde dangi ronsé Jijiishin ron {niE2 ik mm 3/ 0vi, 2.-6. Rolle (1138)
Hassenmai hishaku J\THHRIR (1138)

Denbée dangi ronsé Jiyjishin ron {nik 2375 7% 5m 513 /0vif, 7.-10. Rolle (1139)
Denbode dangi ronso jisso {nik iR im A IZH (1139)

Denbde dangi ronsé jisso {oik e ik Famm I (1140)

Denbée dangi ronsé Jijlishin ron {oik 2w #5m 5.1 H/Oyi, 10. Rolle (1140)
Denbéde dangi ronsé [51EEFRERTRT (1141)

Denbée dangi ronsé Jijiishin ron / shaku maka enron {ni5E& 3k Fama 130w « TR
FERINT o (1141)

Denbée dangi ronsé sokushin jobutsu gi 515275 3% m b B B A ES (1142)
Denbée dangi ronsé ILIEEFR LT (1142)

Denbobe dangi ronsé unji gi {RIER R im AT (1143)

147 Mikkyo daijiten BZCKFFIL, 1931, Anhang: S. 27.
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Denbobe dangi ronsé shoji jissé gi {RIER M T HEHZE (1143)148

Folgende Texte konnten in etwa datiert werden:

Shojigaki no mon 3L (1115-1119)

Diese Information soll einem Kolophon zu entnehmen sein. Darin steht, dass Kakuban
diesen Text auf einen Wandschirm shdji Fi¥- des Jibutsudo H#fffi% wihrend seiner
tausendtigigen Schweigemeditation sennichi mugongyé T HIESIT geschrieben
haben soll. Nach Veere ist die Aussage jedoch unglaubwiirdig, da aus Kakubans
Biografie hervorgeht, dass er diese Meditation zwischen 1135-1139 durchgefiihrt hat.
Jukkai no shi 3% (nach 1121).

Daidenbo-in konryi s6j6 RAGIEBEHEN 23R (um 1131)

Dies ist eine Petition den Tempel Daidenbd-in KfnikPt bauen zu diirfen. Folglich
wurde der Text vor dem Bau des Daidenbd-in und nach dem Bau des Denbdin {574 P
verfasst.!49

Ichigo taiyé himitsushit — I RKEMEEE (nach 1134)

Dieser Text bezieht sich inhaltlich auf das Bydchii shugyé ki 3" EFTEL von Jippan
FZ#f (1089-1144) aus dem Jahre 1134 und muss folglich danach verfasst worden sein.
Hier zeigt der Titel von Jippans Text ,,Aufzeichnungen iiber asketische Ubungen
wihrend einer Krankheit*, dass es um den Umgang mit und mdéglicherweise um die
Heilung von Krankheiten geht.!50

Mitsugon-in hotsuro sange no mon ‘# B 5E 5 @& 1B S (zwischen 1135-1139)

Diesen Text soll Kakuban wéhrend seiner tausendtigigen Schweigemeditation
geschrieben haben.

Gorin kuji myoé himitsu shaku Tulim /LU RARBE RN (1141-1144)

Veere ist der Ansicht, dass man diesen Text aufgrund seines Inhaltes auf die letzten

Jahre seines Lebens datieren konnte.!5!

148 Veere, 2000. S. 48-49.

149 Mikkyo daijiten KT, 1931, Anhang: S. 27.

150 Vgl. das Kapitel ,,Weitere Rituale und Meditationen mit dem Siddham A“.
151 Veere, 2000. S. 49.
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Folgende Texte verfasste Kakuban iiber die Ajikan. Eine Datierung liegt fiir diese
Texte nicht vor:
Ajikan ju BT BIAH.
Ajikan B8
Ajikan F{ 8.
Ajikan gi F{=FBIE.
Ajikan HTH (Ajikan washaku FFERTR).
Ajikan F{ L.
Shaku bodaishin gi TR0 7.
Aji monté H5F .
Hachiyokan J\ZEH8].
Ajigachiringan B~ F figi 152

152 Veere, 2000. S. 95.
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4. Religionsgeschichtlich-politische Hintergriinde

4.1. Die Uberlieferung der Siddham nach China

Der Esoterische Buddhismus kam in Indien in der Mitte des 7. Jahrhunderts auf. Die
Bewegung wurde bald nach China iiberliefert. Subhakarasimha (636-735), Vajrabodhi
(671-741) und Amoghavajra (705-774) propagierten den Esoterischen Buddhismus in
China.!33 Von ihnen wurden neben Sanskrit und Siddham als Schrift zum Verstehen
der Sutras kyo #% tantrische (geheime) Praktiken gelehrt, die teilweise den
ritualmagischen Aspekten des alten Daoismus dékyé dhneln. Dazu gehort neben der
hiufigen Anwendung der Siddham als Keimsilben shuji i~ in unterschiedlichen
Ritualtypen das Rezitieren von Mantras shingon E.i5 und Dharanis darani FEFEE,
das Anwenden von Mudras in Fll, die Herstellung und Anwendung von Talismanen
und Amuletten.!>* Jedes Siddham hat neben der Aussprache zur Anwendung als Schrift
im Sanskrit auch noch eine esoterische Bedeutung mit spezifischen Wirkungen, die
durch Rituale und Meditationen evoziert werden kdnnen.!>>

Subhakarasimha (637-735) aus Magadha erlernte den Esoterischen Buddhismus
in Nalanda und ging im Jahre 716 nach China. In Chang’an iibersetzte er mehr als 30
Satras und Abhandlungen aus dem Sanskrit ins Chinesische, inklusive dem
Mahavairocana-sitra5¢ dem grundlegenden Text des Esoterischen Buddhismus.
Darin sind etliche Erkldrungen der Siddham sowie Anleitungen zu Ritualen und
Meditationen mit den Siddham enthalten.157

Subhakarasimhas chinesischer Schiiler Yixing —{7T (683-727) schrieb alle
Vorlesungen seines Lehrers zum Mahavairocana-sitra auf und kompilierte daraus
das Dapiluzhena chengfo jing su KEEEIRHEFSHL. Darin werden die

esoterischen Bedeutungen der drei Siddham A H, Sa H, Va A des Mahavairocana-

153 Yamamoto, 1987. S. 106.
154 Bedini, 1994. S.72.

155 Chaudhuri, 2011. S. 46.
156 Dainichi-kyo K HRL.

157 Yamamoto, 1987. S. 106.
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sitra erklirt. Das Siddham A H steht dort fiir den Buddha, den Anfang, die Natur und
das Ende aller Phidnomene, den universellen und unbeschreiblichen Ursprung,!>® das
Siddham Sa H fiir den Lotus und das Siddham Va d fiir den Donnerkeil kongo eIl
als Waffe, der die verhafteten Gedanken zerstort. Alle drei zusammen représentieren
die MutterschoBwelt taizokai HRJELA 159

Vajrabodhi (671-741) studierte in Nalanda den Buddhismus. 719 kam er nach
China und iibersetzte in Loyang und Chang’an etwa 20 Texte des Esoterischen
Buddhismus, darunter auch das Vajrasekhara-sitra, (Jap. Kongocho-kyo < TEFL) 160
welches gemeinsam mit dem Mahavairocana-siitra zu den grundlegenden Texten der
Shingon-Schule mit Erkldrungen der Siddham in Ritualen und Meditationen in Japan
wurde 16!

Amoghavajra (705-774) wurde 717 Schiiler von Vajrabodhi auf Java. Seit 720
assistierte er Vajrabodhi beim Ubersetzen. Beide lehrten in China gemeinsam die
Geheimlehren mit Schwerpunkt auf den Mantras und Keimsilben der Siddham. Nach
dem Tod seines Lehrers ging er zunichst nach Sri Lanka, um weitere Manuskripte
ausfindig zu machen. 746 kehrte er nach China zuriick und brachte mehrere 100
Sanskrit-Texte des Esoterischen Buddhismus mit. Davon iibersetzte er mehr als 80
Texte.!62 Eine der wichtigsten Ubersetzungen im Zusammenhang mit den Siddham ist
das Yuga kongécho-kyo shaku jimo hin RN M TERER 7 £E 163 Es ist ein kurzer
Text von nur 50 Zeilen. In jeder Zeile wird je ein Siddham dargestellt, transkribiert
und die jeweilige tantrische Bedeutung erklirt.!* Die Bedeutungen und ihre
Anwendungen in Ritualen wurden bis dato in Indien nur an wenige auserwihlte
Schiiler des Esoterischen Buddhismus weitergegeben. Amoghavajra betonte die

Wichtigkeit und den Nutzen im Gebrauch der Siddham fiir Mantras und in Ritualen als

158 Payne, 1998. S. 226.

159 Chaudhuri, 2011. S. 46-47.
160 Veere, 2000. S. 253.

161 Chaudhuri, 2011. S. 46-47.
162 Yamamoto, 1987. S. 106.
163 SAT-DB: T 0880.

164 Chaudhuri, 2011. S. 47.
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Keimsilben.'> Amoghavajra {iibersetzte das Usnisavijaya-dharant (chin.: Foding
zunsheng tuoluoni jing MFIHENFFEHEIERS) ins Chinesische, das auf einen
kaiserlichen Erlass hin von allen Monchen und Nonnen téglich 21 mal rezitiert werden
musste. Dariiber hinaus wurde es in Siddham auf Gebetspapieren und Sdulen im
ganzen Reich verbreitet.!6

Unter Amoghavajras Schiilern war auch Huiguo % (746-806), der spiter sein
Nachfolger als einer der Acht Patriarchen denju hassé ¥/ \fH der Shingon-Schule
wurde. Huiguo, geboren in Chang’an %%, trat mit neun Jahren in das klosterliche
Leben ein. 763 begann er bei Amoghavajra Dharants und Meditations-Techniken zu
lernen. Fiinf Jahre spiter wurde er von Amoghavajra in die Susiddhi-Praktiken des
Soshicchi kyo FR7&HIAR167 und der Diamantwelt kongodkai-hé <=MI¥L% und von
Subhakarasimhas Schiiler Xuanchao Xit# (Lebensdaten unbekannt) in die Praktiken
der MutterschoBwelt taizokai-hé NRJEIHE geweiht.!8 779 wurde Huiguo als
herausragendster Schiiler Amoghavajras anerkannt. Folglich wurde er Amoghavajras
Nachfolger. Kurz vor seinem Tod in 805 kam der zu jener Zeit noch unbekannte
Ménch Kikai 2% (774-835) zu ihm, den er als seinen Nachfolger erkannte. Huiguo
tibertrug Kikai die vollstindige rituelle und schriftliche Tradition der Sttras Dainichi-
kyo KH# und Kongocho-gyé <ITERR. Seine chinesischen Nachfolger trainierten
die folgende Generation japanischer abgesandter Delegationsmonche und Pilger. Nach
Veere hinterlie Huiguo keine eigenen Texte iiber die Lehre des Esoterischen
Buddhismus,)®® nach Stevens wohl aber einige Kalligrafien in Siddham.!”® Zudem
wird laut Sinclair ihm der Text iiber die 18 Mudras Jithachi keiin —/\ZZH]

zugeschrieben.!”!

165 Bedini, 1994.S.71.
166 Stevens, 1981. S.9.
167 SAT-DB: T 0789.

168 Die Praktiken Kongokai-hé und Taizbkai-hé sind in Japan der zweite und dritte Teil der Vier Grundiibungen
Shido kegyo V4FENNAT der Shingon-Schule.

169 Veere, 2000. S. 85.
170 Stevens, 1981. S.9.
171 Sinclair, Iain in Muller: DDB.
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4.2. Die friihe Phase der Siddham in Japan

Ein genaues Datum fiir die Einfiihrung der Siddham nach Japan ldsst sich aus Mangel
an exakten Dokumenten nur schwer festlegen. Mit der Uberlieferung des Buddhismus
nach Japan in der Epoche von Kinmei Tennd $XHHK & (2-571) im Jahre 538 bzw. 552
wurden aus Kudara Fi%5!72 dem Kaiserhof Skulpturen, Sttras und Ritualgerite
gesandt. Die eingefiihrten Sttras sind heute zwar nicht mehr erhalten, aber ausgehend
von alten Sutra-Kopien koshakyé Hi'54%173 der Nara-Periode (710-794) und der
Uberlieferungsroute von Kudara nach Japan nimmt Kodama "% an, dass es sich
zuniichst um chinesische Ubersetzungen der Sitras handelte.!74

Oft wird angenommen, dass die Siddham mit dem Esoterischen Buddhismus zu
Beginn des neunten Jahrhunderts nach Japan eingefiihrt wurden. Tokuyama ist der
Ansicht, dass eine frithere Einfiihrung fragmentarischer Siddham-Dokumente nicht
auszuschlieBen sei, weil die Siddham als Schrift bereits im sechsten Jahrhundert in
China Full gefasst haben sollen.'’> In diesem Zusammenhang ist aber daran zu
erinnern, dass der Esoterische Buddhismus sich im 7. Jahrhundert entwickelte und
dann im 8. Jahrhundert nach China kam.!7® Eine solch friithe Einfiihrung oder gar
Anwendung der Siddham shittan 72 als Keimsilben shuji 5" im 7. Jahrhundert ist
somit unwahrscheinlich.

Der friiheste Hinweis fiir die Einfiihrung nach Japan findet sich im Ono no Imoko
no shorai hin mokuroku /NEFIEF-55K M H %77 in dem beschrieben wird, dass Ono
no Imoko /NEFIKF-178 als Delegationsmitglied nach Sui-China kenzuishi 38F&{H17° im

Jahre 607 von seiner zweiten Reise das Prajiiaparamita-hrdaya-sitra (Jap. Hannya

172 Kudara ist ein alter Name Koreas im 4.-7. Jh.; eines von drei Reichen im Siiden Koreas.
173 Koshakyd: alte Sttras, die vor der Muromachi-Periode (1333-1603) kopiert wurden.

174 Kodama 2%, 1996. S. 20.

175 Tokuyama fi[11, 1993. S. 158.

176 Vgl. das Kapitel ,,Die Siddham in der Geschichte des Esoterischen Buddhismus®.

177 Aufzeichnungen iiber die von Ono no Imoko aus China eingefiihrten Gegensténde.

178 Ono no Imoko (Lebensdaten unbekannt) war ein japanischer Gesandter, der im Jahre 607 von Shotoku Taishi
(574-622) beauftragt wurde nach China zu reisen, um dort die chinesische Kultur und Institutionen zu studieren.
Sein Wissen, das auch die Taika-Reform von 645 beeinflusste, prigte die japanische Kultur nachhaltig.

17 Japanische Gesandte, die wihrend der Sui-Dynastie (581-617) nach China entsandt wurden.
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et

haramitta shin gyo MATIEFER % 0F%) und das Usnisavijaya-dharant (Jap. Bucchd
sonsho darani kyo PETEEERSFEREIERS) auf Palmblittern baiyé HIE in Siddham
(Sanskrit) geschriebene Siitras mit dem Titel bonkyé FEE180 mitgebracht hat.!8! Dabei
soll es sich laut Kodama Y2 & aufgrund einer Beschreibung im Ikaruga koji benran $t
fE§ iy S 182 um die im Horydji $%F£<F erhaltenen Siddham-Texte auf Palmblittern
handeln .83

Als im Jahre 736 der indische Monch Bodhisena (Jap. Bodaisenna 42 f&A0;
704-760)'8% mit seinem vietnamesischen Schiiler Buttetsu /il (Lebensdaten
unbekannt) nach Japan kam, um in Nara das Sanskrit der Dharanis und Sutras zu
lehren, soll Buttetsu!s5 ein Buch mit dem Titel Shittanshdé Z=E5 mit sich gefiihrt
haben, indem die Siddham im Sinne eines Alphabets dargestellt werden. Er lehrte fiir
die Augenoffnungs-Zeremonie des GroBen Buddha daibutsu Kk im Todaiji HRSF
Musik und Tanz gagaku HEXE.186 Im Shittanzé Z&22J&k von Annen ZZFK (841-915)
steht auBerdem, dass Buttetsu im Daianji K%ZSF Sanskrit in Siddham-Schrift und
Sprache gelehrt hat.!87

In der Mitte des 7. Jahrhunderts soll einer Uberlieferung zufolge der indische
Monch Hodo 758 (Lebensdaten unbekannt) zur Zeit des Kotoku Tennd ZE{E K E
(Lebensdaten unbekannt) geheime Zauberspriiche in Siddham rezitiert haben. Die
Authentizitdt ldsst sich jedoch in Frage stellen, weil es iliber H6do iiberwiegend

mystische Legenden gibt.!88

180 Bonkyo: Buddhistische Satras aus Indien, die in Sanskrit auf Palmblitter geschrieben wurden.
181 Chaudhuri, 2011. S. 95.

182 Handbuch iiber alte Ereignisse aus Ikaruga.

183 Kodama Y2 &, 1996. S. 21.

184 Bodhisena (704-760): buddhistischer Monch aus Indien. Als Bodhisena noch in Indien lebte, horte er, dass
in China auf dem Wutai Berg eine Reinkarnation des Manjusri lebe, worauthin er sich iiber Indonesien auf die
Reise nach China begab. Bei seiner Ankunft 733 erfuhr er jedoch, dass auf dem Wutai Berg keine Reinkarnation
von Manjusri sei, aber anderen Geriichten zufolge lebe diese Inkarnation in Japan. 736 kam er dann in Japan an.
Dort lehrte er ab 750 fiir etwa 10 Jahre Sanskrit in Nara. Nach seiner Ankunft in Japan erhielt er den Ehrentitel
Baramon S6jo Z&F I 1F.

185 Buttetsu studierte in Siidindien unter Bodhisena; folgte Bodhisena nach China und Japan.

186 Kodama Y. ., 1996. S. 22.

187 Bonji Taikan MK 1983.S.62.

188 Bonji Taikan 37 RK#E, 1983.S. 61.
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Bis zur offiziellen Einfiihrung des Esoterischen Buddhismus, als Saichd #&
(767-822) und Kikai 2% (774-835) 805 und 806 von ihrem Studium aus China
zuriickkehrten, gab es in Japan an der Sprache des Sanskrit nur wenig Interesse und
nur vereinzeltes Wissen iiber die Siddham als Keimsilben shuji ¢ fiir Rituale und
Meditationen. Wie auch in China war der Sanskrit-Begriff in Japan kaum bekannt. Das
japanische Wort shittan &2 ist die japanische Aussprache des chinesischen xitan &
2 welches von dem Begriff Siddham hergeleitet wird. Das fiihrte dazu, dass der
Siddham-Begriff in Japan fiir die Sprache und Schrift des Sanskrits und fiir die
Keimsilben verwendet wurde.!8?

Es ist also wichtig zu unterscheiden, wann es sich um Siddham im Rahmen von
Texten wie etwa Sutras handelt und wann es um die Siddham als Keimsilben fiir
Rituale und Meditationen geht. Man konnte annehmen, dass die Titel von Texten einen
Hinweis geben, um welche Art von Siddham es sich jeweils handelt, weil diese dort
mit den Begriffen shittan und bonji bezeichnet werden. Bei nidherer Durchsicht des
vorhandenen Materials féllt auf, dass beide Bezeichnungen fiir die eine und/oder
andere Bedeutung der Siddham verwendet wurden.

Das Shittanshé gibt einen Hinweis, dass die friilhen Sanskrit Texte, die nach
Japan kamen, keine Siddham als Keimsilben fiir Rituale und Meditationen enthielten.
Das geschriebene Sanskrit in der Siddham-Schrift beschreibt nur den Inhalt von
Texten. Wihrend Sttras den Inhalt der buddhistischen Lehre zeigen, handelt es sich
bei Dharanis darani FEXE/E um lingere Mantras oft ohne einen nachvollziehbaren
Inhalt, die als magische Formeln rezitiert wurden. Auch hier bilden die Siddham die
Schrift fiir den Text und werden nicht als einzelne fiir sich wirkende Keimsilben
hervorgehoben.

Die beiden Monche Daoxuan JEE (702-760)1% aus China und Bodhisena aus

Indien kamen laut Kodama als Experten im lauten Rezitieren der Siddham nach Japan

189 Chaudhuri, 2011. S. 95.

19 Daoxuan, Jap. Dosen, lehrte seit 736 Buddhismus in Japan und beeinflusste Saichd Fxi& (767-822) als
jungen Monch, bevor dieser 804 nach China ging.
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und sollen im Jahre 752 als Ritualmeister an der Augenoffnungs-Zeremonie
kaigenshiki BHIRZ\ des GroBen Buddha des Tempels Todaiji B K57 eine fiihrende
Rolle gespielt haben.!®! Hier stellt sich die Frage, was mit dem lauten Rezitieren der
Siddham gemeint ist. Da es keinen Hinweis darauf gibt, dass Siddham als Keimsilben
einzeln stehend rezitiert wurden, ist hier wahrscheinlich das Rezitieren von Mantras
und Dharanis gemeint. Dies kann man auch aus der von Shiei f&%192 (Lebensdaten
unbekannt) geschriebenen Grabinschrift fiir Bodhisena schlieBen, in der es heiit, dass
er seinen Schiilern Dharanis ausschlieflich in Siddham gelehrt habe. Damit ist
hochstwahrscheinlich Sanskrit gemeint, nicht aber die Siddham als Keimsilben, weil
diese eher einzeln angewandt werden. Die Anwendung der Siddham, wie sie spiter im
Esoterischen Buddhismus bekannt wurde, erfolgt in der Regel iiber die Visualisation
eines Siddhams mit dem gemeinsamen Intonieren des Lautes.!?3 Auf der anderen Seite
ist Bodhisena fiir seine Vorliebe magischer Praktiken jujutsu Wiffi im Rahmen der
Geheimlehren mikky6 % %% bekannt. Dies kann ein Hinweis darauf sein, dass Mantras
und deren Siddham in Ritualen im Sinne von Zauberspriichen Verwendung finden.!%4
Von dem chinesischen Monch Jianzhen #; 5. (688-763; Jap. Ganjin), dem es 753
beim sechsten Versuch endlich gelang nach Japan zu kommen, ist bekannt, dass er sich
mit Sanskrit und Siddham beschiiftigte.!95 753 griindete er die Ritsu-Schule risshii fit
7% und 759 den Tempel Toshodaiji 5 #3$2<F. AuBerdem wurde unter ihm im Jahre
754 auf dem Geldnde des Todaiji die erste Plattform kaidan 8 zur Ordination von
Monchen errichtet !9 wo auch Kikai im Jahre 804 vor seiner Abreise nach China
ordiniert wurde.!®7 Im Esoterischen Buddhismus werden bei der Ordination Siddham

als Keimsilben benutzt. Ob dies in den buddhistischen Schulen der Nara-Periode

191 Kodama & &, 1996. S. 22.

192 Shiei: buddhistischer Monch der Nara-Periode. Studierte im Daianji unter Bodhisena Buddhismus und
unter Doji &% (?-744) die Lehre der Kairitsu-Schule JBHES.

193 Vgl. das Kapitel ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit den Siddham®.
194 Nakamura H14, 1993. S. 40.

195 Kodama Y2 %, 1996. S. 22-23.

196 Japanese-English Buddhist Dictionary, 1991.

197 Yamamoto, 1987. S. 79.
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(710-794) vor der offiziellen Einfiihrung des Esoterischen Buddhismus ebenfalls so
gehandhabt wurde, ist nicht genau bekannt. Da Ganjin jedoch Siddham gelehrt hatte
und es in der Nara-Zeit vereinzelt zur Einfiihrung der Siddham als Keimsilben kam, ist
eine Verwendung in dieser Hinsicht nicht auszuschlieen.

Einer Legende im Sangoku buppéd denzii engi —IEE{SEE (1311) des
Monches Gydnen #E7X (1240-1321) der Kegon-Schule kegon shit HERLSR zufolge ist
Subhakarasimha (637-735) zwischen 728 und 729 nach Japan gekommen, um die
Geheimlehren des Esoterischen Buddhismus zu verbreiten. Er baute sich eine kleine
Hiitte siidwestlich des zu erbauenden Tddaiji, wo Kiikai spiter den Shingon-in H. 5 Pt
griindete. Als er niemanden fand, der seine Lehre verstehen und annehmen konnte,
baute er eine Pagode t0 ¥ im Osten des Kumedera AKSF in Nara 25K und
versteckte eine Kopie des Dainichi-kyé KH#E unter dem zentralen Mittelpfeiler
shinbashira /0FF in der Hoffnung, dass sie eines Tages von einer fihigen Person
gefunden werde.198

Im Jahre 796 soll Kiikai noch vor der Griindung der Shingon-Schule in Japan das
Dainichi-ky6 dort entdeckt haben. Im chinesischen Text des Dainichi-ky6 tauchen
Siddham als Keimsilben auf. Kiikai konnte damit kaum etwas anfangen, soll aber
gesplirt haben, dass darin eine ganz wichtige Bedeutung verborgen ist. Von da an
beschiftigte er sich mit den Siddham, konnte diese jedoch nicht fiir ihn
zufriedenstellend erlernen und anwenden.!® Das inspirierte ihn, zum Studium des
Esoterischen Buddhismus nach China zu gehen.?© An dieser Begebenheit lédsst sich
zwar die Existenz der Siddham in Japan eindeutig erkennen, allerdings scheint es an
Wissen iiber deren Bedeutung und Anwendungsmoglichkeiten gemangelt zu haben.
Vereinzelte Monche, besonders solche aus China, scheinen ab und zu das eine oder

andere Ritual mit der Verwendung von Siddham als Keimsilben angewandt zu haben,

198 Rambelli, 2006. S. 70.
199 Nakamura 45, 1993. S. 40-41.
200 Yamamoto, 1987. S. 22.
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jedoch werden diese Rituale kaum beschrieben, so dass es bei dem Inhalt eher bei
Vermutungen bleibt.20!

Erst als zu Beginn der Heian-Periode (794-1185) der Esoterische Buddhismus
offiziell nach Japan eingefiihrt wurde, wuchs das Interesse an den Siddham, weil sie
als Keimsilben in Ritualen des Esoterischen Buddhismus eine wichtige Funktion fiir
die Wirkung des Rituals darstellten und weil Kiikai und Saiché ihnen ein besonderes
Interesse entgegenbrachten und ihre Verbreitung forderten. Mit Hilfe ihrer fiir den
Kaiserhof wirkungsvollen Rituale, waren sie in der Lage, die Lehre der Siddham im

Esoterischen Buddhismus in Japan zu verbreiten.

4.3. Die Siddham in den esoterischen Schulen in Japan

Im 9. Jahrhundert wurden viele Monche als Delegierte nach China zum Studium des
Buddhismus entsandt.202 Acht Ménche der esoterischen Schulen Tendai K13 und
Shingon E. & wurden im Zusammenhang mit dem Esoterischen Buddhismus und den
Siddham besonders bekannt, so dass sie den Beinamen ,,Acht Mdnche nach Tang-
China“ nittd hakke A\J&/\ZX erhielten 203

Die fiinf Monche der Shingon-Schule:

Kikai 223, posthum Kobd Daishi 5AE KRl (774-835)

Jogyo HiWE (7-866)

Engyd M17T (799-852)

Eun £ # (798-869)

Shiei 73X (809-884)

Die drei Monche der Tendai-Schule:

Saichd B¢7%, posthum Dengyd Daishi {22l (767-822)

Ennin 91~ posthum Jikaku Daishi & KFii (794-864)

Enchin P4 posthum Chishd Daishi Al KFili (814-891)204

201 Vgl. Das Kapitel ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit weiteren Siddham®.

202 Der Begriff kentdshi bedeutet wortlich ,,die Entsendung von Gesandten nach China“.
203 Kodama Y2%, 1996. S. 25.

204 Nakamura ), 1993. S. 43.
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Die Nitté hakke haben in China in verschiedenen buddhistischen Kldstern den
Esoterischen Buddhismus einschlieBlich der Siddham studiert und zahlreiche
Dokumente tiber die Siddham nach Japan iiberliefert. In ihren buddhistischen Schulen
wurde das Lernen der Siddham zum geldufigen Standard.?%> Daher haben sie neben
Nitt6 hakke ebenfalls den Beinamen ,,Acht Siddham Monche* Shittan hakke &=/ \5%
erhalten. Sie leisteten einen groBen Beitrag zur Etablierung der Siddham in Japan.
Uber die Shittan hakke wird berichtet, dass sie im Rahmen von Weihe-Ritualen kanjo
JE1H in die Geheimlehren mikkyoé %#{ des Esoterischen Buddhismus eingefiihrt
wurden, weil die Siddham eine wichtige Bedeutung bei der korrekten Ubertragung der
Kraft der Heilsgestalten in kontemplativen Ritualen und Meditationen haben .20

Dieser Einfiihrungswelle der Siddham durch die Shittan hakke folgte eine Phase
der Erforschung des vorhandenen Materials. Das hidngt mit dem Abbruch der
Entsendung der Delegierten und dem Einfrieren des kulturellen Austauschs mit China
seit 894 zusammen, so dass kein weiteres Material nach Japan eingefiihrt werden
konnte. Man begann sich intensiv mit dem in Japan vorhandenen Material zu
beschiftigen. Folglich wurden die eingefiihrten Texte in groBen Mengen kopiert.207
Das Studium und Kopieren wichtiger Siddham-Texte im 10. Jahrhundert kennzeichnet
den Beginn einer neuen Epoche in der Geschichte der Siddham in Japan. Dabei kam es
zu einer ,,Japanisierung® der Lehre der Siddham, indem sie iiber ihre Bedeutung und
Funktion mit japanischem Gedankengut vermengt wurden.2® In verschiedenen
Tempeln des Esoterischen Buddhismus wurden die Siddham studiert, kopiert und es
wurden erkldrende Texte iiber sie verfasst. Wegen ihrer bedeutenden Funktion fiir die
Wirkung der Rituale verbreiteten sie sich in den Geheimlehren der Schulen des

Esoterischen Buddhismus.209

205 Yamamoto, 1987. S.106-107.
206 Kodama Y&, 1996. S. 24-25.
207 Van Gulik, 1980. S.117.

208 Nakamura 5}, 1993. S. 60.
209 Kodama Y&, 1996. S. 43-44.
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Das intensive Studium der Siddham wihrend der Heian-Periode (794-1185) und
der unabdingbare Stellenwert der Siddham in ihrer Funktion und Wirkung in den
Ritualen hatte zur Folge, dass die Siddham nach und nach auch einen Einfluss auf die
Kunst ausiibten.210

Als Kakuban %8% (1095-1143) im 12. Jahrhundert begann, die Denbde {riEEs
mit Hilfe des abgedankten Toba Tennd &I KE (1103-1156) zu organisieren, lebte
die Entwicklung der Siddham im Sinne von Kikai als Mittel zur Reinigung und
Heilung des Herzens und zur Erweckung des Herzens der Erleuchtung bodaishin ¢
/L» wieder auf. Wie in den Perioden zuvor hat sich auch danach kaum jemand mit dem
Studium der Grammatik des Sanskrits beschiftigt. Alle Texte, die in Japan bis zur
Edo-Periode (1603-1868) hervorgebracht wurden, beschiftigen sich ausschlieBlich mit
der Bedeutung der Siddham als Keimsilben shuji fET, mit der Kalligrafie der
Siddham und mit ihrer Funktion in den Ritualen.2!! Diejenigen, die sich mit einem rein
linguistischen Ansatz der Siddham beschiftigen, kennen nur die oberfldchliche
Bedeutung der Siddham fiir die Schrift der Sprache Sanskrit. Auf dieser Ebene bleibt
ithre esoterische Bedeutung fiir Rituale, Meditationen, die Entwicklung des Herzens
kokoro /> und der Heilung als supramundane Keimsilben der Heilsgestalten und
Zeichen der Mantras shingon E. 5 und Dharanis darani FE5#)E verborgen 212

Die Shingon- und Tendai-Schule haben zwar den Esoterischen Buddhismus und
die Anwendung der Siddham gemeinsam, unterscheiden sich jedoch in ihrer
historischen Entwicklung und ihren Lehren in der Praxis.?!3 Teilweise sind sie ganz
verschieden und teilweise gibt es Uberschneidungen. Der im Text Ajikan J{=#l
beschriebene Amida-Glaube hat sich zu weiten Teilen aus der Tendai-Schule und zu
einem kleineren Teil aus der Shingon-Schule entwickelt. Daher sollen im Folgenden
die beide Schulen Shingon und Tendai sowie der Amida-Buddhismus im

Zusammenhang mit den Siddham bis Kakuban néher erkldrt werden.

210 Kodama 7%, 1996. S. 42.

211 Van Gulik, 1980. S. 119.

212 Yamamoto, 1987. S. 109.

213 Vgl. das Kapitel: ,,Religionsgeschichtlich-politische Hintergriinde*.
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4.4. Die Siddham in der Geschichte der Shingon-Schule

4.4.1. Die Griindung der japanischen Shingon-Schule

Die Geschichte des Esoterischen Buddhismus von Indien iiber China bis Kiikai 2%/
(774-835) ist ein Teil der Entwicklung der Shingon-Schule?'4 Der Intervall zwischen
der Ubermittlung des Esoterischen Buddhismus von Indien nach China und der
Einfithrung von China nach Japan geschah in weniger als einem Jahrhundert. In China
war der Esoterische Buddhismus in dieser Zeit in einem Stadium der Ubersetzung mit
geringer Systematisierung. Die finale Ausgabe der Systematisierung der Lehre und der
Praxis des Esoterischen Buddhismus geschah beginnend mit Huiguos (746-806)
Schiiler Kiikai in Japan und entwickelte sich in den folgenden Jahrhunderten zu einer
von Indien und China unabhingigen Tradition 213

Der Buddhismus der japanischen Shingon-Schule shingon-shii 2.5 5% und ihrer
Geheimlehren shingon mikkyé E.5 %% ist eine systematisierte und strukturierte
Form des Esoterischen Buddhismus. Die Wurzeln der Shingon-Schule stammen aus
Indien und sind weitgehend iiber die indischen Monche Subhakarasimha (637-735),
Vajrabodhi (671-741) und Amoghavajra (705-774) nach China gekommen.216

Wihrend ihres Aufenthaltes in China konnten Monche, die von der japanischen
Regierung als Delegierte nach China entsandt wurden, von den dort residierenden
indischen und chinesischen Monchen teilweise gleichzeitig den Esoterischen
Buddhismus studieren, um ihr gesammeltes Wissen mit Ritualgerdten und
Dokumenten, wie etwa Sitras, nach Japan zu iiberliefern.

Nach vielen Jahren der Askese mit der Meditation Gumonji-hé KEFRFE
entschloss sich Kfikai nach China zu gehen, als er das Dainichi-kyé RKH#E in der
Pagode des Kumedera AKSF mit vereinzelten Siddham entdeckte, welches er jedoch

nicht zu seiner Zufriedenheit verstehen konnte. Mit einer Delegation nach China lernte

214 Vgl. Das Kapitel: ,,Religionsgeschichtlich-politische Hintergriinde*.
215 Goepper, 1988. S. 5.
216 Kiyota, 1979. S.72.
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Kikai 804 in Chang’an &% von Prajia und MunistT Sanskrit und Siddham 2!7 Bevor
Kikai Chang’an verlie}, erhielt er von Prajiia, die von ihm iibersetzten Schriften und
etliche weitere Manuskripte in Sanskrit und Siddham mit auf den Weg.2!8 Dazu zédhlen
auch Manuskripte iiber Ritualanleitungen giki f#/L zur korrekten Anwendung
inklusive dem Ritualgesang mit den Siddham. Danach wurde Kiikai im Jinglongsi 7§
HESF Schiiler von Huiguo FER (746-806), dem siebten Patriarchen der Shingon-
Schule, um bei ihm den Esoterischen Buddhismus zu erlernen.2!® Huiguo erkannte ihn
wihrend des Rituals Kechien kanjo #fitE]H220 als seinen bisher talentiertesten
Schiiler und tibertrug ihm kurz vor seinem Tode 806 seine Nachfolge als Shingon-
Patriarch mit dem Auftrag, den Esoterischen Buddhismus umgehend nach Japan zu
tiberliefern.?2! Dafiir lie Huiguo etliche Texte und Ritualanleitungen kopieren. Diese
und zahlreiche Mandalas, Bilder von Heilsgestalten, Portraits der Patriarchen und
Ritualwerkzeuge erhielt Kiikai fiir seine Riickreise nach Japan.222

Die Texte und Objekte, die Kiikai nach Japan brachte, wurden dem Kaiserhof
tiberreicht. Die Originaltexte sind zwar abhanden gekommen, jedoch gibt es etliche
Kopien. Diese umfassen 118 Texte und Ritualanleitungen. Sie beinhalten auf8erdem 42
Texte in 44 Faszikeln in Sanskrit und Siddham 223

Kikai studierte in China das Shittan jiki &= a0.2%* welches er neben dem
Bonji shittanshé ¥5-7&2E3225 und Bonji shaku 22 mit nach Japan brachte.?2” Das

Shittan jiki wurde zum Standardtext zum Erlernen der Siddham in Japan. Es beschreibt

217 Prajfia lernte in Nalanda die Lehren des Mahayana und Esoterischen Buddhismus. Nach Prajias Reise von
Indien bis China (780-768) iibersetzte er in Chang’an das Mahayana-naya-sat-paramita-sitra in 10 Faszikeln,
den letzten Teil des Avatamsaka-siitras in 40 Faszikeln und Dharanis zum Schutze der Grenzen in 16 Faszikeln.
Muniéri, der 793 nach China kam, half Prajia bei der Ubersetzung.

218 Nakamura H14}, 1993. S. 35.

219 Yamamoto, 1987. S. 107.

220 Vgl. das Kapitel: ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit weiteren Siddham*.
221 Payne, 1991. S. 27.

222 Yamamoto, 1987. S. 106.

223 Yamamoto, 1987. S. 107.

224 Aufzeichnungen tiber die Siddham-Zeichen. SAT-DB: T 2132.

225 Abschnitt iiber Keimsilben und Siddham.

226 Erkldrungen tiber Keimsilben.

227 Bonji Taikan 3£ K#fi, 1983.S. 64.
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das Sanskritalphabet und die Kombinationen. Kiikai selbst verfasste in Japan das Bonji
shittan jimo narabi ni shakugi FE7- &7 RIREE28, in dem er das Alphabet des
Sanskrit in Siddham auffiihrt und interpretiert. Der Originaltext ist verloren, jedoch
gibt es einige Kopien. Eine davon ist im Ishiyamadera £7[LISF aus dem Jahre 1155, die
aus Kopien der Tempel des Ninnaji {-#15F und Sanb6-in =5 zusammengefasst
wurde. Er wird in der Shingon-Schule als der erste japanische Text iiber die Siddham
hoch geschitzt.229

Inhaltlich wird im Bonji shittan jimo narabi ni shakugi beschrieben, dass die
Siddham die Schrift des indischen Sanskrit sei. Zur Entstehung der Siddham gibt es
mehrere Auffassungen. Einerseits soll Brahma die Siddham erschaffen und den
Menschen iibergeben haben, als er auf die Erde herabstieg. Andererseits wird dort
erwihnt, dass die Siddham aus der Natur entstanden, wie es auch im Dainichi-kyo
erkliart wird. Sie seien weniger das Werk des Tathagata noch des Brahma. Buddhas
beobachten die natiirlichen Siddham Zeichen mit den Augen eines Buddhas. Sie lernen
die Siddham zum Wohlergehen der fiihlenden Wesen. Auf der Grundlage von 47
Siddham sind mehr als 10.000 Kombinationen mdoglich. AuBerdem wird darin
beschrieben, dass es bei den Siddham sowohl Bedeutungen fiir das Aussehen, als auch
Bedeutungen der Siddham selbst gibt. Danach wird auf die Bedeutung der Dharanis
eingegangen und eine dazugehorige Liste ihrer Siddham, der Schreibweise, Lesungen
und ihrer Bedeutungen anschaulich aufgefiihrt. Der Text endet mit Erkldrungen
beziiglich der Funktion der Siddham in Meditationen und Ritualen. Danach verfasste
Kikai auBerdem das Dai shittanshdé RZ&ETE 230

Beim Lehren der Siddham legte Kikai sehr groBen Wert auf die richtige
Schreibweise, Bedeutung und Funktion der Siddham. Da die Mandalas der Zwei
Welten ryokai mandara Wi 52555 die Essenz der Shingon-Lehre beinhalten, weihte

er seine Schiiler in die Geheimlehren mikkyo %#{ der Siddham ein und lehrte die

228 Erkldrungen iiber die Bedeutung der Keimsilben und des Siddham-Alphabets.
229 Yamamoto, 1987. S. 109-110.
230 Kodama 2 &, 1996. S. 27-32.
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verschiedenen Mantras und Dharanis in Bedeutung und Schrift. In diesem
Zusammenhang verfasste Kikai viele kalligrafische Texte in Siddham. Dazu gehort
das mit dem holzernen Pinsel geschriebene Mantra des Lichts Kémyd shingon JYGHHE
=, das heute im Kokiji EE S nahe Osaka aufbewahrt wird und im zwolften
Jahrhundert an Bedeutung fiir die Totenrituale gewann.?*! Somit hat Kikai nicht nur
viele Siddham-Dokumente nach Japan eingefiihrt, sondern auch den Grundstein fiir die

Siddham als organisierte Lehre gelegt.?3?

4.4.2. Die Entwicklung der Siddham nach Kiikai

Angefangen mit Kikai 2%i (774-835) brachte die Shingon-Schule einige Monche
hervor, die Ritual- und Meditationsanleitungen giki 5, iiber die Siddham schrieben.
Das sind Shohd BE5E (832-909), Kangen #H{'EX (853-925), Shunnyi -+ (890-953),
Kakuban H#8 (1095-1143) und Shinkaku /05 (1117-1180) in der Heian-Periode
(794-1185) und Seigen BB (1162-1231), Myoe BHRL (1173-1232) und Gikai =f#
(1174-1250) in der Kamakura-Periode (1185-1333). Dabei fillt auf, dass es zwischen
Shunnyl und Kakuban eine hundertjiahrige Pause gibt. Das konnte einer der Griinde
sein, warum man bei Kakuban von einer Wiederbelebung der Shingon-Lehre sprechen
mag. Wie in den Perioden zuvor hat sich auch hier keiner der Modnche mit dem
Studium der Grammatik des Sanskrits beschiftigt. Die Texte, die in Japan bis zur Edo-
Periode (1603-1868) hervorgebracht wurden, beschéftigen sich ausschlieBlich mit der
Bedeutung der Siddham als Keimsilben shuji 5, mit der Kalligrafie der Siddham
und mit ihrer Funktion in den Ritualen.?

Nach Kikai reisten weitere Monche als Delegierte nach China, um dort den
Esoterischen Buddhismus zu studieren. Sie alle brachten etliche Dokumente in

Siddham mit zuriick nach Japan und beeinflussten damit ebenfalls die Entwicklung der

231 Der Tempel Kokiji soll von En no Ozuno £¢/INf bzw. En no Gydja %173 (Lebensdaten unbekannt)
gegriindet worden sein. Heute ist er der Shingon-Schule zugehorig.

232 Van Gulik, 1980. S. 115.
233 Van Gulik, 1980. S. 119.
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Siddham im japanischen Esoterischen Buddhismus und damit besonders in der
Shingon-Schule.

Jogyo HBE (7-866), ein Schiiler Kikais, studierte 838 im Xilingsi PHFESF in
Chang’an &% die Geheimlehren mikkyé % #X. Es ist unklar, ob er dabei ebenfalls die
Siddham erlernt hat234 Er hat das Ritual Taigenshi-hé KIGENTE, das zum Schutze des
Staates chingo kokka #EHFE[EZ seit 851 jihrlich ausgefiihrt wird, zusammen mit
einigen Dokumenten, Mandalas und buddhistischen Skulpturen nach Japan
iberliefert.23>

Engy6 17T (794-852), ein Schiiler von Kikai, ging 838 gemeinsam mit Jogyd
und Ennin 1= (794-864) nach China. Er studierte im Jinglongsi 5 HE~F unter Nanda
Sanzo #EFY =)k (Lebensdaten unbekannt) die Siddham.23¢ Er ist dafiir bekannt, dass
er seine ganze Kraft benutzte, um von verschiedenen Meistern Reliquien busshari
4] zu erhalten, die er mit nach Japan brachte. Bei seiner Riickkehr konnte er das
Shittansho Z&2FE, das Tobon moji EFESF und das Ben bonmon kanji kudoku oyobi
shussei issai moji konpon shidai J+-FECEETF-IE S AE—YICF AR nach
Japan bringen.237

Eun FEHE (798-869) hat anfinglich im Tédaiji 3 KSF und Yakushiji 3AlF die
Lehre der Hosso-Schule hosso-shii IEH5S studiert, wurde spiter aber ein Schiiler von
Jitsue FZE; (786-847), dem besten Schiiler Kiikais. Danach ging er 842 fiir fiinf Jahre
nach China und brachte das Shittan bonji ZZEFEY-, das Nehan gyo jiyon ongi
shittansho zu TEHAS VU B EEX, das Shittangi 1LE=FL 238 das Sho bonji 785

7239 und iiber 200 Binde des Shingon kyoki E. 5 #&HJl mit zuriick nach Japan.240

234 Nakamura H115, 1993. S. 45.

235 Kodama YK, 1996. S. 33-35.

236 Nakamura H115, 1993. S. 35.

237 Bonji Taikan FE7-K#iE, 1983.S. 67.

238 Shittan 12 ist eine andere Schreibweise fiir Z5%. In der Ubersetzung bedeutet beides Siddham. Vgl.
Lusthaus, Dan in Muller: DDB.

239 Nakamura ", 1993. S. 47.
240 Kodama Y& %, 1996. S. 37-40.
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Shiiei 558X (809-884), als letzter in der Reihe der Shittan hakke &) \F,
studierte zunichst die Tendai-Lehren auf dem Hieizan F&XI1I und die Hosso-Lehren
im Kofukuji S{5<F. Danach wechselte er zur Shingon-Schule und lieB sich im Tdji
BSF zum Shingon-Lehrer ajari FIRI%Y weihen. 862 reiste er zum Studium der
Geheimlehren nach China und brachte das Shittan mokuroku 72 H#$%, Sutra-
Abhandlungen kyéron %5 und Ritualanleitungen nach Japan. Nach seiner Riickkehr
verfasste er die Schriften Shittan goin shogaku chémoku & FEF)FhEH und das
Shittan shiki Z&Z 0L 24!

Wihrend der Fujiwara-Periode?*? (897-1185) wurden insbesondere in der
Hauptstadt Heian fiir das Durchfiihren von Ritualen und dem Studium der Siddham
vom Kaiserhof neue Tempel der Shingon-Schule gegriindet. 886 wurde der Shingon-
Tempel Ninnaji {-f15F von Koko Tennd Y122 K B (830-887) gegriindet und 888 von
Uda Tennd F% K5 (867-931) vollendet.243 Sein dritter Sohn Shinjaku Hoshin-6 £
BIEHET (886-926) studierte unter Shiiei die Geheimlehren. Er griindete die
Kannonhalle kannon-in #l#& ¢ des Ninnaji und schrieb iiber die Siddham das
Bonkango sesshii FEIEGEZIEE in 100 Schriftrollen 244

Der Shingon-Ménch Genshd XM (880-950) des Ninnaji verfasste das Shittan
ryakki ZE2MEED in 840 Rollen, wo er iiber die Geschichte, Aussprache, Bedeutung,
Grundzeichen, Kombinationen und Gruppen von Siddham und deren Heilsgestalten
spricht 245

Der Shingon-Monch JunyG 7E#i (890-953) lernte seit frither Jugend unter
Kangen die Geheimlehren, der in Saga W& den Tempel Hannyaji fi%#5<F griindete,
welches ein Nebentempel des Ninnaji ist. Junyl verfasste iiber die Siddham die beiden

Texte Shittan shoshi den &=Lz und Shittan shiki RZ5EE0. Im Shittan shoshi

241 Nakamura "F4Y, 1993. S. 47-48.

242 Politisch gesehen stimmt die Fujiwara-Periode genau mit der Sekkan-Seiji-Zeit (967-1068) und der Insei-Zeit
(1087-1192) der spiten Heian-Periode iiberein, in dem Regenten und abgedankte Kaiser de facto die Macht
innehatten.

243 1t6 7, 1997. S. 98-99.
244 Nakamura H£f, 1993. S. 60.
245 Nakamura "4, 1993. S.61.
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den beschreibt er Uberlieferungen von Personen, die mit den Siddham im
Zusammenhang stehen. Im Shittan shiiki fasst er die Erkldrungen der Siddham von
einigen Monchen, wie etwa Kikai und Annen, zusammen .24

Der Hofadel, der sich nun auch in weiteren Gebieten Japans auBerhalb der
Hauptstadt ausbreitete, forderte den Esoterischen Buddhismus und liel neben
Skulpturen und Malereien auch Objekte und Texte mit Siddham fiir die Rituale
anfertigen.?#’

Ninkai {-¥# (955-1046) ging mit sieben Jahren auf den Kdyasan, um Méonch zu
werden. Als Monch setzte er sich insbesondere fiir die Wiederbelebung des
klosterlichen Lebens auf dem Kdyasan ein. Uber die Siddham verfasste er das Kunji
yoketsu sho FETEELGIED 248

Der Monch Kanchi %8 (1026-1111) studierte im Ninnaji die Geheimlehren und
verfasste iiber die Siddham die Texte Shittan yoshi ki ZHZ5EEEL, Shittan hiyo ki 7&
EMAEEL und Shittan sotsii shit 2= IELE.

Um das Jahr 1100 versammelte der Shingon-Monch Zennin ifif " (1062-1139)
viele Anhédnger um sich, indem er sie mit seinen ausdrucksvollen Kalligrafien in
Siddham und wirkungsvollen esoterischen Ritualen begeisterte 24°

Joson ZEB (1070-1130)2% lernte zunichst die Tendai-Lehren taimitsu % auf
dem Hieizan EEAXILI und wechselte dann zum Ninnaji, um die Shingon-Lehren
témitsu H% zu studieren. Dort erlernte er die Siddham unter Saisen & (1025-1115)
und wurde als Gelehrten-Monch gakusé “#{% der Lehrer fiir die Geheimlehren von
Kakuban und Shinkaku /[, 251

Bei dem Monch Kyojin (= (1055-1141) studierte Kakuban die tieferen Ebenen

der Geheimlehren. Dem Shittan gusho mokuroku &Z=EFHHEk zufolge schrieb

246 Nakamura "}, 1993. S. 62.

247 Van Gulik, 1980. S. 120.

248 Nakamura "1}, 1993. S. 62.

249 Van Gulik, 1980. S. 120.

250 Auch unter den Namen Myo6hobo #3555 und Asahi Ajari 5 H FiTEE %L bekannt.
251 Nakamura ), 1993. S. 65.
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Kyojin folgende Texte iiber die Siddham: das Noré shé B¥E P, das Shittan chésho &
=i, das Shittan yosho K2 E das Shittan zatsuji K=MEE, das Shittan risho
BEZHE das Goon shoron A5 i und das Goon kuré zu T35 UFEIX].

Der Monch Kanjo Bl (1052-1125), als einer von Kakubans Lehrern, verfasste
keine Texte iiber die Siddham, spielte aber bei ihrer Verbreitung durch die Restauration
der Shingon-Schule eine wichtige Rolle und wurde wegen der Durchfiihrung
wirkungsvoller Rituale der Geheimlehren mit den Siddham als Keimsilben vom
Hofadel hoch geschitzt. Kanjo wurde von Shoshin 415 (1005-1085) in die Linie
Hirosawa-ryii JINJRVi der Shingon-Schule geweiht. Mit den Ritualen der Siddham
wurde er der am hochsten geschitzte Lehrer fiir die esoterischen Lehren der Shingon-
Schule seiner Zeit und konnte sich auf diesem Wege die Gunst der Tennd sichern. So
wurde er zum personlichen Priester des abgedankten Toba Tennd K53 KE
(1103-1156). Kanjo fiihrte Rituale und Gebete fiir den Schutz des Staates chingo kokka
PEGE[EZK und die kaiserliche Familie durch, wie zum Beispiel das Ritual Kujaku-ho
fL#E7%. Wihrend seiner Karriere wurde er Administrator betté 524 fiir mehrere
Tempel .252

In diesem Zusammenhang kiimmerte Kanjo sich um die Instandsetzung von
Kikais lingst zerfallenen Grab Oku-no-in B ¢, Dafiir lieB er drei Monche auf dem
Koyasan verweilen, damit sie sich regelmiflig um das Grab kiimmerten und Rituale
durchfiihrten. Kanjo setzte sich aulerdem fiir eine Bewegung zur Wiederbelebung der
Shingon-Schule ein, die im 11. Jahrhundert begann. Das grundlegende Ziel dabei war
es, die Shingon-Schule auf der Basis von Kikais Ideen wiederherzustellen. Eines
davon waren die Denbde {554 iiber Theorie und Praxis der Shingon-Schule. Die
Denbée wurden urspriinglich von Kiikai ins Leben gerufen, von seinen direkten
Schiilern weiter entwickelt und gerieten danach jedoch in Vergessenheit. Die erste
Denboe dieser Art fand 1109 im Ninnaji statt und dauerte eine Woche. Einer der

Gastdozenten war der beriihmte Gelehrten-Monch Saisen, der ein Experte im Bereich

252 Henshoji @ [H=F, Enkyoji [EIZF, Koryaji FEFESF, Hoshoji 5 und Todaiji.
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des Sutras Dainichi-kyé RKH#E war. Er ist dafiir bekannt, dass er Kiikais Text von
zehn Binden des Shoryoshi TESE%E wiederherstellte. Bei diesem Event im Ninnaji
sprach er insbesondere iiber das Stitra Rishu-kyo PEHEAR 253 Saisen verfasste iiber die
Siddham die Texte Shittan jiki shé Z&EFRLHY, Shittan yoketsu sho EEHEY und
das Jiki yogi mondai ¥Rt £ [H 254

Die Denbée fanden einmal im Friihling shugakue f&°4% und dreimal im Herbst
rengakue 72> statt. Urspriinglich dauert eine solche Denbde seit Shinzen EIA
(804-891) 21 Tage. Dabei wurde insbesondere iiber Studien der Lehre und das
Kopieren von Siutras gesprochen.

Kanjos Fahigkeiten und sein Wirken iibte in zweierlei Hinsicht einen
nachhaltigen Einfluss auf Kakuban aus: Kakuban iibernahm die Restaurationsarbeit
der Tempelanlagen und kiimmerte sich um die Weiterfiihrung der Denbde. Kakuban
hatte diese auf 50 Tage erhoht. Am Eingang der Halle soll er ein Plakat aufgestellt
haben, auf dem stand, dass im Sinne des Kikai nur die Monche diese Halle betreten
diirfen, die iiber entsprechende Qualifikationen verfiigen .2

Zundchst ging es um Themen iiber einige Texte Kikais, in denen auch die
Siddham fiir Rituale und Meditationen eine Rolle spielten, wie das Benkenmitsu nikyd
ron?6 FEHERE " FGm, Shoji jisso gi 7r-FEMEE und Jajiashin ron DGR, Die
Denboe erfreuten sich einer solchen Beliebtheit, dass die Halle Denbdin {LiERE fiir
die zahlreichen Besucher bald nicht mehr ausreichte. Nachdem Kakuban eine Petition
namens Daidenbé-in konryi s6j6 RAGIEBEE 23R an den abgedankten Toba Tennd
schrieb, in der er erklarte, dass die Halle zu klein sei und die buddhistischen
Skulpturen und Sutras nicht ausreichen wiirden und darum bat, die Halle und das
Equipment vergroern zu diirfen, willigte der abgedankte Toba Tennd im Folgenden

Jahr 1131 ein. Bis 1132 wurden die zwei neuen Hallen Daidenbé-in KixH:t und

253 Veere, 2000. S. 22.
254 Nakamura 14, 1993. S. 64.
255 Veere, 2000. S. 34-36.

256 Traktat iiber die Unterschiede zwischen den esoterischen und exoterischen Lehren. Vgl. Gardiner, David in
Muller: DDB.
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Mitsugon-in fertig gestellt. Im Gesamtkomplex des Daidenbé-in wurden 13 Gebiude,
darunter fiinf Schreine, errichtet. Kakuban lebte von da an in der Halle Mitsugon-in,
weshalb er sodann Mitsugon-Shénin % "\ genannt wurde. Der abgedankte Toba
Tenn6 nahm an den Weihe-Ritualen kanjé EJH dieser Anlage rakkei kuyé v&BE{iEE
teil.»7 Dazu gehorte auch eine Denbde, geleitet von dem damals bekannten Gelehrten-
Moénch gakusé “f§ Horiike no Shinsho JiitifSi% (1088-1142). Die beiden groBen
Hallen Daidenbo-in und Mitsugon-in wurden 1134 als Tempel fiir Gebete zum
Wohlergehen des Kaisers goganji fllfASF gewidmet. Im Daidenbé-in wurden 201
Monche und im Mitsugon-in 37 Monche beschiftigt. Als Oberhaupt dieser Tempel
erlangte Kakuban eine einflussreiche Position unter den Monchen auf dem Kdyasan.>>8

Der Monch Shinren /[ (?-1181) fiihrte auf dem Koyasan viele Jahre Rituale
mit den Siddham durch. Fiir umfangreiche Rituale im Zusammenhang mit den
Mandalas der MutterschoB- und Diamantwelt kontai ryobu no daihé <& HEMIGE D Kk
lieB er Hallen déu %25 errichten und Skulpturen butsuzé iR anfertigen. Dabei
wurden die Siddham der Heilsgestalten dieser Mandalas auf unterschiedliche Weise
verwendet. Uber mehrere Tage fiihrte er die Rituale Goma-ho # £k und Senju hé T
F¥E  durch, rezitierte das Hokke-kyé i5#ERS und fiihrte Réucherrituale mit
buddhistischen Symbolen hdgenké 15E#7 durch.2® Die Siddham erlernte Shinren
von Joson und Kyéjin. Uber die Siddham verfasste Shinren die Texte Tdzen-in shittan
sho Wi R 2 und Shittan kuden &2 111x 260

Shinkaku, der weite Teile seines Lebens in Meditation in einer kleinen Zelle auf
dem Kdyasan verbrachte, fertigte hunderte Abhandlungen iiber die Siddham an. Van

Gulik erwihnt in diesem Zusammenhang das Tarayé sho ZHETETE als das erste

257 Mikkyé daijiten B BOREESL, 1931. Anhang: S. 27.

258 Veere, 2000. S. 36.

259 Vgl. das Kapitel: ,,Meditationen, Rituale und Heilung mit den Siddham®.
260 Nakamura 14}, 1993. S. 67.
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japanische Worterbuch fiir Siddham, das nach dem Iroha f/'/=7826! sortiert ist.262
Weitere wichtige Texte iiber die Siddham sind das Shittan jiki kanbun Z&EFFCHIC
das Shittan jimonto &2 [1% und das Bongo shit JEFELE 263

Das von Shinkaku kompilierte Besson zakki i EHEGL ist eines der wichtigsten
Texte tiber Rituale und Ikonographie im japanischen Esoterischen Buddhismus. Dort
werden zahlreiche Heilsgestalten der Geheimlehren ikonographisch detailliert mit
ihren Mantras, Mudras, Siddham als Keimsilben und Sadhanas kanbé BIE als
Anleitung zur kontemplativen Meditation beschrieben. Bevor Shinkaku Monch der
Shingon-Schule des Zweiges der Hirosawa-ryli wurde, genoss er zundchst das
Studium der Tendai-Schule im Tempel Onjdji FE¥¥<F. Daher war er dafiir bekannt, die
Einsichten beider Lehren von Tendai und Shingon in seine Schriften einflieBen zu
lassen 264

Ruppert und van Gulik erwihnen den Monch Seigen F{Ef265 (1162-1231) als
Autor mehrerer Biicher iiber das Feuerritual Goma-ho F£EEE: sowie iiber die Weihe-
Rituale kanjo und deren Zusammenhang mit den Siddham 26

Als Myde BHFE (1173-1232) zu der Erkenntnis kam, dass das aus China
eingefiihrte Material iiber die Siddham zum Verstindnis der Dharanis und Mantras
nicht ausreiche, beschloss er, zum Studium nach China und Indien zu gehen. Wegen
einer schweren Krankheit konnte er diesen Plan allerdings nicht verwirklichen. Mydes
engster Schiiler Gikai schrieb eine Biographie iiber seinen Lehrer und fertigte selber
auch einige Siddham Kalligrafien an.?¢

Wihrend in der Heian-Periode (794-1185) einige Monche von ihrem Studium

aus China zahlreiche Siddham-Dokumente nach Japan importierten und sich iiber die

261 Jroha: Kikai zugeschriebenes Gedicht aus der Heian-Periode (794-1185). In manchen Lexika wird das Iroha
zur Sortierung der Eintridge benutzt, weil jedes Zeichen nur ein einziges Mal vorkommt mit Ausnahme der
Finalsilbe n A . Alle 47 Zeichen sind in der japanischen Schrift Hiragana *{K 4.

262 Van Gulik, 1980. S. 121.

263 Nakamura £, 1993. S. 65.

264 Sinclair, Iain in Muller: DDB.

265 Weitere Namen: Saishd S9j6 SEAHM I und Henchi-in S6j6 3 & BefH 1E.
266 Ruppert, 2000. S. 369. - Van Gulik, 1980. S. 121.

267 Van Gulik, 1980. S. 121.
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Erforschung und Anwendung dieses Materials die Siddham in den Esoterischen
Schulen Tendai und Shingon ausbreiteten, konnte die Shingon-Schule wegen ihrer
Rituale durch die Gunst des Hofadels in der Hauptstadt Heian an Macht gewinnen.
Das fiihrte dazu, dass die Lehre in den Hintergrund gedréingt wurde und viele Monche
Rituale zum Staatsschutz durchfiihrten, um damit zu Macht und Reichtum zu kommen.
So kam es ca. 100 Jahre nach Kikai zu einem Zerfall der Lehre und seit Kanjo zu
einer Bewegung zum Wiederaufbau der Lehre. Der T6ji in Heian wurde demnach das
politische Hauptquartier der Shingon-Schule. Der Kdyasan ist zu weit entfernt, um auf
die Zirkel des Hofadels politischen Einfluss auszuiiben. Auch die Tendai-Schule auf
dem Hieizan hatte einen grofen Einfluss durch die Néihe zur Hauptstadt. So verlor der
Koyasan fiir die Monche nach und nach an Attraktivitiit, weil man sich vom Hofadel
Unterstiitzung und Spenden einholen konnte und das Leben in der Hauptstadt somit
luxurioser und einfacher war, als das asketische Leben auf dem Koyasan. Weiterhin
wurde dies durch Kdmpfe um die Hegemonie zwischen dem Haupttempel Kongobuji
6T auf dem Kdyasan und dem Toji unterstiitzt, so dass die Population auf dem
Koyasan drastisch sank. Dies gipfelte in dem Streit um Kikais Notizbuch Sanjiijo
sakushi =M%+, das die Aufzeichnungen aus Kikais Lehrzeit bei Huiguo B3
(746-806) in China enthilt. Dieser Kampf endete, als der Monch Muki 2% (2-918)
seine Anhiinger vom Koyasan zum Idaiji PHF&<F in Yamashiro [L[3 umziehen lieB3.
Damit erhielt der Monch Kangen die federfiihrende Macht beider Tempel. Seit dieser
Zeit wurden beide Tempel immer nur von einem Abt gefiihrt. Feuer und andere
Naturkatastrophen in 952 und 994 trugen zum Zerfall des Kdyasan bei.268

Erst seit dem elften Jahrhundert gab es zwei Faktoren, die zum Wiederaufleben
des Koyasan fiihren sollten. Das waren zum einen Monche aus der Hauptstadt, die ihr
Kapital in die Erhaltung und den Wiederaufbau der dort noch bestehenden Tempel
investierten. Dem Kongobuji wurde es erst seit 1037 wieder erlaubt seine Lénder

selbst kontrollieren zu diirfen. Durch die Anstrengungen von Joyo & (958-1047),

268 Veere, 2000. S. 26.
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Meizan A% (1021-1106), Yuihan #E#i (1011-1096) und Rydzen i (1048-1139)
lebte der Kdyasan erneut zu einem Zentrum fiir rituelle Praktiken und Meditationen
auf. Es mangelte jedoch noch lange Zeit an exzellenten Lehrern 269

Nach Veere verbreitete sich in der Bevolkerung zudem der Glaube, dass der
Koyasan ein verheiBungsvoller Ort sei, besonders weil dort das Grab des Kikai ist.
Das Grab Oku-no-in B D¢ sei zur Erlangung der Erleuchtung und fiir einen Zugang
in das Reine Land gokuraku jodo FiZE¥f1. des Amida F[75FE nach dem Tode
hilfreich. Man glaubte auch, dass das Herz des Kiikai noch immer dort verweile und
den Pilgern, Mdnchen und Asketen auf dem Weg zur Seite stehe.?’® So zog der
Koyasan viel mehr Menschen als nur Monche an. Zu Kakubans Lebzeiten entwickelte
sich das Pilgern auf heilige Berge wie dem Koyasan zu einem regelméBigen Event fiir

den Tenno und abgedankten Tennd insei tennd HEBUK & 271

4.4.3. Die Entstehung der Linien in der Shingon-Schule

Bisher gab es verschiedene Faktoren, die zu der Differenzierung der unterschiedlichen
rituellen Linien fiihrten. Kiikai 2%} (774-835) bildete seine Schiiler, angepasst an ihr
Verstédndnis fiir die esoterischen Rituale und die Lehre, aus. Das fiihrte dazu, dass die
Schiiler von Kikai unterschiedlich viel wussten und lernen konnten, so dass nach
Kikai unter den jeweiligen Monchen die Inhalte der Linien variierten. Nach Kikai
gingen viele Monche der Shingon- und Tendai-Schule zum Studium nach China und
brachten neue Informationen des Esoterischen Buddhismus mit zuriick nach Japan.
Daraus erfolgte sodann die Griindung weiterer Linien des Esoterischen Buddhismus
innerhalb der Shingon- und Tendai-Schule. Schon im 9. Jahrhundert hatte Gennin i
{~. (818-887) versucht, mehrere Linien zu kombinieren. Seine wichtigsten Nachfolger
Shobd 25 (832-909) und Uda Tennd F% KE (867-931), der auch unter dem
Moénchsnamen Kanpyd Ho6 % -F-7EE bekannt ist, griindeten spiiter ihre eigenen

Linien, die dann unter dem Namen Ono-ryit /N und Hirosawa-ryii iR

269 Veere, 2000. S. 27.
270 Dies wird bis heute mit dégyé ninin [FlfT -\ bezeichnet.
271 Veere, 2000. S. 27.
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bekannt wurden. Beide Linien tragen unterschiedliche Namen, unterscheiden sich in
der Lehre jedoch nicht. Die Griinder und Mitglieder waren der Ansicht, dass sie im
Gegensatz zu den anderen Linien das korrekte Wissen der Bedeutung der
Geheimlehren mikky6 %# hitten und die Rituale richtig durchfiihrten. Innerhalb
dieser Linien bzw. Schulen entwickelten sich dann wieder neue Linien. Die
Unterschiede dieser verschiedenen Linien zeigen sich iiberwiegend in der Art wie
Rituale durchgefiihrt werden, da jeder Meister aufgrund seiner Erfahrungen eigene
Ideen iiber die Durchfiihrung der Rituale hatte. Da teils unterschiedliches Wissen aus
China importiert wurde, sind die Inhalte der Schulen teilweise ebenfalls verschieden.
Um Shingon-Moénch zu werden, war es zum Beispiel bei Kakuban wichtig,
zunichst einige Grundlagen wie etwa die Vier Grundiibungen Shido kegyé VHEENN{T
durchzufiihren, bevor man sich seinen personlichen spirituellen Meister aussucht. Hat
man diesen Meister, wie es bei Kakuban der Monch Kanjo war, einmal auserwihlt, so
wurde man, wenn man entsprechend reif war, zwar in dieser Linie bis in die hochsten
Stufen geweiht und ausgebildet, jedoch war es sehr schwierig, sich in die Praktiken
anderer Linien ausbilden zu lassen. Das Problem in diesem System ist die Ubertragung
der esoterischen Informationen, die sich nur aus der Beziehung und der Loyalitit
zwischen dem Meister und dem Schiiler ergab. Kakuban sah die ganze Angelegenheit
aus einer anderen Perspektive, weil es ihm darum ging, die Lehre von Kikai und aller
sich unterscheidenden Linien als ein umfassendes System zu sehen. Daraus und aus

den Denboe entwickelte sich spiter die Linie Denbdin-ryii {riE e 272

272 Veere, 2000. S. 37-38.
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4.5. Die Siddham in der Geschichte der Tendai-Schule

4.5.1. Die chinesischen Wurzeln der Tendai-Schule

Die Tendai-Schule geht auf die chinesische Tiantai-Schule tiantai zong K% des
Mahayana Buddhismus zuriick, die von Zhiyi £45H (538-597)273 gegriindet wurde.
Unabhingig davon wird er als vierter Patriarch der Tiantai-Schule angesehen.
Demzufolge ginge die chinesische Transmission auf Huiwen £ (Lebensdaten
unbekannt), gefolgt von Nanyue Huisi FA5#EL & (515-577), zuriick 274

Mit sieben Jahren trat Zhiyi in das Kloster ein und mit 20 Jahren wurde er zum
Monch ordiniert. Er ist in der Geschichte des chinesischen Buddhismus fiir die
Erstellung einer systematischen Taxonomie bekannt, um die Lehren des Buddhismus
zu erklédren. Bei seinem Lehrer Nanyue Huisi lernte er Meditation und wurde spiter
dessen Nachfolger. Zhiyi zog sich mit einigen Schiilern auf den Berg Tiantai K& zur
Meditation und intensiven asketischen Praxis zuriick, wo er die Meditationspraxis
Zhiguan 1E#1275 in das von seinem Meister erlernte System einpflegte. Ein besonderes
Merkmal seiner Aufmerksamkeit und Lehre ist das Lotus Sutra zu dem er einige
Kommentare schrieb. Das Mohe zhiguan FEF]IE#1276 und Liu miaofamen 7\3075 "
277 sind seine wichtigsten Texte.278

Die Tiantai-Schule stellt eine Synthese unterschiedlicher Lehren der Satras des
Hinayana und Mahayana des historischen Buddhas dar. Den Rahmen der Lehre bildet
das Lotus-Siitra Hokke-kyo %3RS, Die Philosophie beruht auf der Mahayana-Lehre
der Leerheit, dass alle Phidnomene verginglich und leer sind. Nichts existiert aus sich
selbst heraus. Alles ist ein Teil einer ultimativen Wahrheit, die nicht abstrakt, sondern

identisch mit der Welt der Phinomene ist. Es geht um die Einheit der Dinge und der

273 Weitere Namen Zhiyis: Chigi £/8H, Zhizhe £+, Tiantai K73, und Tiantai Dashi K& KHii.
274 Muller, Charles in Muller: DDB.

275 Zhiguan steht fiir die zwei indisch-buddhistische Meditationen, bestehend aus zhi II:, zur Beruhigung des
Herzens und Entwicklung der Aufmerksamkeit (Konzentration) und guan #l, eine Kontemplation zur
Entwicklung der Lenkung der Aufmerksamkeit zu einem buddhistischen Prinzip der Wahrheit. Vgl. Muller,
Charles in Muller: DDB.

276 Aufzeichnungen iiber eine Vorlesungsserie iiber Meditation.
277 Text tiber die sechs Methoden der Meditation. Vgl. Muller, Charles in Muller: DDB.
278 Muller, Charles in Muller: DDB.
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daraus resultierenden Erkenntnis durch die Praxis der Meditation, dass das

unerleuchtete Herz dem Buddha gleich ist 27

4.5.2. Die Griindung der japanischen Tendai-Schule

Die Lehre der Tiantai-Schule (Jap. Tendai K #) wurde von dem chinesischen Ménch
Jianzhen # 5 (Jap. Ganjin) in der Mitte des 8. Jahrhunderts nach Japan iiberliefert,
wurde allerdings nicht im groBBen Rahmen in Japan angenommen und verbreitet.

Erst als Saicho 15 (767-822) 805 von seinem Studium aus China zuriickkehrte,
brachte er die Lehre der Tiantai-Schule erneut nach Japan. Saichd gelang es, den
Tempel Enryakuji #E<F, den er auf dem Hieizan gegriindet hatte, zum Zentrum fiir
das Studium und die Praxis der Tiantai-Lehre aus China zu machen. Neben der
Tiantai-Lehre brachte er auch Zen Jiffl, einiges iiber die Geheimlehren mikkyd 2 und
die Lehren der klosterlichen Disziplin kairitsu J£E mit nach Japan.280

Die Tendenz, weitere Inhalte in die Tendai-Schule zu implementieren, wurde von
den Tendai-Moénchen Ennin FJ{= (793-864) und Enchin ¥ (815-891) weiter
ausgebaut. Seit Saichds Riickkehr aus China bliihte die Tendai-Schule in Japan unter
der Patronage des Tennd und des Hofadels auf.28!

Saichd wurde bereits mit 14 ordiniert und mit 17 vom Kaiserhof als Monch
anerkannt. Die Verweltlichung des Buddhismus in Nara liel Unzufriedenheit in ihm
wachsen, so dass er 785 beschloss, sich auf dem Hieizan, nahe der Hauptstadt Heian,
zuriickzuziehen. Dort errichtete er eine kleine Hiitte, um sich dem spirituellen Training
shugyo fE1T und der Meditation hinzugeben. Es versammelten sich bei ihm einige
Schiiler, darunter auch der zu jener Zeit regierende Kanmu Tennd FHEUKE
(737-806). 788 griindete er den Hieizanji H&XI1ISF und wurde 797 vom Hof
beauftragt, das Lotus-Sttra Hokke-kyé 1E3ERS zu lehren. 802 bat er den Hof um
Erlaubnis, nach China reisen zu diirfen, um von dort Schriften iiber die Tiantai-Schule

mitzubringen.

219 Japan. An Illlustrated Encyclopedia, 1994. S. 1549.
280 Nakamura H14}, 1993. S. 43,
281 Muller, Charles in Muller: DDB.
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Saichd ging im Jahre 804, wie auch Kikai 2%iff (774-835), im Rahmen einer
Delegation nach China. Dort studierte er zundchst den Buddhismus der Tiantai-Schule
unter dem siebten Patriarchen der Tiantai-Schule Daosui jE3% (Lebensdaten
unbekannt) und Hangman (Lebensdaten und Kanji unbekannt) auf dem Berg
Tiantaishan K5 111. AuBerdem hatte er Gelegenheit etliche Schriften zu kopieren. Vor
seiner Riickkehr aus China wurde er im Longxingsi FEHLSF in Yuezhou B in die
Geheimlehren geweiht. Bei dieser Gelegenheit soll er laut Kodama die Siddham
erlernt haben, iiber die er dann einige Dokumente nach Japan einfiihrte 282 Dies wird
jedoch von Nakamura bestritten, weil es seiner Ansicht nach einerseits keine
Dokumente gibt, die das bezeugen. Andererseits soll Saichd das klassische Chinesisch
nicht in dem MaBle gemeistert haben, als dass er auf dieser Basis die Siddham hitte
erlernen konnen.283

Saicho6 soll insgesamt 230 buddhistische Ritualgerite und 460 Schriftrollen nach
Japan gebracht haben.284 Dazu gehoren Texte des Esoterischen Buddhismus iiber
Weihen auf der Ordinationsplattform nyiidan kanjé AIEFETH, Ritualanleitungen giki
1 und die Mandala-Darstellungen mandara zuyé jiyii yokan SARENETER
£ 285 Darunter gibt es neben Dharanis in Chinesisch und Siddham wie das Bonkan
rydji zuigu sokutoku darani FETEEM] F-FE K HIFFEREIE und das Bonkan ryéji bucchd
sonshé darani FETEM - THEEBSFE /2, auBerdem noch das Ichiji bonji — 35
welches die Bedeutung der Siddham fiir den Esoterischen Buddhismus belegen
sollte 286

Nach seiner Riickkehr 805 erhielt Saichd von Kanmu Tennd FH K & (737-806)
die offizielle Anerkennung zur Etablierung der Tendai-Schule auf dem Hieizan, wobei

die Geheimlehren als ein fester Bestandteil der Tendai-Schule festgelegt wurden.287

282 Kodama K, 1996. S. 25-27.

283 Nakamura 14}, 1993. S. 43,

284 Yamamoto, 1987. S. 39.

285 Nakamura A}, 1993. S. 43.

286 Bonji Taikan FE7-K#E, 1983. S. 64.

287 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994. S. 1549.
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Zwar hatte Saichd in China nichts iiber die Siddham gelernt, da ihm allerdings
die Siddham und ihre Wichtigkeit aus den von ihm nach Japan gebrachten Schriften
bekannt war, mag dies ein Grund gewesen sein, sein Wissen tiber die Geheimlehren
zur Erweiterung der Tendai-Schule zu vertiefen, indem er unter Kikai zwischen 809
und 816 die Siddham studierte.?8% Laut Kodama soll Saichd einige Abhandlungen iiber
die Siddham geschrieben haben, deren Namen er jedoch nicht erwédhnt.289 Saicho
lehrte seine Schiiler die Grundlagen der Siddham und konnte einige ermutigen nach
China zum Studium zu gehen2* 818 ersuchte Saich6 den Hof um Erlaubnis, Monche
unabhiingig von den Klostern in Nara %% zu ordinieren. Das wurde zunéchst nur
teilweise gestattet. Die Monche des Hieizan mussten weiterhin zur Priifung nach Nara
gehen. Die vollstindige Autonomie der Tendai-Schule wurde erst nach seinem Tode

erlassen. Posthum wurde Saichd der Name Dengyé Daishi {52 KAl verliehen 2!

4.5.3. Entwicklung der Siddham nach Saicho

Die Tendai-Schule brachte nach Saichd F%¥%f (767-822) mit Ennin {7292 (793-864),
Enchin 2293 (815-891) und Annen Z#X (841-915) wichtige Monche fiir die
Siddham hervor. Wihrend Ennin und Enchin nach China gingen und zahlreiche
Siddham-Dokumente nach Japan importieren, begann Annen dieses Material zu
studieren und umfassende Texte dariiber zu verfassen.

Ennin war ein Schiiler von Saichd und wurde von ihm 814 zum Tendai-Monch
geweiht denbo kanjé {5iETETH. In den folgenden Jahren griindete er auf dem Hieizan
LAl die Sutra-Halle kydzo #8J6, Nyohodo 41754 . Zwischen 838 bis 847 ging er
nach China2% Dort studierte er im Kaiyuansi BHJGSF unter Zongrui 538X

(Lebensdaten unbekannt) die Siddham und erhielt von Quanya 24f (Lebensdaten

288 Bonji Taikan L7 K#fi, 1983.S. 64.

289 Kodama Y2, 1996. S. 25-27.

290 Stevens, 1981.S.9.

291 Kodansha, 1994. S. 1292.

292 Posthum Jikaku Daishi ZZ 5 KMl

293 Posthum Chish6 Daishi £ 3k Afifi.

294 Laut Bonji Taikan FEF- K, 1983. S. 67 ging Ennin 41~ ab 838 fiir fiinf Jahre nach China.
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unbekannt) die Weihen in die Siddham. Auf dem Berg Tiantaishan K& 1] wurde fiir
ihn das Maka shikan EEZ 181 und 37 Faszikel weiterer Tendai-Texte kopiert. In das
Lehren der Rituale wurde er von Yuanzheng JGIX (Lebensdaten unbekannt) im
Xingshansi #1353} geweiht. Er studierte die Ritualanleitungen giki ##L des Taizokai
HBESL von Faquan 154> (Lebensdaten unbekannt) und vertiefte sein Studium der
Siddham bei Nantian Zhubaoyue FdK*25EH (Lebensdaten unbekannt).295 Wihrend
seines neunjihrigen Aufenthaltes in China fokussierte er sich insbesondere auf das
Studium der Siddham und die Geheimlehren mikkyo. Er erhielt von verschiedenen
Meistern insgesamt 13 Weihen. Das sind Rituale mit Segnungen, um besondere
Fihigkeiten zu erhalten. Mit ihnen geht die Ausbildung unterschiedlicher Aspekte
einher.296

Ennin konnte in China Kopien des Diamantwelt-Mandalas kongdkai mandara %
ML S 255 und MutterschoBwelt-Mandalas taizokai mandara WRJESLVE 455, eine
Reihe von Kommentaren, Portraits von Mdonchen, Ritualgerite hogu 55: und 559
Faszikel von Dokumenten sammeln.?*” In den nach Japan iiberlieferten Texten finden
sich zahlreiche Dokumente iiber die Siddham mit vielen abweichenden Zeichen
gleicher Aussprache?® Die von ihm nach Japan iiberlieferten Dokumente iiber die
Siddham sind das Yuga kongdéchd-kyé shaku jimo hin WAMGRITERSIRFHRE, das
Monju monkyé jimo hin daijiiyon SRR REM S VU, das Daihannya Nehan gyo
nyoraishé hin jiyon ongi AMEAT AL VUL, zwei Versionen des Shittansho
KETE, das Bonto senjimon FEfE T X, das Bongo zatsumei FEREMES, das Shittan
jimo shaku Z&2=5-RER und das Honbongo shii BHFEGEEE 299

Ennin erhielt nach seiner Riickkehr den Rang des Meisters der groften

buddhistischen Lehre daihdshi Ki%Hili. 849 begann er Schiiler und seit 850 Mitglieder

295 Nantian Zhubaoyue Fg K25 H ist in Japan unter dem Namen Hogatsu Sanzd “E H =&k bekannt. Vgl.
Nakamura H1£,1993. S. 35.

296 Shively, 1999. S. 480-481.

297 Heather, Blair in Muller: DDB.
298 Stevens, 1981. S. 10.

299 Nakamura ), 1993. S. 46.
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der Familie des Tennd und des Hofadels zu weihen. Damit gelang es ihm, die vom
Niedergang bedrohte Tendai-Schule wieder zu beleben, weil in den Jahren zuvor die
Rituale und insbesondere die Weihen von der Shingon-Schule fiir den Kaiserhof
durchgefiihrt wurden.300 854 wurde er der oberste Abt zasu 83 der Tendai-Schule 30!
Ennin etablierte seit 848 die Praxis des Nenbutsu zanmai ‘& =B in der Tendai-
Schule392 in der es darum geht, aus vollem Herzen das Nenbutsu 2 zu rezitieren,
wihrend man sich das Erscheinen des Amida Nyorai Ff7RFEAIIR vorstellt. Das ist der
Ursprung fiir die Bliite des Amida-Buddhismus ab der spidten Heian-Periode
(794-1185).393

866 erhielt Ennin den posthumen Namen Jikaku Daishi 2% KHli. Nach ihm
kam es zu einer Spaltung der Tendai-Schule in die Zweige Sanmon —["] und Jimon <f
['], wobei letztere ausschlieBlich auf Ennin zuriickgeht. Seine bekanntesten Texte sind
das Shittangi Z&E30, das Kurézuki JUFFIXIGE304 das Nittd kyoho junrei gyoki AR
15EIEA TR, das Kongdcho kyo sho <WITERRER, das Soshicchi-kyé ryakusho Bk ZGH
UK und das Kenyé daigai ron 3£ K8 305 Laut Yamamoto sind Siddham in
seiner Handschrift heute nicht mehr erhalten 306

Enchin trat in die FuBlstapfen von Saiché und Ennin. Von seinem sechsjdhrigen
Studium (853-858) in China brachte er einige Dokumente iiber die Siddham nach
Japan. Das sind das Shittanshé &35, das Tendaisan shittanshé REREE, das
Tobongo REREGE, das Moji L7307 das Nehan gyé moji hin shittansho TEEERE ST
BB, das Taizo zuzo BRIEIXIME und das Taizé kyi zuyo RaJEkIH Xk 308

300 Shively and McCullough, 1999. S. 481-482.
301 Heather, Blair in Muller: DDB.
302 Shively and McCullough, 1999. S. xix.

303 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994. S. 344. Vgl. das Kapitel: ,,Der Amida-Buddhismus in der Tendai-
Schule®.

304 Bonji Taikan 3£ K#fi, 1983.S. 68.
305 Heather, Blair in Muller: DDB.

306 Yamamoto, 1987. S. 107.

307 Nakamura T, 1993. S. 47.

308 Bonji Taikan 3L K#fi, 1983.S. 68.
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Bei der Weitergabe der Tendai-Lehre legten Ennin und Enchin einen ihrer
Schwerpunkte auf das Lehren der Siddham. Einige ihrer Schiiler, die das Amt des
Abtes fiir den Enryakuji #EJ&<F erhielten, kiimmerten sich um die Weitergabe und
Etablierung der Siddham. Die Schiiler Ennins sind Anne %= (805-866), Choi =&
(845-906), Tankei #:# (817-880) und Annen. Der Schiiler Enchins ist San’en B4
(846-868).309

Annen soll bereits als Kind auf den Hieizan gestiegen sein, um Monch zu
werden. Zunichst war er ein Schiiler Ennins und erhielt von Choi, Tankei und Saisen
7752 (Lebensdaten unbekannt) die Weihen denju {5$% und Ausbildung gakushu “#1&
in die Siddham. Annen soll knapp 90 Texte zu unterschiedlichen Themen verfasst
haben. Seine Texte iiber die Siddham sind das Shittanzé B2=)Ek, das Shittanzo
ryakuhon &ZJEMEA, das Shittan jiniretsu 2=+ 4\, das Daishittansho jihachi
sho RBZEIEA/\EL, das Nantenjiku hannya bodai shittan sho ¥ R ZEME E K=
%5, das Zuimon bongo shii WESCHERESE, das Shittangi 7827t (ein weiterer Name ist
das Shittan t6gi Z&EHEL) und das Jigen “Fi. Das Daishiitanzo K&, hat sich
wegen seiner Ausfiihrlichkeit und Tiefe zu einem unentbehrlichen Standardwerk als
Grundlage zum Studium der Siddham im Rahmen der Geheimlehren der Schulen
Tendai und Shingon herausgebildet. Daher wurde er als groBer Meister kyoshd ELIT
der Siddham bekannt.?!0 Kodama erkléart, dass die von Ennin und Enchin nach Japan
iiberlieferten Texte von Annen erforscht wurden3!! In diesem Zusammenhang soll er
880 auBerdem das Sho ajariya shingon mikkyo burui séroku 7 bl R BLHE B S % HE
JHFR % (Gesamtaufzeichnungen verschiedener Meister und Kategorien der Mantras
der Geheimlehren) verfasst haben, in dem er die Siddham unter verschiedenen
Gesichtspunkten erklirt. Im zwischen 877 und 885 kompilierten Shittanzé S
(Schatzkammer der Siddham) in acht Bidnden werden die Siddham Siidindiens

erkliart312 Van Gulik fiigt an, dass es folglich in groBlen Mengen kopiert wurde.

309 Nakamura 15}, 1993. S. 49-50.
310 Nakamura H14, 1993. S. 50-53.
311 Kodama Y27, 1996. S. 37-40.
312 Kodama YK, 1996. S. 42-44.
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Wihrend das Original heute nicht mehr erhalten ist, stammt die élteste erhaltene Kopie
aus dem Jahre 942 313

Nach Annen begann eine neue Periode in der Geschichte der Siddham in Japan.
In verschiedenen Tempeln des Esoterischen Buddhismus wurden die Siddham studiert
und Texte iiber den Zusammenhang zwischen den Siddham und ihrer Funktion in
Ritualen verfasst, so dass es teilweise zu neuen Ideen und Interpretationen in der
Anwendung und zu einer schnellen Verbreitung der Siddham kam.3!4

J6z6 ek (891-964) fiihlte sich mit sieben Jahren berufen, Monch zu werden
und bestieg sodann den Hieizan, um die Geheimlehren der Tendai-Schule zu studieren.
Fiir das intensive Studium der Siddham entwickelte er eine besondere Leidenschaft.
Als Lehrer fiir die Siddham soll er laut Nakamura den Monch Myokaku3!s HHH
(1056-7) ausgebildet haben. Wenn jedoch die Lebensdaten von beiden Monchen
stimmen, kann J6z6 nicht Mybkakus Lehrer gewesen sein, da zwischen beiden knapp
ein Jahrhundert liegt. Unabhingig davon hat Myokaku fiir die Lehre der Siddham in
Japan folgende erklirende Texte verfasst: das Shittan taitei %% K, das Hanon sahé
EANES, das Shike shittangi VA& 2=EL, das Shittan bonji kei ongi E2REF I H
7%, das Shittan yoketsu ZREH316 das Shittan jiki sho =T-50#Y und das Shittan

inshin &ZHUE 317

313 Van Gulik, 1980. S. 117.

314 Kodama Y27, 1996. S. 43-44.

315 Weitere Lesung: Meikaku und Myogaku HH%E.
316 Nakamura 14}, 1993. S. 54-55.

317 Bonji Taikan 3£ K#fi, 1983.S.72.
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4.6. Die Siddham in der Geschichte des Amida-Buddhismus

4.6.1. Eschatologie und Glaube im Buddhismus

Eschatologie beschreibt den Glauben an die letzten Ereignisse in der Welt bis zum
Weltuntergang und das Ende der Menschheit. Auf den Menschen als einzelnes
Individuum wird der Begriff der Eschatologie auBerdem verwendet, um das
individuelle Schicksal des Menschen nach dem Tode zu beschreiben. Im Buddhismus
lassen sich beide Konzepte wiederfinden. Allerdings ist mit der buddhistischen
Eschatologie weniger das Ende der Welt als der Niedergang der buddhistischen Lehre
gemeint. Dies sei eine von drei Perioden iiber die Dauer der Lehren des historischen
Buddhas Sakyamuni3'8 Es gibt mehrere Quellen iiber die Dauer der einzelnen
Perioden. In der ersten Periode wird die reine und unverfilschte Lehre shobo 1E3%
gelehrt und angenommen. In dieser Zeit soll es gute Chancen geben, die Lehre zu
begreifen und iiber die Praxis die Buddhaschaft zu erlangen. Dabei soll es sich um
einen Zeitraum von 500-1000 Jahren handeln. Darauf folgt die Periode, in der die
buddhistische Lehre allméhlich verblasst. Man nennt es das Zeitalter der Nachahmung
der Lehre z6bo {87%. Dabei soll es nur wenigen gelingen, die Buddhaschaft zu
erlangen, weil in dieser Zeit eher die duBere Form der Praxis erhalten bleibt und der
Zugang zur wahren Lehre schwindet. Auch dieses Zeitalter soll etwa 1000 Jahre
andauern. SchlieBlich folgt die Periode des Niedergangs der buddhistischen Lehre
mappé A% geprigt durch den Glauben an die pessimistische Idee, dass die
buddhistische Lehre nicht mehr angenommen wird. In dieser Zeit soll dann auch die
Praxis der Lehre verschwinden. In China ging man davon aus, dass der Niedergang im
Jahre 552 beginne und in Japan 1052. Daraus entwickelten sich die Schulen des
Reinen Landes mit dem Glauben an Amida amida shinké FI9RFEE{0, von dem man

sich eine Wiedergeburt in seinem Reinen Land jodo #-I: nach dem Tod erhoffte 319

318 Muller, Charles in Muller: DDB.
319 Shih, 2008. S.2 - 1 ff.
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4.6.2. Die Lehre des Amida

Die Lehre von Amidas Fi[95F¥ Reinem Land jodo 1. geht auf alte Schriften des
Mahayana-Buddhismus zuriick. Dazu gehoren insbesondere folgende drei Sutras: Das
groBere  Muryoju-kyo TEEFFRE, das kleinere Amida-kyo FIYRFERR und das
Kanmuryoju-kyo BIHE #7788 320 Der Amida-Buddhismus kam im siebten Jahrhundert
nach Japan. Anfinglich war er nur in den Kldstern bekannt, wo man begann, die Sutras
zu kopieren. Aus den Sitras war bekannt, dass Amida helfen kann, Verstorbene in sein
Reines Land zu geleiten 32!

Seit der Mitte des neunten Jahrhunderts begannen Mitglieder des Hofadels sich
dafiir zu interessieren, wie man das Schicksal zur Todesstunde selbst in die Hand
nehmen kann, um die Wiedergeburt 4j6 {3/ im Reinen Land der hochsten Freude
gokuraku jodo T3 1+ des Amida oder einer anderen erstrebenswerten Welt wie den
Tusita Himmel tdsotsu-ten S8 K des Buddhas Miroku 73], in Kannons #iE
Potakala Welt fudaraku fiFE7% oder den Heiligen Adler Berg rydjusen 2|11, auf
dem der historische Buddha Sakyamuni das Lotus-Stitra Hokke-kyé 3R lehrt, zu
ermoglichen. Man glaubte dadurch der hiesigen Welt und dem ewigen Kreislauf der
Wiedergeburt Samsara entfliechen zu konnen und auf die Stufe eines Bodhisattvas
bosatsu & zu kommen, die den Weg zur Erleuchtung sichert.322

Ab dem zehnten Jahrhundert kam es zu zwei signifikanten Entwicklungen,
welche die Geschichte des Amida-Buddhismus fiir die folgenden Jahrhunderte
beeinflussen sollten. Die erste Entwicklung hat ihren Ursprung in der Tendai-Schule,
in der es weitgehend um die Praxis des Nenbutsu 71 geht, in der das Mantra Namu
amida butsu FASERTRFEME rezitiert wird.323 Dadurch soll man entweder durch die
eigene Kraft jiriki /] der Rezitation oder durch die Kraft eines anderen tariki it /],

wie in diesem Fall durch Amida, Erlésung oder Wiedergeburt im Reinen Land

320 Muller, Charles in Muller: DDB.

321 Shively and McCullough, 1999. S. 507.

322 Stone, 2009. S. 6.

323 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994.S. 1071.
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erlangen.32* Die andere Entwicklung geht auf die Monche Kakuban ##8 (1095-1143),
Jippan (i (1089-1144) und Kakukai % (1142-1223) der Shingon-Schule zuriick,
wo das Nenbutsu weitgehend mit der kontemplativen Meditation Ajikan P78, mit
den Siddham als Basis fiir komplexe Rituale, angewandt wird. Diese konnen sowohl
die Wiedergeburt im Reinen Land, als auch die Erlangung der Buddhaschaft in dieser
Inkarnation sokushin jobutsu Bl 2 i durch die Heilung des Herzens kokoro /L bzw.
das Erwecken des Herzens der Erleuchtung bodaishin 3542/0» zum Ziel haben, wie

Kakuban dies in seinem Text Ajikan J{“F# beschreibt.325

4.6.3. Der Amida-Buddhismus in der Tendai-Schule

Seit Saichd Bx7& (767-822) die Tendai-Schule in Japan gegriindet hat, werden Rituale
zur Wiedergeburt im Reinen Land des Amida durchgefiihrt. Saichd beschreibt in
seinem Mappé tomyé ki KIEFFHHREL, dass im Jahre 1052326 das Endzeitalter mappé K
% mit dem Konzept der Eschatologie shiimatsukan %A1 beginnen wiirde 327 Mappo
beschreibt einen Zeitraum von 10.000 Jahren ab dem Jahre 1052, wo die Lehre des
Buddha versiegt und es somit nicht mehr moglich sein wiirde, Erleuchtung zu
erlangen. Dieser Glaube wurde durch viele kriegerische Auseinandersetzungen,
Naturkatastrophen, Hungersnéte und Epidemien unterstiitzt.

Ennin 94~ (794-864) griindete nach seiner Riickkehr aus China auf dem Hieizan
He&UILT eine Amida-Halle amida-dé F5HFEH. und etablierte die Praxis des Nenbutsu
zanmai 72 =BK, in der es darum geht, sich das Erscheinen des Amida Nyorai P75

FE4# vorzustellen, wihrend man aus vollem Herzen das Nenbutsu 4 rezitiert

324 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994. S. 1529.

325 Vgl. die Ausfithrungen in den beiden folgenden Kapiteln.

326 Eisho 7K H& (1046—-1053) Nebenlesungen, die fiir diese Ara; gleichfalls gelten: Eijo, Yojo.

327 Im Buddhismus werden drei Zeitalter iiber die Vermittlung der Lehre beschrieben: shobé 1EiE betrifft die
ersten 1000 Jahre seit dem historischen Buddha Sakyamuni, in denen die Lehre unverfilscht weitergeben wird;
20b6 1R¥E umfasst die zweiten 1000 Jahre, in denen die Lehre zwar noch gelehrt wird, aber nicht mehr ihrem
Ursprung entspricht; mappé Ai% ist das Endzeitalter, in dem iiber 10.000 Jahre die Lehre Buddhas nicht mehr
gelehrt wird und es somit nicht moglich ist, die Erleuchtung zu erlangen.
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oder singt. Diese liturgische Form des Nenbutsu wurde auch als Ritualgesang shomyd
544 (den Namen singen) bekannt 328

Ein weiterer Name fiir die Amida-Halle ist jogyo zanmai do 4T =BR%E. Jogyd
zanmai F1T =Bk ist eine Form der ununterbrochenen asketischen Praxis, wo in
diesem Fall fiir 90 Tage eine Skulptur des Amida umlaufen wird, wihrend man das
Nenbutsu rezitiert. Dies soll in erster Linie die meditativen Fahigkeiten stérken,
wihrend die Moglichkeit auf eine Wiedergeburt im Reinen Land gokuraku 6jo i 5543
E in dieser friihen Phase der Entwicklung des Amida-Buddhismus eher Nebensache
war. Ennin lehrte seine Schiiler das Meditations-Ritual fudan zanmai AW =BE, wo
ein Abbild des Amida fiir einen festgelegten Zeitraum betrachtet wird, Amidas Name
mit seinem Sttra Amida-kyé BJYRFERR rezitiert wird und die Skulptur des Amida
umwandelt wird. Das Ziel dabei ist die Auflosung jeglicher karmischer Verstrickungen,
um dadurch eine Wiedergeburt im Reinen Land zu gewihrleisten. Die Praxis wurde
auf dem Hieizan seit 865, ein Jahr nach Ennins Tod regelmifig fiir Monche und Laien
veranstaltet. Durch die wachsende Beliebtheit wurden in den folgenden Jahren Amida-
Hallen an verschiedenen Orten dafiir eingerichtet.32?

Die Lehre der Siddham wurde von Saichd in die Tendai-Schule implementiert.
Sein Nachfolger Ennin studierte in China intensiv die Siddham, die Geheimlehren und
auch den Amida-Buddhismus. Somit legte er nach seiner Riickkehr die Schwerpunkte
sowohl auf die Geheimlehren, als auch auf den Amida-Buddhismus. Genau genommen
lasst sich beides kaum voneinander trennen, da die esoterische Praxis des Amida-
Buddhismus aus Ritualen der Tendai-Schule besteht. Nun scheint es zunichst nicht
sicher zu sein, ob in den Ritualen des Amida-Buddhismus die Siddham als Keimsilben
shuji fES verwendet wurden, inwieweit sie in Mantras auftauchen oder ob sie
tiberhaupt fiir den Amida-Buddhismus verwendet wurden. Ausgehend von der Praxis
des Nenbutsu wurden sie eher nicht benutzt, da dies ein Mantra aus den sechs Kanji

Namu amida butsu FFERIFRFEHE ist. Es handelt sich hier also nicht um ein

328 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994. S. 344.
329 Shively and McCullough, 1999. S. 508-509.
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klassisches Mantra der Geheimlehren, obwohl es solche auch fiir Amida gibt. Die
esoterischen Amida-Mantras sind Transliterationen aus den Siddham in Kanji. Bei den
oben erwihnten Ritualen jogyd zanmai %11 =K und fudan zanmai AW =BK wiire es
denkbar, Amida nicht nur in seiner Gestalt als Mensch zu betrachten, sondern ebenfalls
anikonisch als Siddham Hrih ¢, wie es in rituellen Meditationen in den Geheimlehren
gehandhabt wird. Auffillig ist in der Geschichte des Amida-Buddhismus der Tendai-
Schule, dass es seit dem zehnten Jahrhundert immer wieder zu einer Vereinfachung der
rituellen Praxis kam, die alsbald an Popularitit gewann. Das kann den Anschein
erwecken, dass der Amida-Buddhismus kaum etwas mit den Geheimlehren zu tun hat.
Die Betrachtung der Rituale und erhaltenen Kunstwerke zeigt jedoch, dass sehr wohl
Amida-Rituale mit den Siddham in der Tendai-Schule praktiziert wurden 330

Der Wander- und Bette]l-Monch Kiiya 22t (903-972) begann als erster den
Amida-Glauben amida shinké FIYRFEASM im Volk zu verbreiten, das zu jener Zeit
hdufig unter Armut und Epidemien zu leiden hatte. Wegen kriegerischen
Auseinandersetzungen, Naturkatastrophen, Hungersndten und Epidemien war fiir viele
Menschen der Buddhismus eine Quelle fiir Trost, Hoffnung und Zuversicht.33!
Wihrend einer Epidemie von 961 bis 964 wanderte Kiiya durch die Straen von
Heian, wihrend er einen Gong schlug und dabei das Nenbutsu rezitierte. Das Volk
fiihlte sich besonders von der Einfachheit dieser Form des Amida-Buddhismus
angezogen wie Kiya ihn lehrte.332 Nach Reischauer war es Kiyas Ziel, die
Aufmerksamkeit der Leute auf die spirituelle Seite des Lebens zu lenken. Dabei war
fiir Kiiya das Predigen weniger wichtig als die Praxis des Nenbutsu einerseits und das
konkrete Helfen in der Bevolkerung etwa durch den Bau von Briicken, das Reparieren

von Stralen und Tempeln andererseits, um die Menschen mit Hoffnung zu erfiillen 333

330 Vgl. die Kapitel iiber die Siddham in der japanischen Kunst und iiber die Rituale mit den Siddham.
331 Hane, 1991. S. 53.

332 Heather, Blair in Muller: DDB.

333 Reischauer, 1917. S. 102.
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Der Monch Rybdgen (912-985) schrieb als erster Tendai-Monch die Abhandlung
Gokuraku jodo kubon 0j6 gi T8+ )AL A2 3% iber das Reine Land des Amida.334
Der Monch Kakuchd F#8 (953-1034) soll Rituale und Meditationen dazu gelehrt
haben. Wem diese erfolgreich gelingen, dem kidme seiner Ansicht nach zur
Todesstunde Amida mit seinem Gefolge entgegen, der den Verstorbenen in sein Reines
Land geleitet 33>

Kakuchds Lehrer, der Tendai-Monch Genshin Ji{E (942-1017), beschreibt in
seinem 985 kompilierten Ojo yoshit 1145148336 die Grundlagen und Methoden der
Lehre des Amida zur Wiedergeburt im Reinen Land der hochsten Freude gokuraku
jodo WY1, Genshin vertrat die Meinung, dass das Rezitieren des Nenbutsu
wichtig fiir die Wiedergeburt im Reinen Land sei. Die Anrufung des Amida mit dem
Nenbutsu wurde zur hauptsidchlichen Praxis, um sich nach dem Tode aus diesem
Leben durch Wiedergeburt einen Platz im Reinen Land der hochsten Freude des
Amida zu sichern.337

Genshin lehrte Ritualgesang im Rahmen der meditativen Praxis. Durch ihn
wurde der Glaube an die Wiedergeburt im Reinen Land im 10. und 11. Jahrhundert zu
einem wichtigen Thema fiir die buddhistischen Moénche in den Klostern, fiir den
Hofadel kuge sowie auch fiir das Volk 338

Das Anrufen der buddhistischen Heilsgestalt Fudd Mydd AHEJBHE ist ein
weniger bekannter Aspekt in der Entwicklung des Amida-Buddhismus. Fudé6 My66
wurde angerufen, indem sein Mantra am Totenbett eines Sterbenden rezitiert wurde,
damit dieser in einen geeigneten Herzenszustand kommen konnte, um ihm eine
Wiedergeburt im Reinen Land zu ermoglichen. Diese Praxis war besonders seit der

spiten Heian-Periode (794-1185) bis in die Kamakura-Periode (1185-1333) geldufig.

34 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994.S. 1281.

335 Stone, 2009. S. 7.

336 Weitere Texte Genshins: Ichijo yoketsu —3E B3k, Kanshinryaku yoshii BLUDWE B Amida-kyé ryakki Pl
FEAEHE L.

337 Horton, 2009. S. 27.

338 Veere, 2000. S. 59.
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Das Reine Land, in dem man wieder geboren werden konnte, war bei Fudé Myo66 der
Himmel des Miroku miroku tésotsu-ten FHE15E3 K. Die Verbindung von Fudd My66
und Mirokus Himmel geht auf den Tendai-Monch S66 FHIG (831-918) zuriick. Diese
Praxis wurde von Goshirakawa Tenno #£F{HKE (1127-1192) und dem Kegon-
Monch Myoe FHE iibernommen. Fudd My66 wurde auBerdem seit dem Ende des 12.
Jahrhunderts bis in das 14. Jahrhundert in die Malereien des Miroku %1%/, der die
Seele eines Sterbenden abholt Miroku Raigé ¥4Il iibernommen 33

Der Tendai-Monch Ryonin B (1072-1132), der auBerdem die Lehren der
Shingon-Schule studierte, war mit den Ergebnissen der Praxis auf dem Weg zur
Erleuchtung unzufrieden, weil er bei sich und anderen Monchen beobachten konnte,
dass es durch das viele Lernen kaum moglich war, die Zeit zu finden, die Wahrheit im
Herzen kokoro /[» zu erkennen. Als er sich zur Meditation zuriickzog und das
Nenbutsu bis zu 60.000 Mal am Tag rezitierte, soll er eines Tages wihrend der
Meditation eine Vision von Amida gehabt haben. Dabei erschien Amida und erklérte
thm, dass die Verdienste der stindigen Rezitation des Nenbutsu groB3 seien. Wenn er
aber das Nenbutsu lehrt und andere iiberzeugt, es ebenfalls unentwegt zu rezitieren,
dann wird die Kraft ihrer Nenbutsu-Wiederholungen zum Wohle aller auf ihn wirken
und umgekehrt. Beeindruckt von dieser Idee griindete er die Amida-Schule Yi#izii
nenbutsu shii BIGEZH5% und begann seine neue Lehre am Kaiserhof und im Volk zu
verbreiten.340

Um sich im Zuge des herannahenden Endzeitalters mappé einen Platz im Reinen
Land des Amida zu sichern, begannen Adelige mit dem Kopieren von Sutras shakyo
B, lieBen aufwindige Rituale des Esoterischen Buddhismus der Tendai-Schule fiir
sich durchfiihren, gaben Skulpturen in Auftrag und lieBen Tempel errichten. Besonders
bemerkenswert sind dabei die Tempel Hojoji 15~F und Byodd-in “F-Z&t. Beide
sollen eine Nachbildung des Reinen Landes des Amida darstellen. Der H6j6ji wurde

von Fujiwara no Michinaga )51 (966-1027) im Jahre 1022 gegriindet, nachdem

339 Mack, 2006. S. 297, 314.
340 Reischauer, 1917. S. 104.
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er 1019 aufgrund einer langwierigen Krankheit Monch wurde 34 1052 liel Fujiwara
no Yorimichi i) FEIE (992-1074) die Villa seines Vaters Fujiwara no Michinaga in
Uji F93A in den Tendai-Tempel Byddd-in umwandeln. 1053 wurde die Amida-Halle
mit dem Namen Phonixhalle H66do JEE\%E fertiggestellt. Er versuchte damit das
Reine Land der hochsten Freude des Amida nachzubilden.3*2 In solchen
Tempelanlagen wurden Amida-Rituale der Geheimlehren der Tendai-Schule
abgehalten, in denen es zur Verwendung der Siddham kam 343

Aus der Tendai-Schule entwickelten sich in der Kamakura-Periode (1185-1333)
eigenstindige Schulen des Reinen Landes. Die Tendai-Monche Hoénen i£7A
(1133-1212) und seine Schiiler wie Shinran #i8 (1173-1263) vereinfachten den
komplexen Amida-Buddhismus der Tendai-Schule. Honen griindete die Schule des
Reinen Landes jodo-shit ¥ 1:5% und Shinran die Neue Schule des Reinen Landes
jodoshin-shii 1777 34 Beide Schulen haben gemeinsam, dass aufwiindige Rituale
des Esoterischen Buddhismus weggelassen werden. Die Aufmerksamkeit liegt auf der
Rezitation des Nenbutsu zur Erlangung der Wiedergeburt im Reinen Land der
hochsten Freude nach dem Tode. Dieses Ziel ist bei beiden Schulen gleich. Der
Hauptunterschied liegt darin, dass Honen der Ansicht war, dass man das Nenbutsu
moglichst oft rezitieren sollte und Shinran die Auffassung vertrat, dass es ausreiche,
das Nenbutsu einmal pro Tag aufrichtig zu rezitieren, um sich einen Platz im Reinen
Land der hochsten Freude des Amida zu sichern. Beide Monche wurden 1207 wegen
ithrer revolutionédren Vereinfachung der Lehre fiir mehrere Jahre verbannt, Honen nach
Shikoku PY[E[ und Shinran in die Provinz Echigo i##%. Vier von Honens Schiilern
wurden gar mit dem Tode bestraft. Unabhingig davon war die Verbreitung dieser

Amida-Schulen im Volk nicht mehr aufzuhalten 345

341 Shively and McCullough, 1999. S. 71.
342 Japan. An Illlustrated Encyclopedia, 1994.S. 152.

343 Vgl. die Kapitel: ,,Die Siddham in der japanischen Kunst“ und Meditationen, Rituale und Heilung mit den
Siddham*.

344 Japan. An Illlustrated Encyclopedia, 1994. S. 1549.
345 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994. S. 556, 1240 und 1383.
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4.6.4. Der Amida-Buddhismus in der Shingon-Schule

In der Shingon-Schule ist Dainichi Nyorai KH#IE in den Mandalas der Zwei
Welten ryobu mandara M= 55%# die zentrale Heilsgestalt der Verehrung. Um ihn
herum gibt es eine grole Anzahl weiterer Heilsgestalten. Sie alle werden in Ritualen
und Meditationen mit den Siddham verehrt. Beide Mandalas beinhalten eine Struktur
von fiinf Buddha-Familien. Jede einzelne hat einen zentralen Buddha. Amida Nyorai
B[ 5/RBEAIIR: ist in beiden Mandalas der zentrale Buddha der Lotus Familie rengebu i
HEAR im Westen des jeweiligen Mandalas passend zu seinem Reinen Land im Westen.
Daher erscheint Amida in einigen Ritualen der Shingon-Schule.34¢ Das Mantra bei
Ritualen in der Shingon-Schule fiir Amida ist Om amirita teisei kara un und das
Siddham ist das Hrih . Zur Anwendung kommen sie in Totenritualen bei
Beerdigungen und in Ritualzyklen, die noch einige Jahre nach dem Tode durchgefiihrt
werden konnen. Dazu gehoren auch die Rituale der 13 Buddhas Jiisan butsu =k,
wobei es sich neben Buddhas auch um Bodhisattvas bosatsu %FE und
Weisheitskonige myoé BH+ handel:
(1) Fudo My66 A EIHAE; (2) Shaka Nyorai FUEMAI; (3) Monju Bosatsu SCHK 0 ;
(4) Fugen Bosatsu % &35 5; (5) Jizd Bosatsu HUEF5FE; (6) Miroku Bosatsu 7835
BiE; (7) Yakushi Nyorai ZRER4I2E; (8) Kanjizai Bosatsu #HH7EERE; (9) Seishi
Bosatsu A% E[#; (10) Amida Nyorai; (11) Ashuku Nyorai FIBI4I2E; (12) Dainichi
Nyorai; (13) Kokiizd Bosatsu k& 228t 35 i 347

Es handelt sich bei den Heilsgestalten in den Mandalas nach Payne nicht nur um
kunsthistorische Aspekte der Ikonographie, sondern auch um ihre Anwendung in
Ritualen und Meditationen. Der ein Ritual durchfiihrende Monch bekommt mit den
rituellen Handlungen einen Zugang zu den Mandalas. Dazu gehdren grundlegend

kontemplative Meditationen mit den Siddham als Schliisselelement fiir groBere

346 Payne, 2004. S. 198.
347 Payne, 2004. S. 206.
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Rituale. Das Ziel ist dabei die Vereinigung mit der Heilsgestalt, um diese durch sich
wirken lassen zu konnen und fiir sich oder andere anzuwenden 348

Dennoch war der Amida-Buddhismus in den folgenden Jahrhunderten nach
Kikai 2%} (774-835) in der Shingon-Schule wenig populdr. Im 11. Jahrhundert
begannen dann einige Monche, die Shingon-Schule mit dem Amida-Buddhismus zu

kombinieren, als viele Bergasketen hijiri %2 auf den Koyasan =¥l kamen, um

Amida-Praktiken durchzufiihren.34 Diese hijiri sind unter dem Begriff kdya hijiri 15
#7HY bekannt geworden. Payne vermutet, dass die kdya hijiri den Amida-Glauben
amida shinké FI9RFEAS M in der Shingon-Schule urspriinglich verbreiteten. Nachdem
bis zum Beginn des 11. Jahrhunderts der Kdyasan wegen des Kampfes um die
Hegemonie in der Shingon-Schule zwischen dem Kongodbuji <E[fillEESF auf dem
Kodyasan und dem Tdji #5F in Heian an Macht verlor und durch Briinde in 952 und
994 die Bevolkerungszahl sich in Richtung null bewegte, bemiihte sich der Mdénch
Joyo TEE  (958-1047)30 um die Wiederbelebung des Koyasan durch
Spendenaktionen, die von den hijiri durchgefiihrt wurden. Dadurch konnte der
Koyasan nach und nach wiederbelebt werden.

Die koéya hijiri kombinierten die Hingabe an Kikai und seine Lehren des
sokushin jobutsu H} B A/ mit dem Nenbutsu und begannen diese neue Kombination
bei ihren Pilgerreisen im Land zu verbreiten. Auf diesem Wege wurde der Koyasan zu
einem Ort, der mit dem Reinen Land des Amida gleichgestellt wurde.33! Diese
Bewegung fiihrte weder zur Griindung einer neuen Schule noch zu einer direkten
Eingliederung des Nenbutsu in die Shingon-Schule. Kyokai M¥# (Lebensdaten
unbekannt) war der erste Monch, der 1073 vom Ko6fukuji zum Kdyasan ging, um dort
eine Halle des Reinen Landes jodo-in 1.t zu errichten. Jeweils zum Obon-Fest

obon no matsuri flZZD%% Y veranstaltete er mit Anhiingern eine Amida-Vorlesung

348 Payne, 2004. S. 199-199.

349 Veere, 2000. S. 59.

350 Auch unter dem Namen Kishin Shonin #75 A bekannt
351 Payne, 2004. S. 204.
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amida-ko F9RPEEE, wo das Fudan sonshd darani SNWEEBCREIE bzw. das Fudan
nenbutsu AN rezitiert wurde 352

Besonders Kakuban = # (1095-1143) lieB sich von den kdya hijiri inspirieren,
wihrend er eine Weile mit ihnen auf dem Koyasan zusammen lebte. Davon
beeinflusst, errichtete er den Reinen Land Tempel Mitsugon-in %BEPt zu Ehren
Dainichi Nyorais. Die Haupthalle Nenbutsu-dé &ffi% benannte er nach dem
Nenbutsu. In seinem Text iiber die Shingon-Tradition des Reinen Landes dem Gorin
kuji myé himitsu shaku Til /LBHIRZE R (Esoterische Auslegung der fiinf Elemente
und neun Zeichen) erklirt er, dass Amida eine Manifestation von der Weisheit des
Dainichi Nyorai sei und dass Dainichi Nyorai die essenzielle Natur des Amida sei.
Dieser Tempel soll eine Einheit bzw. Gleichheit zwischen dem Reinen Land des
Amida und dem Reinen Land des Dainichi Nyorai mitsugon jodo %+
verdeutlichen. Ferner ist Kakuban der Ansicht, dass die Wiedergeburt im Reinen Land
des Amida mit der Erlangung der Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin
jobutsu BIEYEA# gleichzusetzen ist. Kakuban erklirt diesen Zusammenhang in
seinem Amida hishaku F[5RFEFAER, dass Amida und sein Reines Land nicht auBerhalb
des Bewusstseins an einem fernen Ort stattfinden, sondern im eigenen Herzen. Auch
wenn man in der Welt des Endzeitalters mappé Ki% weiterhin kontinuierlich
meditiert, so ist es weiterhin moglich, den buddhistischen Weg zu gehen. Diese Idee
steht ganz im Widerspruch zu der Denkweise des Tendai-Monches Genshin JifS
(942-1017), der in seinem Ojé yoshi {14324 die Dualitit beschreibt.353

Laut Veere findet sich im Denbdin kuyo ganmon {niEPBEfEZERAS eine
Beschreibung iiber die Denbde {5154y und Verehrungs-Rituale, die 1130
stattgefunden haben sollen. Dieser Text ist die erste Quelle, fiir die Vorstellung des

Konzeptes der Verbindung der Shingon-Lehre mit dem Amida-Glauben mitsugon jodo

352 Repp, 2005. S. 161-163.
353 Repp, 2005. S. 161-163.
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ZXHiE 1. Im gleichen Jahr lehrte Kakuban erstmalig in der Denbéde, nachdem die
Halle Denboin {535 F% auf dem Koyasan unter Kakuban fertig gestellt wurde .35

Kakuban scheint besonders dazu beigetragen zu haben, den Amida-Glauben mit
dem Nenbutsu in die Shingon-Schule zu integrieren. Seine Motivation war die
Wiederbelebung der Lehre und Praxis. Als Abt zasu FEF: des Daidenbo-in KIniEbi
integrierte er alles, was er in den esoterischen Schulen und im Amida-Buddhismus
gelernt hatte. Das ist die Grundlage fiir den Zweig Shingi shingon-shii F#H 5 7% der
Shingon-Schule. Sowohl in seinem Gorin kuji my6 himitsu shaku FLfi )L FFHRBER
als auch im Text Ajikan H{F-# stellt Kakuban Amida und Dainichi Nyorai gleich, was
die Basis fiir die Praxis des Nenbutsu in der Shingon-Schule war.35>

Nach Stone war Kakuban nicht der einzige Shingon-Monch der Heian-Periode,
der die Lehren des Amida-Glaubens in die Shingon-Schule integrierte. Jippan £
(1089-1144)356 ist als Griinder des Nakanokawa Jojin-in "I & ¢ in Nara und dem
Zweig Nakanokawa-ryii "7)1[Jfi der Shingon-Schule bekannt. Auf dem Hieizan FL&X
[ studierte er auBerdem die Lehren der Tendai-Schule, wo er sich mit dem Amida-
Buddhismus auseinandersetzte. Neben Kakuban war er einer der ersten Monche in
Japan, die den Amida-Buddhismus aus der Sicht des Esoterischen Buddhismus
interpretierten und zu verbreiten versuchten. 1134 schrieb er wihrend einer Krankheit
das Bydchit shugyé ki JHHEITEL, wo er eine erste Anleitung fiir esoterische
Praktiken am Sterbebett erkldrt.357

Zur Wiedergeburt im Reinen Land empfiehlt Jippan die Wirksamkeit des Sonsho
bucché darani BRSURTEFCHEIE, Komyo shingon YePHES und des Nenbutsu. Sie
alle sollen helfen karmische Hindernisse zu entfernen und ddmonische Einfliisse
fernzuhalten. Hier ldsst sich erkennen, dass es in der Absicht der Wirkung keinen
sonderlichen Unterschied in den Denkweisen zwischen dem Esoterischen Buddhismus

und dem Amida-Glauben gibt. Jippan kombiniert jede Rezitation eines Mantras mit

354 Veere, 2000. S. 34-36.

355 Payne, 2004. S. 205.

356 Jippan ist auch unter den Namen, Jichihan und Jitsuhan bekannt. Die Kanji sind immer 5.

357 Stone, 2007. S. 145. Vgl. das Kapitel ,,Weitere Rituale und Meditationen mit dem Siddham A R«
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der Praxis der Drei Mysterien sanmitsu —%;, um eine Vereinigung mit dem Buddha

herbeizufiihren. Das bedeutet, dass mit den Hinden passende Mudras geformt werden,
mit dem Mund Mantras und Dharanis rezitiert werden und mit dem Herzen die
Mantras oder einzelne Siddham visualisiert werden. Dabei soll man die
Aufmerksamkeit im Herzen halten, dass die Essenz das Siddham A H ist, welches im
Grunde nicht erschaffen ist und jegliches negatives Karma hinweg nimmt. Auf diese
Weise sei es nach Jippan moglich, das Herz als rein zu betrachten 358

Eine besondere Innovation ist die ,,Neudefinierung® von Jippans Praxis des
Nenbutsu beim Sterben mit einer ritualisierten Form der Verwirklichung der Drei
Mysterien sanmitsu kaji =% FF. Kaji IFF deutet auf einen Segen, Beistand und
die Gesundung eines Kranken durch die Mitwirkung in Ritualen angerufener
Heilsgestalten mittels Mudras, Mantras und der Kontemplation von Siddham und
Heilsgestalten hin33° Dabei bezieht sich Jippan auf die Ajikan als die grundlegende
kontemplative Meditation des Siddham A H. Das Siddham A H steht als die wahre
Natur des Dharmas fiir das Nicht-Erschaffene honpushé AA: aller Phinomene.
Seine Methode fiir den tdglichen Gebrauch ist die Praxis der Drei Mysterien sanmitsu
— %% mit der Ajikan in Kombination mit dem Nenbutsu. Durch die meditativ-rituelle
Vereinigung zwischen Dainichi Nyorai und dem Herzen soll die nicht erreichbare
Lehre erkannt werden, damit alle selbst erschaffenen karmischen Hindernisse zerstort
werden konnen und durch eigene Versprechen das Reine Land im eigenen Herzen
kokoro /[» erlangt werden kann. Das Nicht-Erschaffene sei der Weg der Mitte, weshalb
es keine festgelegten Aspekte der karmischen Hindernisse oder des Reinen Landes
gibt 360

Daraus ldsst sich schlieen, dass bei der meditativen Praxis mit dem Entfernen
der karmischen Hindernisse das Herz geheilt wird, so dass man ein reines und

geheiltes Herz erlangt, das als Reines Land im eigenen Herzen wahrgenommen wird.

358 Stone, 2009. S. 146.
359 Ockbae, Chun in Muller: DDB.
360 Stone, 2009. S. 149.
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Kakuban beschreibt diesen Zusammenhang, dass man sich im eigenen Herzen Himmel
oder Holle selbst erschafft.36!

Wie in Kakubans Text Ajikan erwihnt Jippan eine dritte vereinfachte Variante der
Ajikan mit dem Nenbutsu, die zur Stunde des Todes angewendet werden soll. Dabei
wird der Name des Amida rezitiert, wiahrend die Aufmerksamkeit auf die Zuflucht zu
Amida gelenkt wird.362

Der Monch Kakukai & (1142-1223) des Shingon-Zweiges Sanboin-ryfi =&
BEd, der jedoch kein Schiiler von Kakuban war, wurde offenbar durch Kakubans
Ideen beeinflusst und stellte die Reinen Lénder des Amida, Dainichi Nyorai und
Miroku 558} als gleiche Orte dar. Er geht mit seiner Ansicht sogar soweit, dass diese
drei Orte mit dieser Welt der hiesigen Inkarnation identisch seien. Diese Interpretation
ermoglicht die fundamentale Kombination mit Kikais Lehre der Erlangung der
Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu BIEYfE mit dem
Amida-Glauben amida shinko B3 FEZ 0 363

4.7. Unterschiede und Parallelen der Schulen

Was die Entwicklung der Siddham in den buddhistischen Schulen betrifft, so lassen
sich aus den vorherigen Kapiteln einige Unterschiede und Parallelen in den
Schwerpunkten in der Art der Entwicklung und Anwendungen herausarbeiten. Im
Grolen und Ganzen sind die individuellen Entwicklungen jeder Schule
unterschiedlich. Bei der Detailansicht féllt auf, dass sie sich gegenseitig beeinflusst
haben und die einfache Form des japanischen Amida-Buddhismus aus den
Geheimlehren mikkyé %% der Tendai-Schule entwickelt wurde und dann spiter
teilweise in die Geheimlehren der Shingon-Schule ibernommen wurde. Aufler in der
vereinfachten Form des Amida-Buddhismus spielen die Siddham in allen

Entwicklungsphasen der Tendai- und Shingon-Schule eine wichtige Rolle.

361 Vgl. das Kapitel: ,,Ubersetzung des Textes Ajikan“.
362 Stone, 2009. S. 150.
363 Payne, 2004. S. 205.
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Kiikai 229 (774-835) hat als Griinder der japanischen Shingon-Schule die in
China erlernten Siddham erstmals bekannt machen konnen, da er sie in Ritualen fiir
den Tennd anwenden konnte und auBerdem einige Texte tiber ihre Wirkung und
Bedeutung schrieb. Kiikais Schiiler fiihrten nach ihm diesen Weg weiter, indem sie
entweder selbst zum Studium nach China gingen, einiges iiber die Siddham nach Japan
einfiihrten und/oder Texte iiber die Siddham verfassten und im Rahmen von Ritualen
mit Siddham titig waren. Dabei entwickelte sich der Toji H=F bei der Hauptstadt
Heian ¥%4¢ zu einem besonderen Zentrum fiir die Geheimlehren, weil die dort
ansdssigen Monche fiir den Hofadel und Tenno Rituale fiir ihre personlichen Belange
und zum Schutze des Staates durchfiihren konnten. Der fiir die rituelle Praxis und
asketischen Ubungen der Geheimlehren entlegene Kdyasan 1=1%711] verlor wegen der
Entfernung zur Hauptstadt Heian und der Macht des T6ji weitgehend an Interesse.

Ahnlich erging es sogar fiir eine kurze Zeit dem Hieizan XLl nach Saichd %
& (767-822), obwohl dieser Nahe bei der Hauptstadt Heian gelegen ist, weil
insbesondere die Shingon-Schule fiir die Rituale und Weihen zustindig war. Erst durch
das Wirken von Ennin F{~ (794-864) konnte der Hieizan wieder mit dem Toji in
Konkurrenz treten. Damit riickte der sehr entlegene Kodyasan noch weiter in den
Hintergrund. Schaut man sich diesbeziiglich die Biografien zahlreicher Monche an, so
zogen es viele vor, ihrer Berufung zum Monch auf dem nahe gelegenen Hieizan der
Tendai-Schule zu folgen. So kam es weiterhin zu einer Konkurrenz zwischen dem
Tbji, dessen Geheimlehren témitsu BL% genannt werden und dem Tempel Enryakuji
LS} auf dem Hieizan, dessen Geheimlehren taimitsu 5% genannt werden.

Da Saichd in China verhéltnisméBig wenig iiber die Geheimlehren lernte und
keine Gelegenheit hatte, die Siddham zu studieren, wurde er Kikais Schiiler, um die
Siddham im Zusammenhang mit den Geheimlehren zu erlernen. Daraus lisst sich eine
friihe Verbindung der Schulen Tendai und Shingon erkennen.

Die zahlreichen Texte iiber die Siddham, welche von den Nitté hakke NJE/J\ZK

den acht japanischen Monchen, die in China studierten, nach Japan gebracht wurden,
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wurden in beiden Schulen genutzt, so dass es zu einer weiteren gegenseitigen
Beeinflussung kam.

Wihrend die Shingon-Schule anfénglich die Inhalte der Geheimlehren lieferte,
dnderte sich dies mit den Tendai-Monchen Ennin und seinen Nachfolgern, die von
threm Aufenthalt in China mehr erlernen und nach Japan iiberliefern konnten als
Kikai und Saichd zusammen.

Ein Unterschied zwischen beiden Schulen besteht darin, dass die Lehre der
Siddham in der Shingon-Schule seit Anbeginn inbegriffen ist und die Tendai-Schule
die Siddham mit den Geheimlehren nach ihrer Griindung in Japan aufgenommen hatte
und danach begann, mehr Material und Wissen durch abgesandte Monche
bereitzustellen. Auch hatte der Amida-Buddhismus der Tendai-Schule seit Ennin einen
hoheren Stellenwert als in der Shingon-Schule.

Im Amida-Buddhismus ist das Ziel entweder nach dem Tode im Reinen Land
wiedergeboren zu werden oder wie es in der Shingon-Schule gesehen wird, das Reine
Land im eigenen Herzen durch die Heilung des Herzens mit der Kraft der
Heilsgestalten und eigener Praxis zu erlangen. Es mag den Anschein haben, dass die
Verbindung zwischen der Shingon-Schule und dem Amida-Buddhismus inkongruent
erscheint. Payne erklért diesen Sachverhalt so, dass die Inkongruenz dadurch entstehe,
dass die einzelnen Schulen und Richtungen oft in einprigsamen Konzepten definiert
werden. Schaut man jedoch tiefer in die Materie, so fillt auf, dass es im Esoterischen
Buddhismus um weitaus mehr geht, als um die Buddhaschaft im hiesigen Korper und
um Rituale fiir Macht und Reichtum, wie dies héufig ja schon fast abféllig Erwidhnung
findet. Fiir den Glauben an die Wiedergeburt im Reinen Land gokuraku 6jé 55434
gibt es etliche Rituale.3¢* Diese waren jedoch nur fiir die individuellen Bediirfnisse der
Mitglieder des Hofadels. Da jeder irgendwann stirbt, waren solche Rituale besonders

gefragt.

364 Payne, 2004. S. 196.
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Die einfach gehaltene Lehre von der Wiedergeburt im Reinen Land durch die
Kraft des Amida und die Praxis des Nenbutsu 71, mogen sich im Volk schon friih
verbreitet haben, jedoch kam es erst in der Kamakura-Periode (1185-1333) unter
Hoénen 7APR (1133-1212) und Shinran #1# (1173-1262) zur Entwicklung
eigenstiindiger Reine-Land-Schulen jodo-shii ¥t1:5%, die das Nenbutsu als den
rituellen Schwerpunkt ansahen. Aber auch dort gibt es weitere Rituale fiir zum
Beispiel Totenrituale oder alltidgliche Opfergaben auf dem Altar.

Wihrend im Amida-Buddhismus die Welt aus der Sicht des Endzeitalters
beschrieben wird, erklirt die Shingon-Schule und auch Kakuban = # (1095-1143) in
seinem Text Ajikan J{“F#l die Welt aus der Sicht des Herzens der Erleuchtung
bodaishin Z$&L>. Im Gegensatz zur Einfachheit der Lehre des Amida sind die
Geheimlehren verhéltnisméfBig kompliziert. Seit Kikai in der Shingon-Schule und seit
Ennin in der Tendai-Schule gibt es das Weltbild der Zwei-Welten-Mandalas ryébu
mandara WHE =555, Die Welt erscheint darin einmal als MutterschoBwelt taizokai
NEIES und als Diamantwelt kongokai <ZMIJL. In beiden Welten ist der zentrale
Buddha Dainichi Nyorai K H#12K. In der MutterschoBwelt wird Dainichi Nyorai mit
dem Siddham A H dargestellt und in der Diamantwelt mit dem Siddham Vam & . Das
Siddham Vam & findet in Kakubans Text Ajikan keine Erwidhnung. Wihrend die
MutterschoBBwelt relativ ist, ist die Diamantwelt absolut. Sie kennzeichnet sich durch
Weisheit und steht fiir die symbolische Reprisentation der absoluten Qualitdt der
Erleuchtung. Sie ist wie ein Diamant - unzerstorbar und nicht angreifbar. Sie erscheint
wie ein Blitz, der die Erleuchtung plotzlich hervorruft und einfach alles erleuchtet, was
vorher im Dunkeln verborgen war. Dadurch kann die Welt so gesehen werden, wie sie
ist. Diese Sichtweise fiihrt zum Aufgeben der Illusionen, so dass das Erleben in der
Welt transformiert wird. Durch Mitgefiihl und Weisheit wird die bedeutungslose
Struktur und die Idee der Flucht aufgeltst, so dass sich aus der subjektiven

verschleierten Wahrnehmung die erleuchtete Erfahrung entwickeln kann 365

365 Payne, 1991. S. 78-79.
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Zwischen der Shingon- und der Tendai-Schule gibt es weitere Unterschiede in
der Auslegung des Begriffs sokushin jobutsu B 2 i /. In der Shingon-Schule geht es
dabei um das Erlangen der Buddhaschaft in diesem Korper dieser Inkarnation. Schaut
man sich die Erkldarungen von Kikai an, so fillt auf, dass sokushin R & Einblicke
sind, die sich auf den Zustand des Dainichi Nyorai der Dharma-Welt hokkai 755
beziehen. Shin & steht entweder fiir Dainichi Nyorai oder fiir Dharma-Welt. Jobutsu
J A% ist nach Kikai ein Zustand, der von jetzt auf gleich erreicht werden kann. Dies
sei moglich, weil die Buddhaschaft bereits inhédrent sei. Es ist das innewohnende Herz
der Erleuchtung. Auf dieser Basis soll die Praxis der Drei Mysterien sanmitsu — % zur
sofortigen Buddhaschaft filhren konnen. Es geht bei Kiikai um sofortige Ergebnisse,
die durch die Praxis erweckt werden konnen, weil die Buddhaschaft und die Buddha-
Natur einem jeden filhlenden Wesen permanent innewohnen.

In der Tendai-Schule geht es bei sokushin jobutsu ebenfalls um die Erlangung
der Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation. Der Unterschied besteht jedoch darin,
dass diese Erleuchtung im Laufe eines Lebens graduell stattfindet, angepasst an die
karmischen Samen, die iiber einen langen Zeitraum angesammelt wurden und durch
die Praxis nach und nach entfernt werden konnen. In der Shingon-Schule geht es also
um sofortige Ergebnisse und in der Tendai-Schule geht es um graduelle Ergebnisse,
auch wenn dafiir der gleiche Begriff benutzt wird. Dieser Unterschied fiihrt bei den
Schulen zu verschiedenen Methoden in der Praxis.366

Durch die Vermischung der Schulen liefen sich diese Grenzen der Lehre im
Laufe der Zeit immer weniger erkennen. Da Kakuban die Weihen der Geheimlehren
der Shingon- und Tendai-Schule erhalten hatte und folglich bei Meistern beider
Schulen gelernt hatte, ist sein Gedankengut von beiden Schulen geprigt. Vor der
Durchfiihrung der Meditationspraxis Gumonji-hé KlElF#iE hatte er sich die
Buddhaschaft erhofft und zuvor Gelobnisse abgegeben, dass er zum Beispiel Sutras

kopieren werde oder Skulpturen und Tempel errichten werde. Moglicherweise hat er

366 Veere, 2000. S. 100.
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erst im Laufe der Zeit erkannt, dass die sofortige Buddhaschaft nur mit Hilfe
asketischer Ubungen fiir ihn nicht erreichbar ist und sich sodann den Tendai-Lehren
der graduellen Erleuchtung des Herzens angenéhert. Durch die Implementierung des
Amida-Buddhismus hat er sogar eine Verbindung zwischen der Amida-Lehre der
Wiedergeburt im Reinen Land und der Erlangung der Buddhaschaft im Korper dieser
Inkarnation geschaffen. Daran lédsst sich erkennen, dass sich die Schulen zumindest
teilweise in ihren Zweigen einander angenihert haben, auch wenn die grundlegenden
Meditations-Praktiken und Rituale unterschiedlich sind.

Nach Kakuban entwickelten sich zwei Ansichten zur Erlangung des Herzens der
Erleuchtung. Rieki Fl[4% ist die Anstrengung des Praktizierenden das inhirente Herz
der Erleuchtung in allen fiihlenden Wesen zu wecken, ohne dass die Buddhaschaft
nicht erreicht werden kann. Anraku Z%% beschreibt ein behagliches Verhalten, mit
dem der Praktizierende sich von schlechten Samen sidendem Verhalten fern hilt, damit
das Herz der Erleuchtung erweckt werden kann 367

In der Zeit zwischen Kiikai und Kakuban kam es zu einem signifikanten Wandel
in der Auffassung der Wirkung der Rituale. Anfinglich wurden die Rituale fiir den
buddhistischen Heilsweg benutzt, um das Wohlergehen zu steigern und das Herz der
Erleuchtung zu erlangen. Im Laufe der Zeit kam es auferdem zu dem Glauben, dass
man damit auch die Zukunft beeinflussen konne. Der Einfluss der Eschatologie
unterstiitzte dies weiterhin. Man kann diesen Wandel besonders in der Tendai-Schule
beobachten. Zu Saichds Lebzeiten wurde die Erlangung der Buddhaschaft in diesem
Leben fiir moglich gehalten und war gleichzeitig das Ziel vieler Monche auf dem
Hieizan. Diese Denkweise erfuhr durch den Monch Genshin Ji{E (942-1017) einen
Wandel, der den Fokus auf die Zukunft legte, indem er verkiindete, dass erst nach dem
Tode durch Wiedergeburt im Reinen Land die Voraussetzungen zur Erlangung der

Buddhaschaft erlangt werden.

367 Veere, 2000. S. 101.
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Somit liegt die Orientierung der Geheimlehren mikkyé der Erleuchtung des
Herzens und der Erlangung der Buddhaschaft auf Ergebnissen im Diesseits, wihrend
die Lehre von Amidas Reinem Land auf das Jenseits ausgerichtet ist. Wegen der
Diesseits-Orientierung wird die Idee der Nutzung der Rituale der Geheimlehren zum
Wohlergehen und fiir den Staatsschutz eher verstdndlich. Liegt der Hauptfokus der
Rituale auf diesem Zweck, entsteht eine Neigung, nur diesen Nutzen zu sehen und die
Entwicklungsarbeit des Herzens der Erleuchtung zu verdrdngen. Dies wird weiterhin
durch den Glauben an Amida unterstiitzt, weil man demnach mit Hilfe des Nenbutsu in
sein Reines Land nach dem Tode gelangen kann. Genau diese Entwicklung hat
Kakuban in seinem Text Ajikan kritisiert. Aus seiner Sicht fiihrt die Entwicklung des
Herzens der Erleuchtung zur Buddhaschaft, die er mit dem Reinen Land im Herzen im
Korper dieser Inkarnation gleichsetzt. Dabei wird eine Wiedergeburt im Reinen Land
aus seiner Sicht nicht ausgeschlossen, sondern eher geftrdert, weil dieser Weg
gleichzeitig die Befreiung aus dem Samsara ist. Kakuban sieht das Reine Land als
einen anzustrebenden Zustand des Herzens und benennt diesen mitsugon jodo % Biidt
+., welches der Name des Reinen Landes des Dainichi Nyorai, der zentralen
Heilsgestalt der Shingon-Schule, ist.

Der praktische Weg dazu ist der Synkretismus der kontemplativen Meditation
Ajikan mit dem Nenbutsu, der unter dem Begriff der geheimen Anrufung des Buddhas
Himitsu nenbutsu P5% &Mk bekannt wurde. Hier mag wichtig zu erwihnen sein, dass
es neben Kakuban noch weitere Monche wie etwa Jippan gab, die diesen Synkretismus

gelehrt haben.
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4.8. Synkretismus im buddhistischen Kontext

Im Allgemeinen ist der Synkretismus die Verschmelzung mehrerer philosophischer
und religioser Lehren, Konzepte und Praktiken. Oft werden urspriingliche Inhalte neu
interpretiert und bewertet. Der Begriff Synkretismus stammt von dem griechischen
Verb synkerannynai (zusammen mischen) ab. Diese Vermischung soll gemeinhin eine
friedliche Losung oder ein friedliches Zusammenleben religioser Gegner oder einfach
verschiedener religioser Traditionen ermoglichen 368

In der Geschichte des Buddhismus zeigen sich fortwihrend Einfliisse aus anderen
Lehren und Religionen, die in diesem Kontext als Synkretismus bezeichnet werden 369
Besonders in Japan ist nach Kracht und Riittermann der Synkretismus ein
gemeinsames charakteristisches Merkmal und grundlegendes religioses Muster der
Religionen3’0 Inwieweit die Verwendung des Begriffes Synkretismus in der
Entwicklung der Schulen des Esoterischen Buddhismus gerecht wird, sollen folgende

Ausfiihrungen verdeutlichen.

4.8.1. Buddhismus und Shintoismus

Was den Buddhismus in Japan betrifft, so wurde der Shintdismus bald nach der
Einfiihrung des Buddhismus mit diesem kombiniert, indem die kami zu Schiitzern des
Buddhismus shinbutsu shugo f{A~F7 erkliart wurden. Der Shintd ist die autochthone
Religion Japans animistischen Ursprungs und schamanischer Praktiken, in den iiber
die Jahrhunderte ausldndische Elemente etwa aus dem Daoismus und Buddhismus
tibernommen wurden. Dadurch kam es zu einer Beeinflussung der einheimischen
religiosen Anschauung, aus der sich bis zum 18. Jahrhundert kein festes religioses
System entwickelte.

Aus buddhistischer Sicht war der Shintd bis zum 15. Jahrhundert ein Konzept
lokaler Gottheiten, die sich von den indischen Heilsgestalten des Buddhismus

unterscheiden. Erst in der Edo-Periode (1603-1868) kam es zur Entwicklung

368 Brockhaus, Bd. 21, 1993. S. 534.
369 Bocking, 1997. S. 124.
370 Kracht und Riittermann, 2001. S. 120.
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autonomer Shint6-Schulen, gefolgt von einer vollstdndigen Trennung von Shintd und
Buddhismus zu Beginn der Meiji-Periode (1868-1912) namens shinbutsu bunri f{A
578, um den Buddhismus zu unterdriicken und den Shintd als indigene Religion zu
klassifizieren. Dabei wurde im Shintd der Fokus auf politische Inhalte im Zuge der
imperialen Ideologie gelegt und als Staats-Shintd kokka shinté |EIZRH1iE benannt.
Auch wenn der Staats-Shintd namentlich erst zum Ende des Zweiten Weltkrieges
offiziell aufgehoben wurde, so endete die versuchte Unterdriickung des Buddhismus
bereits in den ersten Jahren der Meiji-Periode. Die langfristig wenig erfolgreiche
Trennung von Buddhismus und Shinto zeigt, wie eng beide Lehren in Japan zu einem
Synkretismus zusammen gewachsen sind.3”!

Shintd-Schreine jinja il und buddhistische Tempel und Kloster jiin <FFe
zeigen hiufig gegenseitige Einfliisse in Skulptur, Malerei, Architektur und in der
rituellen Praxis, wie sich das in den buddhistisch-shintdistischen Gemilden zeigt, auf
denen Siddham assoziiert mit etwa Niu Mydjin und Kariba Mydjin dargestellt werden.

Buddhistische sowie shintOistische Heilsgestalten wurden seit dem neunten
Jahrhundert in der Tendai-Schule miteinander assoziiert, indem sich ein Buddha in der
Gestalt der shintoistischen kami manifestieren konnte. Dauerhafte Manifestationen
werden als suijaku TEJL und temporidre mit gongen HMEPL bezeichnet3”? und der
Synkretismus der Heilsgestalten beider Lehrern als honji suijaku 7= #0378 373

So ist Daikoku-ten KK urspriinglich ein brahmanischer Gott namens
Mahakala, der in Indien in den buddhistischen Pantheon aufgenommen wurde und in
Japan zum O-kuni-nushi KEFE erkliart wurde, der im Kojiki 5 9+50 und Nihon shoki
H A # als mythologische Heilsgestalt beschrieben wird. Die Aussprache 6-kuni
kann auch daikoku gelesen werden, hat aber andere Kanji. Im Laufe der Jahrhunderte
und in verschiedenen Orten wurden gar die Zustindigkeitsbereiche bzw. Funktionen

gewechselt. So war Daikoku-ten bekannt als Heilsgestalt der Kiiche, des Wohlstandes,

371 Rambelli, 2003. S. 767.
372 Kracht und Riittermann, 2001. S. 122.
3713 Bocking, 1997. S. 44.
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eines giinstigen Schicksals und in Kydsht der Reisfelder und der Landwirtschaft. Die
Ritualpraxis des Daikoku-ten wurde wahrscheinlich von Saichd ¥ aus China
uiberliefert, der einen Schrein auf dem Berg Hiei errichtete. Seit dem Mittelalter
wurden Daikoku-ten im Volksglauben als Ebisu 7 angesehen und in der Edo-
Periode als Heilsgestalt der Ambitionen und dem Erreichen von Zielen. In der
Gegenwart ist er einer der sieben Gliicksgotter Shichi fuku jin L 374

Schreine in buddhistischen Tempeln zu errichten bleibt mit Daikoku-ten keine
Ausnahme. So wurden im Enryakuji #E<F und in mehreren tausend Tempeln in
Japan Schreine fiir den Bergkonig sanné [lIF. als Beschiitzer und Wichter des

Tempels errichtet373

4.8.2. Buddhistische Pilgerfahrten

Pilgerfahrten von Ort zu Ort ist eine traditionelle Form der buddhistischen
Ritualpraxis. Sie dienen hauptsédchlich der Bestitigung der Hingabe zum Buddhismus.
Fiir weniger bewegliche gibt es das Pilgern im Rahmen von inneren Meditationen.
Jedoch kennzeichnet das physische Pilgern eine bedeutungsvolle Handlung im
Buddhismus. Japanische und chinesische Monche pilgerten zu den Klostern nach
China und Indien, um dort unter einem groBen Meister oder Patriarchen zu studieren.
Von diesen Reisen brachten sie ihre Erfahrung, ihr Wissen und etliche Dokumente,
Skulpturen und Ritualgerite mit zuriick.

Das Ziel einiger buddhistischer Pilgerfahrten in Ostasien waren bekannte Orte
des Volksglaubens wie etwa die fiinf Gipfel des Wutai-Berges in China der
urspriinglich eine daoistische Pilgerstitte ist oder in Japan die Berge in Kumano,
Kurama und Koya, die fiir indigene Praktiken des Volksglaubens minkan shinké P

fE10 bekannt sind.376 In der Vermischung dieser Praktiken, dem Buddhismus, Shinto

374 Bocking, 1997. S. 18.
375 Bocking, 1997. S. 21.
376 Bocking, 1997. S. 93.
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und daoistischen Elementen entwickelten sich Bergasketen yamabushi [LIfR des

Shugendd &8, die ihre Praxis iiberwiegend auf Pilgerfahrten ausiiben 377

4.8.3. Synkretismus in den buddhistischen Schulen

Der chinesische Zen-Meister Yung-ming Yen-shou (904-975) befiirwortete die
synkretistische Vermischung der Praktiken des Zen mit dem Reinem Land Glauben. Er
ist als Patriarch der Reinen Land Schule und des Zen-Buddhismus bekannt. In seinem
Text Tsung-ching lu gibt er einen Uberblick iiber die Mahayana Schulen und erkliirt
die Praxis des Zen als das gleiche wie die Schulen Hua-yen, San-lun und Tien-tai.378
Letztere ist der Vorldufer der japanischen Tendai-Schule, in deren Praxis sowohl Zen-
Meditation wie auch die der Geheimlehren gehort.

Laut Heine und Wright wurden im japanischen Zen-Buddhismus zur Weitergabe
an die Schiiler zur tiglichen Praxis Papier-Streifen kirigami YJ#t als Medium zum
Beschreiben fiir geheime Initiationen und Rituale verwendet, die urspriinglich aus dem
japanischen Volksglauben gemischt mit Divination und magischen Praktiken aus dem
Shintdismus und Daoismus stammen 37°

Seit dem elften Jahrhundert wird in den Schulen des Esoterischen Buddhismus
(Shingon und Tendai) Dainichi Nyorai mit Amaterasu Omikami assoziiert und Amida
mit Hachiman. Im 13. Jahrhundert wurde den dauerhaften Manifestationen suijaku die
inhdrente Erleuchtung zugeschrieben 38 Dieser Einfluss seit dem 13. Jahrhundert zeigt
sich auch in der Kunst der Siddham, die in den Darstellungen von Niu Mydjin und
Kariba Mydjin aus dem Leben des Monches Kikai und dem Hie sanné mandara H75
LI F 2555, in dem Heilsgestalten des Buddhismus als Manifestationen honji ANl

von kami ! dargestellt werden.

377 Baroni, 2002. S. 255.

378 Baroni, 2002. S. 358, 382.

379 Heine und Wright., 2000. S. 235.
380 Bocking, 1997. S. 44.
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4.9. Meditation im japanischen Buddhismus

Im Japanischen gibt es eine Vielzahl von Begriffen und Definitionen fiir Meditation.
Der heute giingige Grundbegriff fiir Meditation ist meisé HEAE und kann ebenso mit
Kontemplation und Besinnlichkeit libersetzt werden. Im dem japanischen Worterbuch
Daijisen steht dazu, dass die Augen geschlossen werden und angestrebt wird, in eine
tiefe innere Ruhe zu gelangen 38! Im Daijirin wird dazu ergénzt, dass meisé ein aus der
Meiji-Zeit (1868-1912) erschaffener Begriff sei. Darin mag der Grund liegen, dass in
den Texten von Mdnchen vor der Meiji-Zeit andere Begriffe fiir Meditation verwendet
wurden. Die grundlegende buddhistische Meditation wird zenjé M E oder zenna AR
genannt.

In der Anwendung sollen die physischen Augen halb oder ganz geschlossen und
das Herz beruhigt werden, indem man durch Fokussierung auf die aufsteigenden
Gedanken in einen Zustand absoluter Gelassenheit mushin /0> kommt. Daran zeigt
sich, dass zur Definition des Meditationsbegriffes meisé praktische Anleitungen als
Erkldrung genutzt werden, um das Wesen der Meditation in greifbare Nédhe zu
bringen.’8? Durch die geschlossenen Augen scheint es sich bei den Definitionen um
eine nach innen gerichtete Kontemplation zu handeln, wihrend im Gegensatz dazu in
kontemplativen Meditationen mit den Siddham oder anderen Objekten der
Geheimlehren die Augen wihrend der Bildbetrachtung offen gehalten werden und erst
zur Imagination im Herzen (rdumlich in der Mitte der Brust) geschlossen werden. Aus
diesen Begebenheiten scheint eine genauere Betrachtung der weiteren
Meditationsbegriffe angemessen, um die Meditationspraxis der Kontemplation mit den

Siddham sinnvoll einzuordnen.

381 Daijisen. 1995.
382 Daijirin, 2013.
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4.9.1. Japanische Synonyme und Bedeutungen fiir Meditation

Etliche der folgenden Synonyme fiir den Meditationsbegriff meisé geben aufgrund
ihrer Kanji Hinweise auf die Bedeutung und Anwendung in der Praxis. Die meisten
Begriffe wurden im Rahmen der klassischen japanischen Schriftsprache bungo > iE
tiberliefert. Chinshi mokkoé L ER7 bezeichnet das Schweigen und tiefe Nachdenken
wihrend der Meditation. Seishi Bfti&h erweitert Chinshi mokké darin, dass der Adept
alleine im eigenen Zimmer meditiert.383 Bei mokusé #5f8 wird die gleiche Meditation
zur Einkehr einsam in der Natur praktiziert. Chinsen VLT ist eine Meditation durch
tiefgriindiges Nachdenken und tiefe Meditation. Mono omoi )M beschreibt
Meditation 1m Sinne tiefen Nachdenkens und Nachsinnens in Bezug zu
Gegenstidndlichem und Situationen. Im negativen Kontext kann es aber auch Angst
und Sorge bedeuten. Seishi Fift/tl ist eine Meditation oder Kontemplation deren Fokus
beim Nachdenken nach innen gerichtet ist. Mokushi #AXE ist eine Meditation und
Kontemplation der Gedankenruhe. Shésatsu %% ist eine Meditation der Reflexion.
Menbeki TH%EE ist die Meditation mit dem Gesicht zur Wand, die Bodhidharma neun
Jahre praktiziert haben soll. Meisoroku sind Aufzeichnen der Erfahrungen wéhrend der
Meditation zur Besinnung.334

Zenjo bezieht sich auf stille Meditation mit einhergehender Introspektion. Zenna
kann je nach Kontext weitere Konnotationen mit sich bringen. So wird die
grundlegende Meditation zenjo mit zenna im Sutra der zur Vollendung gebrachten
Erleuchtung Engaku-kyo [EIE#%385 von shi 1E und kan #l als eine dritte Form der
Meditation unterschieden 386

Begriffe der Meditation, die das Kanji kan #] beinhalten, beziehen sich auf eine
Kontemplation mit beobachtenden und analytischen Charakter. Kan im Einzelnen
beschreibt eine Meditation der Achtsamkeit und kann im Zusammenhang mit dem

Begriff kaku % auch Bewusstsein oder Erwachen bedeuten. In Kombination mit

383 Yugaron i, T 1579.30.378b25.
384 Daijirin, 2013.

385 T 842.17.913a-922a.

386 Muller, Charles in Muller: DDB.
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anderen Kanji kennzeichnet kansho Bl eine kontemplative Meditation auf ein
einzelnes Objekt3®” zur detaillierten Reflexion durch akkurate Kognition und die
Erleuchtung durch innere Einsicht oder intelligente Kontemplation 388 Kansé {4 ist
eine Kontemplation, bei der sich der Adept einem konkreten Objekt zuwendet, indem
er seine Aufmerksamkeit darauf lenkt und seine Form und Eigenschaften betrachtet,
um dessen wahre Natur zur erkennen.

So viele Begriffe der Meditation, die es gibt, gibt es auch verschiedene
Techniken der Meditation in den unterschiedlichen buddhistischen Schulen. Einige
sind dariiber hinaus auch schulen-iibergreifend wie etwa die Zen-Meditation im Sitzen
zazen JEjH, die sowohl im Zen-Buddhismus als auch esoterischen Buddhismus
vertreten ist. So ist zazen in der Tendai-Schule ein integraler Bestandteil der
alltdglichen Praxis und gleichzeitig die Grundlage weiterfithrender Meditationen, wird

dort aber mit kan oder shikan 1] bezeichnet 389

4.9.2. Das Wesen und die Funktion der Meditation

Im Buddhismus ist die grundlegende Meditation zenjé M ein Trance-Zustand
eingeschrinkter Aufmerksamkeit mit einem bewussten Shift der Wahrnehmung in die
Stille, wihrend eine festgelegte Korperhaltung eingenommen wird, wie etwa das
Sitzen im Lotussitz rengeza 3% aufrecht und mit verschriinkten Beinen.

Den Variationen in der Praxis werden eine Vielzahl von Wirkungen wie Weisheit,
Gelassenheit oder auBerordentliche mentale Fihigkeiten zugeschrieben, die durch eine
kontinuierliche geistige und korperliche Disziplin im Rahmen von systematischen
Methoden der Selbstverwirklichung erlangt werden konnen. Passende Umgebungen
fiir diese Praxis sind ein Leben im Kloster oder in der Abgeschiedenheit.

Das grundlegende Ziel von zenjé MHZE ist der Zustand eines tiefen inneren
Friedens und Konzentration im Sinne einer Fokussierung der Aufmerksamkeit shiichii

£Eh als Basis fiir eine klare und akkurate Sichtweise kan i, in der das Wirkliche

387 Daijisen. 1995.
388 Muller, Charles in Muller: DDB.
389 Muller, Charles in Muller: DDB.
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vom Unwirklichen getrennt werden kann. Auf dieser Basis sollen tiefe Einsichten zur
Befreiung aus dem Leiden ku i, die Befreiung aus dem Kreislauf der Wiedergeburt
rinne i, auBergewohnliche Visionen und iibernatiirliche Krifte bzw. Fihigkeiten
ermoglicht werden konnen 3%

Im Esoterischen Buddhismus geht es dabei um die Erlangung der Buddhaschaft
im Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu Bl EYJ%{A. Daher wird zunichst die
meditative Korperhaltung des Buddha Dainichi Nyorai KHZIZK  selbst
eingenommen, um durch Nachahmung ein Buddha zu werden. Neben der Sitzposition
eines Buddhas gehoren aullerdem halb gedffnete Augen, ein aufrechter Riicken weder
schlaff noch steif, nach innen gerichtete Aufmerksamkeit, lockere Schultern,
aufgerichteter Kopf und Nacken, Nase in einer Linie mit dem Bauchnabel, Zihne und
Lippen leicht geschlossen, Zunge am Gaumen und lautloses langsames Atmen ohne
Anstrengung. Neben der grundlegenden Haltung und Position lédsst sich die Meditation
ebenso im Gehen, Stehen und Liegen durchfiihren.

In den Schulen des Esoterischen Buddhismus werden im Zusammenhang von
Korper und Meditation religiose Erfahrungen oder Stufen der Meditationen
bestimmten Bereichen des Korpers zugeordnet. Das sind in erster Linie spirituelle
Nervenzentren namens cakra als Knotenpunkte spiritueller Energievenen entlang der
Wirbelsdule, deren Fluss durch fortschreitende Meditation aktiviert werden soll. 39!
Dazu werden in den cakras die Siddham im Rahmen kontemplativer Meditationen wie
bei der Ajikan oder bei Ritualen mit den gorinté visualisiert.39?

Eine weniger technische Anwendung der Meditation mit Fokussierung und
Achtsamkeit auf einen Bereich im Korper mit dem Ziel der Entwicklung eines klaren
Bewusstseins fiir den Korper in Bereichen der Atmung, Bewegungen, Funktionen und
Empfindungen findet sich in der Zen-Meditation im Bauchbereich namens hara . So

gibt es auch hier neben der Betonung auf die Korperhaltung spirituelle Bereiche 393

390 Muller, Charles in Muller: DDB.

391 Gémez, 2004. S. 521.

392 Vgl. das Kapitel: ,,Die Siddham in der Geschichte der japanischen Kunst*
393 Gémez, 2004. S. 521.
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Auch der menschliche Korper als solcher kann das Objekt der Meditation sein.
Im Esoterischen Buddhismus soll der physische Korper im Rahmen von Meditationen
oder Ritualen in einen spirituellen Korper transformiert werden. Dafiir werden Mudras
als symbolische Handgesten zur transformativen Vereinigung mit dem Buddha und der
jeweiligen mystischen Bedeutung im Rahmen der Drei Mysterien sanmitsu — % von

Korper, Rede und Sinn verwendet.

4.9.3. Der Zusammenhang zwischen Meditation und Ritual

Nach Gomez geht die Praxis der Meditation meist mit rituellen Handlungen einher, die
je nach Schule und Meditationstyp variieren konnen. Dazu gehoren unter anderem die
Rahmenbedingungen im Sinne der Vorbereitung fiir die Meditation, das Richten der
Meditations-Halle durch Purifikation und Dekoration, das ritualisierte Betreten der
Halle und das sich Setzen, rituelle Handlungen im Ablauf wie der Gong-Schlag zu
Beginn und am Ende, das Entziinden von Réducherwerk, um nur einige Beispiele zu
nennen. In diesem Fall liegt der Fokus auf der Meditation und die rituellen
Handlungen sind eher Beiwerk. Wird die Meditation in einer Gruppe durchgefiihrt,
kommen noch Ankiindigen und Belehrungen iiber den Dharma und dessen, was die
Ziele und Erwartungen sind, hinzu 3%4

Sharf erklért zudem fiir den Zen-Buddhismus in China des zwolften Jahrhunderts
beispielhaft in diesem Kontext die Entwicklung der Rahmen setzenden Zeremonien in
den Tempelhallen als einstudierte aufwendige Choreografien, die nur noch wenig mit
dem eigentlichen Zweck des Lehrens des Dharma und Beantwortung von Fragen oder
des Erlangens der Buddhaschaft zu tun haben, als vielmehr das Ziel verfolgen, den Abt
als lebendigen Buddha darzustellen und wahrzunehmen3 Die Tendenz zur
Entwicklung, den Fokus von der Lehre auf die Macht hochrangiger Monche und
pompose Rituale mit weltlichen Interessen zu legen, hatte sich ebenfalls in Japan

verbreitet und wurde von Kakuban Zeit seines Lebens kritisiert. Dariiber hinaus

394 Gémez, 2004. S. 522.
395 Sharf, 2005. S. 261-265.
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bemiihte sich Kakuban, zur urspriinglich durch Kuikai propagierten Lehre zur
Erlangung der Buddhaschaft im Korper der gegenwirtigen Inkarnation sokushin
Jobutsu in Meditation und Ritual zuriickzukehren. Vor diesem Hintergrund kann nicht
genug betont werden, dass Rituale mit eher weltlichen Interessen nicht mit den
Meditationen und Ritualen zur Erlangung des Herzens der Erleuchtung bodaishin 3%
$&.L» und der Erlangung der Buddhaschaft jobutsu 1L gleichgesetzt werden diirfen.

Weitere Hilfsrituale sind die Verehrung und das Rufen von schiitzenden
Heilsgestalten. So bilden Meditation und Ritual laut Gémez ein Netz von Aktivititen,
die iiber die reine stille Meditation und Rituale fiir die Offentlichkeit weit
hinausgehen, indem Elemente wie Sprechgesang und Rezitationen von Mantras und
Sutras und das Umwandeln des Buddhas oder weiterer Heilsgestalten
hinzukommen 3¢ Dabei scheint der rituelle Part zunédchst eher mechanisch in der
Handlung, soll aber zu einem Teil in einem ebenso meditativen Zustand, das heisst mit
fokussierter Aufmerksamkeit und innerer Ruhe durchgefiihrt werden. Daraus lédsst sich
folgern, dass der meditative Zustand gleichsam eine Voraussetzung fiir den rituellen
Rahmen darstellt. Daher lernen die Novizen im Kloster neben den Meditationen der
jeweiligen Schule sowohl das klosterliche Leben mit deren téglichen Aufgaben als
auch die Vorgehensweisen und Abldufe von Ritualen in Theorie und Praxis.

Mit dem Voranschreiten der Fihigkeiten wird der Adept nach und nach in
fortgeschrittene Meditationen und Rituale eingefiihrt. Das mag nun zu der Frage
fiihren, um was fiir Inhalte es sich bei sogenannten fortgeschrittenen Meditationen und
Ritualen handeln konnte und welchen Nutzen diese haben sollen. Sharf arbeitet
diesbeziiglich den Punkt heraus, dass die Rituale der Geheimlehren mikkyo B
weniger buddhistischen als vedisch-brahmanischen Ursprungs mit magischen und
schamanischen Inhalten seien, zu denen rituelle Praktiken von etwa Mediumistik,
Divination, Invokation und Exorzismus mit dem Ziel gehoren, Feinde zu besiegen,

Diirre und Hungersnot zu beenden, Krankheiten zu heilen und auf dem buddhistischen

396 Gémez, 2004. S. 522.
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Pfad voranzukommen.?®?7 Hier sei anzumerken, dass fiir solche Rituale die
Verwendung der Siddham eine malgebliche Rolle spielt und dass durch die
Uberlieferung iiber China daoistische Rituale mit eingeflossen sind. Doch bevor solche
Rituale durchgefiihrt werden konnen, bedarf es des Trainings der grundlegenden
Meditationen. Das sind in der Shingon-Schule die Atemmeditation susokukan HUSE,
die Kontemplation der Mondscheibe gachirinkan HU#l und die kontemplative
Meditation mit dem Siddham A ajikan F5“#l. Darin enthalten ist auch die in der
Tendai-Schule mit in den Vordergrund gestellte Meditation des zazen PEiif, der nach
Saichos (767-822) Riickkehr aus Japan die Meditationen und Rituale mit den Siddham
der Geheimlehren mikkyé % hinzugefiigt wurden. Dabei stellt die Ajikan die
Grundlage fiir weiterfilhrende Rituale, wobei hier der Fokus von der Meditation auf
das Ritual gelenkt wird.398

Zudem wird zwischen den grundlegenden Meditationen und den eher komplexen
Ritualen der Geheimlehren kein sonderlicher Unterschied zwischen Ritual und
Meditation erklért, weil die Meditation selbst ein inneres Meditationsritual darstellt, in
dem Kakuban in seinem Text Ajikan das so beschreibt, dass es einen inneren und
duBeren Tempel gibt. Der innere Tempel ist der Lotus im Herzen und der duflere die
Tempelhalle mit allen Paraphenalien, wobei die Praxis des inneren Tempels von

Kakuban als effektiver definiert wird.399

397 Sharf, 2003. S. 56-57.
398 Vgl. das Kapitel ,,Die Siddham in den esoterischen Schulen in Japan*
399 Vgl. das Kapitel ,,Der Text Ajikan von Kakuban*

169



4.10. Historische Anthropologie der Heilung im Buddhismus

Der Weg zur Buddhaschaft betrifft den gesamten Menschen als psychophysischen
Komplex, in dem physische, emotionale und mentale Prozesse einander bedingen. Der
Korper ist dabei laut Wilson ein Objekt der Kontemplation und Ort der
Transformation. Buddhistische Schriften und Manuale fiir die Meditation
reprasentieren ein weites Spektrum an Meditationen mit dem Fokus auf den Korper.
Einer der Schwerpunkte ist die Achtsamkeit in Bezug zur Atmung, Korperhaltung,
und Routineaufgaben. Ein weiterer ist die Analyse der Natur, indem der Korper in die
vier Elemente Erde (alles Feste im Korper), Wasser (alles Fliissige im Korper), Feuer
(Hitze) und Luft (Bewegung) aufgeschliisselt wird. Solche Meditationen sollen dabei
helfen, die Illusionen eines bestindigen Selbst aufzuheben. Dariliber hinaus gibt es
Kontemplations-Techniken auf 32 innere Bereiche im Korper, zu denen auch die
inneren Organe wie etwa Leber, Galle, Lunge und Herz gehorenA% Darin ist
gleichzeitig ein detailliertes Wissen iiber die Anatomie und Funktionen des Korpers
aus dem Brahmanismus enthalten, so dass religiose Spezialisten im Rahmen ihrer
Rituale als Heiler fungieren kénnen.40!

In den Traditionen des Mahayana und Vajrayana finden sich biographische und
hagiographische Geschichten aus dem Leben anderer Buddhas, Bodhisattvas, weiterer
Heilsgestalten und Monche iiber asketische Praktiken, das Bewirken von Wundern und
Heilung, die einen Zusammenhang zum Leben des historischen Buddhas zeigen
sollen.402

Laut Zysk spielen bereits in den buddhistischen Schriften Indiens empirische und
magisch-religiose Medizin eine gleichbedeutende Rolle. Im zweiten Jahrhundert
wurde damit begonnen, diese Schriften ins Chinesische zu iibersetzen. Mit der
Verbreitung des Buddhismus kamen diese Heilkiinste durch buddhistische Monche in

Umlauf.

400 Wilson, 2004. S. 64.
401 Zysk, 1991. S. 67.
402 Schober, 2004. S. 47.
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Das Sitra des Goldenen Lichtes Konkomyo-kyo <2 GHARS soll zwischen dem
flinften und achten Jahrhundert mehrfach ins Chinesische tibersetzt worden sein. Die
Ubersetzung aus dem achten Jahrhundert stammt von dem Ménch Yi Xing (683-727).
Mehrere Kapitel beziehen sich auf Rituale der Heilung. In Kapitel sechs werden
Baderituale mit Kridutern, Zauberspriichen und Beschworungen der magisch-religiosen
Medizin beschrieben. In Kapitel 16 geht es um die Heilung von Krankheiten mit
ayurvedischen Methoden.

Zysk ist der Ansicht, dass im frilhen Buddhismus die Monche Medizin und
Heilung zunichst fiir sich selbst lernten. Spéter ging man dazu iiber, diese auch fiir
andere anzuwenden. Dabei wurde der Aspekt der Heilung im Buddhismus ein Mittel
zur Befreiung des Geistes und zu einer zu erlernenden Fahigkeit auf dem Pfad des
Bodhisattvas, um durch die Heilung anderer sein Mitgefiihl auszudriicken. Durch das
Erlernen der Rituale der Heilung und der Anwendung ayurvedischer Techniken wurde
es moglich, sowohl spirituelle als auch physische Leiden zu heilen. Bei den Ritualen
der Heilung durch Hingabe und Verschmelzung mittels einer oder mehrerer
Heilsgestalten in Mandalas kam es zur Nutzung von Mantras und Siddham, in denen
mitunter der Name der Heilsgestalt als heilendes Wesen mit einbezogen wurde,
welches das Herz beruhigen und die Erlangung der Buddhaschaft unterstiitzen soll.403

Mit der Verbreitung der buddhistischen Heilung in China wurden Philosophie
und Methoden der Heilung durch chinesische Praktiken und Konzepte ergéinzt. Dazu
gehoren Akupunktur, Moxibustion, Pulsdiagnose und die Erweiterung der vier

Elemente um das Element Ather bzw. Leere.

403 Zysk, 1991. S. 67-68.
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Generell wurde der Begriff der Heilung in drei Bereiche unterteilt: erstens
religiose Heilung mit dem Glauben durch Einsichten, Mentaltechniken und
Meditationen; zweitens magische Heilung mit Beschworungen, Anrufungen und
Exorzismus; drittens medizinische Heilung durch die Anwendung von Heilpflanzen,
Didten und Chirurgie*** Mit Ausnahme des dritten Bereichs wurden in Japan die

Siddham fiir die Meditationen der Heilung und fiir magische Heilung verwendet .05

4.10.1. Buddhistische Heilung in Japan

Besonderer Beliebtheit erfreute sich in China, Korea und Japan der Medizinbuddha
Yakushi Nyorai #2412, Seine Verehrung begann in Zentralasien im spiten dritten
Jahrhundert und wurde im vierten Jahrhundert iiber die Seidenstrasse nach China und
im siebten Jahrhundert nach Japan iiberliefert.#0¢ Das ist etwa ein Jahrhundert nach der
Einfilhrung des Buddhismus nach Japan, als im Jahre 552 (538) Kaiser Kinmei Tenno
XK & in Medizin, Divination und Astrologie studierte Personen aus Korea nach
Japan kommen lief3, die Schriften iiber Divination, Kalenderkunde und Kréautermedizin
mitbrachten.

Die bisher fremden buddhistischen Heilsgestalten wie etwa Buddhas und
Bodhisattvas wurden von Anfang an als Wesen mit herausragenden Heilféhigkeiten
angesehen, welche die einheimischen Heiler iibertreffen wiirden. Mit ihnen wurden
buddhistische Rituale zum Schutz vor bosen Kriften und zum Abwenden von Unheil
und Heilung von Krankheiten durchgefiihrt.

Im Jahre 608 entsandte Kaiserin Suiko Tennd 5 KE junge medizinische
Heiler nach China, um sie dort traditionelle chinesische Medizin kanpd 277 studieren
zu lassen. Bei ihrer Riickkehr 622 waren sie in Begleitung buddhistischer Mdnche.

Von da an konnte in der Geschichte der Heilung in Japan Medizin und Heilung von

404 Zysk, 1991. S. 65-66.

405 Vgl. die Kapitel Die Siddham in der Geschichte der japanischen Kunst und Rituale der Heilung mit weiteren
Siddham.

406 Suzuki, 2011.S. 1.
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buddhistischen Monchen systematisch studiert werden, so dass es zu einer
Optimierung der japanischen Heilmethoden kam 407

In Japan wurde die Verehrung des Medizinbuddhas zur Heilung mit den
indigenen magischen Praktiken der Purifikation und des Exorzismus kombiniert,
wobei die Ursachen von Krankheiten auf Ddmonen zuriickzufiihren sein sollen.408
Nach Winfield wurden ebenso priaventive MaBnahmen mit Kridutern und Bidern in
heien Quellen angewendet, deren Wirkungen einen Einfluss auf den Korper und das
Gemiit haben sollen.#0°

Mit dem Medizinbuddha wurden urspriinglich Rituale zur Pridvention und
Heilung von Krankheiten*!? fiir ein langes Leben und zum Erlangen der Buddhaschaft
und fiir weltliche Interessen wie ein Leben in Wohlstand durchgefiihrt.#!! Dabei liegt
der Fokus primér auf der Heilung der mentalen Vorstellungen, die von spirituellen
Wachstum und der Erlangung der Buddhaschaft abhalten und sekundir auf der
Heilung von physischen Leiden. In der rituellen Praxis ging es dabei um die
Verschmelzung mit der Heilsgestalt.*!> Somit kam es mit dem Buddhismus zu einem
Wandel in der Geschichte der Heilung in Japan.

Dabei wurde bei der buddhistischen Heilung der Hauptfokus auf die Heilkréfte
des Medizinbuddhas Yakushi Nyorai JERliA[1>K gelegt. Im Jahre 680 lieB der Kaiser
Tenmu Tennd KK den Tempel des Medizinbuddhas Yakushiji 2Rl erbauen.
Mit buddhistischen Ritualen sollten nun schidliche Krifte abgewehrt und Krankheiten
sowie deren Ursachen geheilt werden konnen. Im achten bis zehnten Jahrhundert
wurde dann eine ausgesprochen hohen Menge an Yakushi Nyorai Skulpturen im
Gegensatz zu anderen buddhistischen Heilsgestalten angefertigt. Zu dieser Beliebtheit

kam es durch den Glauben, dass weltliche Vorteile wie etwa Heilung durch Gebete

407 Kleine, 2012. S. 13-14.
408 Rosner, 1988. S. 9-10.
409 Winfield, 2005. S. 115.
410 Zysk, 1991. S. 61-62.
411 Tanabe, 2004. S. 137.
4127ysk, 1991. S. 62-63.
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zum Medizinbuddha erlangt werden kénnen. Er wurde seit der Uberlieferung nach
Japan nicht als ein Buddha zur Erlangung von Weisheit und Buddhaschaft verehrt,
sondern vielmehr als eine Heilsgestalt, die durch Verehrung auf magischen Wege den
Gléaubigen von Leiden befreien und Gesundheit und Wohlstand bringen konnte. Diese
Auffassung gehort zu der Struktur der japanischen religiosen Traditionen und
entwickelte sich bis zur Heian-Periode zum normativen und zentralen Element im
Zuge des Kults um Yakushi Nyorai.*13

Im achten Jahrhundert wurde in Japan damit begonnen, einen zentralisierten
Staat nach dem Modell von Tang-China (618-907) aufzubauen. Im Yor6 Kodex B
£ wurden die Vorschriften fiir die Heilung von Krankheiten und das japanische
Gesundheitswesen mit medizinischen Amtern, Bereichen und das Studium der
Disziplinen organisiert. Demnach umfasst die Medizin innere Medizin, Chirurgie fiir
die Behandlung von Wunden und Geschwiiren, Kinderheilkunde, Heilkunde fiir
Ohren, Augen, Zihne, Mund- und Rachenraum, Akupunktur, Moxibustion, Massage,
Zauberspriiche und Kriuterkunde.

Die medizinische Versorgung fiir das Volk wurde weitgehend von buddhistischen
Monchen durchgefiihrt, weil die Kloster auf das ganze Land verteilt waren und es
zudem zahlreiche Wandermonche gab. Allerdings war den buddhistischen Monchen
und Nonnen weitgehend verboten, schamanische Praktiken fujutsu HAfT
durchzufiihren, es sei denn, es handelte sich um Rituale der Heilung durch Mantras,
Siddham, Beschworung- und Bannformeln und Meditationen der Heilung 414

Als Kaiserin Koken Tennd krank wurde, fiihrte der Monch Doky6 (?-772) fiir sie
geheime Rituale der Heilung durch sukuyd hihé TalEfRYE, die sich auf esoterische
Praktiken beziehen. Als seine Titigkeit zum Erfolg fiihrte, wurde DOkyd zu ihrem
personlichen Heiler zenji T#Ali/275 ernannt#'5 Bei dem Begriff zenji gibt es zwei

Schreibweisen. il deutet auf einen Meister der Meditation hin und 475 auf eine

413 Suzuki, 2011. S. 2.
414 Kleine. 2012. S. 15-16.
415 Grapard, 2004. S. 236.
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vollstindige Genesung einer Krankheit. Das Kanji ji i& bedeutet als Verb gesunden,
heilen, sich beruhigen, friedlich werden und regieren. Es ist das gleiche Kanji wie in
dem Begriff faiji XJ¥G in Kakubans Text Ajikan, der sich auf die Heilung von
Krankheiten und speziell im Buddhismus auf die Unterwerfung feindlicher Dd@monen

der weltlichen Begierden bonné JE {4 bezieht, welche die Lehre Buddhas behindern.

4.10.2. Kiikai und buddhistische Heilung

Mit der Riickkehr des Monches Kiikai 2%} (774-835) von seinem Studienaufenthalt
aus China 805 wurden die Heilkiinste in der Geschichte der Heilung in Japan
zunehmend von den Geheimlehren mikky6 %24 der Shingon-Schule geprigt, weil er
sie als eine neue Form der Medizin nach Japan brachte. Die Etablierung war méglich,
da neue Heilmethoden willkommen geheilen wurden, um die medizinischen Clans
kusuribe 3¥5% in ihrer Macht zu schwichen. Im Yo6rd6 Kodex von 718 wurden die
Ringe der medizinischen Einrichtungen dahingegen reguliert, dass zwischen Heilern
und Meistern der Beschworung unterschieden wurde.

Wihrend der Shingon-Begriff Mantra wahre Worte bedeutet, passt Kiikai mit der
von ihm eingefiihrten Shingon Schule in die zweite der beiden Kategorien. Mit seinen
tiberlegenen Fahigkeiten der Rituale der Geheimlehren in Sachen Regenzauber,
Staatsschutz, Priavention von Krankheit und dem Abwenden von Unheil ist es kaum
verwunderlich, dass es ihm gelungen ist, einen Fuf} in die damaligen medizinischen
Einrichtungen zu bekommen.

In seinem Aufsatz Hiz6 hoyaku WMJEFEHE (Der kostbare Schliissel zur
Schatzkammer) von 830, einer Zusammenfassung der 10 Rollen des Jitjiishin ron 113
Lo (die zehn Stufen der geistigen Entwicklung) erklirt Kikai, dass die Heilkraft des
Dainichi Nyorai der des Medizinbuddhas iiberlegen sei, ohne diese jedoch zu
schmilern. Bei der Heilkraft der Rituale der Shingon Schule bezieht er sich dabei auf
Mantras der Heilung shingon, mit denen die Heilkraft durch ihre Tugend und Kraft

erhoht werden konne 416

416 Anesaki, 1931. S. 34.
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In seinem Text Hannya shingyé hiken A5 DASHNEE (Geheimschliissel zum
Herz-Stutra) benennt Kikai Dainichi Nyorai als die Quelle der Heilung des Yakushi
Nyorai. Auflerdem wird erwihnt, dass die zu gebende Medizin von Fall zu Fall
verschieden sei. Daher wiirden die unterschiedlichen Arten der Medizin von denen der
Natur des Leidens abhingen. Auf die gleiche Weise gebe der Weise dem Rezipienten
zu ihm passende Belehrungen. Im Hizé hoyaku steht dazu, dass eine bestimmte
Medizin eine bestimmte Krankheit heile und daher die verschiedenen Lehren Buddhas
die entsprechenden Typen der Verwirrung heilen konnen 417

Nach seinem Tod wurden Kikai im Rahmen eines Volksglaubens mehrere
Geschichten und Wunder zugeschrieben. In hagiographischen Berichten soll Kikai
viele Brunnen und heile Quellen mit Heilwirkungen zur Privention und Reinigung
von Krankheiten entdeckt haben. So gibt es auf der Pilgerrute der 88 Tempel von
Shikoku 23 Medizinbuddha Tempel mit Geschichten der Wunderheilung physischer
und spiritueller Leiden durch Kikai. Die sieben Medizinbuddhas Shichi butsu yakushi
1 {A3EHili stehen dabei fiir die Bannung von Schicksalsschligen und das Erschaffen

der sieben Arten von Gliick 418

4.10.3. Kaji - Rituale der buddhistischen Heilung

Buddhistische Rituale der Heilung werden kaji JlI:f genannt. Dabei werden Siddham
und Mantras im Rahmen kontemplativer Meditationen wie die Ajikan F“F#{ oder
Gachirinkan H#w#l zu einer Verschmelzung mit der Heilsgestalt angewandt, so dass
im eigenen Inneren das Herz der Erleuchtung bodaishin 3% 4¢/L» erkannt werden kann.
Fiir die Kaji-Rituale zur Heilung, von Krankheiten und dem Schutz vor jedweder Form
von Ungliick richtete Kikai im Jahre 834 den Tempel Shingon-in EEPE im
Kaiserpalast ein 419

Mit der Ubernahme der Lehren der Shingon Schule in die Tendai Schule durch

Saichd /& (767-822) und das Studium von Tendai Monchen des Esoterischen

417 Hakeda, 1972. S. 216.
418 Miyata, 1996. S. 60.
419 Kleine, 2012. S. 16.

176



Buddhismus in China hielten kontemplative Meditationen und Rituale Einzug in die
Tendai Schule. Die Praktiken, die sich in den beiden Schulen auf Heilung beziehen,
werden mit dem Begriff kaji bezeichnet. Verglichen mit den Begriffen fiir Heilung wie
etwa sokusai und chobuku, mit denen die konkrete Wirkung ausgesprochen wird,
bezieht sich kaji direkt auf das Ritual buddhistischer Heilung, dem dann je nach
Ausfiihrung verschiedene Wirkungen zugesprochen werden.

Kaji fIIF5f ist eine buddhistische Ritualform der Heilung, bei dem sich der Adept
mit einer Heilsgestalt im Rahmen einer kontemplativen Meditation wie etwa der
Ajikan vereint und damit die heilende Kraft (auch als Lebensenergie ki & bezeichnet)
der Heilsgestalt in sich aufnimmt#20 Daher ist die Ajikan im Esoterischen Buddhismus
als das grundlegende Kaji-Ritual bekannt. Im Falle der Ajikan wird dazu das Siddham
A zunichst mit Lotus auf einer Mondscheibe betrachtet, die im zweiten Schritt in der
Mitte der eigenen Brust visualisiert wird. Von diesem inneren Bild soll sich die Kraft
des Dainichi Nyorai durch das Siddham A entfalten. Dies soll durch die erweiterte
Vorstellung von Lichtstrahlen ausgehend von dem Siddham A unterstiitzt werden.
Somit gibt es bei diesem Ritual je einen duBleren und inneren Handlungsablauf. Von
aussen betrachtet ldsst sich lediglich erkennen, dass in einem festgelegten Zeitrahmen
eine bestimmte Sitzposition eingenommen wird, aus der ein davor stehendes Bildnis
betrachtet wird. Wulf definiert eine solche festgelegte und wortlose Handlungsabfolge
grundlegend als Ritual#2! Dariiber hinaus werden innerlich weitere rituelle
Handlungen mit dem Geiste vollzogen.

In erweiterter Form kann beim Kaji-Ritual die Kraft des Siddham A ebenso in die
Umgebung, auf Personen oder Gegenstinde mit Visualisationen, Atemtechniken und
dem Auflegen der Hinde iibertragen werden. Dabei wird die Kraft symbolisch als
Licht ausgehend von dem Adepten strahlend in die zu heilende Person oder das

Zielobjekt visualisiert.

420 Winfield, 2005. S. 108.
421 Wulf, 1997. S. 1025.
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Seit der Monch Kikai das Kaji-Ritual nach Japan iiberliefert hat, soll es laut
Winfield durch die Jahrhunderte angewandt worden sein und im heutigen Japan die
westliche Medizin unterstiitzen. Nur selten kommt es vor, dass ein Schwerpunkt auf
den Bereich von Medizin und Heilung in der japanischen Geschichte gelegt wird. Eher
gibt es einen Fokus auf die chinesische Medizin kanpd 7 in Japan vom sechsten bis
zum sechszehnten Jahrhundert, wobei Kikais Beitrige der Geheimlehren mikkyé aus
dem neunten Jahrhundert und die daraus resultierenden Entwicklungen der Siddham in
Ritualen der Heilung bis zum 14. Jahrhundert fast vollstindig ausgelassen werden, als
hitten sie nie einen Einfluss auf den Kaiserhof in der Hauptstadt und den Hofadel auf
dem Lande ausgeiibt. Die buddhistische Literatur der Shingon Schule hingehen
beschreibt, dass es durch Rituale und Meditationen der Heilung mit den Siddham wie
etwa der Kaji-Rituale moglich sei, Krankheiten zu heilen und vorzubeugen.422

Kaji setzt sich aus den Kanji ka JJl mit der Bedeutung hinzufiigen, zunehmen und
vergroBern und ji ¥ mit der Bedeutung halten, besitzen und hegen zusammen.
Bezogen auf den Esoterischen Buddhismus deutet kaji auf einen Segen hin, der den
Adepten mit der Kraft der erleuchtenden Buddhaschaft erfiillt bzw. energetisiert,
indem er die Kraft des Dainichi Nyorai durch Verschmelzung mit ihm in sich
aufnimmt. Da Dainichi Nyorai fiir die Kraft der Sonne steht, erkldart Kdkai kaji
etymologisch in seinem Text Sokushin jobutsu gi HlE{LF% (Lehre der Erlangung
der Buddhaschaft im Korper der gegenwirtigen Inkarnation), dass die Sonne des
Buddhas im Wasser der Herzen alle fiihlenden Wesen ka Jlll (hinzufiigen) genannt
wird. Das Wasser des Herzens des Adepten erlebt die Sonne des Buddhas und wird ji
F# (halten, besitzen) genannt.

Demnach ist das erste Kanji ka das Hinzufiigen der Kraft des Dainichi Nyorai,
die als Sonnenlicht beschrieben wird, zu der eigenen Kraft. Im japanischen Mahayana
Buddhismus wird davon ausgegangen, dass die Erleuchtung einem Wesen im Grunde

inhérent ist, die meisten Wesen dies jedoch noch nicht realisiert haben. Wenn nun die

422 Winfield, 2005. S. 108.
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Kraft von Dainichi Nyorai dem Adepten durch Verschmelzung mit ihm hinzugefiigt
wird, dann soll er sich damit an seine urspriingliche und inhdrente Erleuchtung
erinnern konnen und somit sein vollstdndiges spirituelles Potenzial annehmen konnen.
Mit dem zweiten Kanji ji ff ist das Annehmen und Verinnerlichen der Kraft des
Dainichi Nyorai gemeint, mit der es moglich sei, die inhédrente Kraft des Dainichi
Nyorai auszudehnen. Damit beschreibt kaji den Zustand von nyiiga ganyi AFKFLA
(der Buddha kommt in mich, ich komme in den Buddha). Sharf nimmt dabei Bezug
auf Kikais nyfiga ganyii Kontemplation der Diamantwelt kongokai <[l 7. Dafiir soll
mit den Hénden die Mudra der Meditation eingenommen und im Rahmen einer
Kontemplation die Heilsgestalt betrachtet werden, widhrend man mit dem Mund
rezitiert, dass man selbst zum Korper des Dainichi Nyorai wird, die Heilsgestalt in
einen kommt und eine Ermichtigung durchfiihrt. In einer weiteren Ansprache wird
diese Vorstellung umgedreht, indem man rezitiert, dass man in die Heilsgestalt eintritt
und Zuflucht zu ihr nimmt. Das soll zu dem Bewusstsein fiihren, dass die Heilsgestalt
und der Adept ein Korper sind 423 Die Texte Kaji kitd himitsu taizen JIFFATH IR K
4> und Shingon himitsu kaji kité okuden ELZFENNFE4T#3 %45 beschreiben eine
Reihe unterschiedlicher Kaji-Rituale zum Schutz, zur Priavention und zur Heilung von
Krankheiten. Die sei durch die Ubertragung des Lichtes des Buddhas moglich,
welches jedwede ungiinstige karmische Verstrickung als Ursache fiir Krankheiten
hinweg brennen konnen soll 424

In der Namensgebung und im Inhalt des Sttras Dainichi-kyé RKH#E zeigt sich
eine weitere Schnittstelle zwischen Religion und Medizin. Dainichi-kyo ist die
Abkiirzung von Dai birushana joébutsu jinpen kaji kyo R EBIEEAR Ao MRS
Darin zeigt sich, dass der Kaji-Begriff als Ritual der Heilung bereits im Namen des
Sutras enthalten ist. Inhaltlich bezieht sich das Sutra auf darin beschriebene rituelle
Praktiken mit kaji, wie das Rezitieren von Mantras shingon E. 5, das Feuerritual

goma-hé FEPEYE, das Rad der Silben (Siddham) jirin T, die kontemplative

423 Sharf and Sharf, 2001. S. 183-184.
424 Statler, 1983. S. 158.
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Meditation der fiinf Elemente Pagoden gorinté Tiifts, die alle das Erlangen des
Herzens der Erleuchtung bodaishin zum Ziel haben?#?> Technisch gesehen arbeiten
diese Rituale mit Kontemplationen mit den Siddham auf der Basis der Ajikan. Die fiir
die Rituale verwendeten Siddham tauchen ebenso in den kunsthistorischen Objekten
auf, mit denen diese Rituale durchgefiihrt wurden. In einem erweiterten
Zusammenhang werden diese Rituale fiir weltliche Zwecke etwa zur Heilung und
Wunscherfiillung eingesetzt, wie es von dem Feuerritual goma-hé &EEVE bekannt
ist.426

Winfield erklirt, dass die eigene Heilung eine Unterstiitzung auf dem Weg zur
Buddhawerdung sei. Demzufolge wird im Esoterischen Buddhismus die Erleuchtung
mit einer vollstindigen Heilung verglichen, weil durch das hellstrahlende Licht die
Dunkelheit der Unkenntnis dessen entfernt wird, was Leiden hervorruft. Oda fiigt dem
hinzu, dass die Téatigkeit des rituellen Heilens mit Kaji-Ritualen den Adepten fiir eine
Weile in einen Erleuchtungszustand kentoku jobutsu TE1SE({L versetzt und mit
Fihigkeiten der Wahrnehmung iiber das Befinden und den Heilungsweg des zu
Heilenden segnet. Demnach gibt es drei Ebenen der Buddhawerdung: erstens rigu
jobutsu ZEERX{A: das Erkennen der inhirenten Erleuchtung durch die Erfahrung der
Verschmelzung mit dem Buddha und der Erkenntnis des Herzens der Erleuchtung
bodaishin 210>, zweitens kaji jobutsu JIFFKAL: das Ubertragen der Kraft auf
andere mit kaji und die Heilung anderer aus der Erkenntnis, dass auch andere Wesen
die Erleuchtung in sich tragen; drittens kentoku jobutsu WEfFIKAL: das stetige
Erlangen der Erleuchtung, welches auf der Anstrengung zur eigenen Erleuchtung fusst
und damit die Ursachen fiir Leid in Form von Widerstinden, Blockaden und Fehlern

erkennt 427

425 Muller, Charles in Muller: DDB.
426 Statler, 1983. S. 202.
427 Winfield, 2005. S. 114.
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4.10.4. Buddhistische Heilung in der Gegenwart

Die Monche Oda Ryiko #HF&5A (1913-1993) und Ikeguchi Ekan it 1 F#] haben
die hochsten Ringe Denté daiajari foX] KFIRER] der Shingon Schule zur Weitergabe
der buddhistischen Lehre erhalten. Beide verteidigen den Wert der Brauchbarkeit und
der Effektivitit der traditionellen buddhistischen Rituale der Heilung. Allerdings
unterscheiden sie die Kompatibilitdt der modern westlichen Herangehensweise von der
althergebrachten Ostlichen in Bezug zur Heilung von Krankheiten.

Beide vergleichen die Kaji-Rituale mit anderen ostasiatischen Heilmethoden wie
etwa Reiki @ und Qigong @Y. Ikeguchi beschreibt die Reiki-Kraft der
japanischen Heilmethode Usui Reiki Ryoho F1FF8E5J&1E nach Usui Mikao FIH:%E
5 (1865-1926) mit Dainichi Nyorais Lebensenergie und erklirt, dass ein Kaji-Ritual
der Heilung stattfindet, wenn der Reiki-Adept seine Aufmerksamkeit auf die Reiki-
Kraft (spirituelle Lebensenergie) lenkt und diese Kraft iiber die Hédnde mit dem
Ausatmen in eine andere Person infusioniert chiinyi 7 A 428

Oda unterscheidet die Qi-Kraft des Qigong von Dainichi Nyorais Energie, die als
hellstrahlendes Licht beschrieben wird. Demnach soll die Kraft durch Kaji-Rituale von
der aus den Handflachen abstrahlenden elektromagnetischen Kraft wirken. Dies soll
nichts mit Psychokinese zu tun haben.*? Das zeige sich darin, dass die Emission der
Qi-Kraft des Qigong vom Korper eine Wirkung bis zu drei Metern Entfernung haben
konne. Dem sei hinzuzufiigen, dass es beim Qigong um das Kultivieren, Anreichern
und Erhalten der Qi-Kraft im eigenen Korper geht. Dazu soll die Qi-Kraft durch
korperliche und geistige Ubungen zuniichst aus der unmittelbaren Umgebung in den
Korper geholt werden. Dahingegen soll es sich bei der Reiki-Kraft und bei den Kaji-
Ritualen um die Lichtenergie des Dainichi Nyorai handeln. Entsprechend bedeutet
Reiki Spirituelle Lebensenergie. Durch die Kaji-Rituale sei es zudem mit

zunehmendem Alter moglich, die iibertragbare Lebensenergie wie auch die

428 Tkeguchi, 1990. S. 121.
429 Oda, 1992. S. 26.
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Heilfdhigkeiten zu steigern und gleichzeitig ein reines und friedvolles Herz zu
entwickeln.430

Betrachtet man die Entwicklung des Usui Reiki Ryoho, so fillt auf, dass diese
Heilmethode sich zu weiten Teilen aus buddhistischen Ritualen der Heilung im
Zusammenhang mit den Satras Dainichi-kyé RKHAKL und Rishu-kyo PRLEIFS und den
darin enthaltenen Siddham im Zusammenhang mit dem Shintd und Shugend6 und den
darin enthaltenen daoistischen Praktiken entwickelt hat. Der Begriinder Usui war
selbst buddhistischer Monch. Dies geht aus der Inschrift iiber sein Leben auf seinem
Gedenkstein bei seinem Grabe im Tempel Saihdji in Tokio aus dem Jahre 1927431
hervor, weil dort sein buddhistischer Name Gydhan Erwéahnung findet.

Der Gedenkstein beinhaltet Usuis Wirken und seine Biografie, wéihrend die in
den Westen gelangten Geschichten iiber sein Leben eher hagiographischer Natur zu
sein scheinen.*32 Im Usui Reiki Ryohoé gibt es wie in den Geheimlehren des
Esoterischen Buddhismus #hnliche Weiherituale kanjé #£JH unter Anwendung von
Siddham und Symbolen, zu denen die symbolhafte Darstellung der groflen
Erleuchtung daikomyé KIGHH als Inbegriff fiir den erleuchteten Zustand des Dainichi
Nyorai KHZAIK gehort. Das Weiheritual beschreibt Payne als rituelle Identifikation,
in der es moglich sei, den Zustand der Erleuchtung fiir die Dauer des Rituals bewusst
zu erleben 433

In den Kaji-Ritualen der Reiki-Anwendungen zur Heilung des Geistes und des
Herzens wird das Siddham Hrih ¢ verwendet. Das Siddham Hrih ¢ setzt sich aus
den vier Siddham Ha fiir Ursache, Ra fiir Feuer, [ fiir einhauchen und A fiir das im
Grunde reine Herz der Erleuchtung bodaishin %$¢/[» zusammen. Das bedeutet, dass

die Heilung des Herzens darin besteht, dass mit der Kraft des Feuers die Ursachen des

430 Oda, 1992. S. 46-47.
431 Stein, 2015. S.1.

432 Stein, 2013. S. 17.
433 Payne, 1996. S. 78.
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Leidens gelost und das Siddham A mit der Kraft der Erleuchtung des Herzens
eingehaucht, also geweckt wird.#34

Zudem gibt es im Usui Reiki Ryoh6é kontemplative Meditationen der drei
Mysterien sanmitsu —% von Korper, Rede und Sinn mit Mudras, aus dem Dainichi-
kyé vereinfachten Verhaltensregeln gokai 1.7 zur Rezitation und Kontemplation mit
der Lenkung der Aufmerksamkeit auf das Herz, wie sie in den Geheimlehren
praktiziert werden. Laut Payne ist die Anwendung der Drei Mysterien die Grundlager
aller Kaji-Rituale #3> Letzterer Punkt bezieht sich auf karmische Anstrengungen durch
die Drei Mysterien, indem man etwas Angenehmes sagt oder Gutes tut oder denkt.
Diese Handlungen bezeichnet Ikeguchi als eine Reziprozitit ségo izon M HAMKFE im
Sinne einer Herz zu Herz Verbindung, die durch Kaji-Rituale ausgelost werden

konnen 436

434 Vgl. das Kapitel ,,Die Siddham in der Geschichte der japanischen Kunst®.
435 Payne, 1996. S. 74.
436 Winfield, 2005. S. 126.
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5. Die Siddham in der Geschichte der japanischen Kunst

5.1. Von der Einfiihrung bis in das 10. Jahrhundert

Seit der Einfilhrung des Buddhismus nach Japan (538 oder 552) kamen indische und
chinesische Monche nach Japan, um den Buddhismus zu lehren. Zwischen 630-894
wurden zudem japanische Monche zum Studium als Delegierte nach Tang-China
(618-907) kentoshi JEFE{H entsandt. Bei ihrer Riickkehr brachten sie Texte mit
Siddham, Skulpturen und Ritualgeriiten nach Japan. Das Gyokuhen L& zeigt ein in
Rolle 27 Detail aus einem Worterbuch der chinesischen Sprache, in dem Mantras und
Dharanis erkliart werden. Es wird auf 543 datiert und liegt damit in der Zeit der
Einfiihrung des Buddhismus nach Japan. Heute befindet es sich im Ishiyamadera in
Shiga.437

Einer Uberlieferung zufolge soll das Bucché sonshé darani bonji kyo I JHELE
Peige 7% in Siddham von Amoghavajra (705-774) zwischen 750-774
geschrieben worden sein. Im Kébé daishi shorai mokuroku BhERFAIREK H % steht,
dass es von Kiikai 2%} (774-835) nach Japan gebracht wurde 438 Dem Bucché sonshé
darani HTHERFPERE/E werden im Allgemeinen Wirkungen wie das Ausloschen
karmischer Verstrickungen, die die Wiedergeburt 4jé f£/F im Reinen Land jédo ¥
behindern konnen zaigd shometsu FEFEIHIK und die Verlingerung der Lebensdauer
enmei choju JEfiTIR7F zugeschrieben. In Rolle 14 des Konjaku monogatari 3 Y)aE
wird darauf hingewiesen, dass dieses Dharani Gefahr fernhaltende Wirkungen hat,
wenn man es in der Kleidung tragt.43°

Wihrend von der japanischen Regierung die kentoshi JEJ5{# bis 894 regelmiBig
nach China entsandt wurden, kamen vereinzelte Texte der Siddham nach Japan. Viele
davon sind nur noch als Kopie erhalten. Dazu zédhlen insbesondere die von Kikai

iberlieferten Schriften namens Shittan jiki RE25E, in dem der Gebrauch der

437 Nihon no kokuhé HZARDEE Nr. 89, 1998. S. 279.

438 Bucché sonshé darani bonji kyé (Detail); Tang-Zeit (618-907) ca. 750-774; Tusche auf Seide; 45,2x29,7 cm;
Ninnaji, Ky6to. Shinpi no moji, 2000. Abb. 2.

439 Shinpi no moji #FED XF, 2000. S. 76.
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Siddham erklart wird. Aus der Nachschrift ldsst sich entnehmen, dass es sich hier um
eine Kopie des Mdonches Saisobd PUffi#/i (Lebensdaten unbekannt) des Tempels
Hojuin “EFFPt aus dem Jahre 1170 handelt#° Eine weitere Kopie aus dem 12.
Jahrhundert zeigt das von Kikai nach Japan tiberlieferte Bonji shittan jimo narabi ni
shakugi W FB/RETHIFNE, in dem die Bedeutungen der Siddham und die
Aussprache der 51 Grundzeichen beschrieben werden. Dort heiit es auBerdem, dass
jedes einzelne Siddham unendlich viele Lehren beinhalten kann#4! Diese Idee wird
von Kakuban in seinem Ajikan =78 wieder aufgegriffen.

Noch seltener wurden in dieser Zeit in Japan Siddham-Texte erschaffen. Friihe
Texte sind einige Kalligrafien von Kikai, wie seine Darstellung der Siddham als
Alphabet oder Portrits der Sieben Shingon Patriarchen mit ithren Namen in Siddham,
von denen zwei unter Kiikais Anleitung 821 in Japan gemalt wurden .42

Enchin % (814-891) hat wihrend seines Aufenthaltes in Chang’an das
Gobushinkan Ti.58/0: 1 mit zahlreichen Zeichnungen erhalten. Dieses zeigt rechts das
Mandala der Diamantwelt Kongokai zlfll5. In der Mitte sind Ritualanleitungen in
der Siddham-Schrift mit Mantras, Mudras, Attributen und Kontemplationen. Links ist
das Portriit des indischen Ménches Subhakarasimha (637-735; Jap. Zenmui SN
wihrend er ein Ritual mit einem Réiuchergefall durchfiihrt. Ein anderer Teil der Rolle
soll eine Kopie aus dem 11. Jahrhundert sein, wihrend hier angenommen wird, dass es

sich um das Original handelt 443

440 Shittan jiki; Heian-Periode (794-1185), 1170; Tusche auf Papier; 27,4x51,8 cm; T6ji, Ky6to. Nihon no kokuhd
Nr. 66, 1998. Abb. S. 166.

441 Shinpi no moji #FED XF, 2000. S. 76.
442 Nihon no kokuhé HZK D [EF Nr. 66, 1998. S. 166-168.

43 Gobushinkan (Detail); Spite Tang-Zeit (618-907); Tusche auf Papier; Onjdji, Otsu. Nikon no kokuhé HAD
5 Nr. 78, 1998. S. 240.
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Das Shun-yi naiku hitsushoé gyo TEHHNEESEEIZL ist ein linguistischer
Kommentar iiber die Siddham im Lotus-Siitra mit Sonderschreibweisen und Lesungen.
Es soll sich hier um eine Kopie handeln, dessen Original Ennin (794-864) von China
nach Japan brachte 444

An den vorliegenden Beispielen zeigt sich, dass die Siddham in Japan seit der
Einfithrung des Buddhismus bis in das 10. Jahrhundert weitgehend zum Schreiben der
Namen buddhistischer Monche, Heilsgestalten, Mudras, Mantras und Dharanis
verwendet wurden. Zwar wird in einigen der schriftlichen Quellen ihre Bedeutung und
Wirkung beschrieben, jedoch scheint es sich in den nach Japan iiberlieferten Texten
weniger um die Anwendung der Siddham in Ritualen zu handeln. Es ldsst sich
annehmen, dass die rituellen Anwendungen der Siddham zunéchst sowohl iiber die
Sutras als auch miindlich iiberliefert wurden und spiter, beginnend mit Kikai,
niedergeschrieben wurden. Ohne einen effektiven Nutzen in den Ritualen seit der
Einfiihrung nach Japan, hitten sich die Siddham im Esoterischen Buddhismus kaum

verbreiten konnen.

5.2. Die Bliite der Siddham vom 11. bis 14. Jahrhundert

ADb der Mitte des 11. Jahrhundert tauchten die Siddham zunehmend in einer Vielzahl
von kunsthistorischen Typen auf, die weit iiber das Beschreiben der Siddham in Texten
wie in den vorherigen Jahrhunderten hinaus gingen. Es kam im Hofadel zunehmend zu
Entwicklungen, die Siddham im rituellen Kontext des Buddhismus und teilweise sogar
im Shint6ismus zu verwenden, weil ihnen etliche Wirkungen zugeschrieben wurden.
Im Rahmen der in der Heian-Periode sich verbreitenden Rituale wurden neben der
kontemplativen Verwendung der Siddham auch Mantras und Dharanis angewandt. Die
fiir die Siddham, Mantras und Dharanis bekanntesten Rituale sind das Taigenshi-ho K
TGRS, Kujaku-kyo-ho fLEEREEE, Enmei-ho WL, Fudo jobuku-ho ANEIFHREE,

Shichi butsu yakushi-ho CHE3EANTE und das Komyo shingon-ho YEHHE S 1k 445

444 Shun-yii naiku hitsushé gyé (Detail: Ende des Textes); Heian-Periode (794-1185), 10. Jahrhundert; Tusche auf
Papier; Ishiyamadera, Shiga. Nihon no kokuhé HADIE S Nr. 78, 1998. S. 250-251.

45 Bonji jiten ¥ 75, 1993, S. 239-240.
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Dabei stellt sich die Frage, inwieweit die Darstellung der Siddham auf diesen
Objekten im direkten Zusammenhang mit den Ritualen steht, um was fiir Rituale es
sich handelt, ob es dabei auch um Rituale der Heilung geht oder ob die Siddham eher
eine dekorative Funktion innehaben. Im Folgenden sollen die kunsthistorischen Typen
im Zusammenhang mit ihrer Bedeutung und Funktion in Ritualen, insbesondere solche
der Heilung, erkliart werden. Dabei soll mit den Siddham in Architekturformen
begonnen werden, weil die Tempelanlagen das Kultzentrum der Rituale darstellen und
in thnen Skulpturen, Malereien und Ritualgerite aufbewahrt und benutzt werden.
Gleichzeitig sind die Architekturformen wie etwa die Miniaturpagoden aus Stein
dreidimensionale Mandalas als Abbild des Kosmos und ein Sinnbild fiir die Lehre des
Esoterischen Buddhismus. Bei der Sichtung des Materials und der dazugehdrigen
Rituale fiel auf, dass sich die Gestaltung und Auswahl der Siddham auf den
verschiedenen kunsthistorischen Typen wiederholt. Teilweise kann man dabei auf
dhnliche Rituale schlieBen und teilweise insbesondere im Bereich der Ritualgerite auf
dekorative Funktionen. Das Kapitel iiber die Siddham in Kunst und Ritual schliet mit
dem Bereich der Siddham auf Schwertern ab, weil diese nicht nur fiir rituelle Zwecke

in den Tempeln, sondern auch fiir den Kampf eingesetzt wurden.

5.2.1. Siddham in Architekturformen

5.2.1.1. Schatzpagoden
In der Tendai-Schule geht man davon aus, dass der Ursprung der Schatzpagode hoto
F 1t auf eine Szene im Leben des historischen Buddha Sakyamuni zuriickgeht. Als er
in Indien auf dem Geierberg Grdhrakiita rydjusen 22111 das Saddharma pundartka
satra (Jap. Hokke-kyo 153#E£K) lehrte, soll der Buddha Tahd Nyorai % E 41K aus der
Erde erschienen sein, um Sakyamuni neben sich in seiner Schatzpagode, Platz nehmen
zu lassen.

Die Legende des hoto geht in der Shingon-Schule auf die Form des legendéren

siidindischen Eisen-Stapa nantenjiku no tetté P RZHIE zuriick 446 Dem dritten

446 Mikkyo jiten, 1975. S. 628.
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Shingon-Patriarchen Nagarjuna, der als Wanderprediger durch Indien pilgerte, soll es
gelungen sein, den Eisen-Stiipa zu 6ffnen, in dessen Inneren sich Kongdsatta < filll
HE verbarg, der heute nach Dainichi Nyorai KX H 2§ als zweiter mythischer Patriarch
der Shingon-Schule gilt. Von Kongosatta soll Nagarjuna sodann in die Geheimlehren
eingeweiht worden sein, worauf hin er die Shingon-Schule griindete.**” Damit stellt
der Eisen-Stupa den Kern der Shingon-Schule dar. Darin ist Dainichi Nyorai oberster
Lehrmeister und gleichzeitig das Oberhaupt. Mit der Ubertragung der Shingon-Lehre
von Dainichi Nyorai durch Kongodsatta auf Nagarjuna erhielt er die groflen
Lehrbiicher, das Dainichi-kyé KH#E und das Kongdcho-kyo <EHITEES, die fortan
von Patriarch zu Patriarch weitergegeben wurden 448

Vor diesem Hintergrund wird die Schatzpagode im Esoterischen Buddhismus als
eine Manifestation des Dainichi Nyorai angesehen#4° Die innere runde Form steht fiir
das Siddham Vam & der Diamantwelt kongdkai 4|5 und dem Element Wasser sui
7K und der viereckige #uBere Unterbau fiir das Siddham A J{ der MutterschoBwelt
taizokai NHESL und dem Element Erde chi Hfi. Damit ist die Schatzpagode eine
Versinnbildlichung der Einheit der Zwei-Welten-Mandalas ryébu funi jRAs — 450

Das erste Beispiel einer Schatzpagode in Japan sieht man in der Malerei des
Tamamushi FH im Horydji. Erst nach Kokais 22§ (774-835) Riickkehr aus China
805 wurde dieser Pagodentyp in der Architektur umgesetzt. In der ersten Hilfte des 12.
Jahrhunderts tauchen dann die ersten Miniaturpagoden in der Form einer h0to auf, die
als Ritualpagoden kuyoéto fE521 auf Gribern fiir Totenrituale aus Stein und fiir andere
Rituale aus weiteren Materialien, wie etwa Eisen, hergestellt wurden.

Eine Ritualpagode in der Form einer hété setzt sich aus mehreren Ebenen
zusammen. Auf der quadratischen Sockelplatte kidan 3:38 steht die quadratische Basis
kiso 3&I5E. Die rechteckigen Seiten konnen mit einem Muster namens kézama 1&EE R

dekoriert sein, welches im oberen Bereich einer gewellten Linie und im unteren

447 Kono J[HF, 1934, S. 1-2.

448 Kono 17, 1934.S. 3.

449 Genshoku nihon no bijutsu )5t H AR D FEAf. Bd. 20, 1969. S. 186.
450 Petzold, 1935. S. 29.
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Bereich einer Schale #hneln. Dieser Dekortyp wurde von den Panel-Tiiren karado J&
J7 in Tempelanlagen iibernommen#5! Anstelle dessen sowie auch in Kombination
konnen darin kurze Texte mit der rituellen Funktion der Pagode und Siddham des
MutterschoBwelt-Mandalas dargestellt werden. Auf der nichsten Ebene steht der
Pagodenkorper toshin ¥ 5 . Der untere groBere Teil ist von oben betrachtet rund und
von der Seite her leicht oval bis eiférmig, wobei das untere und obere Sechstel fiir die
Platzierung der anderen Bausteine waagerecht abgeschnitten sind. Dieser Bereich wird
seit der Kamakura-Periode (1185-1333) mit den Heilsgestalten Hoshd Nyorai F4:4[1
>k und Shaka Nyorai HUMAIZK, der Form eines Fichers dgigata J %, eines Torii &
J& und Siddham dekoriert, wobei anzunehmen ist, dass es sich bei den Siddham
weniger um Dekor als um rituelle Funktionen handelt. Dariiber liegen einige Platten,
um das schirmformige Dach kasa 5% zu stiitzen. Auf dem Dach setzt der oberste Teil
sorin i auf, der sich von unten nach oben aus den Bereichen der Basis roban &1,
der metallenen Verzierung fukubachi fR#5, der bliitenférmigen Verzierung ukebana i
{t., neun Ringen kurin JUfiii und einer zwiebelformigen Juwelenform hdju FEEE
zusammensetzt.

Eine Variante der Schatzpagode nennt man tahété % E¥. Die Basis ist gleich,
wenn auch meist ohne Dekor. Der Pagodenkorper téshin setzt sich von unten nach
oben aus einem Wiirfel, einem schirmférmigen Zwischendach und aufgestapelten
Platten zur Stiitze des darauf liegenden schirmférmigen Daches kasa zusammen. Der
Bereich des sérin ist identisch. Die friiheste entdeckte Schatzpagode ist von 1120 und
steht im Kuramadera #%5<F im Norden Kyotos. Aufgrund ihres schlechten Zustandes
kann man nicht erkennen, ob es an den Seiten einen Dekor gab.452 Diese Schatzpagode
stand urspriinglich auf einem Sutra-Hiigel kyozuka #%#, in dem Sitra-Kapseln
kyozutsu #$f8 zur Erhaltung der Satras bis zur Ankunft des Miroku 4] eingelassen
wurden. Der Glaube an Miroku gewann mit dem Beginn des eschatologischen

Zeitalters seit 1052 zunehmend an Bedeutung. Bis Miroku nach 567.000.000 Jahren

451 Waei taisho nihon bijutsu yogo jiten FIFER I AL HFEREIL, 1990. S. 202.
452 Wakasugi £i12, 1970. S. 184.
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als Buddha der Zukunft auf die Erde kommt, verweilt er in seinem Reinen Land dem
Tosotsu-ten B2 °K . Ein wenig spiter wurde dieser Kult als Bitte fiir die Wiedergeburt
in einem Reinen Land und auf Rituale mit weltlichen Interessen erweitert.*>3

Die erste Schatzpagode mit Siddham am Pagodenkorper tdshin steht heute im
Garten des Chiisonji HZi<F in Iwate #5F der Tendai-Schule#* Auf dem runden
Pagodenkorper sind auf einer Mondscheibe die Siddham der Diamantwelt im
indischen Stil in der Manier des breiten Holzpinsels eingeritzt, der urspriinglich zum
Schreiben der Siddham in Indien verwendet wurde. Das sind die Siddham Trah ¢ fiir
Ho6shd Nyorai im Siiden, Him & fiir Ashuku Nyorai FiII412% im Osten, Hrih § fiir
Amida Nyorai Fi[59RFEAI2K im Westen und Ah F fiir Fukijdju Nyorai A Z2EERA1K
im Norden .#%

In solchen dreidimensionalen Formen des Diamantwelt-Mandalas wird das
Siddham A X des Dainichi Nyorai im Zentrum ausgelassen. Das ist ein Unterschied
zu den zweidimensionalen Mandalas wie etwa in der Malerei. Insgesamt handelt es
sich hier um eine vereinfachte Form, wobei einzelne Bereiche wie etwa die Platten
zwischen dem Pagodenkorper und dem Schirm-Dach aus einer Schicht besteht und in
der Spitze die neun Ringe und der Lotus-Dekor fehlen.

Bei Ritualen im Zusammenhang mit Pagoden haben die Siddham der
Diamantwelt die Funktion, karmische Verstrickungen zu heilen, das Erreichen der
Weisheit aller Buddhas durch die Heilung des Herzens zu fordern und schlieBlich die
Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu Bl B 53 zu erreichen.

Ab dem 13. Jahrhundert konnten die Siddham durch buddhistische Heilsgestalten
ersetzt werden.*¢ Der Pagodenkorper war ab da nicht mehr rundlich, sondern erhielt
die Form einer Stele mit je zwei Heilsgestalten auf der breiten und einer auf der

schmalen Seite.

453 Wakasugi £i1%, 1970. S. 100.

434 Schatzpagode héto; Heian-Periode (794-1185), zwischen. 1124-1126; Stein; Hohe 120 cm; Chiisonji, Iwate.
Wakasugi, 1970. Abb. S. 184.

455 Wakasugi #£12, 1970. S. 135.

436 Schatzpagode hdrd; Kamakura-Periode (1185-1333), 1203 Stein; Hohe 280 c¢cm; Okayama; Wakasugi, 1970.
Abb. S. 134.
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Nach Wakasugi soll es sich hier um Shaka Nyorai, Amida Nyorai, Yakushi
Nyorai ZEAlA1KE und Fuddo Myoo AHEJBHT handeln. Aus der fragmentarisch
erhaltenen Inschrift sei zu erkennen, dass diese Schatzpagode fiir Rituale zum Heilen
karmischer Verstrickungen dienen sollte#7 Daraus konnte man folgern, dass die
Siddham nicht das einzige Medium waren, um solche Rituale der Heilung
durchzufiihren. Auf der anderen Seite ldsst sich nicht feststellen, inwieweit die Rituale
mit oder ohne Siddham durchgefiihrt wurden. Wegen der Wichtigkeit der Siddham in
Ritualen des Esoterischen Buddhismus ist ihre Verwendung auch ohne visuelle
Darstellung sehr wahrscheinlich.

Neben solchen Formen aus Stein gibt es im 12.-13. Jahrhundert einige weitaus
detailliertere Exemplare aus Metall mit unterschiedlichen Funktionen. Moglicherweise
gibt es einen Zusammenhang zwischen der Legende des Eisen-Stiipa tetté $#53 in der
Form einer Schatzpagode und den Schatzpagoden in Miniaturform aus Eisen und
anderen Metallen. Es ist anzunehmen, dass dieses Material gewéhlt wurde, um die
Legende weitestgehend nachzubauen. Wihrend die metallenen Schatzpagoden des 12.
Jahrhunderts am Pagodenkorper tdshin Siddham zeigen, geht man im 13. Jahrhundert
dazu iiber, anstelle der Siddham ganz nach der Legende Tiiren zu platzieren. Ahnlich
wie bei den Steinpagoden, werden Rituale mit ithnen sowohl mit, als auch ohne
Siddham durchgefiihrt.

Aufgrund des Lotus-Siitras Hokke-kyo i5HERE wird seit dem Ende des 12.
Jahrhunderts die Schatzpagode als Reliquienbehilter shari yoki ¥5F)%#+ aus Metall
als Hiille fiir kleinere Reliquienpagoden sharit6 #H]¥ oder Satras benutzt. Auf
einem Sutra-Behilter kyozutsu aus vergoldeter Bronze in der Form einer Schatzpagode
sind auf allen vier Seiten Siddham eingraviert. Dies zeigt ein Sutra-Behilter der
Heian-Periode (794-1185) aus dem 12. Jahrhundert#® Auf der Vorderseite ist eine

= 5 o

Variation des Lotus-Keimsilben-Mandalas Hokke shuji mandara 15E3ERE 12555,

457 Wakasugi %12, 1970. S. 134,

438 Sutra-Behilter; Heian-Periode (794-1185), 12. Jahrhundert; vergoldete Bronze; Hohe 80,5 cm; Narabarayama
Jinja, Ehime. Nihon bukkyé bijutsu meihdten, 1995. Abb. 178.
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Dieses wird fiir Totenrituale tsuizen kuyé B2, Weiherituale zur Erlangung des
Rangs eines Meisters einer Linie denpé kanjé fnih¥EJH und bei Ritualen zur
Augendffnung kaigen kuyé FlllRfE%E buddhistischer Skulpturen benutzt 45

Auf der Riickseite sind die Mantras Dainichi hosshin shingon K HVEE E S und
an den Seiten das Dainichi hojin shingon K H¥E HF 0 die durch Rezitation zur
Erlangung der Buddhaschaft im Herzen fiihren sollen#¢! Im Inneren sind noch die
Spuren von zehn Sttra-Rollen zu erkennen, die einst darin aufbewahrt wurden.46?

Aus dem Jahre 1197 gibt es eine eiserne Schatzpagode tetsu hoto BRFEH;, in der
eine kleine Reliquienpagode in Form einer Fiinf-Elemente-Pagode gorinté H.iiits aus
Bergkristall aufbewahrt wird#63 Sie wurde von Chogen HEJE (1121-1206) im
Zusammenhang mit dem Wiederaufbau des Todaiji # K=SF in Auftrag gegeben. Auf
der Vorderseite des Pagodenkorpers ist eine groBe rechteckige Offnung zum
Hineinstellen und Sehen der gorinté. Da der Pagodenkorper nun quasi schon durch die
Offnung in das Innere belegt ist, sind die vier Siddham der Diamantwelt kongokai auf
den Seiten der Pagoden-Basis. Rechts und links neben den Siddham steht jeweils ein
Text iiber den Tempel, die Himmelsrichtungen, das Hauptkultbild, den Bau der
verschiedenen Hallen des Tempels und den Ursprung der Pagode. Einzelne Details
sind zwar nicht mehr bekannt, es wird aber iiberliefert, dass diese Schatzpagode fiir

Rituale des erfolgreichen Wiederaufbaus des Tddaiji benutzt wurde 464

459 Tokuyama f111, 1993. S. 110.

460 Genshoku nihon no bijutsu IR H A D AT, 1969. S. 186.

461 Nihon bukkyo bijutsu meihoten H APEBEEM 4, 1995. S. 339.
462 Nihon kokuho ten HAREEE, 1990. S. 276.

463 Reliquienbehilter shari yoki in der Form einer Schatzpagode hété; Kamakura-Periode (1185-1333), 1197
Eisen; Hohe 301,3 cm; Amidaji, Yamaguchi. Nihon no kokuhé Nr.27,1997. Abb. S. 215.

464 Nara kokuritsu hakubutsukan. Busshari no bijutsu 73 R E S BYIAE - BiEF] D 3L, 1975. S. 44.
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5.2.1.2. Fiinf-Elemente Pagoden
Seit Ennin45 [J{~ (794-864) Pline iiber die fiinf Elemente gorin Ffii nach Japan
brachte 4% tauchten in Japan die sogenannten Fiinf-Elemente-Pagoden gorinto Tilits
als ein neuer Typ der Ritualpagoden auf¢7 Im Taizbkai yonmon NRJFVYM werden
die gorinto als ein Abbild des Kosmos im Sinne des Esoterischen Buddhismus mikkyo
252 beschrieben.8 Die fiinf Elemente gorin Filiii, auch godai 7K genannt,
bestehen aus den Elementen Erde jirin i, Wasser suirin 7K¥fi, Feuer karin K,
Wind fiirin Jiii und Ather kitrin 2%Hi 469

Ein gorint6 besteht aus fiinf {ibereinander liegenden Blocken. Jedem Element ist
eine Form und eine Gruppe von Siddham zugeordnet#70 Der unterste viereckige Block
hokei 77T steht fiir das Element Erde mit den Siddham A H, A &, Am # und Ah
T, gefolgt von einem runden Block enkei 1], dem Pagodenkorper als Symbol fiir
das Element Wasser mit den Siddham Va &, Va &, Vam & und Vah &. Dariiber sitzt
ein dreieckiger Block sankakkei —f4JI fiir das Element Feuer mit den Siddham Ra
I, Ra & Ram ¥ und Rah ¥, dariiber eine Halbmondkugel gakkei A fiir das
Element Luft mit den Siddham Ha @, Ha ®, Ham @& und Hah & und dariiber
schlieBlich ein Block in Form eines Wunschjuwels hdjukei “E¥:IE fiir das Element
Ather mit den Siddham Kha 14, Kha &, Kham 7€ und Khah €471

Die Siddham stehen mit den geometrischen Figuren innerhalb der Pagodenform
fiir die fiinf transzendenten Buddhas gochi nyorai LAWK, die die fiinf Wissensarten
mit den fiinf Stufen zur Erleuchtung, Farben, Jahreszeiten, Himmelsrichtungen,
menschlichen Organen und fiinf Elementen kennzeichnen. Jede Seite eines gorinto

markiert einen schutzbringenden Bereich kekkai #ii 5t in den vier Himmelsrichtungen

465 Nihon no bijutsu H A 4T Nr. 280, 1989. S. 3.
466 Nihon no bijutsu H A~ 3EHT Nr. 280, 1989. S. 43.
467 Tokuyama {8111, 1993. S. 24.

468 Fujiwara BEJ5, 1943. S. 36.

469 Muller, Charles in Muller: DDB.

470 Mikkyo jiten B ZGEHL, 1975. 8. 12.

471 Tnoue F |, 1996. S. 334.
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und steht gleichzeitig fiir eine der vier Weisheiten shichi Y% . Es handelt sich hierbei
um ein komplexes makro- und mikrokosmisches Beziehungsgeflecht .72

Die gorinté wurden seit der Heian-Periode (794-1185) in verschiedenen Grof3en
und Materialien hergestellt. Zu Dekorationszwecken wurden gorinté mit Siddham auf
der runden Kappe von Dachziegeln nokimaru gawara ¥ M.EL benutzt. Das friiheste
datierbare Beispiel aus dem Jahre 1122 ist bei Ausgrabungen im Tempel Hoshoji 14
SF in Kyoto zu Tage gekommen 473

An der flachen Form des gorinté kann man erkennen, dass es sich um ein sehr
friihes Exemplar handeln muss. Weitere nokimaru gawara aus der gleichen Zeit im
Jofukuji ¥fE~F und Ninnaji {-F15F mit gorintd weisen ebenfalls Siddham auf. In den
Tempeln Ninnaji, Rokuharamitsuji 7NJ#EZSF und HoryGji ¥4PESF sind sie mit
Siddham ohne gorinté bekannt. Dabei handelt es sich im Ninnaji und Rokuharamitsuji
um das Siddham Hrih $¢ des Amida Nyorai und im Hory(ji um die Siddham der
Amida sanzon PJ7NPE =% bestehend aus Amida Nyorai FU9RFEAICKE mit dem
Siddham Hrih €, Seishi Bosatsu Z4Z % mit dem Siddham Sah # und Kanzeon
Bosatsu B35 32 % mit dem Siddham Sa H 474

Bei Ausgrabungen im Shitenndji wurden zwei nokimaru gawara mit dem
Siddham A N gefunden. Beide werden auf die spite Heian-Periode zwischen 1130
und 1185 datiert. Sicherlich erfiillen sie dekorative Zwecke. Des Weiteren kdnnten sie
fiir eine segnende Wirkung gedacht sein. Wegen der Entfernung vom Boden bis zur
Dachtraufe ist eine rituelle Verwendung eher unwahrscheinlich, wohl aber ist es
moglich, dass sie vor dem Einbau mit der Kraft der Siddham und ihrer Heilsgestalten
gesegnet wurden.

Weitere Typen der gorinto zu dekorativen Zwecken scheint es nicht zu geben.

Alle sonstigen Typen der gorinté werden fiir unterschiedliche Rituale verwendet.

472 Goepper, 1988. S. 294.

473 Uchida WHH, 2008. S. 132. Vgl. Abbildung: Gorinté auf einem Dachziegel; Heian-Periode (794-1185), 1122;
Ton; Durchmesser: ca. 14 cm; Hoshoji, Kyoto. Okazaki, 1995. Abb. S. 32.

474 Tsuboi FFH:, 1977. S. 56.
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5.2.1.2.1. Gorinté als Reliquienpagode
Seit der Mitte der Heian-Periode (794-1185) bis iiber die Kamakura-Periode

(1185-1333) erfreute sich die Verwendung der gorinté Tilimi als Reliquien-Pagoden
sharito hochster Beliebtheit.

In den dreidimensionalen gorinté konnen sowohl Reliquien niku shari PIE5H],
als auch Satras aufbewahrt werden, die beide wie Reliquien behandelt werden. Die
gorinté zur Aufbewahrung von Satras soll es schon friiher gegeben haben. Sie wurden
anfanglich sowohl aus Ton, als auch aus Stein mit eingeritzten oder eingemeif3elten
Siddham angefertigt.*’> Auf den Fldchen der einzelnen Bestandteile sind in feiner
Liniengravur die Siddham der fiinf Elemente gorin eingeritzt.476

Das friiheste Beispiel eines gorinto als duBlere Hiille fiir Reliquien mit Siddham
befindet sich in der Prifektur Shiga im Konomiya Jinja $%& @il 47 Durch den
Einfluss von Chogen ELJi (1121-1206) kam es zu Variationen in der Form. So dnderte
er die dreieckige Pyramidenform des Elementes Feuer in eine Tetraederform. Dadurch
entsteht der Eindruck einer Verdrehung innerhalb der Pagodenform. Chogen war zwar
besonders bekannt fiir sein Engagement in der Forderung des Amida-Glaubens, jedoch
studierte er zuvor die Geheimlehren der Shingon-Schule im Daigoji Félf#i<F und auf
dem Kdyasan. Im Daigoji studierte ebenfalls der Monch Eizon478 &% (1201-1290),
der Reliquienpagoden aus Bergkristall mit sechs und acht Kanten schuf. Diese wurden
dann héufig in Grabsteine oder Skulpturen als Beigaben zénai nényithin fRNAHA M
gegeben#7® Die Reliquie, die von Kiikai nach Japan gebracht wurde, wird im unteren

Teil in einem Stipa aus Bergkristall auf einem Lotussockel aus vergoldeter Bronze

475 Vgl. Abbildung: Gorintd; Heian-Periode (794-1185), frithes 12. Jahrhundert; Ton; Hohe: ca. 30,5 cm;
Ho6shoji, Kyoto. Nihon no bijutsu Nr. 292, 1990. Abb. S. 33.

476 Nihon no bijutsu KD MM Nr. 292, 1990. S. 33.

477 Vgl. Abbildung: Gorinté Ritualpagode; Kamakura-Periode (1185-1333), 1198; vergoldete Bronze; Hohe: ca.
39 cm; Konomiya Jinja, Shiga. Goepper, 1988. Abb. 9.

478 Buddhistischer Mo6nch und Griinder einer Bewegung, um die moralischen Vorschriften des Buddhismus zu
vereinfachen und zu popularisieren. Spiter entwickelte sich daraus die Schule Shingon Risshi .55,
Nachdem dem Tod seiner Mutter ging Eizon mit sieben Jahren fiir den Rest seiner Kindheit zum Daigoji. Spéter
half er im Tddaiji den Monchen, den Buddhismus fiir das einfache Volk zugénglich zu machen. Eizon ist
besonders bekannt geworden, als er 1281 im Auftrag von Go Uda Tenné um géttliche Hilfe gegen die Mongolen
betete und die mongolische Flotte dann durch einen Taifun, die sogenannten Goétterwinde kamikaze 1,
zerstort wurde.

479 Uchida WWHI, 2008. S. 132-4.

195



aufbewahrt. Der gorinté lasst sich wie ein Deckel von dem unteren Bereich mit den
FiBen abheben. Auf den vier Seiten dieses inneren Behilters sind die vier

Himmelskonige shitenné V9K 1. abgebildet 480

5.2.1.2.2. Gorinté fur Weiherituale
Jedes Element eines gorinté symbolisiert je einen Aspekt von Dainichi Nyorai X H 4l
. Bei Weihe-Ritualen reikanjo FEJEJH, wie etwa der Augendffnungs-Zeremonie
kaigen kuyo BHIR{EEE einer buddhistischen Skulptur, wird das Mantra der fiinf
Zeichen der Weisheit gojimyé .78 in den Siddham A H, Va 4 ,Ra {,Ha ,& Kha
{4 verwendet 481

Im Rahmen der Augenoffnungs-Zeremonie des von Chogen restaurierten
Birushana Daibutsu EREEANAHE im Todaiji HKSFE soll dieser gorintd eine
wichtige Rolle gespielt haben*? wihrend in einem Ritual Reliquien im Groflen
Buddha daibutsu RAf untergebracht wurden, um zum hochsten Besten aller fiihlenden
Wesen seine Kraft zu erwecken .83 Das Ritual besteht aus einem offensichtlichen Teil,
wo dem GroBen Buddha die Augen gemalt werden und einem esoterischen Teil, bei
dem durch das Rezitieren von Mantras und das Formen von Mudras mit den Hénden
seine Kraft erweckt wird. Wihrend ein Monch die Augen in drei Punkten malt, soll die
Kraft des Dainichi Nyorai auf die Skulptur iibertragen werden. Das Malen der drei
Punkte beschreibt das Siddham I %, welches dazu verwendet wird, Heilsgestalten in
Form von Skulpturen und Malereien zum Leben zu erwecken. Die drei Punkte, aus
denen das Siddham I < besteht, sollen das dreifache Umwandeln eines Stupas
symbolisieren.#84 Daran lédsst sich erkennen, dass die Siddham nicht zwingend visuell
dargestellt werden miissen, um sie in Ritualen zu verwenden. Es scheint eher eine

japanische Entwicklung zu sein, die Siddham auf mannigfaltige Weise auf Objekten

480 Oché no butsuga to girei RO ] & G541, 1998. S. 350.
481 Mikkyo daijiten BHONFEIL, 1931. S. 600.

482 Oché no butsuga to girei FEADO MR & 4L, 1998. S. 350.
483 Faure, 1996. S. 249.

484 Faure, 1996. S. 248.
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darzustellen. Ungeklért bleibt hier jedoch zunéchst die Frage, inwieweit die Siddham
rituelle Verwendung fanden, wenn sie dargestellt werden.

Die aus Bergkristall gefertigten Miniaturpagoden dienten der Verehrung und
Aufbewahrung der Reliquien des Sakyamuni. Sie wurden in weiteren Gefifen oder
auf Altidren in den Tempelhallen aufbewahrt und verehrt. Auf ihnen werden in der
Regel keine Siddham dargestellt, es sei denn, es werden noch andere Materialien
verwendet, wie bei dem sechsseitigen gorinté aus Osaka KPR im Tempel Shitennoji
VUK E=F, der aus Silber und Bergkristall hergestellt wurde 485

Auf der Oberseite des Feuerelements karin ‘Kifiii steht sechs Mal das Siddham
Vam & fiir Dainichi Nyorai der Diamantwelt kongdkai. Auf den sechs Seiten des
Erdelements jirin Hiliii steht das Siddham Ah ¥ fiir Dainichi Nyorai aus der
MutterschoBwelt taizokai. Dies soll die Einheit beider Welten kontai funi eI~
kennzeichnen. Symbolisch erinnert das an einige Rituale des Esoterischen
Buddhismus, bei denen die beiden Mandalas an den Seiten des Altars aufgehingt
werden.*86 Kristallene gorinto muss es schon ziemlich friih gegeben haben, da im 76ji
shinzé butsugu t6 chishin jo HFIFFTEHIEEFHEIR erwidhnt wird, dass im Jahre

1103 Reliquien in einem gorinté deponiert wurden .87

5.2.1.2.3. Gorinté als Ritualpagoden

In der spiten Heian-Periode wurden die gorinté in weiten Teilen des Landes als
Ritualpagoden kuyoté fL#285 mit einer Vielzahl von Funktionen verwendet#38 So
stiftete 1169 Fujiwara no Hidehira &7 (1096-1187) den friihesten steinernen
gorintd, um Rituale fiir das Wohl seiner Familie und Schutz seines Landes Oshd im

Norden durchzufiihren 489

485 Inoue H: 11, 1996. S. 334. Vgl. Abbildung: Gorinté mit sechs Seiten; Kamakura-Periode (1185-1333),
spétes 12. Jahrhundert; Silber und Bergkristall; Hohe: 10,1 cm; Shitenndji, Osaka. Nihon no bijutsu Nr. 77, 1972.
Abb. S. 10.

486 Bysshari no bijutsu W& DM, 1975.S. 52.
487 Okazaki [, 1995. S. 32.
488 Tnoue H: |, 1996. S. 334.

489 Wakasugi #7112, 1970. S. 140. Vgl. Abbildung: Gorinté Ritualpagode; Heian-Periode (794-1185), 1169;
Stein; Hohe: ca. 150 cm; Chiisonji (Shakuson-in), Iwate. Nihon bijutsukan, 1997.
Abb. S. 420.
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In der Prifektur Mie im Shindaibutsuji #1KBESF gibt es einen gorinté aus Holz
in der Form einer Platte mit 1000 Buddhas senbutsu T4, und Siddham der
Diamantwelt kongokai <&l auf der Vorderseite und dem Hokydin darani “EBEHIFE
#Je in Siddham auf der Riickseite 40 Weitere Beispiele dieser Art sind nicht
bekannt.#!

Die Siddham im unteren linken Bereich sind wegen der starken Verwitterung
nicht mehr zu erkennen. Im unteren rechten Bereich sind sie noch teilweise erhalten.
Moglicherweise handelt es sich dort um einen kurzen Dharani-Text. Ganz unten kann
man noch drei Kreise erkennen, wobei in dem rechten Kreis noch der obere Teil eines
Siddham sichtbar ist. Dieser Teil sieht den Siddham der Diamantwelt kongdkai sehr
dhnlich 492 Wahrscheinlich hatte man versucht, das Diamantwelt-Mandala mit seinen
vielen Buddhas in einem gorinté darzustellen.

Nach Veere werden im Zusammenhang mit einem gorinté das Mantra A X, Vi
@, Ra {, Hum $, Kam & rezitiert und die dazugehorigen Siddham visualisiert.
Dabei soll der Korper des Adepten mit den fiinf Siddham als gorinté visualisiert
werden. Diese Praxis soll aus der Sicht von Kakuban zu der Einsicht der Erlangung
der eigenen Buddhaschaft jishin jobutsu HE ) fiihren493 Dies erinnert an die
kontemplative Meditation Ajikan in erweiterter Form. Doch stellt sich dabei die Frage,
welchen Unterschied es hier in der Wirkung zur Ajikan gibt. Im Gorin kuji myé
himitsu shaku TU /LT PAFEZR bringt Kakuban die Siddham der fiinf Elemente mit
den fiinf Organen Leber, Herz, Lunge, Bauchspeicheldriise und Nieren der Elemente
der daoistischen Kosmologie in Zusammenhang, die mit den Siddham in die
kontemplative Meditation einbezogen werden sollen.%* Das bestitigt Veeres Verdacht,

dass es sich hierbei um die Heilung dieser Organe handeln konnte. Zunichst scheint

490 Vgl. Abbildung: Senbutsu Gorinté; Kamakura-Periode (1185-1333), 1203; Holz; Hohe: 60,6 cm; Breite: 27,3
cm; Shindaibutsuji, Mie; Nihon no bijutsu Nr. 77, 1972. Abb. S. 53.

491 Nihon no bijutsu HA D FEAi Nr. 77, 1972. S. 53.
492 Nihon no bijutsu H A DA Nr. 77,1972.S. 55.
493 Veere, 2000. S. 156.
494 Veere, 2000. S. 164.

198



davon keine Rede zu sein, doch im weiteren Verlauf des Textes vergleicht Kakuban die
Positionen der fiinf Organe mit einem Mandala innerhalb eines gorintd, in dem man
sich selbst visualisieren soll. Sollte das Mandala der fiinf Organe aus dem
Gleichgewicht kommen, sei dies eine Ursache fiir Organ-Krankheiten, dhnlich wie
man das in der traditionellen chinesischen Medizin von den Meridianen her kennt.
Daraufhin beschreibt Kakuban die Heilung der Organe anhand der fiinf Elemente mit
den Attributen, wie etwa den Formen und Farben der Elemente mit Hilfe der
Heilsgestalten, die sich durch die Kraft der zu visualisierenden Siddham ausgleichend
auf die Organe auswirken. Zum Beispiel heit es dort, dass wenn die Lungen
schwicher werden und das Herz stiarker wird, man die schlechte Verfassung der
Lungen stoppen miisse, indem man die Kraft des Herzens reduziert. Auf die gleiche
Weise besiegt das Feuer-Element (Herz) das Metall-Element (Lungen). Mit
MaBnahmen der weien Lebensenergie ki 5& wird das rote ki reguliert, so dass die
Aggression ein Ende nimmt. Das weille ki soll wie ein Appell an die Lungen wirken.
Der Lotus der Lungen hat drei Blitter und ist wei3. Er hat die Form eines Halbmondes
wie in einem gorinto.

Nach Kakuban scheint es mit der gleichen Vorgehensweise mit den Siddham
moglich zu sein, Rituale zur Erlangung von Reichtum durch Entwicklung des Geistes
durchzufiihren: Das Siddham Ram T steht fiir Hoshd der Einheit der Juwelen und
kontrolliert das Herz als Organ und die Rede. Das bedeutet, dass das Siddham Ram b g
fiir das Feuer der Weisheit des Dainichi Nyorai und des Mandalas des Korpers, eines
giinstigen Schicksals des Groen Mitgefiihls und dem Element Feuer steht. Dieses
Feuer verbrennt die Verunreinigungen der Anhaftungen der Illusionen an die Ignoranz
und offnet somit die Knospen fiir das Herz der Erleuchtung. Damit werden auch die
karmischen Ursachen fiir Armut geloscht, so dass sich Reichtum verbreiten kann 495

Das bedeutet, dass diese Meditationen Rituale zur Priavention von Krankheiten,

zur Erhaltung der Gesundheit, zur Heilung von Krankheiten, zum Wohlergehen

495 Veere, 2000. S. 167.
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unterschiedlicher Art und zur Entwicklung des Geistes auf dem Weg zu Erlangung der
Buddhaschaft sind. Dabei scheint die Form eines gorinté die Funktion zu erfiillen, sich
die Meditations-Objekte gut vorstellen zu konnen, wie das ebenfalls mit den
Darstellungen des Siddham A N auf einer Mondscheibe und einem Lotus fiir die
kontemplative Meditation Ajikan gehandhabt wird.

Manabe vergleicht die Ikonographie der fiinf Elemente gorin und inneren Organe
des Gorin kuji myo himitsu shaku mit den fiinf Organen in der Skulptur des Shaka
Nyorai HUGHAIZK im Tempel Seiryoji 1/ 5=F bei Kyoto, die aus Baumwolle gefertigt
in die Skulptur als Beigaben zénai nényiihin fRNHN AL gegeben wurden, weil auf
den Organen die gleichen Siddham geschrieben sind, wie sie den Organen und den

fiinf Elementen zugeordnet sind 4%

5.2.1.2.4. Gorinté als Grabpagoden

In der Kamakura-Periode (1185-1333) ging man dazu iiber, die gorinté auch als
Grabpagoden fiir Totenrituale zu verwenden. Dies geht auf viel friihere Texte zuriick.
In den Ritualanleitungen zum Aufbrechen der Hollentore hajigoku giki WKL
werden die Siddham mit dem Mantra Am A, Vam ,& Ram T, Ham @, Kham & der
gorinté erwahnt*7 In dem Subhakarasimha zugeschriebenen Text Geheime Dharant
Methode zur Erlangung der drei Siddhi, welche die Hollen zerstoren und die
karmischen Hindernisse der Drei Welten umkehren Sanshu shicchi hajigoku ten
gossho shutsu sangai himitsu darani ho =TSR SE R L — FUB %5 e A e
£, werden die Mantras der fiinf Zeichen goji 7.5 und der fiinf Einheiten gobu #1358
des Esoterischen Buddhismus mit den fiinf Elementen der chinesischen Kosmologie
des Daoismus von Holz moku R, Feuer ka ‘X, Erde chi Hfi, Metall kin % und Wasser
sui 7K im Rahmen eines sino-indischen Synkretismus in Verbindung gebracht 498

=

welche den Ursprung der Lebenskraft ki 58 darstellen .49

496 Manabe EL#f, 1992. S. 1114-5. Vgl. das Kapitel: ,,Siddham in Skulpturen®.
497 Mikkyo daijiten #BORKEEIL, 1931. S. 600.

498 Sinclair, Iain in: Muller. DDB.

499 Muller, Charles in Muller. DDB.
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Stilistisch konnen sie seit dem 13. Jahrhundert sowohl ihre traditionelle Form mit
den Siddham der Elemente beibehalten, als auch andere Siddham bzw. anstelle der
Siddham Skulpturen aufweisen.

Die beiden linken gorinté zeigen auf der Vorderseite des Pagodenkorpers einen
stehenden Jizo bosatsu HJEZFE und auf den anderen Seiten die Siddham der fiinf
Elemente gorin. Diese Pagoden wurden im Zuge des Jiz6-Glaubens fiir
wiederkehrende Rituale fiir ein verstorbenes Liebespaar benutzt. Dabei féllt auf, dass
sie dicht wie ein Paar zusammengeriickt sind. Sie werden aufgrund ihrer Hohe, der
durch den Sockel entsteht und wegen des geschwungeneren Wasserelements einige
Jahre spiter datiert als der rechte gorintd, der auch als Grabpagode diente. Eine
Inschrift im unteren Bereich besagt, dass dieser gorinté im Jahre 1295 hergestellt
wurde 5%

Im spiten 13. und 14. Jahrhundert kam es bei den gorinto stilistisch zu einer
weiteren Verdnderung, da sie nun von den Proportionen hoher gestaltet wurden und
dem quadratischen Erde-Element jirin héufig noch ein Untersatz mit Altar- und
Lotusdekor hinzugefiigt wurde*! Ein gorinté6 im Shomydji aus dem Jahre 1333 ist
aufgrund seines gut erhaltenen Zustandes ein Vorzeigebeispiel fiir die Entwicklungen
im 14. Jahrhundert592 Wakasugi vermutet, dass solche gorinté Totenritualen dienten,
da die Siddham aller vier Richtungen so angeordnet sind, dass der gorinté eine
Einischerungshalle hiya X J& symbolisiert. Dieser Gebiudetyp hat vier Tiiren, die fiir
die vier Stufen der buddhistischen Praxis stehen.’03

Bei einem Einischerungsritual kasé K%E wird der Sarg gandé FE4 dreimal im
Uhrzeigersinn unyé sansé 4i#% — % um die Einidscherungshalle und dann durch die
Tiiren getragen. Dieser Vorgang des Umwandelns symbolisiert das Uberwinden aller

Stufen von den Illusionen bis zum Nirwana. Das dreifache Umwandeln ist mit dem

500 Wakasugi #4542, 1970. S. 141. Vgl. Abbildung: Gorinté; Kamakura-Periode (1185-1333), 1295;Stein; Hohe:
2,32 m; Hakone, Kanagawa. Nihon bijutsukan, 1997. Abb. S. 420.

501 Bysshari no bijutsu & D EL, 1975. S. 52.

502 Vgl. Abbildung: Gorinté Grabpagoden; Kamakura-Periode (1185-1333), 1333; Stein; Hohe: ca. 2 m;
Shomydji, Kanazawa. Nihon bijutsukan, 1997. Abb. S. 420.

503 Wakasugi #i42, 1970. S. 141.

201



dreifachen Umwandeln des Buddha oder seinem Stipa vergleichbar. Die erste
Umwandlung steht fiir die Verehrung des Buddha, die zweite fiir das Ausloschen aller
Illusionen und die dritte fiir die Lauterung. Durch das Umwandeln der vier kardinalen
Richtungen wird die Weisheit des Dainichi Nyorai geweckt, der im Inneren der Pagode
anwesend ist.>04

In der spiten Kamakura-Periode (1185-1333) gewannen gorinté aus Holz an
Beliebtheit. Sie waren einfach und giinstig herzustellen und wurden von Pilgern an den
Tempeln abgegeben, um fiir das eigene Wohlergehen in den Bereichen Gesundheit,
Heilung, Reichtum und Partnerschaft zu beten% Die Siddham wurden entweder

aufgemalt oder wie hier in das Holz geschnitzt .50

5.2.1.3. Siddham auf Pagoden vom Typ Hékydinto
In Japan begann man in der Kamakura-Periode (1185-1333) mit der Errichtung von
Pagoden vom Typ hokyéintd FEFEHIEE . Wihrend die chinesischen Vorldufer an allen
Seiten ganz mit Relief dekoriert waren, wurden die friihen Beispiele in Japan an den
vier Seiten des Pagodenkorpers nur mit je einem Siddham dekoriert. Dies ist eine
dhnliche Entwicklung, wie sie auch bei den Ritualglocken gokorei T.#ii#h zu
beobachten ist. Die quadratischen Flidchen mit buddhistischem Relief wurden hier
durch Siddham der vier Buddhas der Diamantwelt kongokai <l ersetzt. Sie stehen
im Vordergrund einer Mondscheibe, wobei die frilhen Exemplare mit einem
Fischrogenmuster nanako 8 ¥-verziert sind.307

Im Sutra Hokydin darani kyo EBEHIFEEER wird der Aufbau einer
Hokyoéinté-Pagode und die dazugehorigen Rituale mit dem Hokydin darani FEFEHIFE
#JEe erklirt. Dort heiBt es, dass durch das Rezitieren und Kopieren der géttlichen
Formeln jinju Wi die drei Arten des Leidens ausgeldscht und das Leben verlingert

werden konne. Die Siddham am Pagodenkorper auf einer Mondscheibe stehen fiir

504 Faure, 1996. S. 197.
505 Nihon no bijutsu HADFEHM Nr. 77, 1972. S. 52.

306 Gorinto fiir Gebetsrituale, Kamakura-Periode (1185-1333), 14. Jahrhundert; Holz; Hohe: unbekannt;
Chisonji, Iwate. Nihon no bijutsu Nr. 77,1972. Abb. S. 52.

507 K6bo Daishi to mikkyé bijutsu ShNERHN & B2EEMMT, 1984. S. 255.
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Ashuku, Hoshd, Amida und Fukujéju der Diamantwelt: Hum & , Trah ¢, Hrih €, Ah
F¢. Mit ihrer Kraft sollen iible Taten ausgeloscht und personliche Katastrophen
ferngehalten werden.

In der friithen Kamakura-Periode wurden die hdkydinté in der Shingon-Schule fiir
Totenrituale mit verschiedenen Versionen des Hokyodin darani verwendet: Issai nyorai
shin himitsu zenshin shari hokyoin darani —YJWISROINE 2 B & FFEAIFEEE
und Issai nyorai shobé himitsu hokyoin shin darani —YJAIRIETE IS E R AL PEAE
J&. 598 Beide Versionen enthalten beschworende Formeln in Siddham, die dem Geist
eines Verstorbenen helfen sollen, aus der Holle in ein Reines Land zu gelangen %

Dariiber hinaus wird das Hokydin darani fiir Rituale beziiglich des Diesseits und
des Jenseits gleichzeitig durchgefiihrt. Wird das Ritual Hokydin darani kyoé ho FEBEF]
Fe % eS8 fiir Lebende angewandst, so soll das in dieser Inkarnation zu Gliick fiihren
und ible Taten ausloschen, damit man in der kommenden Inkarnation die
Buddhaschaft erlangen kann bzw. mit Vorteilen gesegnet wird .10

Bei der Ritualpraxis wurden Reliquien auf sieben Pagoden verteilt und durch das
Rezitieren der Dharanis vor den Pagoden am Morgen und am Abend verehrt. Dies soll
ungiinstige karmische Verstrickungen ausloschen, Ungliick wie etwa Unfille,
Probleme und Krankheiten vertreiben und das Erlangen der Buddhaschaft fordern.>!!

Spiter, als man dazu iiberging, die hokydinté weniger als Ritualpagode mit
Reliquien des Buddhas, sondern zur Aufbewahrung der Asche von Verstorbenen als
Grabpagode zu nutzen, wurden die hdkydinté6 von anderen buddhistischen Schulen
angenommen.>12

Da die Rituale mit den hokyodinté festgelegt sind, ldsst sich sagen, dass die
Ritualbeschreibungen giki einen Einfluss auf die Darstellungen der Siddham ausgeiibt

haben. Somit kam es in der Entwicklung der hdkyodinté iiberwiegend zu Erweiterungen

508 Mikkyo jiten BEHEEIL, 1975. S. 624.

509 Grewe, 1996. S. 80.

510 Mikkyé daijiten B2OREESL, 1931, S. 1996.
SU Mikkyo jiten BHGEEIL, 1975, S. 624.

512 Wakasugi #1%, 1970. S. 130.
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im Dekor, welche keinerlei Zusammenhédnge in ihrer Funktion mit den Ritualen
aufweisen.

Bei dem hékydinté im Kongobuji 2HilllEE<F auf dem Koyasan =1Ll scheint es
sich um ein friihes Exemplar zu handeln, weil sich die Darstellungen der Siddham auf
die vier Flachen des Pagodenkorpers tdshin beschrinken. Die vier Siddham stehen
jeweils auf einer Lotusbliite, eingerahmt durch die Kontur einer Mondscheibe 513

Auf dem hokyéinté im Shinoda Jinja f&H fifl: in der Prifektur Shiga werden
alle acht Seiten des Pferdeohrendekors baji 55 H mit der bildlichen Beschreibung der
Ajikan mit dem Siddham A ¥ auf einer Mondscheibe und Lotusbliite erginzt.5!4
Dabei fillt auf, dass lediglich das Siddham A F von einer Mondscheibe umrahmt
wird, die auf der Lotusbliite steht. Das ist einer der beiden Typen in der Darstellung
des Siddham mit Mondscheibe und Lotus, die man nicht nur bei den hdékydinto,
sondern bei einer Vielzahl von Objekten mit den Siddham antrifft. Bei den
Beschreibungen der Siddham in dieser Art, gibt es eine gewisse Bandbreite der
Interpretation eines Textes in ein Bild. Es ist nicht zu erkennen, ob das Siddham
alleinstehend auf der Mondscheibe oder mit dem Lotus auf der Mondscheibe zu
visualisieren ist. Auch ist statt einer Seitenansicht eine Draufsicht moglich, wie das bei
den Kappen der Dachziegel nokitomoe der Fall ist. Insofern ist anzunehmen, dass man
damals diese Thematik diskutiert hat und sich fiir die eine oder andere Variante, je
nach Bedarf, entschieden hat. Kitao erldutert in diesem Zusammenhang, dass in den
Texten Ajikan yoshin kuketsu FIEIH/OIER, welches Kikai (774-835) seinem
Schiiler Jitsue FEE; (786-847) diktiert hat, im Ajikan hésoku P78 H] von Seison
(1012-1074)55 und im Ajikan shidai FIF8IX5 von Shokaku FFH (1057-1129)
erklart wird, dass man an den beiden Variationen erkennen kann, ob es sich um eine

Reprisentation der Mutterschowelt oder Diamantwelt handelt. Demnach schlieft die

513 Vgl. Abbildung: Hokydinté; Kamakura-Periode (1185-1333), 1287; vergoldete Bronze; Hohe: 26,8 cm;
Kongdbuji, Kdyasan. Kobé Daishi to mikkyd bijutsu, 1984. Abb. S. 255.

514 Wakasugi #12, 1970. S. 144. Vgl. Abbildung: Hékydintd; Kamakura-Periode (1185-1333), 1301; Stein;
Hohe: 155 cm; Shinoda Jinja, Shiga. Wakasugi, 1970. Abb. S. 56.

515 Weitere Lesung des Namens ist Joson. Vgl. Heather, Blair. In Muller: DDB.
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Mondscheibe die Lotusbliite in der Diamantwelt ein, wihrend in der MutterschoBwelt
die Mondscheibe auf der Lotusbliite steht bzw. schwebt.516 Daraus ldsst sich schlielen,
dass die hokyodinté die Mandalas der Zwei Welten rydkai mandara j5t =555
miteinander vereinen. Demnach steht der obere Teil mit dem bqji fiir die
MutterschoBwelt und der Pagodenkorper fiir die Diamantwelt. Seltsam dabei ist nur,
dass das Siddham A N Dainichi Nyorai in der MutterschoBwelt représentiert. Fiir die
Diamantwelt miisste es das Siddham Vam & sein, wie es auf dem gorinté als
Reliquienbehilter zu sehen ist. Dort allerdings sind beide Siddham-Darstellungen nur
mit Siddham auf Mondscheiben ohne Lotusbliite. Aufgrund dieser kann man scheinbar
doch nicht von den Texten iiber die Siddham eins zu eins auf die visuellen
Darstellungen in der Kunst schlieen.

In der spiten Kamakura-Periode (1185-1333) ging man dazu iiber, die Kanten
des Pagodenkorpers toshin mit Skulpturen von Bodhisattvas der Diamantwelt
kongdkai zu erweitern.>!’

Am hokyéinté im Kakuonji FR<F in Kamakura S8 lisst sich erkennen, dass
man sich von den Skulpturen an den Kanten distanzierte. Wahrend der altarformige
Sockel mit Lotusbliitendekor kaeribanaza IX{VJE an Hohe verliert, wird zwischen
ithm und dem Pagodenkorper ein weiterer Pagodenkorper von doppelter Breite mit
aufgesetzten, sich verjingenden Stufen eingesetzt, so dass auf jeder Seite je zwei
Felder fiir Siddham auf Lotusbliiten in einer Mondscheibe bereitstehen. Auf den in
zwei Bereiche geteilten Flachen im unteren Pagodenkorper sind die Siddham der acht
Bodhisattvas des Hannya rishu-kyo %47 BL#i#R abgebildet. Der Sockel wurde in der
Breite auf jeder Seite um etwa die Hilfte erweitert. Die kaeribanaza wurden durch
Teilung der Flidche verdoppelt. Im oberen Teil haben die baji hingegen die Siddham-

Darstellungen verloren. Jedoch hat es nicht den Anschein, als wiirden die Siddham in

516 Kitao JLFE, 2002. S. 35.

517 Wakasugi #i12,1970. S. 144. Vgl. Abbildung: Hokydinto; Kamakura-Periode (1185-1333), 14. Jahrhundert;
Stein; Hohe: 167 cm; Kamigayama Jinja, Shiga; Wakasugi, 1970. Abb. S. 57.
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den baji nun nach unten verlegt worden sein, weil auf den baji keine Bodhisattvas,
sondern das Siddham A N dargestellt wurde.5!8

Bei einem Erdbeben 1913 sind aus seinem Inneren in ein Tuch eingewickelte
Asche eines Verstorbenen niku shari R4 H, eine Rolle des Stitras Amida-ky6 BJ7RFE
#%, eine Miniaturrobe, ein silbernes GefidB und ein Gewand aus Seide zu Tage
gekommen S19 Daran ldsst sich erkennen, dass dieser Typ in der spiten Kamakura-
Periode (1185-1333) fiir Totenrituale und als Grabpagode verwendet wurde.

Ein weiterer hokyointé im Kakuonji in Kamakura dieses Typs ist das Grab von
Shithd Myo6chod (1282-1337) RIED#E (posthum Daitd Kokushi AATEff), einem
Monch der Rinzai-Schule. Auf den oberen vier Flichen sind die Siddham der
Diamantwelt kongdkai und auf den unteren acht Flichen die Siddham der acht
Buddhas des Sonshé mandara Bifi=255#E in den Stein gearbeitet.520 So lisst sich
eine Entwicklung erkennen, dass die Fliachen entsprechend der Rituale fiir die
Verstorbenen seit der spiten Kamakura-Periode (1185-1333) mit dazu passenden
Siddham bestiickt wurden 52!

Das Sonshé mandara hat bei dem Ritual Sonshé bucché hé ERFHIATE die
Funktion, schlechtes Karma zu entfernen und die Seele des Verstorbenen zu
beschiitzen, indem bose Geister vertriecben werden’22 Hier ldsst sich der
Synkretismus der Schulen erkennen, weil ein Zen-Monch der Rinzai-Schule sich in
einem Shingon-Tempel bestatten liess.

Ein hokydinté in der Prifektur Saitama zeigt mit der Vervielfiltigung der
Stockwerke die letzte Entwicklung in der Nanbokucho6-Periode (1336-1392) des

spiten 14. Jahrhunderts. Dabei wurde zwischen den beiden Pagodenkdrpern noch ein

518 Vgl. Abbildung: Hokydinté; Kamakura-Periode (1185-1333), 1332; Stein; Hohe: 376 cm; Kakuoniji,
Kamakura. Wakasugi, 1970. Abb. S. 61.

519 Wakasugi #4512, 1970. S.145.
520 Wakasugi #1%, 1970. S. 145.

521 Vgl. Abbildung: Hokydinté; Nanbokuchd-Periode (1336-1392), 1337; Stein; Hohe: 358 cm; Kakuonji,
Kamakura; Wakasugi, 1970. Abb. S. 60.

522 Ota ACHH, 1998. S. 190.
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schmaler Pagodenkorper mit Schirm und abgeflachten baji eingeschoben.’2? Der mit
zwel Flachen auf jeder Seite versehene Pagodenkorper unterhalb des unteren Schirms
wurde in der Hohe und Breite verkleinert. Die Basis wurde in der Breite etwas
geschmilert und in der Hohe vergrofert. Durch die schmale Form wirkt der hdkydinto
zwar grofer, hat jedoch etwa ein Drittel an Hohe verloren.

Auf dem unteren Pagodenkdrper ist das Mantra des Lichts K6myé shingon JGHH
H.5524 in Siddham eingeritzt. Das Mantra des Lichts wurde von Kikai (774-835) und
Ennin (794-864) nach Japan gebracht. Es heiflt, dass das Mantra des Lichts wegen
seiner zahlreichen Wirkungen fiir die Heilung von Krankheiteny?> Hindernissen,
Augenleiden, Schlangenbissen, das Austreiben von Geistern und bei Totenritualen in
Japan von wichtiger Bedeutung sei; 26 weil mit dem Kémyoé shingon die Erleuchtung
des Dainichi Nyorai im gesamten Kosmos erreicht wird, alle fiihlenden Wesen erlost
werden27und dass damit die Wiedergeburt im Reinen Land moglich sei.5?® Daraus
lasst sich schlieen, dass die Erlosung durch Erleuchtung die Heilung im geistigen und
physischen Sinne umfassen soll.

Im Laufe der Zeit wurden Rituale mit dem Kémyé shingon fiir den Staatsschutz
und das Wohlergehen von Mitgliedern des Hofadels kuge zweckentfremdet, indem sie
die Monche des Esoterischen Buddhismus beauftragten, solche Rituale fiir sie
durchzufiihren.’?® Die Monche nahmen diese Moglichkeit gerne entgegen, um sich
selbst oder auch den Bau von Tempeln finanzieren zu lassen. Anhand des vorliegenden
Beispiels ldsst sich erkennen, dass Rituale fiir etwa den Staatsschutz nicht das primére
Ziel der Schulen des Esoterischen Buddhismus waren, sich jedoch durch diese

gegenseitige Unterstiitzung besser verbreiten konnten.

523 Vgl. Abbildung: Hoékydintd; Nanbokucho-Periode (1336-1392), 1376; Stein; Hohe: 213 cm; Saitama;
Wakasugi, 1970. Abb. S. 212.

524 Komyo shingon ist die Abkiirzung fiir Fukii daikanjé komyo shingon ANZE RFETENHES .
525 Muller, Charles in Muller: DDB.

526 Mikkya jiten BEHEEIL, 1975.S. 191.

527 Nakamura ", 1985. S. 389.

528 SAT-DB: T 2410.76.741a2.

529 Veere, 2000. S. 107.
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Bekannt wurde das Kémyoé shingon durch Mydes (1173-1232) Lexikon Kémyo
shingon kugishaku JYCPAEZH]ZM und die von ihm im Volk durchgefiihrten
Rituale.”3% Myo6e verband die Lehre der Kegon-Schule mit den Ritualen der Shingon-
Schule. Dabei fokussierte er sich auf die Anwendung des Komyo shingon mit dem
Totenritual Dosa kaji hoyo LHPINEFEZEL. Wegen der Moglichkeit mit Hilfe dieses
Rituals nach dem Tode in das Reine Land zu gelangen, wurde dieses Totenritual bald
von vielen Minnern und Frauen in ganz Japan durchgefiihrt.53!

Bei diesem hokyodinté wurde das Mantra des Lichts gemeinsam mit den vier
Siddham auf dem Pagodenkorper fiir das Totenritual Dosa kaji hoyo verwendet. Dabei
wird die Kraft der fiinf zentralen Buddhas des Diamantwelt-Mandalas, die im Mantra
des Lichts herbeigerufen und gebeten werden, ihr hellstrahlendes Licht hier wirken zu
lassen, durch Rezitation desselben und durch Kontemplation der vier Siddham auf den
Sand iibertragen. Dieser wird auf den Korper oder das Grab des Verstorbenen gestreut.
Im Sttra Fukii kenjaku birushana butsu daikanjo shingon kyo 225858 BB HR
KEETHE S wird die Wirkung dieses Totenrituals so erklirt, dass negatives Karma
geloscht, die Wiedergeburt im Reinen Land und die Erlangung der Buddhaschaft
erreicht wird. AbschlieBend wird das Totenritual mit einem rituellen Gesang mit Bitten
fiir die verstorbenen Seelen beendet 532

Im Koémyo shingon shijii shaku JGHHESVUERR beschreibt Dohan [
(1178-1252), dass es sich beim Kémyé shingon um eine geheime Formel hiju P4 fiir
Dainichi Nyorai und Amida Nyorai handle. Darin lédsst sich der Synkretismus der
esoterischen Schulen und des Amida-Glaubens erkennen. Durch dessen Rezitation soll
man die wahrhaftige Erleuchtung ermoglichen, sich von karmischen Verstrickungen
befreien und im Reinen Land wiedergeboren werden kénnen. Das soll moglich sein,
weil es sich beim Kémyé shingon um ein allumfassendes Mantra fiir die fiinf

transzendentalen Buddhas gochi nyorai TL34[1>€ handeln soll. In Ritualen wird dabei

530 Manabe E.#f, 1970.S.22.
531 Tanabe, 1992. S. 137.
532 Arai B1JH, 1988. S. 152-155.
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das ausschlieBlich in Siddham geschriebene Mandala Shijii mandara enman VUEE =55
Y& verwendet, welches gleichfalls in Kreisform als Komyé shingon rin JeHHE S
B 533 in dem auf einer Mondscheibe gachirin das Mantra des Lichts im Kreis
geschrieben steht und Dainichi Nyorai von den Buddhas der Diamantwelt umgeben
ist.334

In den Anleitungen zum Ritual Kémyé shingon hé JCHHEFE wird
beschrieben, dass dieses Ritual schlechte Taten ausloscht, Krankheiten heilt, die iiblen
Taten vergangener Inkarnationen ausldscht und fiir Verstorbene durchgefiihrt wird.53>

Fiir den téglichen Gebrauch, um schlechtes Karma aufzulosen und um fiir ein
langes und gesundes Leben zu beten, soll das Kémyo shingon tiglich drei, sieben oder

21 Mal wiederholt werden.336

5.2.14. Siddham auf Stelen

Seit dem 13. Jahrhundert kommt in Japan ein stelenformiger Typ der steinernen
Ritualpagoden sekité £1%%5 namens itabi H¥ auf. Die itabi dhneln weniger einem
Turmbau wie die gorinté oder hokyointé, vielmehr haben sie die Form einer
rechteckigen hochkant stehenden Stele, die seit der zweiten Hilfte des 13.
Jahrhunderts mit dreieckiger Spitze abgeschlossen wurde und die von vorne betrachtet
an einen Obelisken erinnern. Auf der Vorderseite im Zentrum befinden sich Gravuren
buddhistischer Heilsgestalten, Namen von Buddhas, Siddham auf Mondscheiben und
Lotusbliiten oder Siddham in Konfigurationen. /tabi mit Siddham sind am héufigsten
anzutreffen. Unterhalb des Zentrums konnen Mantras ebenfalls in Siddham, Blumen,
Jahreszahlen und Namen im Zusammenhang der Rituale stehen. Die itabi wurden fiir
Totenrituale tsuizen kuyé BFH{:#E und wiederkehrende Rituale gyakushu WfE

verwendet.>37 Letzteres sind Rituale, die fiir Lebende vor dem Tod und fiir Verstorbene

533 Vgl. Abbildung: Kémyé shingon rin (Detail einer Abreibung), Edo-Periode (1603-1868); Tusche auf Papier;
Male unbekannt; Saitama Bonji jiten T B 1993. Abb. 29.

534 Mikkyo jiten BEHEEIL, 1975.S. 191.

535 Mikkyo jiten BHEENL, 1975.S. 191.

536 Tokuyama f&[11, 1993. S. 6.

537 Mikkyé daijiten B2UREESL, 1931, S. 68.
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an bestimmten Jahrestagen ihres Todes durchgefiihrt werden.538 Mit Hilfe der
Inschriften kann man neben der Datierung auch hiufig die Art und Funktion der
Rituale im Zusammenhang mit den Siddham erkennen. Auf einigen itabi ist vermerkt,
ob es sich um ein gyakushu-Ritual gehandelt hat.53

Das erste gyakushu fand im Jahre 876 statt, als Abe Sadayuki ZZ¥ HHAT54 fiir
seinen verstorbenen Vater das Lotus-Siitra Myoho renge kyo BPIEHEIERL kopierte,
wihrend gleichzeitig das Ritual Hakké-e J\i#%> durchgefiihrt wurde, bei dem acht
Predigten iiber das Sutra Hokke-kyo 15¥ERE gehalten wurden. Dabei nutzte er diese
Gelegenheit, wihrend der Anrufung auch fiir sein eigenes Wohl nach dem Tod zu
bitten. Einige Jahre spéter soll eine Hofdame der Fujiwara Familie das Hakko-e fiir
sich selbst durchgefiihrt haben. In beiden gyakushu hatten die Praktizierenden keine
Nachkommen, die diese Aufgabe nach ihrem Tod fiir sie hiitten erledigen konnen.

Gyakushu konnen auch fiir andere noch lebende Personen im Voraus
durchgefiihrt werden. Als 976 der Monch Chénen f&7X (938-1016) nach China
aufbrechen wollte, fiihrte er fiir seine Mutter ein gyakushu durch, da er fiirchtete, dass
sie wihrend seiner Abwesenheit sterben konnte. Fiir den Fall, dass es keine
Verwandten gab, dass die Familie nicht zugegen war oder dass die Familie unverhofft
nicht mehr iiber die nétigen finanziellen Mittel fiir das Totenritual verfiigte, stellten
gyakushu eine sichere Methode fiir die Wiedergeburt im Reinen Land gokuraku 6j6 fi
A darsv

Die itabi wurden in Tempelanlagen, auf Friedhofen oder in der freien Natur am
Wegesrand in der Nihe eines Tempels aufgestellt. Sie verbreiteten sich zwischen dem
13. und 16. Jahrhundert insbesondere im Osten Japans unter den kleineren

unabhiingigen Kriegerbanden bushidan B\1:[¥], deren Mitglieder meistens von

538 Muller, Charles in Muller: DDB.
539 Nihon no kokuhé HAD[EFE Nr. 89, 1998. S. 279.

540 Lebensdaten unbekannt; Hofbeamter der Heian-Periode; Nihon rekishi jinbutsu jiten HAESE NY)$H
B, 1994.S. 67.

541 Tanabe, 1988. S. 40-41.
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Abkommlingen des Adels abstammten, die in die Provinzen geschickt wurden und
dort ithre Macht ausbauten 542

Zur Entstehungsgeschichte der ifabi gibt es zwei Herleitungen. Die eine besagt,
dass die itabi eine vereinfachte Form der gorinté seien und die andere, dass sie von
den hide MYz abstammen. Hide sind lingliche Markzeichen aus Holz oder Stein,
welche die Bergasketen shugenja 1E5#3% des Shugendé {EEHE am Ende einer
asketischen Ubung shugyé 1&17 auf ihrer Pilgerroute aufstellten. Auf den hide wurden
Datum, Name und Siddham verzeichnet 543

Als Material fiir die itabi wurde Stein aus verschiedenen Gegenden verwendet. In
Oita und im Nordosten benutzte man Tuff5* gydkaigan /X% und in Shikoku sowie
in der Kantd-Region griinliches Basaltgestein ryokudei hengan #%JE 5 %5 545 Anhand
neuerer Ausgrabungen konnte festgestellt werden, dass die Siddham und Inschriften
mit Gold beschichtet waren, welches bei den in der freien Natur stehenden
Exemplaren im Laufe der Jahrhunderte durch die Witterung abblitterte.54¢

Die frithen itabi erkennt man daran, dass der Stein sehr dick ist. Das trifft
besonders auf die itabi der Kantdo-Region zu. Zudem wurden die Siddham tief in den
Stein eingemeilelt und wie mit einem Holzpinsel gemalt dargestellt>* Der itabi im
Tokdji HIESF in der Prifektur Saitama zeigt die Siddham der Amida Trias. Oben ist
ein grofles Hrih Q& fiir Amida FAI7RFE, darunter ein kleines Sah ¥ fiir Seishi Z4Z% und
ein Sa A fiir Kannon #1315 . Dabei fillt auf, dass bei den Siddham der Kreis fiir die
Mondscheibe gachirin Hiii und die Lotusbliite renge 33 fehlen. Auf der unteren

Hiilfte ist eine schwer beschiddigte Inschrift, aus der die Datierung 1233 hervorgeht.

542 Stevens, 1981. S. 28. Vgl. Abbildung: Itabi; Kamakura-Periode (1185-1333), 1330; Blattgold auf Stein;
Hohe: 86 cm; Oyama Stadtmuseum; Nihon bijutsukan, 1997. Abb. S. 421.

543 Tnoue FF I, 1996. S. 336.

544 Vulkanisches Gestein, das aus Kohle und Asche besteht.
545 Tnoue FF I, 1996. S. 336.

546 Nihon bijutsukan HARZETER, 1997. S. 421.

547 Wakasugi, 1970. S. 158. Vgl. Abbildung: Izabi; Kamakura-Periode (1185-1333), 1233; Stein; Hohe: 180
cm; Tokoji, Saitama; Wakasugi, 1970. Abb. S. 70.
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Diese Amida-Trias soll eine wichtige Rolle fiir Rituale zur Wiedergeburt im Reinen
Land gespielt haben .54

Im Raig6ji >KilISF in Kyoto steht ein weiteres Exemplar eines friihen itabi mit
Siddham der zentralen Einheiten der Zwei-Welten-Mandalas rydkai mandara j 5=
Z5%E. In der oberen Hilfte ist das Taizokai chiidai hachiyéin RIS H R \ZERE. Das
ist das Mandala der MutterschoBwelt taizokai HR)E 5. Dabei wird das Siddham A N
im Zentrum von acht weiteren Siddham der vier Buddhas und Bodhisattvas umgeben.
Alle neun Siddham werden von einer Lotusbliitenform eingerahmt. In der unteren
Hilfte ist das Kongodkai shi-in-e no gobutsu <ERIFVYEIFE D A M. Auf einer groBen
Mondscheibe ist das Mandala der Diamantwelt kongdkai <[5 mit den Siddham der
Fiinf Buddhas der Weisheit gochi nyorai TiLAWIZK abgebildet. Jedes einzelne
Siddham umgibt einen Kreis als Symbol einer Mondscheibe .54

Einige Jahre spiter tauchten die ersten ifabi mit dreieckigen Spitzen auf, die von
einem rechteckigen Block mit zwei waagerechten Einkerbungen von einander getrennt
wurden.>3° Darunter befindet sich alleinstehend, ohne Begleitfiguren, das Siddham
Hrih §¢ fiir Amida. Aus der Inschrift darunter geht die Datierung 1253 hervor. Diese
Darstellung des alleinstehenden Siddham Hrih & wird fiir das Totenritual Indé sahd
5B A{EHE: verwendet, mit dem Verstorbene in das Paradies des Amida geleitet werden
konnen. Die Rezitation von Dharanis soll die Illusionen auflosen, damit die Seele des
Verstorbenen Erleuchtung erlangen kann 55!

Eine folgende Entwicklung zeigt sich auf einem weiteren ifabi im Ganjdji in
Saitama. Das Siddham Hrih ¢ wird dort mit einer Lotusbliite mit Mondscheibe im

Hintergrund dargestellt.5>2

548 Wakasugi, 1970. S. 70.

549 Vgl. Abbildung: Itabi; spite Heian-Periode (794-1185) 12. Jahrhundert; Stein; Hohe: 153 cm; Raigdji, Kydto
Bonji jiten 3E7-5L, 1993. Abb. 22.

350 Jtabi; Kamakura-Periode (1185-1333), 1253; Stein; Hohe: 130 cm; Ganj6ji, Saitama; Wakasugi, 1970. Abb.
S.74.

551 Mikkyé daijiten B BOREEIL, 1931, S. 109.

32 Vgl. Abbildung: [fabi; Kamakura-Periode (1185-1333), 1258; Stein; Hohe: 170 cm; Ganjdji, Saitama;
Wakasugi, 1970. Abb. S. 74.
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Auf dem Weg zum Jikoji F)GSF in Saitama stehen am Wegesrand eine ganze

Reihe itabi aus der Zeit von 1284-1464. Von den neun itabi mit Siddham haben sieben
das Hrih ¢ mit Amida Nyorai F[5/SFE412K, einer die 13 Buddhas Jisan butsu + = fff
und der letzte aus 1464 das Siddham A N mit Dainichi Nyorai als Hauptkultbild
honzon ZREL, Die Stein-Formationen links und rechts des Baumes sind Gedenksteine

und Grabsteine ohne Siddham (Abb. 1) 553

i

Abb. 1.
Itabi
Kamakura- bis Muromachi-Periode 13.-15. Jahrhundert
Stein; Hohe: variabel
Jikdji, Saitama
Fotografie des Autors, 30. August 2013.

Anhand der Inschriften kann man erkennen, dass es sich sowohl um Rituale fiir noch
Lebende, als auch um die Seelen Verstorbener handelte. Aus der Inschrift des itabi aus
dem Jahre 1365 lasst sich entnehmen, dass drei Monche fiir 14 ihrer verstorbenen
Meister einen itabi mit dem Siddham Hrih ¢ errichteten, um fiir sie Rituale
durchzufiihren.5>4

Die Spitze dieses itabi von 1307 ist abgebrochen (Abb. 2). Man kann am Rande
einen feinen Schnitt zur Rahmengestaltung erkennen. Auf dem ifabi wird das Siddham
Hrih € des Amida auf einer Lotusbliite ohne Mondscheibe dargestellt. Die Gravur in
dem Stein ist tief und deutlich. Das Siddham Hrih ¢ wurde im Duktus des indischen
Holzpinsels in den Stein eingemeil3elt. Dadurch entstehen die unterschiedlichen
Linienstirken und ein Hauch von Riumlichkeit. Direkt darunter steht das Kémyo

shingon in zwei Kolumnen in feiner und zierlicher Gravur.

553 Nihon no kokuhé HARDEE Nr. 89, 1998. S. 9-279.
554 Nihon no kokuhé HADIEE Nr. 89, 1998. S. 279.
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Abb. 2.

Itabi (Detail)
Kamakura-Periode (1185-1333) 1307
Stein; Hohe: 221 cm
Jikoji, Saitama
Fotografie des Autors,

30. August 2013.

Am Ende ist ein kleines Wiederholungszeichen, welches darauf hinweist, dass
das Kémyo shingon fortwihrend wiederholt werden soll. In der Mitte zwischen den
beiden Kolumnen steht eine Inschrift, die neben der Datierung auf gyakushu-Rituale
hindeutet. Die Kombination des Hrih €& mit dem Kémyé shingon zeigt, dass hier

dhnlich wie bei dem hokydinto-Totenritual Dosa kaji hoyé durchgefiihrt wurde.
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Abb. 3
Itabi (Detail)
Nanbokuchd-Periode (1336-1392) 1345
Stein; Hohe: 140 cm
Jikdji, Saitama
Fotografie des Autors,
30. August 2013.

Der itabi auf dem Weg zum Jikdji von 1345 zeigt die 13 Buddhas Jiisan butsu
+ =M (Abb. 3). Der Kult um die Jisan butsu fiir Totenrituale kam im 14.
Jahrhundert der Nanbokuchd-Periode (1336-1392) auf und erfreute sich bis zur Edo-
Periode (1603-1868) reger Beliebtheit.>s> Alle Heilsgestalten in Siddham werden hier

Buddha genannt, jedoch handelt es sich um 13 Buddhas, Bodhisattvas und Devas. Das

555 Tokuyama {8111, 1993. S. 46.
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sind: Shaka Nyorai FUMAI2K, Monju Bosatsu (7435 §#, Fugen Bosatsu 5 B &,
Jizd Bosatsu HUEREFE, Miroku Bosatsu YR#J35RE, Yakushi Nyorai FEATAE,
Kanzeon Bosatsu #HH 3% 0#, Seishi Bosatsu 22 %, Amida Nyorai, Ashuku
Nyorai P[4, Dainichi Nyorai Xk H 412K und Kokizo Bosatsu J& 22 b .

Ganz oben ist das Siddham Amh #% des Dainichi Nyorai der MutterschoBwelt
taizokai auf einer Lotusbliite mit Mondscheibe. Darunter sind in zwei Reihen die
Siddham der zwolf weiteren Buddhas und Bodhisattvas. Alle Siddham sind auf
Mondscheiben abgebildet. Das obere und die untersten beiden stehen auf Lotusbliiten.
Am Rand lassen sich die Spuren einer Inschrift erkennen. Verglichen mit den anderen
itabi sind die Siddham relativ flach eingemeiflelt. Auffillig ist auBerdem, dass die
Siddham teils unregelmifBig neben und untereinander abgebildet sind. Dadurch sind
sie nicht immer zentral in den Kreisen und in einigen Féllen ragen sie aus den Kreisen
heraus. Die Kreise selber variieren in der Grofle und beriihren sich teilweise. So hat es
den Anschein, als sei hier kein professioneller Kiinstler am Werk gewesen. Der
griinliche Basaltstein zeigt durch helle und dunkle Flecken Spuren der Verwitterung.

Die Jiisan butsu lassen sich auf das aus China eingefiihrte Jiio-kyo | FAK
zuriickfiihren, in dem es um die zehn Konige geht, die iliber die Seelen der
Verstorbenen entscheiden. Daraus wurde in der Kamakura-Periode dann das Jizod jiio-
kyo H 1 FAL entwickelt, in dem Enma 6 [E]fE T als eine Manifestation honji A<H
des Jizd bosatsu beschrieben wird.55%¢ Dort werden erstmals zehn Heilsgestalten
erwihnt, denen dann noch drei weitere hinzugefiligt wurden. Die Jiisan butsu sind die
wichtigsten Figuren aus dem Mandala der Zwei Welten Ryobu mandara. Thnen werden
fiir die Begleitung der Seelen nach dem Tod besondere Funktionen zugeschrieben.57
Jede einzelne Heilsgestalt ist eine Manifestation honji butsu Al der Hollenkonige,
welche die Seelen der Verstorbenen vor dem strengen Urteil der Hollenkonige

bewahren. Hat ein Mensch in seinem Leben die Jiisan butsu verehrt oder hat jemand

556 Abkiirzung von Jizo bosatsu hosshin in’en jiio kyo M6 O g+ ERL.
557 Bukkyo jiten (h#(F 4L, 1989. S. 393.
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fiir ihn diese Aufgabe etwa in einem gyakushu iibernommen, kann er von den Jiisan
butsu leichter erkannt und ins Paradies gefiihrt werden 558

Unabhingig von der anikonischen Darstellung der Siddham der Jiisan butsu oder
der ikonischen Heilsgestalten werden wihrend der Rituale die Siddham wie bei der
Ajikan visualisiert. In der Shingon-Schule soll die Lehre der Jiisan butsu auf Kikai
(774-835) und in der Tendai-Schule auf Enchin (814-891) zuriickgehen. Allerdings
lebte der Kult der Jiisan butsu erst seit dem Ende der Kamakura-Periode durch die
Forderung von Monkan5% SC# (1278-1357) auf.560

Die Jisan butsu konnen die Menschen zu Lebzeiten begleiten und schiitzen und
werden daher in vielen verschiedenen Tempeln als Konfiguration oder einzeln verehrt.
Héufig werden die Jisan butsu zusammen dargestellt, weil sie die wichtigsten
Heilsgestalten fiir wiederkehrende Totenrituale gyakushu sind 56!

An dem entsprechenden Tag oder Jahr nach dem Tod wird die Seele einem der 13
Hollenkonige vorgefiihrt, die iiber die Seele urteilen. Am gleichen Tag erscheinen die
Jisan butsu, um die Seele vor der Holle zu retten und ihr auf dem Weg zur
Erleuchtung nach dem Tod behilflich zu sein .52

Die Zidhlung der Jisan butsu beginnt nicht ganz oben mit Dainichi Nyorai,
sondern rechts darunter mit Fudé Myd0, der in den ersten sieben Tagen verehrt wird.
Die anderen Heilsgestalten der Jiisan butsu haben ebenfalls die Aufgabe, die Seelen
vor dem strengen Urteil der einzelnen Hollenkonige zu bewahren’63 Mit ihnen fiihrt
man zu festgelegten Tagen die Totenrituale durch. Dabei werden ausgehend vom
tatsidchlichen Todestag die Ritualtage fiir jede Heilsgestalt festgelegt. Das ist sieben

Mal jeder siebte Tag, dann die Tage 77 und 100 und danach die Jahrestage eins, drei,

558 Manabe ELif, 1970. S. 136-148.

559 Shingon-Monch und 120. Abt des Tdji in Ky6to. Mit der Auffassung, dass Mann und Frau in der korperlichen
Vereinigung Erleuchtung erlangen konnen griindete er die Tachikawa-Schule als Zweig der Shingon-Schule.

560 Mochizuki 22 H , 1989. S. 166-167.
561 Tokuyama f#[11, 1993. S. 46.

562 Stevens, 1981. S. 48.

563 Manabe, 1968. S. 136-148.
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sieben, 13 und 33. Bei gyakushu-Ritualen konnen anstelle dessen allgemein
festgelegte Tage verwendet werden .5+

Da es fiir jede Heilsgestalt spezifische Rituale gibt, die in festgelegten
Zeitabstanden aufeinander folgen, kann man davon ausgehen, dass es sich einerseits
um eine Ritualanleitung handelt und andererseits um eine Visualisierungshilfe der

Siddham wihrend des Rituals .65

Abb. 4.

Itabi (Detail)
Nanbokuchd-Periode (1336-1392) 1345
Stein; Hohe: 140 cm
Jikoji, Saitama
Fotografie des Autors, 30. August 2013.

564 Mikkyo daijiten BBORNEESL, 1931. S. 864.
565 Bukkyé daijiten 28 KEEIL, 1960. S. 2253.
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Ein weiterer itabi am Wegesrand zum Jik6ji von 1355 zeigt als einziger dort die

Amida-Trias in Siddham auf Lotusbliiten ohne Mondscheiben aus einem grof3en Hrih
& fiir Amida (oben) und zwei kleinen Siddham Sah # fiir Seishi (links) und Sa H
fiir Kannon (rechts). Darunter ist das Komyé shingon (Abb. 4).
Der folgende itabi ist zwar oben abgebrochen, jedoch kann man an der Lotusbliite und
den Ansitzen der Linien erkennen, dass es sich um das Siddham Hrih ¢ handelte.
Darunter sind eine ganze Reihe Dharanis in Siddham mit der Silbe Man rH56¢ im
Mittelpunkt in den Stein geritzt.5¢7

Nach Wakasugi handelt es sich beim itabi im Manganiji J#fHSF in der Prifektur
Saitama um eine vereinfachte Form des Hikidi mandara Y78 2 45%% 56 Ganz unten
ist eine Inschrift mit einer Datierung von 1324 und ein Hinweis auf gyakushu-Rituale
fiir die Seelen verstorbener Monche 5

Anhand der groBen Menge der Dharanis in diesem ifabi ldsst sich erahnen, welch
vielseitige Rituale bei den gyakushu verwendet wurden. Dieser itabi erinnert an eine
Anleitung fiir Rituale. Unterhalb des groBen Hrih ¢ sammeln sich 14 Dharanis um die
Silbe Man 1! und dem Kern der MutterschoBwelt taizékai mit Dainichi Nyorai im
Zentrum. Die drei oberen Dharanis beziehen sich auf die drei Erscheinungsformen des
Buddha sanjin — £, durch deren Rezitation die Kraft der Buddhas geweckt werden
soll:

Dainichi 6jin shingon KHIGBEH S
In diesem Dharant wird Dainichi Nyorai als ein Buddha verehrt, der sich zum Wohle

der filhlenden Wesen vielerorts manifestieren kann.

566 Swastika sind urspriinglich die Locken auf der Brust von Visnu und Krspa. Im Buddhismus sagt man,
dass der Buddha solche Zeichen auf Brust, Hianden, Fiilen und Kopf hatte, wobei es sich um Gliick
verheiflende Zeichen handeln soll.

567 Vgl. Abbildung: Itabi; Kamakura-Periode (1185-1333) 1324; Stein; Hohe: 157 cm; Manganji, Saitama.
Wakasugi, 1970. Abb. S. 83.

568 Das Hikioi mandara gehort dem Typ der Besson mandara BIEZ%55# an, in denen fiir bestimmte
Rituale verschiedene Heilsgestalten zusammengestellt werden.

569 Wakasugi #i12, 1970. S. 83.
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Dainichi hosshin shingon KHIEHE S

In diesem Dharani geht es um die absolute Natur des Herzens der Erleuchtung des
Dainichi Nyorai. Nach Auffassung der Tendai- und Shingon-Schule wird das Gesetz
durch Dainichi Nyorai im gesamten Kosmos verbreitet, so dass alle fiihlenden Wesen
Erleuchtung erlangen konnen.

Dainichi héjin shingon KHME 5

Hier wird Dainichi Nyorai als der Buddha verehrt, wie er im Reinen Land gesehen
wird. Da oben noch die Reste eines Hrih & erkennbar sind, ist anzunehmen, dass
damit Amida gemeint ist, der urspriinglich ein Mensch war und aus dem Wunsch
heraus, alle fiihlenden Wesen zum Gliick zu fiihren, sein Reines Land entstanden ist.
Butsugen butsumo shingon Wl H S

In diesem Dharani wird die Heilsgestalt der Augen Buddhas butsugen son {fiHIR2%
verehrt. Die Rezitation soll ein langes Leben und Wohlstand bewirken.

Dainichi hosshin shingon

Wiederholung des zweiten Dharants

Daiitoku my66 shingon RNIBHEIHE S

Daiitoku Mydd KIFfEBHE ist eine furchterregende Manifestation des Amida Nyorai
mit dem Siddham Ham & oder des Monju Bosatsu mit dem Siddham Mam X und
eine Manifestation des Murydju Nyorai fEEFFU12K mit dem Siddham Hrih .
Durch die Rezitation dieses Dharanis leitet er in den sechs Existenzbereichen die sechs
Jizd MjE zum Schutz der Seelen an und kann sich als Hollenkonig Enma 6
manifestieren. Auflerdem besénftigt er die Rachegeister der Verstorbenen, gewdahrt
Sieg im Kampf und fordert die Trennung einer unguten Liebesbeziehung.

Die Silbe Man ! steht hier fiir Dainichi Nyorai als kosmologischen Buddha im
Zentrum des Mandalas der MutterschofBwelt taizokai. Es symbolisiert Korper, Rede
und Herz des Buddhas und beinhaltet die Lehre des Dainichi-kyé X H#%. Bei Ritualen

soll das Mandala helfen, die Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation zu erlangen

sokushin jobutsu F) & .
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Horokaku zuishin darani FRERIFE /O FEFEE

Dieses Dharani hingt mit dem Ritual Horokaku ho “EREREE zusammen, bei dem
Shaka Nyorai karmische Verstrickungen der Verstorbenen ausloscht.570 Dabei wird
zunéchst ein Horokaku mandara FHERE 2 5%%E mit einem Altar aufgestellt. Auf allen
vier Seiten des Altars werden acht Banner in mehreren Farben aufgehiingt und in die
Mitte des Altars eine Reliquienpagode sharité ¥5H]3% gestellt. Wihrend dieses Rituals
werden dann Dharanis rezitiert. In einem weiteren Ritual, das den gleichen Namen
trigt, steht der Dainichi Nyorai der Mutterschofwelt taizékai im Vordergrund.57!

Fudé myéé shingon ABHE S

Fudd Myo60, dessen Mantra in vielen Ritualen rezitiert wird, wurde seit der Heian-
Periode (794-1185) besonders zum Schutze des Staates und seiner Einwohner rezitiert.
Er steht im Mittelpunkt der schutzbringenden Feuerrituale Goma ku #%EEfE und ist
der Schiitzer der Bergasketen. Bei einem 1000 Tage andauernden Ritual Sennichi
kaihé T HIBIIE, in dem die Monche lange Strecken durch den Wald laufen und
ununterbrochen dieses Mantra rezitieren, soll am Ende der 1000 Tage die
Verschmelzung zwischen Fudd My66 und dem Monch erreicht werden.

In der MutterschoBwelt faizokai ist Fuddo Myo60 eine Inkarnation des Dainichi
Nyorai. Bei der Verehrung von Fud6 My60, durch die Rezitation seines Mantras und
Visualisation des Siddham Kam &, kann er das Bose der Seelen, verursacht durch die
schlechten Taten von Korper, Rede und Sinn shin ku i &, mit seinem Schwert
abschneiden und die so gereinigten Seelen mit seinem Lasso retten, so dass sie in der
Lotusbliitenwelt rengezo sekai FHHERLIHFL 572 wiedergeboren werden konnen 573
Ketsujé 8jo jodo shingon PeEt L+ EHS
Dieses Dharant wird rezitiert, damit die Seele ohne Irrwege im Paradies

wiedergeboren werden kann.

570 Nakamura ", 1989. S. 732.
571 Tsukamoto 54, 1981. S. 4656.

372 Ein Reines Land jodo, in dem man auf einer Lotusbliite wiedergeboren wird. Beschrieben im Lotus-
Sttra Kegon-kyé FEFAR und Blumengirlanden-Stitra Bonmo-kyo FEHERK.
573 Manabe EL§, 1986. S. 136-148.
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Metsuzai shingon WIEE 5

Dies ist ein weiteres Dharant zur Auflosung karmischer Verstrickungen.

Shékannon shingon *M Bl G H S

Die in diesem Dharani verehrte Shokannon B4 ¥ tritt hiiufig zusammen mit Seishi in
der Amida-Trias auf, wo sie, wie man es in den Darstellungen des Amida raigé zu B
TFEAMX sehen kann, die Verstorbenen auf einer Lotusbliite zu Amida ins Reine
Land fiihrt. Am 100. Todestag eines Verstorbenen wird sie daher auch mit Lotusknospe
und Lotusblatt verehrt.

Chiko nyorai ha jigoku shingon THHENIEHIEAE S

Durch die Rezitation dieses Mantras hilft Chiko Nyorai /E#12K karmische

Verstrickungen abzubauen, um aus den Hollen befreit zu werden.

5.2.1.5. Siddham auf Satra-Behiltern in Satra-Hiigeln
Kyézutsu #f& sind rohrenformige und zylinderformige Aufbewahrungsbehilter fiir
Sttras, die seit der spiten Heian-Periode (794-1185) in Sutra-Hiigeln kydzuka F83K
vergraben wurden. Die Praxis des Sutra-Vergrabens wurde zunéchst durch den
eschatologischen Glauben an das Endzeitalter mappé K% ins Leben gerufen, um
Sutras bis zu dessen Ende fiir die Nachwelt aufzubewahren. Spéter ging man dazu
tiber, die Sutras fiir weitere Zwecke zu vergraben, wie etwa um die Wiedergeburt im
Reinen Land gokuraku 6jo 12%4£4E, die Seelen Verstorbener zu beruhigen oder um
weltliche Zwecke zu unterstiitzen. Dazu wurden Sutra-Kopien gemeinsam mit
personlichen Wiinschen in kyozutsu gesteckt und dann im Satra-Hiigel vergraben. Der
Sutra-Hiigel wurde sodann mit einer Steinpagode wie etwa einem gorinté markiert.>74
In dem iltesten bekannten Sutra-Hiigel auf dem Kinpusen #I[lI in den
Yoshino-Bergen soll Fujiwara no Michinaga B R (966-1027) einen kydzutsu im
Jahre 1007 vergraben haben;”> in dessen Aulenwand die Siddham des Namu myého

renge kyo FAMERDISHIERS eingeritzt sind. Darauf folgte etwa eine hundertjihrige

514 Japan. An Illustrated Encyclopedia, 1994. S. 1486.
575 Hosaka, 1971.

222



Pause in der Darstellung der Siddham auf kyozutsu, was nicht heilen muss, dass es
solche nicht gibt37¢ Der Inschrift auf dem Satra-Behélter zufolge, soll der Monch
Kydson H L im Zusammenhang mit dem Mappd-Glauben mappé-shisé A5 EAH
1103 ein Wunsch-Ritual durchgefiihrt haben, bei dem er im Shidori Jinja & 3Cfiifl:
vor dem Schrein Hoki Ichi no Miya & —% das Hokke-kyo 1EHERE kopierte und
dafiir an der gleichen Stelle einen kydzuka errichtete. Auf dem Deckel des kyozutsu
sind die Siddham der Buddhas Shaka FUlll, Tahd %5, Amida Fi[#5FE und Miroku 75
#)j eingeritzt, die einen Hinweis auf ein Ritual mit den Siddham der Buddhas geben.577

In einem weiteren kydzutsu aus der Prifektur Fukuoka f&[if] aus dem Jahre 114,
der im Zusammenhang mit dem Mappd-Glauben steht, sind im Deckel und am Rande
des Marmor-Gefilles Siddham eingeritzt5’® Den Stil dieses kydzutsu mit dem
scheibenformigen Deckel nennt man wazumishiki HmfEz\. Die auf dem Deckel
eingeritzten Siddham der Heilsgestalten Fugen Bosatsu 5 B35 [#, Jarasetsunyo | %#
F 2z, Jikokuten FFEK, Bishamonten EEVPIK, Yakudé Bosatsu 3T 3%[#E, Yise
Bosatsu B i & sollen, wie es im Hokke darani F3HEFCHEJE. am Rande des GefiBes
beschrieben wird, das Sttra Hokke-ky6 im Inneren beschiitzen.’’ So ist anzunehmen,
dass man wohl davon ausging, dass die schiitzende Kraft der Heilsgestalten durch die
Siddham zur Wirkung kommen konnte. Ebenfalls kommt es vor, dass neben den Satras
Dharanis und Mandalas in Siddham in kyézuka gesteckt wurden. Beispiele dafiir sind
das Bonji bucché sonshé darani FEFWHIHERFFEREE zum Ausloschen karmischer
Verstrickungen, zur Verldngerung des Lebens und um eine Wiedergeburt im Reinen
Land zu erlangen in einem kydzuka bei Ise £1%% und das Hokke shuji mandara 153ERE
=555 im Gokurakuji Hi%S<F fiir Totenrituale und Weiherituale im Siiden der

Prifektur Hy6go 580

576 Bonji jiten FE¥- 595 4iL, 1993.S.241.

577 Vgl. Abbildung: Kyézutsu (Detail); Heian-Periode (794-1185) 1103; Kupfer; Durchmesser: 20 cm; Tokyo6
National Museum. Nikon no kokuhé HADEE Nr. 30, 1997. S.2-317.

578 Kyozutsu (Detail); Heian-Periode (794-1185) 1141; Marmor; Hohe: 40,2 cm, Gefd3-Durchmesser: 25,5 cm,
Deckel-Durchmesser: 18,2 cm; Nara National Museum. Nihon no kokuhd Nr. 49, 1997. Abb. S. 287.

579 Nihon no kokuhé HZARDEE Nr. 49, 1997. S. 287.
580 Hosaka £3%, 1971. Abb. 8 und 24.
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5.2.1.6. Siddham auf Rundziegeln der Dachtraufe

In buddhistischen Tempeln werden Rundziegel als Abschlusselement der Dachtraufe
nokimaru gawara HFALEL verwendet. Meistens werden sie mit einem Muster
versehen, darunter auch einige Exemplare mit Siddham. Wahrscheinlich wurden die
Siddham als Dekor verwendet oder um die Prisenz und den Segen der Heilsgestalt des
entsprechenden Siddham fiir den Tempel zu rufen. Wegen der Entfernung vom Boden
bis zum Dach ist eine rituelle Verwendung eher unwahrscheinlich, wohl ist es aber
moglich, dass die nokimaru gawara vor dem Einbau mit der Kraft der Siddham und
ihrer Heilsgestalten durch Kontemplation und Rezitation von Mantras gesegnet wurde,
so wie das mit dem Kémyd shingon gehandhabt wird. Es gibt nur wenige erhaltene
Exemplare mit Siddham. Bis zur Kamakura-Periode tauchen lediglich einzelne
Exemplare mit den Siddham A H und Ah 7 mit Mondscheibe und Lotusbliitendekor
auf.’8! Das ist die fiir einen Rundziegel eine naheliegende Darstellung, weil sie der
kontemplativen Meditation Ajikan dhnelt. Dabei kommen hier drei Typen zum Tragen.
Erstens kann das Siddham A N in der Mitte einer Lotusbliite mit acht Blittern
fukuben rengemon 1573 3E auf einem zentralen runden Kreis chithé " JE liegen,
der an eine Mondscheibe innerhalb der Lotusbliite erinnert.82 Zweitens kann das
Siddham in einem Kreis (Mondscheibe) ohne Lotusbliite erscheinen.®3 Bei den
nokimaru gawara im Shittendji VUK FSF gibt es im vorletzten Ring einen Punkt-
bzw. Kugel-Dekor, der die Samen der Lotusbliite renji 3£~ symbolisiert.53 Der dritte
Typ taucht erst in der Edo-Periode (1603-1868) auf. Dabei bildet die breite
Umrandung des nokimaru gawara die Mondscheibe, in der statt dem Siddham A N
das Siddham Hrih ¢ auf einer Lotusbliite oder die Amida-Trias in Siddham ohne

Lotusbliite steht 585

581 Bonji jiten AEREHL 1993, S. 241. Vgl. Abbildung: Nokimaru gawara; Heian-Periode (794-1185), 12.
Jahrhundert; Ton; Durchmesser 14 cm; Chohdji, Kyoto. Bonji jiten, 1993. Abb. 21-2.

582 Parent, 2001. Vgl. Abbildung: Nokimaru gawara; Heian-Periode (794-1185), 1130; Ton; Durchmesser 14 cm;
Shittendji, Osaka; Bonji jiten, 1993. Abb. 21-4.

583 Bonji jiten AL, 1993. Abb. 21-4 und 21-6.

584 Vgl. Abbildung: Nokimaru gawara; Heian-Periode (794-1185), 12. Jahrhundert; Ton; Durchmesser 14 cm;
Shitten6ji, Osaka; Bonji jiten, 1993. Abb. 21-5.

585 Bonji jiten FE7-94 4L, 1993. Abb. 21-5.
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5.2.2. Siddham auf der Mandorla von Heilsgestalten

Abb. 5.
Jtiichimen Kannon
Heian-Periode (794-1185), 12. Jahrhundert
Holz, lackiert
Saidaiji, Nara
Fotografie des Autors,

26. August 2013.
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Die Mandorla k6hai Y675 ist das Licht der Aura um den Korper einer buddhistischen
Heilsgestalt. Sie besteht einerseits aus einer lichtvollen Kopfaura zuké 3HJ%, welche
zwischen den Augenbrauen byakugé [1%& entspringt und einer den ganzen Korper
umgebenden Korper-Aura shinké £r)(.586 In der Kunst wird die Mandorla in Form
einer Platte hinter der Heilsgestalt befestigt. Die Mandorla symbolisiert als eines der
32 Merkmale sanjiinis6 —+ —HH die Weisheit eines Buddhas, weil aus den Welten
Seit der spiten Heian-Periode tauchen auf den Mandorlas durch den Einfluss des
Esoterischen Buddhismus Siddham auf. Das &lteste Beispiel soll ein Yakushi aus Holz
im Norakuji in der Prifektur Kochi aus dem Jahre 1151 sein. Bei den Darstellungen
der Siddham in der Mandorla kann man grundlegend zwei Typen unterscheiden. Im
ersten Typus wird das Siddham der Heilsgestalt mehrfach in die Mandorla der
Skulptur eingebunden. In dem Beispiel der Jiichimen Kannon im Saidaiji P4 K=5F in
Nara 23K sind am duBeren Rand der Mandorla zehn Siddham Ka & befestigt. Jedes
Siddham ist wie bei der Ajikan auf einer Mondscheibe, die auf einer Lotusbliite steht
(Abb. 5).

Im zweiten Typus sind in der Mandorla verschiedene Siddham. Auf der Mandorla
des Amida Nyorai im Sanzen-in —TF¢ gibt es zu jedem Siddham die zugehéorige
Heilsgestalt als kleine Skulptur kebutsu {587 In diesem Fall handelt es sich um die
13 Buddhas Jiisan butsu |+ = . Dabei sind einige der Siddham hinter der Skulptur
versteckt. Ahnlich wie bei den Jiisan butsu der itabi steht ein Siddham alleine oben
und sechs weitere Siddham je rechts und links darunter. Die Reihenfolge in der
Darstellung unterscheidet sich. Die Jiisan butsu beginnen rechts unten mit Fuddé Myd66
dann links unten mit Shaka Nyorai und dann wieder rechts unten mit Monju Bosatsu.

Auf die gleiche Weise folgen die iibrigen Heilsgestalten in der klassischen
Reihenfolge mit Fugen Bosatsu 3% &%, Jizo Bosatsu HiJeL %, Miroku Bosatsu 4/i

H)3%1#, Yakushi Nyorai 3E[l4I1K, Kanjizai Bosatsu # H 7E35#, Seishi Bosatsu %4

586 Chun, Ockbae in Muller: DDB.

587 Shinpi no moji D XF, 2000. S. 64. Vgl. Abbildung: Amida Nyorai; Heian-Periode (794-1185), 12.
Jahrhundert; Holz, lackiert; Sanzen-in, Kyo6to; Jityé bunkazai Nr. 1, 1971. Abb. 9.
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2 [#E, Amida Nyorai FI953412K, Ashuku Nyorai FifEI4I12K, Dainichi Nyorai K H 41
> und ganz oben Kokizd Bosatsu KZ2J5kE. Jedes einzelne Siddham ist in
goldener Farbe auf dunkelblauem Grund in Form einer Mondscheibe gachirin. Die
goldene Umrandung hat einen helleren Ton als die Siddham. Aufgrund des Alters der
Skulpturen sind diese mit Staub bedeckt. Nach Aussagen eines Monches kann die
verrauchte Decke mit dem Ritual Goma-hé FEFEYS zusammenhiingen, welches vor
dieser Skulptur in der Edo-Periode (1603-1868) praktiziert wurde. Durch den Rauch
des Ritualfeuers ist die mit himmlischen Wesen bemalte Decke dunkel gefarbt, so dass

man diese nur noch ansatzweise erahnen kann.

5.2.3. Siddham in Skulpturen

Solange die Siddham sichtbar auf einem Objekt dargestellt werden, kann man davon
ausgehen, dass sie dhnlich wie ein Buddha verehrt und zur Wunscherfiillung angebetet
werden und dass man sie bei Ritualen im Zusammenhang mit Heilsgestalten
verwendet, weil ihnen unendliche Wirkungen zugeschrieben werden und sie die
wunscherfiillende Heilsgestalt gleichzeitig anikonisch symbolisieren. Es ist ebenfalls
moglich, dass die Siddham in einigen Zusammenhingen den Zweck der Dekoration
erfiillen sollen”®® Nun stellt sich die Frage, wie es mit der Funktion der Siddham
aussieht, wenn sie im Inneren einer Skulptur Verwendung finden, indem sie entweder
an die Innenwand der Skulptur gemalt oder auf Beigaben in die Skulptur gegeben
werden. Ohne Offnung der Skulptur ist es nicht moglich zu erkennen, ob darin
Siddham verborgen sind.

Es gibt einige wenige Beispiele, wo die Siddham in die Innenwand einer
Skulptur gemalt wurden. Das friiheste bekannte Beispiel ist ein Amida Nyorai Fi/5RFE
WK im Iwabuneji ‘S AR<F in Kydto aus dem Jahre 946, in dem im Kopfinneren auf
der gesamten Fliche das Siddham A X des Dainichi Nyorai KHZIK der
MutterschoBwelt taizokai BREFE und das Siddham Hrih ¢ des Amida Nyorai

geschrieben stehen. Im Inneren des Rumpfes stehen in Siddham die Dharanis Amida

588 Shinpi no moji fHED X, 2000. S. 60.
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daiju FIYRRERWL, Butsugen shingon WEIRE S und das Dainichi hosshin shingon X
HYEBEE. In eine Skulptur koénnen neben den Siddham auch Wiinsche fiir
bestimmte Zwecke geschrieben werden. Ein Beispiel dafiir ist die Skulptur des Senju
Kannon T8 im Korydji JAFESF in Kyodto aus dem Jahre 1012.58° Daraus lésst
sich schlieen, dass solche Skulpturen fiir die Erfiillung von individuellen Wiinschen
gestiftet wurden und ihnen in Ritualen mit den Siddham das Leben der Heilsgestalt
eingehaucht werden sollte, damit der Stifter iiber die Skulptur mit der Heilsgestalt zum
Beten in Kontakt treten kann oder damit diese Skulptur von vornherein den Zweck
bzw. den Wunsch erfiillen kann.

Die gesamte Flache mit wenigen einzelnen Siddham zu beschriften, scheint ein
Merkmal fiir diese Art der Darstellung zu sein. Aufféllig dabei ist, dass es sich dabei
nicht um ein grofles Siddham an einer Stelle handelt, sondern dass der gesamte
Innenraum mit sehr vielen Wiederholungen eines Siddham im Kleinformat und
dazwischen an markanten Stellen einzelne Siddham in GrofBformat beschrieben
wurde >0 Bei allen Siddham fehlen die Mondscheibe und die Lotusbliite, wie sonst bei
den kontemplativen Meditationen und Ritualen iiblich. In der Skulptur des Shotoku
Taishi B2{E K- (574-622) sind weite Bereiche mit dem Siddham Hrih ¢ ausgemalt.
Dieses steht in diesem Fall nicht fiir Amida Nyorai, sondern fiir Nyoirin Kannon 417
lim#is ., von der Shétoku Taishi eine Manifestation sein soll. Von unten nach oben
stehen auf der zentralen Mittellinie in klassischer Reihenfolge in grolen Zeichen die
Siddham der fiinf Elemente gorin 1.8 59!

Seit dem 8. Jahrhundert soll es die ersten Siddham auf Beigaben in Skulpturen
z6nai nényihin BN AL geben. Die frithesten erwiesenen Beigaben sollen dem
Tohoki HE L zufolge im Jahre 839 bei der Augenoffnungs-Zeremonie kaigen kuyd
BHlRfit# den Skulpturen der fiinf Buddhas gobutsu H.ffi, der fiinf Bodhisattvas
gobosatsu 1. 3%E und der fiinf Weisheitskonige gomyéé FLBHT- in der Lehrhalle k6dé

589 Shinpi no moji fHED X, 2000. S. 61.

590 Vgl. Abbildung: Siddham in Shétoku Taishi; Kamakura-Periode (1185-1333), 1321; Tusche auf Holz;
Historisches Museum, Otsu. Shinpi no moji, 2000. Abb. 20.

591 Shinpi no moji #HAD T, 2000. S. 60-61.
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AL des Toji H~F in Kyoto beigegeben worden sein. Dazu gehoren die Dharanis
Hosshin ge 1551e, Goji monju shingon HFXIRE S, Komyé shingon YeWHE S
und die Siddham der fiinf Weisheitskonige godai shuji F. R T-.

Bei der Restauration des Shaka Nyorai FUMA2K im Seiryoji 15 755F in Kyoto
sind in der Skulptur die fiinf Organe (Magen, Herz, Lunge, Niere und Milz) aus Seide
mit den Siddham der fiinf Elemente gorin entdeckt worden.>*2 Die Skulptur aus dem
Jahre 983 wurde urspriinglich von Chonen 78 (938-1016) aus Song-China
(960-1279) nach Japan transportiert. Mit den Organen und Siddham sollte die Skulptur
zum Leben erweckt werden, wie das ebenfalls mit der Implementierung von Reliquien,
Sutras und Mandalas praktiziert wurde, um Eindruck eines lebendigen Shaka Nyorai
zu erwecken.’? Manabe hat festgestellt, dass es sich bei den Siddham auf diesen
Organen gleichfalls um die der fiinf Elemente gorin handelt. Die Aufschrift auf dem
roten Herzen besagt, dass die Organe im Jahre 985 hergestellt und im Inneren des
Shaka Nyorai im Seirydji befestigt wurden.”* Es ist moglich, dass es hier einen Bezug
zur kontemplativen Meditation der fiinf Organe gozokan Ffigdl gibt und diese mit
den Siddham rituell zum Erwecken der Skulptur geweiht wurden, wie das auf dhnliche
Weise bei Augenoffnungs-Zeremonien gehandhabt wurde. In Kakubans S8 Gorin
kuji myé himitsu shaku i) LFBHIBZEIR wird erklirt, dass die Meditation gozdkan
zur Heilung der korperlichen Organe angewandt werden kann. Dieser Synkretismus
des Daoismus mit dem Esoterischen Buddhismus geht auf Kikai zuriick, der fiir den
Saga Tennd IFEIFKK & (786-842) Rituale der Heilung durchfiihrte .59

Ein Jahr nach dem Beginn des Zeitalters des Ende des Dharmas mappo A1k
(1052) liess Fujiwara no Michinaga &5E & (966-1027) den Tempel Byddo-in “1-55
Bt im Stil shinden zukuri $2J8& als Nachbau des Reinen Landes jodo ¥t des

Amida errichten. Man nimmt an, dass zur gleichen Zeit der Bildhauer J6cho E 5

592 Vgl. Abbildung: Fiinf Organe gozd; Heian-Periode (794-1185), 985; Tusche auf gefirbter Seide; Seirydji,
Kyoto. Nihon no kokuhé Nr. 16, 1997. Abb. S. 166.

593 Shinpi no moji fHED X, 2000. S. 61.
594 Manabe EL8#, 1992. S. 1114-5.
595 Veere, 2000. S. 170.
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(?-1057) die Skulptur des Amida im Stil yosegi Z /N fiir die Phonixhalle H66d6 JEVE
% angefertigt haben soll. Im Inneren des Amida wurde ein Lotussockel rengeza 3#HE
J#& entdeckt.3% Er ist seitlich mit dem Blumendekor kaeribana XAt im aus Korea
iiberlieferten Stil ungenzaishiki fei # £ bemalt. Die Farben sind erhalten geblieben,
weil in das Innere der Skulptur kein Licht kam. Darauf liegt eine Mondscheibe
gachirin A mit den Mantras Murydju nyorai shin shingon HERFUIRLES
(zweiter Ring von auBen) und Murydju nyorai konpon darani & & FF AR E#E
(duBerer Ring) in Siddham. Diese sind ebenfalls als kleine und grole Zauberformel
Amida daishoju FI9RFER /L des Amida bekannt. Im Zentrum sind die Siddham des
Amida mandara FI9RFE =2 455%. Diese Mondscheibe gachirin ist als Mondscheibe des
Herzens shingachirin 0> A % bekannt, weil sie in der Brust auf Herzhéhe im Amida
entdeckt wurde und es diesbeziiglich einen Zusammenhang zum Herz der Erleuchtung
bodaishin 20> und der kontemplativen Meditation der Mondscheibe Gachirinkan
Hiimi#l gibt. Auch dies scheint eine rituelle Praxis zu sein, die Skulptur fiir den
Betenden zum Leben zu erwecken. In der Ritualpraxis einer kontemplativen
Meditation wurden die Mantras des Amida rezitiert, wihrend man das Reine Land
visualisiert und sich vorstellt mit Amida zu verschmelzen. Durch das Rezitieren dieser
Mantras soll das Verschmelzen mit Amida Nyorai ermdoglicht werden. Die
Mondscheibe gachirin ist dabei das Symbol fiir ein erfiilltes Herz, welches sich mit
dem Herzen des Meditierenden iiber die kontemplative Meditation verbinden soll.
Dadurch soll die Skulptur des Amida die Kraft bekommen, das Herz des Betenden zu

beruhigen 597

596 Lotussockel mit Amida shuji mandara; Heian-Periode (794-1185), 1053; Farben, Lehm und Tusche auf
Hinoki-Holz Sockelhthe: 18,8 cm; Mondscheibe Durchmesser 20cm, Hohe 2,2 cm; Bydddéin, Uji; Nikhon no
kokuhé Nr.74,1998. Abb. S. 106.

597 Nihon no kokuhé HADIEE Nr. 74, S. 106.
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5.2.4. Siddham auf Gemilden

Im Gegensatz zu den Siddham in Mandalas gibt es verhiltnismiBig wenig Beispiele in
der Malerei mit einzelnen Siddham. Letztere lassen sich in folgende grundlegende
Kategorien einteilen. Erstens die Siddham die von Kikai auf die Portrits der Shingon-
Patriarchen geschrieben wurden; zweitens die Sammlungen graphischer Zeichnungen
von Heilsgestalten mit Siddham in Sutras und Ritualanleitungen; drittens die Siddham
in prichtig dekorierten Satras sdshokukyo ZEffif%; viertens einzelne Siddham oder
Siddham in Konfigurationen. Dazu gehoren ebenfalls die synkretistischen Gemilde
des Synkretismus aus Shintd und Buddhismus shinbutsu shiigé i, in denen
Siddham als Manifestationen der kami des Shintd {38 dargestellt wurden 598

Wihrend eine Skulptur in einem Tempel an ihrem festgelegten Ort steht, konnen
Gemilde im Esoterischen Buddhismus mit Heilsgestalten und Mandalas fiir
unterschiedliche rituelle Zwecke auf- und abgebaut werden.

Izumi erklidrt die plotzliche Zunahme von Heilsgestalten in Skulptur und
Gemilden damit, dass man im 12. Jahrhundert zur Regierungszeit der abgedankten
Kaiser insei tenné BtBUK & davon ausging, dass die Rituale dadurch wirkungsvoller
seien. In Anlehnung an diese Rituale entstanden Malereien mit Siddham als Hilfe zur
Kontemplation mit und ohne der dazugehodrigen Heilsgestalt. Bei der Anwendung
werden die Siddham zur Erweckung von Heilsgestalten visualisiert, wihrend Mantras
und Dharanis in Siddham rezitiert werden.5%°

In der buddhistischen Malerei wurden die Siddham oberhalb der abgebildeten
Heilsgestalten auf Mondscheiben gemalt. In einigen Fillen kommt es auch vor, dass
die Heilsgestalten wie bei den Mandalas durch die Siddham ersetzt wurden. In der
Skulptur findet man héufig ein dhnliches Phinomen, da man dort die Buddhas in der
Mandorla héufig gegen Siddham austauschte.

Auch in der urspriinglich profanen Malerei konnen Siddham auftauchen. Ein

typisches Beispiel ist das Hakubyd ise monogatari e HFfiHEY)EERZ aus dem 13.

598 Bonji taikan AR 1983.S.973.
599 Tzumi i, 1998. S.291-295.
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Jahrhundert, auf dem direkt auf die Malerei das Koémyé shingon in Siddham
gestempelt wurde. Ein weiteres Beispiel ist das Menashi kyo HERL, auf dem auf ein
unvollendetes emaki e #27%5#x mit unbekanntem Inhalt das Rishii-kyo PRBEARR und
Konkomyé kyo <)GBHRE in chinesischen Zeichen kanji %5 und Siddham

geschrieben wurde.

5.24.1. Einzelne Siddham auf Gemiillden

Abb. 6.

Yamagoe amida zu
Kamakura-Periode (1185-1333), 13. Jahrhundert
Wandschirm, Farben auf Seide
138x117,7 cm
Zenrinji, Kydto
Fotografie des Autors,

21. August 2013.
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Im Zenrinji iFARSF in Kyoto befindet sich ein Gemilde eines Amida, der iiber den
Berg kommt Yamagoe amida zu [P FRFEX], um die Seelen der Verstorbenen mit
Kannon #1% und Seishi %7 abzuholen, um sie in sein Reines Land jédo 1. zu
geleiten (Abb. 6). Aus dem Herzbereich des Amida kommen Féden, die zur Stunde des
Todes vom Sterbenden festgehalten werden, um eine direkte Verbindung zu Amida
aufzubauen. Links oben am Rande des Bildes ist eine Abbildung des Siddham A H{ auf
einer Mondscheibe gachirin Hiii. Das Bild erweckt den Anschein als wiirde Amida
aus der Ferne auf den Betrachter des Bildes zukommen.%% Die Darstellung konnte auf
einen Einfluss von Kakubans 5 #% (1095-1143) Synkretismus der Shingon-Schule und
dem Amida-Buddhismus hinweisen, wo Amida [J95f¢ eine Manifestation des
Dainichi Nyorai K H#12K ist. %1 Vergleicht man dieses Bild mit Kakubans Text Ajikan
ff=7# indem es heiBt, dass man beim Sterben die kontemplative Meditation Ajikan
durchfiihren soll, um in das Reine Land des Amida zu gelangen, so kdnnte es sich hier
um eine Einladung zur Ajikan mit Amida handeln. Wiirde man sich die Berge weg
denken, hinter denen er bis zur Hilfte hervorkommt, kann man erkennen, dass die
beiden Bodhisattvas Kannon und Seishi ihn nicht nur durch die Wolken dargestellt
vorauseilen, sondern ihn gleichzeitig flankieren. Die Aureole des Amida umgibt seinen
Kopf bis zu den Schultern. Sie ist hier in dieser Darstellung von weiBlich-silberner
Farbe. Dies ist insofern auffillig, da sie an eine Mondscheibe links oben im Bilde
erinnert, wobei darin das Siddham A N gezeigt wird. Dies konnte ein weiterer
Hinweis einer Anleitung oder Hilfe zur kontemplativen Meditation Ajikan sein.

Dafiir konnte man im Sinne von Kakubans Lehre in die Aureole des Amida das
Siddham A H visualisieren, das Nenbutsu rezitieren und sich vorstellen, wie man von
Amida und seinen Begleitern abgeholt wird.

Dieses Bildnis wire ausgehend von Kakubans Lehre anders zu verstehen, wenn
dort anstelle des Siddham A ¥ das Siddham Hrih §¢ dargestellt wiirde, weil nur das
Hrih ¢ das Siddham des Amida ist. Jede Heilsgestalt hat sein eigenes Siddham,

600 Repp, 2005. S. 176.
601 Nihon bukkyé bijutsu meihoten H ARBZEM 44 FERE, 1995. S. 339.
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wobei sich einige Heilsgestalten ein Siddham teilen kénnen. Welche Siddham zu
welcher Heilsgestalt gehort, ist genauestens festgelegt und das Siddham A J{ gehort
urspriinglich nicht zu Amida, sondern zu Dainichi Nyorai.

Vergleichbare Beispiele mit Siddham in einer oberen Ecke bei einer Heilsgestalt
zeigen Darstellungen mit Siddham ohne Mondscheibe, wie hier im Bildnis des
Shichikei Monju Bosatsu 122 X Jk35# des 14. Jahrhunderts im Hojuin FEF Pt auf
dem Koyasan =¥ [11592 Shichikei bezieht sich auf die sieben auf dem Kopf
anliegenden Biischel gebundener Haare. Er wird in Ritualen fiir Heilung und gute
Gesundheit sokusai J5.5¢ und Exorzismus chébuku FifR angebetet. %3 Die Kopf- und
Korperaureole wird von einer weiteren den Kopf und Korper umfassenden Mandorla
umgeben, die an die Mondscheibe der kontemplativen Meditation erinnert. Rechts
oben befindet sich in schwarzer Tusche das Siddham Mam X{ 604

Es lisst sich annehmen, dass die Mondscheibe und das Siddham Mam X eine
Erinnerung zur Kontemplation bei Ritualen in der Manier der Ajikan darstellt.
Weiterhin ist es moglich, dass die Figur des Monju durch das Siddham Mam X
ausgetauscht wird, so dass man eine kontemplative Meditation mit dem Siddham Mam

X Manjikan X7 mit Mondscheibe und Lotusbliite durchfiihren kann.

5.24.2. Siddham in Konfigurationen

Im Kaiserhof wurde unter der Anleitung von Kikai die Halle Shingon-in E.5 Pt fiir
Rituale zum Schutz des Staates eingerichtet. Dort findet jahrlich vom 8. bis 14. Januar
das Ritual Goshichinichi no mishihé -t H DFIEE statt, bei dem die Mandalas der
Zwei Welten rydkai mandara WiHt=5%% umgeben von Gemilden der fiinf
Weisheitskonige Godai Mydd FHKBHE und der 12 Himmelskonige Janiten 1 —-°K an
den Winden aufgehingt werden. Solche Malereien waren ein wichtiger Bestandteil in

den Ritualen mit Siddham, da diese fiir jede einzelne Heilsgestalt visualisiert werden.

602 Vgl. Abbildung: Shichikei Monju Bosatsu; Kamakura-Periode (1185-1333), 14. Jahrhundert; Wandschirm,
Farben auf Seide; 93,1x68,6 cm; Hojuin, Kdyasan. Kdyasan Hieizan meihoten, 1997. Abb. 79.

603 Koyasan Hieizan meihoten i1 BN L 44 E R, 1997. S. 205.
604 Dieses Siddham wird im vorliegenden Font abgekiirzt dargestellt, weil bei den Siddham offenbar zwei

Schreibweisen iiberliefert wurden.
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In den frithen Malereien der Jliniten werden nur die einzelnen Heilsgestalten gezeigt.
Spiter im zwolften Jahrhundert ging man dazu iiber, die entsprechenden Siddham iiber
ihren Kopfen zu malen. Diese Darstellungen gehen auf das Fudd mandara H8)'=4%
# zuriick, in dem die Godai My66 in einem inneren Kreis mit Fudd Myo66 ANEjHH 1
im Zentrum und die Jiniten in einem duBleren Kreis gemalt werden.%05

In den Darstellungen der Jiiniten werden von Takuma Shoga B[ 606 zwei
Beispiele mit Nitten H K mit dem Siddham A J{ und Gatten H K mit dem Siddham
Ca 4 gezeigt.®7 Die Siddham sind im oberen Bereich mittig auf einer Lotusbliite mit
einer Mondscheibe im Hintergrund. Der Zusammenhang zur kontemplativen
Meditation ist damit deutlich erkennbar. Die JOniten sollen bei Ritualen als
Schutzgottheiten shugoten ~F7% K fungieren, um stérende Einfliisse zu verhindern.
Dabei werden rechts flankierend Nitten und Gatten und links flankierend Jiten K
und Bonten 5K aufgestellt. Dazwischen stehen von links nach rechts Bishamonten
EVMK, Ishanaten AR, Taishakuten # K, Katen ‘KK, Enmaten [EIEE K,
Rasetsuten AR, Suiten 7KK und Fiten JEUK an der Wand.5%8 Die wichtigsten
Rituale, in denen sie Verwendung fanden sind das Goshichinichi no mishiho -t H1#l
&1k und das Fuho £+ zur Ubertragung der buddhistischen Lehre vom Meister zum
Schiiler im Rahmen der Weihe-Rituale denbé kanjé {nikiE]H zur Erlangung des
hochsten Meister-Grades ajari FiJR1%2.69 Das Ritual Goshichinichi no mishihé wurde
auBerdem einmal jahrlich am Kaiserhof durchgefiihrt, um die Gesundheit des Kaisers
und Frieden im Lande heraufzubeschworen. Diese Praxis wurde urspriinglich von
Kikai 834 eingefiihrt. Das Ritual findet in der zweiten Woche nach Neujahr fiir sieben

Tage statt. In der ersten Woche findet ein Shint6-Ritual mit dem gleichen Ziel statt 610

605 Tokuyama f[11, 1993. S. 119.

606 Takuma Shdga (Lebensdaten unbekannt): Monch der Shingon-Schule und Maler fiir buddhistische Malerei
butsuga Bl des spiten 12. Jahrhunderts. In seine Malerei fiigte er stilistische und ikonographische Elemente
der Song-Zeit (960-1279) ein. Vgl. Kddansha, 1994. S. 1518.

607 Vgl. Abbildung: Nitten und Gatten der Jiiniten; Kamakura-Periode (1185-1333), 1191; Wandschirm, Farben
auf Seide; 130x42,1 cm; T6ji, Kyoto; Nihon no kokuho Nr. 66, 1998. Abb. S. 186.

608 Nihon no kokuhé HADIEE Nr. 66, 1998. S. 186-7.
609 Uchida PNHI, 2008. S. 86.
610 Nakamura in Muller: DDB.
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Eine weitere Konfiguration stellen die Schutzgotter shugojin ~Fiefil aus dem
Shinto & des Berges Kdyasan f=1EF (1] dar. Uber dem Kopf von Niu Mydjin F}4
BH# ist das Siddham Ah F fiir Dainichi Nyorai KHZAI2E der MutterschoBwelt
taizokai MBS und iiber dem Kopf von Kariba My®6jin 7}l das Siddham Vam
& fiir Dainichi Nyorai der Diamantwelt kongokai <zl 5L 611 Die Siddham stehen auf
einer Lotusbliite mit Mondscheibe im Hintergrund. Statt schwarzer Tusche sind die
Siddham hier in goldener Farbe gemalt. Im Rahmen des Synkretismus aus Shintd und
Buddhismus shinbutsu shiigé #f#& & sind sie Emanationen von Dainichi Nyorai 612
Einer Legende Kikais 2% (774-835) nach sollen die beiden ihm als Erscheinung
suijaku 3L in der Form von zwei Hunden den Weg gezeigt haben, so dass er das
heilige Land des Koyasan und den Griindungsort fiir den Kongdbuji <z[fll[6<F finden
konnte 513 Ob es hier einen direkten Bezug zu Ritualen gibt, scheint eher im
Ungewissen zu liegen. Es ist jedoch auffillig, dass der Synkretismus iiber die Siddham
im Rahmen der kontemplativen Meditation zum Ausdruck gebracht wird. Daher ist es
fraglich, ob es sich hier nur um eine Dekoration handelt oder ob es eher darum geht,

die Prisenz des Dainichi Nyorai durch diese Gemélde wirken zu lassen.

5.2.4.3. Siddham in Mandalas

Aus China wurden Mandalas mit und ohne Siddham nach Japan iiberliefert. Darauf
werden die Heilsgestalten des Esoterischen Buddhismus ikonisch und anikonisch in
Siddham oder als Sanmaya —JEEH[ dargestellt. Mandalas werden in Tempeln von
Grund auf fiir rituelle Zwecke verwendet. Es sind einerseits komplexe Darstellungen
der buddhistischen Welten und andererseits sollen sie den Monchen als Hilfestellungen
bei Ritualen dienen. Vereinfachte Mandala-Zeichnungen in Siddham werden von den
Monchen als visuelle Unterstiitzung wihrend der Kontemplationen in Ritualen

verwendet. Die bekanntesten Mandalas in Siddham sind die der Zwei Welten Rydkai

611 Vgl. Abbildung: Niu Mydjin und Kariba Mydjin; Kamakura-Periode (1185-1333), 13. Jahrhundert;
Wandschirm; Farben und Tusche auf Seide; 83x41 cm; Kongdbuji, Kdyasan. Nihon no kokuhé Nr. 37, 1997.
Abb. S.223.

612 Nihon no kokuhé HZARDEE Nr. 37, 1997. S. 223.
613 Kiikai to Koyasan 228 & =¥5111, 2003. S. 263.
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shuji mandara WM =255% und das Mandala des Lotus-Sitras Hokke shuji
mandara V5 ¥R -2 7k e 614

Das Kongokai shuji mandara |51~ 554 ist ein Objekt aus einer Sutra-
Hiille in einem Grab beim Oku-no-in auf dem Koyasan. Im unteren Bereich sind
Mantras und Dharanis in Siddham fiir Totenrituale. Von links nach rechts: das Roku
kannon shuji 7NEASfHF mit den sechs Siddham fiir Kannon, das Dainichi goji
shingon KH A FHE 5 mit dem Mantra der fiinf Siddham fiir Dainichi Nyorai X H 4[]
K, das Issai shorai zuikyii shingon — Y KBEKE S das Mantra zur Erlosung aller
in der Zukunft, das Sonshé shingon Bl E S das Mantra der siegreichen Buddhas,
das Mantra des Lichts Kémyo shingon JGWHE S, das Mantra des geheimen Sinns
Mitsui Shingon 2R HE S ein Mantra dessen Name nicht vollstiandig erkennbar ist,
beginnt mit issai ra —YJ5# und endet mit shingon E 5, die kleine Zauberformel des
Schatzpalastes Horokaku shoju FHERE/INL 615

Das Shuji taizokai mandara T MRS 2 75M aus dem Jahre 1136 von
Fujiwara Munehiro #5355 (Lebensdaten unbekannt) zeigt die Siddham reich an
Kontrast auf Lotusbliiten mit Mondscheiben im Hintergrund. Gemeinsam mit dem
Diamantwelt-Mandala findet es bei etlichen Ritualen Verwendung. Die Darstellung in
Siddham soll in den komplexen Ablidufen der Rituale als Unterstiitzung zur
Kontemplation dienen. Je nach Ritualtyp wird es hinter oder seitlich vom Altar
aufgestellt oder aufgehingt 616
Das Hachiji monju mandara zu J\'F- 3 &Z55EX] im Shochiin 1ERPE auf dem
Koyasan kommt ebenfalls bei mehreren Ritualtypen zum Einsatz. In erster Linie
wurde es fiir das Ritual Monju-ho K7 benutzt, welches sich seit der Heian-Periode

verbreitete. Dabei konnen ein bis acht Siddham iiber dem Scheitel ndten MK

visualisiert werden, iiber den die heilenden Krifte der fiir das Siddham stehenden

614 Payne, 1991. S. 141.

615 Vgl. Abbildung: Kongdkai shuji mandara; Heian-Periode (794-1185), 1113; Tusche auf Seide. 51,6x47,9 cm;
Oku-no-in, Kdyasan Kdyasan Hieizan meihoten i 5 [LIELEU LI FEE, 1997. S. 145.

616 Vgl. Abbildung: Shuji taizokai mandara; Heian-Periode (794-1185), 1136; Wandschirm; Farben und Tusche
auf Seide; 179x143 cm; Fujita Museum, Osaka. Nihon no kokuhé HZARD[EE Nr. 34, 1997.S.3
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Heilsgestalt iibertragen werden, welche die Heilung sokusai /5.58 und das Vertreiben
von Unheil josai 15 bewirken sollen 617

Bei Sonnen- und Mondfinsternis benutzte man das Mandala fiir das Ritual Yondai
hihé VYR, um damit fiir Regen zu beten. Als Vorlage wurde die Ritualanleitung
Hachiji darani shugyé mandara shidai giki ho J\F-FEREIEMBIT 2R FEIE
verwendet. Im inneren Bereich wird die zentrale Heilsgestalt Monju Bosatsu X Zk3%
B von acht Siddham Om &, Ah %, Vi @, Ra {, Him &, Kha ¥, Ca {,Ra {
umgeben, die alle in der Form eines Kreises auf dem Rande einer hellen Mondscheibe
geschrieben sind. Dahinter liegt eine weitere Mondscheibe mit den acht Kishi Doji
¥, gefolgt von innen nach auBen: Weisheitskonige mydé BATF., Bodhisattvas
bosatsu 35k und Devas ten X 618

Das erinnert an die kontemplative Meditation der Siddham im Kreis jirinkan E
fim#. Dabei werden die Siddham im Kreis erst nach rechts und dann nach links
rotierend nacheinander mit dem Fokus auf jeweils ein Siddham visualisiert. Dadurch
soll dem Adepten der geheime Sinn imitsu =% der Heilsgestalt und die Einheit mit
ihr funi ittai 4~ _.—f& bewusst werden, so dass eine Ubertragung der heilenden Kriifte
kaji FF durch jedes einzelne Siddham im Herzen stattfinden kann 619

Ein synkretistisches Mandala ist das Hie sanné mandara HE 1T 2555, in
dem Heilsgestalten des Buddhismus als Manifestationen honji AHi von kami fit
dargestellt werden.620 Im Zentrum Shaka FUlll (Omiya K &), rechts davon Yakushi 3&
fili (Ni no miya —~&), links davon Amida Fi/5/RF¥ (Shoshinshi B2E.-), oben in der
Mitte Senju Kannon TF#{ ¥ (Hachioji /\ ¥, rechts davon Jaichimen Kannon
—IH#I#E (jeder beliebige kakujin £ ), links davon Fugen & (San no miya —&),
unten in der Mitte Jizo Hijgk (Jazenji 1ifili), rechts davon Fudo Myoo A EjHH T

617 Koyasan Hieizan meihoten \ ¥ ILEEAU L4 ERE, 1997. S. 204. Vgl. Abbildung: Hachiji monju mandara zu;
Kamakura-Periode (1185-1333), 13. Jahrhundert Wandschirm; Farbe und Tusche auf Seide; 116,6x85,2 cm;
Shochiin, Kdyasan. Kéyasan Hieizan meihdten, 1997. Abb. 74.

618 Kiikai to Kéyasan 223 & i=i%7111, 2003. S. 281.
619 Bonji Taikan MK 1983.S. 112.

620 Vgl. Abbildung: Hie sanné mandara; Nanbokuchd-Periode (1336-1392), 14. Jahrhundert; Wandschirm;
Farben auf Seide. 132,5x52.,5 cm; Enryakuji, Hieizan; Kéyasan Hieizan meihdten, 1997. Abb. 68.

238



(Hayao &), unten links Bishamonten EEVP[IK (Daigyoji K{iT75). Im oberen
Bereich befinden sich drei Mondscheiben mit je sieben Siddham. Sie stehen insgesamt
fiir die 21 Schreine des Berges Sannd [LIF. Jedes einzelne Siddham ist in einem
weiteren Kreis ensé F1H, der fiir eine Mondscheibe gachirin H i steht, und schwebt
auf einer Lotusbliite renge 33 als ein Hinweis auf kontemplative Anwendungen mit
den Siddham. Dieser Wandschirm wird bei Ritualen in das Zentrum des Hauptschreins
shaden 118 gestellt 92! Es ist anzunehmen, dass die Siddham dabei benutzt wurden,

um die Krifte der Heilsgestalten aller 21 Schreine einzuladen.

5.2.5. Siddham in Siitras

In Sutras erscheinen die Siddham ab der zweiten Hilfte des 12. Jahrhunderts.
Aufgrund der bildhaften Illustration der Siddham mit ihrer frappanten Ahnlichkeit zu
Kakubans Schriften iiber die Siddham und die kontemplativen Meditationen und
Rituale, ist eine Beeinflussung auf die in der Kunst dekorierten Sitras soshokukyo %%
fiif wahrscheinlich, zumal diese insbesondere mit dem Zweck hergestellt wurden,
das Herz zu reinigen und eine Wiedergeburt im Reinen Land zu erlangen. Dabei
werden zu den Satras inhaltlich passende Bilder gemalt, die sich auf Bedeutungen und
Rituale beziehen kénnen .22

Taira no Kiyomori ~F-/5 % stiftete 1164 dem kami ! Itsukushima Daimy®ojin
#Ez B RKHAAH Stitra-Abschriften in grandiosem Dekor namens Heike nokyé V-2
#& um einerseits fiir seinen Erfolg und seine Pracht zu danken und andererseits, um
fiir eine Wiedergeburt im Reinen Land gokuraku 6jo 1543 4E zu beten.

Die Sitras des Heike nokyo umfassen 33 Rollen kansubon &fA, die teilweise
aus einzelnen Blittern zusammengefiigt sind. Darin sind die Stitras Hokke-kyo 15 IERE
Muryégi kyo fEEERE, Kanfugen kyo B ERS, Amida kyo FIyRFERE und Hannya

shingyo M4/ D#% enthalten. Die Sitras sind mit aufwindigen Hintergrundbildern mit

621 Koyasan Hieizan meihdten SR ILEEEILAFEE, 1997.S. 203.
622 Jityé bunkazai B¥ AL Nr. 9, 1976. S. 30.
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reichhaltigem Einsatz von Gold und Silber dekoriert. Jede Schriftrolle beginnt mit
einem zum Text passend bebilderten Frontispiz mikaeshi e H.iR#z.

Im Heike nokyé anraku gyohin ~V-ZR N2 554 T wurde die Technik kindei 4
J& angewandt, bei dem das Siddham Bah % des historischen Buddha Shaka Nyorai i
JA1K mit Goldstaub in Leimwasser mit dem klassischen breiten Holzpinsel fiir den
indischen Schreibstil der Siddham auf eine silbrig glinzende Mondscheibe gachirin
aufgemalt wurde.%23 Siddham und Mondscheibe schweben iiber einer Lotusbliite
renge. Von dem Siddham strahlen Linien als Strahlen in alle Richtungen mit der
Technik des geschnittenen Goldes kirikane H]4. Im oberen Bereich der Mondscheibe
befindet sich ein Schmuckgehiinge keman %2, das in Tempeln iiblicherweise auf
Siulen und Querverstrebungen befestigt wird. Die typische Ahnlichkeit zur Ajikan Fil
¥l 1adt den Betrachter zur kontemplativen Meditation mit dem Siddham Bhah &
ein 624

Eine weitere Handrolle ist das Ajigi emaki P/ f#%"%, in dem die Bedeutung
des Siddham A N illustriert wird 625 Der Text ist unter den Namen Ajigi FJ“7# und
Ajigiden PIFEE{E bekannt, nicht zu verwechseln mit dem gleichnamigen
Unterkapitel in Kakubans Ajikan HF#1. Das Ajigiden ist eine Kompilation der drei
Texte Ajigi (Bedeutung des Siddham A R), Aji kuné FIFYiEE (Wirksamkeit des
Siddham A RN), Jésangd shingon ¥ —3EH 5 (Mantras zur Reinigung der drei
Karmas). Im Ajigi werden die Bedeutungen des Siddham A X im Zusammenhang mit
der Nondualitét erklért, im Folgenden Text Aji kuné die Methoden und Wirkungen der
kontemplativen Meditation Ajikan und im Josangd shingon, dass das Herz mit der
Kraft der Buddhas durch Rezitation von Mantras und Kontemplation des Siddham A
N gereinigt wird, so dass eine Wiedergeburt in niederen Sphiren ausgeschlossen

werden kann.

623 Bonji taikan ¥ K#E, 1983. S. 975. Vgl. Abbildung: Heike nokyé anraku gyohin (Detail); Heian-Periode
(794-1185), 1164; Tusche, Goldstaub und Farben auf Papier; MaBle des Frontispiz: 26,1x239,9cm; Itsukushima
Jinja, Hiroshima. Nihon no kokuhé Nr. 28, 1997. Abb. S. 245.

624 Nihon no kokuhé HZAD[EFE Nr. 28, 1997. S. 242-245.

625 Vgl. Abbildung: Ajigi-emaki (Details); Kamakura-Periode (1185-1333), 13. Jahrhundert; Handrolle; Tusche
und Farben auf Papier; Mal3e der Handrolle 26,1x687 cm; Fujita Museum, Osaka. Komatsu, 1990. Bd. 10.
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Im Ajigi emaki sind ein Mitglied des Hofadels und eine buddhistische Nonne
portritiert, deren Gewinder auf Brusthohe gedffnet sind. Dort steht jeweils das
Siddham A N auf einer Lotusbliite in einer Mondscheibe. Das erinnert bildhaft an die
einleitenden Sidtze aus Kakubans Ajikan zur Erkldrung und Durchfiihrung der
kontemplativen Meditation Ajikan. Daher ldsst sich annehmen, dass das Wirken
Kakubans mit dem Fokus auf das Siddham A N einen nachhaltigen Einfluss auf die
Rituale des Adels ausgeiibt hat, der in der japanischen Kunst luxuriose Gemaélde
erschaffen liel. Verglichen mit dem Text Ajikan, indem die Ajikan ebenso fiir Frauen
erklart wird, liasst sich daraus schliefen, dass sowohl Minner als auch Frauen mit der
Ajikan das Herz der Erleuchtung erlangen konnen, wéhrend die Erleuchtung einer
Frau in in einigen buddhistischen Landern ausgeschlossen wird.

Komatsu erklart in seinem Artikel, dass die beiden Portriats von dem Monch
Jakuren BG#H (1139-1202) gemalt wurden, der auch unter dem Namen Fujiwara no
Sadanaga J#&)5i %€ J% bekannt ist.626 Jakuren zihlt zu den Dichtern des Shin kokin waka
shit FTii 5 AIHREE aus der Kamakura-Periode (1185-1333), als Maler ist er jedoch

nicht bekannt.

5.2.6. Siddham auf Schwertern

In der Kriegerschicht buke IRZ ging man dazu iiber, einzelne Siddham in
Schwertklingen und Schutzhelmen darzustellen. Die Schwerter sind urspriinglich zum
Kéampfen und nicht fiir Rituale gedacht.

Auf dem Schwert katana 7] von Mumei Masamune HEFIESE (Lebensdaten
unbekannt), bekannt unter dem Namen Meibutsu Kanze Masamune #4¥)EH [R5%
sind im unteren Bereich des Schwertes auf beiden Seiten der Klinge Reliefs ukibori %
J¥ in Siddham, wo Stichblatt tsuba #5 und Griff tsuka A aufgesteckt werden. Links ist

das Siddham Kam & fiir Fudd Myo6d A EjHH T iiber einer Schwertspitze schwebend.

626 Komatsu /M2, 1990.
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Auf der rechten Seite ist das Siddham Kammam # fiir Kurikara Ryto EA e,
der unterhalb des Siddhams eine Schwertspitze umgreift.62’

Da die Siddham bei einigen Schwertern im Griff versteckt sind, ist es
unwahrscheinlich, dass der Besitzer des Schwertes selbst Meditationen und oder
Rituale mit den Siddham auf dem Schwert durchgefiihrt hat. Wohl aber ist es moglich,
dass man davon ausging, eine gute Hand beim Fiihren des Schwertes und Schutz im
Kampfe zu haben, wenn die Siddham Schutz versprechender Heilsgestalten die Klinge
beleben konnen. Die Darstellung oberhalb einer Klinge kénnte darauf hinweisen, dass
die Heilsgestalt vor der materiellen Schwertspitze liber dem Siddham erscheint, um
dem Schwertfiihrer besondere Krifte zu verleihen. Die Siddham Kam & und
Kammam % stehen beide fiir Fudo Myd6. Das Siddham Kammam 4 steht auBerdem fiir
Kurikara My06, der hier mit abgebildet wird. Beide sind als schutzbringende
Heilsgestalten bekannt. Fuddé Mydd, der in seiner rechten Hand ein Schwert hilt, soll
zudem die Fihigkeit haben ungiinstige karmische Verbindungen zu trennen. Das ist
zum Beispiel ein Aspekt des Rituals Goma-ho 7Bk 628
Das Kurzschwert wakizashi M7= von Mumei Sadamune 3% E R aus dem 14.
Jahrhundert zeigt auf der Vorderseite das Siddham Kam & des Fudd My66 und auf
der Riickseite das Siddham Hom & des Kongd Yasha My6d 4|7 X HHE . Beide
Siddham schweben iiber einer ebenfalls eingravierten Schwertspitze. In dieser
Darstellung sind die Siddham auf der Klinge sichtbar und werden nicht unter dem

Griff versteckt.02°

5.2.7. Siddham in Tabernakeln

An der Riickwand innen des Tabernakels zushi J&¥ in schwarzem Lack mit
Fliigeltiiren in der Form eines Sitrabehilters kyozutsu #%fdl auf Lotusbliiten mit

Mondscheiben gachirin H i befinden sich die Siddham Bah % fiir Shaka HUlll und

627 Vgl. Abbildung: Katana; Kamakura-Periode (1185-1333), 14. Jahrhundert; Linge: 64 cm; Toky6 National
Museum. Nilhon no kokuhé HAD[EFE Nr. 45,1997. S. 152.

628 Kodama &%, 2004. S. 51f.

629 Vgl. Abbildung: Wakizashi; Kamakura-Periode (1185-1333), 14. Jahrhundert; Lénge: 35,5 cm; Mitsui Bunko,
Toky6. Nihon no kokuhd HARDIEE Nr. 92, 1998. S. 60.
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Hrih ¢ fiir Amida FiI¥RFE. Auf der Innenseite der Tiiren befinden sich Malereien mit
den Schutzgottheiten shugojin ~Fi&ffl des Sutras Daihannya-gyé NAXAAL.
Unterhalb der Siddham stehen Satrarollen des Daihannya-gyé 630

Da es sich hier um einen Altar handelt, ist anzunehmen, dass dieser fiir Rituale
im Zusammenhang mit dem Daihannya-gy6 benutzt wurde, wenn man den Tabernakel
Offnet und ein Satra liest. Die Darstellung der Siddham entspricht der Anleitung der

kontemplativen Meditation Ajikan mit anderen Siddham.

5.2.8. Siddham auf Ritualgeriiten

Kleinere Gegenstinde wie Schmuckgehiinge keman #E%2, Weihrauchbrenner kéro #¥
JA, Satrabehilter kyozutsu #%f& und Stutradekor kydsogon #4H f% konnen mit einem
oder mehreren Siddham dekoriert sein. Dabei stellt sich die Frage, inwieweit die
Siddham dort eher als Dekor dienten oder tatsdchlich fiir Rituale benutzt wurden.
Wahrscheinlich lédsst sich diese Frage nicht allgemein beantworten. Es lédsst sich
vermuten, dass es sich um eine Kombination aus Dekor und die Pridsenz einer
Heilsgestalt durch das Siddham in einem Ritualgeridt handelt. Es ist auBerdem
moglich, dass die Gegenstinde mit den Siddham geweiht wurden oder dass die

Siddham je nach Funktion des Ritualgerits unterschiedliche Funktionen erfiillen.

5.2.8.1. Schmuckgehiinge

Schmuckgehinge keman #:EE sind mit Mustern oft mit Siddham und Blumen
verzierte Platten aus Holz, Metall oder Leder zur Dekoration eines Tempels. Ein
keman zeigt der Kamakura-Periode (1185-133) zeigt in der Mitte das Siddham Vam
& , jedoch nicht wie erwartet mit einer Mondscheibe im Hintergrund, sondern in der
Form einer Flammen-Schiff-Mandorla kaen funagata kéhai KEFHEIEE. Das

Siddham Vam & steht fiir Dainichi Nyorai der Diamantwelt kongdkai <[] 5 631

630 Vgl. Abbildung: Zushi; Heian-Periode (794-1185), 12. Jahrhundert; Schwarzer Lack auf Holz, innen Farben
und Tusche auf Holz 165x62,5 cm; Nara National Museum. Nikon no kokuhé HAD[EE Nr. 49, 1998. S. 276.

631 Uchida PWH, 2008. S. 135. Vgl. Abbildung: Kondé shuji keman; Kamakura-Periode (1185-1333), 13-14.
Jahrhundert; vergoldete Bronze. 43,3x42 .2 cm; Nara National Museum; Jiiyo bunkazai Nr. 24,1976. Abb. 8.
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5.2.8.2. Glocken

Auf der Vajra-Glocke mit fiinf Spitzen gokorei 1. #5%7 im Itsukushima Jinja [ =5 il
sind die Siddham der vier Buddhas der MutterschoBwelt taizokai BRJESE auf
Lotusbliiten mit einer Mondscheibe 932 Mit Siddham dekorierte Glocken werden
Glocken der indischen Zeichen bonji-rei JE7#% oder Glocken der Keimsilben shuji-
rei T¥-#7 genannt.633 Dabei scheint es sich um ein seltenes Exemplar zu handeln. Es
lasst sich annehmen, dass im Zuge von Ritualen die Siddham zwar benutzt werden,
jedoch jene auf der Glocke keine direkte Anwendung in Ritualen finden, weil es

zahlreiche Glocken ohne Siddham gibt, mit denen man die gleichen Rituale

durchfiihrt.634

632 Uchida PN, 2008. S. 103.
633 Goepper, 1988. S. 257.

634 Vgl. Abbildung: Gokorei; Kamakura-Periode (1185-1333); vergoldete Bronze. 20,9 cm; Itsukushima Jinja,
Hiroshima; Nihon bukkyé bijutsu meihoten, 1995. Abb. 185.
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5.3. Interkonnektion der kunsthistorischen Typen

Riickblickend von der Einfiihrung des Buddhismus bis in das 14. Jahrhundert lésst sich
erkennen, dass sich die Entwicklungsgeschichte der Siddham in Japan diachronisch in

mehrere Phasen periodisieren lésst.

5.3.1. Phase 1: 6. bis 9. Jahrhundert

Die erste Phase beginnt etwa im 6. Jahrhundert zur Zeit der Einfiihrung des
Buddhismus (538 oder 552) nach Japan. Seither kamen indische und chinesische
Monche nach Japan, um den Buddhismus zu lehren. Zwischen 630-894 wurden zudem
japanische Monche zum Studium nach China entsandt. Bei ihrer Riickkehr brachten
sie Texte mit Siddham, Skulpturen und Ritualgeréte nach Japan. Seit dem Studium von
Kikai 2% (774-835) und Saichd (767-822) zu Beginn des 9. Jahrhunderts wurde ein
besonderer Fokus auf die Siddham gelenkt, so dass nach und nach zahlreiche Texte mit
Siddham iiber ihre Bedeutung und Anwendung in Ritualen beschreibende Texte von
Suatras, Worterbiichern und das Shittan jiki 72 7-iC nach Japan kamen.

Hinzu kommt das in China erlernte Wissen der Monche in Theorie und Praxis,
welches in Ritualen eingesetzt wurde. Bis Kikai ist tiber die Verwendung der Siddham
in Ritualen eher wenig bekannt. Man weill von einzelnen Fillen, wie etwa bei der
Augendffnungs-Zeremonie kaigenshiki FIRZ\ des Birushana Daibutsu F2E M AEK
i im Todaiji HRSF im Jahre 752, sicher, dass die Siddham in Ritualen Verwendung
fanden. So soll der indische Monch Bodhisena (704-760) das Siddham I % auf Augen
und Mund gemalt und dann intoniert haben, um damit den Buddha zum Leben zu
erwecken. Dazu sollen der Skulptur ebenfalls einige Suitras und Dharants in Siddham
beigegeben worden sein. So kam es iiber die Jahrhunderte zur Anwendung der
Siddham in Ritualen, ohne diese jedoch iiber schriftliches Material hinaus visuell

darzustellen.
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5.3.2. Phase 2: 9. bis 10. Jahrhundert

Die zweite Phase vom neunten bis zehnten Jahrhundert ist durch das Studium, die
Verbreitung, Vervielfiltigung und Japanisierung der Siddham gekennzeichnet. Von
daher gehen Phase eins und zwei ineinander iiber. Phase zwei beginnt mit der
Riickkehr von Kikai und Saichd von ihren Studienreisen aus China zu Beginn des 9.
Jahrhunderts. Beide Monche propagierten die Bedeutung der Siddham im
Zusammenhang mit ihrer Wirkung in Meditationen und Ritualen. Mit der
Durchfiihrung der Rituale am Kaiserhof und im Hofadel konnten sie die Wirkung der
Rituale demonstrieren. Das fiihrte zur nachhaltigen finanziellen Unterstiitzung zur
Ausbreitung des Esoterischen Buddhismus im ganzen Lande, welche sich durch den
Bau etlicher Tempel zeigte.

Die im 9. Jahrhundert zum Studium nach China reisenden Monche der Shingon-
und Tendai-Schule fokussierten sich insbesondere auf die Geheimlehren und brachten
etliche Texte, Sutras und Dharanis iiber die Siddham zuriick nach Japan. Die Inhalte
der esoterischen Texte iiber die Siddham scheinen in Japan kaum schulenspezifisch zu
sein, da sie innerhalb der Shingon- und Tendai-Schule untereinander ausgetauscht
wurden.

Als im Jahre 894 die Entsendung von Monchen nach China abgebrochen wurde,
konnten keine neuen Texte iiber die Siddham nach Japan iiberliefert werden. So wurde
das vorhandene Material zunédchst in den Tempeln studiert und durch Kopien
verbreitet. Bald wurde auch damit begonnen, erkldrende Texte zu verfassen. Die
Interpretation der Texte {iber die Siddham fiihrte zu einer Japanisierung in der
Anwendung der Siddham in Ritualen. Die Ursache fiir die Verbreitung der Siddham
scheint bei ihrer Funktion fiir die Wirkung von Ritualen eine bedeutende Rolle gespielt
zu haben. Das mag ebenfalls die Vorbereitung zur Verbreitung der Siddham in der

Kunst gewesen zu sein.
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5.3.3. Phase 3: spiites 10. bis 11. Jahrhundert

Mit dem 10. bis 11. Jahrhundert beginnt eine ganz neue Epoche in der Geschichte der
Siddham. Die Siddham werden erstmalig in der Kunst dargestellt. Das besondere
Merkmal ist hier, dass die Siddham auf Beigaben in der Skulptur zénai nényithin &N
A versteckt werden und somit fiir den Betrachter (Betenden) verborgen bleiben.

Der Shaka Nyorai HUMAIZK Seirydji 1§ 7<F in Kydto kommt urspriinglich aus
China. Die Aufschrift auf dem rotem Herzen besagt, dass die Organe gozd 985
hergestellt und in der Skulptur befestigt wurden, um diese mit einem Ritual @hnlich
wie bei der Augenoffnungszeremonie zum Leben zu erwecken. Auf jedem Organ
befindet sich mindestens ein Siddham zur Belebung der Organe. Nach dem Ritual
wurde die Skulptur verschlossen, so dass die Siddham nicht mehr sichtbar sind. Das
bedeutet, dass es hier mit den Siddham ein einmaliges Ritual gab und danach mit
diesen Siddham nicht mehr weiter gearbeitet wird, es sei denn, dass den Monchen dies
bekannt ist und sie in diesem Zusammenhang regelméfige Rituale durchfiihren.

Hier gibt es einen Bezug zum Daoismus, weil die fiinf Organe, den fiinf
Elementen entsprechen. Kakuban beschreibt im 12. Jahrhundert in seinem Text Gorin
kuji my6 himitsu shaku T/ HIME R wie man mit Meditationen mit den
Siddham fiir die Organe und Elemente Rituale der Organ-Heilung durchfiihren kann.
Die dort beschriebene Meditation wurde wegen der fiinf Elemente auf Ritualpagoden
gorinté Tilik% iibertragen und lieBe sich demnach auch fiir die Skulptur des Shaka
Nyorai anwenden.

Ein weiteres Beispiel der verborgenen Siddham ist der Lotussockel rengeza i3
J#& mit Mondscheibe gachirin Hiii und dem Amida shuji mandara Fl9RFERE =55
#&. Dieser wurde in dem Amida aus dem Jahre 1053 von Jochd im yosegi Stil im
By0doin entdeckt. Dabei wurde der Lotussockel mit der aufliegenden Mondscheibe in
der Mitte der Brust auf Herzhohe befestigt. Wegen der Position im Herzen wurde er

Lotussockel des Herzen benannt shingachirin /0> H .
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Dies ist die gleiche Position der Kontemplation der Siddham im Herzen bei der
Ajikan und weiteren Siddham issonbé —Zijk. Mit diesem Lotussockel soll im
Rahmen eines Rituals der Amida zum Leben erweckt werden. Das Ritual dafiir ist eine
kontemplative Meditation mit den einzelnen Siddham des Amida mandara F7iFE =
Z%%E im Zentrum, withrend die Mantras in den beiden #uBeren Ringen des Amida

rezitiert werden.

5.3.4. Phase 4: 12. bis 14. Jahrhundert

Seit dem 12. Jahrhundert erscheinen die Siddham in allen kunsthistorischen Gattungen
der Architektur, Skulptur und Malerei. In den meisten Fillen scheinen sie in direktem
Bezug zu Ritualen zu stehen. Das ist aus dem Zweck fiir den Bau eines Tempels oder
die Erschaffung eines Kunstwerks ersichtlich. Nur in Ausnahmefillen weisen die
Siddham auf den Objekten einen rein dekorativen Charakter auf.

Wihrend bis in das friihe 12. Jahrhundert die Siddham in Mandalas und Dharanis
eingesetzt wurden, kam es ab der Mitte des 12. Jahrhunderts zu Darstellungen
einzelner Siddham mit Mondscheibe und Lotusbliite, wie es in Kakubans &
(1095-1143) Text Ajikan F{“F#1 beschrieben wird. Somit lisst sich ein Einfluss von
Kakuban und den aktiven Monchen der Denbée 754> auf die Kunst erkennen.

Was die Rituale im Esoterischen Buddhismus seit dem 12. Jahrhundert betrifft,
so ist die Ajikan die grundlegende Meditation mit den Siddham und gleichzeitig die
Basis fiir Meditationen und Rituale mit anderen Siddham issonbé. Einer Heilsgestalt
ist fiir jedes der Mandalas der zwei Welten ryébu mandara WiHB=555% jeweils ein
Siddham zugeordnet. So steht bei der Ajikan das Siddham A fiir Dainichi Nyorai in der
MutterschoBwelt. In den Sutras, Ritualanleitungen und weiteren Texten von Monchen
werden die spezifischen Wirkungen und Anwendungen in Meditationen und Ritualen
der einzelnen Siddham erklért. Die Texte sind sich dabei einig, dass die Wirkungen der
Siddham durch die kontemplative Meditationen innerhalb der Rituale in Erscheinung
treten sollen. Von daher lassen sich die Begriffe Meditation und Ritual bei der rituellen
Anwendung der Siddham nicht immer voneinander trennen.
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Am Beispiel der Ajikan wird bei der Kontemplation zunichst das Siddham A auf
einer Mondscheibe und einer Lotusbliite betrachtet. Der Einfluss auf die Kunst zeigt
sich darin, dass einzelne Siddham in genau dieser Darstellungsform in der Malerei, in
der Skulptur auf der Mandorla (Abb. 5) in Architekturformen und auf Ritualgeréten
auftauchen. Werden damit Rituale durchgefiihrt ist der Betrachter bei der
Kontemplation zunichst dissoziiert. Das allein soll bereits eine Wirkung haben. Die
Ritualanleitungen gehen jedoch noch einen Schritt weiter, indem das gleiche Bild im
eigenen Herzen in der Mitte der Brust visualisiert werden soll, so dass sich der
Betrachter mit dem Siddham assoziieren kann.

Die Visualisation im Herzen ist die Verschmelzung mit der Heilgestallt des
Siddham wie im Falle der Ajikan mit dem Siddham A mit Dainichi Nyorai, um das
Herz der Erleuchtung bodaishin zu wecken. Das ist die Voraussetzung fiir das
Erkennen der inhdrenten Buddhaschaft im hiesigen Korper sokushin jobutsu. Dieser
Ablauf zeigt sich in der Malerei im Ajigi-emaki F|“F§z*% aus dem 13. Jahrhundert. Es
zeigt eine Nonne bei der Praxis der Ajikan, genau wie im gleichnamigen Text
Kakubans beschrieben. Dabei hat die Nonne ihren Kimono auf Brusthohe gedffnet.
Auf ihrer Brust ist ein Siddham A auf Mondscheibe und Lotus zu sehen. Dies kann
sowohl als Nonne bei der Praxis der Ajikan als auch in Bildform gefasste Hilfestellung
bei der kontemplativen Meditation gesehen werden, in der zunichst das Objekt der
Kontemplation dissoziiert betrachtet wird und im Folgenden Schritt im eigenen
Herzen visualisiert wird.

Von dem Siddham A der Nonne gehen Linien in kirikane (geschnittenes Gold)
aus, welche die Lichtstrahlen und Erleuchtung des Dainichi Nyorai symbolisieren.
Denn dieser soll im Zentrum des Universums verweilen, welches gleichzeitig dem
Herzen eines jeden Wesens innewohnt. Die Ajikan soll mit der Kontemplation im
Herzen dabei helfen, dies zu erkennen, um damit das affizierte Herz zu heilen.

Im Buddhismus wird in einigen Lindern davon ausgegangen, dass die Erlangung

der Buddhaschaft nur Ménnern vorbehalten sei, weshalb es fiir Frauen wichtig sei, fiir
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eine Wiedergeburt als Mann zu beten. Die hiesige Malerei mit der Nonne deutet darauf
hin, dass die Ajikan mit ihren Wirkungen ebenso von Frauen angewandt werden kann
und soll, denn sonst hétte man statt ihrer einen Monch darstellen konnen. Wegen des
Kimonos handelt es sich hier zweifellos um eine Nonne. Dies stellt keine Ausnahme
dar, denn in Kakubans Text Ajikan wird erwéhnt, dass Frauen die Ajikan durchfiihren
konnen. Kakuban beruft sich bei seinen Erkldrungen auf die Lehre Kikais.

Ein weiteres Bild aus dem Ajigi-emaki zeigt einen Hofadligen meditierend mit
dem Siddham A, Lotusbliite und Mondscheibe auf der Brust. Dies mag ein Hinwelis
sein, dass die Ajikan ebenso iiber den Klerus hinaus angewandt werden soll und kann.
Auch darauf geht Kakuban in seinem Text ein. Nach dem sokushin jobutsu Gedanken
soll es mittels der Ajikan jedem moglich sein, das Herz der Erleuchtung zu erkennen
und die Buddhaschaft im Korper der hiesigen Inkarnation zu erlangen, weil nach
Kakuban Freude und Leid aus dem eigenen Herzen geboren werden.

Bei genauerer Betrachtung des Textes Ajikan und seiner Vorldaufer und dem
Versuch das Geschriebene iiber die Ajikan bildhaft aufzumalen, zeigen sich mehrere
Moglichkeiten der Auslegung in der visuellen Darstellung, die zu unterschiedlichen
Typen in der Kunst fithren. In dem Shuji taizokai mandara aus dem Jahre 1136 werden
alle vier bekannten Typen in nur einem Bild gezeigt:

e Siddham und Lotus sind gemeinsam in einer Mondscheibe, wihrend das

Siddham auf dem Lotus steht

e Lotus unterhalb der Mondscheibe und Siddham in der Mondscheibe

e Grofe Lotusbliite mit Aufsicht von oben im Zentrum des Mandalas. Im Zentrum
der Bliite ist eine Mondscheibe und darin das Siddham

e Die Bliitenbldtter der groBlen zentralen Lotusbliite beinhalten jeweils eine

Mondscheibe mit einer weiteren Lotusbliite und Siddham
Fiir die Rituale mit dem Shuji taizokai mandara sind die Siddham eine Hilfestellung
zur Kontemplation und Anordnung der Ritual-Ablidufe. Die Heilsgestalten iiben mir

threr Positionierung einen Einfluss auf die Architektur, aus weil die Gebdudetypen
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nach den Maligaben der Rituale geplant werden. Von daher stellt ein Gebidude fiir
Rituale ein dreidimensionales Mandala dar. So ist Dainichi Nyorai im Zentrum und
die JOniten als Wéchter auf der Innenseite zur AuBenwand ganz in der Manier des
Taizokai mandaras. In diesen dreidimensionalen Mandalas werden die Siddham in
den Aureolen der Heilsgestalten auf Mondscheibe und Lotus als Hilfestellung zur
Kontemplation innerhalb der Rituale gezeigt.

Neben der Funktion des Schutzes wihrend eines Rituals werden die Jiniten in
weiteren Ritualen zur Erhaltung der Gesundheit und fiir den Frieden des Landes
angerufen und dafiir an den AuBBenwinden in der Tempelhalle aufgestellt. Ihre Krifte
werden gerufen, indem fiir jede einzelne Heilsgestalt mit jedem Siddham eine
kontemplative Meditation issonbé —Bii% durchgefiihrt wird, die dazu fiihren soll,
dass die entsprechende Heilsgestalt mit allen ihren Kréiften im Raum erscheint.

Dabei ist zwischen zwei grundlegenden Ritual-Typen zu unterscheiden. Der erste
Typ weist einen Charakter als Anleitung und Anweisung zu meditativen Praktiken wie
etwa die Ajikan P78l oder Issonbé —%ii% auf. Beim zweiten Typ geht es eher um
komplexe Rituale, einerseits fiir Lebende zur Wunscherfiillung, zur Heilung und zum
Staatsschutz und anderseits um Rituale fiir Sterbende und Rituale fiir Verstorbene im
Rahmen von teils zyklischen Totenritualen gyakushu ¥{& zur Wiedergeburt im
Reinen Land. In beiden Ritualtypen werden einzelne Siddham zumeist auf einer
Lotusbliite mit Mondscheibe im Hintergrund dargestellt. Dabei handelt es sich
offenbar um eine Hilfestellung bei Ritualen mit kontemplativen Meditationen als Teil
davon. Siddham mit Mondscheibe und Lotusbliite trifft auf alle kunsthistorischen
Gattungen zu, wobei es auch zu Ausnahmefillen und Variationen kommt, in denen die
Siddham mal einzeln, mal mit Lotusbliite ohne Mondscheibe und mal mit

Mondscheibe ohne Lotusbliite zu sehen sind.
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6. Meditationen, Rituale und Heilung mit den Siddham
Im Esoterischen Buddhismus liegt der Schwerpunkt der Praxis auf Ritualen und
Meditationen. Die Grundlage fiir die Rituale mit den Siddham ist die kontemplative
Meditation Ajikan F=7#l. Bei weiteren Ritualen kann das Siddham A X durch andere
Siddham ersetzt werden, je nachdem welche Heilsgestalt angerufen bzw. verehrt
werden soll, weil den unterschiedlichen Heilsgestalten verschiedene Siddham
zugeordnet sind. In den Ablauf der Rituale werden Variationen der kontemplativen
Meditation Ajikan mit anderen Siddham eingebunden. Rituale werden angewandt, um
das Herz der Erleuchtung bodaishin #$H&/L> zu wecken, bestimmte Fihigkeiten zu
fordern, Krankheiten zu heilen und Wiinsche zu erfiillen.635

Das grundlegende Ziel der Rituale im Esoterischen Buddhismus ist die
Erlangung des Herzens der Erleuchtung auf dem Weg zur Buddhaschaft durch die
Verschmelzung mit den Siddham der Heilsgestalten. Fine wichtige Voraussetzung
dafiir ist die Reinigung bzw. Heilung der Triibungen des Herzens bonné 11X, weil sie
der direkten Erfahrung der inhdrenten Erleuchtung des Herzens im Wege stehen und
das subjektive Erleben dadurch als leidvoll wahrgenommen wird. Die kontemplativen
Meditationen in Ritualen mit den Siddham sollen das Herz heilen und die Erweckung
des Herzens der Erleuchtung fordern. Die Praxis wird als ein systematisches Training
beschrieben, welches dabei helfen soll, die inhédrente Erleuchtung zu erkennen und zu
erfahren 3¢

Dieses Training beschreibt Kiikai Z%iff (774-835) als einen Weg in drei Stufen:
Die erste Stufe ist das Prinzip fiir das Erlangen der Buddhaschaft rigu jobutsu PRELJK,
flf. Ohne eigene Meditationspraxis sei es wegen des getriibten Herzens nicht moglich,
das eigene Herz der Erleuchtung zu erkennen. In der zweiten Stufe geht es um das
Festhalten am Erlangen der Buddhaschaft durch Gebete und Rituale kaji jobutsu JNF
J5AH 637 Kaji fINFF bedeutet Gesundbeten und fiir die Gesundung eines Kranken beten.

635 Mikkyé daijiten % ZUOREESL, 1931, S. 16-18.
636 Payne, 1991. S. 76.
637 Muller, Charles in Muller: DDB.
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Eine weitere Bedeutung beschreibt den Schutz, den die Buddhas mittels ihrer
wundersamen Krifte allen Geschopfen zuteilwerden lassen 93 Wihrenddessen soll die
eigene Identitdt mit der ultimativen Wahrheit erfahren werden, die in der Shingon-
Tradition als hosshin 155 bezeichnet wird. Das Individuum identifiziert sich mit
Dainichi Nyorai AKHZ#I% durch das Erkennen des inhirenten Herzens der
Erleuchtung. Diese Erfahrung soll in praktischen Ritualen die geistige Dunkelheit
mumyé JEBH der Sekunddremotionen des Herzens als weltliche Sorgen durch
Gedanken und Emotionen bonnd heilen, so dass ein permanentes Bewusstsein der
Einheit mit Dainichi Nyorai hervorgerufen werden kann.%3 In der Praxis kommen hier
die Prinzipien von jiriki 17 und tariki fh}] zum Vorschein. Jiriki beschreibt die
eigene Anstrengung durch Rituale, um das Bewusstsein zu schaffen. Tariki ist die
Kraft der Heilsgestalten, die den Adepten in ihrem Wachstum durch Heilung des
Herzens unterstiitzen.

In der dritten Stufe geht es um die Tugendkraft der Erlangung der Buddhaschaft
kentoku jobutsu SE{EK . Durch kontinuierliche und ernsthafte Praxis soll die stetige
Verbindung zu Dainichi Nyorai dauerhaft bewusst werden. Die Erfahrung der
Identifizierung des Selbst mit Dainichi Nyorai ist das Schliisselelement auf dem Weg
des Herzens der Erleuchtung, welches wihrend der Rituale durch die Drei Mysterien
sanmitsu —% von Korper, Rede und Sinn shin ku i B 17 erfahrbar werden soll.640

Von denen, die das Herz der Erleuchtung noch nicht erlangt haben, kann die Welt
als frustrierend, weltlich und bedeutungslos wahrgenommen werden. Dadurch entsteht
der Wunsch aus dieser Bedeutungslosigkeit heraus zu entfliechen, indem das Herz
geheilt wird. Flucht ist fiir jemanden, der das Herz der Erleuchtung erlangt hat, nur
eine Form von Fantasie. Diese beschreibt Kakuban als Einbildung eines Reinen
Landes jodo 1., welches vom eigentlichen Weg ablenkt. Diese Form der Fantasie

versucht aus der Frustration zu entflichen, hat jedoch das Erleben von noch gréerem

638 Hadamitzky, 1997. Online Ausgabe: http://lingweb.eva.mpg.de/kanji/.
639 Muller, Charles in Muller: DDB.
640 Payne, 1991. S. 76-77.
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Leid zur Folge, wenn bemerkt wird, dass man so nicht aus der Welt entflichen kann.
Diese subjektive Wahrnehmung von der Welt fiihrt zu einer emotionalen und
kognitiven Verschleierung des Herzens. Darin mag auch die Ursache liegen, sich fiir
eine Heilsgestalt wie etwa Amida FJ¥FFE zu 6ffnen, der mit seiner Kraft den
Gldubigen von den Leiden in dieser Welt beim Tode erlosen soll, indem man mit der
Kraft des Amida in seinem Reinen Land der hochsten Freude gokuraku jodo K255 1+
wiedergeboren wird.

Im Gegensatz dazu beschreibt die Shingon-Schule die Welt aus der Sicht des
Herzens der Erleuchtung. Damit soll dem Praktizierenden geholfen werden, das Herz
der Erleuchtung zu erkennen. Ausgehend von dieser Perspektive erscheint die Welt auf
zwei Weisen, nidmlich der MutterschoBwelt taizokai HRJEY: und der Diamantwelt
kongokai <l 5. Wird die Welt als leidvoll erlebt, helfen in der MutterschoBwelt die
Buddhas und Bodhisattvas sowie weitere Heilsgestalten durch ihre Handlungen von
Mitgefiihl dem Adepten, die inhidrente Erleuchtung zu erkennen und das Herz der
Erleuchtung zu entwickeln. Die Diamantwelt steht fiir das absolute Bewusstsein, der
Weisheit der Erleuchtung des Herzens. Sie wird als unzerstorbar und unangreifbar wie
ein Diamant beschrieben. Sie erscheint wie ein Blitz, der die Erleuchtung plotzlich
hervorruft und einfach alles erleuchtet, was vorher im Dunkeln verborgen war.
Dadurch kann die Welt gesehen werden wie sie ist, die Triibungen des Herzens
verschwinden und die Welt wird transformiert. Durch Mitgefiihl und Weisheit soll die
bedeutungslose Struktur und die Idee der Flucht in eine bessere Welt in der Fantasie
aufgelost werden. So wird aus der subjektiven verschleierten Wahrnehmung die
erleuchtete Erfahrung 64!

Da dieser Weg zur Erleuchtung ein gliickliches Leben und die Entwicklung der
Personlichkeit durch die Heilung des Herzens fordert, kann man hier von Meditationen
und Ritualen als Methoden zur Heilung sprechen. In sehr vielen Ritualen und

Meditationen des Esoterischen Buddhismus werden dazu Siddham benutzt, weil sie

641 Payne, 1991. S. 78-79.
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das Medium bzw. die Werkzeuge darstellen, mit denen die Verschmelzung mit der
Heilsgestalt moglich sein soll. Die Siddham sollen wie ein anikonisches Medium
wirken, weil die Heilsgestalt durch sie in Erscheinung tritt. Sie sind ein Werkzeug im
Sinne eines metaphysischen Ritualgerits, weil man sie bei der Durchfiihrung von
Ritualen nutzt. Aullerdem werden den Siddham durch die Kraft der durch sie
wirkenden Heilsgestalten besondere Wirkungen zugeschrieben. Diese haben in der
Regel selbst etwas mit der anzurufenden Heilsgestalt zu tun, welche sich durch die
ikonographischen Merkmale #@uBlern, von denen es hiufig eine Skulptur gibt, die
ebenfalls einen Platz auf dem Altar im Tempel hat, sofern das Siddham fiir die
Heilsgestalt diesen nicht einnimmt, wie das in der kontemplativen Meditation Ajikan
der Fall ist.

Im Folgenden soll eine Auswahl der Meditationen und Rituale des Esoterischen
Buddhismus vorgestellt werden, in denen die Siddham als Werkzeuge zur Heilung
eingesetzt werden. Dabei wird jeweils das Ritual, die Meditation und die Wirkung der
erwiinschten Heilung im Zusammenhang mit den Siddham beschrieben. Der Begriff
der Heilung steht, wenn nicht anders beschrieben fiir das Erkennen der Wahrheit ri 2
und das Ausloschen der Triibungen des Herzens durch das Erkennen des Herzens der

Erleuchtung.642

6.1. Ajikan als Ritual und Meditation der Heilung

Kakuban 8 (1095-1143) zeigt in seinem Text Ajikan Pl einen Weg zur
Erleuchtung des Herzens durch die Heilung des Herzens.®43 Dabei definiert er zunichst
die aus seiner Sicht wichtigsten Begriffe, auf die er im weiteren Verlauf Bezug
nimmt.** Im gesamten Text beschreibt er 12 Variationen in der Anwendung der Ajikan

in verschiedenen Situationen mit ihren jeweiligen Wirkungen.®% Fiir Kakuban ist die

642 Vgl. das Kapitel ,,Analyse und Deutung des Textes Ajikan‘.
643 Vgl. das Kapitel ,,Die Ajikan als Ritual zur Heilung des Herzens®.

644 Vgl. die Kapitel ,,Themenschwerpunkte und Deutung des Textes Ajikan‘, ,,Anmerkung zur Ubersetzung des
Ajikan-Begriffs* und ,,Anmerkung zur Ubersetzung des kokoro-Begriffs.

645 Vgl. das Kapitel ,,Variationen der Ajikan-Meditation und ihre Wirkungen*
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Ajikan die mit Abstand bedeutendste Meditation zur Erlangung des Herzens der
Erleuchtung bodaishin 3%42/.» und riickt diese in das Licht des Amida-Buddhismus 546

Die Deskriptionen im Text Ajikan richten sich offenbar an ein Publikum gelehrter
Monche, da, wie aus dem Text ersichtlich, mit der kurz gefassten Anleitung zur Ajikan
gewisse Grundkenntnisse vorausgesetzt werden. Somit handelt es sich nicht nur um
einen rein deskriptiven Text im Sinne einer Anleitung fiir die Ajikan, sondern um eine
normative Schrift mit einer Vielzahl von Intentionen.®4’” Dennoch scheint es moglich,
dass solche Texte zur Praxis inspirieren, wie es sich durch die Verwirklichung in
bildhafter Darstellung der Siddham in der Kunst gezeigt hat, die in Ritualen zur
Hilfestellung im Sinne einer Anleitung benutzt wurden.

Nicht zu verwechseln sind Texte von Mdnchen mit offiziellen Chroniken wie die
des Nihon shoki HAEAC von 720 und das Shoku Nihongi #t HANC von 797, in
denen es mehrere Hinweise iiber die Effektivitdt der buddhistischen Heilung durch
Heiler-Monche gibt. Dort wird zwar erklédrt, was in der Praxis angewandt wurde,
jedoch nicht die Vorgehensweise im Sinne einer Schritt fiir Schritt Anleitung gegeben.
Gleiches gilt fiir das Nihon Ryoiki HAFEFEL, den Berichten iiber Wunder in Japan
mit 116 buddhistischen Geschichten, die von dem Monch Kyodkai zwischen 822 bis
823 kompiliert wurden. Darin geht es um die rituelle Selbstheilung und Heilung
anderer von ihren Leiden und Gebrechen durch Meditationsmeister zenji fitHili, die auf
karmische Ursachen zuriickzufiihren seien.%48

Das Hokkekyé genki JEIEFRREREL ist vergleichbar mit Kakubans Text Ajikan,
weil darin die Heilwirkungen des Lotussiitras Hokkekyo 153ERS beschrieben werden.
Nicht enthalten sind die konkrete Methodik und Praxis der Rituale der Heilung.64

Daher ist dies etwas anderes als die Ritualanleitungen giki mit der grundlegenden

646 Vgl. das Kapitel ,,Das Herz der Erleuchtung und der Amida-Buddhismus*

647 Weitere Intentionen des Textes Ajikan gehen iiber die Zusammenhinge dieses Kapitels iiber die Meditationen
und Rituale der Heilung hinaus. Vgl. dazu die Kapitel ,Ubersetzung des Textes Ajikan*, ,,Biografie von Kakuban
(1095-1143)“ und darin insbesondere ,,Die Wiederbelebung der Shingon-Lehre®, ,,Widerstand gegen Kakuban‘,
,Die letzten Jahre auf dem Negorosan® und ,,Kakubans Wirken und die Reaktion seiner Zeitgenossen.

648 Kleine, 2009. S. 19-23.
649 Kato et al., 1984. S. 332 ff.
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Vorgehensweise in Ritualen. Kakuban wie auch andere Monche interpretieren in ihren
Texten die Inhalte von Sutras, Ritualanleitungen und noch iltere Texte von Monchen.
Im Falle des Textes Ajikan wird Bezug zu den Schriften und Lehren des Monches
Kikai (774-835) genommen. Bei der Beschreibung der Wirkungen lassen sich gewisse
Erfahrungswerte von Seiten Kakubans aus dem Text herauslesen, die durch seine
Begeisterung fiir die Wirkung und die Detailtreue gekennzeichnet sind.630

Die wiederkehrenden Beschreibungen iiber die Wirkungen der Meditationen im
Laufe der Jahrhunderte decken sich mit den Ergebnissen heutiger psychologischer
Studien. Dies ist ein Indiz, dass eine ausgiebige Ritualpraxis auf der Basis der damals
vorliegenden Schriften stattgefunden haben muss, denn sonst wire es kaum moglich,
zu den gleichen Ergebnissen zu kommen. Dabei ist anzunehmen, dass sich Schriften
und Praxis gegenseitig beeinflusst haben. Denn ohne eine Erfahrung iiber die Wirkung
lasst sich keine Aussage iiber dieselbe machen. Das bedeutet, dass in einigen Féllen
die Rituale und Meditationen in der Praxis dem Aufschreiben vorausgehen, es sei
denn, jemand denkt sich diese nur aus. Das allerdings stiinde dann im Widerspruch zu
den Beschreibungen der Erfahrungen in der Wirkung. 63!

Aufgrund der Studienlage ist bekannt, dass in der Meditation und besonders in
der kontemplativen Meditation je nach Empfindung und Vorstellung unterschiedliche
Gehirnareale angesprochen werden, so dass es zu einer erhdhten Gehirnaktivitidt in den
Arealen des mittleren frontalen Cortex und anterioren cinguldren Cortex kommt, die
fiir die Verarbeitung von Angsten, Schmerzen und Gefiihlen zustindig sind.®52 Diese
Gehirnaktivititen 16sen Wahrnehmungen und unterbewusste Reaktionen wie ein
Gefiihl der Freude oder innerer Ruhe im Ko&rper und Herzen aus. Die innere Ruhe
entsteht unter anderem auch dadurch, dass einige Areale in ihrer Aktivitét
heruntergefahren werden .53 Dieser Zustand scheint zumindest teilweise mit Kakubans

Beschreibungen in der Wirkung der Ajikan zusammenzuhingen, wobei in der Studie

650 Vgl. die Kapitel ,,Ubersetzung des Textes Ajikan* und , Ninnaji Kéhon Ajikan von Kakuban auf Japanisch®.
651 Vgl. das Kapitel ,,Die Ajikan als Ritual zur Heilung des Herzens®.

652 Hilbrecht, 2010. S. 107. Vgl. Holzel et al., 2007. S. 16-21.

653 Cahn et al., 2006. S 180-211.

257



von Cahn und Polich die Begegnung mit dem Géttlichen und einer Heilsgestalt wie
Dainichi Nyorai KX H#12K nicht einbezogen wurde. Daraus lisst sich schlieBen, dass
unterschiedliche Arten der Meditation zur Beruhigung des Herzens und einem Gefiihl
der Freude fiihren konnen. Kakuban schlie3t dies zwar nicht aus, beschreibt die Ajikan
jedoch als die effektivste und am schnellsten Erfolg bringende Meditations-Methode,
die zu innerem Frieden und Freude im Herzen fiihren soll, was er als einen Zustand
des Reinen Landes im Herzen beschreibt. Dieses Ziel sei nach Kakuban fiir jeden
erreichbar, auch wenn er nur vereinfachte Formen der Ajikan durchfiihrt. Daran ldsst
sich erkennen, dass Kakuban zwischen unterschiedlichen Meditationstypen fiir
verschiedene Bediirfnisse und Personengruppen wie etwa Monche und Laien
unterschied. So betont er fiir Laien den Atem und das Intonieren des Siddham A H
und die Visualisation der Mondscheibe. Auf der anderen Seite erklért er, dass es mit
der vollstdndigen Ajikan ebenfalls moglich sei, das Herz der Erleuchtung bodaishin zu
erkennen und die Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu B[ 5 X,
f#f zu erlangen. Einerseits ist das Herz der Erleuchtung fiir Kakuban dasselbe wie der
Zustand des Reinen Landes jodo ¥t -I: im Herzen kokoro /L». Auf der anderen Seite ist
das Erleben des Reinen Landes durch die Heilung des Herzens gleichzeitig die

Voraussetzung fiir das Erkennen des Herzens der Erleuchtung.654

6.2. Meditationen und Rituale mit dem Siddham A

Die kontemplative Meditation Ajikan Pl 7#] ist als die grundlegende Ubung fiir
Rituale mit den Siddham bekannt. Dafiir gibt es Grundiibungen, mit denen die
Voraussetzungen geschaffen werden, die Ajikan fachgerecht durchfiihren zu konnen.
Dazu gehoren Fihigkeiten in Atmung und Visualisation. Kiikai 2% (774-835) erklirt,
dass es zundchst einmal wichtig sei, die kontemplative Meditation der Mondscheibe
Gachirinkan H#ii#i zu meistern, bevor man mit der kontemplativen Atemmeditation

Susokukan S8l beginnt.655 In den Texten Ajikan yoshin kuketsu P81 O 13k

654 Vgl. Kakubans Auffassung im Kapitel ,,Ubersetzung des Textes Ajikan®.
655 Griffin, 1990. S. 203-204.
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656 yvon Kiikai und Ajikan hésoku B85 H] von Seison FEL (1012-1074) liegt bei
der Ajikan der Schwerpunkt auf der Kontemplation. Shokaku 5% (1057-1129) hat
die Kontemplation des Siddham A F in seinem Ajikan shidai FJ“FEIREE mit
Atemmeditationen erweitert.®>7 Somit geht er nicht davon aus, dass die
Atemmeditation zu den grundlegenden Ubungen als Vorbereitung fiir die Ajikan
dienlich sei.

Im Laufe der Zeit ging die Entwicklung dahin, dass zunidchst mit der
Atemmeditation begonnen wurde. Darauf folgte die kontemplative Meditation der
Mondscheibe Gachirinkan und erst danach eine einfache Form der kontemplativen
Meditation mit dem Siddham A ¥. Diese drei Meditationen soll jeder erlernen
konnen, der die Weihen fiir Laien kechien kanjé fi#ait JH erhalten hat.658

Nach dem Meistern dieser Grundlagen, ist die Weihe in fortgeschrittene
Praktiken moglich. Darin tauchen die oben genannten drei Grundiibungen in
zahlreichen Variationen auf und werden mit weiteren Siddham ergénzt. In den Ritualen
des Esoterischen Buddhismus sind kontemplative Meditationen mit Siddham, wie die
Ajikan und weiteren Siddham, eine wichtige Voraussetzung fiir die Durchfiihrung und
Wirkung weiterer Rituale.

Zu diesen Grundlagen zidhlend haben die visuelle Darstellung der Mondscheibe
und des Siddham A H einen in allen Gattungen der buddhistischen Kunstgeschichte
sich auswirkenden Einfluss ausgeiibt. Mondscheibe und Siddham werden zu
dekorativen Zwecken, zum Zeigen der Pridsenz der Heilsgestalten in ihrer
anikonischen Form und fiir die Verwendung in Ritualen (Abb. 1) und Meditationen
(Abb. 6) eingesetzt. Dabei scheint die offensichtliche Sichtbarkeit der Siddham in
Tempeln nicht immer die Hauptrolle gespielt zu haben, da sie ebenfalls im Inneren von

Skulpturen verborgen wurden.

656 Kiikai in SAT-DB: T2432_.77.0415a16-17.
657 Kitao L&, 2002. S. 65-66.
658 Payne, 1991. S. 70-71.
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6.2.1. Kontemplations-Techniken in der Ajikan

Kikai erklirt, dass es vor der Praxis der Ajikan Fil7-# niitzlich sei, zundchst mit der
kontemplativen Meditation der Mondscheibe Gachirinkan H¥#l zu beginnen. Die
Gachirinkan 1st eine Voraussetzung fiir die Ajikan und die darauf aufbauenden Rituale,
wo es um kontemplative Techniken der Transformation von Siddham in die Form ihrer
symbolhaften Ritualgegenstinde sanmaya-gyé —BRHEJE und von da in Heilsgestalten
etwa auf Mondscheiben, Feuer und Altdren geht .95

Im ersten Schritt soll eine leere Mondscheibe gachirin H Ui visualisiert werden,
indem man sich einen Vollmond vorstellt oder einen gemalten Mond in Form einer
weillen Scheibe auf dunklem Hintergrund betrachtet und danach mit geschlossenen
Augen innerlich im Herzen vorstellt. Sobald man die Mondscheibe gut visualisieren
kann, wird diese im Herzen soweit vergro3ert, dass sie den Korper umgibt. Wer in der
Lage ist, sie zu vergrolern und zu verkleinern, erschafft laut Kikai die Voraussetzung
fiir die Erlangung der allumfassenden Weisheit®® In den Praktiken der Shingon-
Schule ist es wichtig, die Mondscheibe sowohl ausdehnen, als auch zusammenziehen
zu konnen. Dies ist eine Verknlipfung zu dem Raum-Zeitkontinuum eines
Mikrokosmos und Makrokosmos. Kikai erklirt, dass man die Kompetenz der

Kontemplation durch das Ergiinzen weiterer Symbole steigern konne 6!

6.2.2. Atemtechniken in der Ajikan

Shokaku 55 (1057-1129) beschreibt im Ajikan shidai FIFEIX 5 eine Methode zur
wahren Selbsterfiillung honji joju ho A~ H BUitiE. Dabei soll mit jedem Atemzug das
Siddham A J{ visualisiert und mit leicht ge6ffnetem Mund ausgesprochen werden. Der
Atem wird gezihlt, das A J{ angeschaut und dann mit geschlossenen Augen in das
Herz aufgenommen. Dann soll man auf die gleiche Weise die Mondscheibe anschauen,
in sich aufnehmen, die Augen wieder schlieBen und wihrend man das ununterbrochen

visualisiert, die Wahrheit 7i # des im Grunde nicht Erschaffenen honpushé ARAE

659 Payne, 1991. S. 95.
660 Griffin, 1990. S. 203-204.
661 Griffin, 1990. S. 205.
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spiiren. Auch wihrenddessen soll man mit jedem Atemzug das A J{ intonieren. Dies
soll man im Gehen, Liegen, Sitzen und Stehen durchfiihren. Im Laufe der Zeit soll
man damit im Herzen Erfiillung, Bewusstsein und Weisheit erlangen. Durch
kontinuierliche Praxis, ohne den Frieden im Herzen zu verlieren, soll man im
Augenblick des Todes in Frieden mit sich und der Welt gehen kdnnen.

Die kontemplative Atemmeditation Susokukan S wurde moglicherweise
von Kakuban ins Leben gerufen, da dieser die Meditationen mit dem Atem von
Shokaku und Saison vereinte und diese dann Susokukan nannte. In der Praxis wird
dabei mit jedem Atemzug das Siddham A J{ visualisiert.%2 Laut Payne entwickelte
sich die Susokukan in der Shingon-Schule zu einer grundlegenden Basisiibung, die zu
den Werkzeugen der meditativen Praxis vor den 18 Grundiibungen Jithachidé |/ \i&
gehort 663

Dabei wird, wihrend man die grundlegende Meditation der Ajikan praktiziert,
mit jedem Atemzug der Fokus durch innerliches Aussprechen des A H auf das zu
visualisierende A H{ gelenkt. Damit vereint Kakuban die Praxis der Drei Mysterien,
um die effektive Wirkung bei Meditationen und Ritualen zu steigern 6%

Laut Kitao werden der kontemplativen Atemmeditation durch das Zdhlen des
Atems Wirkungen fiir das Leben und das Sterben zugeschrieben. Das Ausatmen steht
fiir die Befreiung von Verwirrung und Illusionen in Bezug zu anderen und das
Einatmen fiir die eigene Befreiung von Verwirrung und Illusionen. Dies sei moglich,
weil das Siddham A H die Mutter aller Silben sei, welche die verschiedenen Buddhas
erschaffen konnen %95 Bei der Geburt sei der erste Laut das A J{. Beim Sterben solle
man das A F im Herzen halten. Wenn man zur Todesstunde mit karmischen
Hindernissen konfrontiert wiirde und das Herz seine wahre Natur vergessen hitte,

briuchte man nur den Mund zu 6ffnen und ein- und auszuatmen. Jedes Ein- und jedes

662 Kitao L&, 2002. S. 65-66.
663 Payne, 1991. S. 70-71.

664 Kitao L&, 2002. S. 65-66.
665 Payne, 1998. S. 233-234.
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Ausatmen sei der Atem des Siddham A J{.6% Diese Praxis konnte angewandt werden,
wihrend der Sterbende die Schniire zum Herzen des Amida [R[¥RFE festhilt, die auf
der Brust des Yamagoe amida zu |LIBKFT5FE] befestigt sind. Der Zusammenhang ist
insofern offensichtlich, weil links oben das Siddham A ¥ auf einer Mondscheibe
geschrieben steht (Abb. 6).

Durch das Intonieren des Siddham A ¥ soll man nach Kakuban die ureigene
wahre Natur erkennen konnen. Das Herz sei der Atem. Der Atem sei das Siddham A
H. Das Siddham A H sei das Herz der Erleuchtung bodaishin 3%$2/L» eines einzelnen
Gedankens. Das Herz der Erleuchtung sei das Geheimnis des Dainichi Nyorai X H 4l
K als Verkorperung der Erleuchtung in diesem Korper als Voraussetzung fiir die
Erlangung der Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu Bl 2 il .
Dafiir solle man sich mit jedem Atemzug das A J{ bewusst in das Herz holen und
wihrend der Visualisation wie ein Mantra rezitieren.%¢’

Kakuban soll den Text Ajikan geschrieben haben, als seine kranke Mutter im
Sterben lag.%%8 In diesem Zusammenhang beschreibt er eine weitere Atemmeditation,
die Asokukan P JE#]. Kakuban war nimlich der Ansicht, dass die Ajikan inklusive der
Atemmeditation Asokukan das Leiden bei einer Krankheit, vorbeugen bzw. lindern
konne. Auch bei unheilbaren Krankheiten oder im Sterben, sollte man mindestens die
Asokukan praktizieren, um mit dem Atem das Herz zu reinigen. Kitao erklirt, dass
nach Kakuban die Ajikan sowohl fiir solche niitzlich sei, die nur oberflichlich
praktizieren, weil sie dadurch zumindest den Zustand des Reinen Landes jodo ¥t1: in
diesem Korper erleben konnen, als auch fiir solche, die intensiv praktizieren, um die
Buddhaschaft im Korper dieser Inkarnation erlangen zu konnenf% Diese
Interpretation ist wohl eher zweifelhaft, weil in Kakubans Ajikan die Erlangung der
Buddhaschaft im Koérper dieser Inkarnation mit dem Zustand des Reinen Landes im

eigenen Herzen verglichen wird. So kann man zwar sagen, dass es Versionen der

666 Kitao L2, 2002. S. 67.

667 Kitao L2, 2002. S. 67.

668 Veere, 2000. S. 95.

669 Kitao ALJE, 2002. S. 69-71.
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Ajikan fiir Laien und Profis gibt, jedoch lassen sich diese nicht so ohne weiteres
differenzieren.

Stevens beschreibt eine weitere Anwendung der Ajikan mit dem Atem, die in
Tempelhallen vor einem Abbild des Siddham A J{ durchgefiihrt werden. Nachdem der
Adept die vorbereitenden Rituale mit Verbeugungen, Mantras und Mudras
durchgefiihrt hat, setzt er sich im Lotus-Sitz mit einigen Metern Abstand vor das
Abbild mit dem Siddham A ¥. Wihrend er ein- und ausatmet, intoniert er das
Siddham A H, visualisiert es auf einer Mondscheibe gachirin H Hi, visualisiert es im
Herzen und dehnt die Mondscheibe nach und nach aus, bis sie das ganze Universum
erfasst. Nun kommt aus dem Zentrum des Siddham A H und aus der Mondscheibe die
Essenz des Dainichi Nyorai und verschmilzt mit dem Meditierenden, so dass sie eine
Einheit bilden. Gegen Ende der Meditation bringt man die Mondscheibe und das
Siddham A ¥ wieder in seine urspriingliche Form 670

Vergleicht man diese Beschreibung mit den Strahlen in geschnittenen Gold
kirikane ¥4z, die von der Mondscheibe und dem Siddham A H auf der Brust der
Nonne und des Hofadligen im Ajigi emaki ausgehen, konnte es sich hier um einen
Hinweis oder eine Anleitung zur meditativen Ausdehnung auf das Universum handeln

(Abb 55).

6.2.3. Weitere Meditationen und Rituale mit dem Siddham A

Es folgen verschiedene Anwendungen mit dem Siddham A J{ aus unterschiedlichen
Quellen, die das oben Beschriebene veranschaulichen sollen.

Im Uchigiki-shii 1%, einer Textsammlung buddhistischer Erzdhlungen
ebenfalls kompiliert von Kakuban 88 (1095-1143) im Jahr 1134, wird eine Variante
der Ajikan Pl beschriecben, wo man sich vorstellt, dass man selbst zum
visualisierten Objekt wird: ,,Visualisiert der Adept das Siddham A H, wird er selbst

zum Siddham A J. Visualisiert er die Lotusbliite renge 3¥E, wird er selbst zur

670 Stevens, 1981. S. 43.
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Lotusbliite. Visualisiert er die Mondscheibe gachirin H¥f, wird er selbst zur
Mondscheibe. 671

Die beiden folgenden Anwendungen sind laut Kitao Ausziige aus den Weihe-
Ritualen der Mandalas Taizokai M5 und Kongokai <l , in denen die Fihigkeit
der Ajikan-Praxis nicht im Kontext der Meditation, sondern im Rahmen eines Weihe-
Rituals an Schiilern angewandt wird. Die Visualisation findet nicht vor dem
Meditierenden oder im Herzen in der Brust statt, sondern iiber dem Scheitel des
Schiilers. Das, was beide Weihe-Rituale unterscheidet, sind die Varianten des Siddham
A X, nimlich A H{ und Am H.

Aus dem Tuaizokai denpé kanjo sahd WEFUSIERETAIEIL, dem Ablauf der
Weihe zur Ubertragung des Mandalas Taizokai beschreibt Kitao folgende Anleitung:
,Folgendes soll visualisiert werden: Uber dem Scheitel des zu Weihenden ist das
Siddham A H. Dies verwandelt sich in ein hellstrahlendes Leuchten. Im Zentrum gibt
es eine Mondscheibe, in der sich eine achtblittrige Lotusbliite befindet. Auf dem
Lotussockel gibt es das Siddham Am H. Dieses wird zu Dainichi Nyorai KHATEK.
Visualisiert man das Am ¥, erscheint aus dem Inneren eine Pagode. Diese verwandelt
sich in Dainichi Nyorai.*

Im Kongodkai denpd kanjé sahé BMIFHSIEETE/EYE, dem Ablauf der Weihe
zur Ubertragung des Mandalas Kongokai steht laut Kitao, dass man iiber dem Scheitel
des zu Weihenden das Siddham A H visualisieren solle, welches sich in ein
hellstrahlendes Leuchten verwandeln solle. Im Zentrum gibe es eine Mondscheibe, in
der sich eine Lotusbliite mit acht Blittern befinde. Auf dem Lotussockel sei das
Siddham A N. Dieses verwandle sich in Dainichi Nyorai. Aus der Visualisation des A
N soll aus dem Inneren eine Pagode erscheinen und sich in Dainichi Nyorai
verwandeln.672 Die Verwandlungen vom Siddham A N zu einer Pagode und dann zu
Dainichi Nyorai erinnern an Rituale der Heilung und fiir Verstorbene mit Pagoden der

Typen gorinté FiitE .

671 Kitao dLJE, 2002. S. 33.
672 Kitao AL, 2002. S. 32-33.
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Im Saikyoku kukyo ryébu shoson daihimitsu kanjé inmyo FMRZE M a8 BEK
PAEERETEEIR steht folgende Variante: ,,Halte die Hinde im Mudra Naibaku goko in
WNAEflESE des Dainichi Nyorai des Mandalas Taizékai. Visualisiere auf dem Blatt
einer Lotusbliite das Siddham Amh F. Dieses verwandelt sich erst in eine Pagode und
danach in Dainichi Nyorai.*

Hier ein Auszug aus dem Ablauf des Gumonji shidai REFFXES: | Halte die
Hinde im Mudra Goshin in # 2 . SchlieBe die Augen und beobachte die Gedanken.
Auf einer Mondscheibe befindet sich eine mit Juwelen besetzte Lotusbliite. Darauf ist
das Siddham A J. Dieses verwandelt sich erst zu Nyoi Hoju WIZEFEEE und dann
weiter in das Symbol der spirituellen Qualitéit Sanmaya = JEEH] 673

Jippan S£#fi (1089-1144) beschreibt im Jahr 1134 im Bydchii shugyé ki Ji &
{7 (Aufzeichnungen iiber asketische Ubungen wihrend einer Krankheit) eine
Meditation zur Heilung von Krankheiten mit der kontemplativen Meditation der
Siddham A H und Vam & in Kombination mit der kontemplativen Meditation der
Mondscheibe Gachirinkan H¥i#i. Veere erklirt, dass Kakuban sich davon inspirieren
lieB und dazu im Ichigo taiyé himitsushii — FIRKFERMAEE674 eine Atemmeditation zur
Heilung erldutert, in der das Einatmen mit dem Siddham A J{ und das Ausatmen mit

dem Siddham Vam & verbunden ist.675

6.3. Rituale der Heilung mit weiteren Siddham

In der frithen Geschichte der Siddham in Japan gibt es eine ganze Reihe von
Hinweisen auf Rituale der Heilungen mit den Siddham, nachdem diese von einzelnen
Monchen nach Japan iiberliefert wurden. Dabei wurden die Siddham vereinzelt

angewandt, ohne das gesamte System zu lehren 67

673 Kitao L&, 2002. S. 33; Muller, Charles in Muller: DDB.

674 Buddhistische Lesung ichigo, sonst ikki.

675 Veere, 2000. S. 122.

676 Vgl. Das Kapitel ,,Die Siddham in der Entwicklung der buddhistischen Schulen®.
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Der Monch Nichira HE (?-583)677 aus Kudara EH7A soll im Jahre 583 ein
Geheimritual mit dem Titel Shogun jizo bosatsu ho WEEHEEEVE in Japan
ausgeiibt haben, von dem bekannt ist, dass dabei Jiz0 Bosatsu M TE  als
schiitzender Kriegsgott bujin Eiffl angerufen wird, indem Dharanis und Mantras
rezitiert werden. Da dieses Ritual in den Ritualregeln giki {%#/l nicht verzeichnet ist,
lasst sich nicht genau sagen, ob damals auch schon Siddham benutzt wurden.67® Als
ein Ritual zur Abwendung von Unheil wurde es spéter im siebten Jahrhundert von En
no Ozuno f%/]Nf] 679 dem legendiren Griinder des Shugendo fE8#IE 980 iibernommen
und regelmiBig auf dem Berg Atago %245 durchgefiihrt.%8! Dabei wird Jizo Bosatsu
flankiert von Fudd My66 A HjBH T und Bishamonten F2V$["2K auf Talismanen fuda
#1682 in Siddham dargestellt 83 Dariiber, ob die Talismane schon im siebten
Jahrhundert verwendet wurden oder ob sie erst spiter in dieses Ritual integriert
wurden, ist jedoch nichts bekannt.

Einer miindlichen Uberlieferung aus der Mitte des 7. Jahrhunderts zufolge hat
der indische Monch Hodd 7518 (Lebensdaten unbekannt) den Glauben an Jichimen
Kannon |—IAi#{# nach Japan iiberliefert und mittels geheimer Dharanis in
Siddham Rituale zur Heilung von Krankheiten zelebriert.684

In der Nara-Periode (710-794) wurden Ritualanleitungen nach Japan eingefiihrt.
Darin sind Zauberspriiche, Mantras und Rituale fiir eine Wiedergeburt im Reinen Land
des Amida enthalten. Zum Beispiel steht im Rishu-shaku PR, einem Kommentar
zum Rishu-kyo BEERS , iiber das Siddham Hrih ¢, dass es Amida Fi/57FE als Murydju

Nyorai fEEFFUIK reprisentiert. Dort heift es, dass man mit diesem Siddham

677 Nichira: Adliger aus Siidkytsh{, der als Gesandter nach Korea ging.

678 Mikkyé daijiten %5 2UREESL, 1931, S. 1135.

679 En no Ozuno (Lebensdaten unbekannt; spites 7. Jh.) ist ebenfalls bekannt unter dem Namen En no Gyéja f%
1.

680 Shugendo ist eine religiose Schule, die Elemente aus dem Esoterischen Buddhismus, magischen Daoismus

und dem japanischen Bergglauben miteinander vereint, wobei verschiedene asketische Ubungen von den
Adepten namens yamabushi 111fR in den Bergen durchgefiihrt werden.

681 Kodama %, 1996. S. 21.

682 Kleine Papierstreifen fiir Rituale, auf die die zu verehrenden Heilsgestalten und Dharant geschrieben werden.
683 Dotaku hakubutsukan FHFEYIAE, 1997. S. 29.

684 Kodama &K, 1996. S. 21-22.
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wihrend diesen Lebens Krankheiten und Probleme fern halten konne, und dass man in
der ndchsten Inkarnation die hochste Stufe der Wiedergeburt im Reinen Land
erreichen konne 983

Aufzeichnungen im Tékoku késé den H[E[SfE{5 besagen, dass der Bergasket
Taichd Z&7E (683-767) im Jahre 722 am Kaiserhof mit einem Donnerkeil mit drei
Spitzen sankosho —#5FT und einer Ritualglocke mit drei Spitzen sankorei — %1% um
Heilung der Krankheit der Kaiserin Genshd Tennd JGIE K & (680-748) gebetet haben
soll. Beides sind Ritualgerite hégu i%H des Esoterischen Buddhismus. Der
Donnerkeil kongosho <&flI¥F dient zum Zerschlagen der geistigen Triibungen und gilt
als Symbol der Unzerstorbarkeit der Weisheit. Die Ritualglocke kongérei <lill#5 soll
die Aufmerksamkeit auf ein zu verehrendes Objekt oder Ziel ausrichten 686

Eine miindliche Uberlieferung iiber den Monch Doji i %4 (?-744) besagt, dass er
im Jahre 702 bei seinem Aufenthalt in China von Subhakarasimha (637-735)6%7 das
Ritual Gumonji-ho K [E#E erhalten hat 988 Bei diesem buddhistischen Ritual werden
das Mantra des Kokiizd Bosatsu i Z2Jik% ke rezitiert und Siddham als Keimsilben
verwendet, um die Leistung des Gedéchtnisses zu steigern. Dies libte einen Einfluss
auf Kikai 2% (774-835) aus, weil er noch vor seinem Aufenthalt in China 804-805
in mehreren Jahren asketischer Praxis shugyé fE{T hauptsichlich die Gumonji-ho
durchfiihrte.89 Auch fiir Kakuban zihlte die Gumonji-hé zu den wichtigsten Ubungen
auf seinem Weg zur Buddhaschaft. Es ist anzunehmen, dass DGji Sanskrit und
Siddham als Keimsilben fiir Rituale erlernte, da diese im Mantra des Kok{izo Bosatsu
Verwendung finden. D6ji wurde aullerdem wihrend seines Aufenthaltes in China aus

100 hochrangigen Monchen auserwihlt, um das Ninné hannya kyé {~FEMAHFL zu

685 Stone, 2009. S. 136.
686 Bonji Taikan FE7-K#E, 1983. S. 62.

687 Subhakarasimha (637-735; Jap. Zenmui #%#&H). Buddhistischer Monch aus Siidindien und fiinfter
Patriarch der Shingon-Schule, der das Dainichi-ky6 K H# ins Chinesische iibersetzte und wihrend seines
Aufenthaltes in Chang’an gemeinsam mit Vajrabodhi (671-741; Jap. Kongdchi <2Mf|%) den Esoterischen
Buddhismus in China verbreitete.

688 Nakamura Hff, 1993. S. 38.
689 Bonji Taikan K, 1983.S. 63.

267



lehren. Nach seiner Riickkehr lehrte er im Daianji KZ*<F die Lehre der Schule Sanron
Sanron-shit —ifsrs. Dies ist ein weiteres Beispiel dafiir, dass die Siddham vor Kiikai
und Saichd & (767-822) bereits nach Japan gelangt waren. Auch wenn ihnen in
dieser frilhen Phase offiziell keine besondere Bedeutung beigemessen wurde, waren
einzelnen Monchen die Anwendung und Bedeutung der Siddham bekannt 5%

Der Tendai-Monch Enkyd FJBEE (?7-1076) verehrte an seinem Bett eine
Mondscheibe gachirin H ¥, mit der er beim Tode seine letzte Kontemplation der
Gachirinkan F Wil durchfiihrte. Der Shingon-Mdnch Meijaku BHEL (2-1124)691 soll
kurz vor seinem Tode das Siddham Vam & neben sich aufgehingt haben, welches fiir
die Weisheit des Dainichi Nyorai KHZIZE steht®2 Dohan (1178-1252) soll bei
Einischerungen das Siddham Ra I fiir das Feuer der Weisheit benutzt haben 593 Uber
Sand wird das Mantra des Lichts Kémyé shingon JGHHES 108 Mal rezitiert. Dann
wird der Sand iiber dem Grab oder dem Verstorbenen selbst verstreut. Das soll den
Verstorbenen vom Leiden erlosen und eine Wiedergeburt im Reinen Land

ermoglichen .59+

6.3.1. Weihe und Meditation mit einzelnen Siddham

Als Kikai 22 in China auf Huiguo B (746-806) traf, fiihrte dieser mit ihm das
Ritual Kechien kanjé #i#%#E]H durch. Mit diesem Ritual wird eine Verbindung zu
Dainichi Nyorai K HZ#12K oder einer Emanation von ihm erschaffen.®%5 Dabei wird
der Adept in einen Raum geleitet, indem das Diamantwelt-Mandala kongdkai mandara
SIS = %% waagerecht auf einem flachen Tisch ausgebreitet ist. Der Adept wird
mit verbundenen Augen zu diesem Mandala gefiihrt, wéihrend er eine Bliite mit beiden
zusammengelegten Zeigefingern hélt. An dem Mandala angekommen, hebt er seine

Arme nach vorne und lasst die Bliite auf das Mandala fallen. Der sehr kurze Zeitraum

69 Kodama 7, 1996. S. 22-23.

091 Weitere Lesung Mydjaku.

692 Stone, 2009. S. 141.

693 Stone, 2009. S. 158.

694 Stone, 2009. S. 165.

095 Japanese-English Buddhist Dictionary, 1991.S. 184.
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wihrend die Bliite von den Fingern auf eine Heilsgestalt des Mandalas fillt, wird als
Weihe kanjo #£JH durch Erschaffen der Verbindung kechien fii#% bezeichnet. Mit dem
auf diese Weise erwihlten Siddham einer Heilsgestalt wird fiir eine gewisse Zeit, die
von der Entwicklung des Adepten abhingt, eine kontemplative Meditation
durchgefiihrt. Dies nennt man Meditation mit einzelnen Siddham Issonbo —Bijl; 69
Kechien kanjo #5FEIH und Issonbé —Bii% gehoren zur Grundausbildung in der
Shingon-Schule, bevor mit dem Training der Vier Grundiibungen Shido kegyé VYN
{T begonnen werden kann$%7 Darstellungen einzelner Siddham fiir die Meditation
Issonbo finden sich auf Gemaélden rechts oder links oberhalb der Heilsgestalten (Abb.

6).

6.3.2. Ritual mit Fudo My60

Jippan ZE#{ (1089-1144) empfiehlt, dass Shingon-Anhinger eine kontemplative
Meditation im Vertrauen auf Fudo My66 A#jHA T durchfiihren sollen, wenn der Tod
nahe ist, um in letzter Stunde das Herz der Erleuchtung bodaishin $2/L» zu wecken.
Ikonographisch wird Fudd Myo6d in der Skulptur und Malerei mit grimmigem
Gesichtsausdruck und einem Schwert dargestellt, welches die Illusionen zerstoren soll.
Bei Totenritualen wird er angerufen, um das Herz mit der Kraft seines Mitgefiihls noch
in letzter Stunde zu heilen. In diesem Zusammenhang ist Fud6 My66 besonders bei
Totenritualen der Shingon-Schule eine der zentralen Heilsgestalten. In der Heian-
Periode (794-1185) war es iiblich, in den letzten Stunden des Lebens in ein Reines
Land jodo i1 Heilsgestalten um Geleit zu bitten. Nach der Lehre der Shingon-
Schule ist die Voraussetzung dafiir die Heilung des Herzens durch Auflosung
karmischer Hindernisse und gegebenenfalls der Erlangung des Herzens der
Erleuchtung .98

Fudo Mydd ist die zornvolle Manifestation des Dainichi Nyorai KH#AIE, der

ungiinstige karmische Verbindungen und Hindernisse auf dem Lebensweg entfernt.

696 Veere, 2000. S. 24.
697 Payne, 1991. S. 71. Vgl. das Kapitel: ,,Die vier Grundiibungen Shidé kegyd*.
698 Stone, 2009. S. 146.
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AuBerdem ist er ein Schiitzer des Dharma. Im Hofadel war das Ritual Fudé-ho Bk
fiir seinen Beistand im Tod, aber auch fiir die Wiedererlangung der Gesundheit und
Privention von Krankheiten, beliebt. Dabei werden das Mantra und das Siddham des
Fuddo Myd66 verwendet. Die Kraft zur Heilung ist in seinem Siddham Kammam )
enthalten und soll damit beschworen werden konnen. Daher ist dieses Siddham
ebenfalls ein Bestandteil seines Mantras Namaku samanda basara nan senda
makaroshana sowataya untarata kanman 9%

Mack erklirt, dass es fiir die Wiedergeburt in einem Reinen Land nétig sei, ein
ruhiges und friedliches Herz anjin %[y zu kultivieren. Dazu zihlt auch die
Abwesenheit von Zweifeln, die Einsicht in Weisheit und ein Zugang zum Herz der
Erleuchtung. Im Kanmurybju-kyo HEIIEEFFRR wird das friedliche Herz in drei
Zustinde geteilt: Erstens ein aufrichtiges Herz shiseishin Z2i.[», zweitens ein
tiefsinniges Herz jinshin 7%/[» und drittens ein Herz, das gelobt, seine Verdienste mit
anderen zu teilen, so dass alle Wesen im Reinen Land wiedergeboren werden kdnnen
eké hatsugan jin MAFEFELC. Im Hachimei darani kyo J\%FEXEIEARR heift es, dass
man im Reinen Land wieder geboren wird, wenn man die Mantras von acht

Heilsgestalten rezitiert, von denen eines das von Fudd My®60 ist.”%0

6.3.3. Variationen der kontemplativen Meditation

Jippan beschreibt ein Totenritual zur Wiedergeburt im Reinen Land im Rahmen einer
kontemplativen Meditation mit dem Siddham Hrih &, die groSe Ahnlichkeit zu
Kakubans Erkldrungen der Ajikan aufweist.

Folgendes ist zu visualisieren: Auf dem Thron des Buddhas befindet sich eine
Mondscheibe. Auf der Mondscheibe ist eine Lotusbliite. Darauf steht das Siddham
Hrih §¢, welches sich in die symbolische Form sanmaya gyé —EEHEHZ des Amida Fif
YIFE verwandelt. Von ihm strahlen 48.000 Lichtstrahlen in alle Richtungen. Dies soll

ausdriicken, dass Amida durch seine iibernatiirlichen Krifte jedem fiihlenden Wesen in

699 Mack, 2006. S. 299.
700 Mack, 2006. S. 312-313.
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einer anderen Form erscheint. Alle Manifestationen sind in ihrer Essenz gleich. Es
handelt sich hier nicht um eine Meditation, bei der man durch rariki i /7, die Kraft
des Amida erlost wird, indem der Buddha aus dem Reinen Land zur verstorbenen
Seele herabsteigt oder iiber den Berg kommt yamagoshi [ um ihn dann in sein
Reines Land zu geleiten, sondern um die esoterische Anwendung, in der es durch die
kontemplative Meditation zu einer Verwandlung bzw. Heilung des Herzens kommit,
indem man sich ikonographisch mit dem Buddha identifiziert. In diesem
Zusammenhang erklirt Jippan, dass es keinen Unterschied zwischen dem Buddha und
dem eigenen Herzen gibt. Visualisiert man den Buddha im Herzen, kommt man zu der
Einsicht, dass man mit ihm eine Einheit bildet, wodurch man das Reine Land im
eigenen Herzen erlangt und dort nach dem Tode wiedergeboren wird.”02

Darauf folgt eine weitere kontemplative Meditation mit dem Siddham Hum & .
Das Him & soll zwischen den Augenbrauen von Amida visualisiert werden, wie es
sich in eine weiBe rechtsdrehende Spirale byakugé 1% verwandelt. Von dort strahlen
48.000 Lichtstrahlen so grof3 wie fiinf Sumeru-Berge.

Hier gibt es einen Bezug zum Ojo yoshi H/EZEEE von Genshin JRfE
(942-1017), der ebenfalls davon spricht, dass zwischen den Augenbrauen des Amida
die Form einer weilen Spirale zu dem Meditierenden oder Verstorbenen strahlt und
alle iiblen Taten ausloscht. Geschieht dies beim Sterben, so kann daraus die
Wiedergeburt im Reinen Land erfolgen. Jippan geht hier etwas weiter, indem er
einerseits das Siddham Ham & mit einfiigt und es auBlerdem mit vier Mandalas
verbindet: Das weiBe Licht bezieht sich auf das GroBe Mandala daimandara R=5%
%; die wohltitigen Wirkungen beziehen sich auf das symbolische Mandala sanmaya
mandara —EHS S 554 die Einsicht, die durch die Meditation entsteht und zu einem
normalen Verhalten fiihrt, bezieht sich auf das Dharma-Mandala hé mandara %255
% und das Licht, welches alle fiihlenden Wesen erleuchtet, bezieht sich auf das

Karma-Mandala katsuma mandara 8P = 554t .

01 Vgl. das Kapitel ,,Siddham auf Gemilden®.
702 Stone, 2009. S. 147-148.
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Durch das ausstrahlende Licht, also die Erleuchtung im Herzen, konnen die
fiihlenden Wesen das Reine Land im Herzen erfahren. Durch die Bitte an Amida, dass

das Licht so wirken moge, entsteht die Verschmelzung mit dem Buddha im Herzen.703

6.3.4. Geheime Kontemplation mit dem Siddham Vam

In der geheimen kontemplativen Meditation mit dem Siddham Vam X Banji mikkan
T T8l wird das Siddham A H mit anderen Siddham gemeinsam verwendet: ,, Auf
der Mondscheibe befindet sich das Siddham Hrih ¢, welches sich in einen
achtblittrigen Lotus verwandelt. Darauf erscheint das Siddham A J{, das sich in eine
Mondscheibe verwandelt. Auf der Mondscheibe erscheint das Siddham Vam X.
Dieses verwandelt sich erst in eine Pagode vom Typ sotoba %~&%% und dann weiter
zu Dainichi Nyorai K H 4[12k 704

Die kontemplative Meditation Banji mikkan ist ein Beispiel fiir Kakubans
Synkretismus von Shingon-Schule und Amida-Buddhismus.”% Diesen Zusammenhang
beschreibt Kakuban in seinem Text Ajikan und im Gorin kuji my6 himitsu shaku 715
JUFHABBE AR, Darin geht es um die geheimen Erklirungen zu der verborgenen
Weisheit hinter den Klidngen der fiinf Kreise der neun Zeichen, mit denen neun
Mantras, Mudras und Siddham gemeint sind.’%¢ Das Siddham Hrih ¢ fiir Amida und
Kannon ist das Symbol der Reinheit des Herzens mit dem Symbol der Lotusbliite als
Voraussetzung fiir die Buddhaschaft. Das Siddham Vam & steht normalerweise fiir
das Mandala Kongokai <[l und das Siddham A H fiir das Mandala Taizokai F5)
B, Da die Zwei-Welten-Mandalas von Kikai 2%¥# (774-835) als eine Einheit
angesehen werden, wird fiir viele Rituale eher das Siddham A H fiir beide Mandalas

verwendet. Hier in diesem Fall ist es jedoch anders. Es werden drei Haupt-Siddham

703 Stone, 2009. S. 148.

704 Kitao L2, 2002. S. 33.

705 Japanese-English Buddhist Dictionary, 1991. S. 96.
706 Veere, 2000. S. 10.
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= 5 ot

Hrih ¢ fiir das Taima-mandara 432555707 A H fiir das Mandala Taizokai G
5L und Vam & fiir das Mandala Kongokai 4l 5 benutzt.

6.3.5. Die Vier Grundiibungen Shido kegyo

Die Vier Grundiibungen Shido kegyo VUFENNTT bestehen aus vier Trainingseinheiten.
Mit ihnen kann begonnen werden, nachdem die drei Werkzeuge der meditativen
Praxis: Susokukan USH#, Gachirinkan Hi#l und Ajikan P81 gemeistert
wurden. Alle Grundiibungen beinhalten Weihen in die entsprechenden Rituale und
Siddham. Seit Kakuban wurden das Shidé kegyé zur Basis fiir jeden Anwérter zum
Monch.

Kikai Z%#f beschreibt in seinem Shingon denju sahé B SnFZ{EIE diese
Grundiibungen insofern anders, als dort zunédchst mit der Weihe Kechien kanjo e oS
JE begonnen wird. Zwischen die erste und zweite Stufe wird noch eine weitere Ubung,
die Meditation mit einzelnen Siddham issonb6 —%L% eingefiigt, bei der der Adept
zunéchst kontemplative Meditationen mit einzelnen Emanationen von Dainichi Nyorai
KHAIK in Siddham ausiibt. Dabei handelt es sich um eine Ubertragung der Ajikan
auf andere Siddham und Heilsgestalten. Es gibt keine Aufzeichnungen dariiber, ob
Kakuban das Ritual issonbd jemals praktiziert hat.708

Die vorbereitenden Ubungen sollen ein Verstindnis fiir die Einfachheit in der
Erlangung der Buddhaschaft fordern. Das bedeutet nicht, dass die FEinsicht die
Buddhaschaft ist, sondern die Erweckung des Herzens der Erleuchtung bodaishin 3542
i[>, wie es Kakuban in seinem Text Ajikan beschreibt.’? So entsteht die Buddhaschaft
nicht plotzlich oder zufdllig und auch nicht durch eine einzelne Handlung einer
grofziigigen Heilsgestalt, sondern nur als Ergebnis der eigenen spirituellen Praxis
durch Verschmelzung mit der Heilsgestalt mittels der Siddham. Diese Praxis fordert
die Heilung des Herzens und die Erkenntnis, dass die Erleuchtung bereits inhirent ist.

Die Praxis und der Weg dahin werden in ein ethisches und mentales Training durch

707 Eine weitere Lesung ist Taema-Mandala.
708 Veere, 2000. S. 24-25.
709 Vgl. das Kapitel ,,Ubersetzung des Textes Ajikan‘.
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Anleitung vom Lehrer in der Meditation unterteilt, auf dem die Beziehung zum
eigenen Lehrer eine auflerordentlich wichtige Rolle spielt.”19 Nur durch die meditative
Praxis und ohne das Befolgen der Belehrungen des Lehrers sei die Entwicklung des
Bewusstseins der inhdrenten Buddhaschaft kaum moglich. Gleichzeitig sei es wichtig,
einen guten Lehrer zu haben, weil man sonst verleitet wird, einem Pfad zu folgen, auf
dem man in weitere karmische Verstrickungen gerit, wie es Kakuban in seinem Ajikan

beschreibt.’!1

6.3.5.1. Die erste Grundiibung

In der ersten Stufe namens Jithachidé | /\i& sollen die grundlegenden Mudras,
Sutras, Mantras, Dharanis, Siddham und Rituale unter der Betrachtung des Mandalas
der Diamantwelt kongokai <[5 gemeistert werden. Der Begriff Jihachido -/ \i&
bezieht sich auf die 18 Mudras, die wéhrend dieses Rituals mit den Hidnden geformt
werden. Es werden auflerdem die Mantras der fiinf transzendentalen Buddhas gochi
nyorai LAWK der Diamantwelt kongokai <Ml rezitiert”12 Diese fiinf werden
von 32 weiteren Heilsgestalten umgeben. Die insgesamt 37 Heilsgestalten und ihre
Siddham werden in allen Grundiibungen aufler der dritten angewandt. Da Dainichi
Nyorai KHZI2K in beiden Mandalas der Diamantwelt und MutterschoBwelt taizokai
NGBS die zentrale Figur ist, wird am Ende dieses Rituals das Mantra des Dainichi

Nyorai der MutterschoBwelt rezitiert.”!3

6.3.5.2. Die zweite und dritte Grundiibung
In den folgenden beiden Grundiibungen mit dem Titel Kontai ryobu no hé < JEmj5R

75 geht es um Rituale mit den Mandalas der Diamantwelt und MutterschoBwelt im

Zusammenhang mit den Satras Dainichi-kyé K H#L und Kongocho-kyo <l THRR 714

710 Payne, 1991. S. 74-75.

711 Vgl. das Kapitel ,,Ubersetzung des Textes Ajikan®.

712 Dainichi Nyorai K H#I2K, Ashuku Nyorai PB4, Hosho Nyorai GE/EA12K, Amida Nyorai FiI7RFEAITE
und Fukijéju Nyorai A~Z2 L EEAITR

713 Payne, 1991. S. 66-67.

714 Veere, 2000. S. 24.
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Im Ritual Kongokai-ho <BWl#E5 werden alle Mantras und Mudras der 37
Heilsgestalten angewendet.”!5 Im Ritual Taizokai-hé NRJESRE werden entsprechend
die Mantras und Mudras der MutterschoBwelt praktiziert. Ein Unterschied besteht
jedoch darin, dass die Heilsgestalten in Gruppen zum Ritualplatz eingeladen werden.
Zum Schutze des Rituals gehoren die 12 Himmelskonige Jiniten K. Thre
Abbildungen mit Siddham tiber ihren Kopfen werden in der Halle auf Wandschirme
aufgestellt.’16 Mit Hilfe der kontemplativen Meditation Issonbé —&L1% wird jeder
einzelne der 12 Himmelskonige mit der Bitte um Schutz angerufen.”!” Am Ende des
Rituals werden #hnlich wie oben die Mantras von Dainichi Nyorai X H#I2£ beider
Welten-Mandalas rezitiert.”!8

Da in der vierten Grundiibung die Nutzung von Feuer eine bedeutende Rolle
spielt, werden hier schon bei der dritten Grundiibung im Zusammenhang mit dem
Ritual Taizokai-hé vorbereitende Ubungen zum Umgang mit Feuer praktiziert. Am
ersten Tag visualisiert man den ganzen Tag das Siddham Ram I, welches fiir die
Kraft des Elements Feuer steht.’19

Diese Ubung dauert nur deswegen einen Tag, weil zuvor die Ajikan bereits
gemeistert wurde und hier nur die gleiche Anwendung auf ein anderes Siddham
ibertragen wird. Mit dem Siddham Ram ¥ soll das Herz des Adepten geheilt werden,
indem alle Verunreinigungen in seinem Korper und in seiner Welt bereinigt werden.
Diese Form der Reinigung beschreibt Tajima in seiner Ubersetzung und in den
Erkldarungen zum Dainichi-kyé ebenfalls als Heilung von Krankheiten und anderen
ungiinstigen Konstellationen mit dem Siddham Ra {720

Nach dieser Reinigung werden die Heilsgestalten gerufen, die den Ritualplatz

beschiitzen und das Ritual begleiten sollen. Sie werden auBlerdem darum gebeten, eine

715 Payne, 1991. S. 66-67.

716 Vgl. das Kapitel ,,Siddham auf Gemélden®.

17 Koyasan Hieizan meihdten SRS LA FERE, 1997, S. 93.
718 Payne, 1991. S. 68-69.

719 Wayman und Tajima, 1998. S. 176.

720 Wayman und Tajima, 1998. S. 193.
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gute Verbindung zur Erde aufzubauen und den Ritualplatz wihrend der weiteren
Arbeiten zu reinigen. Danach wird der Altar aufgebaut. Dies geschieht am zweiten und
dritten Tag. Am vierten Tag wird der Altar dann gereinigt und weiter vorbereitet. Am
fiinften Tag wird der Altar geweiht. Dazu werden wieder Heilsgestalten mit den
Siddham eingeladen und die Erde unter dem Altar gefestigt. Am sechsten Tag folgt die
Weihe des Adepten, damit er die entsprechenden Rituale durchfiihren kann. Am
siebten Tag wird mit Hilfe von Kontemplations-Ubungen ein mentaler Altar

erschaffen.”2!

6.3.5.3. Die vierte Grundiibung

Die vierte Grundiibung kann schon wihrend der zweiten und dritten begonnen
werden.’22 Dabei geht es insbesondere um das Meistern des Feuerrituals Goma-hoé &
FE1% . Hier wird dem Weisheitskonig Fuddo Mydd ein Opferfeuer fiir die Befriedung
negativer karmischer Einfliisse dargebracht. Mit Befriedung ist die Heilung und
Transformation negativen Karmas des Herzens gemeint. Ohne die Heilung negativen
Karmas konnen ein verkiirztes Leben, Krankheit und Ungliick angezogen werden. Die
transformative Heilung des Herzens soll dazu dienen, die negativen Eigenschaften und
Einfliisse aus dem Bewusstsein in positive Ressourcen umzuwandeln.’?> Dies
geschieht nach Payne in fiinf Schritten. Da man in der Shingon-Schule von der in
jedem fiihlenden Wesen inhdrenten Buddhaschaft ausgeht, braucht man nur zur
eigenen Individualitidt und Urnatur zuriick zu finden. Das bedeutet, dass an der Natur
des Individuums kein grundlegender Wandel fiir die Buddhaschaft von Noten ist. Es
gibt nur den Unterschied zwischen dem Wissen der eigenen Natur und dem Unwissen
davon. Wer von der eigenen Natur der wahren Buddhaschaft nichts wei3, neigt zu
Sekundédremotionen, die zu den weltlichen Sorgen durch wirre Gedanken und leidvolle

Emotionen bonné JEW4 fiihren. In der Emotionspsychologie wird das als

721 Payne, 1991. S. 81-82
722 Je nach Schule unterscheiden sich die Stufen in ihrer Reihenfolge.
723 Payne, 1991. S. 69.
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Sekundidremotionen wie Neid, Hass, Gier, Besitzsucht etc. bezeichnet.’?# Diese
Anhaftungen bzw. Sekundiremotionen, die aus der Unwissenheit heraus entstehen,
fiihren zu einer Art Verdunkelung und Vernebelung des Herzens, von emotionaler und
kognitiver Natur.”?

Sekundédremotionen sind antrainierte Gefiihle, die in der Regel mit der Realitét
wenig zu tun haben.’?¢ Sie entstehen aus der subjektiven Wahrnehmung und Deutung
des Erlebten.’?” Ein Beispiel dafiir ist der eschatologische Angst-Glaube an das Ende
der Welt mappé Kik:, welches ab dem Jahre 1052 in der Heian-Periode (794-1185)
beginnen sollte. Kriege, Naturkatastrophen, Epidemien und Hungersnote unterstiitzten
dieses Denken. Wer sich dem hingibt, sackt noch tiefer in das Leid hinein, baut damit
weitere karmische Verstrickungen auf und kann das Herz der Erleuchtung bodaishin
5 H2/0 nicht erreichen.’28

Das Ritual Goma-ho #&EEVE soll dabei helfen, die karmischen Verstrickungen zu
16sen und das Herz zu heilen, damit die wahre Urnatur erkannt werden kann. Darin
zeigt sich auch die ikonographische Bedeutung von Fudd My66 EjHH, indem er mit
seinem Schwert das Negative abtrennt und mit der Schlinge die fiihlenden Wesen
rettet. Auf diese Weise geht es um die Befreiung des Herzens von den weltlichen
Sorgen durch wirre Gedanken und Leid bringende Emotionen. Dass man auf dem
rechten Weg ist, erkennt man an den Fortschritten, in der Beziehung zu sich und
anderen, in der Einsicht, dass die Welt ein groles Ganzes ist und alles aus der Einheit
kommt und schlieBlich in der Erkenntnis, dass der Weg zur eigenen Urnatur, dem
wahren Selbst, das Ziel ist.”29

Grundlegend gibt es zwei Arten des Rituals Goma-hé, ndmlich das innere,

geheime und personliche Ritual naigoma WFEJEE, welches der Adept fiir sich

724 Vester, 2005. S. 231 ff.

725 Payne, 1991. S. 73.

726 Traue et al., 2003. S. 29; Ciompi, 2005. S. 82.

727 Vgl. das Kapitel ,,Die Ajikan-Meditation als Ritual zur Heilung des Herzens®.

728 Im Gegensatz dazu sind Primdr-Emotionen sogenannte echte Gefiihle, die in tatséchlich erlebten Situationen
erzeugt bzw. wachgerufen werden.

729 Payne, 1991. S.71.
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durchfiihrt, und das #uBere und offentliche Ritual gegoma #\iEFEE, welches fiir
Tempel-Besucher veranstaltet wird. Dabei werden die im Ritual wichtigsten
Heilsgestalten als Hauptkultbild honzon A%, der Altar dan Y& bzw. der Herd ro 7
und der Adept als die Drei Mysterien sanmitsu —%; von Korper, Rede und Sinn
gesehen. Der Adept steht fiir das Geheimnis des Korpers shinmitsu 5%, der Herd fiir
die geheime Kommunikation mit der Heilsgestalt kumitsu 1% und das Siddham der
Heilsgestalt fiir den geheimen Sinn imitsu &% 730

Ahnlich wie in den Beschreibungen von Kakuban iiber die Wirkung der Ajikan
kann das Ritual Goma-hé mit Wiinschen kigan #7J5H fiir das Wohlergehen, die Heilung
der weltlichen Sorgen durch wirre Gedanken und Leid bringende Emotionen des
Herzens und karmischer Verstrickungen und dem Erwecken des Herzens der
Erleuchtung fiir Lebende angewandt werden’3! sowie auch fiir Verstorbene im Rahmen
von Totenritualen kuyé itz .732

Vor dem Ritual werden Goma-Holzer gomaki #&EEK beschriftet. Oben steht das
Siddham der anzurufenden Heilsgestalt, darunter der Wunsch und darunter Name und
Geburtsdatum des Wiinschenden. Die Holzer stehen fiir die abgestorbenen Aste und
Zweige von Triibsal und Illusionen, die mit Hilfe des Weisheitsfeuers zur
Transformation der Heilsgestalt geopfert werden.’33

Das Ritual Goma-ho beginnt schon, bevor man die Praxishalle betritt. Der Adept
reinigt zunidchst Hidnde und Mund und zieht sich saubere Kleidung an. Auf dem Weg
in die Praxishalle visualisiert er sich selbst als Identitit mit Kongosatta bl i
Wenn er die Halle erreicht, stellt er sich vor, dass er in den Schrein des Gesetzes der
Welt hokkai 155 eintritt und sich unter seinen Fiien Lotusbliiten 6ffnen. Er betritt die
Halle zuerst mit dem rechten FuB und visualisiert dabei das Siddham Ma H vor
seinem rechten Auge und das Siddham Ta & vor seinem linken Auge. Diese

verwandeln sich in das Licht von Sonne und Mond. So wie er die Halle betritt,

730 Muller, Charles in Muller: DDB.
731 Todaro, 1986. S. 110.

732 Stone, 2009. S. 250.

733 Muller, Charles in Muller: DDB.
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schnippt er dreimal mit den Fingern und intoniert dabei das Siddham Hum & . Das soll
die Prisenz der Buddhas in der Halle erwecken.”34

Wihrend des Rituals werden neben Fuddé My00 Heilsgestalten aus der
MutterschofBwelt und Diamantwelt iiber die Siddham mit weiteren Funktionen fiir das
Ritual angerufen. Dabei werden Opfergaben in das Ritualfeuer auf einem fiir diesen
Zweck eingerichteten Altar gegeben.”3>

Die Anwendungen der Siddham im Ritual Goma-hé gehen auf die
grundlegenden Ubungen der Ajikan H 7l zuriick. Dariiber hinaus tauchen in den
zahlreichen Mantras Siddham als Keimsilben zur Intonation auf, die eine im
Zusammenhang stehende Wirkung durch ihren Laut erzeugen sollen. Dabei spielt die
Kontemplation mit der Form der Siddham zwar keine Rolle, schon aber die
Kontemplation anderer Dinge, wie die von Heilsgestalten und besonders die

Transformation von einem Attribut in ein anderes.’3¢

6.3.6. Amida kei ai goma-ho

Das Ritual Goma-hé #%JBEYL ist die Grundlage fiir weitere Rituale mit anderen
Heilsgestalten. In der Shingon-Schule gibt es eine Variation mit Amida Fi[5/5FE, die
Amida keiai goma-ho FIHRFEHEEEEETE: genannt wird.”> Hier ist die Funktion, von
anderen geliebt und respektiert zu werden. Dabei geht es nicht um die Manipulation
anderer, sondern mit der Kraft der Heilsgestalten tariki fii 77, hier insbesondere
Amida, im Herzen geheilt zu werden, damit das Erwiinschte sich verwirklichen kann.
Dafiir werden auf Holzstiben eindeutige und unverwechselbare Merkmale der zu
heilenden Person, wie etwa Name und Geburtsdatum mit dem Wunsch geschrieben, so
dass bei dem Ritual iiber das Siddham Hrih ¢ eine Verbindung zu Amida aufgebaut

wird, wenn die Holzstdbe im Altarfeuer geopfert werden.”38

734 Payne, 1991. S. 143.
735 Payne, 1991. S. 70.
736 Payne, 1991. S. 95.
737 Payne, 2004. S. 192.
738 Payne, 2004. S. 193.
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7. Schlussbetrachtungen

Gegenstand der vorliegenden Arbeit war die Untersuchung der Siddham in der
japanischen Kunst in Ritualen der Heilung. Anhand des Textes Ajikan J{#l von
dem Monch Kakuban H# (1095-1143) hat sich gezeigt, dass das Siddham A X im
Rahmen der kontemplativen Meditation Ajikan die Grundlage fiir Rituale des
esoterischen Buddhismus bildet. Kakuban beschreibt die Ajikan als eine Praxis mit
unterschiedlichen Moglichkeiten der Durchfiihrung zur Erlangung des Herzens der
Erleuchtung und schreibt ihr unterschiedliche Wirkungen zu. Das hochste Ziel sei
dabei, das gleichzeitige Erlangen des Herzens der Erleuchtung mit dem Erleben des
Reinen Landes im Herzen. Die Praxis der Ajikan sei ein Weg zur Heilung des Herzens
durch die Reinigung der Sekundédremotionen, die mit dem Begriff der drei Gifte von
Gier, Hass und Verblendung zum Ausdruck kommen. Diese bilden die Ursache fiir
Handlungen, die zu karmischen Verstrickungen fiihren.

Ebenfalls hat sich bei der Analyse des Textes Ajikan gezeigt, dass Kakuban das
Ziel verfolgte, die Lehre der Shingon-Schule mit dem Amida-Glauben zu verbinden,
indem er wiederholt zum Ausdruck brachte, dass die Wiedergeburt im Reinen Land
des Amida nach dem Tode zwar moglich sei, dass es aber noch erstrebenswerter sei,
einen Zustand des Reinen Landes im eigenen Herzen im Korper dieser Inkarnation zu
erlangen. Dafiir empfiehlt er die Verbindung der Ajikan mit der Praxis des Nenbutsu.
Damit setzt er ein Gleichheitszeichen zwischen der Erlangung der Buddhaschaft im
Korper dieser Inkarnation sokushin jobutsu und dem Erleben des Reinen Landes im
eigenen Herzen.

Auch wenn es neben Kakubans Anhédngern gleichfalls zahlreiche Gegner unter
den Monchen gab, so hatte seine Lehre in den folgenden Jahrhunderten einen
mafgeblichen Einfluss auf die Entwicklung der Siddham in der Kunst, indem die
Ajikan und Variationen davon mit anderen Siddham in allen Gattungen der japanischen
Kunst zum Ausdruck gebracht wurde, sei es zum Zwecke des Dekors, der Anleitung

und Aufforderung zu Meditationen und Ritualen oder als Bestandteil der Rituale.
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Zwar gab es die Ajikan seit der Einfiihrung des Esoterischen Buddhismus und
weitere Rituale mit den Siddham schon davor, doch hatte dies erst seit dem 11.
Jahrhundert einen relevanten Einfluss auf die Kunst. Bis dahin wurden die bis 894
nach Japan iiberlieferten Schriften iiber die Siddham zunehmend studiert und kopiert.
Die frithesten Darstellungen der Siddham in der Kunst in Verbindung mit Ritualen
zeigen, dass die kunsthistorische Entwicklung der Siddham mehrspurig stattgefunden
hat und sich erst im Laufe der Zeit miteinander vermischte. Der Hauptunterschied
dieser Entwicklungen scheint darin zu liegen, dass die Siddham im 11. Jahrhundert auf
Objekten nicht dafiir geschaffen wurden, dass man sie sieht, weil sie meist in
Skulpturen, wie auf dem Lotussockel in der Skulptur des Amida aus dem Jahre 1053,
verborgen zum Einsatz kamen.

Erst im 12. Jahrhundert ging man dazu {iiber, die Siddham in den groflen
Gattungen der Kunst in Architekturformen, Malerei und Skulptur darzustellen.
Darunter gibt es nur selten Objekte mit Siddham, die einen dekorativen Charakter
aufweisen. Der groBere Teil wurde fiir Rituale mit Siddham erschaffen. Dabei sei
anzumerken, dass es eine Reihe von Ritualen mit Siddham gibt, in denen zwar Objekte
wie etwa Pagoden benutzt wurden, das Zeigen der Siddham auf den Objekten jedoch
fiir die Durchfiihrung der Rituale nicht unbedingt notwendig war.

Vor diesem Hintergrund lassen sich Fragen iiber mogliche #sthetisch-sinnliche
Wirkungen der Siddham in den Ritualen des Esoterischen Buddhismus diskutieren, die
ein neues Feld fiir weiterfilhrende Forschungen erdffnen. Uber die Jahrhunderte
wanderte die Darstellung der Siddham von schriftlichen Uberlieferungen in fiir Rituale
gegenstindliche Objekte. Es ist wahrscheinlich, dass neben dem Wissen iiber die
Funktion die Siddham eine gewisse sinnlich wahrnehmbare Faszination auf die
Betrachter ausgeiibt haben. In den friilhen Darstellungen seit dem 11. Jahrhundert
wurden die Objekte in den Siddham eher nur versteckt etwa in einer Skulptur gezeigt.

So bestand also zundchst mal kein Interesse daran, dass die Siddham von anderen nach
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dem vollendeten Ritual gesehen werden. Folglich kommt es nur wihrend des Rituals
zu einer asthetisch-sinnlichen Wirkung bei den das Ritual durchfiihrenden M&nchen.

Dabei ist zusitzlich zu bedenken, dass das sinnliche Betrachten der Siddham
subjektiv und nicht kategorisierbar auf den Betrachter wirkt. So stellen sich nun die
Fragen, ob die dsthetisch-sinnliche Wirkung die gleiche bleibt, wenn ein Betrachter in
die iiberlieferten Funktionen der Siddham eingeweiht ist oder wie es sich verhilt,
wenn er nichts dariiber weiss oder welchen Einfluss die Kultur seiner Epoche auf ihn
hatte oder wie sich die &dsthetisch-sinnliche Wirkung auf die Betrachter iiber die
Jahrhunderte in den sich wandelnden Darstellungen und Ausdrucksformen der
Siddham gewandelt hat oder ob es iiberhaupt moglich ist, dies aus der heutigen Sicht
zu betrachten, wenn man bedenkt, dass die sinnliche Wahrnehmung der Asthetik eines
Objekts eine individuelle und subjektive Wahrnehmung zeitigt. So wie sich die
Siddham in der japanischen Kunst periodisieren lassen, hat Sen‘ichi eine Reihe
dsthetischer Stereotypen in fiinf Perioden der japanischen Geschichte eingeteilt: bis
zum 8. Jahrhundert, Nara- und Heian-Periode bis zum 12. Jahrhundert, Kamakura-
Muromachi- und Momoyama-Periode bis 1603, die Edo-Periode bis 1868 und die Ara
der Meiji-Zeit bis heute.’3?

Die Kenntnis der Funktion der Siddham in Kombination mit dem sinnlich
Wahrnehmbaren kann dem Betrachter eine Wirkung suggerieren. Diese kann sogar
sehr individuell sein, wenn man den Werdegang mit dufleren Ereignissen und inneren
Erfahrungsebenen und Betrachtungsweisen beriicksichtigt. Auch das Benennen der
Siddham als Schrift oder als Keimsilben kann im Betrachter unterschiedliche
Assoziationen auslosen.

Nun l4dt nach Ziemer die Disziplin der Asthetik dazu ein, nicht nur iiber das
Sinnliche zu sprechen sondern es auch zu verkdrpern.’# Zudem wird die Asthetik von

Marchiano als ein Sprung in die Identifikation mit den Dingen identifiziert.”+! Bei der

739 Sen‘ichi, 1963.
740 Ziemer, 2005. S. 5.
741 Marchiano, 1998.
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Kontemplation der Ajikan geht es genau darum, das Siddham A auf Lotus und
Mondscheibe im Herzen zu imaginieren, um damit zu verschmelzen. Die sinnliche
Wahrnehmung bezieht sich hier nicht nur auf das Siddham sondern auf das gesamte
Setting, wobei jedes Element einzeln betrachtet wieder zu unterschiedlichen
Wahrnehmungen fiihren kann.

Da die Siddham aus Indien iiberliefert wurden, ist es hilfreich, auch im indischen
Kulturraum jener Zeit nach der Asthetik zu schauen. Die #sthetische Erfahrung wird
mit einem in sich Aufnehmen der Erfahrung selbst beschrieben, die als selbstlose
Sympathie bezeichnet wird. Dieses Konzept fusst laut Marchian0 einerseits auf das
Herz als Urquelle der Emotion und andererseits auf Selbstlosigkeit, mit der die
subjektive Wahrnehmung und das Gefiihl der Freude iibertroffen werden.

Imamichi vergleicht diesen Zustand mit der Kontemplation des Mondes in der
Nacht, wobei der Betrachter durch vollstindige Erfahrung dessen, was er als ,,schon®
empfindet in ein Gefiihl der Ichlosigkeit sinken soll.”#2 In beiden Darstellungen zeigt
sich eine Verbindung zu Kakubans Beschreibungen im Text Ajikan iiber die Bedeutung
des Begriffs faiji R, der fiir die Heilung und Reinigung von den Illusionen im
Herzen wie etwa Triibsal steht und als grundlegende Wirkung der Ajikan angesehen
wird. Hinzu kommt noch, dass der Ajikan die Kontemplation der Mondscheibe
gachirinkan vorausgeht, die einen deutlichen Bezug zu der Betrachtung des Mondes in
der Nacht zeigt. In diesem Sinne finden mogliche dsthetisch-sinnliche Wirkungen und
Heilung in den Ritualen des Esoterischen Buddhismus zusammen.

Im GroBen und Ganzen wurden Rituale fiir Verstorbene und Lebende
durchgefiihrt. Dabei ist auffillig, dass einige Rituale sowohl zu Lebzeiten als auch
nach dem Tode durchfiihrbar sind und es in beiden Fillen zum Beispiel um die
Wiedergeburt im Reinen Land durch die Heilung des Herzens geht.

Inwieweit man dabei de facto von Heilung sprechen kann, hingt von mehreren

Faktoren ab, weil der Heilungs-Begriff mitunter eine Frage der Definition ist. Von

742 Imamichi, 1997.
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einem heutigen schulmedizinischen Standpunkt aus gesehen, finden neben den
wenigen Ausnahmen des Versuchs einer Organ-Heilung mit den Siddham der fiinf
Elemente und fiinf Organe offenbar keine Rituale unter der Verwendung der Siddham
in der Kunst statt.

Bei der Betrachtung des Heilungs-Begriffs in einem ganzheitlichen Rahmen hat
sich gezeigt, dass Heilung im Sinne einer Heil-Werdung angesehen wird, wenn es
dabei um die Vervollkommnung des Herzens durch einen Reinigungs-Prozess geht.

Anstelle des Wortes Heilung benutzte man in Japan Begriffe wie Heilung der drei
Gifte, das Erkennen des Herzens der Erleuchtung und das Erschaffen eines Reinen
Landes im eigenen Herzen. Ein gesundes und heiles Herz ist frei von Verwirrung
ausgelost durch Sekundéiremotionen und hat ein ruhiges Gemiit, so dass die Welt als
angenehm erlebt werden kann. Laut Kakuban ist der Weg von dem verwirrten Herzen
hin zu einem reinen Herzen der Prozess der Heilung des Herzens. Fiir diesen Zweck
wurden kontemplative Meditationen mit einzelnen Siddham oder komplexe Rituale
mit vielen Siddham ausgeiibt.

Bei den Ritualen mit den Siddham fiir Verstorbene besteht die Heilung im
Auflosen der karmischen Auswirkungen schlechter Taten, im Einladen -eines
gliicklichen Schicksals und in der Wiedergeburt in einem Reinen Land. In den
Ritualen mit den Siddham fiir Lebende geht es um die Heilung von Krankheiten unter
anderem durch Exorzismus-Rituale, Verlingerung des Lebens, dem Fernhalten
widriger Umstiinde und dem Einladen Gliick verheiflender Situationen. Die Ergebnisse
solcher Rituale scheinen jedoch das Resultat der Reinigung und Beruhigung des
Herzens und des Erkennens des Herzens der Erleuchtung zu sein. Dies seien die
grundlegenden Voraussetzungen zur Erlangung der Buddhaschaft und dem Erleben des
Reinen Landes als einen von Leid befreiten und gliicklichen Zustand im eigenen
Herzen. Kakuban betont dabei die Wichtigkeit der eigenen Praxis der Ajikan, um
bereits zu Lebzeiten Resultate erzielen zu konnen. Dies sei aullerdem ein weiterer

Schritt zur Wiedergeburt im Reinen Land nach dem Tode. Dabei hat es den Anschein
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als wiirde er zwischen der Heilung in der gegenwirtigen Inkarnation und nach dem
Tode nicht differenzieren. Dies begriindet er mit der Verginglichkeit des Korpers und
dem Weiterleben des Herzens und Atems.

Geht es um Rituale der Heilung mit kontemplativen Meditationen, kann die
Praxis laut Kakuban eigenstindig durchgefiihrt werden. Dartiber hinaus gibt es etliche
Rituale mit dhnlichen oder gleichen Wirkungen, die fiir andere durchgefiihrt werden
konnen. Dabei ist es ebenfalls moglich, den urspriinglichen Zweck eines Rituals auf
eine andere Situation wie etwa dem Schutz des Staates zu widmen.

Seien es Rituale der Heilung mit den Siddham fiir Lebende oder Verstorbene
oder zum Schutze des Staates, so ging man seit dem 11. Jahrhundert dazu tiber, die
Siddham vermehrt in der Kunst auf Objekten im Zusammenhang mit den Ritualen

darzustellen.
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Biographie 76 ff., 96, 102, 127

Bodaisenna &R (704-760) 110

Bodhisena (704-760), sieche Baramon S6j6 110 ff., 245
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Chonen 4% (938-1016) 210, 229

Dairenbé Jochi ASHEE RS (Lebensdaten unbekannt) 83

Daishi KAl (774-835) 25,29, 94

Daosui i&3% (Lebensdaten unbekannt) 133

Daoxuan JE¥ (702-760), siche Dosen 111

Dengyd Daishi {22OK [l (767-822), siche Saichd 114, 134
Dohan JE# (1178-1252) 212,274

Doji & (7-744) 112,243,273

Dosen JEF& (702-760), siche Daoxuan 111

Eisho 7KK (1046-1053) 76, 135
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En no Ozuno 1%/]N4 (Lebensdaten unbekannt; spites 7. Jh.) 120, 266
Enchin 32, posthum Chishé Daishi £ZE AR (814-891) 90, 114, 132, 134 137, 185
Engy6 FI1T (794-852) 114,121,134

Enkyd M (2-1076) 268

Ennin M1~ posthum Jikaku Daishi %% KHli (794-864) 114, 121ff., 141f, 153 ., 186, 193,207
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Eun FEGHE (798-869) 114, 121
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Gennin J7{ " (818-887) 129

Genshin J5{Z (942-1017) 138, 144, 149, 157,271
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Kotoku Tennd Z{#i K & (Lebensdaten unbekannt) 110
Kiikai 2%, posthum Kobd Daishi 575 KHli (774-835) 3-257
Kiya 248 (903-972) 99, 143

Kyojin & (1055-1141) 84, 124 ff.

Kyokai [ij{# (Lebensdaten unbekannt) 148,256

Kyodson 5 (Lebensdaten unbekannt) 223
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Ono no Imoko /N R T~ (6.-7. Jahrhundert) 109
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S66 I (831-918) 145
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Taira no Tamesato -2 H. (Lebensdaten unbekannt) 87

Takuma Shoga FE[H]/F5# (Lebensdaten unbekannt) 235

Tankei #:22 (817-880) 137

Tiantai Dashi K13 KRl (538-597), siehe Chigi 131

Toba Tennd 5K & (1103-1156) 64, 83,87,88,91,95 ff., 116, 124 ff.
Toyotomi Hideyoshis %7575 (1536-1598) 19

Uda Tennd 5°% K & (867-931), siche Kanpyo H66 122, 129, 195
Usui Mikao FIF-ZE£% (1865-1926) 181 ff.

Vajrabodhi (671-741), siche Kongdchi 106 f., 117, 267
Xuanchao Xt (Lebensdaten unbekannt) 108

Yixing —fT (683-727), siehe Ichigyd 106

Yogon 7Kz (1075-1151) 90

Yojin 7K (Lebensdaten unbekannt) 84

Yuanzheng JLI (Lebensdaten unbekannt) 135

Yuihan i (1011-1096) 129

Zenmui %R (637-735), siehe Subhakarasimha 185,267
Zennin 1~ (1062-1139) 123

Zhiyi #5H (538-597), siehe Tiantai Dashi 131

Zhizhe #'# (538-597), siche Tiantai Dashi 131

Zongrui 734X (Lebensdaten unbekannt) 134
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8.3. Index mit Termini in Kanji und Sanskrit

A R 95,150, 193 ff., 200 ff., 224 f., 233 ff.

AR 193

A Bl 50,73

Adrenalin 62

affektiv 62

Ah & 193,203,224

ajari FTE43L, Skr. acarya 83,122 f., 135,181,235
Aji kuné BFT“F-DIRE 240

Aji monté HF 1% 105

aji 5 50

Ajigachiringan P17 H il 105

Ajigi emaki P 745458 240 £., 263

Ajigi BF8 240 ff., 249 f., 263, 290

Ajigiden FI74E{E 240

Ajigi-emaki P22 240m 249 f.

Ajikan gi HF8UE 105

Ajikan hosoku FIF-BIE] 204,259

Ajikan ju FiI5#I85 105

Ajikan ninnaji kohon 5 BU-MISFHA 20
Ajikan shidai BT 7 #BIKEE 204,259 f.

Ajikan washaku HEBIRIR 105

Ajikan yoshin kuketsu FIFH#IH O TER 204, 258
Ajikan FB1 19-280 1.

Ajikan P17 8-273

Akupl}nktur 171,174

Am H 264

Am H 93,193,200

Amh & 265

Amida daiju FIYRFERWL 227

Amida daishoju FITRFER/NGE 230

amida gokuraku jodo FIYRFERREE 1. 82

Amida hishaku PTAFERAR 13, 149

Amida keiai goma-ho FIRFERLEFEEETR 279
Amida kyo FTHRFERS, Skr. Amitabha-sitra 140 ff. 206
Amida mandara FI9RFE 2455 230,248

Amida Nyorai FIZRFEAISK 136, 141, 147, 190 ff., 208 ff. 226 ff., 274
Amida raigé zu FTyRFERIDIX 222

Amida sanzon FT5AFE =% 73,194

amida shinké BTSRFERS I 49,70, 85 £.,92, 139, 143, 148, 152
Amida shuji mandara PSR FERE 12253 234,236 ff., 242, 250, 253
Amida FIJRFE, Skr. Amitabha 5-293

amida-do FITRPESE 141

amida-ké PFI5RPERE 149

Amida-kyo ryakki FIyRFERSIE L 144

Amidaji FT9RFESF 192

Amygdala 62

anikonisch 143,217,227, 236,255, 259

anjin &0, Skr. citta-dharana 270

Anraku 2238, Skr. sukhita 157

Anthropologie 3, 10, 14, 170

Ashuku Nyorai FIRIAIK, Skr. Aksobhya 147,190,216,227,274
Asokukan P12 64,262

Atago B4 266

Avatamsaka-sitra 118

Bah & 240,242

baiyé HLIE, Skr. tala 110

baji lEH, Skr. Asvakarna 204 ff.

Bannformel 174
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Ban Shonin Ki & LG 103

Banji mikkan & T8 272

Ben bonmon kanji kudoku oyobi shussei issai moji konpon shidai F 3 XTI M A —Y) SCFRAR G
121

Benkenmitsu Nikyd ron FEH8% — 2w 125

Beschworung 9, 171, 174 1.

bessho JIFT 83

Besson mandara W 52555k 222

Besson zakki | BT 127

berto 2 124

Birushana Daibutsu EBJEMEHEKME 196, 245

Birushana BN, Skr. Mahavairocana Buddha 27,50, 179, 196, 208, 245
Bishamonten E2VPFK, Skr. Vaisravana 223,235,239, 266

bodai ¥4, Skr. bodhi 29

bodaishin FH&/0, Skr. bodhicitta 46 ff. 68,85, 105, 116, 141, 155, 168, 176 ff., 230, 249 ff., 258 ff., 273 ff.
Bodhisattva 15,27, 30, 32 f., 55, 60, 140, 147, 170, ff., 205 ff., 212,228,233, 238, 254
Bongo shiy RGBS 127,135,137

Bongo zatsumei $EiEHMES 135

Bonji bucché sonshé darani TR IHERFIEREIE 227

Bonji shaku 3R 119

Bonji shittan jimo narabi ni shakugi FE7- 7B EZFREGREE 119, 185
Bonji shittanshé FE7FZRZTE 119

bonji %%, Skr. bija 7,21, 50

bonji-rei T8 250

Bonkan rydji bucché sonshé darani FEEM - THZIPFFEREIE 133
Bonkan rydji zuigu sokutoku darani FEIEM FFE R AR FEEIE 133
Bonkango sesshiy FEVEREEE 122

bonkyo FEAE 110

Bonmé-kyo FEHERR, Skr. Brahmajala-sitra 221

bonné fE4, Skr. klesa 67,175,252 f.,276

Bonten FEK, Skr. brahma 235

Bonté senjimon JEFE T3 135

bosatsu i, siehe Skr. bodhisattva

Bucché sonsho darani bonji kyo WiTAEIEFEEIEETHE 184
Buccho sonshé darani kyo B TEERFFEHEERE 110

Buccho sonshé darani JRIARSIBFEEREE 83,93,110,133, 184 1,223
Bufukuji #HF 77,93

bujin B 266

buke IRF 241

bungo XGE 20

bushidan It 210

busshari &l 121

butsuga fHiH] 235

Butsugen butsumo shingon IRFFRFES 220

Butsugen shingon IR E S 228

butsugen son filIREE 220

butsuzo W&, Skr. pratima 126

Buzanha *111JR 101

byakugo HZ, Skr. arna 226,271

Byéchii shugyé ki JWHEFTRL 104, 150, 265

Byo6do-in -3 fi 145 f., 229

Ca X 235,238

cakra 13,92, 166

Chang’an X% 106 ff., 118, 121, 185,267

chi #t1, Skr. prthivi 188,200

chi %, Skr. jiana 75

Chiko nyorai ha jigoku shingon BRI E S 222

Chiko Nyorai FIEAIR 222

chingo kokka $AEIEIZ 121, 124

Chinshi mokko Y3 164

302



Chinsen I 164

Chizan-ha 2 ILIIR 13

chobuku FK, Skr. nigraha 9,177,234

Chohoji JHIESE 224

chibo 15 224

Chitin-ryit FHidi 83,90

chiinyi 7 181

Chaisonji H1%5F 190, 197

Cortisol 62

Dai birushana jébutsu jinpen kaji kyo X BRI AR B A5 MERE 179
Dapiluzhena chengfo jing su K FEEEALRHEAER 106

da [¢ 33,73

Dai henjo kongé gosaku sho mokuroku R EMIEIVEE HEk 103
Dai shittanshé RZGEET 120

Daianji KZZ5F 110, 112,268

daibutsu Rff 110,196, 245

Daidenbé-in konryii s6jo RIBIEBHENZZIR 104, 125

Daidenbo-in Rk 90 £.,94, 104, 125 £., 150

Daienmydji AMHSE 91,93

Daigo Sanbéin-ryi Bl —3EBERE 90

Daigoji BEfifl<7 84, 195,286,294

Daigoji Rishdin FeiilSFERYERE 84

Daigydji KT 239

Daihannya Nehan gyé nyoraishé hin jiiyon ongi AMEAE AR M9 2 135
Daihannya-gyo KMEEAS, Skr. Mahaprajiaparamita-sitra 243
daihéshi KiERl 135

Daiitoku my66 shingon KBAEHE S 220

Daiitoku My6d KM E, Skr. Yamantaka 220

Daikoku-ten KFK 160 f.

daimandara KZ2555% 271

Dainichi goji shingon KHHLFHF 237

Dainichi hojin shingon KHHEEHF 192,220

Dainichi hosshin shingon KHIEHET 192,220,228

Dainichi Nyorai KX H#412#, Skr. Mahavairocana 27-275

Dainichi djin shingon KHIGHE S 219

Dainichi Son KHZE 30

Dainichi-kyo KHKE, Skr. Mahavairocana-siatra 9, 14, 75, 106, 108, 113, 117, 119, 125, 179, 182 f., 182 ff.,
220,267,274 f.

Daishi KHili, Skr. upadhyaya 25,29, 94

Daishiitanzé K& 137

Daishittanshé jihachi sho R&ETE+/\E 137

daisojo RAEIE 80

Dakint #=FE, Skr. dakint 87

dakini-ten Z3HRJEK 87

dan Y& 284

Daoismus 92 f., 106, 159, 162, 200, 229, 247, 266

darani FE5#JE, Skr. dharana, dharant, mantra 69,83 ff., 106 ff., 133, 149f. 184, 198 ff., 221 ff., 230 ff., 270,
denbo kanjo LVERETE 86,134,235

Denbée dangi ronso jissé oIk ik Emm e M 103

Denbée dangi ronso Jijishin ron {oiE 2wk 35 mm 5 Dam 103
Denbée dangi ronsoé shoji jisso gi fRiE2ERIE M A FHEMHFE 103
Denbbe dangi ronsé sokushin jobutsu gi {oih 23k Feamw B B S 103
Denbée dangi ronsé unji gi {GIEREM AT 103

Denboe dangi ronsé {RIERIREE 102 f.

Denbée {51523 19,69, 86 1.,91,96,98 f., 103, 116, 124 ff., 130, 149 f., 248
Denbéin kuyo ganmon {RIEBEHEEERESC 102, 149

Denboin {5t 102, 104, 125,149 f.

Denboin-ryi {515 20, 89, 130

denju hasso {552/ \#l 108

denju {5$Z 108, 137,273,293
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denpé kanjo {51EHETH 193,264

Denté daiajari {557 RKBTREIF] 181

Dhyana 32,68

dégyo ninin [FIFT N 129

dokyo JBEL 92,106, 174

Dosa kaji hoyo T RPIMIFHESE 208 ff.

dou HETF 126

Ebisu 7 161

Echigo #f% 146

Edo-Periode (1603-1868) 16,78,94, 101, 116, 120, 160 f., 209, 215, 227,282
eko hatsugan jin A FEFAL 270

emaki T8 232,240 f.,249 f., 263,290

Engaku-kyo [BIEERK 164

enkei M1 193

Enkydji [EIBSF 124

Enma 6 BIBET 216,220

Enmaten BJFER 235

enmei choju iLATRFF 184

Enmei-hé SLfivik 186

Enryakuji ZEf<F 132, 137, 153, 161

ensé MHH 239

Eschatologie 3, 139, 141, 157, 189,222,277

Foding zunsheng tuoluoni jing P THEFFEEERL 108

fuda KL, Skr. vitasti 266

Fudan nenbutsu AWzl 149

Fudan sonshé darani NWIERFFEREE 149

fudan zanmai W =BE 142 f.

fudaraku ¢ 140

Fudé jobuku-hé AERERRIE 186

Fudé mandara FE)2555% 238

Fudé myoé shingon AEIHES 221

Fudd Mydo AEJHH T, Skr. Acala 91, 144 £, 147,191,221, 226, 235 ff., 269 ff.
Fudb-ho NEIE, Skr. aparihana-dharma 91,270

Fugen Bosatsu 5 B % [i#, Skr. Samantabhadra Bodhisattva 60, 147,216, 223,226
Fugen '8, Skr. Samantabhadra 239

Fuho £k 235

Fujitsu A 78, 80

Fujiwara 5L 97,122, 145 ., 193 ff., 210, 222, 229, 237, 241, 287,298
Fujita i 237,240

Fujiwara-Periode (897-1185) 122

fujutsu ALFHT 174

Fukatoku 1153 28

Fukii daikanjo komyo shingon ANZERFETEOCHHES 207

Fukii kenjaku birushana butsu daikanjo shingon kyo 24585 FRELEAE RETHE S 208
fukubachi fREE 189

fukuben rengemon 125 ##EFT] 224

Fukjoju Nyorai NZ2HUERANK, Skr. Amoghasiddhi 180,274

Fukuoka ffiff] 223

funi ittai AN —1& 238

fiirin JEdi , Skr. vayu-mandala 193

Faten JECK, Skr. Vayu-daivata 235

Gachijo-in H _EPE 83

gachirin Hiii, Skr. candra-mandala 73,92, 211, 230 ff., 242 ff., 260 ff.
Gachirinkan H i, Skr. samadhi 52, 92,169, 176,230, 258 ff., 273
gakkei F11E 193

gakushu & 137

gakuso “FfE 123,126

gandé FEHEL 201

Ganjoji FEESFE 212

Gatten H K, Skr. candra 235
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gegoma FVERE 278

Genké Shakusho TGFHE 77,79, 88

genké JLF 77,79, 88, 126

giki WL, Skr. kalpa 118,120, 133, 135,200 ff., 238, 263, 266
Goshichinichi no mishihé #1 HEELE 234 f.

gobosatsu FLFTE 228

gobu AL, Skr. paiica-prakara 200

Gobushinkan HEF0EL 185

gobutsu .M, Skr. paiica-buddha 228

gochi nyorai LAWK, Skr. pafica-tathagata 193,208 ff., 274
Godai My6d A KHHE 234 f,

godai shuji FURFEF 229

godai 1K, Skr. pafica-maha-bhitani 193

goganji HIFASF 93,126

gogyé 1AT, Skr. paiica-vyavacara 92

g0ho R, Skr. karma-phala 66

Goji monju shingon TL ¥ XRE S 229

goji TLF* 200

gojimyé T.57H 196

gokai 117K 183

gokorei TLEGET 202,244

Gokuraku jodo kubon 6jé gi M85 E AT AR 144
gokuraku jodo MV 1. 82,129, 140, 144, 260
gokuraku 0jo MRE8FEA: 142,154, 215,225,254

gokuraku T4, Skr. sukha 70

Gokurakuji %8¢ 223

Goma ku FEEEML 221

Goma-ho FEFEE 14,84, 126 1., 179 £.,227m 242, 276 ff.

gomaki FEEER 278

gomyoo TLHHE 228

gongen HEBL 160

Goon kuré zu HiFILFEX 124

Goon shoron L5 i 124

Gorin kuji myo himitsu shaku Hi LT HHRAZR 13,92 1., 104,149 f., 198 f., 229, 247,272
gorin Fiif, Skr. paiica-mandala 193,228

gorin mandara H¥m=2 555 93

gorintd HEmtE 12,166, 180, 193 ff., 222,247, 264

Goshichinichi no mishihé #-15 H OHHEE 234 f.
Goshin in L H] 265

goyuigé fHiESE 81

Goz6 mandara TE=555E 92

gozokan Hh# 92,229

Grdhrakiita rydjusen 5225111 140, 187

guan B, Skr. vipasyana 131

Gumonji daihachido inmyd narabi ni kuketsu SRFEFRFEE )\ LKA 158 102
Gumonji ryiigan mon REIFFZFHASC 102

Gumonji shidai RIEIFFREE 265

Gumonji-ho REFFE 69,83 ff., 117, 156,267

gyakushu W& 209 ff., 251

gyo-jii-za-ga fTHEALEA, Skr. adhyusita, gata-sthita-nisanna-Sayita 29,59,71
gyokaigan K S 211

Gyokuhen £F& 184

Ha @ 95,193

Ha ® 193

Hachiji darani shugyé mandara shidai giki ho J\FFCiEJEME1T 2555
Hachiji monju mandara zu J\F > Ik 2 255X 237 f.
Hachio6ji /\EF, Skr. astau raja-kumarah 238
Hachiyokan J\ZE81 105

Hagiographie 76 f., 170, 176,290

Hah & 193

REFEE 238

\!
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Hah-Vam & & 95

hajigoku giki TEHEREEHL 200

Hakko-e J\i#2> 210

Hakone it 201

Hakubyd ise monogatari e H YRR 231

Ham & 193

Hannya rishu-kyo W PR | Skr. Prajiiaparamita-naya-sitra 205
Hannya shingyo M35 %8, Skr. Prajiiaparamita-hrdaya 239
Hannyaji fi4<F 122

Hanon sahé JEAFIE 138

hara 8 166, Skr. udara

Hassenmai hishaku J\ T HRR 103

Hayao /& 243

Heian “}~% 78 ff., 82,84,91,97,99, 122, 128, 148, 153
Heian-Periode (794-1185) 10,77,79,94,97, 114, 116, 120, 122, 127 f., 136, 144, 150, 174, 185 f., 191 ff., 210
ff., 221 ff., 237 ff., 269, 277, 282

Heike nokyo anraku gyohin “F-ZRANKREE AT i 240
Heike nokyo “F-ZAFE 239 f.

Heilkunde 174

Henshoji JEIHSF 124

hide 1Rz 211

Hie sanné mandara H &5 1T 2555 162,238

Hieizan FEAUILI 122 f., 128, 132 ff., 137 f., 141 £, 150, 153, 157,234 ff., 275, 290
Hieizanji FLAULISE 132

hijiri 8%, Skr. arya 148

hiju TEWL 182

Hikiéi mandara " 2 555 219

Himitsu mandara jijushinron W& 125510 81
Himitsu nenbutsu WE &M 158

Hirosawa-ryii NI 86,90, 124,127, 130

hiya K& 201

Hizen AEH{ 78

Hizd hoyaku BB 175

ho 1%, Skr. dharma 61

hogenko LB 126

hogu L5 56,135,267 f.,288

Hojin REr, Skr. sambhoga-kaya 74,79

Hojoji TELSFE 145

hoju EER 189

Hojuin e 185,234

Hojuin-ryi PrF=BE 90

hojukei FEERIE 193

hokei 7712 193

Hoki Ichi no Miya fH&—& 223

hokkai 5L, Skr. dharma-dhatuka 156,278

Hokke darani 5#EEFE)E 223

Hokke shuji mandara R T2 2455 191,223,237
Hokke-kyo 15388, Skr. saddharmapundartka-siatra 63,126,131 f., 140, 187,191,210, 223,239
Hokkekyé genki ¥EHERSRFREL 256

Hokyoin darani kyo ho FEHIFEREIEARE 203

Hokyoin darani kyo FEEEHIFEFEIERS 203

Hokyoin darani EHEHIFEREIE 198, 202 ff.

hokyointo EFRAIE 202 ff.

Honbongo shi BIFEGELE 135

Hongan shonin gokajo chimon AR I NS 103
Hongan shénin shojé AR EANFEIR 103

Hongan shonin shosoku A EANEE 103

Honganden K5 100

honji butsu AHF 216

honji suijaku AMFEE 160
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honji joju ho A~ H BEEE 260

honji AHl 162,218,238

honpusho A Skr. ajata-parva 61,151,260
honzon "B 213,278

Ho60do JEE % 146,230

Horokaku ho EREREE: 223

Horokaku mandara FHEE 24558 221

Horokaku shoju FERERE/INL 237

Horokaku zuishin darani FREFEIFE OFERETE 221
Horytji #FE<F 110, 188, 194

Ho6shd Nyorai AU, Skr. Ratnasambhava 189 f.,274
Hoshoji HEIBSF 124,194 f.

Hosshin ge 155 {& 229

Hosshin Nyorai V5 E 412K, Skr. dharmakaya tathagata 31
hosshin 5, Skr. dharmakaya 30,74,79,192,216 ff., 253
hossé-shit RS 81, 121

Ho6t6 Nyorai FIHEAH, Skr. Ratnaketu Tathagata 60
hoto E¥ 187

hotoke i, Skr. buddha 60

Hrih ¢ 75, 143, 147, 270 ff.

Hum & 198,203,279

Huom & 190, 220, 238 ff., 271

huayan zong HERT 75

Hypothalamus 62

1% 196,245

Ichigo taiyé himitsushiit — I RILRBEEE 92, 104, 265
Ichiji bonji —5FEF 133

Ichijé yoketsu —HEFFR 144

ichinen —7&, Skr. eka-citta 53,57,67

Idaiji PHH2<F 128

Tkaruga koji benran BEME T F{EE 110

Ikonographie 127, 147,200, 235, 269 ff.

imitsu 725 238,278

in H1, Skr. mudra 106

Inari Jinja fGffff: 87

Indé sahé 513EAEE 212

insei tenné BFEBLR 5 97,129, 231

Iroha tF = 127

Ise (54 223

Ishanaten &K, Skr. Isana 235

Ishiyamadera £1[LISF 119, 184 ff.

Issai nyorai shobo himitsu hokyodin shin darani —YIARIEIEME ERAILEREIE 203
Issai nyorai shin himitsu zenshin shari hokydin darani —YIAIROIEE 2 B &F EEAIFEEIE 203
issai ra —YI5E 237

Issai shorai zuikyit shingon —YIFRBERES 237
Issonbé — ¥k 248 ff., 269 ff.

itabi HiAR 209 ff., 226

Itsukushima Daimy®djin FHABIE 5 ABH#H 239
Itsukushima Jinja i 5 il 240 ff.,

Iwabuneji £fifi<F 227

Iwadeshé Méshibumi 75 FHHC 102

Iwate 75 F 87,190 ff.

Iwate-shoen 5 T4 87

Ji F, Skr. aksara 50

Jibutsudd FF{f%E 84,104

Jigen TR 137

jiin SEBE 160

Jiki yogi mondai ‘Tl BE M@ 125

Jikoji ZIESF 213 ff.

Jikokuten F#IE K, Skr. dhrtarastra 223
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Jimon SF[" 135 f.

Jimon-ryit S 90

Jimyo-in F§HABE 13,20

Jimyé-in hon Ajikan FFHBEAT7EL 20

Jimyoin-ryi FiHHEETT 86

Jinglongsi HHESF 118, 121

Jingtji MESF 87,91 1.

jinja fitt 160

jinju fWL, Skr. mantra 202

jinshin R0, Skr. adhyasaya 270

Jiriki H 7, Skr. sva-bala 63,71, 140,253

Jjirin i, Skr. mahi-mandala 49,163 f., 179, 193,201,238
jirinkan Pl 238

jishin jobutsu F B HE 198

Jiten MR, Skr. prthivi 235

Jizé bosatsu hosshin in’en jio kyo Mg ERS DR ERL 216
Jiz6 Bosatsu MBS, Skr. Ksitigarbha bodhisattva 147,201,216, 226, 266,291
Jizé jio-kyo g T4 216

Jizo MUK, Skr. Ksitigarbha 220,238

jobutsu &, Skr. abhisambuddha 156

jodo gokuraku L4564

jodo L, Skr. sukhavarr 48,56, 83,98, 139 f., 184,229, 233,253,258, 262, 269
jodo-in H Bt 148

jodo-shir 5% 146,155

jodoshin-shi ¥ 1-H155% 146

Jofukuji ¥HE<F 196

jogyo zanmai dé FAT=BREL 142

jogyo zanmai AT =HR 142 1.

Jojin-in HJIKEBE 150

Joju-in BUSEBE 78, 80, 86

josai HER 238

Josango shingon IR —EHF 240

Jithachi keiin -1+/\32HI 108

Jithachido 1-/\i& 261,274

Jaichimen Kannon -+—THI#3% , Skr. Avalokitésvara, ekadasa-mukha 226,238,268
Jujiashin ron DG 81,103, 125,175

Jjujutsu WA, Skr. mantra-vidhi 112,288

Jukkai no shi WB#ZE 104

jiinen 7% 28

Jiniten K 234 f., 251,275

Jiio-kyo +ERE 216 1.

Jorasetsunyo T-¥ERI%C, Skr. raksasts 223

Jiisan butsu + = 147,213 ff., 226

Jazenji 1Al 243

Ka & 230

ka ‘X, Skr. agni 200

kaen funagata kohai K RFHEET 243

kaeribana A 230

kaeribanaza JRAVE 205

kaidan 738, Skr. stma, nandvasa 112

Kaifuke-6 Nyorai FH#3E 412K, Skr. Samkusumitaraja Tathagata 60
kaigen kuyé FIRMEEE 192, 196,228

kaigenshiki BHIRZA 112, 45

kairitsu A 112,132

Kairitsu-Schule ASE 112

Kaiyuansi F705F 134

kaji jobutsu MIFFEH 180,252

kaji NFE, Skr. adhisthana 4,9,15, 151,176 ff., 208, 214, 238,252, 288, 293
Kaji kité himitsu taizen JNFFYTHEILE K4 179

Kajji-ryit |HESEE 90
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kaku ., Skr. bodhi 94 f.

Kakuban myoji shaku S84 94 1.

Kakuban niji shugé keika niji kuketsu W88 —FAEGEBE = F Ik 95
kakujin %A 238

Kakuonji FFESF 205 f.

Kalpa 25 f.

Kam & 198,221,241 f.

Kamakura $f& 205 f.

Kamakura-Periode (1185-1333) 77, 120, 144 f., 155, 189 ff., 232 ff.
kami #fi 79,82,162, 195,205

Kammam % 242,270

kan ¥, Skr. vipasyana 50, 164 f.

Kanagawa %31 201

Kanazawa 4R 201

Kan’ei 19 &K+ /L 20

kanbo 1% 127

Kanbun 1 &3— 20

Kanfugen kyo BIRFEHRL 239

kanji 7+ 94,232

Kanjizai Bosatsu B S0, Skr. Avalokitésvara Bodhisattva 60, 147,226
kanjo VEETH, Skr. abhiseka 115,126 f., 182,269

kanjiji-ryit FEFIR 90

Kanmuryoju-kyo #1%=FFK, Skr. Amitayur-dhyana 140,270
Kannon ¥, Skr. Avalokitésvara 34 f.,73 ff., 122, 140,211, 219 ff., 226 ff., 266, 272
kannon-in Bl Pt 122

kanpd 77 172,177

Kanjuji #If&<¢# 13,20

Kanjuji hon Ajikan #BIMEFABTFHL 20

kanshi B &, Skr. raja-kula 79

Kanshinryaku yoshit BUOMEELEE 144

kanshé #108, Skr., alocana 165

Kanso B8, Skr. bhavana 165

kansubon &1 244

Kanzeon Bosatsu Bi1H 3 25#, Skr. Avalokitésvara-bodhisattva 196,216
karado JEF 189

Kariba My®6jin #3558 160, 162,236

karin Kii 193,197

kasa 5% 189

kaso K3E 201

Kasuga Gongen ¢ H#EHL 82

Kasuga Myojin £ HEH## 82

Kasuga Taisha & H K#L 82

katana )1, Skr. asi-Siala 56,241 f.

Katen ‘KK, Skr. agni-daivata 235

katsuma mandara 8V 2 555E 271

kebutsu U, Skr. nirmana-buddha 226

kechien kanjo fiifaiETH 118,259,269 f.,273

kechien ff% 269

kegon shi #ERESE 113

Kegon HEEE, Skr. dakint puspa-citra, sphuta 81

Kegon-kyo HEFGHR, Skr. Avatamsaka-sitra 221

Keimsilbe 7,33, 50 ff., 87, 106 ff., 142, 191, 244, 267, 279, 282
kekkai &5t 193

keman HE% | Skr. mala, gandha-malya 240,243

kentoku jobutsu SEERME 180,253

kentoshi JEIE I 114,184 f.

Kenyé daigai ron 3883 Kitiam 136

kenzuishi JEFEME 109

keshin {t. &, Skr. nirmana-kaya 79

Ketsujo 6jé jodo shingon PeER B HEF 221

W
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Kezoin FEEFE 90

Kha 1T 95,193, 196, 238

Kha 7€ 193

Khah & 95,193

Kham & 93 ff., 193

ki %, Skr. vata 66,177,199 f.

kidan F#E1E 188

kigan HTlH 278

kin %z, Skr. hiranya 200

kindei %318, Skr. Kanthaka asvaraja 240

Kinpusen <&l 222

kirigami YIHK 162

kirikane Y)4x 240,249,263

Kishi Doji BaffiizE 1~ 238

kiso F:E 188

Ko6bé daishi shorai mokuroku ShE KA HER 184

kodo %, Skr. Sala 228

Kofukuji BAHSF 80, 122, 148

kogi shingon-shit i H. 5% 101

Ko6gyd daishi denki shiryd zensht BIBUK Rl Sl & R4 4 77

Kogyo daishi zenshi BT KR4 13,101

kéhai W15, Skr. kaya-prabha 226,243

Kojiki =3 160

Kokiji i E=F 120

kokka shinté [EIZX 13 160

kokoro .I» 2,48,51,59,116, 141, 145, 151,255,258, 290

Kokiizd Bosatsu M Z2Jek I, Skr. Akasagarbha 69, 147,219,227, 267
Kokiiz6 Gumonji-ho Mg Z2CKERHE 69

Komyé shingon JGHBHE S 120, 150,,207, 229, 237, 268

Komyé shingon ho JeHHE S 209

Komyo shingon kugishaku YeHHE S A ER 208

Komyoé shingon rin JGHHE S 209

Komyo shingon shijii shaku YCWE SVYER 208

komyé YCHH, Skr. prakasa 33,73, 229

Kongd Yasha Myoo <[l SLHH T 242

kongo <Mlll, Skr. vajra 107

Kongébuji €liEESF 90,99, 100, 128, 148, 204, 236

Kongdocho-kyo I TERE, Skr. Vajrasekhara-siatra 107, 135, 188,274
Kongoché kyo sho I TEARLHL 136

Kongokai denpo kanjo sahé M| FURIEETAEE 264

Kongokai gobu no kanjo BMIFL A DHETH 84

Kongokai mandara L 525 A Skr. vajra dhatu-mandala 94, 135,268
Kongokai shi-in-e no gobutsu <M FPUEIF= D T 212

Kongokai shuji mandara | FiHE 12555 237

kongokai WAL, Skr. vajra dhatu 75,95, 155,179, 185 ff., 202,212, 236, 243,254, 264, 272 ff.
kongokai-ho EMIFLIE 108,275

kongorei il 5, Skr. suvarna-ghanta 267,292

Kongdsatta I EE, Skr. Vajrasattva (-mahdasattva) 28,188,278
kongésho % WIFF, Skr. vajra-vara 267

Konjaku monogatari 3 & V)iE 184

Konkomyé-kyo < GHRR, Skr. Suvarna-prabhasottama-sitra 171,232
Konomiya Jinja i & #fifl: 195

kontai funi AN 197

kontai ryobu no daihé NAMFEDKIE 126

Kontai ryobu no ho <RRMIERE 274

Kontemplation 5, 15, 17, 30, 50 ff., 131, 151, 164 ff., 179, 183, 185, 208, 224, 231 ff., 268 ff.
koro B, Skr. ghatika 243

Korydji JAFESE 124,228

koshakyé H'E#E 109

koya hijiri i 2P 148 1.
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Koyasan shamon kakuhan gejo 1= B 1LV IR SRR 102
Koyasan =¥ [11 59,71,79,82,86,90 f., 148, 153, 204, 234 ff.
kozama T&IRIH 188

Kozanji (=i1LSF 19

Kriuterkunde 174

Krsna 222

ku %, Skr. dhithka 166

Kudara 13§ 109, 266

kuge INZK 97,144,316

Kujaku-ho fLFEVE 124

Kujaku-kyo-ho fLAERETE 186

Kumano BE¥Y 82,161

Kumedera AK=F 113,118

kumitsu 115 278

Kunjii yoketsu sho tEIGEEREY 123

Kuramadera /5<% 189

Kurikara Ry(o {EANEErE T+ 242

kurin JUlig 189

kiirin 221 193

Kurézuki JUFFXEE 136

Kusha 145, Skr. kosa 81

kusuribe 3£ 175

kuyo 1655, Skr. aguru-kurvat 103,126, 149, 174,188, 192, 196, f., 209, 228, 278
kuyoto R 188,197

kyo #%, Skr. satra 106

kyoron #&5m 122

kyosho LT 137

kyosogon FAEEL 249

Kyoto HHF 19, 184 £, 194 £, 212, 217, 224 ff., 247, 289 ff.
kyézo #Jik, Skr. satra-pitaka 134

kyozuka F&IK 189, 222. ff., 288,292

kyozutsu A 189, 191,222 ., 242 f.

Liu miaofamen /NIRRT 131

Longxingsi FEBLSF 133

Lotus-Satra 22,63, 131 f., 140, 186, 191, 210, 221, 237
Loyang 107

Ma H 284

Magadha 106

magisch 7, 14,106, 111 f., 162, 168, 170 ff., 266
Mahavairocana-siitra 106 f.

Mahayana 29, 76, 118, 131, 140, 162, 170, 178
Mahayana-naya-sat-paramita-Sitra 113

Maka shikan B3 (18 135

Mam X 278

Man rH 219 f.

mandara zuyo jiyi yokan 2 A FEXE B RE 133
Manganji fifilfH<F 219

Manjikan X781 234

Mantra 15-292

Mappo tomyo ki RIEREWEE 141

mappo Kik 71,74,98, 141, 145, 149, 222 ff., 277
mappé-shisé RIEEE 223

Massage 174

Meditation 2-294

meisé [ 163

Menashi kyo HHERS 232

Menbeki THIEE 164

Metsuzai shingon JIEE S 222

mi 5 33,73

mida YFFE, Skr. Amitabha 33
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Miidera —FF3F 89

mikaeshi e FiR#R 240

mikkyo %3 49, 80, 85 ff., 98, 100 ff. 112, 115 ff., 126, 130 ff., 152, 158, 168 ff., 175, 178, 187, 193, 193, 200
ff. 252,266, 287 ff.

miko Ak, HAZL 82

minkan shinko BF{S0 161

Miroku Bosatsu 93835 i, Skr. Maitreya Bodhisattva 60, 140, 145,147,152, 189, 216,223,226
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miroku tésotsu-ten SNEIEFKR 145

misoka WgH 82

mitsugon jodo &1 149, 158

Mitsugon shohi shaku Bt AR 101

Mitsugon shénin engi 22 ENBRZ 78, 84, 87,91
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Mitsugon-in B FEEBE 91, 100 ff., 126, 149
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Mitsugon-in Jitoku % BBt 18 102
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Mohe zhiguan BEGIE# 131

Moji 3L, Skr. vyaiijana, aksara 136

moku R, Skr. daru 203

Mokushi 28 164

mokuso FNEH 164

monen Z& 72

Monju Bosatsu ST, Skr. Maiijusrt Bodhisattva 60, 147,216,220, 226, 229,234,237 f.
Monju-ho iK% 237

Monju monkyé jimo hin daijityon SCERFIREF-RE@EE VY 135

Mono omoi Y& 164

Moxibustion 171, 174

Mudra 73,106 ff., 127, 151, 167,179, 183, 185 £., 196, 272 ff., 275 ff.
mugongyé fES1T 84,97, 100, 104

mumyo R, Skr. avidya 67,253

Munisr 118

Muroto ZEJ7 84

Murydgi kyo R FRE 239

Murydju nyorai konpon darani TR FHAIRIBAFEIEIE 230

Murydju nyorai shin shingon #EREFFUIROLES 230

Murydju Nyorai & FF 412K, Skr. Amitabha-tathagata 60,220,230, 266 ff.
Muryoju-kyo HER=FFKE 140,270

mushikikai #EEFL, Skr. arapya-dhatu 63

mushin &0 163

musé $EFH, Skr. alaksana, animitta, nirnimitta 63

Myoho renge kyo WEEIER 210,222,299

myo6 WX, Skr. vidya-raja 147,238

Naibaku goko in NFHEEH] 265

naigoma WiEEE 277
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Namaku samanda basara nan senda makaroshana sowataya untarata kanman 270
Namu amida butsu FfEFTTFEME 26, 28,71,140, 142
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nanako f4f- 202

Nanbokuché-Periode (1336-1392) 206 f., 215,219,238
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Nenbutsu zanmai 2= 136, 141
Nenbutsu 21 10,28, 48,69, 71 ff., 83,96, 99, 136, 140 ff., 233, 280
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niku shari AEA 195,206
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Ninnaji {-FfI5F 2,19 ff., 35, 46, 78, 80 ff., 119 ff., 184, 194, 289
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nittd hakke AJE/\FK 114 f.,153
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Niu Myojin FHEH# 160, 162,236

nokimaru gawara B ALEL 194,224

nokitomoe 204

Noradrenalin 60

Noré sho #1124
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nyiidan kanjo NYEFETH 133
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Oei 57K 34,46

ogigata JiT% 189

Ojin J&¥ , Skr. nirmana-kaya 74

0jo yoshit FE/EFEEE 144,149,271

ojo 14 72,80, 83,103 ., 110, 125 ff., 140 ff., 185,210,212 f., 239,271, 298 ff.
Ojoin fE2EBE 83

O-kuni-nushi KE ¥ 160

Oku-no-in P 84,124, 129,237

Om amirita teisei kara un 147

Om & 238

Omiya K& 238

Omuro Ninnaji fIZ={H15F 78

On;joji FEHSFE 127,185

Ono no imoko no shorai hin mokuroku /NEFIEF-5E KM HEk 109
Ono-ryii /NEFL 83 £., 90, 130

obon no matsuri fHlIZE DL 148

ony6dé, onmyéddo, iny6dé FEFEE 92

Osaka KB 120, 197,224,237, 240, 289 ff.

Otsu Kt 185,228

Oyama /DM 211

Prajna 109, 118

Prajiiaparamita-hrdaya-sitra, Jap. Hannya haramitta shin gyo #4571 5% % DA% 109
Qigong Y] 181

Ra { 95,193, 196,238,268

Ra U 193,238

Rah L 193

Raigoji KlISFE 212 f.

rakkei kuyo VEBEHIEEE 126

= 136
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Ram { 93,193,199 f.,275

Rasetsuten 41K, Skr. raksasa-deva 235
Regenzauber 175

Reiki %25 181 ff., 189

Reizui engi S2Hixie 77, 80, 84, 87

rengakue 2 125

renge %2, Skr. padma 16,73, 147,165,210 f., 216 f., 221 ff., 230, 239 f., 247, 263
rengebu FEIHETS 147

rengeza SEIEE, Skr. padma-samstha 165,230,247
rengezo sekai ¥EIER M P, Skr. padma-garbha-loka-dhatu 221
renji 3~ 224

ri B, Skr. yukti, naya 67,774,255, 260

Rieki M|%, Skr. artha-kara 157

rigu jobutsu BEELR M 180,252

Rinzai-Schule Rinzai-shi FFF5SE 77, 208

rinzai-shii W7 77

Rishii-kyo BEERAE 232

Rishu-shaku PEEER 266

risshi 2% 112,195

ro 7, Skr. katacchu 278

roban F&1% 189

rokkon 75AR, Skr. sad indriyani 31

Roku kannon shuji /NG 237

Rokudai engi 75U 93

rokuddé 7578 23, 66

Rokuharamitsuji 7NJAEZSF 194

ryobu funi WA 188

ryobu mandara Wil =555 147,155,216, 248
ryojusen Z¥E111 140, 187

ryokai mandara W52 255E 74,95, 120,119, 205,212,234
Ryokai shuji mandara WS- 2255 236

ryokai M5t 74,85,95, 119,205,212, 234,236
ryokudei hengan F%Je 5 211

Ryiishin daiganté no koto \EHUKFAE D% 84 f., 102

Sa#H 106f.
Saddharma pundarika sitra, Jap. Hokke-kyo 1E3FERE 187
Saga I 123

Sah £ 194,211,219

Saidaiji PHRSF 226,292

saihé jodo 6jo Va7 A4 72

Saikyoku kukyé ryobu shoson daihimitsu kanjé inmy6 78 58 M F a6 SN HETE IR 265
Saikyokukyiii ryébu shoson himitsu kanjo inmyé Fx 78 B S SR EEETHHIBE 103
Sainan-in PHREEE 77

Saitama fi . 206 ff.

Saizen-in fi#ifi 83

Sakyamuni 74,139 ff., 187

Samadhi 68

sanmaya —JEEHR, Skr. samaya 236,260,265, 270 f.
Samsara 23,25,29,57,69,73, 140, 158

Samsara rinne @il Skr. samsara 69

San no miya =% 238

san’akudé =38, Skr. trayo durgatayah 27,59
Sanbo-in =EBi 119

Sanboin-ryit —FEBEH 90,152

sandai asogi ko = RFI{EmKED 25, 67

sandai sogi = KA 25

sandoku taiji no koyo —# xR / T 8

Sangoku buppé denzii engi = [EE{EIEGE 113
sanjin =%, Skr. trikaya 31,74,79,219
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Sanjijo Sakushi —+5%K ¥ 128

sanjiinisé —+—HF 226

sankai =5, Skr. traidhatuka, trailokya 63

sankakkei 4T 193

sankorei —$h%5 267

sankosho —#i¥F 267

sanmaya gyo —FEHBIE 270

sanmaya mandara RN =455, Skr. Samaya-mandala 271
sanmitsu kaji —FMEF 151

sanmitsu — %%, Skr. vag-guhyata 73, 151,156,167, 183,253,278
Sanmon —[* 136

Sannd 1 161, 162,238

Sanron =i 81,274,268

Sanshu shicchi hajigoku ten gosshd shutsu sangai himitsu darani hd = fe 2 Hiufi Hi ERIEEE 5 H = SURb 2% Be fi
JE¥% 200

sanze =1, Skr. traiya-dhvika 25, 67,74

Sanzen-in = TF[5E 226 ff.

schamanisch 159, 168, 174

Seirydji THHSF 200,229 f. 247

Seishi Bosatsu A2 Ei#, Skr. Mahasthamaprapta 33, 147,194,216, 226
Seishi 4%, Skr. Mahasthamaprapta 34,73, 211,233

Seishi iftItl 164

sekito 1% 209,296

Sekundiremotion 57 f., 63, 66 f., 253,276, 280, 284
senbutsu gorintd T{A Tl 198

Senju ho TFik 126

Senju Kannon TFEIE, Skr. Sahasrabhuja-sahasranetra 228,238
Sennichi kaiho T-H 16 221

sennichi mugongyo T-H#ES1T 84,97, 104

shaden f1J& 239

Shaka Nyorai FEMAIK, Skr. Sakya-munis tathagatah 74,147, 189 ff., 200, 216, 221,226, 229, 240, 247
Shaka FGH, Skr. sakya 223,238,242

Shaku bodaishin gi FEEFELFE 105

Shaku maka enron FREEGITHG 103

shakusho TR 77

shakyé G#% 109, 145

shari yoki & R%5 8 191 f1.

sharité &M, Skr. sartra-stapa 191,195,221

Shakuson-in REEPE 197

shi Ik, Skr. Samatha 164

Shichi butsu yakushi-ho CFSEARE 168

shichi VY%, Skr. catvari jiianani 194

shichi fuku jin LR 161

Shichikei Monju Bosatsu £ 52 (iK1 234

Shido kegyo VUEEAIAT 81,108, 130,269,273

Shidori Jinja &t 223

Shiga % 184, 187, 195,204,295

Shijii mandara enman VYR 2555 M 209

shikan 1E#1 165

Shike shittangi VA% BE50 138

shikikai t05%, Skr. riapaloka, riipdvacara 63

Shikoku PYE 84, 146, 176,211,288

shinbutsu bunri TH{L57BfE 160

shinbutsu shugo f{ASF# 159

Shin kokin waka shit ¥ 5 RIHKE 241

shin ku i B 17, Skr. kaya-vak-citta 221,253,259

shin &, Skr. kaya, kayika 156

shinbashira 0FE 113

shinbutsu shigé #E & 231,236

Shindaibutsuji HTAHHF 198
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shinden zukuri BBOE 229

Shingachirin hishaku /0> A @b 102

shingachirin D Hiiw 102,230, 248

shingi shingon-shit $1&HE 5% 13,48,77,94,101, 150
shingon EF, Skr. mantra, dharani 52,97, 106, 114, 116, 179, 237
shingon giho H.5 #&i% 10

Shingon himitsu kaji kit6 okuden B3 & MFFHT#55= 179
Shingon-in E.5 Bt 113,176,234

Shingon kyoki B. 5 £l 122

shingon mikkyo B.5 % 86,89, 117,137,288
shingon-shit B3 5% 13,49, 69,77,94, 101, 117, 150, 290, 293
shinko &G 49,70, 85 £.,92, 139, 143, 148, 152, 161, 226
shinmitsu 2% 278
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Shinren-in BEPE 34, 46

Shintd #fiiE 3,82,87,97, 159 ff., 182, 187, 231 ff.
shinzo (L, Skr. hrdaya 59,197

shiseishin =Ly 270

shitenné VYR E., Skr. catur-maha-rajakayikah 197
Shitenndji PUKESF 165, 168

Shittan bonji kei ongi ZBSETIEH 2 138

Shittan bonji ZZEFEF 121,138,291

Shittan chosho BZFHE 124

Shittan taitei e B RJE 138

Shittan goin shogaku chomoku ZZETUHRYIFREH 122
Shittan gusho mokuroku BEHEHER 124

Shittan hakke &2\ 115,122

Shittan hiyé ki ZBMWEFL 123

Shittan inshin BZ2HZE 138

Shittan jimo shaku &ZFRHR 135

Shittan jiki kanbun &EFEHIC 127

Shittan jiki shé BZT508) 125, 138

Shittan jiki BBF50 119, 125,127,138, 194 £., 245
Shittan jimonté &+ 127

Shittan jiniretsu &2+ 41 137

Shittan kuden 7&Z 15 126

Shittan mokuroku 7&% H ik 122

Shittan risho BZEHZE 124

Shittan ryakki 7Z2WEEL 122

Shittan shiki Z&2=FAGL 122

Shittan shoshi den &S FERI{E 123

Shittan shiki ZB25E50 123

Shittan sotsi shio T BMHIEEE 123

Shittan togi A H G 137

Shittan yoketsu sho ZH&BEHREY 125

Shittan yoketsu BEEIR 125,138

Shittan yosho Z&EHTE 124

Shittan yoshit ki B2 123

Shittan zatsuji HE2HEF 124

shittan 122, Skr. siddham 122

shittan &2, Skr. siddham 7,50, 109, 111

Shittangi &5 122,

Shittangi Z&Z50 136 ff.

Shittansho Z&2FE, Skr. siddhavastu 110,121, 135 f.
Shittanzo ryakuhon Z&ZEIEA 137

Shittanzé 728 110,137 f.

Sho ajariya shingon mikkyo burui séroku & IR BN B 5 B2 RS 137
Sho bonji #FEF 122

shobo 1E1E, Skr. sad-dharma 129,139, 141,203
Shochiin IERBE 242
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Shodenboin kuyé ganmon /MEIEBEHEERFTC 102
shoen - 87,97

Shogun jizo bosatsu ho B HEHIEETETE 266

Shaji jisso gi 75T 103, 125

shoji B~ 104

Shojigaki no mon Fa—{EH X 103

Shéjuhé shojo WEFEHEEIR 102

Shokannon shingon BHBIE H S 222

Shokannon EH#81¥ , Skr. Arydvalokitésvara 222
Shoku Nihongi %t H AAL 256

shomyo VB4, 142

Shomyoji Fi44<F 201

Shoryoshii TESEEE 125

Shosatsu B %% 164

Shoshinshi HHELf- 238

shiichit 51 165

shugakue f&°7-42% 125

Shugendo fERGE 162, 182,211,266, 289

shugenja %4 211

shugojin ~F&EH 236,243

shugoten ST K 235

shugyo 1T, Skr. carya 104,132, 150, 211, 238, 267
Shuji taizokai mandara i1 RRIESL 2555 237,250
shuji -, Skr. btja 7,52,87, 106 ff., 142, 191,223,229 ., 237, 243 ff., 290
shuji-rei T8 244

shimatsukan #&KE 141

Shun-yit naiku hitsusho gyo I NHEEEEEH 186
Siddham 1 - 252

Siddhi 108,203

Sogasho Sojo FHEHZEIR 103

sogo izon FHHAKFE 183

sokusai S\, Skr. anti 9, 177,234,238

sokushin jobutsu B 48, 68,98, 103, 141, 148 ff., 156, 168, 178, 190, 220, 249 f., 258, 262, 280
sokushin Bl & 156

Song-China (960-1279) 229,235

Sonshé bucché darani BIFHTEFEREIE 150
Sonshé buccho ho BEHTELE 206

Sonshé mandara BlE=2 555 206

Sonshé shingon Bl E S 237

sorin fH#ii 189

Soshicchi kyé ryakusho SRZSHIFSIEER 108, 136
soshokukyo JEHifE 231,239

sotoba K%, Skr. stupa 272

sui 7K, Skr. av 188, 200

Sui-Dynastie (581-617) 109

suijaku 505, Skr. utpada 160,162,236

suirin 7K, Skr. ap-mandala 193

Suiten 7KK, Skr. Varuna 235

sukuyd hiho 15 HEFBTE 174

sun N, Skr. hasta 30

supramundan 116

Susiddhi, Jap. Soshicchi kyo #£&HIFE 108
Susokukan B2, Skr. andpana 169,261,273
Satra 4 ff.,22,29,63,69,75, 85,106 ff., 156, 164, 168, 171, 175, 179, ff., 202 ff., 221 ff., 256 f., 274,295
synkerannynai 159

Ta & 278

Taho %%, Skr. prabhiitaratna 187 ff., 223

Taho Nyorai % EWK, Skr. Prabhitaratna Tathagata 187
tahotd % FH 189

Taigenshi-ho KIGHITE 121,186
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taiji Y8, Skr. pratipaksa 8,9, 174,183

Taima-mandara 4K 2 555, Skr. Taima mandala 273

taimitsu 5% 89,123,153

Taishakuten 7 #RK, Skr. Sakra Devanam-Indra 235

Taizé kyi zuyo RRIELIHIXIER 136

Taizé zuzo NREIXIER 136

Taizokai chiidai hachiyéin JREFEHRI\IERE 212

Taizokai denpé kanjé sahé WRIBFURIEHETE L 264

taizokai mandara MRS 2 555E 48,55, 60,95, 135,237,250 f.
Taizokai shidai fRESRE 103

Taizokai yonmon JRJESFIUYT 193

Taizokai lBJEL L, Skr. garbha 50, 75,95, 107, 135, 155, 188, 193, 212 ff., 236 ff., 264 f., 272 ff.
Taizokai-ho NRESHE 108,275

Tamamushi EH 188

Tang-Zeit (618-907) 114, 121, 136 ff., 174, 184 f.

tantrisch 106 f.

Tarayé sho % ¥EEETE 127

tariki fth )7, Skr. para-bala 71, 140,253,271,279

ten X, Skr. deva 238

tendai shit KRBT 131

Tendai K& 3,10,52,89 f.,97, 114 ff., 187, 190, 217, 220, 248, 269, 290
Tendaisan shittanshd REIZREE 136

Tenkuraion Nyorai KuX# & U1K, Skr. Divya-dundubhi-mega-nirghosa 60
Tennd K& 64,79, 83, 87 ff., 109 ff., 145, 153, 172 ff., 194, ff., 232293 ff., 267
tenshi K1, Skr. devata 79

tetsu hoto BRER 192

tettd BREE 187,191

Tiantaishan K511 133, 135

16 ¥, Skr. stapa 113

Tébongo FEFEHE 136

Todaiji HUKSF 81,110 ff., 121 ff., 192, 192, 195 f., 245
Toganoo & 19

Tohoki HEFE 228

Téji shinzo butsugu t6 chiishin jo FIFHTE MBS EIR 168
Toji H=F 57,82,92,95, 117, 123,142, 147, 155, 168, 185, 197, 217, 229, 235
Tokoji HOGSF 211

Tokoku koso den H[EEHIE 267

tokoro FIt 22

Tokyod L 223,242, 286 ff.

tomitsu FE 123,153

torii F5J&E 189

toshin B8 189 ff., 204 f.

Toshodaiji EEHESE 112

tosotsu-ten SEFK | Skr. tusita-bhavana 140,145, 190

Tozen-in shittan sho HHPER = 126

Trah ¢ 190, 203

tsuizen kuyé JBEMEEE 192,209

tsuka A, Skr. danda, yasti 241

tsuba #5 241

Uchigiki-shii T4 19,263

Uji 96 146

ukebana 546 189

ukibori YEIE 241

ungenzaishiki fERAFZ A 230

unyoé sansé Fifi =& 201

Usui Reiki Ryoho VI35 560572 181 ff.

Usnisavijaya-dharant 108, 110

Va & 193, 196

va L 193

Vah & 193
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Vajrasekhara-sitra 107

Vam & 75,95, 155,193, 197,205, 236,243, 265, 268, 272
Vam & 188,273

Vi @ 198,238

Visnu 219

wakizashi 75 242

Wandermonch 174

wazumishiki TEfE =\ 223

Xilingsi PHIZESFE 121

Xingshansi Bl 135

xitan &2, Skr. siddham 111

Yakud Bosatsu 38 13, Skr. Bhaisajya-raja Bodhisattva 223
Yakushi Nyorai S2Al4128, Skr. Bhaisajyaguru 147,172 ff., 191,216,226
Yakushi 3fifi, Skr. Bhaisajya-guru-vaidirya-prabhasa 238
Yakushiji $5AliSF 121,173

Yamabushi [[1{R 82,162,266

Yamagoe amida zu LB PTHRFER 232f., 262

yamagoshi 1118 271

Yamaguchi [LIT1 192

Yamashiro I3 128

Yang F 92

Yin = 92

yokukai AK¥L, Skr. kama-dhatu 63

yon’igi V)@, Skr. catur-vidhacara, catur-vidha trya-pathah 29,59
Yondai hiho VA RFHE 238

Yord Kodex #EH 4T 174

yosegi TR 230,247

Yoshinokawa & %71 87

Yuezhou B/ 133

Yuga kongochd-kyo shaku jimo hin K MITERRERES 107, 135
Yugaron XfilGm 164

yuishiki ME%, Skr. vijiiapti-matrata, vijiiapti-matra, citta-matra 81
Yiise Bosatsu H i, Skr. pradhanasira 223

Yiizit nenbutsu shii BIGE PSR 145

zaigd shometsu JEFRIEIE 184

zasu FEF 90,94, 97,100, 103, 150

Zasujoken FEFARZF 103

Zauberspriiche 110, 112,171, 174,266

zazen VI 165, 169

Zen i, Skr. dhyana 132,162,165, 167

zenji AN, 2276 174,258

zenjo E , Skr. dhyana, samadhi 163, ff.

zenna B 163 f.

Zenrinji TAKSE 232

Zentralnervensystem 51

zhi Ik, Skr. nivrtet, alam 131

Zhiguan 181 131

20b6 1835, Skr. saddharma-pratiksepa 139, 141

z0nai nonyithin BN AG 17,195,200, 238, 247, 289
Zuimon bongo shi FESCREFESE 137

zuké ¥, Skr. sandhéanulepa; anulepana 30

zukéd YEG, Skr. prabha-mandala 226

zushi |54~ 242 f.
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