I  Naikan aus religionswissenschaftlicher
Perspektive (Lukas Pokorny)

1 Naikan und sein religionshistorischer
Entstehungskontext

Naikan in seinen zahlreichen gegenwartigen Spielarten ist eine Kristalli-
sierung buddhistisch-soteriologischer Praxis, deren weltanschauliche
Klammer urspriinglich die amidistische Tradition der Jodo Shinshii
(,Wahre Schule des Reinen Landes”) bildet. Als solche kniipft Naikan in
seinem Entstehungskontext an einen rund 2500 Jahre wihrenden Dis-
kurs an, der mit dem Wirken Siddhartha Gautamas (5./6. Jhdt. v.u.Z.),
des historischen Buddha, seinen Ausgang nahm. Ideengeschichtlich liefse
sich Naikan zudem als vorldufiger Schlusspunkt einer ,Psychologisie-
rung”? amidistischen Gedankenguts fassen, was im gegenstandlichen
Fall in ein merkliches Verblassen religioser Konturen miindete.

Im Japanischen - und parallel dazu in vornehmlich englischsprachiger
Literatur - ist Naikan haufig ein Definiens beigesellt: ho (i.e. naikanho;
~Naikan-Methode”), ryoho (i.e. naikan ryoho; ,Naikan-Therapie”) oder -
beliebt im akademischen Kontext - schlicht Yoshimoto (i.e. Yoshimoto
naikan). Letzteres verweist auf den Schopfer und wichtigsten Verbreiter
des Naikan, Yoshimoto Ishin.? Geboren am 25. Mai 1916 als drittes von
fiinf Kindern in ein shin-buddhistisches Elternhaus in Yamatokoriyama,
Préfektur Nara, galt Yoshimoto tiber Jahrzehnte als der Dreh- und An-
gelpunkt der von ihm in Grundziigen bereits um 1940 entworfenen Pra-
xis. Die erste Zasur seiner religiosen Sozialisierung ist mit einem tragi-
schen Ereignis verbunden, namentlich dem Tod seiner jiingeren Schwes-
ter Chieko im Mai 1925. Die Yoshimotos waren zwar an den ortlichen

1 Anmerkung zu Romanisierung und Form: Die Transkription des Japanischen
erfolgt nach der Modifizierten Hepburn-Umschrift. Das Chinesische wird
nach Hanyu Pinyin wiedergegeben. Dem Usus folgend wird bei chinesischen
und japanischen Personennamen der Familienname dem Vornamen vorange-
stellt. Bei indischen Namen und Begriffen wird die Lesung in Sanskrit ver-
wendet. Die Romanisierung beruht auf dem Infernational Alphabet of Sanskrit
Transliteration (IAST). Die im Glossar dem Japanischen beigefiigten Kanji fol-
gen der heutigen Schreibung. Die Hanzi entsprechen der klassischen Schrei-
bung. Die Ubersetzungen aus dem Chinesischen und Japanischen stammen

vom Autor.
2 Reynolds 1983, 87.
3 Eigentlich Yoshimoto Inobu. Ishin war Yoshimotos Schriftstellername, den

dieser in spédteren Jahren als Vorname fiihrte. Die biographische Skizze folgt
im Umriss Yoshimoto 1997.



Jodo Shinshii-Tempel angeschlossen, doch beschrankten berufliche -
Vater lhachi sorgte durch den Handel mit Diingemittel fiir einen gewis-
sen Wohlstand - wie elterliche - Mutter Yukie beaufsichtigte vornehm-
lich Haushalt und Erziehung der Kinder - Pflichten das familidre Glau-
bensleben. Der unerwartete Tod der einzigen Tochter schlieslich veran-
lasste besonders Yoshimotos Mutter sich eifrig shin-buddhistischer
Frommigkeit zuzuwenden; fortan stets an ihrer Seite der junge Yoshimo-
to Ishin. Im Jahr 1932 absolvierte dieser mit Blick auf den Familienbetrieb
die nahe gelegene Koriyama Gartenbauschule (engei gakko). Auf Anraten
seiner Mutter begann mit Ende seiner schulischen Ausbildung eine
durch griindliches Textstudium in einem benachbarten Tempel intensi-
vierte Auseinandersetzung mit den Lehren der Jodo Shinshii. Beruflich
zog es Yoshimoto vorerst in die elterliche Wirtschaft, abends musste er
sich zudem als Kalligraphielehrer verdingen. Bald wagte er auch unter-
nehmerisch erste eigene Schritte mit der Eroffnung einer kleinen Kalli-
graphieschule. 1934 lernte er tiber familidre Verflechtungen Morikawa
(spéter Yoshimoto) Kinuko (1920-2000) kennen,* die er drei Jahre spéter,
im Mai 1937, heiraten sollte. Durch ihren Grofvater, Morikawa Zenkichi,
wurde Yoshimoto auf eine auSergewohnlich strenge Kultivierungspraxis
aufmerksam, die von einer kleinen shin-buddhistischen Gruppe in Fuse,
Osaka, gepflegt wurde. Gegriindet von einem fritheren Nishi Honganji>-
Priester, Nishimoto Taikan, verschrieben sich die Anhanger der Taikan-
an (,Klause der Tiefen Einsicht”) einer speziellen Ubung, genannt mishi-
rabe (wortlich: ,sich selbst erforschen”), die vermittels extremer Askese
beforderter Selbstschau die eigene Befreiung (gedatsu; Sanskrit: moksa)
realisieren und mithin das klare Bewusstsein einer Errettung durch
Buddha Amida (Sanskrit: Amitabha) festigen sollte. Mishirabe wie auch
Taikan-an ist Teil der esoterischen Tradition innerhalb des japanischen
Reinen Land-Buddhismus, der nur zdgerlich, einsetzend mit Beginn der
Seiten etablierter Gemeinschaften bezeigt wurde. Ob mishirabe von Nis-
himoto eingefiihrt wurde oder aber sich in einer lingeren Transmissions-
linie befand, ist nicht gesichert.¢ Fest steht, dass Nishmotos Schiiler Ko-
matani Teishin (gest. 1945) nach Ableben der Griinderwitwe, Taikan-an

4 Kinukos Vater war der Bruder der Ehefrau eines ilteren Bruders Yoshimotos.

5 Nishi Honganji (,, Westlicher Tempel des Urgeliibdes”) ist der in Kyoto gelege-
ne Haupttempel der Jodo Shinshii Honganji-ha, des grofiten Fliigels innerhalb
der Jodo Shinshii.

6 Letzteres findet sich insbesondere in emischen Darstellungen, wobei auf
Nishimotos eigene Schiilerschaft unter einem anderen ehemaligen Nishi Hon-
ganji-Priester, ,Meister Chieko”, verwiesen wird. Die Tradierung des mishira-
be, ob nun iiber einen lingeren oder kiirzeren Zeitraum hinweg, scheint jeden-
falls mit der Generation Yoshimotos geendet zu haben.
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als dritter Leiter vorstand und Kontakt zur Morikawa-Familie besafs.
Uber freundschaftliche wie verwandtschaftliche Bande machte Yoshimo-
to folglich Bekanntschaft mit Komatani und mishirabe, dessen Ausiibung
und spétere Heilserfahrung die zweite grofSe Zasur in seiner religiosen
Entwicklung représentiert. Obzwar geschult in Lehrfragen mangelte es
dem jungen Yoshimoto an gelebtem religiosen Erfahrungsschatz. Diesen
suchte er nun, beeinflusst durch seinen Umgang mit Komatani und Per-
sonen in dessen Zirkel, mit Hilfe von mishirabe zu erlangen. Im Oktober
1936 unterzog er sich zum ersten Mal der herausfordernden Selbstsuche,
doch zwangen ihn die rigorosen Entbehrungen der Ubung - Nahrungs-,
Wasser- und Schlafentzug - am dritten Tag zur Aufgabe. Zwei Monate
spéter folgte der ndchste Versuch. Diesmal zog er sich in das ermutigen-
de Ambiente des Tempels in Fuse zuriick, doch am sechsten Tag schei-
terte er auch dort. Erstmals gereift sein soll in jenen Tagen der Reflexion
allerdings der Gedanke, diesen Prozess einer konzentrierten Innenschau
in entsprechender Form speziell im Rahmen der Rehabilitationstatigkeit
von Delinquenten (jukeisha) umzusetzen. Bereits im Janner 1937 unter-
nahm Yoshimoto einen dritten Anlauf. Auf Anraten Komatanis, der
seines Schiilers intellektuelles Anhaften mahnte, begab er sich in die
Zurtckgezogenheit der nahe gelegenen Yata-Berge und liefs sich in einer
einsamen Hohle nieder. Am Morgen des vierten Tages musste er sich
abermals den physischen Strapazen des mishirabe beugen. Die wiederhol-
te korperliche Marter, der sich Yoshimoto scheinbar vergebens hingab
und der trotz allem ungebrochene Wille sein Bemiihen fortzusetzen,
alarmierte den Vater, der seinen Sohn in der Folge unter Hausarrest
setzte. Nach seiner Eheschliefung mit Kinuko errichteten die beiden
einen eigenen Hausstand in Osaka, wo Yoshimoto Arbeit in einer Diin-
gemittelfirma aufnahm. Der Umzug verschaffte ihm ferner die Moglich-
keit sich unbehelligt ein weiteres Mal mishirabe zu stellen, ermutigt durch
seine Frau, der es erst einige Zeit zuvor gelungen war ihrerseits mishirabe
zu meistern. Am 8. November 1937 begann Yoshimotos vierter Versuch
in einem Raum, den Kinukos Verwandte in einem Privathaus zur Verfii-
gung stellten. Nach vier Tagen, am 12. November um 20 Uhr abends,
bereits in volliger Erschopfung begriffen, soll Yoshimoto letztlich das
Heilsbewusstsein erreicht haben. Damit einher ging zudem das fortan
tiefe Bediirfnis diese Erfahrung klarster Hellsicht auch anderen Men-
schen zuganglich zu machen. Yoshimoto wurde enger Vertrauter Koma-
tanis und engagierte sich in der Verbreitung der Lehren Taikan-ans sowie
der Unterstiitzung und Aufsicht jener, die mishirabe praktizierten. Wil-
lens Yoshimotos Einsatz fiir Taikan-an zu unterbinden, holte sein Vater
ihn im Februar 1938 zuriick in das familidre Unternehmen. Nur einen
Monat spéter brachte Kinuko das erste gemeinsame Kind, eine Tochter,
zur Welt. Es sollten drei Schne und eine weitere Tochter folgen. Der
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Aufenthalt im heimatlichen Yamatokoriyama wahrte nur kurz. Schon im
Mai siedelte die Familie erneut nach Osaka wo Yoshimoto einen Grof3-
handel mit Lederkleidung ervffnete. Der grofie Erfolg der (ab 1940) ,,Mo-
rikawa Industrie GmbH" (Morikawa sangyo yiigengaisha) bis zu seinem
beruflichen Riickzug 1953, sicherte den Yoshimotos zeitlebens eine wirt-
schaftliche Existenzgrundlage. Tagsiiber widmete sich Yoshimoto dem
Unternehmen, derweil die Abende fiir seine religitse Tatigkeit in Ver-
bindung mit Taikan-an reserviert waren. In der Tat verzeichnete Taikan-
an einen merklichen Zuwachs an Praktizierenden, mit dem allm&hlich
aber auch doktrinelle wie praxisbezogene Uneinigkeit erwachte, die die
Anhidngerschaft grob in zwei Lager teilte. Einerseits, die konservative
Faktion, Yoshimoto eingeschlossen, die die Notwendigkeit der Aufrecht-
erhaltung des eigenen Heilsbewusstseins - durch regelmifiige Innen-
schau - betonte und sich tiberdies sparsamer in der Anerkennung der
Heilserlebnisse der byonin zeigte.” Andererseits, jene Gldaubigen, die die
irreversible Einmaligkeit des erlangten Heilsbewusstseins propagierten
und mishirabe in schnelllebiger Form zu popularisieren trachteten. Das so
erwachsene Klima an Widerspruch schwéchte jedoch die gesamte Grup-
pe. Zwar war letzterer Zugang attraktiver, doch konnte in den meisten
Fallen keine nachhaltige Bindung und Heilskontinuitdt hergestellt wer-
den. Der Kreis rund um Komatani und Yoshimoto hingegen sah sich
angesichts des vergleichsweise anspruchsvollen Praxisverstindnisses
mit einem stark geminderten Interesse konfrontiert. Vor diesem Hinter-
grund soll Yoshimoto in Konsultation mit Komatani bereits ab dem
Sommer 1940 erste Schritte zu einer Modifikation von mishirabe gesetzt
haben, mit der er zunéchst zweierlei zu verschranken beabsichtigte. Zum
einen die Wichtigkeit regelmafiger Introspektion, zum anderen ein wir-
kungsvolles Reflexionsregime, das ohne die fiir viele wohl untiberwind-
bare Kasteiung in Form von Nahrungs-, Wasser- und Schlafverzicht
auskommen musste. Yoshimotos Uberlegungen miindeten ein Jahr spa-
ter in naikanho (,Naikan-Methode”),8 das bereits wesentlich die Struktur
und das Kolorit spéterer Naikan-Praxis® aufwies. Zwei zentrale Aspekte,

7 Byonin, zu Deutsch , Kranker”, war die Bezeichnung innerhalb Taikan-ans fiir
jene Person, die sich mishirabe unterzog.

8 Der Einfluss auf Yoshimotos Namenswahl wird unterschiedlich verortet. So
soll beispielsweise das in den 1930er Jahren mehrfach aufgelegte Naikan no ho
(Die Naikan-Methode) des bekannten Medizinhistorikers Fujikawa Ya (1865-
1940) als Inspirationsquelle gedient haben. Fujikawa war selbst Anhénger der
Jodo Shinshii und betonte in seinem Buch die Wichtigkeit einer regelmafsigen
(wenn auch methodisch von ihm nicht nédher erlduterten) Innenschau zur Ver-
tiefung personlicher Frommigkeit (vgl. Sato 1972).

9 Naikan hat im Grunde nie eine eigentliche Standardisierung erfahren. Gegen
eine solche hatte sich Yoshimoto stets ausgesprochen, da er die Adaptabilitit
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die Yoshimoto noch einbringen sollte waren zunichst die Tilgung expli-
zit religioser Beziiglichkeit in Terminologie und Kontext; hiernach die
Artikulation dreier Leitthemen (tema),'0 die als Mittel zur Gliederung
und Stimulans der Selbsterkundung dienen. Erstmals in groflerem Rah-
men brachte Yoshimoto Naikan in den Weltkriegsjahren unter seinen
Mitarbeiterinnen zum Einsatz — ab 1944 wurde mit diesen siebentégiges
intensives Naikan (shiichii naikan) praktiziert. Die amerikanischen Luft-
angriffe im Folgejahr beschddigten nicht nur das Betriebsgebdude seines
Handelsunternehmens schwer (Marz),'! sondern kosteten auch seinem
Lehrer, Komatani Teishin, knapp einen Monat (30. Juli) vor der Kapitula-
tion Japans (2. September), das Leben. In den Nachkriegsjahren war
Yoshimoto beruflich erfolgreicher denn je; seine Firma expandierte ra-
sant und umfasste bald ein Dutzend Niederlassungen, in deren Raum-
lichkeiten auch Naikan in kleinerem Rahmen angeboten wurde. 1949
erkrankte er an Tuberkulose, die ihn bis zum Sommer 1953 grofitenteils
ans Bett fesselte. Mit seiner Genesung beendete Yoshimoto auch seine
berufliche Karriere und widmete sich forthin génzlich der Férderung
und Begleitung des Naikan. Dazu eroffnete er in seiner Heimatstadt
Yamatokoriyama das Naikan d6jo,'? das er im August 1955 unter dem

der Methode nicht gefdhrdet sehen wollte. Vielmehr verlduft die Praxis, so sie
moglichst ,,authentisch” sein soll, d.h. in Anlehnung an die Gestaltung, die
Naikan in Yoshimotos eigenem Zentrum fand, nach einem dort vor allem ab
den spédten 1960er Jahren bewahrten Muster. Aus Sorge vor einer , Verwésse-
rung” respektive der Zunahme an , Variationen” (henpo) des Naikan hat sich
in Anschluss an Yoshimotos Tod allerdings eine Diskussion eingestellt, die um
die Bewahrung und Fortfithrung der ,originalen Naikan-Methode” (naikan
genpo) bemiiht ist (vgl. Ozawa-de Silva 2006, 149-152).

10 Diese von Yoshimoto im Jahr 1968 fixierten Themen lauten , was man [von
einer anderen Person] erhalten hat” (shite moratta koto), ,was man [dieser Per-
son] zuriickgegeben hat” (shite kaeshita koto) und ,welche Unannehmlichkeiten
man [dieser Person] bereitet hat “ (meiwaku kaketa koto). Fiir einen Uberblick
zur Naikan-Praxis, siehe Sasano 1998.

n Die Yoshimotos suchten daraufhin fiir die ndchsten Monate Zuflucht in Yama-
tokoriyama, wo er seine Bemithung um die Verbreitung des Naikan fortsetzte.
In diese Zeit fillt die Publikation seiner Schrift Hansei (naikan), zu Deutsch
Selbstreflexion (Naikan). Kurz darauf, im Dezember 1945, erschien sein friihes
Selbstzeugnis Shinzen shingo (Vor dem Glauben, nach dem Glauben; Yoshimoto
1945). Bereits zwei Jahre zuvor verfasste er eine kurze religiose Abhandlung
shin-buddhistischer Pragung mit dem Titel Homido shirube (Ein Weguweiser zum
Geschmack des Dharma; Yoshimoto 1943). 1947 veroffentlichte er das Kyiisei
shinpo (Die Wahre Methode der Erldsung). Zahlreiche weitere einschlagige Publi-
kationen zu Naikan folgten ab Mitte der 1950er Jahre (siehe beispielsweise
Yoshimoto 1997 [1965]; 1977; 1983).

12 Wie in anderen japanisch-buddhistischen Traditionen ist der Begriff dojo
ebenso in der Jodo Shinshii gebrauchlich und verweist dort seit frithester Zeit
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,Gesetz betreffend religiose Korperschaften” (shiikyo hojinho) als mit dem
Kibe-Fltigel (Shinshii Kibe-ha) der Jodo Shinshii affiliierten ,Naikan-
Tempel” (Naikanji) registrieren lief.’® Schon um 1950 wurde Yoshimoto
als Monch in der Tradition der Shinshii Kibe-ha zertifiziert.

Marz 1954 ldutete den Siegeszug des Naikan im japanischen Vollzugs-
wesen ein. Unter Mitwirkung eines protestantischen Pastors und dessen
Frau wurde Yoshimoto eingeladen Naikan in der Jugendstrafanstalt
Nara vorzustellen, in der er daraufhin kurzfristig die Stelle eines Ge-
fangnisseelsorgers (kyokaishi) antrat. Ausgedehnte Vortragsreisen durch
Japan ab 1957 steigerten die Bekanntheit des Naikan. Entsprechend
wuchs der Zustrom an naikansha (Naikan-Praktizierende), die bis 1965
unentgeltlich (und spéterhin gegen einen geringen Unkostenbeitrag) in
Yoshimotos Zentrum begleitet wurden.!* Bis 1959 forderten landesweit
bereits 14 Gefangnisse und fiinf Besserungsanstalten Naikan als Reha-
bilitationsmafinahme, eine Zahl, die sich binnen drei Jahren (1962)

auf einen (zumeist privat gefithrten und selbstorganisierten) religivsen Ver-
sammlungsort (fiir Laienkongregationen) (vgl. Amstutz 1997, 14; Kleine 2011,
475). Der religiosen Konnotation gewahr, dnderte Yoshimoto 1957 den Namen
zu Naikan kyoiku kenshiijo (Naikan Ausbildungsinstitut) und 1971 schlieSlich
zu Naikan kenshiijo (Naikan Institut).

13 Die Vereinigung shin-buddhistischer Religionsgemeinschaften (Shinshii kyodan
rengo), gegriindet 1969, umfasst zehn Zweige: Jodo Shinshi Honganji-ha,
Shinshii Otani-ha (Higashi Honganji), Shinshii Takada-ha, Shinshii Bukkoji-ha,
Shinshii Kosho-ha, Shinshii Kibe-ha, Shinshii Izumoji-ha, Shinshii Joshoji-ha, Shinshii
Sanmonto-ha und Shinshii Yamamoto-ha. Shinshii Kibe-ha hat seinen Haupttem-
pel, Kinshokuji, in Yasu (Kibe), Prefaktur Shiga. Die Wurzeln des Tempels rei-
chen in das Jahr 858 zuriick als der Tendai-Moénch und Abt des Enryakuji,
Ennin (794-864), ein Schiiler des Tendai-Griinders Saicho (767-822), zur Be-
wahrung einer Statue des Bishamonten (Sanskrit: Vaisravana) einen kleinen
Tempel (mido), Ten’ando, errichten lie3. 1235 soll der Griinder der Jodo Shinshii,
Shinran (1173-1262), im Tempel eingekehrt sein, wo er die zusammeneilenden
Menschen unterwies und eine Amida-Statue tibergab. Diese Episode wird tra-
ditionell als Ankniipfung des Tempels an die Jodo Shinshii verstanden und lei-
tete die formale Griindung des Kinshokuji rund ein Jahrhundert spéter ein. Der
Einfluss des Tempels stieg konstant und mithin etablierte sich die Wahrneh-
mung als eigenstidndiger Fliigel innerhalb der Jodo Shinshi. Heute vereint
Shinshii Kibe-ha etwa 250 Tempel. Eine knappe Zusammenschau von Aufstieg,
Fall und Erneuerung der Kinshokuji-ha ist nachzulesen bei Dobbins (2002, 117-
120).

14 In Anerkennung seines Beitrags fiir das Gemeinwesen wurde Yoshimoto
bereits frithzeitig (1960) von der japanischen Regierung ein Verdienstorden -
die Medaille am Dunkelblauen Band (konju hosho) - verliehen. 1975 erhielt er
die Medaille am Blauen Band (ranju hosho) in Wiirdigung seiner Anstrengun-
gen fiir Bildung und soziale Wohlfahrt.
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verdoppeln sollte.’> Die frithen 1960er Jahre bedeuteten fiir Naikan den
imposanten Beginn einer Bliitezeit mit dem allgemeinen Rezeptionsho-
hepunkt zwischen den spéten 1970er und der Mitte der 1980er Jahre.1¢
Die Praxis hielt (mit Unterbrechungen) weiterhin erfolgreich Einzug in
zahlreiche Strafanstalten,'” fand ebenso Eingang in akademische Zirkel,
und erfreute sich insbesondere unter Medizinerlnnen, Psychologlnnen
und Pddagoglnnen regem Interesse. Einschlédgige Berichterstattung des
japanischen offentlich-rechtlichen Rundfunks, NHK (Nippon Hoso Kyo-
kai), die in den spéten 1970er und frithen 1980er Jahren auch der Person
Yoshimoto eine weitreichende Medienprasenz verschafften, tat ihr Ubri-
ges. 1978 wurde unter der Fithrung zweier langjahriger naikansha - Ta-
kemoto Takahiro (geb. 1940) und Miki Yoshihiko (geb. 1941)!¢ - die
,Naikan Gesellschaft” (Naikan Gakkai; heute: Nihon Naikan Gakkai oder
~Naikan Gesellschaft Japan”) gegritindet, die seitdem alljahrlich eine

15 Reynolds 1983, 52.

Yoshimoto engagierte sich besonders Anfang der 1960er nachdriicklich fiir
den Einsatz des Naikan im Vollzugswesen. So organisierte er beispielsweise
von 1960 bis 1962 jahrliche Schulungsversammlungen, bei denen er bisweilen
samtliche Aufenthaltskosten fiir teilnehmendes Vollzugspersonal iibernahm
(vgl. Takeda 1971, 146).

16 In diese Zeit féllt beispielsweise auch der Zenit in Hinblick auf jahrliche Klien-
tenzahlen in Yoshimotos Zentrum: 1975 (659 Personen), 1976 (1004), 1977
(1201), 1978 (1540), 1979 (1380), 1980 (1394), 1981 (1425), 1982 (1255), 1983
(1322), 1984 (1396). Zum Vergleich: in einem Zeitraum von fiinf Jahren von
1960 bis 1964 begleitete Yoshimoto und seine Frau zusammen 578 naikansha
(Yoshimoto 1997, 198).

17 Der Gipfel war diesbeziiglich 1962 erreicht. Von da an bis 1971 reduzierte sich
die Anzahl an Vollzugseinrichtungen mit Naikan im Angebot zwar betracht-
lich, doch stellte sich hiernach wieder eine deutliche Trendumkehr ein. Ge-
schuldet war der zwischenzeitliche Einbruch dem Aufkommen kritischer
Stimmen - aus ideologischen, politischen wie administrativen Griinden - im
Gefolge einer wachsenden Resonanz (vgl. Reynolds 1983, 52-53). Ersteres
nahm speziell Bezug auf den shin-buddhistischen Hintergrund Yoshimotos
und des Naikan vor dem Hintergrund des verfassungsméflig implementierten
Laizismus (siehe §20 und §89 der Verfassung von 1947). Wohl aus diesem
Grund war Yoshimoto, wie zuvor erwihnt, bemiiht offenkundig religiose
Elemente des Naikan zu entfernen.

18 Takemoto ist heute Psychiater und Direktor des von ihm 1972 eroffneten
Ibusuki Takemoto-Spitals in Ibusuki, Prifektur Kagoshima, wo Naikan zur The-
rapierung von Alkoholismus zum Einsatz kommt. Seine Tétigkeit war maf-
geblich fur die Etablierung des Naikan im klinischen Bereich (vgl. URL:
http:/ /www.synapse.ne.jp/~sein/T/prfTT.htm). Miki ist ein prominenter
Kklinischer Psychologe und emeritierter Professor an der Osaka Universitit.
Gemeinsam mit seiner Frau griindete er das Nara Naikan kenshiijo (Naikan
Ausbildungsinstitut Nara) (vgl. URL: http:/ /www.nara-naikan.jp/).
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auch international frequentierte Fachtagung abhilt® Wie Ozawa-de
Silva festhilt, 1dsst sich an der Teilnehmerschaft und Themenausrichtung
der Konferenzen eine Entwicklung ablesen, die auf eine zunehmende
»Respiritualisierung” des Naikan-Diskurses verweist.20 Die fortschrei-
tende Professionalisierung des Naikan in Japan ging auch Hand in Hand
mit einem allmédhlichen Zuwachs an privaten Naikan-Einrichtungen -
gegenwdrtig gibt es in Japan mehr als 40 Naikan-Zentren - sowie einer,
wenn auch beschrankt gebliebenen, Internationalisierung einsetzend in
den 1970er Jahren. Erste Institutionalisierungen aufierhalb Japans sollten
schliellich in den 1980er und frithen 1990er Jahren in Osterreich und
Deutschland folgen.?! Obschon Naikan in Japan eine bis heute beachtli-
che Eigendynamik entwickeln konnte, markiert der Tod des charismati-
schen Stifters am 1. August 1988 dennoch einen merklichen Rezeptions-
bruch. Mit Yoshimoto verlor Naikan gleichermafien Doyen und
wichtigsten Werbetréger.

Die oben konstatierte Kehrtwende hin zu einer Respiritualisierung des
Naikan ist nicht tiberraschend,?? zumal das religiose Moment als genui-
nes Selbstverstandnis im Kern der Praxis angelegt ist (und von Yoshimo-
to nie geleugnet wurde). Die zuvorderst von Yoshimoto akzentuierte
semantische Elastizitédt verleiht Naikan eine vielschichtige Identitdt und
mithin Applikabilitit. Die Entkleidung des explizit buddhistisch-
religiosen Korsetts gekoppelt mit jener Flexibilitdt in der Anwendung
zeugt eine Palette an Lesarten. Demgemafs verstand Yoshimoto Naikan
mitunter auch als Weg zu verschiedenen Religionen. Die shin-
buddhistische Dimension liefs er dabei nie aufler Acht, prononcierte er

19 Fiir zahlreiche Hintergrundinformationen, vgl. URL: http:/ /www jpnaikan.jp.
1985 formierte sich zudem Naikan Konwakai (,Naikan Gesprachskreis”; heute:
Nihon Naikan Kenshiijo Kyokai oder ,Japanische Vereinigung der Naikan Aus-
bildungsinstitute”), eine Interessensgemeinschaft an Praktizierenden, die um
Organisierung (und somit ,,Qualititssicherung”) des Naikan in Japan bemiiht

ist.
20 Ozawa-de Silva 2006, 9.
2 Heute finden sich institutionalisierte Naikan-Angebote (exklusiv oder ein-

schlieflich anderer Praktiken) neben Zentren in Japan, Osterreich und
Deutschland auch in der Schweiz, Spanien und den Vereinigten Staaten.

2 Das bedeutet nicht, dass der religiose Kontext des Naikan allerorts marginali-
siert oder ganzlich eliminiert wurde. Speziell aulerhalb Japans ist Naikan
mehrheitlich in einem religiosen (oder - emisch ausgedriickt - , spirituellen”)
Setting verankert. Das erste Naikan-Zentrum Osterreichs (Neue Welt Institut;
vgl. URL: http://www.naikan.com/), aktuell in Neunkirchen, wird bei-
spielsweise als buddhistisches Institut innerhalb der Osterreichischen Budd-
histischen Religionsgesellschaft gefiihrt.
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doch wiederholt, dass nicht er sondern Shinran und Amida die Griinder
des Naikan seien.??

Das buddhistische Fundament des Naikan reicht iiber mishirabe weit
zuriick zu den Anfingen speziell des Mahayana (daijo). Historisch als eine
verzweigte Stromung innerhalb des frithen Buddhismus betrachtet,
reprasentiert der Mahayana heute als doktrinelle Wiege das Etikett fiir
die in Ostasien dominierende Form des Buddhismus. Der Mahayana
formte urspriinglich eine Klammer fiir neuartige Ausgestaltungen der
buddhistischen Lehre, beruhend auf einer Reihe historisch jiingerer
Satras, die zumindest ab dem ersten Jahrhundert v.u.Z. in Umlauf ge-
bracht wurden.?* In diesen innovativen Fassungen des buddhavacana?
(,Wort des Buddha”; butsugo) tauchen vereinzelt erstmals auch jene
Komponenten auf, die die charakteristischen Eckpunkte der Reinen
Land-Tradition bilden sollten. Die mafigebenden Quellen, im Japani-
schen auch jodo sanbukyo (,Drei Sutras des Reinen Landes”; Chinesisch:
jingtu sanbu jing) genannt, umfassen das Grofse und Kleine Sukhavativyii-
hasiitra?6 (Siitra [vom Buddha)] des Unermesslichen Lebens) sowie das Guan
Wuliangshou jing? (Siitra der Meditation [iiber den Buddha) des Unermessli-
chen Lebens). Hinzu tritt ferner das Pratyutpannabuddhasammukhavasthita-
samadhisitra®® (Siitra der meditativen Sammlung in der einem die Buddhas der
Gegenwart gegeniiber treten), das als entscheidend fiir die Formierung der
chinesischen Reinen Land-Schule (Jingtu zong) angesehen werden kann.

23 Yoshimoto 1983, 44-45.
24 Williams 2009.

% Gemeint sind mit dem Ausdruck jene Lehren, die Buddha selbst zugeschrie-
ben oder unter seiner Anerkennung ausgesprochen worden sind.

26 Japanisch: Muryojukyo; Chinesisch Wuliangshou jing. Die Sutras stammen
vermutlich aus dem dritten Jahrhundert. Das Kleine Sukhavativyithasiitra ist
auch unter dem Titel Amitabhasiitra (Japanisch: Amidakyo; Chinesisch: Amituo
jing) bekannt.

7 Japanisch: Kanmuryojukyo, Sanskrit: Amitayurdhyanasiitra. Die chinesische
,,Ubersetzung” soll der Tradition nach aus dem fiinften Jahrhundert datieren,
allerdings ist keine Sanskrit-Fassung iiberliefert oder in den Quellen benannt.
Erst nachtrédglich wurde das Satra daher auch mit einem rekonstruierten Titel
in Sanskrit versehen. Der Text mag originér eine chinesische oder zentralasia-
tische Komposition sein.

2 Ublicherweise abgekiirzt zu Pratyutpannasamadhisiitra (Japanisch: Hanju zan-
maikyo; Chinesisch: Banzhou sanmei jing). Das Stutra wurde im Jahr 179 ins Chi-
nesische tibertragen und z&hlt sonach zu den frithesten chinesischen Uberset-
zungen buddhistischer Texte tiberhaupt.
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Eine wesentliche Bedeutung besafs iiberdies frithe Kommentarliteratur,
allen voran das Dasabhiimikavibhasa?® (Abhandlung tiber die Zehn Stufen),
das landldufig dem eminenten Mahayana-Gelehrten Nagarjuna (2. Jh.)
zugeordnet wird. Gleichermafien einflussreich war das Wuliangshou jing
youpotishe yuansheng ji®0 (Kommentar zum Stitra [vom Buddha] des Uner-
messlichen Lebens und zu den Versen tiber den Wunsch nach Hingeburt [ins
Reinen Land]), dessen nicht tiberliefertes angebliches Original die Hand-
schrift des zweiten grofien Denkers des Mahayana, Vasubandhu (4. oder
5. Jhdt.), tragen soll.*! Uber Zentralasien sickerte der Buddhismus ab
dem ersten Jahrhundert allméhlich in das han-zeitliche (206 v.u.Z.-220)
China ein. Erste Spuren einer Auseinandersetzung mit Reinen Land-
Ideen finden sich in der ersten Hélfte des dritten Jahrhunderts, vermehrt
schlieilich zu Zeiten der 6stlichen Jin-Dynastie (317-420). Eine erste
Institutionalisierung des Amitabha-Kults fand im Jahr 402 mit der Griin-
dung der ,Gesellschaft vom Weifsen Lotos” (Bailian she; Japanisch: Bya-
kurensha) am Berg Lu (Lushan) unter dem Monch Huiyuan (334-416;
Japanisch: Eon) statt. Die Gegend um Lushan, gelegen im Norden der
heutigen Provinz Jiangxi, wurde in Folge ein Zentrum des Reinen Land-
Glaubens, wiewohl beschriankt auf eine Elite. Das sechste und siebente
Jahrhundert erlebte eine bemerkenswerte Ausbreitung des Reinen Lan-
des und das Wirken der drei herausragendsten Exponenten der Jingtu
zong - Tanluan (476-542; Japanisch: Donran), Daochuo (562-645; Japa-
nisch: Doéshaku) und Shandao (613-681; Japanisch: Zendo) - deren
Kommentarschriften zudem wesentlichen Einfluss in Japan entfalten
konnte, weshalb sie in der japanischen Tradition als chinesische Patriar-
chen in Anschluss an Nagarjuna und Vasubandhu bedacht werden.
Zumindest ab Mitte des siebenten Jahrhunderts (640) gelang es der Rei-
nen Land-Lehre (Jodokyo) auch in Japan nachhaltig Fufs zu fassen. Wie in

2 Japanisch: Jiijii bibasharon; Chinesisch: Shizhu piposha lun. Ein Kommentarband
zum Dasabhiimikastitra (Siitra der Zehn Stufen; Japanisch: Jijikyo;, Chinesisch:
Shidi jing), der nur in einer chinesischen Fassung erhalten ist. Programmatisch
widmet sich das Dasabhiimikasitra systematisch den ,zehn Stufen” in der
Entwicklung eines Bodhisattva (bosatsu; Chinesisch: pusa) hin zur Buddha-
schaft.

30 Japanisch: Muryojukyo ubadaisha ganshoge; Sanskrit: Sukhavativyiihopadesa. Der
Sanskrittitel ist wiederum rekonstruiert worden. Die zwei geldufigsten Kurzti-
tel im Japanischen wie Chinesischen sind Ojoron (Abhandlung iiber die Hinge-
burt; Chinesisch: Wangsheng lun) und Jodoron (Abhandlung iiber das Reine Land;
Chinesisch: Jingtu lun). Dieser wichtige chinesische Kommentartext zum Gro-
en Sukhavativyihasiitra rihrt aus dem frithen sechsten Jahrhundert.

31 Nagarjuna (Japanisch: Ryaju) und Vasubandhu (Japanisch: Seshin) wurden
demnach (und gleichfalls um aus Legitimationsgriinden an die indische Tradi-
tion anzukniipfen) von Shinran zu den ersten beiden Patriarchen der Reinen
Land-Line gekiirt.
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den Jahrhunderten zuvor hatte auch diesmal die koreanische Halbinsel
als Briickenkopf der Vermittlung chinesischer respektive sinisierter Reli-
giositdt gedient. Innerhalb kurzer Zeit bildete sich eine erste exegetische
Tradition zentraler [ingtu-Quellentexte und deren Schliisselkommentare,
doch begiinstigte insbesondere die Ankunft der Tiantai zong3? (,Schule
der Himmlischen Plattform”) in Form der Tendaishii, installiert unter
Saicho, das weitere Gedeihen der Amida-Verehrung in Japan.3® Bereits
der Tiantai-Grinder Zhiyi (538-597; Japanisch: Chigi) unterstrich wie-
derholt die heilstiftende Rolle Amidas (Chinesisch: Amituo), die in der
Tendaishii ausgebaut und popularisiert wurde, allen voran durch Ennin
und Genshin (942-1017). Letzterer zeichnete verantwortlich fiir einen
umfangreichen Korpus an einschlagigen Schriften mit dem Ojo ydshii
(Sammlung des Wesentlichen iiber die Hingeburt [ins Reine Land]) an dessen
Spitze. In fruchtbarer Auseinandersetzung speziell mit Daochuo und
Shandao verfasste er mit dem Ojo yoshi eine Schrift, die nicht nur in
Japan zu einem der ,bertihmtesten Werke der religiosen Literatur”3
zéhlt, sondern als einer der wenigen japanischen Texte gilt, der in China
eine wirkmaéchtige Rezeption - in diesem Fall im Kontext der Jingtu zong
- erfahren hat. Schlussendlich sollte es auch ein Moénch aus den Reihen
der Tendaishii sein, dessen Lehren den Reinen Land-Kult erstmals grof3-
flichig und nachhaltig zu einer institutionellen Verselbstindigung - in
Gestalt der Jodoshii (,Schule des Reinen Landes”) - fithren konnte, ndm-
lich Honen (1133-1212). Aus Unzufriedenheit mit den moralisch-
zerriitteten monastischen Strukturen und einer allgemein empfundenen
Verknocherung von Kultpraxis und Doktrin wandte sich dieser bald
nach seiner Ordination von der Tendaishii ab und suchte die Ndhe esote-
rischer Lehren (mikkyo) unter Eika (gest. 1179), einem Schiiler Ryonins
(1072-1132), dem Grunder der Yizunenbutsushi® (,,Schule des Nenbutsu

32 Die Tiantai zong ist der erste Vertreter eines vollstandig in China herangereif-
ten Buddhismus, dessen Doktrin vielfach richtungsweisend war fiir nachfol-
gende Schulen. Im Zentrum der Aufmerksambkeit steht das Saddharmapundari-
kasiitra (Sittra vom Lotos des Wunderbaren Gesetzes; Chinesisch: Miaofa lianhua
jing; Japanisch: Myohorengekyo), kurz Lotos-Siitra, der wohl einflussreichste
Text im ostasiatischen Buddhismus.

3 Die Tendaishii war bis in die Edo-Zeit (1603-1868) die dominierende buddhisti-
sche Schule wie auch eine bedeutende politische Kraft. Auch auflerhalb der
Tendaishii gewann die Jodokyo an Strahlkraft, so beispielsweise in der esote-
risch-buddhistischen Shingonshii (,Schule des Wahren Wortes”).

34 Kleine 2011, 214.

% Bis 1874 operierte die Yizinenbutsushii als Fliigel der Tendaishii bevor sie sich
als eigenstandige Schule etablierte. Heute z&hlt sie zu einer wenn auch ver-
gleichsweise kleinen Vertreterin der Reinen Land-Tradition. Im Gegensatz zu
Jodoshii und Jodo Shinshii befinden sich allerdings nicht die jodo sanbukyo im
Mittelpunkt, sondern das Lotos-Siitra sowie das Avatamsakasiitra (Blumengirlan-
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der Allseitigen Durchdringung®). Unter Eikai befasste sich Honen einge-
hend mit den Schriften Genshins - vor allem dem Ojé ydshii - und erhielt
eine intensive Ausbildung in der nenbutsu-Praxis® (,Vergegenwirtigung
des Buddha”; Chinesisch: nianfo). Honen sah sich in der Tradition Shan-
daos; nicht zuletzt soll die Lektiire dessen Guan Wuliangshoufo jing shu
(Kommentar zum Stitra der Meditation tiber den Buddha des Unermesslichen
Lebens; Japanisch: Kanmuryojubutsukyosho) sein exklusives nenbutsu-
Verstandnis (senju nenbutsu) geformt haben, das er in seinem weithin
beachteten Hauptwerk von 1198, Senchaku hongan nenbutsushii (Samm-
lung zur Wahl des Nenbutsu im Urgeliibde [Amidas]; kurz Senchakushii oder
Sammlung zur Wahl), darlegte. Honens Einsicht einer garantierten Heils-
wirksamkeit des nenbutsu soll in das Jahr 1175 zuriickreichen, das tradi-
tionell als Beginn der Jodo-shii gedacht wird. Tatsédchlich entwickelten
sich erst unter nachfolgenden Generationen an Schiilern allmé&hlich die
festen Umrisse der von Anfang an in Denominationen begriffenen
Jodoshii. Einer jener (direkten) Schiiler Honens war der vormals als Ten-
dai-Monch ordinierte Shinran, dessen Interpretation der Reinen Land-
Lehre den Rahmen der Jodo Shinshii bildete, die sich - wiederum von
Anhingern getragen - mit der Zeit als eigenstdndige Schultradition
neben der Jodoshii herausschélen sollte.3” Shinran verehrte seinen Meister
Zeit seines Lebens, verstand daher den Begriff Jodo Shinshii (,Wahre
Schule des Reinen Landes”) nicht im Sinne einer lehrméfsigen Erneue-
rung oder Veredelung, sondern rein als Zuspitzung auf die Essenz der
Lehre Honens, die er vor allem in seinem Hauptwerk Ken jodo shinjitsu
kyogyosho monrui (Aufstellung von Textpassagen zur Enthiillung der Wahren
Lehre, Praxis und Verwirklichung des Reinen Landes; kurz Kyogyoshinsho
oder Lehre, Praxis, Glaube und Verwirklichung) auseinanderzusetzen such-
te. Shinran riickt hier das ausschliefiliche Heilsverdienst Amidas ins
Zentrum und erkennt nenbutsu als dessen , Verdienstiibertragung” (eko)
auf den Menschen. Amidas Gabe respektive die sogenannte , Andere
Kraft” (tariki) ercffne sich dem Menschen durch den Glauben (shinjin),

densiitra; Japanisch: Kegongyo; Chinesisch: Huayan jing), ein weiterer Schliissel-
text des Buddhismus in Ostasien.

36 Nenbutsu ist die Ubersetzung des Sanskritausdrucks buddhanusmrti, im frithen
Buddhismus eine kontemplative Ubung in der sich der Praktizierende die
Qualititen des Buddha vergegenwirtigt. In der Reinen Land-Tradition steht
nenbutsu fiir die Rezitation der Formel namu Amidabutsu (,meine Verehrung
dem Buddha Amida®). Das tibliche Verstindnis zur Zeit Honens sah die An-
rufung als unterstiitzende Beigabe einer Visualisierung der Prachtigkeit Ami-
das, um dadurch erfolgreich in eine konzentrierte Versenkung einzutauchen.
Honen hingegen entwickelte die Ansicht, dass rein das wiederholte Aufsagen
des Mantra eine heilbringende Wirkung entfalte (vgl. Andrews 1987).

37 Vgl. Dobbins 2002.
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der als Heilsgarant wirke. Die Lehren Shinrans, die sich somit mehr noch
als jene Honens deutlich vom zeitgendssischen Buddhismus abhoben,
fanden Ausbreitung wie gemeinschaftliche Verankerung durch den
Kreis seiner Schiiler. Wéhrend sich tiber das dojo-Wesen im Laufe des 14.
Jahrhunderts regionale Zentren formten, bildete sich in Kyoto - der
hauptsdchlichen Wirkungsstitte Shinrans - angefangen mit dessen Toch-
ter Kakushinni (1224-1283) und formalisiert unter dem Urenkel Kaku-
nyo (1270-1351), eine dynastische Linie, mit dem Honganji (, Tempel des
Urgeltibdes”) als Hauptsitz. Der Honganji-Zweig wurde durch den ach-
ten Abt, Rennyo (1415-1499), zur Bliite gebracht und wandelte sich zur
dominierenden Stromung innerhalb der Jodo Shinshii;* dies auch auf
Kosten konkurrierender Zweige wie der Kinshokuji-ha, aus deren Reihen
sich im Laufe der Zeit zahlreiche dojos der Honganji-ha anschlossen. Ob-
gleich geschwicht tiberdauerte der Kinshokuji-Zweig und ist bis heute als
einer der zehn Fliigel der Jodo Shinshii in Gestalt der Shinshii Kibe-ha pré-
sent, unter dessen organisatorischen Dach sich einst Yoshimoto (als zerti-
fizierter Monch) und der Naikan-Tempel finden sollten. Die Honganji-ha
selbst steuerte aufgrund interner Konflikte auf ein Schisma zu, was im
Jahr 1619 zur Geburt der beiden gegenwartigen Hauptfliigel Jodo Shinshii
Honganji-ha und Shinshii Otani-ha fiihrte. Taikan-an und mithin mishirabe
sollte im Dunstkreis ersterer entstehen.

2 Diereligiosen Beziige des Naikan zu ostasiatischen
Religionen

Schnorkellos zeigt sich Naikan in seiner Anwendung, klar und geradli-
nig von Struktur, unmissverstiandlich in seiner Funktion, die da lautet
naikan oder zu Deutsch ,Innenschau”. Naikan als Instrument einer
Selbstfindung, eines transformativen Akts hin zu geistigem Wachstum,
ja, einer spirituellen , Wiedergeburt”.3® Das ,,wahre Selbst” zu wecken ist
der Brennpunkt des Naikan, dem trotz seiner shin-buddhistischen Pro-
venienz, durchaus zen-buddhistische® Ziige innewohnen. Dies ldsst sich

38 Vgl. Yasutomi 2006.
3 Vgl. Chervenkova 2014.

40 Die Zenshii (Chinesisch: Chan zong) mit ihren drei grofien Schulrichtungen -
Rinzai, Soto und Obaku - z&hlt zu den dominierenden buddhistischen Stré-
mungen im heutigen Japan. Im ausgehenden 12. Jahrhundert konnte die Chan-
Lehre, die sich in China ab dem sechsten Jahrhundert zu formieren begann,
zundchst in Form der Linji-Tradition (Japanisch: Rinzai) unter dem Tendai-
ordinierten Monch Eisai (1141-1215) Fuf8 fassen. Der Begriff chan ist die erste
Silbe der chinesischen Transkription (chanding) des sanskritischen dhyaina
(»meditative Versenkung”) und konturiert damit bereits Praxis- und Lehr-
schwerpunkt des Zen.
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dadurch erkldren, dass sowohl der Amidismus als auch Zen einem weit-
hin tendai-gepragten weltanschaulichen Biotop entwachsen sind. Es gilt
mithin die Dualitidt des Denkens von Subjekt (,Ich”) und Objekt (,die
Anderen”) aufzutrennen, das Selbst angelehnt an das buddhistische
Grundkonzept von pratityasamutpada (engi), also dem ,bedingten Entste-
hen” als ,relationales Selbst” oder ,soziales Selbst”4! zu begreifen. Zen-
buddhistisch gesprochen kehrt Naikan das ,Nicht-Selbst” (muga; Sansk-
rit: anatman) hervor, lasst demnach die Bedingtheit des Selbst erkennen
und tilgt in der Folge uranfangliche Verblendung (chi; Sanskrit: moha).
Pratityasamutpada lehrt, dass samtliches ,Sein” in Abhdngigkeit zueinan-
der steht, sich gegenseitig bedarf. Das Sein und damit der Mensch ist
daher ,leer” (kii; Sanskrit: Siinya), ohne ,eigene Existenz” (jisho; Sanskrit:
svabhava), was im konkreten Fall heiflen will, dass der Mensch in ein
fluides Gesamtsystem eingebunden ist, welches Identitédt verleiht. Das
Selbst ist nicht wie durch Unwissen (mumyo; Sanskrit: avidya) falschlich
angenommen autonom, es steht vielmehr in einer unabdingbaren Wech-
selbeziehung zu seiner Umwelt. Naikan sucht nun eben jenes soziale
Selbst zu entfalten, zentrovertierte Abschottung aufzuldsen, letztlich
»Selbst”-erkenntnis zu zeitigen. Die Innenschau auf Basis der drei von
Yoshimoto formulierten Leitthemen soll gleichermafsen Versshnung und
»Ent-zweiung” bewirken, eine Versohnung von Subjekt und Objekt und
somit die Entzweiung respektive Auftrennung jener dem eigenen Selbst-
verstdndnis zugrunde gelegten Dichotomie.

Der Buddhismus setzt an das Ende des ,edlen achtfachen Pfads”
(hasshodo; Sanskrit: aryastangamarga) eine Erleuchtungserfahrung (bodai;
Sanskrit: bodhi), die sich dem Praktizierenden mit der profunden Durch-
dringung der ,vier edlen Wahrheiten”4? (shishodai; Sanskrit: catvary darya-
satyani) erschliefSt. In der klassischen Tradition bedeutet diese das Verls-
schen (nirvana) aus Samsara (,,bestandiges Wandern”; rinne), dem ewigen
Kreislauf an Wiedergeburten, beruhend auf dem Erloschen des Begeh-
rens (katsuai Sanskrit: taphd). Das Begehren, wortlich ,Durst”, in seinen

41 Odin 1996, 8-9.

42 Eigentlich ,vier Wahrheiten [die dem geistig] Edlen [bewusst sind]”, im ost-
asiatischen Buddhismus daher oftmals schlicht als ,vier Wahrheiten” (shidai)
bezeichnet. Diese markieren den dogmatischen Kern buddhistischer Glau-
bensvorstellung. Sie bekunden die Allgegenwart von ,Leiden” (ku; Sanskrit:
duhkha), dessen ,Entstehung” (jii; Sanskrit: samudaya) und Moglichkeit der
»Erloschung” (metsu; Sanskrit: nirodha) sowie den Weg (do; Sanskrit: marga)
dahin, namentlich den ,edlen achtfachen Pfad” (oder praziser: der ,achtfache
Pfad [des geistig] Edlen”). Dieser umfasst eine Wegleitung zu Nirvana (nehan),
wird in spateren Quellen zuweilen aber auch verstanden als Sammlung hehrer
Qualitédten, deren Internalisierung zur Erlangung der Buddhaschaft erforder-
lich ist.
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unterschiedlichen Ausformungen, ist die Wurzel des Leidens. Es perpe-
tuiert den karmisch gespeisten Kausalnexus* und verstetigt Transmigra-
tion.

Durchwirkt von eschatologischem Denken lokalisiert die Reine Land-
Lehre zwischen Samsira und Nirvipa traditionell ein so genanntes
,Buddhafeld”“# (bussetsu; Sanskrit: buddhaksetra) namens Sukhavati (Japa-
nisch: gokuraku; Chinesisch: jile). Dieser Ort , hochsten Glucks” (gokura-
ku), jenseits von Samsara, ist die Doméne des Buddha Amida. Eine para-
diesische Welt mit iiberwiltigender und fantastischer Landschaft, wo
Flora und Fauna als Emanation Amidas gleichermafien den Dharma (die
buddhistische Doktrin; Japanisch: h6; Chinesisch: fa) verkiinden, und die
Bewohner, losgelost von samsarischer Beschwerlichkeit, diesem in erha-
bener Freude begeistert huldigen.*> Mit der Reinen Land-Soteriologie
verschiebt sich der Ort der Erleuchtungserfahrung aus Samsara auf eine
andere Existenzebene, deren Beschaffenheit den Gldubigen einen Heils-
automatismus verspricht. Die Hingeburt in das Reine Land Amidas (0j0)
wird somit - in Einklang mit dem mappo-Gedanken - als letzte und not-
wendige Etappe gen Nirvina betrachtet. Mappo (,endender Dharma”;
Chinesisch: mofa) reprasentiert den finalen Abschnitt einer dreigliedrigen
Zeitrechnung, die den Verlauf der Verstindnisminderung des Menschen
gegeniiber dem Dharma seit dem Tod Siddhartha Gautamas periodisiert.
Bereits in den frithesten vinaya-Texten* finden sich Aussagen tiber die
Zeitweiligkeit buddhistischer Lehren, die nach 500 Jahren dieser Welt
wieder abhandenkommen sollen. Diese Zeitstrecke bis zum ,Ver-
schwinden des wahren Dharma” (Sanskrit: saddharmavipralopa) wurde
einsetzend mit dem ersten Jahrhundert verschiedentlich nach oben kor-

43 Im Verstiandnis des frithen Buddhismus verweist karman (,Tat”; go) auf eine
Form von ,Energie”, die aus aggregierten Qualitdten intentionaler Handlun-
gen gerinnt. Diese effiziert eine Konsequenz. Karman generiert folglich die
Grammatik zwischen volitionalem Akt und dessen ,Reifung” (kaho; Sanskrit:
vipaka) respektive Resultat.

44 Ein Mahayana-Konzept, das den Bereich eines bestimmten Buddha markiert,
welcher bei dessen Erleuchtung erschaffen wird. Buddhafelder unterscheiden
sich im Grad ihrer Reinheit. Die reinste Form, bar allem der Erleuchtung Hin-
derlichen, wird zumeist als , gereinigtes Buddhafeld” (Sanskrit: visuddhabudd-
haksetra; im Japanischen mit shojobukkokudo {ibertragen) bezeichnet, von wel-
chem der dem ostasiatischen Buddhismus entwachsene Begriff , Reines Land”
(jodo; Chinesisch: jingtu) vermeintlich als Abkiirzung herriihrt. Eine synony-
misch gebrauchte Benennung ist ,Buddhaland” (bukkokudo, bukoku oder butsu-

do).

4 Vgl. Gomez 1996.

46 Vinaya (,Disziplin”; Japanisch: ritsu) ist das Regelwerk monastischer Gemein-
schaften.
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rigiert und schliefllich unterteilt in eine Epoche des ,wahren Dharma”
(saddharma; Japanisch: shobo; Chinesisch: zhengfa) und die darauf folgen-
de Zeitspanne eines ,abbildhaften Dharma” (saddharmapratiriipaka; Japa-
nisch: zoho; Chinesisch: xiangfa). Diese Chronologie erreichte China im
dritten Jahrhundert und wurde spétestens im sechsten Jahrhundert ei-
genstidndig um einen dritten Abschnitt - mofa - erweitert.#” Das so ent-
worfene Model wurde in der Folge als wesentliches Element des ostasia-
tischen und (bis heute) speziell des japanischen Buddhismus inkorpo-
riert und forderte sowie legitimierte eine Reihe an neu aufkommenden
Lehren und Praktiken. Ab Mitte der Heian-Zeit (Heian jidai; 794-1185)
etablierte sich im japanischen Kontext zunehmend die Ansicht, dass
konkret das Jahr 1052 den Beginn des Zeitalters des endenden Dharma
(mappo) einldute und es folglich den Gldubigen von da an nicht mehr
moglich sei auf herkommlichen Wege respektive durch althergebrachte
Methoden Erleuchtung zu erlangen.* Wahrend die vorhergehende Peri-
ode des , abbildhaften Dharma” dies noch grundsitzlich gestattet habe -
zur Zeit des ,wahren Dharma” sei der Nachhall Buddhas Lehren fiir die
Menschen hingegen noch in aller Klarheit wahrzunehmen gewesen - sei
es nun ausgeschlossen, da der Dharma selbst von den religios virtuoses-
ten Aspiranten nicht mehr vollends erfasst werden konne. Fiir diese
Phase des Niedergangs wurde gemeinhin ein Zeitraum von 10.000 Jah-
ren angenommen, nach welchem bis zur Ankunft des kiinftigen Buddha
Miroku (Sanskrit: Maitreya) der Dharma unter den Menschen vergessen
sein wiirde. Das einer zeitgeistigen Dekadenz geschuldete Unvermégen
aus eigenen Kréften Nirvina zu erreichen, so der Schluss, mache Unter-
stitzung von ,auflen” dringend erforderlich. Die Kernbotschaft der
Reinen Land-Tradition greift diese Uberlegung auf und weist Buddha
Amida jene heilsschaffende Funktion zu. Amidas Hintergrundgeschichte
findet sich im Grofien Sukhavativyiihasiitra, wo es heifst, dass der Buddha
Lokesvarardja (Sejizaio butsu; Chinesisch: Shizizaiwang fo) in einem fernen
Zeitalter dem Monch Dharmakara (Hozo; Chinesisch: Fazang) in einer
Voraussage dessen Buddhaschaft (juki; Sanskrit: vyakarana) offenbart

47 Fischer 1976, 118; vgl. Hubbard 2001.

48 Kalkuliert wurde gemeinhin in Riickgriff auf Ausfithrungen im Mahasamnipa-
tasutra (Sitra der Groflen Sammlung; Chinesisch: Dafangdeng daji jing; Japanisch:
Daihodo daijukkyo). Ausgangspunkt war der Tod Siddhartha Gautamas, der
laut Zhoushu yiji (Aufzeichnung von Wundersamen im Buch von Zhou; Japanisch:
Shiisho iki) mit dem 52. Regierungsjahr des Zhou-Konigs (Zhou chao; 1046-256
v. u. Z.) Mu (gest. ca. 922), also vermeintlich 949 v. u. Z., zusammengefallen
sei. Von diesem Datum bemafl man jeweils 1000 Jahre fiir den ersten und
zweiten Zeitabschnitt. In China hingegen entfielen in Berechnungen traditio-
nell 500 Jahre auf zhengfa und 1000 Jahre auf xiangfa, was den Anfang von mofa
auf das Jahr 552 datierten lief$ (vgl. Blum 2002, 84).
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haben soll. Dharmakara erbat eine Schau zahlloser Buddhafelder und
btindelte deren hervorragendste Merkmale in der Vorstellung eines
eigenen Buddhafelds, welches er in einem 48 Schwiire umfassenden
Bodhisattva-Geliibde beschrieb. Herzstiick ist nach chinesischer (Shan-
dao) und japanischer (Honen) Tradition der 18. Eid, das ,Urgeliibde”
(hongan; Sanskrit: pirva-pranidhana), in welchem Dharmakara feierlich
verspricht:

REB/B +HRE, BEOGH , RERR , DE+E;
BETEE  THER, HRAY , BHEER,

Ich moge kein vollkommenes Erwachen empfangen, sollten - habe ich Buddhaschaft
erlangt - fithlende Wesen der zehn Richtungen, die sich mit aufrichtigem Herzen
und vertrauensvoller Freude wiinschten in mein Land hingeboren zu werden und
sich dies auch nur zehnfach vergegenwirtigten, nicht in dieses hingeboren werden
(T0360: 12.0268a26-27).4°

Das Satra ldsst Sakyamuni Buddha (Shakamuni butsu), i. e. der historische
Buddha, in der Folge berichten, dass Dharmakara schlieflich Buddha-
schaft erreicht und den Namen Amitibha angenommen habe. Seine Ver-
sprechungen seien in Erfiillung gegangen und Sukhavati bote in der Tat
auch den Unbedarftesten die Moglichkeit zu baldiger Erleuchtung.

Schliissel zur Hingeburt ins Reine Land Amidas und demnach Heilsver-
sicherung erkannte Honen mit Verweis auf den 18. Eid einzig im nenbut-
su. Das Wiederholen aufrichtiger Ehrbezeugung gegeniiber Buddha
Amida durch die Formel namu Amidabutsu alleine lieSe den Praktizie-
renden dessen umfassender Liebe teilhaftig werden und Fufie setzen in
das Reine Land.’® Honens Schiiler Shinran behielt die Exklusivitidt der
soteriologischen Funktion Amidas in seinem Denken bei, fiithrte diese
gar ins Extrem und wandelte, wie Corless pointiert festhlt, ,eine Spiri-

49 Spiétere chinesische Fassungen des Grofien Sukhavativyithasiitra figen den im
Sanskritoriginal nicht vorhandenen Ausschluss bei: , Ausgenommen sind jene,
die sich der fiinf Frevel und der Verleumdung des wahren Dharma [schuldig
machten]” (MEBREF , BEREIEE, ; T0360: 12.0268a27-28). Diese Passage blieb
innerhalb der Reinen Land-Exegese oftmals unberiicksichtigt - so bei Honen
(vgl. Repp 2005, 396-397) - oder biifite ihre Giiltigkeit ein wie etwa bei Shinran
(vgl. Dessi 2007, 41-42), der in ihr gleich Shandao eine Mafiregel und keine
heilseinschrankende Klausel sah.

50 Vgl. Kuroda Institute 1998.
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tualitdt des Vertrauens in eine Spiritualitdt der Unterwerfung”.5! Shinran
betont nachdriicklich die traditionell Tanluan zugesprochene Scheidung
von , Eigener Kraft” (jiriki; Chinesisch: zili) und , Anderer Kraft” (tariki;
Chinesisch: tali). Jiriki in der Form von Meditation, Textstudium oder
rituellem Habitus sei ein , geschicktes Mittel“52 (hoben; Sanskrit: upaya)
zur Erreichung des Nirvina eben vermittels eigenen Vermogens. Unter
den verdnderten Bedingungen von mappo jedoch sei diese Vorgehens-
weise ungeeignet. Sie behindere vielmehr die Formierung eines wahren
Glaubensbewusstseins. Der unbeirrbare Glaube (shinjin) an tariki, i.e. die
bedingungslose Errettung durch Buddha Amida, fithre ,,ohne Umkehr”
(futaiten; Sanskrit: avaivartika) zur Buddhaschaft. Die Befreiung (gedatsu)
miisse nicht erst durch Vertrauen hergestellt werden, sondern sie sei
bereits gesichert. Weder nenbutsu noch irgendeine andere Anrufungsme-
thode miisse tariki auslosen respektive Amidas , Mitgeftihl” (hi; Sanskrit:
karunad) beschworen, tariki sei immanent, Amidas unermessliche Fiirsorge
hielte den Menschen seit Anbeginn umschlossen. Amida symbolisiert
mithin die ewige Buddha-Natur (bussho; Sanskrit: buddhadhatu), das allen
Menschen innewohnende Erleuchtungspotential,>® welches durch tiefste
Glaubenstiberzeugung zur Reifung gebracht wird. Glaubenspraxis wie
das nenbutsu sei folglich kein Mittel Erlosung zu verdienen, sondern der
Ausdruck hehrer Dankbarkeit gegentiber Amida. Shinjin bedeutet sich
der eigenen Machtlosigkeit eingedenk, der heilswirksamen Barmherzig-
keit Amidas zu unterwerfen. Anders als Honen sieht Shinran einzig das
rechte Glaubensbewusstsein - empfangen als giitige Gabe Amidas - als
Schliissel zur Hingeburt ins Reine Land. Shinran ,entmythologisiert”
allerdings jenes wundersame Gefilde, erkennt im Reinen Land das
»Land unserer Erleuchtung”.>* Sukhavati sei keine Zwischenwelt, wie sie
so plastisch im Grofien Sukhavativyiihasiitra dargestellt wird, sondern der
Zustand der Erleuchtung, kurzum Nirvana; die Hingeburt als Kronung
einer Bewusstseinswandlung, die Kulmination von shinjin. Das Reine
Land zu betreten gleiche dem Erreichen des Nirvina, die Begriffe seien
verschieden, doch deren Bedeutung sei dieselbe, namentlich die Erleuch-
tung.®® Der Einkehr ins Reine Land folge unverwehrt - Buddhaschaft
transzendiere die Grenzen zwischen Samsara und Nirvana - die Riickkehr
in unsere Welt, um sich im Geiste Amidas der Befreiung aller fiithlenden
Wesen anzunehmen (genso eko). Der Herausbildung des eigenen Heils-

51 Corless 1994: 264.

52 Hoben kennzeichnet im Mahayana die perspektivische Anwendung der budd-
histischen Lehre je nach dufieren Erfordernissen.

53 Bloom 1999, 229.
54 Keel 1995, 160.
55 Vgl. Bloom 2007, 225-226.
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bewusstseins forderlich sei das Erkennen der eigenen Unzuldnglichkeit
und den damit verbundenen Verfehlungen.5 Eine diesbeziigliche Aufie-
rung Shinrans im Tannisho (Klagen iiber Abweichungen)® - eine zentrale
Referenzstelle des shin-buddhistischen akunin shoki-Konzepts - halt
pragnant fest (T2661: 83.0728c16-17): ,Wenn schon ein guter Mensch [in
das Reine Land] hingeboren werden kann, wie viel mehr nur ein schlech-
ter Mensch!“58 Shinran erklart, dass insbesondere der schlechte Mensch
(akunin) im Fokus des Bemiihens (shoki) Buddha Amidas stiinde. Er sei
angesichts seines Verstandnisses des eigenen Unvermogens vortrefflich
geeignet, sich der festen Glaubensiiberzeugung an fariki hinzugeben. Im
Gegensatz dazu seien jene, die sich religioser Eigenhilfe rithmen und auf
dieser Basis Gutes bewirken (jiriki sazen) gegentiber dem Mitempfinden
Amidas und letzten Endes dessen liebevoller Errettung blind.* Die ,Se-
henden” hingegen pflegen innigste Dankbarkeit angesichts ihrer bevor-
stehenden Errettung, die in Form von ,hehrer Tugend” (shitoku) und
»grofitem Mitgefiihl” (daihi) gelebt werde. Das Bewusstsein dafiir (shin-
jin) entwickle sich unmittelbar, als Augenblickserfahrung - in ,einem
Gedankenmoment” (ichinen).

Diesen ,,Wandel des Herzens” (eshin) herbeizufiihren, war nun die Ziel-
stellung der von Yoshimoto kennengelernten Praxis des mishirabe. Die
ausiibenden Personen stellten sich unter Auferlegung zahlreicher Ent-
behrungen einer ,Selbsterforschung” (mishirabe). Eingeschlossen in ei-
nem Raum sollten Hunger, Durst und Schlafmangel den Boden bereiten
fur eine intensive Auseinandersetzung mit dem bisherigen Leben, dem
eigenen Tod und dessen vermeintlicher Konsequenz. In ihrer Selbstmar-
ter und Heilsunwissenheit gebrandmarkt als , Kranke” (byonin) erhielten
die Praktizierenden Begleitung von verschiedenen Personen, die mishira-
be bereits erfolgreich gemeistert hatten, den so genannten ,Pflegern”
(kaigonin). Durch Reflexionsimpulse in Form existentieller Fragen sollten
diese die Entfaltung des Heilsbewusstseins der , Kranken” unterstiitzen.
Zentraler Bestandteil des mishirabe war ferner die Vergegenwartigung
interpersonaler Abhingigkeiten und damit einhergehend die Erkenntnis
eigenen Unrechts. All dies sollte letztlich in shin-buddhistischer Manier
auf Basis einer Erfahrung von Schlechtigkeit und Hilflosigkeit in die
vollkommene Uberzeugung (shinjin) einer Heilsgewissheit dank der

56 Gemeint ist nicht etwa eine angeborene Siindhaftigkeit des Menschen im
christlichen Sinne, vielmehr sind es die Umstidnde der Zeit - mappo - die das
Schlechte des Menschen hervorkehre.

57 Eine der Tradition nach von seinem Schiiler Yuien (1222-1289) vorgelegte
Sammlung an Ausspriichen Shinrans.

8 EANTITETHETIRN. ANVYBAT Y,
5 Vgl. Dobbins 2012.
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Errettung durch Buddha Amida miinden. Die Grundstruktur des Naikan
ist an dieser Stelle bereits klar ersichtlich. Es zeigt sich zum einen diesel-
be Rollenaufteilung. Dem Praktizierenden (naikansha; ehemals: byonin)
steht eine begleitende Person (shidosha oder mensetsusha; ehemals: kaigo-
nin) gegentiber, die in beiden Fillen selbst Praxiserfahrung gesammelt
haben muss. Zum anderen gleicht sich der rituelle Ablauf. Einer Phase in
Zurtickgezogenheit ausgetibter Innenschau folgt ein kurzer Abschnitt
zusammenfassender Reflexion und thematischer Anleitung, im Naikan
JInterview” (mensetsu) genannt. Der Rahmen der Selbsterkundung er-
schopft sich aus den Leitfragen. Naikan hebt sich im Grad der Formali-
sierung allerdings von mishirabe ab; ein striktes zeitliches Regiment ist
einzuhalten und die Begleitung wird mehrheitlich von einer bestimmten
Person fiir die Dauer der Praxis tibernommen. Dariiber hinaus unter-
scheiden sich die beiden Praktiken in puncto Erfahrungsverbindlichkeit.
Wiéhrend mishirabe zum Gelingen die Heilsbesinnung respektive die
Formierung von shinjin voraussetzte, entbehrt Naikan ein derartig be-
schaffenes Sollprinzip. Wurde die Heilserfahrung durch mishirabe nicht
realisiert, so scheiterte der Praktizierende. In der Naikan-Praxis hingegen
ist der sprichwortliche Weg das Ziel.

Dem methodischen Selbstverstindnis gemafs wird keine durch Naikan
gewonnene Erfahrung als verstetigt erachtet. Einsichten miissen viel-
mehr durch wiederholte Innenschau kultiviert und ausgestaltet werden.
Yoshimoto akzentuierte daher vielfach die Wichtigkeit von nichijo naikan,
,tdglichem Naikan”, was Hand in Hand gehen solle mit shiichii naikan,
also ,intensivem Naikan”. Yoshimoto schliefdt dabei an an sein mishirabe-
Verstdndnis eines aktiv zu bewahrenden ,Selbst”-Bewusstseins, wendet
sich sonach gegen dessen Irreversibilitidt, wie sie nach Shinran beispiels-
weise im Falle von shinjin gegeben sei. Ebenso ist die aus der Naikan-
Praxis resultierende Erfahrung in ihrer Qualitdt nicht einzigartig, son-
dern wiederhol- und ausbaubar. Eine weitere Differenz zwischen
mishirabe und Naikan betrifft die Schwerpunktsetzung des zu analysie-
renden Themenkatalogs. Im Rahmen beider Praktiken werden erstarrte
moralische, soziale wie interpersonale Verstindniskategorien durch-
leuchtet und revidiert, jedoch richtete mishirabe besonderes Augenmerk
auf das Thema existentieller Vergénglichkeit. Der analytische Gegens-
tand des Naikan dagegen ist der Hintergrund und die Zusammenset-
zung der eigenen sozialen Existenz. Trotz unterschiedlicher Pramissen
ist die Konklusion des Reflexionsprozesses indes dieselbe: Schuld. Das
durch beide Praktiken erzielte neu entwickelte ,,Selbst”-Bewusstsein ist
nichts anderes als ein ,,Schuld”-Bewusstsein, ein Schuldeingestandnis in
Hinblick auf die aus zwischenmenschlichen Beziehungen geformte ver-
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gangene Lebensfithrung; eine ,soziale Schuld”® gewachsen aus dem
falschlichen Autarkieglauben eines dualistischen Selbst, aus buddhisti-
schem Blickwinkel eine Folge angeborener Verblendung (chi). Mishirabe
und Naikan schlieflen auf dieselbe Genese, ziehen dasselbe Fazit und
leiten den gleichen Handlungsauftrag daraus ab: die Anerkennung eige-
ner Schuldhaftigkeit und den Willen zu einem positiven Wandel. Mag
die funktionale Abfolge konvergieren, so ist das Sprachbild ein aller-
dings ganz und gar anderes. Die Niichternheit Naikan-spezifischer Ter-
minologie bildet eine kontextuelle Demarkationslinie. Das offenkundig
religivse Moment soll dadurch formal auf Distanz gehalten werden.
Einschlagig religiose Begrifflichkeiten und konzeptionelle Einbettungen,
obwohl hie und da in Reden und Schriften eingestreut, galt es fiir Yos-
himoto in der Regel zu vermeiden. Das Gros des Naikan-Diskurses sollte
dieser Vorgabe folgen. Die fiir die Jodo Shinshii, so auch fiir mishirabe,
identitdtsschaffende soteriologische Funktion Buddha Amidas spielt in
Theorie und Praxis des Naikan heute keine Rolle. Eindeutige Verweise
selbst zu zentralen buddhistischen Konzepten fehlen gemeinhin, ganz zu
schweigen von shin-buddhistischen Kernbegriffen wie etwa jodo, shinjin
oder fariki. Yoshimoto, bemiiht um erhdhte Zuganglichkeit und in Be-
riicksichtigung des laizistischen Verwaltungsduktus, hat nach und nach
merklich religioses Vokabular aus der Handlungslexik und dem Inter-
pretationsspektrum des Naikan verbannt: die anfanglich noch artiku-
lierte Amida-bezogene Heilserfahrung wich genauso wie auch letztlich
der Nachdruck des bussho-Gedankens. Yoshimoto entledigte sich religio-
sem Beiwerk; die grundlegende Idee oder den funktionalen Charakter
aber bewahrte er. Selbst als er spaterhin in einer viel zitierten Stelle aus-
driicklich feststellte, es handle sich bei Naikan um eine reine , Reflexi-
onsiibung” (hansei no renshii) ohne Bezug zu Ubernatiirlichem oder zu
bestimmtem religiosen Textgut, verhehlte er keineswegs religiose Remi-
niszenzen im Naikan-Diskurs: Naikan befasse sich keineswegs nicht,
sondern nur ,kaum [Kursivsetzung vom Verfasser] mit Dingen hinsicht-
lich Buddhas Barmherzigkeit und Errettung”.®® Yoshimotos erkennbar
religiose Orientierung sowie die urspriinglich shin-buddhistische Kulisse
des Naikan prégen zwar das allgemeine Verstandnisrepertoire, sind aber
nicht so markant als dass sie nicht auch Lesarten fern religioser Beziig-
lichkeit erlaubten. Das Naikan-Idiom heute stellt sich im Kern weltan-
schaulich neutral dar, ldsst sich daher entsprechend miihelos kontextua-
lisieren. , Katholisches Naikan”,%2 “zen-artiges Naikan”,® Naikan in

60 Vgl. Shimazono 2015, 157-159.
61 Yoshimoto 1997, 188.

[ JILOZEERHEFIC ODVTOERRBREALEEDT,
62 Vgl. Terao 2015.
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einem esoterischen Rahmen oder aber Naikan als rein psychotherapeuti-
sche Methode mit umfangreichem Einsatzgebiet wie der Strafvollzug
oder die Psychiatrie (speziell: Suchtmedizin), sind die Folge. Naikan
wird in diesem Sinne bisweilen als ,vorreligiose Erfahrung” definiert,
die ohne an der Basis religios verortet zu sein, als Mittel religitser
Selbstkultivierung oder, davon losgeltst, prosaischer Selbstsuche dienen
kann.* (Die Funktionalitit des Naikan, so sehr sie ihre semantischen
Vorzeichen wechseln kann, griindet sich dennoch auf einer fixen Syntax.
Diese ist das (shin-) buddhistische Erbe des Naikan.

Zumindest drei ineinander verflochtene Themen konnen hier als zentrale
Eckpunkte genannt werden. Zunichst die fundamentale Bedeutung des
(1) tariki-Gedankens. Auf den ersten Blick scheint die Verkniipfung von
Naikan zum Konzept der ,Anderen Kraft” duflerst unklar. Der Praktizie-
rende vollziehe schliefllich die Innenschau (naikan) als Eigenleistung
(jiriki). Die Naikan-Praxis riickt diese Eigenleistung, die Rolle des Selbst
schlechthin, allerdings in ein neues Licht. Der Praktizierende tiberwindet
Eigensinn, es gelingt ihm seine Ich-Bezogenheit abzulegen und die Rela-
tionalitdt des Selbst vor der Folie von pratityasamutpada, der Erkenntnis
des ,bedingten Entstehens” jeglichen Seins, zu begreifen. Er lernt sich als
Produkt seiner (engsten) sozialen Umwelt kennen, versteht seine Exis-
tenz und sein Werden als Sammlung von Abhéngigkeiten. Man war, ist
und wird sein durch die Kraft Anderer, kurz tariki. Dem Bewusstsein
existentieller Abhédngigkeit entspringt das Gefiihl eigener Hilflosigkeit.
Eine Ohnmacht, die in (2) Schuld und zugleich (3) tiefste Dankbarkeit
resultiert. Heilseinsicht nach shin-buddhistischer Anschauung setzt sich
aus ,zweierlei Arten tiefen Glaubens” (nishu jinshin) zusammen: einer-
seits die Gewissheit eigener karmischer Schlechtigkeit und damit ver-
bundenem Heilsversagen, andererseits der Glaube an Amidas Geliibde
und das darin emphatisch ausgedriickte Heilsversprechen. Das Bewusst-
sein eigener samsarischer Verdorbenheit und unzureichenden Erleuch-
tungsbefindens gleicht einem umfassenden Schuldeingestindnis und
bekundet genuine Hilfsbediirftigkeit. Naikan erwirkt gleichermafien
eindringliches Schuldempfinden griindend auf einem Bekenntnis exis-
tentieller Bedingtheit. Diese verkennend manifestiert sich ein Gefiihl der
Selbstverstiandlichkeit von Zuwendung und Gunst, das ein grundsatz-
lich ohnehin - aus biologischen Griinden - a priori gegebenes ethisches
Ungleichgewicht intensiviert. Gebotene Wiirdigung respektive Erwide-
rung werden negiert, die eigene Rolle im zwischenmenschlichen Ge-
schehen verabsolutiert. Moralischer Isolierung folgt eine Vielfalt an mo-
ralischem Ubel. Naikan vermag nun jene aus Unwissen entstandene

B Vgl. Reynolds 1983.
64 Vgl. Ozawa-de Silva und Ozawa-de Silva 2010, 154.
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Egozentrik aufzudecken, das Zusammenspiel basaler Abhéngigkeiten zu
eruieren®® und - wie viele Praktizierende berichten - Klarblick und
Wertschidtzung im Rahmen der natiirlichen wie sozialen Umwelt (fall-
weise auch dartiber hinaus) zu schaffen. Kernstiick der Lauterung ist
eine Schuldeinsicht, das Gewissen begangenen Fehlverhaltens, die An-
erkennung nicht vergoltenen Wohlwollens. Es enthiillt sich ein tief emp-
fundenes Schuldgefiihl eigener Schlechtigkeit (akunin) im Umgang mit
anderen - als Ausgangspunkt insbesondere einem selbst nahe stehenden
- Menschen.® Eine allseitige Dankbarkeit wie Dankverpflichtung (h0011)
stellt sich ein, getragen durch erinnertes Mitgefiihl und erfahrene Reue.
Naikan erforscht Leerstellen in zentralen interpersonalen Beziehungen
und ermittelt unbewusst empfangene Hilfeleistung und Zuneigung, aus
dem sich Dankbarkeit erschliefst. Es ist Dankbarkeit in Anbetracht uner-
kannter Fursorge und allgemein gegentiber der formativen Kraft (fariki),
die die Ausbildung und Entwicklung der gelebten relationalen Identitét
qua Ich-Identitdt mafigeblich orchestriert. Das Erfahren existentieller wie
sozialer Einbindung und Interdependenz, die Wahrnehmung zuteil
gewordener zwischenmenschlicher Wéarme ruft ein Verantwortungsge-
fithl hervor,®” ein Ethos dankenden moralischen (Zurtick-)Gebens, eine
moderne Gewandung des Shinranschen (von Shandao tibernommenen)
Diktums jishin kyoninshin (wortlich: ,den eigenen Glauben anderen leh-
ren”) im Sinne des Teilens der eigenen Erleuchtungserkenntnis als Auf-
ruf zu ethischem Handeln. Nach shin-buddhistischem Vorbild riihrt
Tugend respektive sittliches Tun aus einer an eine Selbsttranszendierung
gekoppelten Dankbarkeit, was auch fiir Naikan gilt: Moralische Reg-
samkeit erwacht aus einem, einem neuen ,Selbst”-verstindnis kraft
emotionaler, ja ,spiritueller” Entztickung entsprungenen, Dankgefiihl.
Naikan ist Mittel und Prozess einer Selbsttransformation, deren allo-
zentrischer Effekt sich in konzentrischen Kreisen nach aufSen erstreckt:
Familie - Freunde - Gesellschaft/(Um-)Welt. Im shin-buddhistischen
Deutungsrahmen kann die Hingeburt ins Reine Land Buddha Amidas
schlicht als eine verdnderte Geistesauffassung betrachtet werden. Einen
solchen ganzheitlichen Sinneswandel zieht, anschliefsend an mishirabe,
auch Naikan nach sich.

Der Errettungsgedanke (sukui) an Amida, wie in mishirabe noch an zent-
raler Stelle befindlich, reduziert sich in Naikan auf die Vorstellung psy-
chischer Heilung (iyashi) und, im Gefolge dieser, aufkeimenden Lebens-
gliicks (kofuku).®® Naikan leitet einen Heilungsprozess ein, bewirkt eine

5 Vgl. Ozawa-de Silva 2007.
66 Vgl. Unno 2006, 162.

o7 Vgl. Van Waning 2009, 269.
68 Vgl. Shimazono 2015.
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Heilung sozialer, perzeptiver und identifikatorischer Bruchstellen. Ge-
festigt durch ein neues Selbst- und Weltbild vermag der Praktizierende
zuvor ungekannte Zufriedenheit zu erfahren. ,Heilung” bezeichnet im
Kontext einer Lebenswirklichkeit den Ubergang von Ungliick (fuko) zu
Gliick, eine funktionale Folge wie sie insbesondere in der innerweltli-
chen Soteriologie zahlreicher neuer religioser Bewegungen (shinshiikyo) -
buddhistischer wie nicht-buddhistischer - in Erscheinung tritt. Etliche
dieser Gruppen weisen zudem merkliche heil(ung)smethodische wie
verstindnistheoretische Parallelen zu Naikan auf. Gemeinsamkeiten
finden sich vor allem in der funktionalen Ausrichtung ritualer Praktiken
(sei es Gebet, Meditation oder Rezitation etc.) respektive ethisch-
religioser Handlungsanweisungen. Gleich Naikan gilt es darin eine fest
eingewurzelte idiozentrische Denkungsart zu korrigieren, um sich und
seine Umwelt in Harmonie zu begreifen. Ferner finden sich vereinzelt
auch Schuldaufarbeitung und/oder soziale wie existenzielle Dankbar-
keit als Matrix moralischen Engagements. Die vielen funktionalen Be-
rithrungspunkte mit Naikan und dessen grundsitzliche Deutungsoffen-
heit, lassen Gldaubige individuell oder mitunter ganze Gemeinschaften
Naikan in ihren Praxiskanon integrieren, wie beispielhaft geschehen bei
den neuen religiosen Bewegungen GLA (=God Light Association; gegriin-
det: 1969)%° und Hikari no Wa (,,Kreis des Lichts”; gegriindet 2007).

Durch Glaubenspraxis erlangtes psychisches oder ,spirituelles” Wohlbe-
finden wird in der Anschauungswelt neuer religioser Bewegungen (und
dariiber hinaus) hdufig mit der Zunahme materiellen und sozialen
Gliicks aber auch physischer Gesundheit verkniipft, allesamt Kompo-
nenten, die gemeinhin unter dem Begriff des ,diesseitigen Nutzens”
(genze riyaku) gelebter Religiositdt zusammengefasst werden. Auch Nai-
kan stellt, wenngleich traditionell nicht in allzu expressiver Verbindlich-
keit, den Anspruch als Initialziinder diesseitigen Nutzens fungieren zu
konnen. Die durchweg offen deklarierte Diesseitsverbundenheit des
Naikan entspricht schlechthin der allgemeinen Diesseitsorientierung
neuer Religiositit in Japan, der eben speziell durch den Fokus auf genze
riyaku Ausdruck verliehen wird. Gleich Japans neuer religioser Bewe-
gungen handelt es sich bei Naikan um eine spezifische soteriologische
AufSerung im Lichte des weltanschaulich-kulturellen Bedtirfnishorizonts
der Moderne. Shimazono spricht in diesem Zusammenhang von Naikan
als einen durch die Verschrankung mit wissenschaftlichem Denken rati-
onalisierten Typus von Religion.” Eine bestimmte Ausprdagung fufSend
auf durchaus gingigen in einem Reservoir modern-religioser Formen-
sprache enthaltenen funktionalen und interpretatorischen Parametern.

09 Vgl. Reynolds 1983, 46-47.
70 Shimazono 2015, 160-161.
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Der Farbschatz des Naikan-Narrativs entstammt wiederum einer shin-
buddhistischen ideologischen Nomenklatur. Naturgemafs umschliefst
dieses auch Topoi, die konventionell anderen das geistige Milieu Japans
priagende Traditionen zugerechnet werden, allen voran Konfuzianismus
und Shinto. So erkennt Murase in letzterem gar die eigentliche axiologi-
sche Wiege des Naikan.” Sie biindle sich in sunao, eine in der japani-
schen Kultur im zwischenmenschlichen Kontext gewtinschte und mit
unterschiedlichen Qualititen besetzte Verhaltensweise. Sunao als zentra-
le kulturpsychologische Vokabel vereint in sich Attribute wie auf Recht-
schaffenheit vertrauende Ergebenheit, Bescheidenheit, natiirliche Auf-
richtigkeit und Konvivalitdt, Tugenden, die die Naikan-Praxis durch
eine erinnernde Riickfiihrung vor allem entlang der Mutter-Kind-
Beziehung zu entwickeln suche. Murase erkennt in sunao den ethischen
(und im weiteren Sinne wohl soteriologischen) Angelpunkt shintoisti-
scher oder einer vielmehr urjapanischen Reinheits- respektive Harmo-
nievorstellung betreffend den Einzelnen gegeniiber seiner sozialen wie
nattirlichen Umwelt, ein Denkmuster, das sich eindeutig in Naikan ma-
nifestiere.

Der Naikan in der Tat zugrunde liegende Harmoniegedanke erlaubt
iiberdies eine Briicke zur konfuzianischen Tradition zu schlagen. Das
Harmoniebestreben (Chinesisch: he; Japanisch: wa) ist der Nabel konfu-
zianischer Orthopraxis, wertgehalten durch die Internalisierung eines
reichhaltigen Tugendkatalogs, den es gilt durch soziale Partizipation zu
kultivieren und in Wort und Tat zu kommunizieren. Das Selbst im Kon-
fuzianismus jongliert eine Reihe an funktionalen Identitdten (Elternteil,
Kind, Subalterne, etc.) und bewegt sich dabei stetig in einem Netz an
Beziehungen (Elternteil<>Kind, Vorgesetzter<Subalterne, etc.) (wulun;
Japanisch: gorin). Die korrekte Entsprechung der jeweils einzunehmen-
den Rolle - ein Hauptanliegen der konfuzianischen Lehre im Rahmen
der Aufforderung ,Bezeichnungen richtig zu stellen” (zhengming; Japa-
nisch: seimei) - regelt sich durch sittliche Konvention (li; Japanisch: rei),
die ihrerseits getragen wird durch addquates tugendhaftes Verhalten wie
jenem kindlicher Ergebenheit und Zuneigung (xiao; Japanisch: ko). Die
konfuzianische Kardinaltugend der Mitmenschlichkeit (ren; Japanisch:
jin) definiert sich durch ,Selbstiiberwindung und Riickkehr zur Sittlich-
keit”72, der Garant fiir Frieden und Harmonie in Familie, Gesellschaft
und Welt.

7 Vgl. Murase 1982.
72 REERA{, Lunyul2l.
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Aus der Perspektive des Naikan’ beruht kollektive Harmonie gleicher-
maflen auf der Soziabilitit und Harmonie des Individuums. Das Selbst
ist fundamental ein soziales Selbst, verwoben in einer wechselnden
Konstellation von Abhidngigkeiten und Beziehungen. Eine zufriedene
Lebensfithrung bedarf einer Abkehr von Selbstzentriertheit und der
Anerkennung interpersonaler moralischer Verpflichtungen (Ii). Gleich-
wie im Konfuzianismus bildet der soziale Raum (tariki) das Terrain einer
Selbstkultivierung. Die Naikan-Praxis ermoglicht den Blick auf dessen
Anatomie und berichtigt (zhengming) die eigene Fehldeutung der Be-
schaffenheit zwischenmenschlicher Beziehungen. Das Bewusstsein erhal-
tener (speziell elterlicher) Pflege und Zuneigung setzt ein Gefiihl von
Dankespflicht (xiao) frei, die ihrerseits in Form von Zuneigung zurtick-
wirkt. Die konfuzianische Tradition wie auch Naikan streichen essentiell
die Wichtigkeit der sozialen Sphére hervor als Mechanismus von Selbst-
reflexion und Selbstharmonisierung, dem Anfangspunkt altruistischen
Einflusses auf die Welt.

Naikan hat respektive erlaubt zahlreiche Querverbindungen zum religi-
osen Kosmos Japans. Ozawa-de Silva spricht dabei treffend von einem
Diskurs ,6kumenischer Spiritualitdt”.”* Die Semantik des Naikan ist
modellierbar, ldsst sich in unterschiedliche Schablonen giefsen, kann als
Methode (naikanho) religivser Befreiung, Ubung ,spiritueller” Innen-
schau aber auch als rein therapeutische Praxis (naikan ryoho) gelesen
werden. Religiose Identitét ist immer Definitionssache, Trennlinien sind
unscharf, Kriterien und Zugénge verschieden. Die funktionale Dimensi-
on des Naikan, wie in diesem Beitrag dargestellt, verweist jedenfalls auf
ein innerweltlich-soteriologisches Paradigma wie nicht uniiblich in de-
zidiert religiosen Vorstellungswelten im ostasiatischen Kontext. Die
Einbeziehung der Genese und ein Blick auf die Morphologie, d.h. das
formgebende rituale, experientielle und ethische Arrangement und die
gegenwadrtige institutionell-diskursive Konkretisierung” bekleiden die
religiose Syntax auch mit einer sachgerechten dufieren Gestalt, machen
Naikan zu einer im Kern religios angelegten Praxis.

7 Vgl. McCann 2011.
74 Ozawa-de Silva 2006, 163.
& Vgl. Smart 1997.
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3 Glossar

Akunin EA

Akunin shoki & A 1F ##
Amida P #RPE
Amidakyo PIRPERR
Amituo FIEFE
Amituo jing FIFEFEAE
Bailian she Ai&E#t
Banzhou sanmei jing % it = B
Bishamonten B X
Bodai E18

Bosatsu E#

Bukkoku {1AE
Bukkokudo {LE
Bussetsu {ARI

Bussho 1A%

Butsudo 1A+

Butsugo {LFE
Byakurensha HiE#t
Byonin J& A

Chan &

Chan zong &R
Chanding & E

Chi &

Chieko F &K

Chigi B
Dafangdeng daji jing
RKEERER

Daihi X7k

Daihodoé daijukkyo K75 % K&ERZ
Daijo A%

Daochuo E#&

Do &

Dojo &%

Donran 2%

Doshaku & &
EdoJIF

Eika &z

Fisai %P8

Eko B[]

Engei gakko BI=F&

Engi #&i2

Ennin 1=

Enryakuji ZEE<F

Eon Ei&

Eshin @4

Fa ’&

Fazang £

Fujikawa Yu & £ )11}

Fuko T %

Fuse i e

Futaiten T 1RHE

Gedatsu f#fi

Gedatsukai f#fi <

Genshin JR15

Genso eko = AH[E @

Genze riyaku3R i K&k

Go ¥

Gokuraku %

Gorin 1R

Guan Wuliangshou jing
Guan Wuliangshoufo jing shu
BEESHRRER

Han &

Hanju zanmaikyo & f+ = BRiE
Hansei (naikan) & & (R &)
Hansei no renshtt R & DR E
Hasshodo /\IE&

He M

Heian jidai ¥ &R

Henpo 2%

Hi #

Higashi Honganji RZA<FEF
Hikari no Wa O'A' V) O ¥R

Ho 3%

Hoben 5 &

Homido shirube JERE > LA
Honen S&$A

Hongan Z<F&

Honganji A<BE<F
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Honganji-ha Z25F8 <k
Hoon 2

Hozo &

Huayan jing ZE&#R&
Huiyuan Ei&

Ibusuki #E78

Ibusuki Takemoto Byoin
BB Tmb

Ichinen —/&

Iyashi f L

Jiangxi SI 78

Jile ¥R %2

Jin 1=

Jin &

Jingtu ¥t

Jingtu lun %t &

Jingtu sanbu jing $ 1+ = &4
Jingtu zong F1 R

Jiriki B A

Jiriki sazen B H{EEH
Jishin kyoninshin BE#AE
Jisho B

Jodo B+

Jodo sanbukyo 1+ = #p#E
Jodo Shinshii &+ B R
Jodo Shinsht Honganji-ha
L ERAREFR
Jodokyo 7%+

Jodoron &t i@

Jodoshi 3%+ R

Jo &

Jajikyo + b #E

Juja bibasharon +{¥ B D
Jukeisha 3 fl &

Juki 52

Kagoshima B

Kaho R#R

Kaigonin /T3 A

Kakunyo ¥ 0

Kakushinni %15/
Kanmuryojukyo & #8 %%
Kanmuryojubutsukyosho

BEESFLER
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Katsuai /&%

Kegongyo EE#E

Ken jodo shinjitsu kyogyosho
monrui $8% + ERHITAXE
Kibe K&

Kinshokuji $###8<F
Kinshokuji-ha ##<F &

Ko #

Kofuku E18

Komatani Teishin 518515
Konju hosho fHRRE
Koriyama &1L

Ku &

Kua Z8

Kyogyoshinsho #1TS5E
Kyokaishi #7 &f

Kyoto =&

Kytsei shinpo Rttt B &

Li i&

Linji B%

Lunyu =g

Lushan &L

Mappo K&

Meiwaku kaketa koto
EKEBAFREZE

Mensetsu [H#

Mensetsusha HE##&

Metsu &

Miaofa lianhua jing 1 & B E
Mido 1 E

Miki Yoshihiko = R&EZE
Mikkyo ZE#{

Mishirabe &N

Mofa HKE

Morikawa Kinuko #%JI|F X F
Morikawa sangy6 ytagengaisha
HINEZLZBR2H

Morikawa Zenkichi #JIIZ&
Mu 8

Muga EH

Mumyo6 &85

Muryojukyo 2 HiE



Muryojukyo ubadaisha ganshoge
EESFREERSHELE
Myohorengekyo 1A EELE
Naikan £}

Naikan dojo HEE %

Naikan Gakkai & F# &

Naikan genpo P& JR%

Naikan kenshajo P& HHEFR
Naikan Konwakai HEIBFES
Naikan kyo6iku kenshtjo

NEH B ST

Naikan no ho P& O &

Naikan ryoho R&E*
Naikanho P& &

Naikanji H&F

Naikansha H&#&

Namu Amidabutsu 58 &F /R PE(L
Nara RE

Nara Naikan kenshtjo
REASETHERR

Nehan 2288

Nenbutsu 214

Nianfo &

Nichijo naikan B &R #

Nihon Naikan Gakkai
BAREZE2

Nihon Naikan Kenshtjo Kyokai
B ARREGHEFT S

Nippon Hoso Kyokai
AARRIE S

Nishi Honganji P A8 <F
Nishimoto Taikan P& Z<FH&]
Nishu jinshin Z&RE

Obaku #5¢

Ojo #4&

O]o yosha EEEE

Ojoron fE4£

Osaka ABR
Pusa 7%
Ranju hosho
Rei %L

Ren 1=
Rennyo 0

ERRE

Rinne &

Rinzai E&%

Ritsu

Ryoho BE

Ryonin B8

Rytju B

Saicho & &

Seimei IE&

Sejizaio butsu it BE E1{L
Senchaku hongan nenbutsushu
BIRABESILE

Senchakushua ZiR&E

Senju nenbutsu E&214

Seshin 3

Shakamuni butsu Fill £ 214
Shandao EE&

Shidai FUEE

Shidi jing 1 4%

Shidosha $gE &

Shiga %8

Shinjin &/

Shinran &

Shinsha Bukkéji-ha xmﬁi'ﬁ%f)ﬁ
Shinsha Izumoji-ha B R HE i
Shinshi Joshoji-ha B R 7H B 3k
Shinsha Kibe-ha E R AR ik
Shinsha Kosho-ha B R B IF ik
Shinsht kyodan rengo
BHR#HFE
Shinsha Otam—ha BRABIK
Shinsht Sanmonto-ha
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Shinshi Takada-ha ER & HK
Shmshu Yamamoto-ha

BRI TR
Shinshukyo #TR#
Shinto #1&

Shinzen shingo f& BI{E #
Shishodai FAEEFH

Shite kaeshita koto
LTRLEZE

Shite moratta koto
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53



Shitoku Z&

Shizhu piposha lun +{X Bt ZE DR
Shizizaiwang fo tt B £ £ %
Shobo IE %

Shojobukkokudo & $AE

Shoki 1F #

Shacha naikan R ER
Shtiky6 hojinho REUE A
Shasho iki BIEZ &R

Soto &I

Sukui L

Sunao &

Taikan-an FEEIE

Takemoto Takahiro 77 JoB&%
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Tanluan 2§

Tannisho &K&W

Tariki {2 1

Téema T—N

Ten'ando K& E

Tendai X&

Tendaisha K&

Tiantai X &

Tiantai zong X &R

Wa F

Wangshen lun F 4
Wauliangshou jing & 2 E &
Wuliangshou jing youpotishe
yuansheng ji
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Wulun Bf&

Xiangfa &

Xiao 2

Yamatokoriyama A FIEB L
Yasu FiM

Yatayama & H 1L
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Yuazanenbutsusha @@= {AFR
Zen &

Zendo &

Zensha &R

Zhengfa IE &
Zhengming 1E#
Zhiyi &8

Zhou chao A%
Zhoushu yiji A& 252
Zili BA

Zoho 5%



