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1. Einleitung 

Der Fragenkomplex japanischer Buddhismus und Jenseitsvorstellun
gen ruft meist unverzüglich zwei einander widersprechende Stereotype 
auf den Plan, die auch die Forschung über weite Strecken beherrschen. 
Das eine besagt, dass in der einheimischen Religion, die meist gleich
gesetzt wird mit Shinto, der Tod vor allem tabuisiert wurde, es daher in 
ihr kaum oder keine Totenrituale und parallel dazu auch keine expli
ziten Jenseitsvorstellungen gegeben habe. Der Buddhismus, der mit 
seiner Betonung des Leids, das Leben als solches bedeutet, der japani
schen Mentalität in ihrer postulierten Lebensbejahung und Diesseitsori-
entiertheit im Grunde fremd sei, habe daher in Japan vor allem, ja nahe
zu ausschließlich wegen seiner Fähigkeit, mit dem Tod umzugehen, Fuß 
fassen können. 

Entsprechend sei der japanische Buddhismus aber in Wahrheit gar 
kein richtiger Buddhismus und sei deswegen allmählich zu einem so ge
nannten soshiki bukkyo PÄfAÜC, einem „Begräbnis-Buddhismus", ver
kommen:1 Die meisten Laien machten sich im normalen Leben kaum Ge
danken, ein den buddhistischen Lehren entsprechendes Leben zu führen, 
wendeten sie sich nur in der Stunde des Todes um Beistand an ihren Ge
meindetempel, damit dieser die Totenrituale für den Verstorbenen voll
führe. Diese verfolgten aber für sie überwiegend keinen im engeren Sinn 
buddhistischen Zweck, sondern dienten vor allem der Befriedung des 
Totengeistes, auf dass er den Lebenden keinen Schaden zufüge und in 
weiterer Folge in einen verehrten und verehrungswürdigen Ahnen 
transformiert werde. Im besten aller Fälle würde dies im Sinne seiner 
Aufnahme in die Gemeinschaft der Schüler Buddhas interpretiert. 

Vor dem Hintergrund eines als alles beherrschend postulierten 
Ahnenkults werden so die genuin buddhistischen Jenseitsvorstellungen 
häufig als solche gehandelt, an die in Japan keiner so richtig „glaubt", 
die sich in Japan nie wirklich durchgesetzt hätten. Sowohl die Vorstel
lung vom Zyklus der Wiedergeburten, den alle Lebewesen so lange 

1 STEFÄNSSON (1995:83) formuliert diesen Standpunkt so: J a p a n e s e scholars 

often express the view that Buddhism only became Japanese by ,invading' an area 

that was taboo in the native culture. Through its capacity to deal with the pollution 

of death, previously so strictly avoided, it became soshiki bukkyo, or Funeral 

Buddhism." 
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durchlaufen müssen, bis sie endlich Erleuchtung und damit Erlösung 
daraus gefunden haben, als auch die von den „Üblen Welten", in die 
Sünder wiedergeboren werden, hätte es in Japan quasi nur an der Ober
fläche gegeben, einen entscheidenden Einfluss auf die japanische Menta
lität hätten sie jedoch nie ausgeübt,2 da dieser im Sinne einer Kultur der 
Scham3 das Bewusstsein von Schuld und Sühne im Grunde fremd sei. 

Für das heutige Japan mögen solche Aussagen zum Teil zutreffen. 
Seit der Meiji-Restauration 1868 hatten sich die politischen und religiö
sen Eliten eifrig bemüht, den Shinto mit dem Tenno als seinem obersten 
Priester als die ewig und einzig wahre Religion Japans darzustellen und 
entsprechend die bis dahin gängige, alles durchziehende Verquickung, 
den offenkundigen Synkretismus, den er mit dem Buddhismus einge
gangen war, gründlich - und teilweise gewaltsam - auszumerzen. Da 
der Shinto sich aber über weite Strecken der Geschichte zum Tod nicht 
oder kaum geäußert hatte, setzte sich die Vorstellung von der reinen Le
bensbejahung der Japaner durch, der ein Nachdenken über nachtodli-
ches Geschehen fremd sei, und die einer Mentalität, die in religiöser Be
tätigung hauptsächlich die Beförderung des Wohlbefindens auf dieser 
Welt anstrebt. Das gängigste Schlagwort für diese Diesseitsgerichtetheit 
des religiösen Erlebens der Japaner lautet genze riyaku ^"K^'J^E, oder das 
Erbitten von „Nutzen und Hilfe für das Leben in dieser Welt".4 

Eine historische Betrachtungsweise zeigt jedoch vielmehr, dass es 
selbstverständlich auch vor der Einführung des Buddhismus im 5. Jh.u.Z. 
Totenrituale und einen Totenkult gegeben hatte, über den sich aber, weil 
nur über archäologisches Material rekonstruierbar, wenig mit Sicherheit 
sagen lässt, außer dass es Vorstellungen einer Wiedergeburt gab, deren 
Ort - also ob sie in dieser Welt oder einer anderen vonstarten ging -, sich 
jedoch nicht eindeutig bestimmen lässt.5 Der Shinto seinerseits hatte sich 
vorwiegend deshalb in früheren Jahrhunderten kaum zum Jenseits geäu
ßert, weil er, solange er sich weder selbst als eigenständiges religiöses 
System verstand noch sich als solches profilieren wollte, im Rahmen 
einer Art Arbeitsteilung mit dem Buddhismus Totenrituale getrost die
sem überlassen konnte und hatte.6 Vorstellungen einer Vergeltung guter 
und schlechter Taten im Jenseits hielten aber tatsächlich wohl erst mit 

2 Was die buddhistischen Höllen betrifft, bemerkt der Doyen der Erforschung 
des japanischen Ahnenkults, Robert SMITH ( 1 9 7 4 : 5 4 ) , beispielsweise: „There are few 
things so unlikely to the Japanese as the suggestion that one's own ancestors might 
be suffering in hell for the misdeeds of life." 

3 Vgl. dazu die berühmten Thesen Ruth BENEDICTS ( 1 9 6 7 , dt. 2 0 0 1 ) . 
4 Vgl. dazu das einflussreiche Werk von READER und TANABE ( 1 9 9 8 ) . 
5 Vgl. dazu NAUMANN ( 2 0 0 4 ) . 
6 Vgl. dazu SCHEID ( 2 0 0 4 ) . 
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7 Eine solche Sicht durchzieht zahlreiche westliche Schriften zum buddhisti
schen Umgang mit dem Tod, beispielsweise VETTER (1996:296-7), hat aber auch in 
Japan Tradition. Als ein Beispiel harscher Kritik an den buddhistischen Höllen
lehren sei hier auf die Arbeiten UMESAO Tadaos verwiesen. Nachdem er die Ver
breitung religiöser Ideen in epidemiologischer Terminologie beschrieben hat im 
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dem Buddhismus in Japan Einzug, blieben dann allerdings zumindest 
bis zur Meiji-Restauration (1868) bestimmend. 

Von der Forschung wurden jedoch vor allem die für die Laienpraxis 
relevanten Vorstellungen relativ wenig beachtet. Der Buddhismus mag 
zwar allgemein mit seiner Lehre davon, dass keine einmal gesetzte Tat 
ohne Folge bleibt, als die Religion mit dem lückenlosesten System postu
mer Belohnung guter und Vergeltung böser Taten betrachtet werden. 
Dennoch besteht, in Japan selbst wie im Westen, eine starke Tradition, 
die entsprechenden Vorstellungen und Praktiken entweder gar nicht 
einer eingehenderen Betrachtung zu würdigen, oder wenn doch, so 
vorwiegend mit dem Ziel, sie anzuprangern. Zwar mildern die buddhis
tischen Konzepte der Wiedergeburt und der solcher Art begrenzten, 
wenn auch unter Umständen außerordentlich langen Verweildauer eines 
Sünders in den „Üblen Welten" die Vorbehalte, die man gegen eine Reli
gion hegen mag, die Sündigen oder Ungläubigen gar mit ewiger Ver
dammnis drohen. Dennoch, angesichts der grundlegenden buddhis
tischen Lehre davon, dass Leben Leid ist, wirkt die Vorstellung von 
spezifischen „Üblen Welten", denen anheim zu fallen Sünder für ihre 
bösen Taten verdammt seien, redundant und nachgerade widersprüch
lich. Ebenso widersprüchlich ist in diesem Zusammenhang die Vorstel
lung von himmlischen Gefilden, die allerlei Wonnen bereithalten, aber 
nicht das Erlöschen allen Karmas bedeuten und daher letzten Endes 
nicht erstrebenswert sind. 

Wann und wo immer Buddhisten dennoch solche Vorstellungen 
propagierten, geraten sie aus heutiger Sicht nur allzu leicht unter den 
Verdacht, entweder die wahre Lehre selbst nicht verstanden oder Vor
stellungen verbreitet zu haben, die sie selbst unmöglich teilen konnten. 
In der wohlwollendsten Sicht gelten derlei Konzepte von Höllen hie und 
paradiesischen Gefilden da als einfache fioben ^ ß ! (Skt. upaya) oder 
wohlgemeinte „Mittel", die die Eliten zur Erbauung und Unterweisung 
der unbedarften und für die wahre Lehre nicht empfänglichen Massen 
angewandt hätten. Diese Art von Vorbehalt wiederum nimmt nur allzu 
leicht die Form an, dass einem korrupten Klerus absichtliche Täuschung 
der Laien unterstellt wird: Er hätte Höllenängste vorwiegend zu dem 
Zweck geschürt, sich aus der Abhaltung von Ritualen, die derlei düstere 
nachtodliche Schicksale verhindern sollten - oder besser, von ihm als 
einziges Mittel dafür propagiert wurden - Einkommen zu sichern.7 Wie 
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in der Folge zu zeigen sein wird, waren jedoch die Jenseitsvorstellungen, 
die der buddhistische Klerus in Japan propagierte, nicht nur zutiefst 
buddhistisch und für den Klerus selbst zumindest genauso wichtig wie 
für die Laien, sondern sie boten umgekehrt auch den Laien ein willkom
menes Feld religiöser Betätigung bis weit in die Moderne hinein, wenn
gleich sie umgekehrt natürlich weder gänzlich unverändert noch völlig 
unbestritten blieben. 

2. Zur Entwicklung der buddhistischen Höllenvorstellungen in 
Japan bis zum ojo yoshü: Bedrückende Gewaltwelten markieren 
das buddhistische Ideal 

Jenseits- und insbesondere Höllenvorstellungen wurden so seit der 
Einführung des Buddhismus in Japan mit rezipiert und spielten eine 
wichtige Rolle in der Wahrnehmung der „neuen" Religion, sowohl von 
Seiten der Mönche als auch der Laien. Ebenso waren buddhistische Bild
werke in Japan auch den Bildern vom Jenseits, darunter den Höllen, 
gewidmet. So fand sich beispielsweise auf der Rückseite des Heiligen
scheins der Hauptkultfigur des Todaiji-Tempels in Nara, einer Kannon-
(Avalokitesvara-)Figur, die zumindest auf das 8. Jahrhundert zurück
gehen dürfte, eine Höllendarstellung, die Sünder in Flammen brennen 
zeigt, während dämonische Figuren neben ihnen stehen. Sie diente wohl 
zur Visualisierung der Höllenqualen, die Sünder im Jenseits erwarteten, 
bei einer religiösen Zeremonie, im Rahmen derer die Gläubigen ihre 
Sünden in der Hoffnung auf Vergebung beichteten (WAKABAYASHI 
2004:286). 

Dem Adel dienten bemalte Stellschirme zur nahezu intimen und oft 
geübten Visualisierung dieser Furcht einflößenden Sühnewelten; viele 
der herausragenden Dichter des Altertums hielten ihre Eindrücke von 
deren Anblick in Gedichten fest, die deutlich machen, wie die Höllen vor 
allem im Sinne physischer Gewalt gegen die Sünder wahrgenommen 
wurden. Nicht nur die berühmte Hofdichterin Izumi Shikibu ftlÄÄpß 
(974-?) hinterließ Gedichte, die ihr Schauern vor der postumen Bestra-

Sinne einer Infektionskrankheit, verursacht durch pathogene Keime, die zunächst 

von Trägern eingeführt werden und sich dann dank bestimmter gesellschaftlicher 

Umstände ausbreiten, die die Menschen für eine Ansteckung anfällig machen, 

verwendet UMESAO (1989) diese fragwürdige Metapher, u m zu erklären, w a r u m 

das Christentum sich in Japan nicht auf breiter Basis durchsetzen konnte: aufgrund 

ihres jahrhundertlangen Kontaktes mit dem Buddhismus wären die Japaner längst 

„immun" gewesen gegen Religionen, die Höllenängste schüren. 
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8 „Schrecklich / die ehernen Schwertäste biegen sich durch / schon am Baum 

/ unter der Last der Körper: / Früchte welcher Sünden wohl? (Asamashi ya/ tsurugi 

no eda no / tazvamu made / ko wa nani no mi no / nareru naruramu)" (ISHIBA 1992:6), 

schreibt sie, wohl über die Hölle des Schwertblattbaums, siehe unten, S. 7. 
9 Vgl. dazu und zum Folgenden etwa BRAUN (1996:385). 
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hing zum Ausdruck bringen,** auch der Mönch Saigyo E f t (1118-90) 
zeigte sich vom Anblick von Höllenbildern tief bestürzt, wenn er eine 
Folge von nicht weniger als 27 entsprechender Gedichte schuf (ISHIBA 
1992:11-27), aus der hier zwei vorgestellt werden sollen: 

Auf diesem Körper, / der da sah die schwerternen Äste, / sie zu bestei
gen gezwungen, / als eine Peitsche aus Wassernusszweigen / wächst 
mir vor Entsetzen eine Gänsehaut (Ko no mi mishi / tsurugi no eda ni / 
nobore to te/shimoto no hishi wo/mi ni tatsuru kana) 

Schwere Felsbrocken / hundert Klafter, tausend Klafter / hoch heben 
sie zuhauf / zu zermalmen, zu zerquetschen / als Strafe wofür mag es 
nur geschehen? (Omoki iwa wo/momohiro chihiro / kasaneagete/ kudaku ya 
nani no/mukui naruran) 

Bezug nehmen die Höllendetails dieser Gedichte wohl auf den Klas
siker unter den japanischen buddhistischen Jenseitsbeschreibungen, das 
985 von Genshin WM (942-1017), Mönch des Tendai-Tempels Enryakuji 
in Kyoto, verfasste ojo yoshü f££fflH, dessen Inhalte über weite Stre
cken der japanischen Geschichte bestimmend bleiben sollten. Ähnlich 
wie zu den buddhistischen Jenseitsvorstellungen im Allgemeinen kursie
ren auch zu diesem Werk im Besonderen zwei, den schwierigen Diskurs 
zum Thema widerspiegelnde, einander diametral entgegen gesetzte 
Meinungen. 

Wie schon in seinem Titel anklingt, der mit „Kompendium der Wie
dergeburt im Reinen Land" zu übersetzen ist, hat es einen eindeutig 
amidistischen Charakter, der die Entwicklung des mittelalterlichen japa
nischen Buddhismus in diese Richtung vorweg zu nehmen scheint: Viele 
der dann entstehenden buddhistischen Sekten postulierten bekannter
maßen die Möglichkeit einer Erlösung auch der Laien durch die von 
außen kommende, auf sie einwirkende erlösende Kraft des Amida (Ami-
tabha). Das notwendige Vertrauen in diese erlösende Kraft des Amida 
Buddha ist dabei die für alle, Mönche wie Laien gleichermaßen, bestim
mende Voraussetzung für eine Erlösung aus dem Kreislauf der Wieder
geburten. Im Westen wurde über diese japanischen Richtungen des Bud
dhismus häufig etwas schmunzelnd berichtet, so als ob sie in ganz ein
facher und nahezu populistischer Art und Weise den Gläubigen vorge
gaukelt härten, es reiche völlig, den Namen Amidas anzurufen, um Erlö
sung zu finden.9 Auch die entsprechenden Vorstellungen vom Reinen 
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Land als einem paradiesischen Ort in der Nähe des Amida wurden häu
fig als volksttimelnde Verfremdung der wahren Lehre gedeutet, welche 
den anzustrebenden Zustand nicht als einen paradiesischen, sondern als 
einen des Nichts, in dem sich alles Karma aufgelöst hat, definiert. Solche 
Anschauungen, die das einfache Anrufen von Amidas Namen, das nen-
butsu zu einer volkstümlichen Verkürzung der wahren Lehre ab
stempeln, übersehen, dass es eben kein „Lippenbekenntnis" ist, sondern 
Ausdruck eines durchaus schwer zu erringenden, grenzenlosen Ver
trauens in Amida ist. 

Ähnlich wurde auch Genshins ojo yoshü interpretiert als ein Werk, 
dass Erlösung möglichst vielen Menschen nahe bringen wollte und 
ihnen umgekehrt, um sie zu motivieren, diese auch anzustreben, die 
Qualen der Hölle vor Augen führte, die sie erwartete, wenn sie Erlösung 
nicht fänden. Tatsächlich besteht das Werk aus zwei etwa gleich wichti
gen Teilen, einem ersten, der einer ausführlichen, sehr detailreichen 
Schüderung der diversen Höllen und anderen Üblen Welten gewidmet 
ist, und einem zweiten, der ebenso ausführlich die Totenbettrituale be
schreibt, die dazu angetan sind, dem Gläubigen die Wiedergeburt im 
Reinen Land zu ermöglichen und die im ersten Teil beschriebenen 
schrecklichen nachtodlichen Schicksale zu ersparen. 

Neuere Untersuchungen haben allerdings gezeigt, dass Genshins 
Motivation für seine Darlegung der Höllen weit komplizierter und viel
schichtiger war, als die „volkstümelnde" Interpretation nahe legt. Gen
shin machte für sein Werk nicht nur zahlreiche Anleihen bei den rele
vanten buddhistischen Schriften, dem Kusharon (Abidharma-kosa), 
Yugaron ä«#Diw (Yogacara-bhümi) und Sliobö nenjogyo i E & Ä ^ f S (Sad-
dharma-smrty-upasthana). Aus diesen übernahm er die hierarchische An
ordnung der Höllen, mit acht Haupthöllen, denen je 16 Nebenhöllen zu
geordnet sind, die danach auch in Japan bestimmend blieben. Hier wird 
den Sündern Gewalt angetan von verschiedensten Teufeln, Dämonen 
und anderen höllischen Kreaturen, die die Sünder zerstückeln, ihnen die 
Zunge aus dem Mund reißen, sie über schwertbewachsene Berge treiben, 
ihnen die Gliedmaßen zerschneiden, geschmolzenes Blei bei diversen 
Körperöffnungen eingießen und dergleichen mehr, besonders sadistisch 
etwa auch in der so genannten tokatsu jigoku ÜilSfc, der „Hölle der so
fortigen Wiederbelebung", in der die Sünder, kaum sind sie durch derlei 
Folter zu Tode gekommen, wieder zum Leben erweckt werden, nur um 
dieselben Qualen erneut durchleben zu müssen. 

Dass es Gewalt ist, die den Sündern in diesen Höllen angetan wird, 
erhellt auch daraus, dass Genshin bei seiner Darstellung einer weiteren 
Hölle explizit festhält, dies sei die einzige, in der der Sünder sich die 
Schmerzen selbst zufüge. Dies ist die auch später immer wieder darge-

1 i d 



Gewalt diesseits und jenseits: buddhistische Höllenvorstellungen in Japan 7 

1 0 Vgl. dazu McMULUN (1999); ähnlich auch HAYAMI (1998). 

115 

stellte „Hölle des Schwertblattbaumes" (toyoju jigoku J lSgfo tÄ) , der 
die anheim fallen, die ihre sexuellen Gelüste nach dem anderen Ge
schlecht nicht in Zaum zu halten vermochten: ihre Qual besteht darin, 
einen Baum mit Blättern aus Schwertern hinaufsteigen zu müssen, nicht 
aber, weil ein Dämon sie dazu zwingt, sondern weil sie selbst es wollen, 
um zu der Schönen zu gelangen, die obenauf sitzt; kaum oben angekom
men, müssen sie jedoch feststellen, dass die Schöne mittlerweile unten 
sitzt und das grausame Spiel von vorne beginnt (ISHIDA 1971:16). 

Neben diesen Formen körperlicher Gewalt, die den Sündern angetan 
wird, kennt das ojo yoshü auch psychologische Gewalt und Qualen als 
Vergeltung böser Taten. Vergewaltiger beispielsweise werden nicht etwa 
selbst vergewaltigt, ihre Strafe besteht vielmehr darin, mit ansehen zu 
müssen, wie ihre eigenen Kinder es werden. 

Kreativ war Genshin aber auch bei der Zuordnung der diversen Höl
len zu bestimmten Sünden: Er beschrieb nicht nur die Qualen, sondern 
auch die schlechten Taten, die den Menschen jeweils dafür qualifizierten. 
Die Gradation ist dabei eine, die in ihrem Fundamentalismus offenbar 
das Ideal markieren will. So zieht das Töten von Tieren ebenso schlimme 
oder vielleicht noch schlimmere Höllenqualen nach sich als an Menschen 
begangener Mord. Beides ist aber nahezu noch lässlich und verdammt 
„nur" zur ersten und mildesten aller Höllen (tokatsu jigoku), im Vergleich 
zu weiterem sündhaften Verhalten - Stehlen, Wollust, Völlerei, falsches 
Zeugnis, Häresie und die Vergewaltigung von Nonnen das genau in 
dieser Reihenfolge jeweüs erschwerend hinzukommt, bis die achte und 
übelste aller Höllen (abi jigoku erreicht ist. So wie Genshin 
allgemein relativ zu seinen Vorbildern auffällig stark auf solche Sünden 
abhob, die im Speziellen Mönche und Nonnen betreffen, sei es, dass sie 
an oder von Mönchen und Nonnen begangen werden, schmoren hier, 
neben jenen, die das buddhistische Prinzip von Ursache und Wirkung 
leugneten oder sich gar gegen den Buddhismus selbst wandten, vor 
allem auch Priester, die es sich in ihrer Habgier und Geltungssucht auf 
Kosten der Gläubigen haben gut gehen lassen (MOCHIZUKI 1989:95). 

Das hat jüngst Forscher dazu veranlasst, das ojo yoshü in einem 
neuen Licht zu sehen:10 nicht für die große Masse der Laien schrieb Gen
shin, sondern gerade für die Mönche, unter denen es zu seiner Zeit mehr 
und mehr zu einer Entwicklung gekommen war, die solche aus einfluss
reichen Familien mit erheblichem Vermögen im Rücken gegenüber an
deren - wie Genshin selbst -, die nur ihre buddhistische Bildung auf 
ihrem Konto zu verbuchen hatten, favorisierte. Seine Beschreibung der 
Höllenqualen, die solche geldgierigen Mönche erdulden würden, hätte 
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ihm so vor allem dazu gedient, eben diese aus seiner Sicht bestehenden 
Missstände anzuprangern. 

Das bedeutet gleichzeitig auch, dass Genshin die Höllen nicht haupt
sächlich für ,, ungebildete Laien" beschrieb, sondern sie für ihn als ge
bildeten Mönch selbst von Bedeutung waren ebenso wie allgemeiner für 
den Klerus. Parallel dazu erscheint der zweite Teil des ojo yoshü bei nä
herer Betrachtung eben auch nicht als Unterfangen, Erlösung jedermann 
leicht zugänglich zu machen. Seine peinlich genaue Beschreibung der 
Riten, die Erlösung auf dem Totenbett bringen sollen, offenbart, dass es 
sich dabei keineswegs um eine von jedermann leicht durchzuführende 
Sache handelte, im Gegenteil. Genshin initiierte Bruderschaften, die sich 
ganz dem gegenseitigen Beistand in der Todesstunde widmeten, sich 
also gewissermaßen ein Leben lang auf diesen einen, alles entscheiden
den Moment vorbereiteten. Den Hintergrund dafür bildete die durchaus 
nicht simplistische Vorstellung, dass Erlösung etwas so Erhabenes ist, 
dass sie in diesem Leben vielleicht gar nicht erreicht werden kann, und 
nur das Vertrauen in Amida, unterstützt durch entsprechende Visuali
sierungen und Anrufungen, unter Umständen einen Prozess in Gang zu 
setzen vermag, an dessen Ende eine allmähliche, wenn auch postume, 
Auflösung des Karmas steht ( D O B B I N S 1999:167). 

Der Einfluss des ojo yoshü auf die japanischen Jenseitsvorstellungen 
kann gar nicht überschätzt werden. Es war das einzige Buch, das noch in 
der Heian-Zeit, erstmals 1168, in gedruckter Form erschien, und das ein
zige religiöse Werk, das in dieser Zeit über den Bereich der Klöster 
hinaus Verbreitung fand ( K O R N I C K I 2001:121, 124). Während der Edo-
Zeit (ca. 1600-1868), als sich ein blühendes, stark kommerzialisiertes 
Verlagswesen entwickelt hatte, wurde es darüber hinaus in zahlreichen, 
oft auch umgangssprachlichen und illustrierten Ausgaben aufgelegt, für 
ein Laienpublikum aus dem gewöhnlichen Volk, das sich für seine dies
bezügliche Erbauung ihren Erwerb zu leisten gewillt war (MlYA 1991). 
Zahllose Bildwerke in seiner Nachfolge, Bildrollen so wie Hängebilder, 
hielten sich in ihrer Ikonografie eng an die Ausführungen des ojo yoshü, 
etwa die Bildrolle des Jigoku zoshi i&W&M. (Mitte 12. Jh.) oder die 15-teili-
ge Bildfolge der sechs Wiedergeburtswelten (rokudo A ü , neben den Höl
len die Welt der Preta, der Shura, der Tiere, der Menschen und die Para
diese) des Shoju raigoji ^^Sfc^Tf-Tempels (etwa 13. Jh.), die sich so eng 
an das ojo yoshü anlehnt, dass angenommen werden kann, dass es direkt 
zur Visualisierung seiner Inhalte verwendet wurde. So beispielsweise im 
Fall des für die Wollüstigen vorgesehenen shügö jigoku ft-£JÄ(Abb. I ) , 1 1 

1 1 Hier wegen der besseren Erkennbarkeit der Details in einer Kopie aus dem 

Jahr 1823. 
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1) einander gegenüber lie
gende Eisenberge, zwi
schen die Sünder von och
sen- und pferdeköpfigen 
Dämonen getrieben wer
den und die sie dann zer
malmen; 

2) der Schwertblattbaum; 
3) ein Eisenmörser, in dem 

die Sünder zerstampft 
werden; 

4) Felsen, zwischen denen 
die Sünder zerrieben wer
den; 

5) ein Sünder, dem von Dä
monen geschmolzenes Blei 
durch den Anus in den 
Körper gefüllt wird; 

6) ein Vergewaltiger, der zu
sehen muss, wie seiner ei
genen Tochter von Dämo
nen mit einem Speer die 
Vulva zerstochen wird; 

7) ein Homosexueller, der in 
den Flammen brennt, die 
von seinem Liebhaber aus
gehen und später in Erin
nerung dieser Tortur vor 
ihm die ausweglose Flucht 
in ein Flammenmeer an
tritt, in das er sich, an den 
Abgrund eines Felsens ge
drängt, stürzt. 

8) ein Fluss voller Angelha
ken, in den Sünder gewor
fen werden, und in dessen 
Fluten aus geschmolze
nem Kupfer sie ständig am 
Ertrinken sind (Toyama-
ken „Tateyama hakubu-
tsukan" 2001:110,150). 

Abb. 1 Shügo jigoku aus der Bildfolge der 
rokudo-e des Shoju raigoji-Tempels (Kopie 
von 1823) (nach TOYAMA-KEN „TATEYAMA 
HAKUBUTSUKAN" 2001:18, Abb. 5-3) 
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10 S. FORMANEK 

3. Gewaltandrohung aus Mitleid: Die Hölle als Fegefeuer, die Hoff
nung auf Erlösung im Rahmen des Glaubens an die Zehn Richter 
und die „ewige" Hölle 

Etwa zur selben Zeit begann sich in China, wie von TEISER (1994) be
schrieben, die Vorstellung herauszubilden, dass der Tote im Jenseits 
nach und nach zehn Richtern vorgeführt wird, die jeweils über sein wei
teres Schicksal entscheiden, bis er entweder in die Gemeinschaft der 
Buddhas aufgenommen oder nach Durchleiden von Höllenqualen in 
eine erneute Wiedergeburt entlassen wird. Gebete an diese Zehn Richter 
(jüo ~h3E) sowie Spenden an die die entsprechenden Riten durchführen
den Tempel sollten dabei deren Richterspruch günstig beeinflussen. Die 
Vorstellung wurde nach Japan zunächst in Form einiger Bildzyklen 
importiert, die je einen der Zehn Richter mit den entsprechenden Höllen 
zeigten, danach aber dort, wohl im Laufe des 12. Jahrhunderts, in einem 
apokryphen Sutra systematisiert, dem Bussetsu Jizo bosatsu hosshin innen 
jüokyö {A&JfiK^iSH 'hBft-r-SES oder „Sutra von den Zehn Königen 
in ihrer Erleuchtung durch das Gelübde des Bodhisattva Jizo nach der 
Lehre des Buddha" (Text in ISHIDA 1986). 

Der von TEISER (1994) für China angestrengte Vergleich mit der 
christlichen Vorstellung vom Fegefeuer hat für diese japanische Version 
des Glaubens an die Zehn Richter vielleicht noch größere Berechtigung 
als für ihr chinesisches Vorbild, werden in ihr die Zehn Richter doch zu 
je einer Erscheinungsform eines Buddhas (Tab. 1), der den Sündern die 
auf ihn wartenden Höllenqualen zunächst nur vor Augen führt, sie letzt
lich nur aus Mitleid unter Umständen dazu verurteilt, um sie zu läutern, 
zu später Einsicht zu bringen, Reue in ihnen hervorzurufen und sie so 
ihrer letztendlichen Erlösung näher zu bringen. Seit der Bildfolge der 
Jüozu des Jofukuji (datiert 1489-90) (SHINBO 1988) bis hin zu Bildfolgen 
wie der des Myochoji-Tempels in Kanagawa aus dem Jahr 1782 (Abb. 2) 
wurden seither in Japan die Zehn Richter immer je gemeinsam mit ihrer 
wahren Buddha-Natur dargestellt12 ebenso wie mit den entsprechenden 

1 2 Diese „Idee", die die Problematik der Existenz dieser strafenden Instanzen, 
die durch ihren Mangel an Mitleid, ihre notwendige Brutalität, ein solches Maß an 
schlechtem Karma anhäufen, dass es einem nur Angst und Bang werden kann, wie 
diese jemals zu beseitigen seien, wie auf einen Schlag löst, konnte in Japan 
vielleicht umso leichter entstehen, als sie dem Muster des honji suijaku 
(„wahre Buddha-Natur - japanische Erscheinungsform")-Theorems folgte: Nach 
der Einführung des Buddhismus war das Dilemma u m die Existenz einheimischer 
Gottheiten, die scheinbar mit dem Buddhismus nichts zu tun hatten, ebenfalls 
dadurch aufgehoben worden, dass man sie zu einheimischen Erscheinungsformen 
der Buddhas umgedeutet hatte. 

11» 
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Nummer der 

jeweiligen 

Messe 

seit dem Tod 

verstrichene Zeit 

Name des 

Königs 
Buddhistische Gottheit 

1 7 Tage 
Shinkoo Fudo myoo ^ S f t ^ i E 

(Acalanatha vidyaraja) 

2 14 Tage 
Shokoo 

mri. 
Shaka nyorai #üOE#D3te 
(oakyamuni Tathagata) 

3 21 Tage 
Soteio Monju bosatsu XfäHrtfä 

(ManjuSri Bodhisattva) 

4 28 Tage 
Gokan'o 
i t i 

Fugen bosatsu # K # S I 
(Samantabhadra Bodhisattva) 

5 35 Tage 
Enmao 

mmi 
Jizo bosatsu ti&MMfäk 
(Ksitigarbha Bodhisattva) 

6 42 Tage 
Henjoo Miroku bosatsu #5$7H&1 

(Maitreya Bodhisattva) 

7 49 Tage 
Taisan'o Yakushi nyorai MffiM 

(Bhaisajyaraja Tathagata) 

8 100 Tage 
Byodoo Kanzeon bosatsu H l ä ^ & t 

AvalokiteSvara Bodhisattva) 

9 l j a h r 
Toshio Seishi bosatsu f&S^fil 

(Mahasthamaprapta) 

10 3 Jahre 
Godo tenrin'o Amida nyorai psf$fcF6$P5fc 

(Amitabha Tathagata) 

11 7 Jahre 
Ashuku nyorai ßnjR3̂ P5fe 

(Aksobhya Tathagata) 

12 13 Jahre 
Dainichi nyorai 'X 0 
(Mahavairocana Tathagata) 

13 33 Jahre 
Kokuzo bosatsu l&Qi&^U 
(AkaSagarbha Bodhisattva) 

T a b . l 
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Höllen, die aber in einer solchen Sicht wie selbstverständlich weniger 
real sind denn eine Bedrohung darstellen für den, der, obwohl sie ihm 
buchstäblich vor Augen geführt werden, sich weiter hartnäckig weigert, 
ihre Existenz anzuerkennen. 

Durchgeführt werden konnten diese Riten sowohl von der jeweili
gen Person für sich selbst noch zu Lebzeiten {gyakushü kuyo iälfSÄSt) 
oder, üblichererweise, von den hinterbliebenen Verwandten und Freun
den für den Verstorbenen nach dessen Tod (tsuizen kuyo Üiiil&li). 
Nicht genug betont werden kann in diesem Zusammenhang, dass auch 
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Abb. 2 

Enmao (mit seiner wah

ren Natur als Jizö oben 

rechts) aus der Juozu-

Folge des Chomyoji in 

Kanagavva (1782) (nach 

KAWASAKI-SHI SHIMIN 

MYUJIAMU 1989:16, Abb. 

23-5) 

diese Riten sich zunächst eben nicht unter Laien durchsetzten, sondern 
vor allem von und für den buddhistischen Klerus, und hier wiederum 
nahezu jeder Denomination, durchgeführt wurden, auch sie also keine 
„ volkstümelnde" Verfremdung darstellen (TEISER 1 9 8 9 : 6 1 ) . Erst allmäh
lich setzten sie sich auch unter den Laien durch, denen sie als Ver
wandten oder anderen in einer bestimmten Beziehung zum Verstorbe
nen stehenden Personen ein Feld religiöser Betätigung boten, das sie 
offenbar gern annahmen, nicht zuletzt auch, weil es ihnen die Möglich
keit gab, über die relevanten postumen Riten die verschiedenen Bezie
hungsbande immer wieder aufs Neue zu definieren und in der Öffent
lichkeit zu betonen (GOODWIN 1 9 8 9 ) . 

120 
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Da die Verweildauer in ihnen zwar mit mehreren Kaipas bemessen 
sein, also Zeiträume umfassen kann, die sich der Unendlichkeit annä
hern, sich aber dennoch gerade dadurch auszeichnen, dass sie eben nicht 
unendlich sind, können die buddhistischen Höllen freilich, im Gegensatz 
zur christlichen Hölle, die ewige Verdammnis meinte, allgemein als „Fe
gefeuer" betrachtet werden. Die zunehmende Bedeutung, die der Läu
terung, der Einsicht in begangenes oder begehbares Unrecht im Zusam
menhang mit den überkommenen Höllenvorstellungen zukam, gene
rierte aber offenbar eine Nachfrage nach einer absolute(re)n Hölle, zu 
der die wahrhaft Sündigen und Uneinsichtigen ewiglich verdammt sein 
sollten. Volkstümliche Formen des Buddhismus in Japan scheinen so tat
sächlich die Vorstellung einer unendlichen, ewigen Hölle entwickelt zu 
haben, aus der es im Unterschied zu den anderen kein Entrinnen mehr 
gibt. Belegt ist eine solche unentrinnbare Hölle etwa in volksnahen Bild
quellen, den in zahlreichen, zumindest in das 17. Jahrhundert zurückrei
chenden Varianten erhaltenen jodo sugoroku #-±J$7^ („Reines Land"-
sugoroku) (Abb. 3). 

Sie sind die Urahnen eines Spiels, das danach in Japan in völlig säku
larisierter Form außerordentlich populär werden sollte, tatsächlich aber 
viele Charakteristika dieser seiner religiösen Vorläufer beibehielt (FOR
MANEK 2004a). Bei diesen bebilderten, dem europäischen Gänsespiel ver
wandten Brettspielen geht es darum, seine Spielfigur von einem Startfeld 
weg über die weiteren Spielfelder als erster ins Ziel zu fuhren. Wie aus 
dem Titel hervorgeht, war das Ziel der jodo sugoroku das Erlangen einer 
Wiedergeburt im Reinen Land als Metapher für die Erlösung aus dem 
Kreislauf der Wiedergeburten. Gezogen wurde je nach der gewürfelten 
Augenzahl: auf jedem Spielfeld war vermerkt, bei welcher Augenzahl 
auf welches nächste Feld weiter zu ziehen war. Das Wort „Augen
zahr' ist dabei cum grano salis zu nehmen, da der Würfel, der für das 
Spiel verwendet wurde, auf seinen sechs Seiten je eines der Zeichen na-
mu-bun-shin-sho-butsu f£*&##I£{A aufwies und somit als Ganzes einer 
Gebetsformel entsprach, die eine Anrufung aller Buddhas darstellt. Das 
Würfeln bei diesem Spiel kam demnach einer Art Gebet um Erlösung 
gleich. Den Start bildete die Welt der Menschen; je nach Würfelglück ge
langten die Spieler mit ihren Spielfiguren näher ans Ziel oder entfernten 
sich von diesem wieder. Die Spielfelder selbst sind streng hierarchisch 
angeordnet: die Üblen Welten, allen voran die Höllen, sind in der unte
ren Reihe angeordnet, gefolgt von der Welt der Hungergeister, der Tiere, 
der Shura und der Welt der Menschen, bis hin zu verschiedenen Rängen 
von Mönchen, den bereits Erleuchteten und schließlich in der letzten 
Reihe dem Reinen Land als oberstes Ziel. 

Eine Analyse der möglichen Spielverläufe offenbart, dass von den 
Feldern in den unteren Reihen ein wie zufälliges rasches Aufsteigen 
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nach oben ebenso möglich ist wie ein weiteres Absinken. Je höher man 
aufgestiegen ist, desto unwahrscheinlicher wird ein Zurückfallen in nie
derere Regionen; doch vorwärts zu rücken geht immer langsamer vor 
sich, schließlich nur mehr von einem Feld zum direkt benachbarten. Ab 
einem gewissen Grad der Einsicht wird es so immer unwahrscheinlicher, 
den Üblen Welten anheim zu fallen, auf dem Pfad der Erleuchtung wei
ter fortzuschreiten jedoch erfordert mühsame und langwierige religiöse 
Übung. Aus den Üblen Welten ist es stattdessen möglich, ruckartig in 
bessere Regionen vorzurücken, und den einfachen Menschen von der 
Straße kann ein plötzlicher Erkenntnisschub direkt zur Erleuchtung und 
damit ins Reine Land führen (IWAKI 1 9 9 5 ) - alles in allem in mahayana-
buddhistischer und insbesondere amidistischer Sicht mit ihrer Betonung 
der von außen kommenden erlösenden Kraft des Amida durchaus Sinn 
machende Szenarien, mit einer wichtigen Ausnahme: der als yochin jigo
ku ^<£ti08£ oder ,,Hölle des ewigen Anheimfallens7' bezeichneten Hölle. 
Für diese, seit dem ojo yoshü neben abi jigoku vor allem auch als muken ji
goku SiF^iteS^ oder „Hölle ohne Intervall" bekannte, übelste und unter
ste aller Höllen, sieht die Spielanleitung ausnahmsweise kein Weiterzie
hen vor: Aus dieser Hölle gibt es somit, zumindest im Spiel, kein Entrin
nen, und der Spieler scheidet aus. 

Betont muss in diesem Zusammenhang werden, dass die Vorstel
lung einer ewigen Hölle, oder zumindest, wie RAMBELLI ( 2 0 0 5 ) formu
liert, einer in alle Zeiten bestehenden Unfähigkeit, Erlösung zu erlangen, 
eines auf ewig unerlöst Bleibens, durchaus nicht nur in diesen volkstüm
lichen Quellen anzutreffen war, sondern auch im scholastischen Diskurs 
mancher buddhistischer Denominationen in Japan eine nicht unwesentli
che Rolle spielte. Die Shingon ICH" oder „Wahres Wort"-Schule bei
spielsweise, die seit dem frühen 9. Jahrhundert grundsätzlich das Prin
zip universeller Buddhaschaft anerkannte, entwickelte parallel dazu bis 
ins 16 . Jahrhundert hinein ein Lehrsystem, das Kategorien verschiedener 
icchantika (Japanisch issendai — HBü) oder „verfluchter Wesen" definierte, 
denen Erlösung unerreichbar ist: während für manche, etwa die Bodhi-
sattvas, aufgrund ihres Gelübdes anderen bei ihrem Pfad zur Erleuch
tung beizustehen, dieser Zustand jedoch nur ein temporärer war, gab es 
für andere kein Entrinnen aus dieser fatalen Lage. Es gehört mit Sicher
heit zu den dunkelsten Kapiteln der Geschichte des japanischen Bud
dhismus, dass er am Schnittpunkt zwischen Doktrin, Ritual und diffusen 
gesellschaftlichen Haltungen, zu diesen auf ewig Verdammten nicht nur 
deklarierte Feinde des Buddhismus zählte, die mittels Ritualen, die 
„Buddhas Strafe" (fAfil) auf sie lenkten, in diesen Zustand versetzt wer
den konnten, sondern auch Mitglieder gesellschaftlich diskriminierter 
Randgruppen wie eta, Bettler, Behinderte oder Schwerkranke, allen 
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Abb. 3 Jodo sugoroku (wohl vor 1826) mit der Hölle des ewi
gen Anheimfallens in der untersten Reihe Mitte links (nach 
Tokyo-to Edo Tokyo hakubutsukan 1998:13, Abb. A-3) 

voran Leprapatienten, deren Leidensweg auf Erden als Ausdruck eben 
der Tatsache gedeutet wurde und zum Teil noch heute wird, dass ihnen 
ausnahmsweise der Samen zur Buddhaschaft so von Grund auf fehlt, 
dass sie auch im nächsten Leben nichts Besseres zu erwarten haben. 
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4. Ideologische Gewalt gegen Frauen: Diskriminierung im Diesseits 
und im Jenseits und das Angebot einer postumen Erlösung 

Die Darstellung dieses yochin jigoku ^tti&gfc auf den Jodo sugoroku 
ähnelt jener auf einem gänzlich anderen Bildmaterial, den so genannten 
Kumano kanjin jikkai mandara ÄS^Ü, '0- f*##^iS oder „Kumano-Man-
dalas der Zehn Welten in der Betrachtung des Herzens" (Abb. 4 ) . 1 3 Bil
der dieses Typs sind mittlerweile an die 5 0 entdeckt worden. Sie bildeten 
das Anschauungsmaterial für das in Mittelalter und früher Neuzeit weit 
verbreitete etoki fäM (Bilderläuterung), eine Form der Predigt, bei der 
teils nur lose mit bestimmten Tempeln affiliierte Mönche und Nonnen 
mit entsprechenden Hängebildern ausgerüstet durchs Land zogen, sie 
vor wechselndem Publikum erläuterten und dafür von den Zuhörer 
Spenden erhielten.14 Im Falle der Kumano kanjin jikkai mandara waren dies 
Nonnen, die mit dem Heiligtum von Kumano affiliiert waren. Dieses 
hatte sich seit dem ausgehenden Altertum zu einem wichtigen Pilger
zentrum entwickelt, das wie andere Berge in Japan auch, als irdische 
Repräsentation des buddhistischen Kosmos galt und dessen Gipfel in 
diesem Sinn das Reine Land darstellte.15 Die Kumano kanjin jikkai mandara 
sind entsprechend häufig paarweise mit so genannten Kumano Nachi 
sankei mandara Ä S i f S R @ # a 0 # ? K ^ , „Kumano-Nachi-Pilger-Mandalas", 
erhalten, die die Pilgerfahrt als sich quasi selbst erfüllendes Omen einer 
Wiedergeburt im Reinen Land bildlich nach vollzogen (FORMANEK 2 0 0 0 ) . 

Die Ikonografie der Kumano kanjin jikkai mandara entspricht in vielen 
Teilen den seit dem ojo yoshü klassischen vier Erlösungs- und sechs Wie
dergeburtswelten, die hier kreisförmig um ein Herzzeichen angeordnet 
sind, von welchem rote Striche zu den Torii ausgehen, die jeweils die 
„Eingänge" zu den verschiedenen Welten markieren. Diese Anordnung 
verweist auf Sung-zeitliche chinesische Vorbilder in Form der Enton kan
jin jippokaizu R@S>L N+fel?-{a sowie auf den besonders in der Tendai-
(Chin. T'ientai) ^-p-Schule ausgeprägten Gedanken des jikkai gogu 

1 3 U m die Entschlüsselung der Ikonografie der Kumano kanjin jikkai mandara 
hat sich besonders Kuroda Hideo in zahlreichen ihnen gewidmeten Publikationen 
verdient gemacht; jüngst in einer europäischen Sprache auch KURODA (2004). 

1 4 Dem etoki und seinen Bildern ist ein mittlerweile sehr umfangreiches japani
sches Schrifttum gewidmet; auf Deutsch vgl. FORMANEK (1995). 

1 5 Gleichzeitig war Kumano auch mit einer anderen wichtigen Jenseitsvorstel
lung verbunden, der v o m Reinen Land im Westen, das von seinen Ufern aus er
reichbar gedacht wurde. So hatten sich im Mittelalter Mönche von den Küsten 
Kumanos aus nach Westen zu einer als Fudaraku tokai MPfc&SEfö bekannten Fahrt 
ohne Wiederkehr zum Reinen Land, etwas paradoxerweise allerdings nicht 
Amidas, sondern der Kannon, dem Potalaka (Jap. Fudaraku) , aufgemacht. 
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1 6 Zahlen in Klammern beziehen sich jeweils auf die Bildbeschriftung in Abb. 4. 
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ILßc, wonach jede der zehn Welten jeweils in jeder der anderen neun mit 
enthalten ist und alle letztlich auch nur Illusion sind. Das Bild lässt so 
eine den kanonischen Lehren völlig entsprechende Interpretation ebenso 
zu wie es seine Volksnähe damit unter Beweis stellt, dass die vier dem 
Geburtenkreislauf enthobenen Welten nur zeichenhaft präsent sind, die 
Welt der Menschen hingegen besonders betont wird, indem sie das Bild 
am oberen Ende umrahmt. In den Üblen Welten treffen wir den Mörser, 
in dem die Toten zerstampft (32), 1 6den Höllenkessel, in dem sie von 
grimmigen Dämonen gekocht (8), oder den Schwertberg, über den sie 
getrieben werden (26), ebenso wieder wie eine vereinfachte Darstellung 
des Schwertblattbaumes (34). König Enma mit dem Spiegel, in dem sich 
die früheren Taten des Toten spiegeln, und der Karmischen Waage, auf 
der seine Sündenlast gemessen wird, tritt als deren höchster stellver
tretend für die Zehn Richter der Toten weit auf (25). 

Viele Darstellungen wenden sich nun aber direkt an Laien und ge
hen auf deren Gefühlswelten ein: Sünder treten häufig als Ehepaar auf 
oder es wird dem die Leiden Erduldenden je sein Ehepartner als mitfüh
lender Beobachter hinzugesellt, beispielsweise in der „Hölle der Schwar
zen Seile" (kokujo jigoku (33). Die Figur einer Toten in Hals
eisen, an deren Gewand sich ein kleines Kind festhält (38), verbildlicht 
die Vorstellung, dass Eltern und Kinder, durch die Liebe, die sie 
zueinander empfinden, sich gegenseitig Stolpersteine auf dem Weg zur 
Erlösung sind, oder: „In den drei Welten sind Kinder wie Halseisen (ko 
wa sangai ni kubikase ^toZlIMC^f)." 

Bei dem Mönch, der weinend unter dem Torii kniet, das den Ein
gang zur Welt der Höllen markiert, und von einem Dämon mit einer auf
gespießten verkohlten Figur konfrontiert wird (26), handelt es sich um
gekehrt mit größter Wahrscheinlichkeit um die Figur des Mokuren § J S 
(Maudgalyayana), einen der zehn großen Schüler Buddhas. Nach der 
wohl in China entstandenen Urabongyo a iW&li (Ullambana-süträ) hatte 
er aus Sorge um seine Mutter, von der er wusste, dass sie nach ihrem 
Tod den Üblen Welten anheim gefallen war, Buddha um Hilfe bei ihrer 
Erlösung angerufen. Buddhas Antwort folgend, gilt er als Begründer des 
Urabon, Vorläufer des so wichtigen Obon 3o&-Festes, aus Anlass dessen 
sich noch heute jährlich ein Großteil der Japaner auf die Reise zum elter
lichen Grabmal macht (ohakamairi 3 o K # 9 ) , um dort die entsprechenden 
Riten abzuhalten: ursprünglich ein gemeinschaftliches segaki(c) JSfiftÄ 
( £ ) , eine „Messe zur Nährung der Hungergeister" (PAYNE 1999) , dem 
auch auf dem Mandala ein zentraler Platz (4) zugewiesen ist. 
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Abb. 4 Kumano kanshin jikkai mandara (Okayama Präfektur-Museum) (nach 
Kuroda 2004:106, Fig. 1) 

1) Apex des menschlichen Lebens 2) Weg der Buddhas 3) Schriftzeichen 
„Herz" (kokoro) 4) segaJa-Messe 5) Sai no kawara 6) Bodhisattva Jizo 7) Tor 
zur Hölle und weinender Mokuren 8) Eisenkessel 9) Haus eines Adeligen 
10) Friedhof 11) Weg der Bodhisattvas 12) Weg der shomon /*» KJ (shravakas) 
13) Weg der engaku (pratyeka-buddhas) 14) Weg der Himmelswesen 
15) Weg der Menschen 16) Geburt und Eingang zum Hügel, der den 
menschlichen Lebensweg symbolisiert 17) Tod 18) Weg der shura (asura) 
19) Weg der Tiere 20) W e g der gaki (pretä) 21) Kindheit und blühende 
Pflaumenbäume 22) Heirat und blühende Kirschbäume 23) hohes Alter 
(Nonne mit Enkel) und herbstliche Laubbäume 24) kahle Bäume und 
schneebedeckte Gipfel 25) Gerichtshof des Enma 26) Schwertberg 
27)Fluss der Drei Furten 28) Datsueba 29) Hölle der Unfruchtbaren 
30) Hölle ohne Intervall 31) acht Kältehöllen 32) Eisenmörser 33) Hölle 
der Schwarzen Seile 34) Schwertblattbaum 35) Hölle der Zwei Gemahlin
nen 36) Blutteich-Hölle 37) Hölle der Finsternis (anketsu jigoku) 38) enge 
Bande zwischen Mutter und Kind 39) Kannon mit Ketsubonkyo 
40) Mokuren betet zu Buddha 
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1 7 Ambivalent etwa in der Hölle der zwei Gattinnen {fulame jigoku) (35): ihr 

fallen zwar Männer anheim, die zwei Frauen hatten, und müssen dort erleiden, 

dass sich die beiden, zu Schlangen geworden, um sie winden; gleichzeitig mit 

ihnen aber auch die beiden Frauen, die die Qualen der Eifersucht im Körper der 

Schlangen, zu denen sie sie hat werden lassen, auch nach dem Tod immer weiter 

erdulden müssen. 
1 8 Ursprung und genauere Bedeutung dieser Höllenvorstellung sind bislang 

nicht eindeutig geklärt. 

1 2 7 

Der solcher Art repräsentierten (Ob-)Sorge der Kinder für das Heil 
der verstorbenen Eltern steht mit dem prominent im Mittelteil des Bildes 
platzierten Sai no kawara (5), einer spezifischen Hölle für Kinder, eine 
Ikone der Sorge der Eltern für die toten Kinder gegenüber. Japanischen 
Schriften wie den mittelalterlichen (Sai no kawara) Jizo wasan (%<DMM)i& 

«Hymne auf den Bodhisattva Jizo (vom Flussbett Sai)", zufolge 
waren Kinder, die vor dem zehnten Lebensjahr verstorben waren, dazu 
verdammt, aus den Kieselsteinen eines Flussbettes (Grabmal)-stupaarti-
ge Türmchen zu errichten: Diese sollten als Ersatz dafür dienen, dass die 
unglücklichen Kinder sich in ihrem nur allzu kurzen Leben noch keine 
Verdienste für eine künftige Erlösung erwerben und vor allem auch 
ihren Eltern die ihnen für ihr Dasein gebührende Schuld nicht zurück
zahlen hatten können. Doch noch bevor sie sie vollenden können, wer
den diese Türmchen das eine ums andere Mal von Dämonen gewaltsam 
zerstört, so dass nur der Bodhisattva Jizo sie von der Sisyphus-Qual zu 
erretten und schlussendlich doch zur Buddhaschaft zu führen vermag. 
So ist diese Darstellung nun umgekehrt als Aufforderung an Eltern zu 
verstehen, zum Wohl der toten Kinder dem Jizo Opfer darzubringen. 

Neben dieser Hölle für Kinder wohnen wir auf dem Mandala aber 
vor allem auch den Qualen bei, denen Frauen nach ihrem Tod scheinbar 
unentrinnbar ausgeliefert sind.17 Jene unter ihnen, die fruchtbar waren, 
sind zur Blutteich-Hölle (chi no ike jigoku ifiOffiiOSfc) (36) verdammt. 
Dem Ketsubonkyo jfo&S, einem wohl im 10. Jahrhundert in China ent
standenen kurzen apokryphen Sutra, zufolge hätte Mokuren auf seinen 
Wanderungen auf der Suche nach seiner Mutter diese Hölle entdeckt, in 
der Frauen wegen der Verunreinigung, die sie, sei es durch das während 
ihrer Menstruation oder während der Entbindung, vergossene Blut her
vorgerufen hatten, nach ihrem Tod von Höllenwächtern drei Mal am 
Tag dazu gezwungen werden, das Blut des Teichs auszutrinken. Erlö
sung daraus brächte nur das Ketsubonkyö-Sutra selbst und seine Darbrin
gung, die im Blutteich Lotosblüten wachsen und die Sündigen im Reinen 
Land wiedergeboren werden ließe. 

Eine verwandte Szene ist die, die Frauen weinend in einem Bambus
hain zeigt, dem umazume jigoku ^iz (oder ^fMic) %M18 oder Hölle der 
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Unfruchtbaren (29), in der Frauen, die kinderlos geblieben sind, dazu 
verdammt sind, mit Dochten, die dafür zu weich sind, blutender Hand 
die Wurzeln des Bambus' auszugraben. 

Warum Frauen, die Kumano-Nonnen, für ihre religiöse Unterwei
sung von Frauen 1 9 ausgerechnet Bildwerke verwendeten, die sie so ein
deutig und allein aufgrund ihrer Physiologie diskriminierten, und wa
rum umgekehrt die Frauen selbst genau diese Lehren offenbar begierig 
annahmen, gehört wohl zu den (auch aus feministischer Sicht) haarig
sten Problemen der japanischen Religionsgeschichte. Gern wurde in die
sem Zusammenhang die im Shinto so wichtige Vorstellung ritueller 
Reinheit/Unreinheit, im Rahmen derer besondere Abscheu vor der an 
Verletzung und Tod gemahnende Verunreinigung durch Blut besteht, 
und ihre „logische" Folge, die der Unreinheit der Frauen, bemüht und 
das buddhistische Konzept der Blutteich-Hölle als eine volkstümlich ja-
panisierende Verfälschung der wahren Lehre gedeutet. Wie aber KODA-
TE (2004) eindrucksvoll nachgewiesen hat, wurde das Ketsubonkyo-Sutra 
nicht nur fertig aus China übernommen, sondern fasste in Japan eben
falls zunächst nicht unter den Laien, sondern im Klerus Fuß, gerade weil 
es der seit seinen indischen Ursprüngen im Buddhismus tief verwurzel
ten Sicht der Frauen als von Einsicht und Erlösung besonders weit ent
fernten Wesen entsprach.20 So bot der buddhistische Klerus in Sachen 
Laienpraxis den Frauen eben oft nicht viel mehr an als eben diese auch 
noch im Jenseits frauenfeindlichen Vorstellungen, und die Frauen hatte 
in diesem Sinn wenig Wahlmöglichkeit (KODATE 2004:139). Zudem ist 
mit KURODA (2004:117-8) auch eine psychologische Wirkung zu vermu
ten: die mit den Kumano kanjin jikkai mandara im ausgehenden 15. bis 
zum Ende des 16. Jahrhunderts entstehenden neuen frauen- und, das 
sollte nicht vergessen werden, kinderspeftzischen Höllen entsprachen so 
genau jenen „Qualen", die Frauen und Kinder von da an in der zeit
gleich entstehenden oder zumindest sich vermehrt durchsetzenden pa-
triarchalen ie ^-Familie zu erdulden hatten, dass sie sich mit dem Dar
gestellten nur allzu leicht identifizieren konnten: Frauen waren zuneh
mend auf eine Rolle als Ehefrauen und Nachwuchsproduzentinnen fest
gelegt, für Kinder stellte kindliche Pietät, also Gehorsam gegenüber und 

1 9 Die wichtigsten Quellen, in denen das Wirken der Kumano-Nonnen be

schrieben wird, betonen allesamt, dass ihr Publikum zum überwiegenden Teil aus 

Frauen und Kindern bestand. Diese meist frühneuzeitlichen Werke offenbaren 

allerdings gleichzeitig, wie ISHIGURO (2004:26—7) treffend bemerkt, „einen über

heblich männlichen Blick, der sich a m Anblick der Frauen als Publikum des etoki 

vor allem als unter ihrer in ihrem Geschlecht angelegten Sündhaftigkeit leidend 

ergötzt." 
2 0 Vgl. dazu PAUL (1981); WöSS (1981). 
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Sorge für die Eltern, eine über den Tod hinaus absolut gültige ethische 
Verpflichtung dar. Und schließlich boten die Nonnen ja auch die Mög
lichkeit einer postumen Erlösung, etwa durch Darbringung des Ketsu-
bonkyo-Sutras, an, und so wäre umgekehrt nur allzu leicht verständlich, 
dass Frauen, die sich im Diesseits wie im Jenseits diskriminiert sahen, 
Zuflucht in einem Glauben suchten, der ihnen zumindest für das Jenseits 
ein Entrinnen daraus versprach (KODATE 2004:139) . 

Erhellend mögen in diesem Zusammenhang die in zahlreichen Vari
anten erhaltenen Tateyama mandara A£UÜÜ3£H (Abb. 5 ) und das entspre
chende Pilgerwesen sein (FORMANEK 1995; 1998 ; SEIDEL 1 9 9 6 - 7 ) . Ein Berg, 

der seit dem Altertum als Ort galt, an dem sich die Hölle befand, war der 
Tateyama im Mittelalter und in der frühen Neuzeit zu einem wichtigen 
Pilgerzentrum geworden, und die mandara zeigen ihn als einen die ver
schiedenen buddhistischen Welten umfassenden Kosmos. Durch rituelle 
Besteigung des Berges (zenjo #A£) sollten die Gläubigen zunächst sym
bolisch die Höllen mit eigenen Augen schauen, sie am eigenen Körper 
erleben, um dann am „Beichthang" (Zange-zaka SfclSK), einem starken 
Anstieg hoch in den Bergen, ihre Sünden zu bereuen und zu beichten, 
bis sie, mit entsprechend verringerter Sündenlast am Gipfel angelangt, 
das Reine Land erblicken und so die Gewissheit einer Wiedergeburt 
alsdort erlangen würden. Auch unter den am Tateyama repräsentierten 
Höllen nahmen frauenspezifische nicht nur eine prominente Stelle ein — 
wieder sind die Hölle der Zwei Gemahlinnen, die Hölle der Un
fruchtbaren (2) und der Sai no kawara (3) dargestellt —, sondern es galt 
auch als besonders wirksam, von Mönchen Kopien der Ketsubonkyo in 
den realen so genannten Blutteich (chi no ike) (2) am Tateyama werfen zu 
lassen, um die in dieser Hölle leidenden Frauen zu erlösen. 

Es ist nur scheinbar ein Paradoxon, dass Frauen als unreinen Wesen, 
wie an anderen heiligen Orten in Japan auch, die rituelle Besteigung des 
Berges jedoch auch am Tateyama untersagt war. Dafür stand ihnen die 
Teilnahme am so genannten Nunohashi kanjo ^foSSIIH (10) , der „Weihe 
der Stoffbrücke", offen: Jährlich zum Herbstäquinoktium versammelten 
sich dabei in weiße Totengewänder gekleidete Frauen zunächst in der 
Enma-Halle (9 ) , wo sie ihre Sünden beichteten, gingen dann von dort 
über die mit weißen Stoffbahnen ausgelegte Nunohashi-Brücke bis zur 
Uba-do oder „Altweiber-Halle" (10) , einem der Datsueba 8 2 c ( 1 2 ) , 
der „Entkleidungs-Alten", geweihten Tempelgebäude, wo sie eine Zeit
lang in völliger Dunkelheit verharrten, bis die Türen abrupt geöffnet 
wurden und die Teilnehmerinnen plötzlich in Licht getaucht wurden, so 
als wären sie im Reinen Land des Amida wiedergeboren. Genau wie die 
rituelle Besteigung des Berges vollzog also auch diese Nunohashi kanjo 
die Jenseitsreise der Toten auf einer fiktiven Ebene nach. 
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Abb. 5 Tateyama mandara (Okayama Präfekrur-Museum) (nach Kuroda 2004:106, 

F i g . l ) 

1) Gerichtshof des Enma 2) Hölle der Unfruchtbaren, Blutteichhölle und Hölle 

der Zwei Gemahlinnen 3) Sai no kawara 4) andere Höllen 5) Weg der Tiere 

6) segaki(e) 7) - 8) Weg der rituellen Besteigung 9) Enma-Halle 10) Zeremonie 

der Stoffbrücke 11) Uba-do 12) Datsueba 13) Kiefer des Jungen Mädchens und 

Kiefer der Schönen 14) Airweiberstein 

Wenn auch nicht rein japanischen Ursprungs, hatte die Figur der Da
tsueba doch vor allem in Japan eine ungeheure Prominenz erhalten, die 
sie nahezu gleichberechtigt an die Seite des Königs der Unterwelt, Enma-
o, stellte. Apokryphen Sutren wie dem schon erwähnten ]üokyo (vgl. S. 
10) zufolge war sie eine alte Dämonin, die die Toten am anderen Ufer 
des so genannten Flusses der Drei Furten (sanzu no kawa ELxä(D)\\) er
wartete. Je nach Schwere ihrer Sündenlast mussten die Toten diesen 
Fluss an unterschiedlich tiefen Stellen durchwaten, sodass ihre Kleidung 
unterschiedlich stark durchnässt wurde. Diese nun nahm ihnen die Da
tsueba ab und hängte sie an einen Baum, um ein erstes Maß ihrer Sün-
denbeladenheit zu erhalten. 

So sehr die Figur vom Buddhismus vereinnahmt worden war, so 
sehr legen manche Quellen nahe, dass wir es bei ihr mit einer wohl sehr 

1 3 0 
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2 1 Zusammenfassender Ausdruck für Fruchtblase und Plazenta. 
2 2 Diesen Aspekt der Datsueba unterstreicht die aus vielen Gegenden Japans 

überlieferte Vorstellung, die Mongolenflecken der Neugeborenen rührten daher, 

dass ihnen die Datsueba, bevor sie sie ins Leben schickt, kräftig auf den Hintern 

haut und zu ihnen sagt: „Nun geh, und lass dich hier nicht mehr so rasch 

blicken!" (FORMANEK 2005:153-6) . Auch konnten die Frauen, die am Nunohashi kan-

jo teilgenommen hatten, die bei der Zeremonie verwendeten Stoffe käuflich er

werben, u m sie bei ihrem Tod in ihren Sarg legen zu lassen, auf dass sie der Datsu

eba die von ihr eingeforderte sterbliche Hülle zurückgeben und, von ihr unbe

helligt, weiter ins Reine Land ziehen könnten (SEIDEL 1996-7) . 
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alten Muttergottheit zu tun haben. In der Muromachi-zeitlichen Erzäh
lung Tengu no dairi ^#JCDF^K beispielsweise durchlebt der jugendliche 
Held eine initiatorische Höllenfahrt und gelangt zum Gerichtshof des 
Enma, als dort gerade ein Sünder in die Hölle geschickt werden soll. Da 
taucht die Datsueba auf und fordert, man solle ihn zuerst ihr übergeben. 
„Hör mir gut zu, Sünder", sagt sie, „als du in diese Welt geboren wur
dest, da war es meine Aufgabe, dich mit der Glückshaube21 auszustatten, 
und nun will ich, dass du sie mir zurückgibst." Der Sünder bittet um 
Nachsicht, sei er doch arm geboren und habe die Welt ebenso nackt ver
lassen wie er sie betreten habe, er besitze nichts, was er zurückgeben 
könnte. Die Datsueba jedoch bleibt ungerührt: „Du armer Tor, in der ir
dischen Welt, wo es viel Geiz und Dummheit gibt, magst du damit 
durchkommen, doch hier in der Totenwelt ist das anders. Wenn du also 
sonst nichts hast, dann gib mir die Haut auf deinem Körper!", und sie 
zieht ihm die Haut ab, hängt sie auf den Baum und trocknet sie. In dieser 
Fassung hat die Datsueba noch Gewalt über Leben und Tod: Sie fordert 
vom Toten nicht nur die „sterbliche Hülle" zurück und besiegelt damit 
endgültig seinen Tod, sondern sie war es auch, die ihm diese Leben 
spendende Hülle bei seiner Geburt verliehen hat.2 2 

Wohl nicht umsonst wehrt sich der Autor des Tateyama tebikigusa Ä 
ill ̂ 3 1 ^ (1854), eines für die Bilderläuterung der Tateyama mandara ver
wendeten Textbuchs, gegen die offenbar noch zu dieser späten Zeit ver
breitete Vorstellung, die Datsueba sei in Wahrheit die „On'uba-sama", 
die große Muttergottheit des Berges selbst. Und nicht umsonst befindet 
sich tief in den Bergen, nahe dem Gipfel des Tateyama, ein „Altweiber-
Stein", der wohl einst eine ihr geweihte Kultstätte gewesen sein könnte. 
Das Tateyama tebikigusa hingegen erklärte den Zuhörern, dies ebenso wie 
die Kiefer des Jungen Mädchens (kamurchsugi frtrbfö) und die Kiefer 
der Schönen (bijo-sugi H Ä ^ ) (13) seien die versteinerten respektive 
baumgewordenen Überreste dreier Frauen, die sich dem Verbot der Be
steigung des Berges durch Frauen widersetzt harten und die solcherart 
die Strafe für ihre frevlerische Tat ereilt hatte. „Doch", so fragt das 
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Tateyama tebikigusa und demonstriert damit auf eindrucksvolle Weise, 
wie diese Art der ideologischen Gewalt gegen Frauen funktionieren 
konnte, „dass der heilige Berg den Frauen, die so tief sündig sind, ver
sperrt bleibt, geschieht es denn, weil ihm die Frauen verhasst sind und er 
sich nicht um sie kümmert? Nein, ganz im Gegenteil, es ist nur ein 
wohlgemeintes Mittel, damit sie bereuen, ein gläubiges Herz entwickeln 
und nach ihrem Tod, ganz gleich wie Männer, im Reinen Land wieder
geboren werden mögen!" (HAYASHI 1984:63). 

5. Waffengewalt gegen die ideologische und behördliche Gewalt 
der Höllenandrohung: Weltliche Helden im Kampf gegen 
„falsche" Höllen 

Dieses ständige Schüren von Schuld- und Angstgefühlen durch 
eine Lehre, gemäß welcher unheilsame Taten oder nur, wie im Fall der 
Frauen, eine unheilvolle Physiologie, die frau doch nicht verhindern 
oder ablegen kann, üble Jenseitsfolgen haben, ist mit SCHMITHAUSEN 
(2003:92) „generell als massive ideologische Gewalt' zu werten". Als eine 
Form ideologischer Gewaltausübung durch den buddhistischen Klerus 
wurden die Höllenvorstellungen auch bald von manchen Zeitgenossen 
wahrgenommen, die dagegen in den so genannten jigoku yaburi iföÜfäK*)-
oder „Höllen-Zerstörungs"-Erzählungen rebellierten, einem Genre, das 
seit der späten Kamakura-Zeit (1185-1392) florierte. 

In der dem für seine besondere Unkonventionalität berühmten Zen-
Mönch Ikkyü Sojun —flwiHl (1394-1481) zugeschriebenen Bildrolle des 
Bukkigun emaki {L%W$k%£ („Die Schlacht zwischen Buddhas und Dämo
nen") ist es niemand geringerer als die Buddhas und Bodhisattvas selbst, 
die sich mit einer aus den Schriftzeichen des Lotus-Sutra gebildeten Ar
mee aufmachen, die Höllen zu zerstören, weil in ihnen gar zu viele Men
schen für geringfügige Missetaten wie das Fangen von Karpfen schmo
ren. Die überwältigten Höllenfürsten erlangen alsbald Buddhaschaft, 
und die Hölle wird in ein Reines Land umgewandelt, nachdem die Sün
der in eine neue Wiedergeburt entlassen worden sind. 

Kaum jedoch wird die Hölle als solche abgeschafft. Kraftstrotzende, 
waghalsige Helden dringen in sie ein, reißen ihre Tore nieder, zumeist 
jedoch hauptsächlich, um sie später wieder zu verlassen und über das 
Gesehene zu berichten. In Asaina jigoku yaburi $8 0 ^ifiÖföR gelingt es 
dem Helden Asahina, in die Hölle zu gelangen und ihre Bewohner zu 
bezwingen, doch als er die Dämonen zur Feier seines Sieges ein Fest ver
anstalten lässt, murmeln diese: „Dieser Besucher hier / ist nun in seiner 
Blüte / doch wartet nur / bis der Herbstwind weht, / dann holen wir 
ihn uns! (Marebito wa / hana no sakari to / miyuru zo ya / kaze dani fukaba / 
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waga mono ni sen)" Er erkennt, dass er denselben Sieg nicht noch einmal 
erringen wird, wenn er erst tot ist, und kehrt mit dem festen Vorsatz, 
sich von da an des Guten zu befleißigen und nach Erleuchtung zu stre
ben, in die Welt der Lebenden zurück. 

In Yoshitsune jigoku yaburi ü H i Ä W drängt es den Helden Mina-
moto no Yoshitsune ( 1 1 5 9 - 8 9 ) , seinen Mut an der Einnahme der Hölle zu 
erproben, auch ihn, weil er befindet, dass die Qualen, die dort den Sün
dern auferlegt werden, in keinem Verhältnis mehr zu den Sünden stehen, 
die sie begangen haben. Und auch hier wird zwar Kritik laut an bud
dhistischen Denominationen und ihrem selbst proklamierten Monopol 
über posrmortem-Schicksale, doch, wie GORAI ( 1 9 9 1 : 7 6 - 8 7 ) demonstriert, 
auch diese Erzählung endet mit der Anerkennung der „wahren" Hölle, 
ist die „falsche" erst zerstört. 

In den populären Literaturgenres der ukiyozoshiund der ki-
byoshi Jt^Jfö der Edo-Zeit ( 1 6 0 0 - 1 8 6 8 ) fanden diese Erzählungen ihre 
Fortsetzung unter geänderten Voraussetzungen. Aus Sorge um eine 
Ausbreitung des Christentums, das im 16. Jahrhundert in Japan vor 
allem unter der Elite Fuß zu fassen begann, hatte die Militärregierung, 
das bakufu IRWF, den Buddhismus insofern zur Quasi-Staatsreligion erho
ben, als es von jedem im Lande verlangte, eingetragenes Gemeindemit
glied eines buddhistischen Tempels zu sein. Dies nutzte der buddhisti
sche Klerus offenkundig dazu, von den Gemeindemitgliedern verpflich
tende - und großzügige - Opfergaben anlässlich der zahlreichen Toten
gedenkfeiern im Rahmen des Glaubens an die Zehn Richter (vgl. S. lOff.) 
einzufordern; weigerten sie sich, drohte man ihnen mitunter, sie als 
„heimliche" Christen zu denunzieren (TAMAMURO 1997) . 

Die Höllenandrohung war so nicht länger „nur" ideologische Gewalt, 
sondern in gewisser Hinsicht auch staatliche Gewalt geworden. Als ein 
sprechendes Beispiel sei hier die Tatsache erwähnt, dass die Regierungs
behörden im 18 . und 19 . Jahrhundert in ihrem Kampf gegen die Entvöl
kerung der ländlichen Regionen, die sie ihrer Steuerbasis zu berauben 
drohte, ebenfalls buddhistische Höllenvorstellungen ihren Zwecken 
dienlich abwandelte. Nachdem Kindestötung als Ursache für die geringe 
eheliche Fruchtbarkeit ausgemacht worden war, beauftragte ein Feudal
herr, Matsudaira Sadanobu & ¥ £ f f ( 1 7 5 8 - 1 8 2 9 ) , um 1 7 9 0 einen be
rühmten Künstler, Tani Buncho QjCSl ( 1 7 6 3 - 1 8 4 0 ) , ein Bild zu malen, 
dass die unerlaubte Sitte den ihr entsprechenden Höllenqualen gegen
überstellte, und veranlasste, dass das Bild auch entsprechend öffentlich 
erläutert wurde (KoDATE und MATSUOKA1987) . 

So nimmt es nicht Wunder, dass ein sozial engagierter Schriftsteller 
wie Santo Kyoden O J I C M S ( 1 7 6 1 - 1 8 5 8 ) mit seinem kibyoshi aus dem 
Jahr 1 7 8 9 , Ippyaku sanjo imo jigoku „103 Scheffel Kartof
felhölle"- bei dem schon der Titel ein Wortspiel über die traditionellen 
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136 Höllen und Nebenhöllen (vgl. S. 6) darstellt - eine der respektloses
ten Parodien auf die buddhistischen Höllenvorstellugen schuf. Wenn er 
die mannigfachen Zubereitungsmethoden, denen verschiedene Kartof
felsorten in der japanischen Küche unterworfen werden, beschreibt als 
Höllenqualen, die sie erdulden müssen, suggeriert Kyöden, dass in Stü
cke gehackt, in Kesseln gekocht, in Mörsern zerstampft und gehäutet zu 
werden, eine für menschliche Wesen zu unpassende Behandlung ist, als 
dass man ihre Androhung wirklich ernst nehmen könnte. Welche Sünde 
haben darüber hinaus die armen Kartoffeln begangen? Keine, selbstver
ständlich, als die, schlicht das zu sein, was sie eben sind: Kartoffeln. So 
scheint Kyoden mit seiner Schilderung der „Kartoffelhölle" seinem Ge
fühl Ausdruck verliehen zu haben, dass das, was seine Zeitgenossen im 
Schnitt taten, auch wenn es Sünden gemessen an religiösen Standards 
waren, nichts weiter als ganz gewöhnliches Verhalten im säkularen Be
reich war und daher keine allzu strenge Bestrafung im Jenseits nach sich 
ziehen sollte. Tatsächlich wird am Ende des Werkes offenbar, dass diese 
Kartoffelhöllen nichts weiter als die Erfindung eines Oktopus (tako) sind, 
der sich als König Enma ausgegeben hat. Er wird folgerichtig von dem 
wahren Enma bestraft, der gekochten Oktopus aus ihm zubereitet. Da 
tako nyüäo oder tako bözu iffitti redensartliche, auf ihren kahlge
schorenen Kopf anspielende Ausdrücke für buddhistische Priester wa
ren, suggeriert Kyoden so, dass die Höllenvorstellungen an sich auch 
nichts weiter sind als Erfindungen des Klerus', der erpicht darauf ist, 
sich die Ängste der Menschen zunutze zu machen. Doch sogar bei ihm, 
und ohne sichtbare Notwendigkeit, wird die „wahre" Hölle, was auch 
immer das sein mag, wieder in ihre angestammten Rechte eingesetzt. 

6. Ausblick und Schluss: Rückzugsgefechte der Höllen und die fröh
liche Urständ der Gewalt aus dem Jenseits 

Bei aller Kritik, die die als überzogen wahrgenommene Androhung 
von Höllenqualen durch den buddhistischen Klerus unter den Laien 
wachrief, blieben die buddhistischen Höllenvorstellungen doch ein 
wichtiger, ja zum Teil unverzichtbarer Bestandteil des Weltbildes vieler 
Japaner. Selbst Santo Kyoden bemerkte am Ende eines anderen seiner 
Werke, Jigoku ichimen kagami nojohari ifiä^—ffifiST*^®^ („Ein Blick auf 
die Hölle, im Kristallenen Spiegel der Wahrheit", 1790), in dem er die 
Leiden, die Prostituierte durchzumachen hatten, mit den traditionellen 
buddhistischen Höllenqualen gleichsetzte: 

Einmal fragte mich ein Mann: „Warum verbringst Du Deine Zeit damit, 
Unsinn zu schreiben?" Da antwortete ich: „Einmal war da ein Mann, 
der betete zu Amida und hoffte, Buddhaschaft zu erlangen. Ein anderer 
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verbrachte seine Zeit damit, sein Geld in der Hölle [d.h. in den Vergnü-
gnungsvierteln] auszugeben. Beide waren Opfer desselben Irrtums. Ich 
selbst habe nur eine schlechte Angewohnheit, die, leichte Literatur zu 
schreiben. Und obwohl es mit Sicherheit eine schwere Sünde ist, Lügen 
wie die Wahrheit aussehen zu lassen, um Kinder zu betrügen, ist das 
doch ein Weg, das Gute gut sein zu lassen und das Böse böse. So mag 
mir Enma getrost die Zunge herausreißen lassen, wenn es ihm denn so 
beliebt, ich fürchte mich nicht. 

Die Passage ist zweifellos nicht ohne Doppeldeutigkeiten. So ist das 
Herausreißen der Zunge zwar die traditionelle und wiedererkennbare 
Höllenstrafe für Lügner, steht aber hier auch für die behördliche Zensur, 
die tatsächlich so manchem kibyoshi-A.uX.ox wegen der politischen Auf
müpfigkeit seiner Werke einige Jahre nach Niederschrift dieser Zeilen 
teils wörtlich, teils nur im übertragenen Sinn zumindest knebeln und 
dem Genre selbst ein Ende bereiten sollte. Dennoch blieben die Autoren 
in anderen Genres ihren Werten treu, auch wenn ihnen zunehmend be-
wusst wurde, dass sie selbst zu entscheiden hatten, was gut und was 
böse, was richtig und was falsch war, und sie zunehmend selbst die Ar
chitekten ihrer eigenen Höllen und Paradiese sein würden, die sich mehr 
und mehr in ihren eigenen Hirnen und Herzen befänden (FORMANEK 
2004b). 

Nach der erzwungenen Öffnung Japans und der Meiji-Restauration 
von 1868 schuf ein begnadeter Holzschnitt-Künstler wie Kawanabe Kyo-
sai WiSJEiS (1831-89), der dem neuen Regime eher feindlich gegenüber
stand, innerhalb einer Kyosai rakuga SEÄ^®, „Kyosais vergnügliche Bil
der", betitelten Serie von 15 Farbholzschnitt-Karikaturen aus dem Jahr 
1874, in der er die Auswüchse der zu dieser Zeit staatlicherseits massiv 
vorangetriebenen Modernisierung und Verwestlichung Japans aufs Korn 
nahm, auch mehrere Bilder, die sich buddhistischer Jenseitsikonografien 
bedienten (LlNHART 2004:356-60). 

Das erste Bild der Serie trägt den Titel Jigoku no kaika J f iü fc^MI fo , 
„Die Zivilisierung der Hölle", oder, in japanischer Silbenschrift unter 
Weglassung der Lauttrübungszeichen homoskript, Jikoku no kaika § S ^ O 
Wti£, ,,Die Zivilisierung unseres Landes", und scheint anzudeuten, dass 
die sich „zivilisatorisch-aufklärerisch" gebende bunmei kaika X ^ l M K f c -
Bewegung letztlich Japan in eine Hölle der Identitätslosigkeit verwan
deln wird. König Enma lässt sich Haare und Bart nach westlicher Manier 
schneiden und kleidet sich fortan in einen dunklen westlichen Anzug 
und Zylinderhut. Überreicht wird ihm dieses neue Gewand, in Abwei
chung von ihrer sonstigen Tätigkeit, den Toten die Kleider abzunehmen, 
von der selbst bereits in ein westliches Rüschenkleid gewandeten Datsu
eba. Die Eisenstäbe der Dämonen werden en gros an einen Altwaren-
tandler verscherbelt, ihre Hörner abgesägt und bündelweise verstaut. 
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Die Parallele zu den neuen Bekleidungs- und Haartrachtvorschriften ist 
offenkundig, und, wie LlNHART (2004:357) es ausdrückt, so mancher der
art neu aufgemachte japanische Mann dürfte sich ebenso ungläubig ob 
seines Anblicks im Spiegel betrachtet haben wie der Dämon auf dem 
Bild es im Kristallenen Spiegel der Wahrheit tut. Die Hölle verliert ihre 
Eigenart so wie die Japaner ihre Identität verlieren. 

Könnte man dieses Bild aber noch gleichzeitig im Sinne einer Befrei
ung von der buddhistischen Höllenandrohung interpretieren - tatsäch
lich belegen viele volkstümliche Quellen, dass die ebenfalls staatlicher-
seits im Zuge der Meiji-Restauration betriebene Zurückdrängung des 
Buddhismus zugunsten des Shinto von vielen auch und vor allem als 
eine „Abschaffung" der Hölle gesehen wurde -, lässt das Bild Gokuraku 
no bunmei kaika W3k<D~XMfäi]C, „Die Zivilisierung des Paradieses" (Abb. 
6), aus derselben Serie keinen Zweifel daran, wie zumindest in der Sicht 
Kyosais die Verwestlichung Japans der Verwandlung des Paradieses in 
eine Hölle gleichkam. Auf diesem Bild ist das Paradies bevölkert von je
nen dämonischen Figur, die sonst in der Hölle ihr Unwesen treiben. Ein 
pferdeköpfiger Dämon verkauft Enmas Insignien, während ein stierkö
pfiger sinnigerweise Rindfleisch zubereitet. Der Bodhisattva Jizo ver
speist gemeinsam mit einer Gruppe von Kindern - denen, denen er nor
malerweise in der Sai no kawara-Höllö beisteht - anstatt der sonst als 
Wegzehrung für die Toten auf dem Weg ins Jenseits gedachten Reisklö
ße westliche Fleischbällchen. Mirume Kaguhana, die beiden Köpfe, deren 
Aufgabe es gewesen war, die Sünden der Toten zu erschnuppern und zu 
erspähen, befinden sich anstatt auf der üblichen Säule an einen Telegra
phenmast montiert. Ein Buddha hat die Stelle des Richters der Totenwelt 
eingenommen, ein anderer drischt brutal auf die als Pferde wiedergebo
renen Toten, die das Gespann seiner Kutsche bilden, ein, und zwei wei
tere lassen sich von einem Dämon im zur Rikscha mutierten Höllenfeu-
erwagen herumkutschieren: das neue Japan, eine verkappte Hölle? 
Während die religiösen Eliten auch in Japan eine ähnliche Kehrtwen
dung vollzogen wie die christlichen es taten, als sie im Rahmen des 
Zweiten Vatikanischen Konzils die Konzepte der Hölle und der ewigen 
Verdarnmnis neu definierten als einen „zweiten Tod", von dem darüber 
hinaus noch nicht einmal mehr sicher war, ob er überhaupt je einen 
Menschen ereilen würde, und die Erwachsenen vielleicht zunehmend 
Zweifel hatten, für die Erziehung der Kinder blieben ihnen die buddhis
tischen Höllenvorstellungen zumindest bis zum Ende des Zweiten Welt
kriegs lieb und teuer, bildete doch in Japan wie anderswo auch die An
drohung von Strafe bei Fehlverhalten eine beliebte Erziehungsstrategie. 
Der Schriftsteller Dazai Osamu X'gfä (1909-48) hält in Omoide („Erin
nerung", 1933) wie folgt Rückschau: 
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Die Erinnerung an die Zeit als ich sechs, sieben Jahre alt war, ist dann 
schon sehr deutlich. Unser Hausmädchen Take brachte mir das Lesen 
bei, und gemeinsam lasen wir die verschiedensten Bücher... Take lehrte 
mich auch Moral. Immer wieder nahm sie mich zum Tempel mit und 
zeigte mir die dort aufgehängten Höllen- und Paradiesesbilder. Men
schen, die eine Feuersbrunst entfacht hatten, mussten dort Körbe mit 
rot glühender Glut auf dem Rücken tragen, Männer, die eine Konkubi
ne gehabt hatten, wurden von einer zweiköpfigen grünen Schlange 
umschlungen. Ais sie mir erklärte, dass man, wenn man log, in die 
Hölle käme und einem von den Dämonen die Zunge herausgerissen 
würde, da brach ich vor lauter Angst in Tränen aus ( F O R M A N E K 1995:38) . 

Mittelalterliche Bilder der buddhistischen Höllen als grausame, 
fremde Gefilde hatten seit derselben Zeit umgekehrt auch ein Bild 
fremder Länder entstehen lassen, das sie als von Teufeln regierte und 
von die Menschen quälenden, kannibalischen Dämonen bevölkerte 
diesseitige Höllen interpretierte, gegen die ebenso mit Waffengewalt 
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vorzugehen war, wie Helden Strafexpeditionen gegen die ungerechten 
jenseitigen Höllen unternahmen. Auf die entsprechenden Dconografien 
und Denkmuster konnte die japanische Kriegspropaganda während des 
Pazifischen Krieges zurückgreifen, wenn sie die Alliierten als höllische 
Dämonen porträtierte und Kindern, Jugendlichen und Soldaten den 
Helden des Märchens von Momotaro, der eine Dämoneninsel eingenom
men und von dort Schätze mit nach Hause gebracht hatte, den Zeitläu
fen entsprechend zum japanischen Nationalhelden umfunktioniert als 
nachahmenswertes Beispiel ans Herz legten (WAKABAYASHI 2 0 0 4 : 3 1 4 - 6 ) . 

So wird umso verständlicher, warum, wie LAFLEUR ( 1 9 9 7 ) aufgezeigt 
hat, jene, die Hitze und Horror der Atombombenabwürfe in Hiroshima 
und Nagasaki erfahren mussten, das Erlebte nur über den Vergleich mit 
den buddhistischen Höllenbildem in ihr bisheriges Weltbild einzuord
nen in der Lage waren, und dass dies in der Folge einen zwar kaum 
merklichen, aber dafür umso stetigeren Einfluss auf japanische Intellek
tuelle ausübte, der ihnen allmählich die vielleicht allzu einfache Verab
schiedung der Hölle im Zuge der Moderne problematisch und in gewis
ser Weise sogar gefährlich erschienen ließ. 

Viele der heute in Japan sich ausbreitenden Neu-Neu-Religionen 
werben Anhänger mit einer starken Betonung der Konzepte karmischer 
Vergeltung und höllischer Gefilde, wenn auch in gegenüber früheren 
Vorstellungen oft bizarr verdrehter Weise. Das gilt für das auch hierzu
lande oft zitierte mizuko kuyo, den Totenkult um Abgetriebene,23 ebenso 
wie für die von religiösen Gruppierungen wie Agonshu und World Mate 
angebotenen Rituale.24 In ihrem Rahmen werden die Toten beschrieben 
als „Gespenster" oder „Geister", denen Unrecht getan wurde, die in ver
schiedenen Höllen schmachten, sich dafür aber an den Lebenden da
durch, dass sie ihnen allerlei berufliche, familiäre oder gesundheitliche 
Probleme bereiten, rächen und daher erst besänftigt und erlöst werden 
müssen. 

In der Jugendkultur allgemein nehmen Manga, die sich buddhisti
scher Paradies- und Höllenikonografien bedienen und mit Konzepten 
wie Wiedergeburt und dem Erinnern vergangener Leben operieren, 
einen wichtigen Platz ein (YAMADA et al. 2 0 0 1 : 3 6 3 - 4 0 7 ) . Einer Untersu
chung unter japanischen Studenten aus dem Jahr 1 9 9 6 zufolge spielen 
zwei Drittel von ihnen mit der gedanklichen Möglichkeit einer Wieder
geburt als Mensch und damit etwa doppelt so viele als in der französi
schen Vergleichsgruppe. Die Frage aber, ob sie an die Hölle glaubten, be
jahten über ein Drittel von ihnen, und ebenso ein Drittel erklärte, mehr 
oder weniger diffus an einen postumen Richtspruch zu glauben, im 

2 3 Vgl. dazu jüngst zusammenfassend TSUJI (2004). 
2 4 Vgl. dazu beispielsweise die Analyse von PROHL (2004). 
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Gegensatz zu den französischen Studenten, die trotz ihres überwiegend 
christlichen Hintergrunds derlei in deutlich höheren Prozentsätzen 
verneinten (YAMADA et al. 2001:219-20). 

Ein japanischer Student stellte seine Sicht vom wahrscheinlichen Ge
schehen rund um seinen Tod folgendermaßen dar: Vom Professor ge
scholten, begeht er Selbstmord, nur um in der Unterwelt spiegelbildlich 
von einem Dämon verprügelt zu werden (Abb. 7). Gewalt in ihren ver
schiedenen Erscheinungsformen ist aus dem Diesseits keineswegs und 
wohl noch lange nicht verschwunden; so werden wir wohl auch noch für 
einige Zeit Gewalt auch im Jenseits zu gewärtigen haben. 

Abb. 7 
Zeichnung eines japanischen Studen
ten zum Geschehen rund um den Tod 
(nach YAMADA et al. 2001:345) 
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