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INDLEDNING:

Med dette nummer saetter Tim Pallis (TP) punktum sin omfattende og grundige artikel om
teceremoni og zen-buddhisme.

Graeme Perrin leverer i dette nummer den tredje veltegnede tegneseriestribe Trackman til
tidsskriftet. En kommentar til striben slutter denne side af !

For de mere teoretisk interesserede har TP begaet en artikel om to bager af japaneren Sekida.
Artiklen bringer forskellige samadhi-begrebsvarianter og nen-begrebsvarianter pa banen. Hvad
enten disse begreber umiddelbart forekommer nyttige eller ej, sa kan en interesse herom maske
bane vejen for en (gen-) laesning af et eller begge af disse vaerker. Overordnet set er det dog
vigtigt at holde fast i at den selvbevidsthed et sadant begrebsarbejde kan fare med sig ikke
ngdvendigvis befordrer den helhjertede given-sig-hen i sin praksis som vel er det centrale, men
maske kan begreberne hjaelpe med til at klare lidt op i de mange tanker som en boglig tilgang til

zen praksis uafvaergeligt farer med sig.

Helt forfriskende er derfor transskriptionen og oversaettelsen af spgrgsmal- og svar-forlgbet under
zenmesteren Shodo Harada Roshis farste danske og fgrste europaeiske sesshin i 1993. Praksis-
rettede kontante svar. Laes denne transkription i s3 store eller sma bidder som det passer sig. Men

vigtigst af alt: Fortseet din (andedraets-) praksis, og giv slip pa spekulationerne !

| den afsluttende tekst praesenterer Henrik Hjort Sgrensen os for sin oversaettelse af dele af den
klassiske tekst Sutraen i 42 sektioner, direkte fra kinesisk.

Tanker om Trackman:

Nu da vi har tredje afsnit i Trackman-tegneserien kunne det vaere sjovt at se om det maske muligt at
indkredse nogle saertreek ! Helt overordnet er det ganske imponerende at vi har en person med et sadant
tegneserietalent iblandt os. Mange, mange tak til Graeme ! Graemes streg er ualmindeligt tiltalende. Sa
rent visuelt er der ingen tvivl om at Trackman er et stort og vigtigt bidrag til e-Ukrudts udtryk. Noget andet er
de opfattelser der kommer til udtryk fra de enkelte figurer. Trackman selv, den rundmavede og
temperamentsfulde figur med vandrestokken. Hvilken status har han ? | andre tegneserier optraeder de to
klassiske figurtyper i zenhistorier: mestre og elever. Er Trackman mester eller elev ? Hidtil har Trackmans
adfaerd nok mere dyrket den forvirringsskabende side af populser-zen-litteraturens "mester”, end egentligt
fremmet centrale zenbuddhistiske pointer. Sé indtil nu har han nok mest vist sig som en i grunden forvirret
begynder med staerke macho-traek, der gerne vil veere noget, men som ikke selv forstar hvordan han selv
stér i vejen for sin egen uadvikling. Vil det fortsaette ? Far hans kone den skilsmisse hun fortjener, eller far hun

en Trackman, der modnes og mildnes, som en serigs praksis uundgaeligt farer til ? Vi far se !
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TE OG ZEN | DAITOKUJI, DEL 3 AF 3 af Tim Pallis

De indflydelsesrige kebmaend i Sakai, som Y6s6 Soi underviste i zen, var umadelig kultiverede, og
de var ogsa bade digtere og te-maend. Det er blandt dem og deres sgnner, at vi finder fremtidens
store te-mestre, som blev naert knyttet til Daitokuji og et zen-tempel i Sakai ved navn Nanshdji. Det
var saledes den gensidige udveksling mellem kebmandsstandens sgnner i Sakai og Nanshji og
Daitokuji, som skabte den zen-inspirerede te-kultur, der blev Japans aestetiske guldaeg. Dertil skal
tilfgjes, at det netop var gennem Nanshdji, at de gkonomiske midler blev kanaliseret fra de
velhavende kgbmaend i Sakai til Daitokuji. Munkene i Nanshdji fik derved en adgangsbillet til at
studere ved Daitokuji. Te-kulturen blandt Sakais borgere andrede sig lidt efter lidt fra at veere

noget kulturelt til ogsa at veere et spirituelt engagement.

Der kommer altid en stream af betydningsfulde elever efter en stor mester. Saledes gik det ogsa i
tiden efter Rikyd. Det flotte samarbejde mellem zen-mestrene i Daitokuji og te-mestrene fortsatte
med at baere frugt. Ligesom te-mesteren Murata Shukd havde et seerligt forhold til zen-mesteren
Ikkyd, og Takeno J6 havde et taet forhold til zen-mesteren Dairin, sa havde Rikyd ogsa et frugtbart
bekendtskab med zen-mesteren Kokei. Disse vigtige venskaber og gensidige laerer-elev forhold
fortsatte i de neeste par generationer. Te-mesteren Furuta Oribe (1544-1615), som ogsa var
samurai, keramik-designer og Sen no Rikyds bedste elev, havde sit specielle forhold til zen-
mesteren Shun’oku Séen (1529-1611). Oribe blev Shogun Tokugawa Hidetadas te-leerer og blev
ligesom Rikyd i 1615 beordret til at bega seppuku pa grund af illoyalitet. | forbindelse med kampen
om Osaka-borgen blev det nemlig opdaget, at han havde plejet interesser med Toyotomi
Hideyoshis s@n Hideyori.

Skal af Furuta Oribe

Furuta Oribe designede og fremstillede undertiden selv sine te-redskaber. Hans keramiske vaerker
har en meget karakteristisk olivengrgn og brunlig glazur med brunssorte mgnstre, som ligner
blomster og muslinger. Deres former er runde og skeeve, kantede og irregulaere. Oribe skar og
formede ogsa sine bambus te-skeer og te-gsen og gav dem en karakteristisk kurve. Men dette
personlige kunstneriske fingeraftryk var maske begyndelsen til, at Rikyds wabi-te-stil 2endrede sig
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fra at vaere en spirituel rigdom af noget meget upraetentigst for ikke at sige uanseligt, forfaldent og

landligt til at vaere de velhavendes kunstneriske wabi-te-stil. | Nampdroku siger Rikyd advarende:

"Der er ingen tvivl om, at om ti ar vil teens vej uddg. Nar den uddear vil folk derimod tro, at den
blomstrer. Den triste afslutning, at den udvikler sig til verdslig underholdning, er netop synlig nu.
Det er meget beklageligt! Jeg bestreebte mig af al magt for at skabe en te-and i overensstemmelse
med te-haven (roji) og den strateekte hytte, som aldrig for havde eksisteret hverken i Kina eller i
Japan. Selv om jeg forestillede mig, at dette ovenikgbet kunne vaere i overensstemmelse med
Joshis hensigt, sa er det ude af trit med moderne tider. Snart vil den sande vej uddg. Det er meget
sgrgeligt!”

Det var en udvikling som Rikyd altsa selv forudsa og frygtede. Wabi-traditionen fra Murata Shuko
til Rikyd har sit prototypiske udtryk i Kizaemon skalen, som opbevares i det lille Daitokuji tempel
Kohd-an. Kizaemon er en ganske almindelig koreansk madskal af ido-typen, som har en mat
mispel-gullig farve og en glasur med

Kizaemon skélen

hajhudsagtige krakeleringer. Prototypen pa de velhavendes wabi-stil eller smuk wabi-stil er Yohen
temmoku skalen, som betyder stjerne-firmament og Yuteki skalen, som betyder olieplet. Begge
opbevares i det lille Daitokuji tempel Ryokd-in sammen med den kinesiske maler Mu-ch’i
suibokuga malerier "6 daddelblommer” og "Kastanjer’. Begge skaffet tilveje i 1606, da zen-
mesteren Kogetsu Soégan grundlagde Ryoko-in med egkonomisk stette af af daimyoen Kurada

Nagamasa.

Efter zen-mesteren Ikkyd er zen-mesteren Takuan S6ho (1573-1645) den kendteste abbed ved
Daitokuji igennem tiderne. Mens lkkyd var en kejsers sgn udenfor segteskabet, var Takuan sgn af
en fattig samurai-bonde. Som 21 arig blev han munk i Daitokuji og elev af zen-mesteren Shun’oku,
som pa det tidspunkt var abbed ved et af Daitokujis undertempler Sangen-in, som blev grundlagt af
Ishida Mitsunari, Toyotomi Hideyoshis hagjre hand. Dér blev den unge Takuan vidne til de mange
politiske intriger og jalousi-dramaer, som tidligere havde fgrt Daitokujis abbed, Rikyds ven og leerer,

zen-mesteren Kokei i exil. Takuan oplevede pa neert hold de politiske reenkespil, som gik forud for
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slaget ved Sekigahara ar 1600 mellem Tokugawa leyasu og hans tilheengere og Ishida Mitsunari

og hans tilheengere.

Efter slaget ved Sekigahara, som Tokugawa leyasu vandt, forlod Takuan Daitokuji og sin leerer
Shun’oku og blev omvandrende munk. Han fik tilbud fra forskellige templer om at blive abbed, men
valgte at fordybe sig yderligere i sin praksis og sine studier. Farst studerede han buddhisme hos
en leerd preest ved navn Bunsei, men i 1603 blev han elev af den kendte zen-mester Itt6 Shoteki
(1539-1612), som boede i et lille hus indenfor murene af Nanshdji i Sakai. Det havde veeret
Takuans sterste gnske at fuldfgre sin zen-treening under denne mester. | 1604 blev Takuan

arvtager af hans dharma og fik Inka.

| 1606 dgde bade Ittd Shoteki og Takuans far, og det efterfelgende ar dede ogsa hans mor.
Samme ar blev han udnaevnt til /ftds efterfglger og abbed for Nanshiji. Takuan levede et liv med
mange rejser, fordi mange betydningsfulde personer gnskede hans tilstedevaerelse fra Edo il
Tajima i Hyogo omradet. Nanshdji var det tempel Takuan helst ville vaere i, og som han altid vendte
tilbage til, nar han var fri af sine mange forpligtelser. | 1609 i en alder af kun 37 blev han udnaevnt
til Daitokujis abbed af Kejser Go-Yosei. Denne usaedvanlige udnaevnelse var begrundet i, at
Takuan foruden at veere en spreengleaerd filosof med et seerligt gje for sammenlignende dharma-
praksis for buddhisme, neo-konfusianisme, shinto og tacisme ogsa var utrolig populeer i alle
samfundslag og elsket og respekteret for sin ligefremme og beskedne livsstil. Han kunne tale med
alle slags mennsker og gav gode rad til bade kunstnere, laerde og krigere. Han brad sig imidlertid
slet ikke om sin udnaevnelse til abbed for Daitokuji og forlod stillingen efter tre dage for at bosaette

sig i Nanshdaji igen.

Takuan Soho plejede i sit liv meget mod sin vilje omgang med de mest magtfulde maend i landet:
Kejsere, shoguner, daimyoer og maend i centrum af den politiske arena. Men pa grund af sin fine
sans for balancegang bevarede han sin uafheengighed af disse magtfulde maend, skant han pa et
tidspunkt alligevel blev sendt i exil ligesom Kokei. Arsagen var, at den anden Tokugawa Shogun
Hidetada i 1628 ophaevede Kejserens ret til at udnaevne Daitokujis abbeder og selv overtog denne
ret. Tre betydningsfulde zen-mestre, Gyokushitsu (1572-1641), Kogetsu (1574-1643) og Takuan,
alle tre elever af Shun’oku, rejste til Edo (Tokyo) for at ggre indsigelse mod denne beslutning.
Takuan og Gyokushitsu blev sendt i exil i det nordlige Japan, og Kdgetsu blev sendt tilbage til
Daitokuji med uforrettet sag. Kejser Go-mitsuné abdicerede i protest og gav tronen til sin 7 arige
datter, for at vise at tronen nu var uden spirituelt grundlag. Takuan naere forhold til den tredie
Tokugawa Shogun lemitsu resulterede dog i, at exilet blev ophaevet tre ar senere, og i 1641 fik
Daitokuji sin priviligerede status under tronens vinger tilbage igen.
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Maler: Unkei ET Kalligraf: Takuan Soho

Everyone is enjoying the scenery.
People go aboard a boat,
Cross a vast sea, praise the view.

Takuan var, foruden at veere en stor zen-mester med et usasedvanlig skarpt gje for de
religionspsykologiske nuancer i zen-traeningen og sveerdets vej, ogsa digter, skribent, kalligraf,
havedesigner, keramiker, suibokuga-maler og te-mester. | det hele taget udviklede han sig til at
blive en betydelig kulturpersonlighed med en seerlig sans for den aestetiske enkelhed og
spiritualitet, som er sa karakteristisk for zen-skolen. Takuan studerede te hos te-mesteren Kobori
Enshi (1579-1647), som var hans zen-elev og beklagede sig til denne over, at te-stilen begyndte
at miste noget af den wabi-spiritualitet, som traditionen fra Murata Shuk? til Rikyd havde skabt. Te-
kulturen i Kyoto og Sakai var igen ved at forvandle sig til en ekstravagant underholdning for de
rige. Takuan fremhaevede overfor Kobori Enshd, at té-drikning handler om at nyde tenchi
chuwanoki, hvilket betyder "en andelig stemning af fred og harmoni mellem himmel og jord”. |
denne stemning abenbarer bjerge, floder og traeer, store som sma og alt eksisterende deres

forskelligheder, og dog er alle i harmoni, den rene ubergrte naturs harmoni.

Takuan skev, foruden en hel raekke meget leerde afhandlinger om buddhistisk filosofi,
konfusianisme og Shinto, ogsa en digtsamling om te-redskaber, et Noh-spil, en bog om
havedesign, en bog om chanoyu og en bergmt bog om sveerdets vej. Han praktiserede teens vej,
men ejede ikke selv kostbare te-redskaber. Takuan naegtede ligesom lkkyd fgr ham at give Inka
eller dharma-transmission til en dharma-arving. Pa sit dedsleje i 1645 fulgte han ikke den tradition
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at skrive et dgdsdigt, men skrev i luften med sin finger tegnet yume som betyder dream. Hans

sidste instruktioner siger lidt om, hvad slags mand han var:

Begrav mit legeme pé bjerget bag templet.

Daek det ikke over med jord — ga veek.
Reciter ikke sutraer — seet ikke et alter op.

Modtag ikke begravelsesgaver.
Tag ikke begravelsestaj pa.

Tilbered ikke et saerligt maltid for munkene.

Bed ikke Kejseren om en posthum title.

Seet ikke en gravsten op og heller ikke et navneskilt af tree
Skriv ikke min biografi

| 1610, samme ar som Takuan forlod stillingen som abbed for Daitokuji, blev zen-mesteren
Kogetsu Sogan (1574-1643) Daitokujis nye abbed. Han var sgn af den kendte og meget
velhavende kebmand og te-mester i Sakai Tsuda Sokyd. Derfor var det muligt for ham at skaffe
gkonomiske midler til at opfere de laenge planlagte hovedbygninger i Daitokuji som
foreleesningshallen og biblioteket. Kogetsu og Takuan havde veeret dharma-brgdre sammen hos
zen-mesteren Shun’oku, som Kogetsu efterfulgte som dharma-arving. Kégetsu havde fra barnsben
leert te hos sin far i den tradition som brugte daisu standen. Da han blev praest i Daitokuji fortsatte
han sine te-studier hos Kobori Enshi. Deres forhold udviklede sig til endnu et spaendende parlgb i
zen og te-kultur i Daitokuji. Kobori Enshi var nemlig ogsa Kogetsus elev pa zen-treeningens vej og

deres venskab blev livslangt.

Enshd er den sidste store te-mester, som vi skal beskaeftige os med her. Han havde studeret te
hos Furuta Oribe og skabte som havearkitekt nogle af de fineste haver i meget betydningsfulde
zen-templer som Konchi-in i Nanzenji og Tokaiji i Tokyo. Desuden designede han haver i paladser
og borge som Kyoto-kejserpaladset, Sento-paladset, Nijo6-borgen og Edo-borgen. Han skabte ogsa
te-huse og te-rum mange steder som f.eks. i Konchi-in, Kohé-an og Ryoko-in. De repraesenterer
en blanding af shoin-stilen, en stil der var almindelig hos overklassen, og séan-stilen, som var den

"graeshytte” stil, som var almindelige for sma te-huse.

Enshds far Kobori Masatsugu kom fra byen Kobori i Shiga amtet og blev daimyo efter slaget ved
Sekigahara, da han havde stottet Tokugawa leyasu. Enshid efterfulgte sin far som daimyo og
beklaedte en raekke officielle stillinger som arkitekt pa forskellige statslige bygningprojekter som
kejserpaladset og borge som Fushimi og Nagoya. Enshi blev te-leerer for bade den 2. Tokugawa
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Shogun Hidetada og den 3. Tokugawa Shogun /lemitsu. Hans te-stil var forskellig fra den seerlige
zen-zestetiske wabi-te-stil, som var karakteristisk for Sen no Rikyds spiritualitet, og er senere
blevet betegnet som smuk wabi-stil eller de velhavendes wabi-stil. Det var en udvikling, som fulgte
samtidens onsker om en lettere og behageligere design istedet for den yderst beskedne,
fordringsl@se og stilfeerdige design, som Rikyd havde veeret talsmand for.

Kobori Enshd byggede og grundlagde det lille tempel i Daitokuji Kohd-an, hvor man idag
opbevarer den bergmte ido-te-skal Kizaemon. Her mgdtes de to zen-sestetikere Kogetsu og Enshi
for at praktisere te og samtale om zen og te. Kégetsus tanker om te blev nedfeeldet i veerket Koho-
an ki. Ligesom sin far Tsuda Sokyd, som samlede pa fine te-redskaber, havde Kogetsu et skarpt
gje for smukke te-redskaber, og de fleste af de kunstskatte, som idag befinder sig i det lille tempel
Ry6ko-in, blev oprindeligt samlet af ham. Kégetsus dharma-arving var Enshis sgn zen-mesteren
Koun Soryu (1594-1674), som ogsa blev abbed for Daitokuji. 1 det frugtbare mede mellem det
spirituelle og det kunstneriske i Daitokuji kunne man i Kogetsus omgangskreds bl.a. finde den
kendte kalligraf Shékado Shojo (1584-1639) og den bergmte maler Kand Tan’yi (1602-1674).

Jeg har lyst til at afslutte denne gennemgang af zen-mestrenes forhold til te-mestrene i Daitokuji
med fglgende lille anekdote. Zen-mesteren Seigan Soi (1588-1661), som ogsa blev abbed for
Daitokuji, var lzerer og god ven med Sen no Rikyds barnebarn Sen Sétan. | 1648, da Sétan var 71,
opfarte han et lille te-rum pa kun 1, 3/4 tatami-matte i den nordlige side af det lille tempel Kot6-in il
brug som sin pensionistbolig. Da rummet var faerdigt, inviterede han Seigan pa besag, for at han
skulle give rummet et navn. Seigan kom ikke til rette tid, og S6tan matte efter to timer skynde sig til
en anden aftale han havde. Han efterlod en lille besked om, at Seigan var velkommen naeste dag.
Lidt senere kom Seigan alligevel, og da der ikke var nogen hjemme skrev han pa vaegen: "Doven
munk kan ikke forventes i morgen”. Da Sétan kom tilbage blev han meget imponeret og skyndte
sig til Seigan for at undskylde sin mangel pa forstaelse ved at skrive, at han var velkommen neeste

dag. Han afleverede et lille digt:

Idag, idag,
Lev denne dag!
Om man er i live i morgen,

Er en anden sag.
Da han kom tilbage til sit lillebitte te-rum, skrev han pa veegen: "Det lykkelige magde med munken,

kan ikke forventes igen i morgen”. Dette er historien bag navnet pa Soétans te-rum Konichi-an, som
betyder "Idags hytte”.
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Selvom man siger at zen og te har samme smag er det ikke alle zen-mestre som kender til te. Te-
kulturen og te-praksis opstod i forbindelse med te-ritualerne i zen-klostrene og blev videreudviklet
af laegfolk med interesse for zen-praksis. De klassiske te-mestre, som her er omtalt, gav teens vej
en spirituel dybde og nogle aestetiske kvaliteter, som de gennem deres zen-treening i Daitokuji
havde faet indsigt i. Teens vej, som den idag praktiseres pa mange forskellige made, er ikke zen,
og zen er ikke kun te-aestetik. Skent man siger, at te og zen er eet og at essensen af te er zen, sa
er zen zen og te te og ikke zen. Men det man har kaldt wabi-te er en af zen-buddhismens mange
veje, da det er en zen-praksis for de leegfolk, som ikke har mulighed for at praktisere zen i zen-

klostrene pa samme made som zen-munkene.

Zen-mesteren Shin’ichi Hisamatsu (1889-1980) har en fin beskrivelse af zen og wabi-te som zen-

praksis:
I denne nye te-stil blev zen-templernes store haver reduceret til den smalle roji, de
rummelige tempelarealer blev udkrystaliseret til en te-hytte med 3 eller 4 tatami-
maétter, og zen-praester i purpurkleeder og brokade blev erstattet af almindelige
mennesker i bomuldsklaeder. Dette var virkelig en wabificering af zen. Jeg har lyst til
at kalde det wabi-zen. Den nye form for te, som blev skabt af zen, er wabi-te, mens
den nye form for zen, som blev udviklet af te, er wabi-zen. | egentlig forstand blev te
og zens enhed kun gjort mulig pa basis af denne fundamentale enhed af wabi-te og

wabi-zen.”

| sin bog Zenshin chawa forklarer den moderne zen-mester Shibayama Zenkei Roshi (1894-1974),
som var abbed i Nanzenji, betydningen af udtrykket jikishin no majiwari, som forekommer i
Nampoéroku. Jikishin betyder den direkte bevidsthed, den rette bevidsthed, den rene bevidsthed.
Det er den buddha-bevidsthed, som alle er begavet med fra fedslen, men som desveerre snart
glemmes, og som i det voksne menneskes liv er dybt begravet under illusionernes og
tilknytningernes stgv. Derfor ma vi her i livet feje stgvet vaek og genopdage jikishin og virkeliggere

denne bevidsthed. Det er det zen-traeeningen handler om.

Te-praksis gar derimod ikke ud pa direkte at afdaekke jikishin, men drejer sig om de menneskelige,
praktiske og aestetiske relationer, som er baseret pa jikishin. Derfor er der regler for, hvordan man
laver te og en udsagt te-etikette. Stedet er meget betydningsfuldt — te-huset, te-rummet og te-
haven, savel som te-redskaberne — alle disse ting som udger te-kunsten og te-kulturen. Mens zen
altsd peger direkte pa jikishin og realiseringen heraf, sa er teens vej en aestetisk livsstil med
mennesker i centrum. Pa denne vej ma det ikke glemmes, at det ikke kun drejer sig om relationer,
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det sociale mgde, vaert og geest og de mange eksklusive ting og sager, men om relationer i jikishin,

som er basis for disse relationer. Det var Rikyu der sagde:

Chanoyu i et lille rum er en sag om at praktisere
Og virkeliggare vejen i overenstemmelse med Buddhas laere.

Shin’ichi Hisamatsu skriver smukt herom:

"Nar man treeder ind i det strateekte te-hus, bgjer man sig forst for zen-mesterens
kalligrafi, der haenger i tokonomaen, og nyder den indre stilhed, hvor veert og gaest er
i gensidig harmoni med hinanden. En skal te bliver lavet med en omhu, der kommer
fra ens sande, vagne bevidsthed. Den bliver serveret i en beskeden, men fin og
smuk skéal i wabi-stil, og man drikker teen med udelt opmaerksomhed. | disse
gjeblikke saetter man stor pris pa den zen-atmospheere der hersker, hvor alle de
utallige ting i universet er en manifestation af vagenhed, som giver fred i sindet.
Samtidig kan man glaede sig over at betragte de fine kunstskatte, bade de materielle
og immaterielle, som formidles péa teens vej.”

Dyrkerne af denne wabi-te havde en spirituel indstilling til det at samles om en skal skummende
gren ma-cha og lagde megen vaegt pa det religigse, etiske og sestetiske mgde, som udfoldede sig
i det lille te-hus. Men Rikyds wabi-te mistede lidt efter lidt sin spiritualitet og blev formaliseret og
ritualiseret. Den degenererede til en form for firyd-te eller det elegante tidsfordriv, som eksisterede
for Rikyd udviklede sin wabi-te. Rikyd forudsa dette i en sa bogstavelig grad, at han talte om, at
der ville komme en dag, hvor de, der var mere stemt for fester og spiritus, ville afholde banketter
selv i den lille séan te-hytte. For nar ens bevidsthed er urolig og flakkende og ikke er i harmoni
med omgivelserne, sa forekommer wabi-teens dybe spirituelle nuveer blot kedelig og ubehagelig.
Zen-praesten Torei Enji (1721-1792), som var elev af zen-mesteren Hakuin Ekaku (1685-1768),
skrev i veerket Goke Sanshoyuromon, at det er ngdvendigt at veere i besiddelse af tre ting, hvis
man gnsker at blive oplyst: Hon, Matsu, og chu. Hon handler om te-veertens spirituelle realisering
som menneske. Hvis han har fundet oplysningen, kan han acceptere hvad som helst med et stille
hjerte. Intet kan forstyrre hans spirituelle ro. Alle hans handlinger i forbindelse med at forberede og
tilberede teen er uselvbevidste. Hvis bade veert og geest har samme sindelag, betyder det en
mulighed for overvinde forstyrrende gnsker og at kunne eksistere sammen i det spirituelle nuveer.
Matsu er en tilstand hvor man fuldstaendig har overvundet alt, hvad der ligner konflikt og mislyd,
hvilket betyder, at man har fundet de tilsyneladende modsatte elementers enhed. Nar dette er
opnaet, har man automatisk ogsa opnaet hon.
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Den fuldkomne opnaelse af bade hon og matsu er, hvad Torei mener med opnaelse af chu. Den,
der har opnaet en sadan spirituel virkeliggarelse, er ngdvendigvis ogsa oplyst. Kun pa denne
made kan man helt og frit kontrollere sine fglelser i det daglige liv. Dette kaldes okugi eller te-
vejens mysterium, som gar en istand til at realisere sig selv spirituelt. Men der er en vanskelighed
mere. Nar hon, matsu og chu er blevet en bevidst del af ens spirituelle tankeliv, geelder det om at
glemme disse ting som bevidste begreber og simpelthen leve dem, som den enhed de er. Hvis
man alligevel hele tiden henviser til disse begreber, er det tid at begynde helt forfra igen med sin
zen-treening, fordi de ikke var virkelig realiseret i ens daglige liv.

Zen-praesten Seisetsu Shucho (1747-1820), som var elev af zen-mesteren Gasan Jité (1727-1797)
skrev en bergmt bog Fukoan Tokushitsu Hanashi. | den skrev han om det, han kaldte mu-cha eller
ingen te. Hans mu-cha er det modsatte af yu-cha, som er et te-ritual forankret i formalitet og regler.
Mu-cha opfatter tingene pa en anden made, hvor alle er lige, og hvor der ikke er nogen adskillelse
mellem noget. Mu-cha er i sin reneste form en opnaelse af zen-oplysning. Sengai Gibon (1750-
1837) var Seisetsus efterfglger. Han var en kendt sumie maler og laerer for mange store zen-
mestre. Hans veerk om te hedder Sado Gokui, og her siger han, at teens nggle er den ubevidste
harmoni mellem spiritualitet og teknik. Det gar ikke at fremhaeve det ene fremfor det andet. Det er
forst, nar man bade er ekspert i det spirituelle og i det tekniske og har glemt, at man har begge
dele, at man kan veere uselvbevidst med hensyn til disse kvaliteter. Da har man opnaet hitoaji, som
betyder "een smag”, som er den ultimative udelelighed.

Hvad er da te? Hvad er Seisetsu og Sengais mu-cha? Det er elimineringen af alt det ensidige og
yderliggaende, det er hjertets fred og harmoni. Det er at glemme alle regler, nar man ferst har
mestret alle de underordnede tekniske og praktiske ting til fulde. Hvis hver deltager i te-ceremonien
opdager den bevidsthed, der er som et klart spejl, sa vil der skabes en harmoni, hvor to er een og
een er to, pd& samme made som to spejle gensidigt reflekterer hinanden uden at noget billede
afspejles.
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KATSUKI SEKIDAS LARE OM SAMADHI OG NEN af Tim Pallis

I midten af halvfierdserne udkom to meget vigtige b@ger om zen-buddhisme skrevet af en japansk
forfatter ved navn Katsuki Sekida. Det var den gang og er maske stadig den grundigste indfering i
emnet, som har set dagens lys. Der var blandede reaktioner fra den institutionaliserede zen-ver-
den. Veerkerne hgrer nemlig hjemme blandt de bgger, som deler lseserne i to lejre. P4 den ene
side de der vanskeligt kan godtage, at der er tale om en dristig fornyelse, som udfordrer den tradi-
tionelle zen-traenings principper. Den anden gruppe er de, der abenlyst erkender, at der er tale om
en ny formulering af en gammel tradition sa sjeeldent klar og dybtgaende, at disse b@ger er enesta-
ende. Jeg bekender mig til de sidste og mener, at vi endelig har et par handbager og leerebager,
som fremtiden vil kunne bruge som den bedste vejledning i zen-praksis. Denne forfatter er bemeer-
kelsesveerdig afklaret og omhyggelig i sine praktiske anvisninger, og helt tilfredsstillende med hen-

syn til intellektuel redelighed og den etiske holdning, som vokser ud af zen-traeningen.

Den ene bog hedder "Zen Training. Methods and Philosophy" udgivet med indledning af A.V.
Grimstone i 1975. Det er den fgrste selvinstruktionsbog i zen, som pa samme tid afmystificerer
religigs praksis uden at rive glorien af hovedet pa de gamle mestre. Den er skrevet pa en
behagelig og let leeselig made og giver mange indgaende vejledninger i zazen, siddende
meditation, samt rdd og vink med hensyn til siddestilling, andedraet og bugmuskulatur. De
psykologiske mekanismer, som ligger til grund for arvagenhed og opmeerksomhed, forklares klart
og videnskabeligt, s& man kan fglge med i hvad der sker under zazen. Det tydeliggares ogsa,
hvorfor denne praksis fgrer til bestemte mentale tilstande, og hvad deres betydning er. Zen-
treeningens egentlige mal og dets forhold til hverdagslivet behandles overbevisende, og i tilgift far
man en helt original analyse af sanseopfattelsens og erkendelsens virkemade. Dette kaster lys
over bade selvbevidsthedens vaesen, forskellige udviklingsfaser samt bade normale og patologiske
sindstilstande.

Det andet veerk "Two Zen Classics. Mumonkan og Hekiganroku" fra 1971 er ligeledes udgivet af A.
V. Grimstone, som ogsa har skrevet indledningen. Mumonkan og Hekiganroku er de mest
benyttede koan-samlinger i den klassiske zen-litteratur, begge samlet i Sung-dynastiets Kina (960-
1279). Katsuki Sekida oversaetter og kommenterer dem med en praktisk indsigt i zen-traeningen,
og tilfarer dem ved sit grundige kendskab til bade vesterlandsk og orientalsk tankegang en helt
original fortolkning for moderne mennesker. Mumonkan betegner en barriere eller en bom uden
passage igennem, men kan ogsa fortolkes som en kontrolpost ved en graenseovergang, som ikke
er blokeret. Hekiganroku betyder blaklippeoptegnelse og indeholder ligesom det farste vaerk en
samling af de mest benyttede koan. Koan er harde ngdder, som intellektet ikke kan knaekke, og
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som derfor kan bruges i zen-treeningen som arbejdsredskaber, der skal hjeelpe den mediterende

med at virkeligggre zen-buddhismens livsmal uudsigeligt i ord og begreber.

Katsuki Sekida blev fgdt 1893 i Kochi, en stgrre by smukt beliggende ved stillehavskysten pa agen
Shikoku. Han levede og virkede i Kochi som skoleleerer det meste af sit liv og boede der endnu, da
jeg besggte ham i 1978. | sin hgje alder skrev han det ene vaerk efter det andet og fortalte mig, at
han for tiden skrev pa en japansk udgave af "Zen Training". Han sagde, at han nu var istand til at
ga endnu dybere til bunds i emnet pa sit eget modersmal end i den engelske udgave. Han boede
hos sin s@ns familie i en mindre forstad til Kochi. Sekida var lsegmand i zen og tilhgrte derfor ikke
en institutionaliseret organisation og var altséd ikke zen-preest. Han begyndte at studere zen og
praktisere zazen da han var tyve ar og havde saledes godt 65 ars erfaring med zen treening, da jeg
mgdte ham. Skent han havde gennemfert adskillige ars treening i to japanske klostre, nemlig
Empukuji i Kyoto og Ryutakuji i Mishima, var han forblevet lsegmand og skoleleerer til han blev
pensioneret i 1945.

| sine senere ar blev han stadig mere respekteret som zen-leerer til trods for uoverensstemmelser
med flere zen-roshi over trivielle detaljer med hensyn til zazen praksis. Han udtrykte overfor mig
nogen bitterhed desangaende, men er helt overbevist om, at til trods for at disse roshi ikke er
enige med hans metoder, bruger de dem selv uden at vaere opmaerksomme pa de nuancer i
praksis, som han netop har gjort s& meget ud af at formulere. | 1963 tog Sekida imod en invitation
til at rejse til Honolulu for at undervise i zen-traening i Robert Aitken's Honolulu Zendo og Maui
Zendo, og han blev der til 1970. Derefter rejste han til London Zen Society for at undervise og
viderefgre sit samarbejde med Dr. Grimstone, som han havde truffet p4 Hawaii i 1968. | London
Zen Society mgdte jazzmusikeren, forfatteren og tennisspilleren Torben Ulrich ham. | 1972 var
manuskriptet til den forste bog feerdig, og skent Sekida behersker det engelske sprog bade verbalt
og skriftligt, patog Grimstone sig arbejdet med at gennemskrive materialet pa et klart og preecist

engelsk. Resultatet er som sagt en fremragende bog.

Absolut samadhi og positiv samadhi

Der er i den indiske yoga-litteratur og i de mangfoldige meditationsvejledninger omtalt flere
forskellige slags samadhi eller koncentrationstilstande. Her skal vi kun beskaeftige os med de to
samadhi-tilstande, som Katsuki Sekida ger meget ud af, nemlig absolut samadhi og positiv
samadhi. Han baserer sin fremstilling af sine erfaringer med disse samadhi pa den kinesiske zen-

mester Rinzais (kin. Linji, d. 866) tese om de fire bevidsthedstilstande: “Undertiden fjerner man
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personen, men ikke miljget. Undertiden fijerner man miljget, men ikke personen. Undertiden fierner

man bade personen og miljget. Undertiden fijerner man hverken personen eller miljget.”

| den farste af Rinzais bevidsthedstilstande er man helt absorberet i de omstaendigheder, som det
praktiske liv i dette gjeblik kraever af en. Her har man glemt sig selv. Sekida giver et eksempel pa
kirurgen, som er sa koncentreret i sit arbejde, at han ikke i sin bevidsthed registrerer det jordskeelv,
som finder sted samtidig med operationen, farst bagefter, da man ggr ham opmeerksom pa det. Vi
befinder os i denne koncentrationstilstand eller samadhi, nar vi ser fodbold, laeser, skriver, fisker
eller elsker, selv nar vi bukker, saetter os ned eller blot teenker. Vi er hvert gjeblik absorberet i nuets
aktivitet eller tankens aktivitet. Der er naturligvis forskellige grader af denne absorbering, som har
noget at ggre med graden af opmaerksomhed bevidst eller ubevidst. Men man har i disse
bevidsthedstilstande mere eller mindre glemt sig selv dvs. man er ikke selv-bevidst med hensyn til
sin adfeerd, falelser eller tanker. Den indre person er fijernet, og miljget optager ens bevidsthed.

Sekida skelner mellem det rigtige samadhi, som opnas ved zazen treening og falsk samadhi uden
denne traening. Nar man praktiserer zazen, bliver man forankret i en indre erfaring. Selv om man
midlertidig har glemt sig selv, er ens mentale liv stadig parat til at udtrykke sig selv hvert gjeblik.
Den der ikke taber sin optreenede koncentrationstilstand, selv om han er involveret i ydre
omsteendigheder, er i positiv samadhi. Det indre liv er ikke glemt, men blot inaktivt. | zazen
treeningen opnas positiv samadhi f.eks. ved at koncentrere opmaerksomheden pa andedraettet, ved
at teelle andedreettets indanding eller udanding eller begge dele. Det er altsad en udadrettet bevidst
mental aktivitet. Positiv samadhi er ogsa den aktive form for samadhi, som kan opnas pa mange
forskellige mader ved koncentreret opmaerksomhed pa det man ger i dagliglivet eller pa
arbejdspladsen. Katsuki Sekida leegger veegt pa, at man i zen-traeningen udvikler bade positiv og
absolut samadhi sidelgbende.

Falsk samadhi mangler baggrunden i den indre forankring, som kommer med zazen erfaringen.
Man kan tale om kamp-samadhi, had-samadhi, vrede-samadhi, smerte-samadhi, sorg-samadhi
eller angst-samadhi. Det er altsammen falsk samadhi. For at vise bredden af disse falske samadhi-
tilstande naevner Sekida ogsa koens samadhi, nar den star pa marken og tygger drgv. Dyrene er i
et vis forstand i samadhi hvert gjeblik. Der er graeessende samadhi, flyvende samadhi, svgmmende
samadhi, lgbende samadhi osv. Men dyrene har ikke samme selv-bevidsthed som mennesket,
derfor er deres samadhi ikke helt det samme.

Den anden af Rinzais bevidsthedstilstande beskriver den indre opmarksomhed i zazen praksis.
Nar man koncentrerer sig indadtil f.eks. om sit andedraet udvikler der sig et samadhi, hvor den
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spirituelle energi dominerer sindet. Nar den indre opmaerksomhed dominerer, er der et fraveer af
opmeerksomhed pé ydre omsteendigheder. Dette indre samadhi kaldes absolut samadhi. Absolut
samadhi er en koncentrationstilstand, hvor naesten al mental aktivitet er stoppet. Katsuki Sekida
kalder den ikke “negativ samadhi”, fordi den er grundlaget for al zen-aktivitet og farer til erfaringen
med det han kalder “ren eksistens”. Dette samadhi svarer til den tilstand Rinzai kaldte: “Undertiden

fierner man miljget, men ikke personen”.

Rinzais tredje bevidsthedstilstand “undertiden fijerner man bade personen og miljget” er en
uddybning af absolut samadhi. Her er der et fraveer af bade indre og ydre omstaendigheder, hvor
man sa at sige transcenderer det mentale bevidsthedsliv. Nar man befinder sig i den virkelig dybe
fase af zazen er bevidsthedens refleksive aktivitet helt forsvundet, og der er derfor heller ikke tale
om subjektivitet, pA samme made som man kan sige, at gjet ikke kan se sig selv. | en mere
overfladisk fase af dette samadhi bryder bevidsthedens refleksive aktivitet undertiden ind og gar os
opmaerksom pa vort samadhi. Den dybe samadhi bliver p4 denne made nu og da afbrudt. Jo
dybere samadhi bliver, des sjeeldnere bliver disse afbrydelser af den refleksive bevidsthed. Til sidst
forsvinder de helt.

Denne tilstand kaldes “mu”, som betyder “ingen”, men det er ikke et fuldsteendig tomt “ingen”, da
det i virkeligheden er den reneste form for eksistens. Man er ikke bevidst om sit dybe, absolutte
samadhi, og intet kan vides om den. Det er en tilstand af fuldkommen stilhed, som den japanske
Soto zen-mester Dogen (1200-1253) kaldte “sjeel og legeme faldet af’. | denne tilstand er der ingen
tanker og sindet er tomt, men alligevel er man i en tilstand af krystalklar vagenhed. Denne tilstand
af stilhed eller tomhed er imidlertid en latent kilde til alle slags mentale aktiviteter. Det er en tilstand
af “ren eksistens”. Den japanske zen-mester Hakuin Zenji (1686-1769) kaldte den for “den store
ded”. Erfaring med den store dgd er ikke almindelig for folk, der er i zen-treening, men gnsker man
det der kaldes bodhi eller oplysning og dermed befrielse, m& man igennem denne tilstand en gang

for alle.

At treede ind i den mentale stilhed, som karakteriserer absolut samadhi, vil sige at afkleede sig
bevidsthedens vanebundne mentale aktiviteter, som Sekida kalder “topsey-turvy delusive thought”.
Det er en katharsis for sjeel og legeme. Nar man atter kommer ud af (eller tilbage fra) dette
samadhi og ind i det virksomme livs aktuelle verden med bevidsthedslivets almindelige aktiviteter,
vil man opdage, at man er fuld af en indre fred og sindsligevaegt og samtidig udstyret med en
steerk mental energi og ophgjet ro. Intellektuelt er man vagen og klar og emotionelt set fgler man
sig ren og sensitiv. Denne tilbagevenden eller genvindelse af selv-bevidstheden bliver ofte omtalt
som “bunden falder ud”. Det sker pludseligt ved, at en af ens sanser med ét vaekkes ved f.eks. et
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lydindtryk, lysindtryk, duftindtryk og lignende. Det kaldes kensho jobutsu, som betyder at se sin
egentlige natur og blive en buddha. Man befinder sig nu igen i positiv samadhi med en fglelse af
frihed i sindet. At fungere i denne samadhi-tilstand midt i livets komplekse situationer er en virkelig
befrielse.

Man befinder sig nu i den fijerde af Rinzais bevidsthedstilstande “undertiden fierner man hverken
personen eller miljget’. Dette er malet med zen-traeningen, sindets frihed i det almindelige
praktiske liv. Det er den spirituelle modenhed, som det er muligt at opna, nar man gar ud i
tilveerelsen med et sind uden hindringer og uden at miste den universelle bevidsthed, som man
fandt i absolut samadhi. Den, der har opnaet fuld modenhed i sin zen-traening, kan virke frit. Bade
den indre opmaerksomhed og opmaerksomheden pa de ydre omsteendigheder foregar i fuld
oplagthed, og der er intet, som leengere haemmer ens aktive engagement.

Nen-aktiviteten og “det evige nen”

Katsuki Sekida har klarere end nogen anden zen-mester beskaeftiget sig med, hvad selv-
bevidsthed er. Denne enestdende analyse af menneskets selv-bevidsthed har han fremstillet i
forbindelse med det, jeg overfor har omtalt som bevidsthedens refleksive aktivitet, som ogsa er en
udtryksmade der er speciel for Sekida. Det drejer sig om en redegarelse for det psyko-spirituelle
begreb han kalder nen-aktiviten. Det mentale liv er hele tiden meget aktivt. Denne aktivitet
udtrykker sig som en strgm af "nen". "Nen" er et japansk ord, hvis kinesiske tegn er sammensat af
to dele. Den gverste del er tegnet for det, der er tilstede lige nu, altsa nuets indhold. Den nederste
del er tegnet for sindet eller bevidstheden. Derfor kan vi oversaette "nen" med den nuvaerende
tanke. Sekida skelner mellem 3 forskellige nen-aktiviteter.

Den forste Nen

Den farste nen er en mental aktivitet, som kan beskrives som intuition, direkte sansning, direkte
erfaring, ren opfattelse, ren erkendelse, ren iagttagelse af det tilstedevaerende lige nu eller
speedbarnets navnlgse bevidsthed. Denne nen-aktivitet ser udad pa virkeligheden, og er saledes
en udelt sansning, idet det subjekt, som sanser og objektet, som sanses er én udelt virkelighed.
Men den kan ogsa veere en tanke, f.eks. "Det er dejlig vejr i dag". Mennesket teenker ubevidst.
Tanken "Det er dejlig vejr i dag" maerker vejret, men den er ikke bevidst om sig selv. Enhver nen-
impuls er ubevidst, ser ikke sig selv og ved ikke noget om sig selv. Der skal nemlig et vidne til at

reflektere det sansede eller taenkte, for at vi kan blive bevidste om det.
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Den anden Nen

Den anden nen-aktivitet er det mentale livs refleksive aktivitet, som bliver bevidst om den
umiddelbart foregdende farste nen-aktivitet. Den observerer, at der sanses eller teenkes og
bevidstger dermed den foregdende mentale oplevelse. Den anden nen-aktivitet ser altsa indad og
er saledes ensbetydende med selv-bevidsthedens opvagnen. Den er imidlertid ligesom den farste
nen-aktivitet en ubevidst mental aktivitet, som ikke er bevidst om sig selv.

Den tredje Nen

Den tredje nen-aktivitet er et videre skridt i selv-bevidstheden, og som sadan en mere omfattende
refleksiv aktivitet. Den er nemlig en integrerende og sammenfattende nen-aktivitet, som
reesonnerer selv-iagttagende og selv-bevidst. Det er altsa en vidtgaende refleksiv mental aktivitet,
som sammenfgjer den farste og anden nen-aktivitet til en meget selv-bevidst evaluering. Det kan
f.eks. dreje sig om fglgende: "Jeg opdager, at jeg er bevidst om, at jeg teenkte "det er dejlig vejr i

dag", eller "jeg er klar over, at jeg er opmaerksom pa, at jeg harte en leerke synge".

Problemet med den tredje nen-aktivitet er, at den opfatter alle de foregdende fgrste og anden nen-
aktiviterer som sig selv, og ser fejlagtigt sig selv som permanent og uforanderlig. Den sidste tredje
nen-aktivitet sammenfatter alle de foregaende nen-aktiviteter til et "selv", som helt har mistet sin
oprindelighed og aegthed. Den er nemlig blot en afspejlet erindring, et konstrueret selv eller
andenhands oplevelse. Denne tredje nen-aktivitet er ogsa ubevidst om sig selv, dvs. den kan heller
ikke se sig selv. Men den reflekteres af den naeste nen-aktivitet, som enten kan veere en ny tredje
nen-aktivitet eller en anden nen-aktivitet. Den kan selvfglgelig ogsa efterfalges af en ny farste nen-
aktivitet. De ne nen n-aktiviteter, som ikke har en efterfglgende refleksiv nen-aktivitet, som er

bevidst om dem, huskes ikke. Det der ikke reflekteres gar i glemmebogen.

Hver nen-aktivitet fglger lige efter hinanden, alle tre nen-aktiviteter kan hver for sig veere
nuvaerende og optraede pa bevidsthedens scene i dette @jeblik, og alle er de helt unikke. De tre
nen-aktiviteter er dog ikke helt adskilte, idet de viser sig som forskellige faser af det mentale livs
aktivitet, som 1) modtager af indtryk, 2) den refleksive inspektion af disse, og 3) den refleksive
sammenfatning af de forrige nen-aktiviteter. Ingen nen-aktivitet er bevidst om sig selv. Det
subjektive kan ikke objektivere sig selv. Nar en subjektiv nen-aktivitet objektiveres af den
efterfelgende refleksive nen-aktivitet bliver den til et objekt. Enhver mental nen-aktivitet er derfor
ubevidst om sig selv. Dette gaelder for alle tre nen-aktiviteters vedkommende. De nen-aktiviteter,
som er bevidstgjorte, efterlader sig spor i hukommelsen, fre i "alayavijnana". Herved opstar
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"karma". Hver nen-aktivitet ledsages desuden af et indre pres, en mental energi, som pavirker de

efterfalgende nen-aktiviteter. Herved skabes en arsagssammenhaeng.

Zen-treeningens zazen praksis befrier gradvist den fgrste nen-aktivitet, forst fra den tredje og sa
den anden nen-aktivitet. | den dybe absolutte samadhi falder ogsa den farste nen-aktivitet bort.
Dette samadhi kan man derfor ogsa kalde for det "evige nen". Det er ikke en mental aktivitet, da
det er klart adskilt fra de omtalte tre nen-aktiviteter. Det "evige nen" kan ogsa kaldes "ren
eksistens". Det er en klar og vagen bevidsthedstilstand, som dog ikke laengere modtager tanker og
sanseindtryk. Selv om vi ikke er bevidst om den, er det sadan, at denne ubetingede og
uindskreenkede bevidsthedstilstand egentlig talt er vort sande vaesen ogsa i det daglige liv. Derfor
kan man sige, at det "evige nen" i vor daglige bevidsthedstilstand manifesterer sig som fgrste,
anden og tredje nen-aktivitet.

| den dybe samadhi-tilstand stopper altsa de tre nen-aktiviteter og det "evige nen" er alene med
sig selv. Da den refleksive bevidsthed ikke er aktiv her, er det ikke muligt at erkende det "evige
nen" i denne samadhi tilstand. Det "evige nen" er derfor helt ubevidst. | og med "kensho" (at se sin
egentlige natur) vagner den fgrste nen-aktivitet pa ny. Man kan derfor tale om, at bevidstheden
genvindes, og at det "evige nen" manifesterer sig som den fgrste nen-aktivitet. Derngest vagner
den anden nen-aktivitet, hvorved bevidsthedens refleksive aktivitet erkender den anden nen-
aktivitets oplyste tilstand. Den tredje nen-aktivitet kommer aldrig rigtig tilbage.
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SP@RGSMAL TIL OG SVAR FRA SHODO HARADA FRA SESSHIN | DANMARK 1993

oversat af Tim Pallis pa grundlag af transkription af Graeme Perrin

SP@RGSMAL: Jeg vil gerne have et generelt rad med hensyn til praksis. Jeg forstar pa det hele,
at man bliver ngdt til at vaere dedsens alvorlig, safremt man gnsker at blive fuldkommen fri, eller
hengive alle sine kraefter til dette ene gnske om at blive fri. Jeg synes, at det er nemt nok at
tilvejebringe energien hertil, nar man er i neerheden af en mester, men hvad nar man lever i en
moderne verden langt vaek fra mesteren og hele tiden bliver distraheret af de energier, som hindrer

ens samlende koncentration?

SVAR: Det er et meget vanskeligt problem. Som svar pa dit spargsmal besgger jeg Europa denne
gang, og jeg haber, at det blot er en begyndelse. | Sogeniji praktiserer vi o-sesshin en hel uge hver
maned, hvor vi sidder 12 timer daglig. Ud over dette er der to mindre sesshin hver maned, hvor vi
sidder omkring tre eller fire timer om morgenen og om aftenen. Det betyder, at vi neesten konstant
er i o-sesshin i Sogeniji. Der er altsa altid et meget rigt indhold i den daglige traening, rigt pa den
energi og praksis, som du naevner. Der er derfor et meget stort energioverskud til rade, som
hjeelper med at holde vor egen energi i live hele tiden.

Jeg er meget imponeret over, at deltagerne i denne 3 dages sesshin her i Danmark har lagt sa
meget energi i det de gar, skgnt de jo ikke er vant til denne form for livsrytme, og jeg er derfor
sikker pa, at de vil veere meget treette, nar de er feerdige med denne sesshin. | Sogenji er vi
derimod ret vant til at leve pa denne made, og nar vi derfor kommer til en sesshin, bliver vi ikke sa
udmattede af den og kan laegge ekstra energi ind i dens praksis. Det er vigtigt i denne rytme altid
at vedligeholde treeningsenergien og altid at bevare fokus, opmeerksomhed og interesse. Der er
desveerre ikke lejlighed nok til at udvikle disse ting i den moderne verden.

Det, jeg ideelt set haber pa, og som tager lang tid, er, at denne form for erfaring kan blive almen
tilgeengelig for mennesker. Der bgr vaere mange steder og leerere overalt i verden, hvor man kan
tage hen og arbejde pa denne made, hvis man har behov for det; centre hvor man kan fokusere
sin energi, forny sin energi eller vende tilbage til en ensrettet og energisk fokuseren af
opmeaerksomheden. Det er derfor jeg er kommet her, og jeg faler, at der er brug for mange flere
steder som dette, hvor folk kan samles og sidde med denne intensitet, laere at bevare denne
rytme i deres liv og fortseette denne made at leve pa sa meget som muligt.
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Selvfelgelig er det vanskeligt, nar man ikke til daglig befinder sig i et klostermilja, fordi der er sa
mange ting som distraherer. Derfor er den naestbedste mulighed at have et sted, man kan tage
hen for at lade batteriet op igen. Jeg tror sadanne steder er ngdvendige overalt, for at man en vis
tid kan vende tilbage til denne stimulerende livsform. | fremtiden haber jeg, at det vil vaere muligt at
have mange af den slags traeningsprogrammer, som vi har i Sogenji, forskellige steder i verden, for
at man kan leere at viderefgre den daglige energiske zen praksis hele livet igennem.

| Sogenji har vi sanzen to gange hver dag, om morgenen og om aftenen. Uanset hvordan du har
det, bliver du ngdt til at ga til sanzen. Lige meget, hvad det er, du gennemgar, er du tvunget til at
have med mig at gere. Du har intet valg, og er tvunget til at veere ligefrem og eerlig i dine svar. Sa
jeg far dig at se i alle mulige tilstande, og du kommer til at udtrykke dig under alle mulige forhold.
Uanset din sundhedstilstand eller fglelsesmaessige tilstand skal du til sanzen to gange hver dag.
Da dette altid kreeves af dig, vil du efterhanden kunne gare det helt enkelt og ligetil, og du vil blive
meget dben og eerlig i dit mgde med mig. Dette er en veeldig god made at hjeelpe mennesker til at
veere deres klare, rene bevidsthed i enhver situation. Jeg ville blot gnske, at der ville veere mere tid
til det, da det er en god made at undervise pa, en god made at vejlede pa og en god made at
hjeelpe mennesker til at realisere deres klare bevidsthed.

Det, jeg har talt om i denne sesshin, er den klare og rene bevidsthed, som er vor oprindelige natur.
Denne bevidsthed er det essentielle i enhver religion. Hvis der var noget hgjere eller lavere eller
forskelligt fra dette, ville det ikke vaere sandheden. Der kan kun vaere én eneste ting, som er det
sande ophav, som alle religioner leder os til forstaelse af. Uanset hvilken religion, siger de alle det
samme og farer os til den samme erfaring. Men det, der er ngdvendigt lige nu i disse tider, er en
religion, som i sin praksis har mulighed og interesse for at fa os til at bruge vor energi til at
virkeliggere denne klare bevidsthed. Det m& veere en religion, som er levende og anvendelig for

mennesker i dag.

SP@RGSMAL: Jeg kan se en splittelse mellem praksis og realisering. Lige nu er vi i live, og lige
nu ser, hgrer og feler vi. Vi er ikke adskilt fra en sakaldt "omverden". Hvorfor skal vi da praktisere
sa hardt for at blive nul, for at blive tom som et spejl uden spejlbilleder i? En sadan praksis ser ud
til at veere en adskillelse fra verden.

SVAR: Hvis man virkelig er i stand til at vaere dette steds livsenergi, lige nu, netop som man er,

uden noget selvbedrag, uden nogen dualisme, hvis man virkelig kan opleve dette, hvert gjeblik, -
ville der ikke vaere nogen grund til at treene eller praktisere eller blive nul. Hvis man er i stand til at
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veere fuldkommen tilfreds med den made tingene er pa, uden at bekymre sig over at man ikke er i
stand til at veere helt i nuet, uden at fole sig adskilt fra tingene, og uden at fornemme at der er et
eller andet, som bringer én i vildrede, og som ikke tillader én at veere fuldkommen naerveerende
lige nu, netop som man er, - er der ingen grund til at praktisere zen. Men grunden til, at man
treener i zen, er, at man gnsker at komme pa den anden side af sin misforngjelse med disse
situationer. Denne utilfredshed er en fglelse af, at der enten er noget man tilfgjer dette gjeblik eller
mangler i dette gjeblik.

SP@RGSMAL: Er der store og sma satori, og er det at kalde satori for stor eller lille ikke ogsa en
form for lidelse for de, som har haft satori? Kan man treene satori ligesom man traener sit
andedreet?

SVAR: Du henviser sikkert til nogle steder i Hakuin Zenji's skrifter, hvor han omtaler, at han har
haft adskillige store dybe erkendelser og tallase sma erkendelser. Der er mange zen-mestre, som
har skrevet om disse ting. De sma erkendelser finder f.eks. sted, nar man f.eks. er helt kart fast i et
eller andet, nar man har et problem man ikke kan lgse, eller ikke kan finde en vej ud af et dilemma.
Pludselig harer eller laeser man et eller andet, som kaster lys over problemet, og man er med ét i
stand til at to det op. Man ved nu, hvorledes man kan fortseette. Maske har man veeret igennem
nogle dystre dage pa grund af problemet, men i dét gjeblik man laeser eller ser eller hgrer noget
bestemt, har man pludselig et svar pa problemet. Dette kan iseer finde sted, nar man befinder sig i
en stille og rolig sindstilstand.

Men denne oplevelse er ikke det samme, som det i zen, der omtales som "den store dgd" eller dyb
oplysning. At veere i stand til én gang for alle i sin traening at komme forbi enhver fglelse af, at der
er noget, man endnu ikke har gjort, eller at der stadig er noget, man bgr gere i sin
meditationspraksis, kaldes undertiden at "bunden falder ud". Det at vaere i stand til virkelig at
komme til det yderste punkt, at saette alt man har, hele sit liv, pa spil for sagen og ga til det
alleryderste punkt for den, ma geres mindst én gang i ens traening. Det er ikke nogen overnaturlig
sindstilstand, det er heller ikke noget man venter pa skal ske med én. Tvaertimod man giver sig i
kast med at gagre det, ved at seette alt hvad man har ind pa det. Og har man én gang oplevet dét
sted, hvori man har lagt alt, og bunden sa at sige falder ud, da er man i stand til at se alle ting pa
en ny made, og man bliver ikke laengere lgbet over ende af alle livets sma ting. Ens vaeremade er
nu forandret, man ser tingene klart, og man har ikke laengere fglelsen af, at der er noget, som
endnu ma geres. Man har pa afgerende vis gjort ende pa denne fglelse og ved, at man er
ankommet til dette sted med den.

Side 23 af 37



Denne erfaring og de sma erkendelser, som omtales af Hakuin Zenji, er to forskellige ting. Der
eksisterer ingen seerlig akkumulationsproces eller opgradering af sma erkendelser, som til sidst
forer én til den dybe erfaring eller oplysning. Men der er selvfglgelig, nar man praktiserer zazen, og
man feler sig "tot", selvom man endnu ikke har naet den fornemmelse at veere fuldkommen "tot",
som kun kommer af at bringe sin praksis til det yderste punkt, - den klarhed, som naturligt kommer
med zazen eller af et sind, der er faldet til ro, og som ger én mere modtagelig for de sma
erkendelser. Sma ting pa vejen til noget stort.

SP@RGSMAL: Jeg har opdaget, at nar jeg faler, at alt gar galt, bliver jeg sa opfyldt af det, at det
naesten er umuligt at fastholde "Mu", som er min koan. Jeg er blevet belaert om ikke at keempe
med Mu, men det er som om, jeg er faldet i en flod og prever at bruge Mu til at komme op, men
ikke kan. Jeg tror ikke det er den rigtige made, sa hvordan skal jeg fortseette?

SVAR: Det er vigtigt, at du ikke opfatter Mu som et "noget" der er til. Det er Mu, noget tomt, det er
ikke noget, man kan bruge eller tage fat i, udnytte eller preve noget med. Nar du er fuldsteendig
optaget af, hvad du ger, sa optaget at du ikke har nogen fornemmelse af, at der eksisterer et sely,
sa er det bevidsthedstilstanden Mu. For at kunne realisere denne bevidsthedstilstand ma du
arbejde kreativt og opfindsomt, ikke preve at bruge noget kaldet Mu, som sa begrebsligt bliver
noget, du ggr noget med. Dette bringer os til spgrgsmalet om, hvordan du kommer ind i denne
bevidsthedstilstand?

Det er helt almindeligt at veere splittet pa en sadan made, at vi betragter os selv og bedemmer os
selv, mens vi foretager os et eller andet. Vi bliver saledes adskilt i to dele. Den ene side af dette er
nyttig, den anden ubrugelig. Vi mé undersgge vores egen veeremade, for at forbedre den made vi
er pa. Hvis der f.eks. ikke var noget utilfredsstillende ved den made, vi lever pa, ville vi ikke komme
her, og vi ville ikke praktisere. Vi bliver ngdt til at iagttage vores veeremade for at vide, hvordan den
er, og hvad vi bar ggre. Men hvis vi altid gar rundt og iagttager os selv, sa er det en splittelse, en
opdeling i to dele. Sa vi bruger iagttagelsesevnen til at iagttage vores adfaerd for at se, hvad vi
gnsker at gagre ved den, men ogsa til at blive ét med det vi geor, saledes at vi er fuldstaendig fri for
enhver fornemmelse af at se eller at hgre med vores gjne og grer eller at veere med vores krop i
fysisk forstand. At veere fuldstaendig ét med, hvad vi foretager os, er at praktisere Mu péa den rigtige
made.

For at blive til Mu's bevidsthedstilstand, ma du slippe enhver tanke om Mu, og helt og fuldt blive til
det du ger. Nar du f.eks. fejer, skal du ene og alene feje med alt hvad du er, veere ét med
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fejningen. Du ma ogsa vaere ét med madlavningen og det naeste og naeste du ggr. Du ma kaste
dig selv ind i arbejdet med en sadan intensitet, at der ikke er plads til, at uveesentlige tanker kan
indfinde sig og ikke plads til, at uvaesentlige falelsesmaessige tilknytninger kan vise sig, fordi det,

du ger, leegger beslag pa al din kraft.

Hvis du synes, at alt for megen uvaesentlig fantaseren fylder dit sind, og at det er sveert at
fastholde en klar bevidsthed, nar du foretager dig et eller andet, - brug da Mu! skaer de flakkende
tanker over med Mu og bliv fri. Ga derefter tilbage til en fuldsteendig optagethed af det, du netop
ger. Hvad enten det er rengaring eller spadseren, drejer det sig ikke om at fastholde Mu, mens du
ger disse ting. Det drejer sig om at vaere selve handlingen sa helt og fuldt, at du er tom for enhver
fornemmelse af at gare det, eller at der er nogen, der gor det. Dette er at vaere Mu i den tomhed
kun at veere selve udfgrelsen af arbejdet. At arbejde kreativt og opfindsomt pa at blive tom vil sige
at blive til dette Mu i en bestemt situation, ikke at preve pa at bruge Mu til at blive noget.

Et godt eksempel pa, hvad jeg taler om, er at kere bil. Hvis du pragver at koncentrere dig om Mu
hele tiden, nar du kerer bil, vil der meget hurtigt ske en ulykke. Som du sikkert ved, er der sa
mange ting du skal ggre, nar du begynder at kare bil, at det er sveert at koncentrere sig om, hvad
der foregar omkring dig. Men nar du endelig er blevet vant til at kare bilen, kan du se et barn
komme imod dig bagfra eller en bil komme imod dig forfra. Alle disse ting er tilgaengelige for din
opmeaerksomhed i alle retninger, fordi du ikke bekymrer dig om, hvad der sker med dig selv i det
gjeblik. Du kan se alle disse ting, fordi du er tom for bevidstheden om, hvem det er, der karer. Hvis
du praver at forfglge Mu hele tiden, vil du ikke veere i stand til at kgre.

Dette geelder ogsa for enhver anden situation, som vi bliver helt ét med. Pa samme made som
vores opmaerksomhed bliver ét med karslen, sa er Mu's bevidsthedstilstand allevegne.

Vi kan finde vejen til Mu ved at blive fuldsteendig ét med enhver situationen lige meget hvornar. Det
er fordi, det er s& vanskeligt at virkeligggre dette, at vi bliver nadt til at praktisere. Og det er fordi,
denne bevidsthedstilstand altid er tilgaengelig for os, og fordi, det er sa sveert at bevare den og
altfor nemt at blive revet vaek fra at handle med kun ét for gje, - at vi bliver ngdt til at praktisere. At
praktisere Mu er én af de mader, hvorpa man sa ofte som muligt, kan vende tilbage til den klare og

tomme bevidsthedstilstand.

SP@RGSMAL: Jeg har et andet spgrgsmal i relation til dette. Mit arbejde er meget mentalt, jeg
bliver ngdt til veere analyserende hele tiden og er derfor i vildrede med hensyn til at veere i
"tomhed", nar mit sind er aktivt. Nar jeg arbejder, bliver jeg fuldsteendig optaget af det jeg gar og
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forsvinder ind i det, men det er stadig mentalt. Undertiden far jeg visuelle billeder, som jeg bruger,
jeg arbejder som terapeut, andre gange er jeg mere analyserende. Hvad er veeren i den
forbindelse? Og menneskelig tomhed? Jeg forestiller mig altid bevidstheden som tom, ingen
tanker, nar jeg praktiserer Mu, sa jeg er en smule mystificeret.

SVAR: Det er glimrende at laegge hele sin tankevirksomhed ind i sit arbejde, nar man er optaget af
det. Det, jeg pravede pa at sige far, var, at hvad du end ger, selv om det involverer en taenkning,
som ligger lige for, er fint nok, sa laenge du ikke er fuld af uvaesentlige tanker om det der foregar.
F.eks. er de nyttige tanker, som vi ggr os om ting, og som vi har brug for, for at teenke pa de ting vi
foretager os lige nu, ikke uvaesentlige tanker. De uvaesentlige tanker, jeg taler om, er ikke tjenlige
for det man ger i dette gjeblik. Enhver, som befinder sig i en have og ser en smuk blomst, kan blive
slaet af dens skgnhed, blive betaget, men hvis ens hoved er fuld af uvaesentlige tanker, kan man
slet ikke se det - det er det jeg mener!

Hvis vi ene og alene gar, hvad vi ggr, med alt hvad vi har i os, behaver vi ikke alle disse
uvaesentlige tanker. Al den stgj, som foregar i vores hjerne, kommer af, at vi har en slags hgjrgstet
bandoptager indbygget i os, som hele tiden generer os. Selv om vi prgver pa at veere stille eller
koncentreret eller praver pa at indstille alle vores tanker pa at veere positive og konstruktive, med
hensyn til det vi foretager os pa en bestemt tid, - far vi hele tiden denne irrelevante stgj, som vi ikke
har brug for, og som traetter og sluger vores energi. Sa at vaere ét med din taenkning fordi du har et
job, der kraever analytisk tankevirksomhed, sa leenge du ger det, fordi det er lige for og du skal
teenke, er stadig Mu's bevidsthedstilstand.

Den sindstilstand, som fremkaldes af mange generende irrelevante tanker, er lidt for emotionel. |
den tilstand er man ikke hel, energisk og tot, men feler sig adspredt af sine falelser. Man faler, at
man bliver mere trist, melankolsk eller emotionelt pavirket af at opfatte ting, som ikke med
sikkerhed er rigtige. Man befinder sig med andre ord i en folelsesmaessig bundet, men ungdvendig
situation. Hvis man derimod bruger sine tanker pa en produktiv og konstruktiv made, vil man
opdage, at man bliver mere klar, skarp og bevidst og derfor i stand til at bore ned i dybden af
tingene. Der er stor forskel pa den fglelsesmaessige kvalitet ved disse to sindstilstande, sa man
bliver hurtigt klar over, om man er optaget af en masse ungdvendig tankevirksomhed, eller om
man bruger sin teenkning til at foretage sig noget konstruktivt og nedvendigt i gjeblikkets
virkelighed.

SP@RGSMAL: Er det i orden ikke at praktisere "Mu", hvis man er helt absorberet i sit arbejde?
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SVAR: Hvis du praktiserer "Mu" ger du ikke dit arbejde godt nok. Du skal ggre dit arbejde helt og
fuldt. Hvis du ger dit arbejde og Mu samtidig, sa giver du ikke alt i dig selv til dit arbejde. Det er
vigtigt at blive opmaerksom pa, at man, ind imellem det stykke arbejde man lige er faerdig med og
det naeste stykke arbejde, uvaegerligt er optaget af at taenke alt muligt.

| et zenkloster er arbejdsgangen lagt sadan til rette, at der ikke er en spraekke aben for ungdvendig
tankevirksomhed. De erfarne munke er meget bevidste om reekkefglgen af deres arbejde. De
starter ikke med at luge haven for sa at feje gulvene og vaske dem for dernaest at begynde
madlavningen. De begynder forst med at vaske risen, haelder dem op i en sigte, for at de kan
dryppe af. Dernaest vasker de grentsagerne for at gere dem Klar til suppen. Til sidst gar de i gang
med renggringen. De har en idé om, hvordan de skal tilrettelaegge deres arbejde. Da arbejdet er
godt planlagt, behaver de ikke at taenke det hele igennem hver gang, men kan blot fglge den
seedvanlige arbejdsgang og gere arbejdet sa godt som muligt. Nar de har gjort deres arbejde vel
pa en ubesveeret made og har lidt tid tilovers, gar de ind og "sidder" med en god og sikker falelse,

fordi de har gjort tingene som en slags meditations praksis.

De fleste mennesker, som har gjort deres arbejde feerdig, siger, selv om arbejdet er gaet
gnidningslast, og de er fulde af energi: "Ah! Nu er vi endelig faerdige! Lad os sa slappe af!" Og sa
fylder de deres hoveder med uveaesentlige tanker. Men de, der arbejder med en praksis, vender
derimod tilbage til Mu og sidder med Mu, nar de er feerdige med deres arbejde og alt det, som
optog dem under arbejdet. Det er et spgrgsmal om, hvorledes man leegger alt ind i bade arbejde

0g praksis.

Det, der ofte sker med mennesker, kunne kaldes: "hverken det ene eller det andet". Nar man
teenker pa én ting og gar noget andet, giver man hverken sig selv helt til det at teenke eller til det at
gare noget. Der er mennesker, som er gode til at arbejde, men som alligevel altid under arbejdet
har noget tilbage i sig, som de teenker pa. Og nar de tager en pause, en fridag eller hviler sig, er
der altid noget inden i dem, som ikke rigtig er i ro. Det er denne made at leve pa, som ikke er god.

Det, der er vigtigt, er at gare, hvad du ger og kun det, og nar du sa skifter til det naeste, sa kun
gere det. Du ma leve pa en sadan made, at du er fuld af energi i alt, hvad du ggr for gjeblikket, og
saledes at du ikke bliver revet veek af tanker om noget andet. Hvis de er forskellige fra eller ikke
har noget at ggre med det, du netop ger lige i det gjeblik, selv om de er positive eller konstruktive,
er de ikke til nogen nytte pa det tidspunkt. Nar du er faerdig med at gere, hvad du ger, ma du

kunne falde fuldstaendig til ro.
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Det er vaesentligt at arbejde med Mu eller din praksis, sa du bliver istand til sa hurtigt som muligt at
"afskaere" de ting, som du kgrer fast i, og som stopper den frie stram. Jo leengere du sidder fast,
des tungere bliver du, og des mere fgler du dig revet vaek fra en opmaerksomhed, som fylder dig.
Det vigtigste er at laere, hvordan man hurtigt kan skille sig af med eller "afskeere" det, der forstyrrer
og distraherer én, og sa straks vende tilbage til den totale fokusering af, hvad man ger lige for
gjeblikket.

SP@RGSMAL: Jeg har i omkring 10 ar arbejdet hardt pa at give slip pa mine tilknytninger. Roshi
sagde to ting, som forekommer mig at veere paradoksale. Nar jeg skal slippe en tilknytning eller
opgive den, bliver jeg fyldt af felelser og tanker og ma igennem noget smerteligt for at slippe
tilknytningen. Roshi talte om, hvorledes ens sind i dagevis kan veere blokeret, sadledes at der ma en
ydre ting til, for at man pludselig kan se tingene pa en ny made. Jeg tror, at jeg ma igennem denne
lidelse, og sa siger han, at vi, nar vi bliver fyldt af disse ungdvendige tanker, ma skille os af med
dem sa hurtigt som muligt. Men hvordan skiller jeg mig af med dem og samtidig gennemgar denne
proces? Er der en anden made at gare det pa, eller hvad taler han om?

SVAR: Der er noget, som kaldes at "bunden falder ud". Vi ma forsta, at dét virkelig at gennemfgre
dette, at saette alle ting til side for dette, og ga ind i det med alt hvad vi har, er noget, der kraever en
livsopgave. Det er derfor, det forekommer dig at veere et paradoks, for sadan som du beskriver det,
ser det ud til, at det kun drejer sig om at arbejde pa sin fglelsesmaessige udvikling og sine
emotionelle problemer. Men nar man beslutter sig for at give hele sit liv, straeeben og energi uden
forbehold til virkelig at "bryde igennem", s& ma man pa en vis made laegge alt det, du taler om, til
side. Det drejer sig nemlig om, at man har et problem, som man ikke kan lgse, et virkeligt stort
dilemma, som man i bred forstand skal finde en Igsning pa, og som vil vaere svaret pa ens hele

livsproblem.

At seette alt til side, som indtil da har vaeret vigtigt for en, for kun dette ene sigte at "bryde
igennem", ma derfor ggres til et mal i sig selv én gang for alle. Det, som kaldes "ordination" eller
"indvielse" betyder ikke nedvendigvis en formel munke- eller praesteindvielse, hvor man lover
materiel og fysisk afholdelse. Det betyder, at man seetter alt i sit liv ind pa det ene mal, som man
har besluttet sig til. Dette er lettere for mennesker, som er plaget af et seerligt problem, fordi de
foler sig treengt op i en krog. Det er den slags mennesker, som opgiver alt. Alle de ting, som
forekommer at veere fglelsesmaessige sammenhaenge, og som vi saedvanligvis arbejder med til

daglig, ma leegges til side for en rum tid for at kunne gere dette ene.
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Nar man sa er "brudt igennem", kommer man til det sted, der bliver beskrevet som "dyb
uvidenhed", som er tilstede uden at man er generet af at vaere uvidende. Det er ikke sadan, at man
ikke bergres af tingene i livet, men selv om de bergrer én, lader man sig ikke pavirke af dem, man
lader ikke nogen del af sig reagere pa dem. Man er stadig under deres indflydelse, men man er
ikke bundet af dem eller tilskyndet af dem. Pa livets vej er legen stadig i fuld gang, men der er ikke
noget man bliver kostet eller trukket rundt af. Dette er den ideelle tilstand efter oplysningen, efter at
"bunden er faldet ud", og det sker i stgrre eller mindre udstraekning.

SP@RGSMAL: Nar De taler om at "bunden falder ud" og om at lzegge alle kreefter i, mener De sa
den straebsomhed, man laegger for dagen under zazen eller i en sesshin, eller hvilken situation
teenker De p3a, nar man saetter sa meget ind pa det?

SVAR: En sesshin er en saddan desperat situation, det er én made at gare det pa. En anden made
at opfatte sin situation pa er at sammenligne den med dét at befinde sig pa randen af deden. Hvis
man f.eks. har en meget alvorlig sygdom, som ikke kan kureres uden et mirakel, og der derfor ikke
er noget hab tilbage, vil der vaere en fornemmelse af, at der er noget, man mangler at fa gjort. Der
er en slags patreengende ngdvendighed, noget man stadig ikke er tilfreds med, som man ved, at
man bliver ngdt til at fa gjort. Det er denne fornemmelse jeg taler om. Derfor findes der ikke nogen
bestemt metode, som kan skitseres og planleegges, til at gribe sagen an pa.

SP@RGSMAL: | den forbindelse ser det ud til, at mit sociale liv fungerer pa en sadan made, at det
ikke er muligt at laegge den form for indsats i hele vejen igennem. Er det en illusion? Skal jeg veere
i stand til i det daglige liv at praktisere zen pa en sadan made, at mit familieliv og sociale liv ogsa
fungerer perfekt? Eller bliver jeg nadt for en tid at isolere mig et eller andet sted for virkelig at bore

mig ind i problemet og praktisere indtil "bunden falder ud"? Dette er et dilemma for mig.

SVAR: Det spargsmal er maske et af de mest naerliggende hos mange som treener zen. Her er der
er noget, som er meget vigtigt at forsta klart. Selvfglgelig er det hele et spgrgsmal, som vedrgrer
sindet og dets dybere aspekter, og det skulle derfor ikke veere ngdvendigt at medregne
afhaengigheden af miljget, da det jo ikke handler om det, men om at "udvikle" det sind, som vi altid
er inden i. Nar det er sagt, betyder det ikke ngdvendigvis, at sadan er det. Vi ved godt, at
mennesket er meget svagt, og at det er vanskeligt at fastholde selv de ting, som vi fgler, er

allervigtigst for os under forskellige omstaendigheder.
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Jeg er f.eks. ikke gift og kan derfor give mine elever 24 timer af min dag. Det bliver jeg nadt til for
at fastholde deres opmaerksomhed, tillid og tro pa mig. Hvis jeg giftede mig og fik kone og bern, sa
ville jeg maske ikke bevidst give dem ekstra af min tid, men mine elever ville opfatte det sadan.
Hvis jeg gav lige meget tid til min familie og til mine elever, sa ville min kone og bern ikke forsta
det, for de ville have behov for mere opmaerksomhed. Selvom jeg ville gnske, at jeg kunne veere
alt for mine elever, ville situationen ikke tillade mig at gere det. Der ville blive stillet andre krav il
mig, alt afhaengig af de situationer jeg befandt mig i. Det ville veere umuligt for mig at yde det
ngdvendige arbejde, som jeg har forpligtet mig til, i to helt forskellige retninger.

Selv. om man har et bestemt gnske og et fast engagement, kraever de menneskelige
omstaendigheder, man er involveret i, mange ting af én, som tvinger én vaek fra den helhjertede
indsats og praksis. Men det er absolut heller ikke saledes, at man med sikkerhed vil kunne
virkeliggere det, hvis man tager et sted hen langt veek, hvor betingelserne for praksis er bedre.
Man ma veere klar over, at blot fordi man malbevidst tager et andet sted hen, hvor man er fri for
sine tidligere sociale forbindelser, betyder det ikke, at det vil lykkes en at "bryde igennem" eller at
"bunden falder ud". Du ma se bort fra disse to sider af dilemmaet, for det er mere vigtigt, at det er
absolut ngdvendigt for dig at praktisere, som om du ikke har lang tid tilbage at leve i. Du ma vaere
sa desperat, at du er istand til at ggre det og kun dét lige nu, uanset hvilken situation du befinder
dig i. Dette er en forudseetning eller en ngdvendig betingelse for at en "gennembrydning af
bunden" kan finde sted. Nar dette bliver det allervigtigste for dig, sa er spgrgsmalet om, hvor du
skal ga hen for at gare det, underordnet. Det er det braendende @nske om, at du ma gere det, og
at du ikke kan ggre andet, som skal veere der.

SP@RGSMAL: To spagrgsmal! For at ga tilbage til mester Joshu ! Er Satori, Mu eller Ku det samme
eller ej ? Hvad er forskellen ? Hvis man bruger sin begynder-koan og far sin oplysning fra den, er
den sa brugt op som en "brug og smid vaek kop", eller kan man bruge den igen og igen til at
"grave" videre med ? Og vedrgrende dette, hvorfor er der da forskellige koan ?

SVAR: For det fgrste er brugen af ord som Mu og Ku og Joshu's koan, som du meget vel ved, blot
ord. Det, der udtrykkes og udpeges af disse forskellige ord, er en erfaring, som pa en vis made
ikke kan beskrives i ord. Det er ngdvendigt at vide, hvornar de er det samme, og hvorledes man
skal bruge dem. Hvis du betragter Joshu's "Mu" som en begynder-koan og spgrger, om den kan
bruges til at ga videre i dybden med eller ikke, er det at forholde sig til den, som om den blot er en
samling ord om et eller andet. Men det er faktisk ikke det den er, for en koan er i sig selv en
bevidsthedstilstand.
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Joshu har givet os denne "Mu" koan som et udtryk for en bevidsthedstilstand, og den eneste
made, vi kan treede ind i den pa, er at blive til denne bevidsthedstilstand. P4 den made bliver den
til noget, som ikke er begreenset af ordene i koan. Den giver os et fingerpeg om at virkeliggare
bevidsthedstilstanden ved netop at arbejde med den. Da koanen er et udtryk for Joshu's
bevidsthedstilstand, kan du ved at arbejde med den finde ud af, hvordan du skal praktisere for at
virkeliggere den samme bevidsthedstilstand, som Joshu var i, da han sagde det, der er nedskrevet
i koanen. For at blive til denne bevidsthedstilstand, ma man ga helt ind i den. At forsta den halvt
med sit intellekt og halvt med sin erfaring duer ikke. Man lzerer den ikke at kende ved at forholde
sig til den pa den made. Derfor m& koanen veere ens vejleder i at kaste sig helt ind i praksis og

skille sig af med alt andet. Dette giver os adgang til helt og fuldt at blive til denne erfaring.

Det neeste spargsmal er, hvorfor vi behaver flere koaner at arbejde med ? Sagen er for det farste,
at det er muligt at "bryde igennem" i starre eller mindre grad med den fagrste koan. For det andet at
der er megen visdom at hente i den videre traening og udvikling. De efterfglgende 1.700 koan kan
bruges til at udforske og udvide alle de forskelige mader, hvorpa den realiserede
bevidsthedstilstand kan udtrykkes. Det geelder om at lsere at bruge den klogt til at hjeelpe andre

med at bryde igennem pa samme made.

Buddha underviste hele sit liv, og der findes mange dialoger med ham. | Tang perioden (618-907) i
Kina var der allerede 4.000 buddhistiske tekster, og nu er der titusind. Hvis vi teenker pa alle de
mange ord i disse tekster, kan det undre os, at det siges, at Buddhas Dharma er hinsides alle ord.
Men grunden er, at tallase mennesker fra forskellige kulturer gennem de sidste 2500 ar har haft
behov for at here Dharmaen pa mange forskellige mader og fra alle mulige synsvinkler for at finde
vej til den samme bevidsthedstilstand. Det er derfor, at vi har alle disse mange koan, sa leereren
kan hjeelpe enhver, der kommer til ham, individuelt. Mesteren bruger de forskellige koan i givne
situationer for at vejlede de, der har et specielt spgrgsmal, som afspejler deres saerlige mentale
tilstand. En koan er et hjeelpemiddel til at uddybe ens erkendelse, nar "bunden er gennembrudt”,

0g gare én bevidst om dette sted.

SPGRGSMAL: Det forekommer mig, at mange mennesker, som bliver oplyst, pa et eller andet
tidspunkt af deres liv er blevet mishandlet eller har veeret naer ved at de. Jeg har patienter, som er
blevet fysisk eller seksuelt mishandlet, og de har haft oplevelser, som jeg synes ligner det man i
Zen kalder oplysning. Det er for mig et underligt paradoks. Kan mennesker, som ikke er blevet

mishandlet, overhovedet blive oplyst ?
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SVAR: Det er netop sadan, at oplysningen lettere kan realiseres fra en ekstrem belastet tilstand.
Det, at nogen bliver ngdt til at gennemga meget vanskelige eller frygtelige omsteendigheder for at
blive oplyst, viser, hvor langt vi er kommet vaek fra vores klare bevidsthed. Vi bliver som regel ikke
rystet rigtig vagen, med mindre sadan noget sker med os. Men det betyder pa ingen made, at man
skal vaere mishandlet, for at man kan blive oplyst. Selv om vi tror, at vi ikke er kontrolleret af vores
ego, er der stadig noget tilbage, og kun nar vi gennemgar ekstreme omstaendigheder, tvinges vi til
at opgive tilknytningen til dette ego. Selv om mennesker udsaettes for store lidelser, er det bestemt
ikke sikkert, at de far chancen for at slippe egoet. Men det er rigtigt, at vi har meget sveert ved selv
at virkeliggare dette, uden at vi befinder os i en ekstrem situation, som giver mulighed for at slippe

egoet.

Astronauten Russell Sweichardt's oplysning er et godt eksempel. For ham var det blot ngdvendigt
at treede udenfor vores saedvanlige jordiske miljg og den made at opfatte tingene pa. Det var ikke
for ham noget frygteligt eller pinefuldt han skulle igennem. Men i det "ydre rum" befandt han sig i
en situation, hvor han overskred den saedvanlige made at opfatte tingene pa, den ramme som ting
i al almindelighed viser sig i. Han befandt sig i det ydre rum, men foretog sig ikke noget seerligt.
Han var der bare! Og det skete for ham! Fordi den made han saedvanligvis séa tingene pa, ikke var
tilstede. Han var, sa at sige, fiernet fra det i det gjeblik. Det er et eksempel pa en, som ikke var i en
pinefuld situation, men for hvem det skete, fordi han befandt sig i en usaedvanlig situation.

SPORGSMAL: Jeg er meget forbavset over at Roshi anbefaler os at bruge "Gate gate paragate
parasamgate bodhi svaha" som et mantra. Er det ikke en helt anden praksis end zazen ? Jeg
forstar, at zazen drejer sig om at blive ét med det, vi foretager os. Kun at sidde, eller hvis vi
foretager os noget andet, s kun at gore dette. Nar man bruger et mantra, putter man sa ikke
noget ind i sindet, som ikke var der fgr, og bruger det som et redskab til at komme et eller andet
sted hen ? Er det ikke en praksis, som minder om at recitere "Om Mani Padme Hum" ?

SVAR: Det drejer sig om den rigtige made at bruge et mantra. Hvis vi bruger et mantra til at bede
Gud om en tjeneste, eller om hjeelp, eller for at fa kreefter til noget, eller bgnfalder en magt udenfor
os sely, er det ikke det, jeg taler om ! Det jeg mener er, at vi bar recitere den pa en sadan made,
at vi ophaever selve bevidstheden om at bruge mantraet. Jeg taler om virkelig at opleve
livsenergiens glaede i og med at gentage dette mantra. At bruge det pa denne made muligger en
fordybelse i samadhi. Vi ma ikke bruge det som et budskab til en gud, eller noget vi gar for at
betale for et eller andet, som vi gnsker skal haende os. Dette misforstas ofte. Man skal altsa bruge

Side 32 af 37



et mantra for at fortabe sig selv i gentagelsen af det og derved opleve den glaede, det er at veere i
live. At bruge "gate gate paragate parasamgate bodhi svaha" opfindsomt og kreativt vil sige at
afskaere vor egoistiske tilknytning til ting. Det er et udtryk for den nuvaerende livsenergi, netop som
den er, og at fylde det hele ind i brugen af dette mantra og veere glad. Taenk ikke pa i morgen eller
pa, hvad der mon vil ske os, eller hvad vi eventuelt bliver til, hvis vi bruger det.

SP@RGSMAL: Vi har talt meget om oplevelser. Jeg har et problem med hensyn til denne made at
teenke pa. Vi objektiverer disse oplevelser. Vi taler om satori, og vi ger den til en oplevelse, som vi
objektiverer. Vi isolerer nogle gjeblikke eller indsigtsfulde glimt og har forventninger om fremtidige
oplevelser. Det ser for mig ud som om, at denne made fagrer os vaek fra det essentielle, fordi vi

bliver for optagede af den indre bandoptagers zen snak.

SVAR: Hvad du siger er helt rigtigt, at objektivere er et stort problem. Det er et lignende problem,
at ggre det, man har oplevet til en ting man baerer rundt pa. | stedet for at afskaere oplevelsen, tror
man, at der er sket noget vigtigt, og derfor prgver man at gentage den og holde den ved lige. Dette
er en virkelig stor hindring i ens praksis og ogsa i ens liv. Den eneste meningsfulde oplevelse ma
veere den, som leerer én at afskaere og give slip pa alle egoistiske tanker. Det giver altsa slet ingen
mening f.eks. at fremhaeve en oplevelse, som handler om at blive fri og forsta, at det betyder ikke
at have et ego laengere og sa alligevel traekke rundt med denne oplevelse for at pryde egoet. Det,
som er vigtigt, er, hvert gjeblik at afskeere alle disse ting, forventninger om fremtiden, fortidens
haendelser og blot leve i dette gjeblik.

Disse oplevelser dar ikke i dig. Det er som at tage pa en lang rejse: Nar en oplevelse har haft
virkelig stor betydning for dig, falmer den ikke alene fordi du ikke taenker pa den og ikke pryder dig
selv med den. Den er der, ligesom du ser et landskab og ser ting ske. Man taenker ikke pa det hele

tiden, men dit liv er pa en vis made forandret fordi disse ting er heendt dig.
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SUTRAEN | TOOGFYRRE SEKTIONER oversat fra kinesisk og introduceret
af Henrik Hjort Sgrensen

Introduktion

Ifglge traditionen er Sutraen i Toogfyrre Sektioner den aeldste oversaettelse af en indisk buddhistisk tekst til
kinesisk. Den siges at veere blevet bragt til Kina af munken Kashyapa Matanga, som oversatte den engang i
den senere halvdel af det 1.arh. efter vor tidsregning. En videnskabelig undersggelse af teksten har
imidlertid vist, at den efter alt at demme er en kinesisk komposition, eller rettere en form for antologi,
sammenstykket af elementer fra flere indiske, kanoniske skrifter, primaert af theravada-buddhistisk
observans. | den form vi kender den i dag, kan den dateres til omkring begyndelsen af det 4. arh. efter vor
tidsregning. Sutraen i Toogfyrre Sektioner har nydt stor udbredelse i Kina og de gvrige gstasiatiske lande,
hvor den primeaert har vaeret anvendt som en handbog for nye munke. Den giver en standardbeskrivelse af
den rette vej en buddhistisk munk bgr fglge, og er i form naermest en slags katekismus. Belaeringerne i
teksten drejer sig om traditionelle buddhistiske temaer, som bl.a. forgeengelighed, god moral, befrielsen fra
samsara, opnaelsen af nirvana etc. D.v.s. dens doktrinszere udgangspunkt er i fuld overensstemmelse med
theravada-buddhismens idealer om munkens befrielse fra genfgdsel i samsara og opnaelsen af den endelige
udslukkelse i nirvana i modsaetning til mahayana idealet om bodhisattvaens uselviske virke for alle levende
vaesener og hans erkendelse af universel tomhed.

Nedenfor fglger en oversaettelse af uddrag fra sutraen, uddrag der pa forskellig vis belyser den vej, som en
buddhistisk nybegynder bar fglge.

Sutraen i Toogfyrre Sektioner - i Udvalg

Saledes har jeg hart. Efter at have opnaet buddhatilstanden, taeenkte den Ophgjede saledes: At
veere fri for lidenskaber og i ro, det er den bedste vej. Fordybet i den store samadhi [dyb koncen-
tration, hvori bade den mediterende og meditationsobjektet er forsvundet] overvandt han alt darligt,
drejede Leerens Hjul, som er de Fire Adle Sandheder [dvs. sandhederne om 1) lidelse, 2) arsagen
til lidelse, 3) vejen ud af lidelse, og 4) lidelsens ophgr], i Dyreparken, omvendte han de fem munke,
Kaudinya m.fl. og inspirerede dem [ogs4] til at na oplysningen. Der var ogsa andre munke, der bad
Buddha om at fijerne deres tvivl vedrgrende hans leere, og den Ophgjede oplyste deres sind ved
hjeelp af sine myndige belaeringer. Munkene bgjede sig i hengivenhed med haenderne i anjali [dvs.
den traditionelle buddhistiske hilsen, hvor handfladerne bergrer hinanden foran brystet] og fulgte

hans gode anvisninger.

1. Buddha sagde: “Den, der forlader sine foraeldre og sit hjern, forstar sindet, og nar [derved] malet
og fatter det formlgse [d.v.s. han nar befrielsen]; han kaldes en munk. Den, der overholder de to-
hundrede-og-halvtres morallgfter, og som er ren og dadelfri i sin opfersel, og som lsegger energi i
opnaelsen af de fire hellige frugter, han kaldes en arhat. En arhat er istand til at flyve igennem
luften og kan antage forskellige skikkelser; hans liv er meget langt og til tider kan han fa himmelen
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og jorden til at skeelve. Dernaest er der andgaminen. Ved afslutningen pa hans liv, stiger han op til
den nittende himmel, hvor han opnar arhat-tilstanden. Dernaest er der sakridagaminen. Efter sin
dad, stiger sakridagaminen op til himlene, bliver genfgdt pa jorden én gang til og opnar sa arhat-
tilstanden. Til sidst er der srotdpannaen. En srotapanna der og genfgdes syv gange inden han
endelig opnar arhat-tilstanden. Nar lidenskaberne skaeres af, er det ligesom afskarne lemmer der
ikke kan fungerer igen.”

2. Buddha sagde: “En munk er ham, der har forladt sit hjem og skilt sig af med tilknytning. Han
kender sit eget sinds oprindelse og treenger igennem til Buddhas dybe princip. Han erkender laeren
om ikke-handlen; indeni er der intet at opna og uden for er der intet at sege. Hans sind er ikke
leenket af dogmer, og han er ikke indhyldet i karma. Han teenker ikke og handler ikke, han
praktiserer ikke og erkender ikke. Uden at ga igennem alle stadierne nar han alligevel det hgjeste.
Skal vi give det et navn, sa er det “Vejen” [kin. Dao].”

3. Buddha sagde: “Han som er blevet kronraget og blevet munk, er en der fastholder Vejens
doktriner. Han har givet afkald pa verdslige ting, og er tilfreds med den mad han kan fa ved at
tigge. Han spiser kun én gang om dagen, sover under et tree om natten og begeerer intet

derudover. Det, der ggr mennesker uvidende og formgrkede, er deres tilknytninger og begeer.”

11. Buddha sagde: “At give mad til et hundrede darlige mennesker, er ikke s& godt som at give
mad til en god mand. At give mad til et tusinde gode meend, er ikke sa godt som at give mad til en,
der overholder de fem vigtige Igfter. At give mad til titusinde mennesker, der overholder de fem
vigtige lgfter, er ikke sa godt som at give mad til en srotapanna. At give mad til et hundrede tusinde
srotapannaer er ikke sa godt som at give mad til en sakridagamin. At give mad til en million
sakridagaminer er ikke sa godt som at give mad til en arhat. At give mad til et hundrede millioner
arhater, er ikke sa godt som at give mad til en pratyeka-buddha [en praetyeka-buddha er en oplyst
person, som udelukkende dveeler i sin egen erkendelse. Han er ikke istand til at beleere andre]. At
give mad til en milliard pratyeka-buddhaer er ikke sa godt som at give mad til en af buddhaerne i
den trefoldige verden. At give mad til ti milliarder af buddhaer i den trefoldige verden, er ikke sa
godt som at give mad til en, der ikke teenker, der ikke dvaeler pa noget og som intet erkender” [det
synes som om, det er chan-munke, der har tilfgjet denne sidste paragraf].

14. En munk spurgte Buddha: “Hvad er det, der kaldes godt, og hvad er det, der kaldes ophgjet?”

Buddha svarede: “At praktisere Vejen og holde sig til det, der er sandt, det er godt. Nar ens vilje er

i overensstemmelse med Vejen, sa er det ophgjethed !”
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18. Buddha sagde: “Min lzere indbefatter at teenke pa det, der ikke kan omfattes af tanken, at
praktisere det, som ikke kan praktiseres, at sige det, der ikke kan siges, og at kultivere det, som
ikke kan kultiveres. De, der forstar dette vil ga frem [mod erkendelsen], mens dem, der er hyldet i
formarkelse, vil fierne sig fra den. Den Vej, der kan udtrykkes i ord er ufuldkommen, for der er ikke
en eneste ting, der faktisk kan blive fattet. Hvis man gar fejl af dette med blot s& meget som et
harsbred, sa vil man gjeblikkellg miste den [d.v.s. Vejen].”

20. Buddha sagde: “I bar teenke pa, at selvom de fire elementer [vind, ild, vand og jord], der udger
jeres krop, har hvert sit navn, sa er der ingen af dem, som er en del af selvet. Selvet som sadan er

faktisk ikke-eksisterende, det er som et fatamorgana.”

38. Buddha spurgte en munk: “Hvor langt er et menneskets liv?” Munken svarede: ‘Det er nogle
dage langt!” Buddha sagde: “Du har endnu ikke forstaet Vejen!” Han spurgte en anden munk:
“Hvor langt er et menneskes liv?” Den anden svarede: “Sa langt som den tid, det tager at spise et
maltid!” Buddha sagde: “Du har endnu ikke forstaet Vejen!” Han spurgte [da] endnu en munk:
“Hvor langt er et menneskes liv?” Munken svarede: “Det er sa langt som et andedrag!” Buddha
sagde: “Godt, godt! Du kender Vejen!”

42. Buddha sagde: “Jeg ser pa kongers og prinsers status, som pa stgvet, der blaeser igennem en
spreekke. Jeg ser pa guld og jade, som pa grus. Jeg ser pa kleeder af den fineste slags, som pa
slidte klude. Jeg ser pa universet, som pa en lille ngd. Jeg ser pa Anavatapa S@en, som pa olie til
at smare fadderne med. Jeg ser pa de effektive midler [skr. Upaya], som pa det at bruge store
rigdomme. Jeg ser pa det hgjeste fartgj [skr. yana], som vaerende en drem, hvori der forekommer
guld i store maengder. Jeg ser pa buddhas vej, som pa blomster foran mine gjne. Jeg ser
meditationen, som pa den sgijle, der baerer hele universet. Jeg ser pa nirvana, som pa det at vagne
ved daggry efter en [lang] nattesgvn. Jeg ser pa vranglaere, som pa seks dragers dans. Jeg ser pa
ligegyldighed [dvs. alting er det samme], som pa [den absolute] sandheds grundlag. Jeg ser pa
[andelig] transformation, som pa traeerne i de fire arstider.”
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