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TEIL  I

Zu Text und Philosophie des chinesischen  
Tiāntái-Buddhismus





Konventionen

Die Fachterminologie der chinesischen Tiāntái-Lehre wird in der phone-
tischen Transkription der Pīnyīn-Umschrift und den chinesischen Zei-
chen angegeben. Die allgemeinere buddhistische Terminologie aus der in-
dischen Sūtra- und Śāstra-Literatur erscheint zuerst in der Sanskrit-Form, 
danach in der Pīnyīn-Umschrift und zuletzt in den chinesischen Zeichen.

»T« bedeutet »Taishō« (Taishō Shinshū daizōkyō 大正新脩大蔵経, Bud-
dhist Canon Newly Compiled in the Taishō Era); es folgt die Nummerierung 
des Bandes, nach dem Komma die des Textes in der gesamten kanonischen 
Sammlung, danach die Seitenzahl »p.«, nach dem Komma die jeweilige der 
drei Spalten (a, b, c) sowie die Numerierung der Zeile des entsprechenden 
Zitates.

»BT« bedeutet »Bukkyō taikei« 佛教大系 (Grand Systems of Buddhism) – 
die japanische Ausgabe des Móhē zhǐguān, Makashikan 摩訶止觀 (Gro-
ßes Ruhen und Kontemplieren) samt der vier Kommentare in fünf Bänden 
(22–26), vgl. Kapitel 1.2 Absatz Zur Übersetzung.

»Shiki« (私記) bedeutet in der BT-Ausgabe: Kommentar Shikanbugyō shiki 
止觀輔行私記 von Shōshin 證真 verfaßt. 

»Kōgi« (講義) bedeutet in der BT-Ausgabe: Kommentar Makashikan bugyō 
kōgi 摩訶止觀輔行講義 von Chikū 癡空 verfaßt

Die im Übersetzungstext verwendeten Titel der indischen Sūtra- und Śāstra-
Texte erscheinen zumeist in der Sanskrit-Form, die besonders häufig zitier-
ten Quellen werden ins Deutsche übersetzt:

»Abhandlung über das Mittlere« bedeutet:
Zhōng lùn 中論 (Mūlamadhyamaka-kārikā), von Nāgārjuna verfaßt und 
Kumārajīva übersetzt, T 30, no. 1564
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»Die Bedeutung des Verborgenen im Sūtra von der Lotusblüte des subtilen 
Dharmas« bedeutet:
Miàofǎ liánhuā jīng xuányì 妙法蓮華經玄義, von Zhìyǐ 智顗 verfaßt, 
T 33, no. 1716

»Große Abhandlung« bedeutet:
Dà zhì dù lùn 大智度論 (*Mahāprajñāpāramitopadeśa), Nāgārjuna zuge-
schrieben und von Kumārajīva übersetzt, T 25, no. 1509

»Großes Sūtra« bedeutet:
Móhē bōrě bōluómì jīng 摩訶般若波羅蜜經 (Pañca-viṃśati-sāhasrikā-
prajñā-pāramitā-sūtra, Großes Sūtra), von Kumārajīva übersetzt, T 08, 
no. 223

»Klärungen zur Weitergabe und Unterstützung des Ruhens und Kontemplie-
rens« bedeutet:
Zhǐguān fǔxíng chuán hóng jué 止觀輔行傳弘決, von Zhànrán 湛然 ver-
faßt, T 46, no. 1912

»Lotus-sūtra« bedeutet:
Miàofǎ liánhuā jīng 妙法蓮華經 (Saddharma-puṇḍarīka-sūtra, Lotus-
sūtra), von Kumārajīva übersetzt, T 09, no. 262

»Móhē zhǐguān« 摩訶止觀 (Das Große Ruhen und Kontemplieren) ist der in 
der vorliegenden Arbeit zu besprechende Haupttext der Lehre des chinesi-
schen Tiāntái-Buddhismus und wurde von Zhìyǐ 智顗 verfaßt, T 46, no. 1911

»Sūtra des Diadems der früheren Taten des Bodhisattvas« bedeutet:
Púsà yīngluò běnyè jīng 菩薩瓔珞本業經, (angeblich) übersetzt von 
Buddhasmṛti (Zhú Fóniàn 竺佛念), wahrscheinlich apokrypher Text, T 24, 
no. 1485

»Text und Vers im Sūtra von der Lotusblüte des subtilen Dharmas« bedeutet:
Miàofǎ liánhuā jīng wénjù 妙法蓮華經文句, von Zhìyǐ 智顗 verfaßt, T 34, 
no. 1718



1.	 Einleitung

1.1	 Die Relevanz des Móhē zhǐguān 

Das Móhē zhǐguān 摩訶止觀 (Das große Ruhen und Kontemplieren) ist 
eine umfangreiche Abhandlung, die den inneren Zusammenhang zwi-
schen doktrinärer Exegese und spiritueller Praxis im chinesischen Tiāntái-
Buddhismus erklärt. Demnach wird die kognitive Aneignung der Buddha-
Lehre (Buddhadharma) in der »Buddha-Weisheit« ( fózhì 佛智, Weisheit 
des Erwachten) vollendet. Dies ist ein wichtiger Tiāntái-Begriff, der die 
Nichtzweiheit (bù èr 不二) von Einsicht und Tat bezeichnet. 

Der Text erklärt, Buddha-Weisheit führe zu einem Handeln in Über
einstimmung mit der Erkenntnis, daß sich im Dasein empfindender Wesen 
Gemeinwohl und Eigeninteresse wechselseitig bedingen, so wie sich Welt 
und Geist im Zusammenspiel miteinander entwickeln. Buddha-Weisheit 
sei daher »kontemplative Einsicht« (guān 觀), die realisiere, daß die Posi-
tion des Beobachters niemals außerhalb der beobachteten Dynamik liege, 
sondern in letztere eingebettet sei. Was sie erfasse, sei weder ein festes 
Vorhandensein von etwas Gegebenem noch absolutes Nichtvorhandensein. 
Sie sei »kontemplative Einsicht«, die in solch interaktiver Dynamik und Re-
ziprozität sich als Nichtzweiheit erfahre. Buddha-Weisheit ist demnach die 
Daseinsgestaltung in der Einheit von vita contemplativa und vita activa.1 

1	 Zur Erklärung der Ausdrücke »Kontemplation«, »kontemplative Einsicht« für das 
chinesische guān 觀 im Unterschied zu »Meditation« oder »Vertiefung der Konzen-
tration« für chán 禪, vgl. die folgenden Diskussionen in diesem Abschnitt und in den 
Kapiteln 1.2, 2.2, 2.3, 2.4, 2.5 sowie 3.1, 3.2. Der Ausdruck »vita contemplativa« (kon-
templatives Leben) geht auf den Kirchenschriftsteller Julianus Pomerius (gest. 498) 
des späten 5. Jahrhunderts zurück, der eine Abhandlung mit dem Titel »De vita con-
templativa« verfasste. Dies war die erste Schrift und christliche Abhandlung über 
die verschiedenen Lebensweisen, die im Mittelalter stark rezipiert wurde, vgl. Ruh 
(1990, 139), Geschichte der abendländischen Mystik, Schalk (1975, 71–78), Zur Viten
lehre und monastischen Literatur (Cassian und Julian Pomerius). »Vita contempla-
tiva« und »vita activa« sind Ausdrücke, die seit der Neuzeit auch im außerreligiösen 
(außerchristlichen) Sinne angewendet werden und sich auf verschiedene Kontexte 
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Die im Móhē zhǐguān entwickelte philosophische Reflexion über die 
begriff liche Konstituierung und Realisierbarkeit einer solchen Gestal-
tung des Daseins beschäftigt sich mit dem Verhältnis von Selbstreferenz 
und Paradoxie. Denn die scheinbare Zweiheit von Welt und Geist löse sich 
nicht in der zu erfassenden Nichtzweiheit auf, sondern enthülle sich als 
eine unvermeidliche Täuschung.2 Das Móhē zhǐguān bezeichnet das Ent-
hüllen als das »Dekonstruieren (pò 破) der Fesseln [an das Trügerische] 
( fù 縛)«, denn es unterbinde die Verwechslung des Unwirklichen mit dem 
Wirklichen. Das Dekonstruieren, in welchem die kontemplative Einsicht 
der Buddha-Weisheit sich vollziehe, enthülle auch die Unausweichlichkeit 
seiner Umkehrung – das »Konstruieren« (lì 立), aus dem die Textüberlie-
ferung der buddhistischen Lehre hervorgegangen sei.3 Aber ohne das Ver-
ständnis der doktrinären Konstruktion könne die Praxis der Kontempla-
tion als Dekonstruktion nicht verwirklicht werden (vgl. Kapitel 2.2). 

Die Beobachtung dieses zirkulären Paradoxons – die Wechselseitigkeit 
zwischen Dekonstruktion und Konstruktion – ist Teil der Erkenntnis der 
Einheit von vita contemplativa und vita activa. Dabei artikuliert der Text 
aber keine metaphysische Position des Dialetheismus – die ontologische 
Ansicht, daß die Realität von Natur aus inkonsistent oder widersprüchlich 
ist (vgl. Kapitel 3.5). Die zu beobachtenden Paradoxien werden nicht als 
Eigenschaften letzter Realitäten dargestellt. Sie werden statt dessen als 
Eigenschaften erkannt, derer sich das Beobachten in seiner Selbstreferenz 
bewußt werden müsse, um nicht nur alle Täuschungen für sich aufzu-
decken, sondern um diese auch ins Instruktive der Lehre zu verwandeln, 
damit aus dem eigenen inspirierten Schauen eine Aktivität erwachse, die 
andere gleichermaßen inspiriere (vgl. Kapitel 3.2, 3.4, 3.5 und Überset-

beziehen können; ein durchgehender Bezugspunkt ist der Aspekt der Daseinsge-
staltung und Lebensweisen im weitesten Sinne, vgl. Matzner (1994, 82), Vita activa 
et Vita contemplativa.

2	 »Täuschung« bedeutet hier und im Folgenden sowohl Irrtum wie auch Schein und 
ist nicht im Sinne von Lüge gemeint.

3	 Zur näheren Erläuterung des Ausdruckes »Dekonstruieren« für das chinesische 
pò 破 im Zusammenhang mit der chinesischen Tiāntái-Lehre vom Kontemplieren 
vgl. Kapitel 1.2, 2.1, 2.4, 3.3 und die Übersetzung: »Das allumschließende Dekonstru-
ieren«.



	 Die Relevanz des Móhē zhǐguān	 13

zung: Die Kontemplation der Scheinkonstrukte). Nach dieser Sichtweise ist 
die Buddha-Weisheit die heilbringende Gestaltung des Daseins, die in der 
Einheit von vita contemplativa und vita activa zu vollziehen ist.4 

Das Móhē zhǐguān entstand gegen Ende des sechsten Jahrhunderts – zu 
einem Zeitpunkt, als der Buddhismus in China schon eine vierhundertjäh-
rige Rezeptionsgeschichte durchlaufen hatte. Es verarbeitet und synthe-
tisiert eine Fülle von Gedanken, die den kontrovers geführten Debatten 
der verschiedenen indischen Denkrichtungen entstammen und – in Form 
von Lehrschriften (Sūtras) sowie Abhandlungen (Śāstras) – China erreicht 
haben.5 Ab der Mitte des zweiten Jahrhunderts begann man dort, die aus 
Indien und Zentralasien stammende doktrinäre Literatur des Buddhismus 
zu übersetzen.6 

Das Móhē zhǐguān ist der erste Text der chinesischen Tradition, der eine 
komplexe Hermeneutik vorlegt, die der doktrinären Vielfalt in den übersetz-

4	 Über die Bedeutung der Paradoxien in der buddhistischen Tiāntái-Lehre vom de-
konstruierenden Kontemplieren siehe Kapitel 3.5 und Übersetzung: 2.3 Die wahre 
Kontemplation des Mittleren Pfades.

5	 Im buddistischen Kontext wird das, was im Sanskrit »Sūtra« (chin. jīng 經) und im 
Pāli »Sutta« heißt, als ein Text betrachtet, der die Rede des Buddhas (Erwachten) 
wiedergibt oder eine durch den Buddha bestätigte Rede ist. Als Śāstra (lùn 論) gelten 
(im Buddhismus) Abhandlungen, die einer buddhistischen Heilsf igur, wie zum Bei-
spiel der des Bodhisattvas (Erleuchtungswesen), zugeschrieben werden, das heißt 
die historischen Autoren solcher Texte wurden als Bodhisattvas verehrt. Aus der 
Sicht der meisten chinesischen Interpreten sind beide Genres der doktrinären Lite-
ratur des Buddhismus gleichrangig, da, wie es dem Mahāparinirvāṇa-sūtra zufolge 
heißt, man sich auf den Dharma [das heißt auf die Lehre] stützen soll, aber nicht auf 
die Person, und auf den Sinn, aber nicht auf das Wort (vgl. Mahāparinirvāṇa-sūtra, 
Dàbān nièpán jīng 大般涅槃經 T 12, no. 375, p. 642, a22–24). Viele Autoren der chi-
nesischen Tradition verwenden auch »Wort des Buddhas [Erwachten]« (buddhava-
cana, fóyán 佛言) und »doktrinäre Rede« (yánjiào 言教) als Synonyme für Sūtra 
und Śāstra. 

6	 Zur Entwicklung des chinesischen Buddhismus im Allgemeinen vgl. Buswell (1989), 
Ch’en (1964), Conze (1990), Kalupahana (1992), Kiyota (1978), Lamotte (1988), Naka-
mura (1987, 1999), Ōchō (1958), Robinson (1976), Seyfort Ruegg (1989), Sharf (2002), 
Soothill (1937), Tāng (1938), Tsukamoto (1985), Zürcher (2007); zur Entwicklung des 
Tiāntái-Buddhismus im Besonderen vgl. Andō (1959), Chen (1999), Pān / Wú (2001), 
Fukuda (1955), Hazama (1969, 1986), Liu (1994), Liu (2005), Móu (1983), Mun (2006), 
Shinohara (1992), Zhū (2001). 
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ten Sūtras und Śāstras eine innere Einheit zuspricht und das Erfassen der-
selben mit der Introspektion, das heißt mit der geistigen Selbstbetrachtung, 
verknüpft. In dieser Verbindung definiert der Text nicht nur das Wesen der 
buddhistischen Praxis, sondern entwickelt auch eine an der Exegese ausge-
richteten Theorie von ihr. Er bezeichnet diese Theorie, die zugleich Praxis 
ist, als das »Ruhen und Kontemplieren« (zhǐguān 止觀), deren Kernstück 
die »Kontemplation der Geistesaktivität« (guānxīn 觀心) ist.

Von diesem Standpunkt aus bewertet das Móhē zhǐguān weiterhin eine 
Reihe von Ansichten zeitgenössischer Interpreten, die die buddhistische 
Lehre in China anders gedeutet haben, und thematisiert auch solche aus 
den vorangegangenen Epochen. Zudem entfaltete der Text eine nicht nur 
regional, sondern in ganz Ostasien bedeutsame Wirkung. Fast alle Schul-
richtungen und Praxisformen des ostasiatischen Buddhismus (China, Ko-
rea, Japan und Nordvietnam) in den nachfolgenden Jahrhunderten sind 
von den Gedanken dieses Werkes beeinflußt worden. Ohne Zweifel ist es 
eines der bedeutendsten und einflußreichsten in der Geistesgeschichte 
des ostasiatischen Buddhismus.

Nicht wenige Vertreter der heutigen chinesischen und japanischen Bud-
dhismusforschung sehen in der Tiāntái-Lehre, wie sie vom Móhē zhǐguān 
entwickelt und vertreten wird, die erste Schule des chinesischen Buddhis-
mus; andere nehmen dazu eine etwas kritischere Position ein (vgl. Kapi-
tel 2.1). Die moderne Forschung stimmt jedoch mit der vormodernen Tradi-
tion darin überein, daß die Grundgedanken und Hauptideen des »Ruhens 
und Kontemplierens« in der Tiāntái-Lehre auf den Gelehrtenmönch Zhìyǐ 
智顗 (538–597) zurückgehen.7 

7	 Eine mögliche Übersetzung für zōngyuán 宗元 im Móhē zhǐguān (T 46, no. 1911, p. 1, 
a13) ist »Abstammung der [Tiāntái-Lehre vom Ruhen und Kontemplieren]« (vgl. 
Kapitel 2.1). In der anglophonen Buddhismusforschung ist der Ausdruck »Tiāntái 
school« genauso etabliert wie im Chinesischen das gleichbedeutende »Tiāntái zōng 
天台宗« (japanisch: Tendai-shū) – ein Begriff, der zum ersten Mal in einigen Tex-
ten der Tang-Dynastie (618–907) auftaucht (vgl. Kapitel 2.1). Gleichwohl gibt es in 
bezug auf die Frage, ab welchem Zeitpunkt man von einer Schule sprechen könne, 
nicht wirklich eine historisch def inierbare Eindeutigkeit. Im Folgenden wird der 
Ausdruck »Tiāntái-Schule« (Tiāntái zōng) daher nicht religionshistorisch exakt 
bestimmt, sondern nur als Synonym für Zhìyǐs »Lehre« im Móhē zhǐguān und für 
die »Denkrichtung« verwendet, auf die sich spätere Meister beriefen, welche be-
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»Tiāntái 天台« bedeutet »Terasse des Himmels« und ist ursprünglich 
der Name eines chinesischen Berges, der in der heutigen Provinz Zhèjiāng 
浙江 liegt. In der Tradition und der Forschung wird »Tiāntái« als Bezeich-
nung für Zhìyǐs Interpretation der buddhistischen Doktrin(-en) und die 
sich seiner Inspiration verdankende Denkrichtung verwendet, denn zwi-
schen 575 und 585 zog er sich auf diesen Berg zurück, um sich seinen Übun-
gen und Reflexionen zu widmen. Laut der biographischen Quellen soll er 
dort die Praxis des »Ruhens und Kontemplierens« entwickelt haben, die 
seine Lehre im Wesentlichen geprägt hat.8 

Obwohl es an historiographischen Belegen mangelt, anhand derer man 
Zhìyǐs Ambitionen mit der Absicht erklären könnte, eine Schule zu grün-
den, heißt es in der Einleitung seines berühmten Schülers Guàndǐng 灌頂 

anspruchten, die buddhistische Doktrin im Sinne Zhìyǐs zu deuten. Diese Verwen-
dungsweise ist auch im Chinesischen, Japanischen und Englischen üblich. Das chine-
sische zōng 宗 (wörtlich: Ahnherr, Familien-Clan, Abstammung) kann Lehre, Schule 
oder Denkrichtung bedeuten; gleichwohl gibt es auch die Auffassung chinesischer 
Gelehrter, daß zōng die Identität einer bestimmten Überlieferungslinie impliziert, 
die sich von anderen Richtungen abgrenzen läßt, vgl. Lín Wùshí (2021, 67–121, 42:1). 

8	 Die modernen chinesischen und japanischen Biographien über Zhìyǐs Leben ba-
sieren auf fünf Primärquellen: 1. Hundert Protokolle vom Guóqīng Tempel (Guóqīng 
bǎilù 國清百錄, T 46, no. 1934) ist eine von seinem Schüler Guàndǐng 灌頂 (561–
632) posthum herausgegebene Sammlung von Zhìyǐs Schriftverkehr, die auch die 
Korrespondenzen der Tiāntái-Gemeinschaft mit Prinz Yáng Guǎng 楊廣 (569–618), 
dem späteren Kaiser Suí Wéndì 隋文帝, nach Zhìyǐs Tod umfaßt. 2. Biographie des 
Tiāntái-Großmeisters Zhìyǐ aus der Suí-Dynastie (Suí Tiāntái Zhìzhě dàshī biézhuàn 
隋天台智者大師別傳, T 50, no. 2050) ist eine von Guàndǐng selbst verfaßte Bio-
graphie über seinen Meister. 3. Eine Biographie (X55, no. 916) mit einem ähnlichen 
Titel stammt von dem Gelehrten Liáng Sù 梁肅 (752–793) aus der Táng-Dynastie 
(618–907). 4. Dàoxuāns 道宣 (596–667) berühmte Fortgesetzte Biographien über 
die herausragenden Mönche (Xù gāosēng zhuàn 續高僧傳, T 50, no. 2060) enthält 
auch eine ausführliche Darstellung von Zhìyǐs Leben. 5. Zhìpáns 志磐 (??–??) Zu-
sammenfassende Chroniken der Buddhas und Ahnen (Fózǔ tǒngjì 佛祖統記, T 49 
no. 2035) ist eine Darstellung der Geschichte des Buddhismus aus der Sicht der 
Tiāntái-Lehre während der Sòng-Dynastie (960–1279) und verarbeitet die zuvor ge-
nannten historiographischen Quellen. Im modernen Japanischen dürfte Satō Tetsu-
eis (1961) Arbeit über Zhìyǐs Leben und Schriften auch heute noch von Bedeutung 
sein, im Chinesischen sind die Arbeiten von Lǐ (2003) sowie Pān (1996) die Standard-
werke zu diesem Thema und im Englischen die von Hurvitz (1962) und Chen (1999).
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(561–632), dem Herausgeber des Móhē zhǐguān, daß die Lehren, die sein 
Meister über das »Ruhen und Kontemplieren« während seiner Vorlesun-
gen im Sommer 594 im Tempel der Jadequelle (Yùquán sì 玉泉寺) in der 
Präfektur Jīngzhōu 荊州 (heutige Provinz Húběi 湖北) vortrug, zuvor von 
niemandem verkündet worden waren (T 46, no. 1911, p. 1, a7). Guàndǐng fügt 
in seiner Einleitung zum Móhē zhǐguān hinzu: »Das Ruhen und Kontem-
plieren in diesem [Werk] ist von [Zhìyǐ], dem Weisen vom Tiāntái-Berg, so 
gelehrt worden, wie er es selbst im eigenen Geiste als Dharmapforte [als 
Methode der spirituellen Übung] praktizierte«, (T 46, no. 1911, p. 1, b13). 

Guàndǐng erklärt, einerseits sei das Móhē zhǐguān in seiner Vermitt-
lung der Praxis vom Ruhen und Kontemplieren eine Neuheit und verdanke 
sich den eigenen Einsichten seines Meisters, andererseits knüpfe der In-
halt des Werkes auch an die patrilineare Überlieferung der buddhistischen 
Doktrin an. Im gleichen Abschnitt erwähnt er eine Abstammungslinie von 
24 Meistern mit indischen Namen, die er dem Fù fǎzàng yīnyuán zhuàn 
( 付法藏因緣傳 Chronik des Dharma-Schatzes, T 2058) entlehnt – ein 
Text, der vermutlich im fünften Jahrhundert in China verfaßt wurde und 
in Indien nicht bekannt war. Diese Linie nennt er »Überlieferung des gol-
denen Mundes« ( jīnkǒu suǒjì 金口所記), da er der Annahme folgt, daß sie 
auf den historischen Buddha Śākyamuni (Siddhārta Gautama, 563–483) 
zurückgeht.9 Dies, so erklärt er, sei der Ursprung oder die »Abstammung 
der Lehre [vom Ruhen und Kontemplieren]« (zōngyuán 宗元). 

Neben der indischen Abstammungslinie erwähnt er auch Zhìyǐs chinesi-
schen Lehrmeister Huìsī 慧思 (515–577) sowie dessen Mentor Huìwén 慧文  
(??–??). In bezug auf die indischen Figuren, die im Mythos dieser Überlie-
ferung auftauchen, prägte der spätere Kommentator des Móhē zhǐguān, 
Zhànrán 湛然 (711–782) in der Táng-Dynastie (619–907), den Ausdruck 
»Ahnenerbe des goldenen Mundes« ( jīnkǒu zǔchéng 金口祖承), und hin-
sichtlich der chinesischen spricht er vom »Ahnenerbe der goldenen Mei-
ster« ( jīnshī zǔchéng 金師祖承). 

Die zwei Wendungen finden sich bei den Autoren der nachfolgenden 
Tiāntái-Tradition immer wieder, und ihr häufiger Gebrauch verrät ihren 

9	 Zur Problematik der Datierung des historischen Buddha vgl. Bechert (1991, 3. Vol.) 
The Dating of the Historical Buddha. 
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identitätsstiftenden Sinn. Die Konstruktion der Abstammungslinie von 
Ahnenmeistern, denen die Weitergabe einer bestimmten Lehre zuzu-
schreiben sei, stellt ein narratives Muster der Identitätsbildung dar, das 
auch von den anderen buddhistischen Richtungen Chinas verwendet 
wurde, wie etwa den Chán (Zen)-Lehren / Schulen (Chán zōng 禪宗) und 
der Huāyán-Lehre / Schule (Huāyán zōng 華嚴宗).

Guàndǐng ist sich über Zhìyǐs Gedankenquelle ziemlich sicher, da er im 
Zusammenhang mit der indischen Abstammung die besondere Bedeutung 
des 13. Meisters, des berühmten Madhyamaka-Philosophen Nāgārjuna 
(ca.  150–250), betont, der wahrscheinlich aus dem heutigen Südindien 
stammte.10 Aus Zhìyǐs Spätwerk zitierend, versucht Guàndǐng zu beweisen, 
daß die Kernideen der »Kontemplation der Geistesaktivität« (guānxīn) in 
Nāgārjunas Lehren verwurzelt sind, weshalb dieser als »höchster Ahn-
herr und Lehrer« (gāozǔshī 高祖師) zu verehren sei (Móhē zhǐguān T 46, 
no. 1911, p. 1, b24–c1). 

Die Tatsache, daß Guàndǐng in Zhìyǐs Werk einerseits die Fortsetzung 
der Überlieferungslinie sieht (die nach Indien zurückverweist, aber wahr-
scheinlich in China konstruiert wurde), andererseits die Lehre seines 
Meisters als einzigartige Innovation lobt, weist auf die wesentliche Eigen-
schaft der Tiāntái hin, nämlich die untrennbare Verbindung zwischen Pra-
xis und Exegese. Die Praxis, die zum Erwachen des Geistes führe, das heißt 
zur Befreiung von dessen selbstverursachten Täuschungen, müsse auf dem 
Verständnis der in Sūtras und Śāstras übermittelten Textlehre(n) beruhen, 
aber umgekehrt sei dieses Textverständnis ohne die eigene Selbstbeobach-
tung des Geistes (Introspektion) nicht realisierbar. 

Laut Guàndǐngs Einführung ist das, was Praktizierende (xíngrén 行人) 
der buddhistischen Lehre befähigt, den Buddhadharma (die Lehre des Er-
wachten) weiterzugeben, »das [Verständnis], das im eigenen Geist erfolgt« 
( jǐxīn zhōng suǒxíng 己心中所行), und dies geschieht in Anpassung an 
die sich ständig ändernden Umstände und Bedingungen. Daher unterlie-

10	 Zu Nāgārjunas Leben, Werken und philosophischen Gedanken vgl. Lindtner (1982) 
Nagarjuniana: Studies in the Writings and Philosophy of Nāgārjuna, Seyfort Ruegg 
(1981) The Literature of the Madhyamaka School of Philosophy in India (A History of 
Indian Literature), Westerhoff (2009) Nāgārjuna’s Madhyamaka – A Philosophical 
Introduction. 
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gen Lehre, Praxis und Tradition dem Wandel, ohne daß sich die letztend-
liche Bedeutung selbst ändert. Diese Auffassung entspricht den Aufforde-
rungen des Mahāparinirvāṇa-sūtra und des *Mahāprajñāpāramitopadeśa 
(Dà zhì dù lùn 大智度論, Abhandlung der Vollendung der großen Weisheit, 
hiernach: Große Abhandlung) – beides Texte indischer Herkunft, die Zhìyǐ 
in seinen eigenen Werken ausgiebig zitiert: »Stütze Dich auf den Dharma 
[Doktrin], aber nicht auf die Person« (yī fǎ bù yī rén 依法不依人); »Stütze 
Dich auf den Sinn, aber nicht auf die Worte« (yī yì bù yī yǔ 依義不依語) 
(Mahāparinirvāṇa-sūtra T 12, no. 375, p. 642, a21–24). 

Demnach realisiere der erwachte Geist seine Befreiung von allen Täu-
schungen unabhängig von Wort und Person und verkörpere darin die ulti
mative Wahrheit, deren Merkmal Unzerstörbarkeit sei. Aber die Rede, die 
eine solche Wahrheit ausdrücke, sei weder fixierbar, noch könne sie von 
allen Personen immer im rechten Sinne verstanden werden. Sie müsse den 
sich ständig ändernden Umständen angepaßt werden. Die Anfälligkeit 
für Mißverständnisse in der Sprachvermittlung verschwinde nicht. Das 
»Wort des Erwachten« (buddhavacana, fóyán 佛言) bedürfe stets der Aus
legung. Wort und Sinn des Dharma seien niemals wirklich kongruent. Tat-
sächlich betonen einige buddhistische Abhandlungen, daß die Lehrreden 
des Buddhas mit der Zeit nicht nur ihre heilbringende Wirkung verlieren, 
sondern sogar zu unheilvollen Fehlinterpretationen führen. Gerade aus 
diesem Grund wird besonders großer Wert darauf gelegt, die Bedeutung 
den wechselvollen Umständen angemessen zu vermitteln und sprachlich 
immer wieder neu anzupassen.11 

11	 Ein Beispiel aus der Śāstra-Literatur, das diese Ansicht artikuliert und von Zhìyǐs 
Móhē zhǐguān zitiert wird, ist *Piṅgalas (*Vimalākṣa, Qīngmù 青目oder *Piṅgala, 
Bīnjiāluó 賓伽羅) Kommentar zu Nāgārjunas Mūlamadhyamaka-kārikā (Die 
grundlegenden Verse über den Mittleren Pfad) – die von Kumārajīva (344–413) um 
409 mit dem Titel Zhōnglùn 中論 (Abhandlung über das Mittlere, T 30, no. 1564) ins 
Chinesische übersetzt wurden. Piṅgala, dessen Kommentar nur in dieser Überset-
zung erhalten ist, erklärt die Absicht, warum Nāgārjuna zu seiner Zeit, also 600 
Jahre nach dem Erlöschen des Buddhas, die Abhandlung über das Mittlere verfaßt 
hat: »Nachdem der Buddha im Nirvāṇa erloschen war, degenerierten die Fähigkei-
ten der Menschen in der [zweiten] Periode des Dharmas, [das heißt in der Lehre] der 
Ähnlichkeit, [die der ersten Periode des wahren Dharmas] nach fünfhundert Jahren 
folgte. Die Menschen hafteten an sämtlichen Dharmas [Doktrinen]. … Doch sie ver-
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In der Einleitung zum Móhē zhǐguān schreibt Guàndǐng seinem Lehr-
meister Zhìyǐ, dem »Tiāntái-Weisen« (Tiāntái Zhìzhě 天台智者), das Ver-
dienst zu, den höchsten Sinn des Dharmas in der Praxis des Ruhens und 

standen nicht den Sinn der Buddha-Lehre, sondern hingen nur an den Worten. Als 
sie von der ultimativen Leerheit im Dharma des Mahāyāna [Großen Fahrzeugs] hör-
ten, verstanden sie nicht mehr die Gründe, aus denen sich [die Lehre] der Leerheit 
ergab. … So erzeugten sie allerlei Mißverständnisse … . Um all dies [zu klären], ver-
faßte der Bodhisattva Nāgārjuna diese Abhandlung«, (T 30, no. 1564, p. 1, b26–c7). 
Im selben Text erklärt Nāgārjuna, die Quelle allen Leidens sei die Unbeständigkeit 
der Dinge (T 30, no. 1564, p. 33, b28); auch das rechte Verständnis der Buddha-Lehre 
währe nicht ewig. In vielen Sūtras und Śāstras kursiert der Gedanke, es gebe nach 
dem Erlöschen des Buddhas drei Phasen, von denen die ersten beiden jeweils fünf-
hundert Jahre andauern: (1) die »[erste] Phase des wahren Dharmas« (sad-dharma, 
zhèngfǎ 正法), die ersten fünfhundert Jahre nach dem Erlöschen des Buddhas, in 
welcher die Fähigkeiten der Menschen so gereift seien, daß sie die Buddha-Lehre 
nicht verfälschen, und daher viele durch sie das Erwachen realisieren können, 
(2) die »[zweite] Phase des Dharmas der Ähnlichkeit« (sad-dharma-pratirūpaka, 
xiàngfǎ 像法), die folgenden fünfhundert Jahre, in welcher die Fähigkeiten der 
Menschen so weit degeneriert seien, daß die meisten die Buddha-Lehre zwar im 
Wortlaut kennen, ohne aber deren Sinn zu verstehen, weshalb nur noch wenige 
Personen, beispielsweise der Bodhisattva Nāgārjuna, in der Lage seien, das Erwa-
chen zu verwirklichen, und (3) die »[dritte] Phase des Endes vom wahren Dharma« 
(sad-dharma-vipralopa, mòfǎ 末法), in der sowohl die Worte wie auch der Sinn der 
Buddha-Lehre allmählich vergessen werden und aus der Welt verschwinden, die 
dann ihrerseits ihrem Untergang zustrebe. Zhìyǐ und seine Zeitgenossen glaubten 
in dieser dritten Phase zu leben. Doch alles Entstehen und Vergehen in der samsa-
rischen Sphäre der nichterwachten Wesen sei ein zyklisches. Nachdem ein Welt-
alter erloschen sei, folge ein nächstes, in dem sich das gleiche wiederhole. Jedes 
der endlos vielen Weltalter erfahre also immer das Kommen und Gehen eines be-
stimmten Buddhas – des Tathāgatas (rúlái 如來) oder »So-Gekommenen sowie 
So-Gegangenen«. Der Tathāgata des gegenwärtigen Weltalters sei der historische 
Buddha Śākyamuni (Gautama Buddha). Es existieren in den diversen Text-Traditio-
nen verschiedene etymologische Deutungen des Sanskritausdruckes »Tathāgata«, 
dessen chinesische Transkription »Duōtuó-ājiādù 多陀阿伽度« lautet. Die Große 
Abhandlung erklärt, all die Buddhas der verschiedenen Weltalter begegnen in ih-
rem Kommen und Gehen, das heißt in jedem Moment ihres Werdegangs und Wir-
kens, den Dingen immer so, wie diese tatsächlich seien, weshalb die Erwachten 
(Buddhas) als »Tathāgata« zu bezeichnen seien (T 25, no. 1509, p. 219, a27–b18). Das 
Sanskritkompositum »Tathāgata« impliziert (im Unterschied zum chinesischen 
»rúlái 如來«) die Doppelbedeutung »so-gekommen sowie so-gegangen«. 



20	 Einleitung

Kontemplierens nicht nur für sich selbst verwirklicht, sondern auf dieser 
Basis auch die Verbalisierung der Lehre neu ausbalanciert zu haben, so 
daß dies in Fortsetzung der Sūtra- und Śāstra-Tradition dem Zweck dienen 
könne, andere Menschen zu inspirieren. Dadurch sei sichergestellt, daß 
das Erbe der Texttradition (die Lehre des Buddhas und ihre Bedeutung) in 
Zukunft keinem Mißbrauch und keiner Fehlinterpretation zum Opfer falle. 
Dieser Beitrag zur Fortführung der Tradition rechtfertige den Anspruch, 
Zhìyǐ die gleiche Autorität zu verleihen, die den ehrwürdigen Vorgängern 
oder Ahnen zustehe, die die Tradition begründet hätten. 

Mit dem Mythos der notwendigen Erneuerung oder Neuformulierung 
der buddhistischen Lehre, den Guàndǐng der Śāstra-Literatur entlehnt, um 
Zhìyǐs Relevanz für die Textüberlieferung zu betonen, rechtfertigt er die 
neuartige Terminologie, die im Móhē zhǐguān verwendet und von Autoren 
der späteren Tiāntái-Tradition übernommen und weiterentwickelt worden 
ist. Auch wenn es keinen genauen Zeitpunkt gibt, um von einer Schulgrün-
dung im religionsgeschichtlichen Sinne zu sprechen, ist es keineswegs eine 
ahistorische Einschätzung, in Zhìyǐs Werk eine innovative Denkrichtung 
und den Beginn einer Lehrschule zu sehen, die bis heute ganz Ostasien 
prägt. Die im Englischen übliche Verwendung »Tiāntái school« ist durch-
aus angemessen für den ab der Táng-Dynastie dokumentierten Ausdruck 
»Tiāntái zōng 天台宗«. Die Kernideen und Grundlagen dieser Denkschule 
finden sich in Zhìyǐs Móhē zhǐguān.12 

Angeregt durch Guàndǐngs Einleitung zum Móhē zhǐguān, konsoli-
dierte die spätere Tiāntái-Tradition ab der Sòng-Dynastie 宋朝 (960–1279) 
den Mythos ihrer Herkunft durch eine Abstammungslinie von Meistern, 
die wie Hauptfiguren einer Ahnenreihe verehrt wurden und werden. Im 
Jahre 1269 gab der Mönch und buddhistische Historiograph Zhìpán 志磐 
(??–??) ein Werk mit dem Titel »Fózǔ tǒngjì 佛祖統紀« (T 49 no. 2035, Zu-
sammenfassende Chroniken der Buddhas und Ahnen) heraus, um aus der 
Sicht der Tiāntái-Lehre eine verbindliche Linie der Überlieferung zu defi-
nieren und die Geschichte des Buddhismus aus der Sicht der Tiāntái wäh-
rend der Sòng darzustellen.13 

12	 Vgl. Ziporyns (2004, 845–851) Eintrag »Tiāntái School« in Encyclopedia of Buddhism.
13	 Für eine englische Teilübersetzung dieses Werks vgl. Jan (1966) und Jülich (2019). 
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Wie zuvor in Kapitel 1.1 erwähnt, geht der heutige Text des Móhē zhǐguān 
auf Zhìyǐs Vorlesungen aus dem Jahre 594 zurück, die er während seines 
Sommeraufenthaltes im Tempel der Jadequelle (Provinz Hunan) hielt. 
Guàndǐng, der Schüler Zhìyǐs, zeichnete sie auf und editierte das Manu-
skript nach dem Tod seines Meisters. Zhànráns Kommentar berichtet, daß 
es insgesamt drei Versionen gab, von denen heute aber nur noch eine exi-
stiert. Wahrscheinlich unterschieden sich die drei hinsichtlich der Text-
länge und des Einleitungskapitels, das Guàndǐng verfaßt hatte (vgl. Donner 
and Stevenson 1993, 22–23; Swanson 2018 Vol. 1, 16, 23). 

Zhànrán muß die verschiedenen Ausgaben noch gekannt haben, da 
sein Kommentar einige Details über die Entwicklung von Guàndǐngs Ein-
leitungskapitel erwähnt, welches dem überlieferten Text des Móhē zhǐguān 
beigefügt ist. Demnach trugen die ersten beiden Versionen den Titel Yuán-
dùn zhǐguān 圓頓止觀 (rund-vollkommenes und plötzliches Ruhen und 
Kontemplieren) statt des heutigen Móhē zhǐguān 摩訶止觀 (Großes Ruhen 
und Kontemplieren).

Der heute überlieferte Text besteht aus zehn Kapiteln, denen die Ein-
leitungen von Guàndǐng und Zhìyǐ vorangestellt sind. Inhaltlich betrach-
tet, geht es in den beiden Einleitungen um unterschiedliche Themen. 
Guàndǐngs Einleitung entwickelt den Mythos der in Kapitel 1.1 beschrie-
benen Überlieferungslinie des Dharmas, die später Zhìpán als Vorlage für 
die Genealogie in seinen Zusammenfassenden Chroniken der Buddhas und 
Ahnen dienen sollte. 

Bemerkenswert ist auch Guàndǐngs Hinweis, daß Zhìyǐs Verständnis 
von der Kontemplation der Geistesaktivität an Nāgārjunas Madhyamaka-
Lehre anknüpft: »In der Verwendung all seiner Geisteskräfte konzentrierte 
sich Meister Huìwén allein auf die Große Abhandlung, welche Nāgārjuna 
gelehrt hatte. In der Chronik des Dharma-Schatzes ist jener [Nāgārjuna] 
als der dreizehnte Meister aufgelistet. Daher sagt Zhìyǐ in seiner Abhand-
lung über die Kontemplation der Geistesaktivität: ›Ich vertraue mich Mei-
ster Nāgārjuna an‹. Nun wissen wir, daß Nāgārjuna der höchste Ahnherr 
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und Lehrmeister ist«, (vgl. T 46, no. 1911, p. 1, b24–27). Tatsächlich äußert 
Zhìyǐ in seiner Abhandlung: »Ich verneige mich vor Meister Nāgārjuna und 
erbete seinen Schutz und seine Unterstützung in der Kontemplation des 
Geistes« (vgl. T 46, no. 1920, p. 585, c20–21).

Zhìyǐs Einleitung, das erste Kapitel, faßt in fünf Abschnitten die Inhalte 
all der neun folgenden Hauptkapitel des Móhē zhǐguān zusammen. Der Ti-
tel des ersten der zehn lautet »Die Große Bedeutung« (dàyì 大意) und ist 
eine Inhaltsangabe des Gesamtwerkes (vgl. Übersetzung von Donner and 
Stevenson 1993; Swanson 2018, Vol. 1). Es bündelt die komplexe Themen-
vielfalt und entspricht in solcher Darstellung strukturell Zhìyǐs rund-voll-
kommener Lehre des einen Momentes der Geistesaktivität, welches die 
Mannigfaltigkeit aller Formen von Geistesaktivität umschließt – oder wie 
es Zhànrán in seiner berühmten Formel ausdrückt: »das eine Geistesmo-
ment, das in den dreitausend Welten aufgeht« (yīniàn sānqiān 一念三千). 

Zhànráns Kommentar weist auch darauf hin, daß die fünf Abschnitte 
oder Unterkapitel der Zusammenfassung thematisch mit den restlichen 
neun des Gesamtwerks korrelieren. Sowohl die Unterkapitel wie auch alle 
Kapitel des Gesamtwerkes werden in gleicher Reihenfolge entfaltet. Diese 
zeichnet den praktischen Verlauf des Heilsweges nach: Die erste Inspira-
tion, die zur Entscheidung führt, den buddhistischen Heilsweg zu prakti-
zieren, wurzelt in der allmählichen Erkenntnis der Person, daß ihre Exi-
stenz an die ständige Wiederkehr unheilvoller Erfahrungen gekettet ist, 
die aus Täuschungen entstehen, derer sie sich kaum bewußt ist, obwohl sie 
von ihr selbst verursacht wurden. Der weitere Verlauf basiert auf der Kul-
tivierung und Praxis dieser Einsicht und Entschlossenheit. Dies transfor-
miert das Denken, Sprechen und physische Handeln des Praktizierenden 
so, daß er sich von der Bindung an die Täuschungen befreien kann. Die 
Vollendung besteht darin, daß sich die eigene Befreiung in der Befreiung 
aller Menschen verwirklicht.

Der Titel »Entfaltung des Geistes« ( fāxīn 發心) im ersten Unterkapitel 
artikuliert das erste Streben des Praktizierenden nach Erwachen und Be-
freiung. Diesem Abschnitt korrespondieren die Hauptkapitel zwei bis fünf, 
welche (2) die terminologische Bedeutung des Ruhens und Kontemplierens 
klären, (3) die Art und Weise beschreiben, wie sich das »Ruhen und das 
Kontemplieren« als Gegenstand der Übung darstellt, (4) wie sich sämtliche 
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Lehren und Perspektiven der buddhistischen Doktrin unter diese Praxis-
form subsumieren lassen und (5) wie zwischen der rund-vollkommenen 
und einseitigen Anwendung des Ruhens und Kontemplierens zu unter-
scheiden sei. Die »Entfaltung des Geistes« im ersten Unterkapitel faßt all 
dies unter den Überschriften »vierfaches Bodhisattva-Gelübde« (sìhóng 
shìyuàn 四弘誓願), »vier edle Wahrheiten« (sìdì 四諦, vgl. Glossar) und 
»sechs Identitäten« (liùjí 六即, vgl. Glossar: »Heilshierarchie«) zusammen, 
die die Rangstufen der Heilsfiguren aus der Sicht der rund-vollkommenen 
Lehre darstellen. 

Das zweite Unterkapitel der Zusammenfassung heißt »Die Kultivierung 
der Praktiken« (xiūxíng 修行) und entspricht dem Kapitel (6), das eine Art 
Propädeutik der Praxis ist, die auch vom Laien im Alltag ausgeübt werden 
kann, und dem Kapitel (7), das die wahre Praxis des Ruhens und Kontem-
plierens für diejenigen Praktizierenden beschreibt, die sich dem buddhisti-
schen Heilspfad verschrieben haben. Das Unterkapitel faßt all dies in der 
Erklärung seiner berühmten »vier Typen von Samādhi« (sìzhǒng sānmèi 
四種三昧, vgl. Kapitel 3.1) zusammen. 

Jedes der letzten drei Unterkapitel entspricht einem der letzten drei 
Hauptkapitel, die der ohnehin schon sehr umfangreiche Text des Móhē 
zhǐguān nicht mehr beschreibt. Das dritte Unterkapitel heißt »Hervorrufen 
der Früchte« (gǎnguǒ 感果) und entspricht dem Hauptkapitel »Früchte 
und Belohnung« (guǒbào 果報), die aus der Praxis des Ruhens und Kon-
templierens erwachsen. Das vierte Unterkapitel heißt »Zerreissen des 
Netzes [der Täuschungen]« (lièwǎng 裂網) und das damit korrelierende 
Hauptkapitel »Der Ursprung der Lehre« (qǐjiào 起教), denn nur auf der 
Grundlage der vollendeten Praxis und der daraus resultierenden Früchte 
kann die Lehre entfaltet werden, um bei anderen Personen den Wandel 
herbeizuführen. Das fünfte Unterkapitel und das zehnte Hauptkapitel sind 
im Titel fast identisch und bezeichnen den »endgültigen Zweck« (zhǐguī  
旨歸), in dem die Transformation der Existenz durch das Ruhen und die 
Kontemplation gipfelt. Das Fehlen dieser drei Kapitel kann darauf hindeu-
ten, daß die Sphäre des Erwachens, die sie darstellen sollten, dem Prakti-
zierenden vor dessen Vollendung nicht angemessen zu vermitteln ist.

Das zweite Kapitel heißt »Klärung der Bezeichnungen« (shìmíng 釋名)  
und beginnt mit einer semantischen Klärung durch die Frage: »Was sind 
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die Bedeutungen (yì 義), die die Bezeichnungen (míng 名) ›Ruhen‹ (zhǐ 止) 
und ›Kontemplieren‹ (guān 觀) begründen«? In der folgenden Klärung un-
terscheidet Zhìyǐ hauptsächlich zwischen zwei Typen: (1) die Bedeutung 
vom »Ruhen und Kontemplieren als korrelativ Abhängige« (xiāngdài 
zhǐguān 相待止觀) und (2) die Bedeutung vom »Ruhen und Kontem-
plieren in der Aufhebung aller Abhängigkeiten« ( juédài zhǐguān 絕待 
止觀). Die zweite Bedeutung entspricht der »dreifaltigen Kontemplation 
in einem Geistesmoment« und dem »Rund-Vollkommenen und plötzli-
chen Ruhen und Kontemplieren«.

Das dritte Kapitel heißt »Substanz und Merkmal [des Ruhens und Kon-
templierens]« (tǐxiàng 體相). Mit diesem Titel spricht Zhìyǐ an, in welch 
konkreter Weise das Ruhen und Kontemplieren die Basis für jedes Denken, 
Sprechen und Handeln sein soll und welche Eigenschaften zu beachten 
sind, die dem Praktizierenden den Verlauf und den Fortschritt seiner Kul-
tivierung anzeigen. Das Kapitel erklärt das »Ruhen und Kontemplieren« 
so, wie es sich als Gegenstand darstellt, auf den sich »Praxis und Verste-
hen in wechselseitiger Komplementarität« ( jiěxíng xiāngzī 解行相資) be
ziehen.

Das vierte Kapitel heißt »Umgreifen aller Dharmas« (shèfǎ 攝法) und 
erklärt den Zusammenhang zwischen den folgenden Aspekten: (1) das 
Prinzip (lǐ 理) der undenkbaren Befreiung, in dem der Erwachte den Din-
gen so begegnet, wie sie wirklich sind und auf dem folglich seine Lehre 
basiert, (2) die verschiedenen Typen von Täuschungen und Verblendungen 
(huò 惑), die die Einsicht ins Prinzip behindern, (3) die Weisheit (zhì 智), 
die diese Täuschungen enthüllt und so die Einsicht ins Prinzip ermöglicht, 
(4) die Praxis und die Übungen (xíng 行), kraft welcher jene Einsicht der 
Weisheit zu erwirken ist, (5) die Stufenränge (wèi 位) auf dem Heilspfad 
dieser Praxis und (6) die ihnen entsprechenden Ebenen der Lehre ( jiào 教), 
durch welche die Praxis angeleitet wird.

Der Titel des fünften Kapitels lautet »Das Einseitige und das Rund-
Vollkommene« (piānyuán 偏圓). Es klärt den Unterschied zwischen der 
einseitigen Verwendung des Ruhens und Kontemplierens und der rund-
vollkommenen Ausübung. Dabei verwendet Zhìyǐ sein doxographisches 
Schema, das er auf die überlieferte Sūtra- und Śāstra-Literatur bezieht. Er 
versucht das in der Tiāntái-Lehre wichtige Verständnis der Unterscheidun-
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gen zwischen dem Großen Fahrzeug (Mahāyāna, dàchéng 大乘) und dem 
Kleinen Fahrzeug (Hīnayāna, xiǎochéng 小乘), der rund-vollkommenen 
Lehre (yuán 圓) und den einseitigen Lehren (piān 偏) auf der Grundlage 
der Sūtras und Śāstras zu klären. Dies ist Zhìyǐ insofern wichtig, als alle 
Positionen und Begriffe der Tiāntái-Lehre fest in der kanonischen Litera-
tur selbst verankert sein sollten. 

Das sechste und siebte Kapitel behandeln die eigentliche Praxis und 
Übung des Ruhens und Kontemplierens. Das sechste Kapitel heißt »Zweck-
dienliche Hilfsmittel« ( fāngbiàn 方便) und stellt die Propädeutik oder 
vorbereitenden Praktiken vor, die im allgemeinen Alltagsleben gewöhn-
licher Menschen praktiziert werden sollten; durch sie werden die »welt
lichen Weisheiten« (shìzhì 世智) gebildet. 

Inspiriert vom Mahāparinirvāṇa-sūtra beschreibt Zhìyǐ die »25 ver-
schiedenen Existenzformen« (èrshíwǔ yǒu 二十五有) der weltlichen 
Wesen in den samsarischen Daseinsbereichen und erklärt die »25 zweck-
dienlichen Hilfsmittel« (èrshíwǔ fāngbiàn 二十五方便), die die wahre 
Praxis des Ruhens und Kontemplierens vorbereiten. Es gibt fünf Gruppen 
mit jeweils fünf Gliedern: (1) die fünf Bedingungen der Reinheit: Einhal-
ten der Disziplinregeln, Nutzung von adäquater Kleidung und Nahrung, 
Wahl eines friedlichen Ortes, Enthaltsamkeit in der Beteiligung an welt-
licher Geschäftigkeit, Wahl einer spirituell passenden Gemeinschaft von 
Gleichgesinnten oder Lehrern; (2) Unterbindung des Begehrens nach den 
Objekten der fünf Sinne; (3) Abstand von den fünf Hindernissen der Gier, 
Aversion, Trägheit, Ruhelosigkeit und Zweifel (Entscheidungsunfähigkeit, 
Wankelmütigkeit); (4) Regulierung der Lebensfaktoren Diät, Schlaf, kör-
perliche Gesundheit, Atmung und Geistesgegenwart; (5) Praxis der fünf 
Dharmas des Strebens (im Erlernen aller Übungen und Techniken), Aus-
dauer, Achtsamkeit und der Unterscheidung (zwischen weltlicher Freude 
und jener in der Praxis von Samādhi und Prajñā).

Das siebte Kapitel beschreibt die eigentliche Praxis und heißt »Wahre 
Praxis des [Ruhens und Kontemplierens]« (zhèngxíng 正行). Durch de-
ren Ausübung gewinnt der Praktizierende all die Einsichten, die über die 
weltlichen Weisheiten der samsarischen Daseinsbereiche hinausführen 
und ihm die Formen der buddhistischen Weisheit im Bereich des Über-
weltlichen erschließen. Dieses Kapitel ist das längste und ausführlichste 
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im Móhē zhǐguān, sowohl in bezug auf den Umfang als auch in bezug auf 
die Komplexität der Themenstruktur.

»Die wahre Praxis« betont die komplementäre Beziehung zwischen 
dem Ruhen und Kontemplieren, was im Wesentlichen Einheit von Einsicht 
und Konzentration bedeutet. Zhìyǐ bezeichnet in diesem Kapitel das Kon-
templieren als die »Tugend der Weisheit« (zhìdé 智德) und das Ruhen als 
die »Tugend des Auflösens [von Verwirrung und Zerstreuung]« (duàndé  
斷德). Das Auflösen der Verwirrung (Konzentration) ist ein Teil der Weis-
heit (Einsicht), genauso wie Weisheit für das Auflösen unerläßlich ist. Ins-
gesamt legt die Präsentation jedoch den Schwerpunkt auf die kontempla-
tive Einsicht der Weisheit. 

Das Kapitel beginnt mit der Auflistung von »zehn Objekten« (shíjìng 
十境) des Kontemplierens, deren erstes die »Geistesaktivität« ist; ein je-
des dieser zehn ist mittels der »zehn Kontemplationsmodi« (shíchéng 
guānfǎ 十乘觀法, vgl. Glossar) zu untersuchen. Es ergeben sich insgesamt 
einhundert Formen des Kontemplierens. Aber das Móhē zhǐguān, das uns 
heute überliefert ist, beschreibt nur siebzig, wobei der Abschnitt über die 
»Kontemplation der Geistesaktivität« (guānxīn) den weitaus längsten Teil 
der Erklärungen einnimmt. Die Beschreibung beginnt mit der Kontempla-
tion der Geistesaktivität als der »undenkbaren Objektsphäre« (bùsīyì jìng 
不思議境, vgl. Kapitel 2.4 Absatz Die vierte Ebene der rund-vollkommenen 
Lehre). Der ausführlichste Teil widmet sich jedoch dem vierten Kontempla-
tionsmodus – dem »allumfassenden Dekonstruieren der Dharmas« (pòfǎ 
biàn 破法遍). Dieser Abschnitt behandelt im Móhē zhǐguān die wich-
tigsten und in der späteren Tradition einflußreichsten Ideen der Tiāntái-
Lehre.



Textstruktur des »Allumschließenden Dekonstruierens« 

Aus Zhànráns Kommentar zum Móhē zhǐguān, dem Zhǐguān fǔxíng chuán 
hóng jué (Klärungen zur Weitergabe und Unterstützung des Ruhens und 
Kontemplierens) ergibt sich eine Textgliederung, nach der sich das »All
umschließende Dekonstruieren der Dharmas« (pòfǎ biàn 破法遍) in vier 
Hauptabschnitte unterteilen läßt.

Erster Abschnitt:  
Die Lehrpforte des Nicht-Entstehens und die Praxis des Ruhens 
und Kontemplierens 

Im allumschließenden Dekonstruieren geht es um die Selbstbetrachtung 
der Geistesaktivität, und Zhìyǐ betont im ersten Abschnitt, diese Praxis 
sei vor allem durch die »Lehrpforte des Nicht-Entstehens« (wúshēng mén  
無生門) zu vollziehen, denn ohne die Anleitung durch die Sūtra-Texte, die 
die Rede des Erwachten wiedergeben, verstricke sich der Geist in seiner 
Selbstbetrachtung nur noch tiefer in das Geflecht seiner selbstinduzierten 
Täuschungen. 

Zhìyǐ versucht aufzuzeigen, wie die verschiedenen Sūtra-Texte durch 
die »Lehrpforte des Nicht-Entstehens« die Dekonstruktion oder Ent-
hüllung aller Täuschungen darstellen und worin dies gründet. Er erklärt 
zunächst die zirkuläre Verbindung zwischen der »Lehrpforte des Nicht-
Entstehens« und der Praxis des »Ruhens und Kontemplierens« – ohne die 
Praxis erfüllt sich nicht der Zweck der Lehrpforte, und ohne die Lehrpforte 
gerät die Praxis der Introspektion auf Irrwege. 

Er verfolgt dabei einen exegetischen Ansatz, der auf seinem doxogra-
phischen Verständnis der Sūtra- und Śāstra-Literatur basiert; diese Inter-
pretation spiegelt wiederum seine Auffassung von der Praxis der drei Kon-
templationen wider. Kontemplation als Dekonstruktion aller Täuschungen 
führt zur Konstruktion der Sūtra- und Śāstra-Lehren, umgekehrt inspiriert 
das Lehrkonstrukt des Dharmas das dekonstruierende Kontemplieren. 
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Dieses zirkuläre Paradoxon bezeichnet er als Merkmal der »Lehrpforte des 
Nicht-Entstehens«. Lehre und Praxis bedeuten im Nicht-Entstehen, dem 
Prinzip des Entstehens in Abhängigkeit, Nichtzweiheit von Schweigen und 
Rede.

Diesen besonders dichten und voraussetzungsreichen, ersten Abschnitt 
erklären Kapitel 1.2 (Absatz: Textinhalt und Sprachstil), 2.3 Die wechselsei-
tige Komplementarität zwischen Doktrin und Kontemplation und 3.3 De-
konstruktion und Konstruktion. 

Zweiter Abschnitt:  
Das allumschließende Dekonstruieren der Dharmas (durch die Pforte 
des Nicht-Entstehens) in der Vertikalen

Laut Zhìyǐ muß Buddha-Weisheit ( fózhì 佛智) durch kontemplative Ein-
sicht erreicht werden. Dafür muß die Geisteskontemplation im Sinne der 
»rund-vollkommenen Lehre« (yuánjiào 圓教) durchgeführt werden, dies 
gipfelt in der »dreifaltigen Kontemplation in einem Geistesmoment« (yīxīn 
sānguān 一心三觀) und kann als ein Tiāntái-Synonym für Buddha-Weis-
heit verstanden werden. 

Doch diese höchste Form der kontemplativen Einsicht, die den Geist 
von den selbstinduzierten Täuschungen befreit, ergibt sich nicht durch die 
reine Tatabsicht, sondern muß im Rahmen eines didaktischen Strategems 
vermittelt werden. Dies ist das Thema des zweiten Abschnittes und spie-
gelt sich im folgenden Titel wider: »Das allumschließende Dekonstruieren 
der Dharmas (durch die Pforte des Nicht-Entstehens) in der Vertikalen«. 

Die sich als Dekonstruktion vollziehende Kontemplation enthüllt das 
Täuschen der Geistesaktivität schrittweise. Die »Pforte des Nicht-Entste-
hens« dehnt sich aus didaktischem Kalkül vertikal aus und bewirkt eine 
abgestufte Abfolge von Kontemplationsphasen, in denen nacheinander je-
weils eine bestimmte von mehreren Schichten der Täuschung aufzudecken 
ist: (1) Der erste Schritt ist die Kontemplation der Leerheit, (2) der zweite 
die Kontemplation der Scheinkonstrukte, (3) der dritte die Kontemplation 
des Mittleren Pfades. 
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Dieser Abschnitt enthält die längste und detaillierteste Beschreibung 
des gesamten Textes. Sie ist besonders inspiriert von Nāgārjunas Madhya
maka-Lehre und macht ausgiebigen Gebrauch von seinem heuristischen 
Argumentationsinstrument, das als Tetralemma (caṭuṣkoti, sìjù 四句, vier 
Positionen, Alternativen) bekannt ist. Darüber hinaus erläutert Zhìyǐ auch 
seine Sicht auf die Rangfolge der Heilsfiguren im Zusammenhang mit den 
unterschiedlichen Übungsstufen und den entsprechenden doxographi-
schen Ebenen der Tiāntái-Lehre. Er erörtert auch seine Ansichten zu den 
daoistischen und konfuzianischen Lehren. 

Eine detaillierte Analyse und Erläuterung dieses wichtigen Abschnitts 
erfolgt in den folgenden Kapiteln: 2.2 Die hermeneutische Bedeutung des 
Lotus-sūtras in der Tiāntái-Exegese, 2.3 Die wechselseitige Komplemen-
tarität zwischen Doktrin und Kontemplation, 2.4 Die Tiāntái-Doxogra
phie: Klassifikation der buddhistischen Doktrin, 3.4 Rede und Schweigen, 
3.5 Ontologische Unbestimmbarkeit. 

Dritter Abschnitt:  
Das allumschließende Dekonstruieren der Dharmas (durch die Pforte 
des Nicht-Entstehens) in horizontaler Hinsicht

Zhìyǐ möchte zeigen, daß seine Auffassung von der »Pforte des Nicht-Ent-
stehens« in der Sūtra- und Śāstra-Literatur universelle Gültigkeit hat. Denn 
seine Konzeption von der »Pforte des Nicht-Entstehens in vertikaler Hin-
sicht« (die Reihenfolge der drei Kontemplationen) läßt sich möglicherweise 
nicht auf dem ersten Blick mit allen Doktrinen dieser Texte in Einklang 
bringen. Er muß also beweisen, daß die »Pforte des Nicht-Entstehens« an-
dere Lehransätze aufnehmen kann, so wie sie auch von anderen aufgenom-
men werden kann. 

Universell bedeutet nach Zhìyǐ, nicht nur die eine Seite in einer Unter-
scheidung zu berücksichtigen, sondern auch die andere, denn nach seiner 
Auffassung sind die Unterschiedenen letztlich immer als korrelativ Entge-
gengesetzte miteinander verbunden. Gibt es also eine vertikale Ausdeh-
nung der »Pforte des Nicht-Entstehens«, dann muß es auch ihre horizon-
tale Ausdehnung geben. In ihrer horizontalen Ausdehnung umfaßt die 
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Pforte des Nicht-Entstehens das weite Spektrum all der anderen Pforten, 
das heißt all die anderen doktrinären Ansätze.

Zhìyǐ erklärt, jeder spezifische doktrinäre Ansatz in den Sūtras und 
Śāstras sei nur als vorübergehende Strategie zu betrachten, die immer nur 
unter einer bestimmten Konstellation von Bedingungen angemessen sei 
und sich bei Änderung dieser Konstellationen in eine andere umwandeln 
ließe. Um diesen Gedanken anhand bestimmter Textbeispiele zu illustrie-
ren, argumentiert er auf der Grundlage seiner Interpretation des Mittle-
ren Pfades. Indem sich der Mittlere Pfad als das Prinzip der strategischen 
Umwandlung erweist, zeigt sich für ihn die horizontale Ausdehnung der 
»Pforte des Nicht-Entstehens«. 

Die folgenden Kapitel befassen sich mit den Inhalten dieses Abschnitts: 
2.4 Die Tiāntái-Doxographie: Klassifikation der buddhistischen Doktrin, 
2.5 Das Tiāntái-Konzept der Geisteskontemplation im Spiegel anderer Auf-
fassungen des chinesischen Buddhismus, 3.2 (Absatz: Einheit der Kontem-
plation und Aktion in der Tiāntái). 

Vierter Abschnitt:  
Das Dekonstruieren durch die Nichtzweiheit der Vertikalen 
und Horizontalen

Da es in den vorangegangenen Abschnitten in erster Linie um die Anwen-
dung von nur bedingt und zeitweise gültigen Strategemen in der Geistes-
kontemplation ging, soll nun gezeigt werden, was all diese in einem mehr-
fachen Sinne aufhebt, also auflöst, erhebt und bewahrt – dies wäre die 
Perspektive der ultimativen Wahrheit, während die vorangegangenen Dis-
kussionen sich aus der Sicht der konventionellen Wahrheit ergäben. 

Denn jede der zuvor diskutierten Bestimmungen oder Festlegungen 
erfolgte stets in Abhängigkeit von etwas anderem, die Vertikale ist abhän-
gig von der Horizontalen und umgekehrt ebenso – in korrelativer Abhän-
gigkeit voneinander heben sich die Unterschiedenen in der Nichtzweiheit 
beider aber auf. Dieser mehrdeutige Sinn der Nichtzweiheit kann nur noch 
in paradoxer Weise reflektiert werden, da es nicht wirklich etwas gibt, das 
ihn bestimmt oder wovon er sich tatsächlich unterscheidet. Wirkliches 
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und Unwirkliches lassen sich nicht mehr in eindeutiger Weise voneinander 
trennen, obwohl beides auch nicht miteinander verwechselt werden darf. 

Ähnlich wie Zhìyǐs Interpretation des Tetralemmas kann dieser mehr-
deutige Sinn der Nichtzweiheit durch keine der vier Positionen bestimmt 
werden, wenn eine bestimmte jeweils die anderen drei ausschließen würde, 
daher muß er von allen vier gleichermaßen repräsentiert werden. Tatsäch-
lich erinnert die Textgliederung des Allumschließenden Dekonstruierens 
an die konzeptionelle Struktur des Tetralemmas. Geisteskontemplation 
als Dekonstruktion ist allumschließend, weil sie nach allen vier Alterna-
tiven (allen vier denkbaren Möglichkeiten) erfolgt: vertikal, horizontal, so-
wohl als auch, weder noch, ohne in allen vieren eigentlich etwas anderes 
zu sein. Ausschließen bedeutet Einseitigkeit, und Nicht-Ausschließen im 
Allumschließen ist das rund-vollkommene Undenkbare, das nicht einmal 
die begriff lichen Unterscheidungen des Denkbaren ausschließt.

Folglich versucht Zhìyǐ diesen Gedanken des Undenkbaren durch seine 
»dreifaltige Kontemplation in einem Geistesmoment« (yīxīn sānguān 一心 
三觀) in diesem Abschnitt zu denken (vgl. hierzu Kapitel: 2.4 Absatz: Die 
vierte Ebene der rund-vollkommenen Lehre, 3.4 Absatz: Die Doppeldeutig-
keit des Viersatzes nach Zhìyǐs Tiāntái-Lehre, 3.5 Ontologische Unbestimm-
barkeit).
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ZHÌ Y Ǐ 

Das Große Ruhen und Kontemplieren 

Das allumschließende Dekonstruieren  
der Dharmas



第四、明破法遍者，法性清淨，不合不散。言語 

道斷，心行處滅。非破非不破，何故言破？但眾

生多顛倒少不顛倒，破顛倒令不顛倒，故言破 

法遍耳。上善巧安心，則定慧開發，不俟更破。 

若未相應，應用有定之慧而盡淨之，故言破耳。

然破法須依門，經說門不同：或文字為門，大品

明四十二字門是也。或觀行為門，釋論明菩薩修

三三昧緣諸法實相是也。或智慧為門，法華云：



Anm. S. 743 f.

Erster Abschnitt 

[1.	 Die Lehrpforte des Nicht-Entstehens und die Praxis des Ruhens 
und Kontemplierens]1

Im [Rahmen des] vierten [Kontemplationsmodus]2 erklären wir das all
umschließende Dekonstruieren der Dharmas:

Die Dharmanatur, klar und rein, [ist die wahre Natur allen Entstehens in 
Abhängigkeit – Leerheit], die weder zusammenschließt, [als ob Neues ent-
stünde], noch zerstreut, [als ob Altes verginge]. Wort und Rede verstum-
men. Der Ort, um den die Gedanken kreisen, entschwindet.3 Es gibt weder 
etwas zu dekonstruieren noch etwas, das nicht dekonstruiert werden kann, 
weshalb sprechen wir dann noch vom Dekonstruieren? 

In der Mehrzahl erliegen aber die empfindenden Wesen Verkehrungen, 
nur in einer kleinen Zahl sind sie ohne Verkehrungen.4 Wenn wir ihre Ver-
kehrungen dekonstruieren, führen wir die empfindenden Wesen in das 
Nicht-Verkehren, allein aus diesem Grund sprechen wir vom allumfassen
den Dekonstruieren der Dharmas. Beherrschen sie die Kunst, ihren Geist 
[in der Dharmanatur] ruhen zu lassen, und zwar so, wie [es der dritte Kon-
templationsmodus5] darstellt, dann entfalten sich die Konzentration und 
Weisheit, so daß es nicht weiter des Dekonstruierens bedarf. Jedoch, [wenn 
ihr Geist] noch nicht mit der Dharmanatur im Einklang ist, dann müssen 
sie diesen mit jener aus der Konzentration gewonnenen Weisheit [von des-
sen Verkehrungen] vollständig reinigen; daher erklären wir nun das De-
konstruieren.

Allerdings muß das Dekonstruieren der Dharmas durch die Pforten6 er-
folgen, und die Pforten, die die Sūtras erklären, sind verschieden. Manche 
erachten die Schriftzeichen als eine Pforte, wie im Falle des Großen Sūtras, 
das die Pforte der zweiundvierzig Zeichen [des Arapacana-Alphabets]7 
erklärt. Andere betrachten die Praxis der Kontemplation als eine Pforte, 
wie die Große Abhandlung, die erläutert, daß der Bodhisattva die dreifa-
che Samādhi8 übt, um das echte Merkmal aller Dharmas9 zu erfassen. Wie-
der anderen gilt die Weisheit als eine Pforte, wie im Falle des Lotus-sūtras, 

T 46.59b11



292	 Zhìyǐ

其智慧門是也。或理為門，大品明無生法無來無

去即是佛也。依教門通觀，依觀門通智，依智門

通理。理為門復通何處？教觀智等諸門，悉依 

於理。能依是門，所依何得非門！雖無所通，究竟

遍通，是妙門也。三門置之，今但說教門。三藏

四門先破見，後破思，亦俱破(云云)。通教四門，

亦先破見，後破思，亦俱破。但破四住不得言 

遍也。別教四門次第斷五住，斯乃竪遍，橫不遍，
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das von »dieser Pforte der Weisheit« spricht.10 Manchmal ist auch das 
Prinzip eine Pforte; dies erklärt das Große Sūtra in bezug auf den Dharma 
des Nicht-Entstehens, denn weder Kommen noch Gehen ist das, was [das 
Erwachen] des Buddhas ist.11

Die Kontemplation erschließt sich uns in Abhängigkeit von der Pforte 
der Lehre, [das heißt in Abhängigkeit von der Doktrin in Sūtra und Sāstra]. 
Die Weisheit erschließt sich uns in Abhängigkeit von der Kontemplation. 
Das Prinzip erschließt sich uns in Abhängigkeit von der Pforte der Weis-
heit. Betrachten wir nun das Prinzip als eine Pforte, was gäbe es dann noch 
zu erschließen? All die Pforten der Lehre, der Kontemplation und der Weis-
heit bestehen in Abhängigkeit vom Prinzip! All das, was [von etwas ande-
rem] abhängig ist [wie die Lehre, die Kontemplation und die Weisheit], ist 
eine Pforte! Wie sollte das [Prinzip], von welchem alles andere abhängt, 
keine Pforte sein, [da es doch uns all dies erschließt]? [Das Prinzip] ist die 
subtile Pforte, die alles bis ins Letzte erschließt, obwohl nicht [wirklich] 
etwas existiert, das zu erschließen ist.12

Nun wollen wir die drei Pforten der [Kontemplation, Weisheit und 
des Prinzips] außer acht lassen und nur die Pforte der Lehre, [die das 
Dekonstruieren erklärt], diskutieren. Mithilfe der vier Pforten13 [auf der 
doxographischen Ebene] der Dreikorb-Lehre14 dekonstruieren wir zuerst 
die [falschen] Anschauungen und danach die [verblendeten] Geisteshal-
tungen, beide werden aber auch zugleich dekonstruiert. Auch mittels der 
vier Pforten [auf der nächst höheren doxographischen Ebene] der gemein-
samen Lehre15 dekonstruieren wir zuerst die [falschen] Anschauungen 
und danach die [verblendeten] Geisteshaltungen, beide werden ebenfalls 
zugleich dekonstruiert. 

Da jedoch auf diese Weise nur vier der [fünf Stationen aller Leiden-
schaften und Verblendungen]16 dekonstruiert werden, können wir nicht 
vom allumschließenden Dekonstruieren sprechen.17 Die vier Pforten [auf 
der doxographischen Ebene] der besonderen Lehre18 lösen die fünf Statio-
nen [aller Leidenschaften und Verblendungen] in einer abgestuften Form 
der Praxis auf. Ein solches Dekonstruieren ist allumschließend im Sinne 
der vertikalen Darstellung, aber nicht allumschließend in der horizon-
talen Darstellung; es entspricht deshalb auch nicht dem, was wir hier im 
Móhē zhǐguān zur Anwendung bringen.19
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Im Móhē zhǐguān geht es nun um die Undenkbarkeit, in je einer [Ob
jekt]-sphäre alle Sphären, wie auch in je einem Moment der Geistes
aktivität alle Geistesaktivität [zu erfassen].20 Ob in vertikaler oder horizon-
taler Darstellung, Dharmas jeglicher Art verweisen auf die Geistesaktivität. 
Dekonstruieren wir also die Geistesaktivität, so dekonstruieren wir alles, 
daher heißt es allumschließend. Da das Dekonstruieren der übrigen [vier] 
Pforten [der Dreikorb-Lehre, der gemeinsamen und der besonderen Lehre] 
nicht allumschließend ist, besprechen wir es auch nicht. Die vier Pforten 
der rund-vollkommenen Lehre hingegen vermögen allumschließend zu 
dekonstruieren; sie bestehen aus der Pforte des Seins, der Pforte des Nicht-
Seins, der Pforte des sowohl Seins wie auch Nicht-Seins, und der Pforte des 
weder Seins noch Nicht-Seins. 

[1.1	 Die Lehrpforte des Nicht-Entstehens, durch die sich in der Vertikalen 
das Üben der karmischen Ursachen und das Erfahren der Früchte 
erschließt]

Nun lassen wir wieder drei der vier Pforten außer acht und stützen uns nur 
auf die Pforte der Leerheit, aus der nichts entsteht.21 Wer durch die [Lehr-]
pforte des Nicht-Entstehens das Ruhen und das Kontemplieren zu erschlie-
ßen vermag, gelangt vom [Üben der karmischen] Ursachen zum [Erfahren 
der] Früchte; wer weiterhin das Nicht-Entstehen zu manifestieren vermag, 
läßt die Pforte im Licht erstrahlen. Denn das Ruhen und Kontemplieren 
besteht im Üben, [das heißt in der Praxis], und die Pforte des Nicht-Ent-
stehens in der Lehre, [also in der Sūtra-Doktrin]. Aufgrund der Lehre kulti-
vieren wir das Üben bis zum Erdulden und Anerkennen der Tatsache, daß 
es kein [reales] Ding gibt, das entsteht22; dies umfaßt vollkommen all die 
Rangstufen [der Heilsfiguren des Großen und Kleinen Fahrzeugs im Üben 
der karmischen] Ursachen. 

[Zum Beispiel] erklärt im Vimalakīrtinirdeśa-sūtra ein jeder der zwei-
unddreißig Bodhisattvas, wie man den Eintritt in die Pforte der Nichtzwei-
heit vollzieht; es sind immer die [Lehr-]Pforten, durch welche jene Bodhi-
sattvas in ihre Rangstufe eintreten, doch die Pforte des Nicht-Entstehens 
steht an erster Stelle.23 Das Große Sūtra sagt, die Pforte des [Leerheit sym-

T 46.59c7
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bolisierenden] A-Zeichens [an erster Stelle der zweiundvierzig Zeichen] 
bedeute, alle Dharmas seien ursprünglich Nicht-Entstehen.24 Dies bezeugt, 
daß die [Lehr-]Pforte des Nicht-Entstehens die [Praxis] des Ruhens und 
Kontemplierens bis einschließlich des Übens der [karmischen] Ursachen 
erschließt; was nun [aufgrund dieser beiden Sūtras] evident geworden ist.

Erst in [der Praxis des] Ruhens und Kontemplierens erstrahlt der Licht-
schein der [Lehr-]Pforte vom Nicht-Entstehen. Dies bedeutet, von selbst 
manifestiert sich die Dharma-[Lehre] nicht, ihre Entfaltung verdankt sich 
den [praktizierenden] Personen. Indem die Personen immer üben und 
praktizieren, erstrahlt der Lichtschein der Dharmapforte. Dies macht die 
Lehre vom Nicht-Entstehen in der Vertikalen und Horizontalen hindernis-
frei, so daß wir all das durchdringen, mit dem wir [durch sie hindurch] in 
Kontakt treten. Erst darin erfüllt sich der Sinn der Pforte. Die [Lehrpforte] 
ist vergleichbar mit der Ein- und Ausgangspforte zum Heim der weltlichen 
Personen, welche Pforte nur dann in Ehrwürde erstrahlt, wenn ein Gast 
von Rang und Ehre sie durchschreitet. Das Illustrierte, [das heißt die hei-
lige Lehrpforte des Nicht-Entstehens], läßt sich hier im gleichen Sinne ver-
stehen wie das Illustrierende, [welches die weltliche Pforte] ist.

Die Lehrpforte [des Nicht-Entstehens] erschließt uns auch das Erfahren 
der Früchte. Das Mahāparinirvāṇa-sūtra erklärt, daß »pari-nir-« »nicht« 
und »-vāṇa« »entstehen« heißen. Die Bedeutung vom Nicht-Entstehen 
heißt daher »Großes Nirvāṇa« [Großes Erlöschen].25 Weiterhin heißt es 
[im Mahāparinirvāṇa-sūtra], daß die beiden Dharmas der Konzentra-
tion und Weisheit universalen Nutzen und Bodhi-Weisheit26 zu entfalten 
vermögen.27 Das Große Sūtra sagt, daß der Dharma des Nicht-Entstehens 
weder kommt noch geht, Dharma des Nicht-Entstehens ist Buddha.28 Das 
Lotus-sūtra läßt verlautbaren, daß der Buddha selbst stets im Großen Fahr-
zeug verweilt und gemäß des von ihm vollendeten Dharmas [der Lehre], 
sowie mit den Kräften der Konzentration und Weisheit ausgestattet, alle 
Lebewesen errettet.29 Diese drei Zitate aus den Lehrtexten verdeutlichen 
die Inhalte [des Nicht-Entstehens] im Erfahren der Früchte. 

Das Ruhen und Kontemplieren vermag ebenfalls die [ultimative] Frucht 
[des Erwachens] sichtbar zu machen. Eine solche Frucht tritt nicht von 
selbst in Erscheinung. Aufgrund des Übens [vom Ruhen und Kontemplie-
ren] gelangt sie zur Reife. Ist sie gereift, so ist alles gereift. In majestäti-
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scher Höhe und strahlender Ehrwürdigkeit wie der Mond30 inmitten der 
Sterne erleuchtet sie die zehn Juwelenberge und ihr Widerschein fällt auf 
die vier Meere31, von dieser Art ist die Frucht [des Erwachens] in einzig-
artiger Unübertreff lichkeit. Ihre verdienstreiche Erfüllung überhöht die 
zehn Boddhisattva-Stufen, und sie leitet und fördert die vier Typen der 
auslösenden Fähigkeiten [in den nicht erwachten Wesen].32 Genau dies ist 
im Goldglanz-sūtra gemeint, dem zufolge der [lehrende] Buddha die Reli-
quienpagode [zum Erstaunen der Belehrten] verehrt.33 Hiermit wird die 
Bedeutung der Lehrpforte des Nicht-Entstehens evident, durch welche in 
der Vertikalen erst das Üben der [karmischen] Ursachen und dann das 
Erfahren der Früchte umschlossen wird.

[Die Lehrpforte des Nicht-Entstehens, durch die sich in der 
Horizontalen alles erschließt]

Nun ist noch die Bedeutung ihres Umschließens in der Horizontalen zu 
erläutern. Im Großen Sūtra heißt es, daß man allen Sinn erfaßt, sobald man 
die [Lehr-]Pforte des Nicht-Entstehens vernommen hat; wie das erste A-
Zeichen die einundvierzig Zeichen umgreift, so umgreifen die einundvier-
zig Zeichen auch das A-Zeichen, zwischen all den übrigen verhält es sich 
in gleicher Weise.34 Daß [die Lehrpforte vom Nicht-Entstehen] sowohl in 
der Vertikalen wie auch in der Horizontalen alles vollkommen umschließt, 
bezeugt dieser Lehrtext.35 

[1.2	 Die Eigenschaften der Lehrpforte des Nicht-Entstehens –  
Paradoxie des Dekonstruierens und Konstruierens]36 

Allerdings ist dieser Sinn schwer einzusehen. Daher zitieren wir weiter-
hin das Sūtra des Buddha-Speichers, um die besonderen Eigenschaften 
des [Nicht-Entstehens] zu veranschaulichen, als nächstes zitieren wir das 
Mahāparinirvāṇa-sūtra, um den [mehrdeutigen] Sinn des [Nicht-Entste-
hens in der Horizontalen] darzustellen, danach explizieren wir das all
umschließende Dekonstruieren der Dharmas durch die [Lehr-]Pforte des 
Nicht-Entstehens [in der Vertikalen].
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