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KLAUS ANTONI

Fuku und sachi - die religiose
Konzeption des Gliicks in der
japanischen Kultur

1. Einleitung: K6fuku no kagaku, die
"Wissenschaft vom Gliick"

Eine eigenartige, ja bizarre Verkniipfung der religidsen
Aspekte des "Gliicks" im heutigen Japan offenbart sich bei
der Betrachtung einer der zahllosen neuen Religionsge-
meinschaften, die sich im modernen Japan bekanntlich
groBter Popularitét erfreuen. Unter diesen sog. "Neuen Reli-
gionen" finden sich so etablierte Glaubensgemeinschaften
wie etwa die Tenri-ky0, die ihrer Griindung nach bis in das
vergangene Jahrhundert zuriickreichen; doch treffen wir hier
auch, da der ProzeB der Neubildung von Glaubensgemein-
schaften in Japan keineswegs zu einem Abschluff gekom-
men ist, neueste Religionen an, die erst wenige Jahre an
Alter zdhlen.

Presseberichten! aus neuerer Zeit zufolge nimmt hier eine
bestimmte Religionsgemeinschaft sowohl in Hinblick auf
Mitgliederzahlen als auch finanziellen Aufwand einen be-
sonderen Rang ein, eine Gruppierung, die, erst im Jahr 1986
gegriindet, nach eigenen Angaben heute bereits {iber meh-
rere Millionen Mitglieder verfiigen soll. Gegriindet von
einem ehemaligen internationalen Finanzmakler namens
Okawa Rytihd, geb. im Jahr 1956 in der Prifektur Toku-
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shima, stieg diese Religionsgemeinschaft innerhalb kiir-
zester Zeit zur dynamischsten der neuesten Religionen Ja-
pans auf. Allein fir Werbung gibt die Vereinigung jédhrlich
umgerechnet tiber 58 Millionen Us$ aus (a.a.0.). Theo-
logisch einem recht wahllos anmutenden Synkretismus aus
buddhistischen, christlichen, u.a. Elementen verbunden, er-
weckt diese religiose Gruppierung unser Interesse primér
aufgrund ihres Namens, der da lautet: Kofuku no kagaku ,
die "Wissenschaft vom Gliick".

Bei einer ersten Betrachtung der Lehrschriften des Griin-
ders Okawa, eines ehedem smarten Finanzfachmannes, der
u.a. an den Universitdten Toky6é und New York Interna-
tionale Finanzwissenschaften studiert hat, schleichen sich
zwar deutliche Zweifel an der Seriositédt des Gelesenen ein -
verddchtig ausgeprégt erscheint hier die erkennbare Verbin-
dung von moderner Religion und Kommerz -, auch werfen
an die Ideologie der Vorkriegszeit gemahnende politische
Positionen der Gruppe ernste Fragen auf2, doch kann in
diesem Rahmen keine eingehende Priifung und Wertung
dieser Problempunkte erfolgen. Eine eingehende wissen-
schaftliche Analyse dieser modernen japanischen Religions-
gemeinschaft wiirde gleichwohl ein duBerst lohnenswertes
Vorhaben darstellen. Hier sei das Augenmerk auf nur zwei
Gesichtspunkte gerichtet, die im vorliegenden Kontext be-
sondere Beachtung verdienen: zum einen die néheren
Umstidnde der "Berufung" des Griinders, sowie, zum ande-
ren, der Namen der Gruppe selbst.

In einer seiner Schriften, datierend vom November 1993,
berichtet Okawa, wie er vor wenigen Jahren erst die Er-
leuchtung gefunden habe. An anderer Stelle erfahren wir,
daB es sich dabei um ein konkretes Datum handelte, den
23. Mérz 19813. An jenem Tag war Okawa, wie an jedem

Fuku und Sachi 225

anderen Tage auch, in seine Arbeit in einem GroBraumbiiro
in Tokyo vertieft gewesen. Gegen Abend - alle Angestellten
leisteten bereits die obligatorischen Uberstunden - habe er
etwas noch nie Gesehenes erblickt. Mit einem Male, so
schreibt Okawa, habe er neben der Spiegelung seines
Gesichtes im gegeniiberliegenden Fenster ein goldenes Licht
hervortreten gesehen. Das warme Licht, von kugeliger Ge-
stalt, habe leuchtend geglédnzt und einen Radius von meh-
reren zehn Zentimetern betragen. Okawa ist iiberzeugt, daB
ihm in Form dieses strahlend runden Glanzes "Gott" selbst
erschienen sei; getreu dem eklektizistischen Synkretismus
des modernen Japans sieht er sich damit vom Lichte Jesu,
wie auch des Heiligen Nichiren und anderer religioser Stif-
terfiguren, erfiillt4. Okawa quittiert aufgrund dieses Erleb-
nisses seinen Dienst und griindet eine religiose Gemein-
schaft, die sich der Erforschung und Realisierung mensch-
lichen "Gliicks" verschreibt, daher der Name "Wissenschaft
vom Gliick", k6fuku no kagaku. In bisher - nach eigenen
Angaben - iiber 140 Schriften verkiindet der Stifter seitdem
unabléssig, daB der Glaube an "Gott", sowie die Beachtung
von vier grundlegenden ethischen Prinzipien - "Liebe" (ai ),
"Wissen" (chi ), "Selbstpriifung" (hansei ) und "Fortschritt"
(hatten ) -, das Prinzip des Gliickes (kdfuku no genri)s aus-
machten. Dieser Weg fiihrt, laut Okawa, sowohl zu einem
"gliicklichen", 1.S.v. erfolgreichen, Leben als auch zur
menschlichen "Gliickseligkeit" nach dem Tode in einem
paradiesischen Jenseits.

Wir konnen, dies sei nochmals betont, diese hier nur in
extremer Knappheit umrissene Lehre im vorliegenden Kon-
text weder einer inhaltlichen noch einer religionssozio-
logischen Untersuchung unterziehen; doch scheint es durch-
aus bemerkenswert, daB in einer der neuesten und aktivsten
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der japanischen Religionen die Frage nach dem "Gliick",
jap. kofuku, im Zentrum der religiosen Spekulation steht.
Mag es sich bei dieser Gruppierung auch um eine mog-
licherweise kurzlebige "Yuppie-Religion" handeln, deren
wahrer Gott "Mammon" heift6, so ist doch nicht zu iiber-
sehen, daB ihre Lehren deutlichen Bezug zu bestimmten
Grundmustern japanischer Religiositit aufweisen. Insbeson-
dere die hier aufscheinende Konzeption des "Gliicks",
kéfuku, im Sinne einer Verbindung materiellen Wohlstandes
mit geistig-spiritueller Gliickseligkeit im Jenseits, ist offen-
kundig traditionellen japanischen Vorstellungen verbunden.
Die moderne "Wissenschaft vom Glick" (kofuku no kagaku)
er6ffnet uns damit einen einzigartigen Zugang zur Frage
nach der religiosen Fundierung der Gliickssuche in Japan.

Wird dieser Frage vertieft nachgespiirt, so offenbart sich
eine vielfdltige, reiche Ideenwelt, die uns von der Gegen-
wart bis in die tiefsten Schichten der japanischen Vergan-
genheit flihrt.

Im folgenden soll versucht werden, die in diesem Zu-
sammenhang wichtigsten Traditionslinien nachzuzeichnen.
Doch zunichst seien einige grundsitzliche Uberlegungen zu
den Bedingungen des Gliicksbegriffs, - nicht nur in Japan -
und unsere Moglichkeiten der Erkenntnis an den Anfang
gestellt.

2. Terminologische Klérung

Es ist schon etwas Verwirrendes mit dem "Gliick"; je mehr
man dariiber nachsinnt, desto weniger greifbar wird es, je
intensiver man es zu erfassen sucht, um so weiter scheint es
sich zu verfliichtigen. Um es in ein Paradox zu kleiden: Ist
es nicht zum Verzweifeln, das Gliick? Oder liegt das eigent-
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liche Problem vielmehr in der Herangehensweise begriin-
det? Stellt es vielleicht ein von vornherein hoffnungsloses
Unterfangen dar, das Gliick "wissenschaftlich" betrachten zu
wollen, es zu vermessen, zu kategorisieren und zu analy-
sieren? Verhilt es sich hier gar wie mit dem Humor, der sich
bekanntlich auch dann unweigerlich verfliichtigt, wenn er in
die Fiange des 'objektiv forschenden Geistes' gerit? Wie
sollen wir uns der Frage nach dem Gliick also nidhern? Ist
ein empirisches Vorgehen angezeigt, das die Ansichten der
Menschen tiber das Gliick quantitativ miBt und auswertet?
Wiirde aber dieses Verfahren nicht unweigerlich zu der
Erkenntnis fiihren, daB8 es ebenso viele Gliicksvorstellungen
gibt wie Menschen, und daB ein jeder Mensch fiir sich sein
ganz eigenes, individuelles Gliick sucht? Und kann iiberdies
nicht sogar ein und dieselbe Angelegenheit, je nach Stand-
punkt, als "Gliick" oder auch als "Un-Gliick" begriffen
werden, wie es beispielsweise Daniel Defoe seinem Robin-
son Crusoe zuschreibt, einem unfreiwilligen Einsiedler, der
sich in auswegloser Lage seine Situation in Form einer Liste
von "Ubel" und "Gut" klarzumachen sucht: "(Ubel) Ich bin
auf eine einsame Insel verschlagen, ohne Hoffnung, je
wieder fortzukommen - (Gut) Aber ich bin doch am Leben,
und nicht ertrunken wie alle meine Kameraden"7?
Ausgangspunkt unserer Uberlegungen sei daher die letzt-
lich banal anmutende Feststellung, daB das "Gliick" nicht
losgelost vom Menschen betrachtet werden kann. Und wei-
ter: mogen die Gliicksvorstellungen der Menschen auch
noch so individuell scheinen, so unterliegen sie doch den
generellen  Grundbedingungen und  -beschrinkungen
menschlicher Existenz. Da der Mensch als isoliertes Einzel-
wesen nicht existieren kann, sondern sich - bewuBt oder
unbewuBt - stets innerhalb eines jeweils gegebenen Rah-
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mens von "Gesellschaft", besser "Kultur" im kulturanthro-
pologischen Sinne, in Zeit und Raum also, bewegt und
iiberdies den Kontakt zu seinen Mitmenschen iiber das
Medium der Sprache aufrechterhilt, sind damit schon die
wesentlichen Koordinaten auch unseres Problems umrissen:
Auch das "Gliick" des Menschen manifestiert sich in zeit-
licher und rdumlicher Bedingtheit, und es bedarf zu seiner
Formulierung bestimmter Worte und Begriffe, d.h. der
Sprache. "Kultur" einerseits und "Sprache" andererseits,
damit sind meines Erachtens die Stichworte, d.h. die axio-
matischen Anker unserer Untersuchung bereits genannt.

Hier sei auf eine Bemerkung Gottfried Honnefelders hin-
gewiesen, der klarsichtig erkennt: "Jede Zeit hat ihre
Gliicksvorstellung, Kulturen sind nichts anderes als Ent-
wiirfe von Gliickseligkeit; Religionen sind Erinnerungszei-
chen dafiir, daB8 keine Gliicksvorstellung, die der Mensch
selbst entwerfen kann, gentigt. Die Biographie des einzelnen
wird zur Einheit durch seine Interpretation des Gliicks, die
Einheit einer Epoche 148t sich ausmachen an der Uberein-
stimmung ihrer Gliickssuche."8

Wir diirfen somit grundsétzlich davon ausgehen, daB die
Kulturgebundenheit von Gliick eine Realitét darstellt; eine
faBbare Wirklichkeit, die uns auch bereits ein wesentliches
Instrument der Analyse an die Hand gibt, indem wir die
kulturellen Pragungen in historischer Dimension ("Zeit")
und regionaler Differenzierung ("Raum") des Menschen als
gegeben zugrundelegen. Doch wie verhélt es sich mit der
zweiten der genannten Bedingungen, der Sprache, innerhalb
deren Grenzen sich menschliches Denken, Fiihlen und Wol-
len insgesamt artikulieren? Hier scheint mir die Determi-
niertheit des Menschen noch eindeutiger zu Tage zu treten
als im Falle der kulturellen Bedingtheit. Die sprachliche
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Prigung des einzelnen Menschen ist iiberdies leichter zu
fassen und zu beschreiben als jenes kulturelle Koordina-
tensystem, in das der Mensch aufgrund von Erziehung und
erworbener Pragung hineinwichst. Eine Grammatik der
Kultur bediirfte weitaus mehr zu berticksichtigender Varia-
blen als jede noch so komplizierte Sprache.

Wenn wir uns mit den "Gliicksvorstellungen in Japan" zu
befassen versuchen, so gilt dies also unter den genannten
Pramissen und Bedingungen: Wir haben diese Frage auf der
Basis sprachlicher und kultureller Determinanten zu be-
trachten, die den Raum "Japan" ausmachen.

Bei der Betrachtung der sprachlichen Grundlagen dessen,
was in Japan unter "Gliick" zu verstehen ist, stellt sich wie-
derum eine Reihe diffiziler Probleme. Zunéchst ist festzu-
stellen, daB uns der "direkte", intuitive Zugang hier verwehrt
bleiben muB, da wir das Japanische, wie auch die Phéno-
mene der japanischen Kultur, notgedrungen von "auen" zu
betrachten gezwungen sind. Somit stellt sich hier das herme-
neutische Problem des Verstehens fremder Kultur und
Sprache in aller Schirfe. Als auswirtige Betrachter kénnen
wir nicht umhin, auch die japanische Begrifflichkeit fiir
"Gliick" zunidchst von auBen her, d.h. iibersetzend, zu
betrachten.

Doch lauert hier schon das ndchste Problem. Bereits ein
fliichtiger Blick in ein beliebiges Waorterbuch lehrt, wie
vielschichtig und ungenau das Wort "Gliick" im Deutschen
zu verstehen ist. Zumindest lassen sich zwei Grundbedeu-
tungen erschlieBen, die ihrem Gehalt nach nicht zwingend
identisch sein miissen. Der Duden? etwa unterscheidet die
Wortbedeutung von "Gliick" in "1: Zufdlliger giinstiger
Umstand, Gunst des Schicksals, gutes Geschick, Fortuna "
und "2. Zustand froher Zufriedenheit ". Die Herkunft dieses
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seit dem 12. Jahrhundert bezeugten Wortes, "das sich vom
Nordwesten her allméhlich im deutschen Sprachgebiet aus-
gebreitet hat", sei dunkel; flir die altgermanischen Ausdriik-
ke fur Gliick wird auf die entsprechenden Termini fiir "Heil"
und "selig" verwiesen.!0 Damit ist zwar die umfassende
Dimension dieses Wortes in geistiger Hinsicht umrissen,
doch ist es ebenso deutlich geworden, daB vom Deutschen
ausgehend eine eindeutige Definition nicht méglich ist. Es
bedarf somit eines anderen Ubersetzungswortes, bzw. ande-
rer Ubersetzungsworter, als Ausgangslage fiir die Betrach-
tung des Japanischen.

Die Bedeutungsvielfalt des Gliicksbegriffes ist seit je her
ein zentraler Gegenstand philosophischer Uberlegung und
Spekulation gewesen, gilt doch das "Gliick als genuines
Thema der Philosophie", wie der Philosoph Norbert Hinske
bemerkt!!l. Hier sei lediglich eine Stimme zur sprachlichen
Ebene des Problems gehort.

Klaus Hammacher bemerkt in seinem anregenden Artikel
zur philosophischen Durchdringung des Themas!2 iiber die
Doppeldeutigkeit des Wortes "Gliick" in der deutschen
Sprache: "Gliick bezeichnet hier sowohl so etwas wie
Zufall, aber begrenzt auf einen giinstigen Zufall im Zusam-
menhang mit Ereignissen unseres Lebens: 'ich habe Gliick
gehabt' = 'es hat sich giinstig fiir mich ergeben' - als auch
jenen eigentiimlichen Zustand innerer Erhebung: 'ich bin
gliicklich', der vollstandiger mit der Wortverbindung Gliick-
seligkeit beschrieben wird." Der Autor verweist in diesem
Zusammenhang auf andere Sprachen, die im Gegensatz zum
Deutschen beide Vorstellungen sprachlich unterscheiden, so
das Lateinische mit den Begriffen fortuna und felicitas, bzw.
beatitudo, wie etwa auch das Englische mit /uck und
happiness. "Es wird jedoch auch bei diesen Unterschei-
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dungen", bemerkt Hammacher einschrinkend, "meist ein in-
nerer Zusammenhang zwischen beiden Bedeutungen zuge-
geben."

Diesen Ausfithrungen kommt im vorliegenden Kontext
eine entscheidende Bedeutung zu. Da die begriffliche
Unschirfe des Wortes "Gliick" eine denkbar ungiinstige
Basis fiir die Betrachtung des "Gliicksbegriffes" in Japan
darstellt, bieten die genannten Begriffe - fortuna und felici-
tas, luck und happiness - einen gangbaren Ausweg aus dem
terminologischen Dilemma. Mit diesen Begriffspaaren er-
offnet sich somit ein differenzierter Zugang zu unserem Pro-
blem als ihn das Wort "Gliick" vermitteln konnte.

2.1 Worte fiir "Gliick" - fortuna und felicitas, luck
und happiness - in Japan

Sieht man unter den Begriffen /uck und happiness in ent-
sprechenden Lexika nach, so findet sich eine groBe Anzahl
an japanischen wie auch sinojapanischen Begriffen und
Komposita als Aquivalente. Bereits die im Anhang ohne
Anspruch auf empirische Vollstdndigkeit zusammengestellte
kleine Wortliste erlaubt einen Einblick in die terminolo-
gische Vielschichtigkeit des Gliicksbegriffs im Japani-
schen.

Doch treffen wir in diesem Zusammenhang, bei aller
terminologischen Heterogenitit, immer wieder auf jenen
Begriff, den wir eingangs bei der Betrachtung der modernen
Religionsgemeinschaft "Wissenschaft vom Gliick" kennen-
lernten und in welchem sich offensichtlich die Essenz des-
sen, was in Japan terminologisch unter "Gliick", - fortuna
und felicitas, luck und happiness - verstanden wird,
zusammenfindet: den Begriff kdfuku. In diesem Wort, einem
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Kompositum in sinojapanischer Lesung!3, finden sich zwei
urspriinglich eigenstédndige Wortelemente miteinander ver-
kniipft, die ihrer Einzelbedeutung (k6 und fuku) nach im
Deutschen ebenfalls jeweils mit "Gliick" iibersetzt werden.
Doch stellt sich die Frage, ob es sich dabei tatsichlich um
identische, im Sinne von austauschbaren Wortinhalten
handelt.

In der von Wolfgang Bauer!4 gegebenen Ubersicht der
fiir die Wortbedeutung "Gliick" im Chinesischen verwende-
ten Begriffe gehort der erste Bestandteil des Kompositums
(chin. hsing; jap. k6, bzw. sachi, saiwai, shiawase)lS im
Chinesischen zu den Gliicksvorstellungen "auf dem Gebiet
des menschlichen Zusammenlebens, also iiberall dort, wo
sich die Menschen gegenseitig Freude und Gliick schenken,
wenngleich nie ganz unabhingig von der Natur und dem
Ubernatiirlichen"16. Der Autor betont, daB in diesem Feld
die "Grenzen zum zwischen dem aus der Sphire des
Ubernatiirlichen geschickten 'Segens' auf der einen, und
dem in der Gesellschaft der Menschen entstehenden
'Vergniigens' auf der anderen Seite miteinander verschwim-
men", wihrend das zweite der das Kompositum konstitu-
ierenden Elemente (chin. fu; jap. fuku)!7 im Chinesischen
eindeutig zum Feld "des materiellen Wohlergehens" zu
rechnen ist.

Mit den genannten Begriffsbestimmungen - fortuna und
felicitas, sowie kofuku mit seinen konstituierenden Elemen-
ten k6 und fuku im Japanischen - bietet sich meines Erach-
tens nunmehr eine tragfihige und gesicherte Ausgangslage
zur Erorterung des "Gliicksbegriffs" in Japan. Es wird insbe-
sondere zu priifen sein, ob sich die angedeutete Dichotomie
des Gliicksbegriffs auch in der japanischen Tradition wie-
derfindet.
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3. Der Gliicksbegriff im Japanischen

3.1. fuku - das Gliick im Diesseits

Der Begriff fuku , "Gliick", stellt die sinojapanische Lesung
des chinesischen Wortes fu, "Gliick", dar. Es ist in diesem
Falle somit auBerordentlich schwierig, eine Unterscheidung
der Bedeutungen zwischen dem eigentlich japanischen Be-
griff und dem dafiir verwendeten chinesischen Zeichen vor-
zunehmen, da fuku selbst ein sinojapanisches Lehnwort dar-
stellt, das untrennbar an die entsprechende chinesische
Begrifflichkeit fu gebunden ist. Grundsitzlich 148t sich fest-
stellen, daB die oben angefiihrte Grundbedeutung des Be-
griffes im Sinne eines "materiellen Wohlergehens" auch im
Japanischen evident ist, eindeutig ist fuku eher im Sinne
eines diesseitigen Lebensgliicks zu verstehen, das in einem
inneren Bezug zu Handeln und Titigkeit des Menschen
steht.

Im buddhistischen Kontext fallt der Begriff fuku mit dem
Sanskrit-Wort punya zusammen. Wie Peter Fischer in seiner
tiefgriindigen Untersuchung zur Entwicklungsgeschichte des
mappd-Gedankens in Japan ausfiihrt, ist damit ein Verdienst
menschlicher Tat angesprochen, der jedoch iiber den Rah-
men des Materiellen weit hinausgeht: "... skr. punya, im
Sinne von Verdiensten tugendhafter oder religioser Prakti-
ken."I8 In diesem Begriff, der somit eng an die Vergeltung
menschlicher Handlungen gekniipft ist, kommt "der ver-
dienstvolle Akt als solcher"19 zum Ausdruck. Das Gliick ist
hier die Folge angemessener menschlicher Handlungen und
Verhaltensweisen; es gleicht dem chinesischen Konzept von
kung-té, "Verdienst und Tugend", und es wird "unter den
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verdienstvollen materiellen Werken (punya-kriya-vastini)
aufgefiihrt"20.

Auch im konfuzianischen Denken finden wir das "Gliick",
fu bzw. fuku, in seiner offenkundigen Handlungsgebunden-
heit. Laut Klaus Kracht zeichnen sich in China die Geister
(shen) "vor allem dadurch aus, daB sie den Menschen
'Gliick' / 'Segen' / 'Heil' (fu ), ein 'langes Leben' und 'Harmo-
nie und Frieden' geben"2l. Doch handelt es sich dabei um
keine selbstlose Gnadenhandlung von Seiten der "Geister",
sondern vielmehr "um einen beiderseits vorteilhaften
'"Tausch' (...): Der 'pietdtvolle Enkel' bewirtet die Geister
seiner Vorfahren und erfihrt deshalb durch sie 'groBes
Gliick' (a.a.0.). Die Handlung des Menschen im Kult also
bildet die Voraussetzung dafiir, "daB8 die Menschen von den
Geistern 'Gliick'/ 'Heil' (fu), Gesundheit, ein 'langes Leben'
usw. erlangen."22 Diese Betonung der Tat, der menschli-
chen Handlung als Voraussetzung irdischen Gliicks, wird
von den japanischen Konfuzianern zwar geteilt - so betont
etwa OgyQ Sorai, daB die "Geister" (kishin) "des Menschen
Ungliick und Gliick bewirken konnen"23; doch wird hier
schlieBlich auch der radikale Schritt aus der religiosen
Gebundenheit irdischen Gliicks heraus vollzogen. Hayashi
Razan bemerkt unzweideutig (Ubersetzung Klaus Kracht):
"Strafe und Nutzen entstehen [von selbst], der Geist (kami)
gibt kein Heil (fuku, saiwai). Wenn der Mensch Gutes tut,
entsteht der Nutzen von selbst. Der Geist gibt keine Strafe.
Wenn der Mensch Boses tut, stellt sich die Strafe von selbst
ein."24 Das "Gliick", fuku, ist damit als Resultat mensch-
lichen Strebens zu verstehen; gerichtet auf greifbare Werte
im hiesigen Leben wie Gesundheit, langes Leben und mate-
riellen Wohlstand. Wem kiime da nicht der berithmte Spruch
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des Appius Claudius Caecus in den Sinn, wonach ein jeder
seines Gliickes Schmied sei25.

In der hier insgesamt zutagetretenden Gliickskonzeption
ist deutlich geworden, daB menschliches Gliick in seiner
religiosen Gebundenheit, so diese iiberhaupt Anerkennung
findet, aufs engste bezogen ist auf die Handlungen und den
Lebenswandel des Menschen selbst, der "das Gliick", gege-
benenfalls auch das "Ungliick", als Verdienst und Vergel-
tung eben dieser Verhaltensweisen erfahrt. Es bedarf keiner
weiteren Erlduterung, da8 der Gedanke der "Vergeltung gu-
ter und boser Taten" insbesondere im Buddhismus seine
geistige Heimat hat, wihrend diese metaphysische Ebene im
konfuzianischen Denken weit weniger ausgepragt erscheint.

3.1.1 Die Sieben Gliicksgotter - shichifukujin

Eine anschauliche Manifestation des zwar metaphysisch
gebundenen, jedoch eher materiell-diesseitig orientierten
menschlichen Gliicksstrebens - im Sinne von fuku - ist in
Japan in der iiberaus populdren Gruppe der "Sieben Gliicks-
gotter", shichifukujin, gegeben26, Es handelt sich dabei um
eine feste ikonographische Verbindung urspriinglich eigen-
standiger Gottheiten des buddhistischen und shintoistischen
Pantheons, die im Verlauf des japanischen Synkretismus zu
ihrer liberlieferten Gestalt verschmolzen sind.

Es finden sich hier so unterschiedliche Gottheiten vereint
wie Ebisu und Daikokuten, Bishamonten (Skt.: Vaisravana)
und Benzaiten (Skt.: Sarasvati), Jurdjin (Fukurokuju), Hotei
(Chin.: Budai, Putai) und schlieBlich Kichijoten (Skt.: Sri-
mahadevi), bzw. Shgjé. Die Gruppe faBt Gotter urspriing-
lich japanischen, chinesischen und indischen Ursprungs zu-
sammen; insbesondere Ebisu und Daikokuten, die aus alten
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japanischen Gotterfiguren hervorgegangen sind, sowie
Bishamonten, werden als Gliicks- und Schicksalsgotter
verehrt. Benzaiten ist die Gottheit des Wassers und der
Musik, Fukurokuju die des langen Lebens; Hotei schlieBlich
gilt als Inkarnation des Bodhisattva Maitreya.

Bemerkenswert erscheint in diesem Zusammenhang, daf
die Gruppe der Sieben Gliicksgétter vor allem im japa-
nischen Biirgertum seit der frithen Edo-Zeit (1600 - 1868)
Verehrung gefunden hat. Wie U.A. Casal treffend bemerkt,
werden sie "hauptsdchlich von der merkantilen Klasse ver-
ehrt, sowie von den Bewohnern der sogenannten 'Gay Quar-
ters', die beide natiirlich am meisten fiir Gliick in bar Geld
empfinglich sind; doch werden sie auch von den gebil-
deteren Klassen keineswegs vernachlédssigt. Tragt man ihr
Bild in der Brieftasche oder legt es unter das Kopfkissen, so
werden sie dafiir sorgen, dal es einem gut geht."27 Bis auf
den heutigen Tag fungieren die shichifukujin als Schutz-
patrone der verschiedenen Berufe und Professionen, darge-
stellt in oft satirisch wirkender Bildhaftigkeit; entspre-
chenden Tabellen ist zu entnehmen, welche der Gottheiten
als Schutzpatron eines jeweiligen Berufsstandes fungiert,
hier erscheinen Sportler (Fukurokuju) ebenso wie Bankiers
(Daikokuten), Hausfrauen (Ebisu) neben Professoren
(Jurdjin) und Soldaten (Bishamonten)28. Amulette und fi-
giirliche Darstellungen jener Gottheiten sollen Erfolg im
Beruf, Reichtum, Gesundheit und ein langes Leben, sprich
"irdisches Gliick" des Menschen also, gewéhren.

DaB die hier aufscheinende Gliicksvorstellung eine
ausgesprochen materiell-diesseitige ist, zeigt sich iiber-
deutlich auch an einem ikonographischen Detail, das hier
niher zu betrachten ist, dem sogenannten takarabune,
"Schatzschiff', dem Fahrzeug also, in dem die Sieben
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Gliicksgotter zu reisen pflegen. Es lduft am Neujahrs-
Vorabend in den Hafen ein, "beladen mit all den wunder-
baren takara-mono, den Sieben Schitzen oder Juwelen,
shippé, die die Menschen so gerne im kommenden Jahr
haben méchten"29. Am zweiten Neujahrsabend legt man ein
Amulett mit dem Bildnis des Schatzschiffes unter sein
Kopfkissen in der Hoffnung auf einen gliicklichen Traum,
der als gutes Vorzeichen fiir das kommende Jahr verstanden
wird30. Uber Anzahl und Art der Schitze des takarabune
existieren offensichtlich unterschiedliche Auffassungen und
Uberlieferungen3!, zu ihnen gehdren die genannten shippo,
"sieben Kleinodien, iiber deren Gestalt und Aussehen es
unterschiedliche Schilderungen gibt", ebenso wie magische
und symbolische Gegenstidnde, deren Bedeutung sich jedoch
nur aus der Kenntnis des japanischen Volksglaubens, der
Miérchenwelt und der Mythologie, erschlieBt32.

Hier er6ffnet sich unvermittelt eine Dimension des Gliicks-
begriffes, die iiber den materiell-utilitaristischen Charakter
des neuzeitlichen, biirgerlichen Strebens nach Wohlergehen
hinausgeht und auch historisch in tiefer zuriickliegende, ja
archaische Schichten japanischen Denkens fiihrt.

3.1.2 Momotar6

Das Mairchen ist wohl als die eigentliche Doméne der
Gliickssuche zu betrachten; nur hier finden sich der Wunsch
nach Gliick und die daraus resultierenden Folgen, Erflillung
oder Verweigerung des Wunsches, in einer so klaren inne-
ren Verkniipfung miteinander verbunden33. Auch das japa-
nische Mirchen bietet eine Fiille variantenreichen Materials,
das einer eigenen Betrachtung unter dem Blickwinkel der
darin zutagetretenden Gliicksvorstellungen Wert wiére.
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In Mérchen wie dem beriihmtesten japanischen Mérchen
iberhaupt, dem von Momotaré, einem mit iibernatiirlichen
Kréften begabten Jungen, welcher aus einem Pfirsich gebo-
ren wurde, und dem es gelingt, von einer jenseitigen Ddmo-
neninsel vielfdltige Schitze nach Hause zu bringen, finden
wir einen ersten deutlichen Hinweis auf die oben genannten
tieferen Schichten des Themas. Die Geschichte vom "Pfir-
sichjungen" gehort nicht nur zu den wenigen auch auBerhalb
des Landes bekannt gewordenen japanischen Mirchen -
kaum eine europdisch-sprachige Sammlung kommt ohne
eine Version des "Momotard" aus34-; es gilt vielmehr als
das japanische Mirchen schlechthin. Volkskundliche Sam-
meltdtigkeit und wissenschaftliche Erforschung haben eine
Vielzahl von Varianten zutage gefordert, die auf eine reiche
lokale Tradition schlieBen lassen35. Doch war es nicht die
Vielzahl der miindlich tradierten Varianten, die seit dem
obligatorischen Grundschulunterricht seit der Meiji-Zeit das
Bild vom "Pfirsichjungen" pragten, sondern vielmehr die
zur Standardversion erhobene Fassung der Grundschullese-
biicher. Hier war die Erzdhlung, der kindlichen Leserschaft
angepalt, auf einfachsten Satzbau und rudimentére Inhalte
reduziert. In knappen Sdtzen wird das Abenteuer des
"Jungen aus dem Pfirsich" erzéhlt, der gemeinsam mit sei-
nen Begleitern, einem Hund, einem Affen und einem Fasa-
nen, die Teufel auf der "Teufelsinsel" (Oni-ga-shima) be-
zwingt und mit deren wunderbaren Schétzen beladen wieder
nach Hause zurtickkehrt:

"Vor langer, langer Zeit, da gab es einmal einen GroB-
vater und eine Grofmutter. Eines Tages war der GroBva-
ter in die Berge gegangen, um Reisig zu sammeln; und
die GroBmutter war zum Wischewaschen an den FluB
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gegangen. Als sie gerade die Wische wusch, da kam ein
groBer Pfirsich auf dem Wasser trudelnd den FluB her-
abgeschwommen. Die GroBmutter nahm diesen Pfirsich
heraus und kehrte damit nach Hause zuriick. Als der
GroBvater aus den Bergen zuriickkehrte, zeigte ihm die
GroBmutter den Pfirsich. Der GroBvater sprach erfreut:
'Das ist aber ein ungewdhnlich groBer Pfirsich!" Doch als
die GroBmutter den Pfirsich in zwei Teile schnitt, da kam
aus seinem Inneren ein groBer Knabe hervor. Da er aus
einem Pfirsich geboren wurde, gab der GroBvater dem
Knaben den Namen Momotar6 ("Pfirsichjunge").

Momotaré wuchs schnell heran und wurde ungemein
stark. Eines Tages sprach er zum GroBvater und zur
GroBmutter: 'Da ich zur Teufelsinsel gehen werde, um
die Teufel zu unterwerfen, bitte ich Euch, mir Hirseklé8e
[als Proviant] mitzugeben'. Da machten die beiden die
Kl168e. Beherzt ging Momotar6 aus dem Hause.

Nach einer kurzen Wegstrecke begegnete ihm ein
Hund: 'Herr Momotard, Herr Momotard, wohin gehen
Sie?" 'Ich gehe zur Teufelsinsel, um die Teufel zu unter-
werfen'. 'Was haben Sie da an Ihrer Hiifte hingen?'. 'Das
sind die besten HirsekloB8e Japans'. 'Wenn Sie mir einen
abgeben, werde ich Thnen als Begleiter folgen'. Da gab
Momotar6 dem Hund einen KloB; und der Hund folgte
ihm als Diener.

Nach einer Weile begegnete ihnen ein Affe. 'Herr Mo-
motar6, Herr Momotard, wohin gehen Sie?', 'Ich gehe zur
Teufelsinsel, um die Teufel zu unterwerfen'. 'Was haben
Sie da an ihrer Hiifte hingen?'. 'Das sind die besten
HirsekloBe Japans'. 'Wenn Sie mir einen KloB abgeben,
werde ich Ihnen als Begleiter folgen'. Und so erhielt auch
der Affe einen KloB und folgte ihm als Diener.
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In Begleitung von Hund und Affe begegnete er nach
einer kurzen Weile einem Fasan. 'Herr Momotard, Herr
Momotard, wohin gehen Sie?', 'Ich gehe zur Teufelsinsel,
um die Teufel zu unterwerfen'. "Was haben Sie da an ihrer
Hiifte hdngen?'. 'Das sind die besten HirsekldBe Japans'.
'Wenn Sie mir einen KloB abgeben, werde ich Ihnen als
Begleiter folgen'. Und auch der Fasan erhielt einen Klof3
und folgte ihm als Diener.

In Begleitung von Hund, Affe und Fasan erreichte Mo-
motard die Teufelsinsel. Die Teufel hatten zum Schutz
das eiserne Tor ihrer Burg geschlossen. Da flog der Fasan
auf und betrachtete den Zustand des Feindes von oben
herab. Der Affe kletterte behende das Tor hinauf und ge-
langte so in das Innere [der Burg]. Nun konnte er das Tor
offnen. Momotardé drang gemeinsam mit dem Hund ein
und griff an. Im Nu flog der Fasan heran und pickte den
Teufeln in die Augen. Kratzend und beiend peinigten
der Affe und der Hund die Teufel. SchlieBlich zog
Momotard sein Schwert und wandte sich dem Teufels-
General zu. Der Teufels-General kdampfte zwar mit aller
Macht, wurde aber dennoch besiegt. Da unterwarfen sich
alle Teufel dem Momotard. 'Niemals wieder wollen wir
Menschen quélen und Dinge stehlen. Wenn Du uns nur
das Leben 14Bt!" so sprachen sie. Momotard verschonte
die Teufel. Zum Dank gaben sie ihm verschiedene
Schatzstiicke. Momotar6 nahm die Schitze und verlieB
die Teufelsinsel. Den Wagen, auf dem die Schatzstiicke
festgebunden waren, zog der Hund. Von hinten schob der
Affe. Und mit einem Seil zog der Fasan. 'Enyara, enyara,
hei, hei', so rief Momotard den Takt und kehrte
schlieBlich als Held zuriick.
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Voller Freude nahmen der GroBvater und die GroB-
mutter ihren Momotar6 wieder in Empfang."36

Wir erfahren aus dieser Geschichte, daf sich im Besitz der
Damonen und Geister jener Welt somit jene Schatzstiicke
befinden, die wir an Bord des neuzeitlichen fakarabune der
Sieben Gliicksgdtter kennenlernten, darunter Juwelen von
magischer Macht, eine Tarnkappe, einen magischen
"Gliickshammer" und viele andere iibernatiirliche Gegen-
stinde. Hier erhdlt das "Gliick" eine magische, ja meta-
physische Gestalt. Seine Quelle ist auBermenschlicher Natur
und liberdies auch topographisch eindeutig definiert: Sie ist
in einer anderen, im Meer, oder jenseits des Meeres,
gelegenen Welt zu lokalisieren, die existentiell von der des
Menschen getrennt ist.

Hier kommt uns ein weiteres Mirchen, besser eine Sage,
der japanischen Volksiiberlieferung in den Sinn, die Ge-
schichte von Urashima Tar637, dem jungen Fischer, der auf
geheimnisvolle Weise in den jenseitigen, paradiesischen Pa-
last des Meergottes gelangt, um hier ein unbeschwertes Le-
ben voller Gliick zu genieBen. In der Ehe mit der Tochter
des Meerkonigs findet Urashima die hchste Gliickseligkeit
und vergiBit Zeit und Raum. DaB die Erziihlung nicht mit
einem happy end schlieBt, sondern den iibermiitigen Fischer
bitter fiir seinen Ausflug in die paradiesische Gliickseligkeit
zahlen 148t, verleiht dem Motiv einen besonderen Akzent.

3.1.3 Urashima no Ko (Urashima Tard)

Eine der frithesten Versionen der Erzihlung, iiberliefert in
Form der Sage "Urashima no Ko von Mizunohe in der
Provinz Tango" findet sich in der Provinztopographie des
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Landes Tango, dem Tango-fudoki aus dem frithen achten
Jahrhundert. Aus inhaltlichen Griinden, wie auch wegen der
Schonheit dieser Erzidhlung, sei der Text (nahezu) voll-
stindig angefiihrt (Ubersetzung Naumann38):

" (...) Zur Zeit jenes Kaisers, welcher im Asakura-Palast
von Hatsuse iiber das Land herrschte, stieg Shimako
allein in ein kleines Boot, trieb aufs Meer hinaus und an-
gelte, und es vergingen drei Tage und drei Néchte, und er
fing nicht einen Fisch, doch dann fing er eine fiinffarbige
Schildkrote. Er dachte in seinem Herzen, das sei doch
merkwiirdig, und legte sie in sein Boot, aber wéhrend er
schlief, wurde sie pl6tzlich zu einer Frau. Diese war von
sehr schoner Gestalt, nichts lieB sich mit ihr vergleichen.
Shimako fragte sie: 'Die Dorfer der Menschen liegen in
weiter Ferne, auf dem Gefilde des Meeres gibt es keine
Menschen. Was fiir ein Mensch ist da plétzlich gekom-
men?' Als er so sprach, ldchelte das Médchen und ant-
wortete: 'Der vornehme und feine Herr treibt alleine
dahin auf dem griinblauen Meer. Er hilt es nicht aus vor
Sehnsucht, traulich zu plaudern. So bin ich mit Wind und
Wolken zusammen gekommen.' Shimako fragte wieder:
'Und woher sind Wind und Wolken gekommen?' Das
Midchen antwortete: 'Ich bin ein Kind aus dem Hause
himmlischer Geister. Ich bitte dich, zweifle nicht! Plau-
dere mit mir und schenke mir deine Huld!" Nun erkannte
Shimako, daB sie ein Géttermaddchen war, und er wurde
von tiefer Scheu ergriffen und war voller Unsicherheit in
seinem Herzen. Das Maidchen sprach: 'Ich denke, die
Herzensneigung meiner Wenigkeit wird erst mit Himmel
und Erde vergehen, und sie reicht so weit wie Sonne und
Mond. Doch wie steht's bei dir? Schnell mochte ich
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wissen, ob mir dein Herz gehort oder nicht!" Shimako
antwortete: 'Ich habe nichts weiter zu sagen. Wie kénnte
meine Liebe je erlahmen!' Das Madchen sprach: 'so drehe
du das Ruder und laB uns zum Lande der Ewigkeit
fahren!', und da Shimako sich fiigte und dorthin gehen
wollte, unterwies ihn das Midchen und lieB Schlaf auf
seine Augen sinken. Darauf langten sie augenblicklich
bei einer weiten, groBen Insel mitten im Meere an. Ihr
Boden war, als hitte man Edelsteine hingebreitet. Tor-
tirme warfen dunkle Schatten, Hallen auf hohen Pfosten
strahlten und glénzten, es war ein Ort, den kein Auge je
erblickt, von dem kein Ohr je gehort. Sie nahm ihn bei
der Hand und ging mit ihm geméchlich dahin, und sie
gelangten zum Tor eines groBen Gebiudes. Das Madchen
sagte: 'Bleib ein Weilchen hier stehen', 6ffnete das Tor
und ging hinein. Da kamen sieben Knaben, die sagten
zueinander: 'Das ist der Gatte der Prinzessin Schildkréte!"
Und wiederum kamen acht Knaben und sagten zueinan-
der: 'Das ist der Gatte der Prinzessin Schildkréte!" So
erfuhr er, daB der Name des M#dchens Kamehime, Prin-
zessin Schildkrote, war. Als darauf das M#dchen heraus-
kam, erwihnte Shimako die Knaben, da sagte das Mid-
chen: 'Die sieben Knaben sind die Sterne des Sieben-
gestirns. Die acht Knaben sind die Regenmacher-Sterne.
Du darfst dich tiber solche Dinge nicht wundern.' Darauf
ging sie voraus und zog ihn mit sich und er ging hinein.
Die Eltern des Miadchens traten ihm gemeinsam entge-
gen, verneigten sich und nahmen Platz. Dann sprachen
sie von den Unterschieden zwischen der Welt der Men-
schen und dem Land der Ewigkeit, und von der Freude,
wenn Menschen und Gétter ab und zu zusammen-
kommen. Sodann wurden hunderterlei duftende und
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schmackhafte Kostlichkeiten aufgetragen, die Geschwi-
ster hoben den Becher und tranken ihnen zu, und auch die
jungen Leute aus dem Nachbardorf beteiligten sich mit
gerdteten Gesichtern an Spiel und Unterhaltung. Rein und
klar tonten die Lieder der seligen Geister, hin und her
wogte der Tanz der Gétter, das festliche Gelage iibertraf
zehntausendfach, was man in der Menschenwelt veran-
staltet. Shimako merkte nicht, wie der Tag verging. Erst
in der Ddmmerstunde zogen sich die Geister einer nach
dem anderen zuriick und zerstreuten sich, und iiber eine
Weile blieb nur das Miadchen zuriick. Da schlossen sie
sich zusammen, mischten ihre Armel und verkehrten
ehelich miteinander.

Es waren bereits drei Jahre vergangen, seit Shimako
seine Heimat vergessen hatte und sich im Land der
Ewigkeit vergniigte. Pl6tzlich begann sich in seinem Her-
zen das Heimweh zu regen, und allein sehnte er sich nach
seinen Eltern. Ubermichtig erwuchs ihm daraus der
Gram, und seine Triibsal mehrte sich von Tag zu Tag.
Das Midchen fragte ihn: "Wenn ich in dieser Zeit deine
Miene betrachte, ist sie anders als gewdhnlich. Ich bitte
dich, 1aB mich deine Gedanken horen!" Shimako ant-
wortete: 'Die Alten sagten: Ein nichtiger Mensch sehnt
sich nach der Heimat, ein sterbender Fuchs wendet sein
Haupt den Hiigeln zu. Ich dachte, das seien leere Worte,
aber nun verhilt es sich wahrhaftig so.' Als das Maddchen
weiter fragte: 'Mochtest du zuriickkehren?', antwortete
Shimako: 'In der Heimat habe ich meine néchsten Ver-
wandten verlassen und bin in das weit entlegene Land der
Ewigkeit eingetreten. Ich kann die Sehnsucht nicht mehr
ertragen, so habe ich meine uniiberlegten Gedanken aus-
gesprochen. Wenn ich dich bitten diirfte - fiir ein kleines
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Weilchen méchte ich in meine Heimat zuriickkehren und
mich vor meinen Eltern verneigen!' Das Maddchen wisch-
te sich die Trdnen weg und sagte klagend: 'Meine Nei-
gung ist wie Gold und Stein, zehntausend Jahre der Ge-
meinsamkeit haben wir uns gelobt, was sehnst du dich da
schon nach einem fliichtigen Augenblick nach der
Heimat, 168t mich im Stich und vergiBt mich?', und sie
faBten sich an den Hidnden und schweiften hierhin und
dahin, sprachen miteinander und klagten und jammerten.
SchlieBlich aber 16sten sie ihre Armel, und er ging davon
und machte sich auf den Weg der Trennung. Die Eltern
und Verwandten des Méddchens gaben ihm voller Kum-
mer iiber den Abschied das Geleit. Das Madchen nahm
ein Edelsteinkdstchen und reichte es Shimako mit den
Worten: 'Wenn du am Ende dein geringes Weib nicht
vergessen haben solltest und zuriickkehren méchtest, so
nimm dieses Kistchen recht fest in die Hand, doch auf
keinen Fall darfst du es Offnen und hineinschauen!'
Darauf trennten sie sich, und er bestieg das Boot. Und sie
unterwies ihn und lieB Schlaf auf seine Augen sinken.
Unversehens langte er in seinem Heimatort Tsutsu-
kawa an. Aber als er Dorf und Weiler betrachtete, hatten
sich die Menschen wie auch die Dinge ganz verédndert,
nichts war da, woran er sich halten konnte. Als er nun
einen Mann aus dem Dorfe fragte: '"Wo befindet sich denn
jetzt die Familie des Urashima no Ko von Mizunoe?, ant-
wortete der Mann: 'Woher moget Thr wohl sein, da Thr
nach jemandem aus ldngst vergangenen Zeiten fragt? Ich
habe gehort, wie die Alten gegenseitig davon sprachen
und sagten, vorzeiten habe es einen Mann mit Namen
Urashima no Ko von Mizunoe gegeben. Er fuhr allein
hinaus auf das blaugriine Meer und ist nie mehr zuriick-
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gekehrt. Mehr denn dreihundert Jahre sind jetzt seither
vergangen, sagten sie. Was fragt Thr plétzlich danach?'
Da verschloB Shimako sein verzweifeltes Herz und ging
im Dorf herum, dennoch traf er niemanden, der ihm ver-
traut gewesen wire, und dariiber waren nun bereits zehn
Tage verflossen. So streichelte er das Edelsteinkdstchen
und sehnte sich nach dem Goétterméadchen. Aber Shima-
ko vergaB, welche VerheiBung das Médchen an jenem
Tag daran gekniipft, und als er unversehens das Késtchen
offnete, entwich im Nu seine bliilhende Jugendgestalt und
flog, gefiihrt von Wind und Wolken, am Himmel dahin.
Da merkte Shimako, daB er sich in jener Verheifung
geirrt hatte und daB er das Madchen wohl schwerlich ein
zweites Mal treffen wiirde, und er wandte sein Haupt und
stand stille, lief erstickt von Trdnen hierhin und dahin.
Voller Runzeln die Haut, die so jung gewesen, weill das
Haar, das zuvor noch so schwarz, stockte ihm schlieBlich
der Atem und sein Leben erlosch".

Soweit die fritheste Version der Sage. In einer weiteren frii-
hen Variante der Erzdhlung erdffnet das Gottermédchen
dem liebenden Fischer, "Ich bin eine Frau von der Insel der
Gliicklichen, die Herrin der goldenen Tore. Mein Wohnort
ist der Goldene Garten der Unsterblichkeit, der Jadepalast
des ewigen Lebens."39 Hier zeigt sich tiberdeutlich ein star-
ker chinesisch-taoistischer Einflu}, der die Ausgestaltung
des bekanntlich auch in China und anderen Regionen Asiens
verbreiteten Motivs, pragt40.

Seiner chinesisch-taoistischen Ausschmiickung entklei-
det, ero6ffnet sich hier jedoch eine archaische Vorstellungs-
welt, die losgeldst von der historisch gesehen jiingeren Pré-
gung durch taoistisches Gedankengut zu sehen ist. Betrach-
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ten wir in diesem Zusammenhang zundchst eine weitere
Episode der japanischen Uberlieferung, die jedoch dem
Bereich der Mythologie, nicht dem der Sage oder des Mir-
chens angehort: die mythische Erzéhlung vom "Meergliick
und Berggliick" - umisachi - yamasachi.

3.2 Sachi - Das Gliick im Jenseits

3.2.1 "Meergliick und Berggliick" - umisachi -
yamasachi

Die mirchenhafte Reise des armen Fischers Urashima Tar6
in Zeit und Raum zum Palast des Meergottes findet eine
bemerkenswerte Parallele in der japanischen Mythologie. In
der Episode vom "Meergliick und Berggliick", umisachi -
yamasachi4l, wird von einem Bruderpaar berichtet, Hoderi
no mikoto, der "Gliick (sachi) auf dem Meere hatte" und
Howori no mikoto, "der Gliick (sachi) in den Bergen hatte".
Eines Tages beschlieBen die beiden Briider, die in der japa-
nischen Mythologie als "Himmlische Gétter" zur hdchsten
Kategorie der Gottheiten zdhlen, ihre "Gliickswerkzeuge",
sachi, auszutauschen und damit ihr "Gliick" in der Sphére
des jeweils anderen zu suchen. Doch die Grenziibertretung
miBlingt; dem Jiingeren - Ho-wori no mikoto - gelingt es
nicht, auch nur einen einzigen Fisch mit dem Gliickswerk-
zeug des Alteren - dessen Angelhaken - zu fangen, iiberdies
verliert er den Haken im Meer. Ungestiim fordert der Altere
seinen Besitz zuriick und 148t sich auch durch die Bitten des
Jiingeren nicht erweichen. Ho-wori bleibt nichts anderes
iibrig als sich auf die Suche nach dem verlorenen Haken zu
machen42. Dem jungen Helden erscheint als Helfer in der
Not der Gott Shiozuchi und erteilt ihm den Rat, sich zum



248 Klaus Antoni

Palast des Meergottes Watatsumi zu begeben, wo ihm
dessen Tochter namens Toyotamahime zu Hilfe eilen wiirde.

Was nun folgt, ist eine mythische Handlung, die ihrem
kulturhistorischen Ursprung nach zu den sog. "stidlichen
Elementen" innerhalb der japanischen Mythologie zu rech-
nen ist; besonders aus dem insular-indonesischen Raum ist
reiches Variantenmaterial bekannt43. Der junge Held der
Episode gelangt, auf dem Riicken eines Meerungeheuers, in
den unterseeischen Palast des Meergottes, Watatsumi no
kami. Nach langer Zeit findet sich der verlorene Haken im
Schlund einer Meerbrasse; und damit kénnte die Episode
eigentlich beendet sein, doch gibt Watatsumi dem jungen
Besucher aus der anderen Welt zwei magische Juwelen mit
auf den Weg, ein Flut-Steige-Juwel und ein Flut-Sinke-Ju-
wel, mit deren Hilfe er nach der Riickkehr seinen idlteren
Bruder zu bezwingen in der Lage sein wiirde. Diese Juwe-
len, dies sei hier nur am Rande vermerkt, bilden einen festen
Bestandteil auch der Schitze jenes takarabune, das wir als
Schatzschiff der Sieben Gliicksgotter aus spiteren Zeiten
kennenlernten.

Doch bevor es zur Riickkehr kommt, verlebt Ho-wori no
mikoto drei Jahre voller Gliick mit Toyotamahime no mi-
koto, der Tochter des Meergottes, die ihm zur Frau gegeben
worden war. Hier finden wir das Kernmotiv auch des Ura-
shima-Stoffes vorgezeichnet. Wie der raum- und zeitver-
gessene Urashima Tard (Shimako) erinnert sich auch Ho-
wori no mikoto erst nach einem dreijahrigen wunderbaren
Leben seiner Heimat wie auch seines urspriinglichen Auf-
trages; doch muBl der Himmelsgott Ho-wori no mikoto
seinen Ausflug in die unterseeischen Gefilde, im Gegensatz
zu Urashima Tard, nicht mit dem Leben bezahlen. Seinem
Besuch in jener jenseitigen Welt folgt - und darin liegt der
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echt mythische Kern dieser Episode - vielmehr die Geburt
neuen Lebens. Toyotamahime gebiert einen Sohn, Ugaya-
fukiaezu no mikoto, verschlieBt danach jedoch die Meer-
grenze fiir immer und trennt damit die existentiellen Riume
"Land" und "Meer" voneinander. Das unterseeische Reich,
aus dem sie stammt, ist nunmehr fiir immer den Bewohnern
des Landes verschlossen. Der gemeinsame Sohn aus der
Verbindung des Ho-wori und der Toyotamahime jedoch
wird zum Ahn des japanischen Kaiserhauses und damit,
nach traditioneller Interpretation, zum Ahn des in der Him-
melsnachfolge stehenden Menschengeschlechts.

3.2.2 Tokoyo no kuni

In der Erzdhlung vom Berggliick und Meergliick ist nicht
nur die Zuordnung des "Gliicks" auf das unterseeische Land
des Meergottes bezogen - durch ihn wird die Ordnung der
Dinge wieder ins rechte Lot geriickt -, sondern dariiber
hinaus auch das Lebensgliick und damit das Leben selbst
haben hier ihre eigentliche Quelle. Die himmlische Gottheit
Howori erféhrt hier die Liebe der Toyotamahime; aus ihrer
Vereinigung im unterseeischen Land geht das neue Leben
hervor. Wir finden hier einen deutlichen Hinweis auf die
Qualitdt des "Gliicks", wie es sich in dem Begriff sachi ,
geschrieben mit eben jenem Schriftzeichen, das auch zur
Schreibung des "Gliicks" im Sinne von k6 (s.0.) Verwen-
dung findet, duBert. Verfolgen wir diese Spur weiter, so run-
det sich das Bild in zunehmendem MaBe ab.

Betrachten wir zunéchst eine weitere Episode der Mytho-
logie, bzw. ein im Detail eher undeutlich gezeichnetes
Motiv im Kontext des mythischen Geschehens. Es handelt
sich um den Vorstellungskomplex um das "Land der
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Ewigkeit" (fokoyo), das wir bereits in der Tango-fudoki-Ver-
sion des Urashima-Stoffes kennenlernten und mit dem wir
in essentielle Bereiche japanischer Religiositét vordringen.

Ungeachtet der tiefen Bedeutung dieser Konzeption er-
scheint das "Land der Ewigkeit" in den Quellen in nur spo-
radischer Erwihnung44. Hinweise auf jenes Land tokoyo
finden wir etwa im Mythos von der Himmlischen Felsen-
hohle, in den Mythen um Sukunabikona, wie auch den my-
thisch jiingeren Episoden aus der Zeit der frithen Menschen-
kaiser. Im Kontext der Reichsgriindungsmythen heiBt es bei-
spielsweise von dem Bruder des spéteren 'Ersten Herr-
schers' (Iware-biko, d.i. Jimmu-tennd), er sei nach tokoyo
gegangen. Auch der uns bereits bekannte Urashima no Ko
(Urashima Tard) ging, wie bereits erwidhnt, frithesten Ver-
sionen des Stoffes entsprechend, nach fokoyo, das im
Nihongi mit dem chinesischen P'eng-lai, jap. Horai, gleich-
gesetzt wird4s. In einem der SchluBgedichte aus der Fas-
sung des Tango-fudoki heiBit es46:

Ins Land der Ewigkeit tokoyobe ni
sich erstreckende Wolken, kumo tachiwataru
des Urashima no Ko Mizunoe no

von Mizunoe
Worte tragen sie fort

Urashima no Ko ga
koto mochiwataru

An Textstellen wie dieser zeigt sich, daB das Land der
Genien, in welchem Urashima die gliicklich zeitlose Zeit
verlebte, keinen anderen Ort darstellt als jenes Reich der
Ewigkeit, tokoyo, das bereits von den Kompilatoren der frii-
hesten Quellen mit taoistischen Paradiesvorstellungen iden-
tifiziert wurde.
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Doch bleibt tokoyo ein letztlich schemenhafter Ort
jenseits des Meeres, bzw. auch inmitten des Meeres gelegen,
weit weniger faBbar als die Jenseitskonzeptionen Nenokuni
und Yominokuni, welche in der Mythologie eine farbige
Schilderung erfahren47. Erst in den spéteren, nachmythi-
schen Teilen des Nihongi werden detailliertere Jenseitsto-
pographien vermittelt. Im Lied des Tajima Mori, der vom
Kaiser Suinin nach fokoyo gesandt worden war, um von der
Tachibana-Frucht zu bringen, und erst nach zehn Jahren
wieder zuriickkehrt, erscheint fokoyo als ein Paradies taoi-
stischen Zuschnitts"48. Hier ist sogar eine entsprechende
Textstelle der chinesischen Literatur als Vorbild zu ermit-
teln49. Doch betrifft die chinesisch-taoistische Gestaltung
des Motivs auch hier, wie im Falle des Urashima- und des
umisachi-yamasachi-Stoffes, lediglich eine eher duBerliche,
formale Aktualisierung des im Kern archaischen Inhalts.
Tokoyo ist von der Forschung als ein jenseitiger Ort erkannt
worden, von dem "Lebenskraft" - im Sinne von "mana" -
ausgeht, kein dunkler Ort des Todes wie andere Jenseits-
konzepte in der japanischen Uberlieferung, sondern viel-
mehr ein Land von der Art des "Lebenspendenden Insel-
jenseits", wie wir es insbesondere aus der siidostasiatischen
und ozeanischen Glaubenswelt her reichlich kennen50,

Die Eigenstdndigkeit der jeweiligen Konzeptionen sollen
nicht verwischt werden, jedoch zeigt sich hier eine im Kern
iibereinstimmende religidse Idee: Das Jenseits nimmt den
Toten in sich auf, aber es entldBt auch das neue Leben.

Eine besonders weite Verbreitung erfahrt dieser Vorstel-
lungskomplex bei den Altvolkern der malayischen Halbinsel
und Indonesiens, deren Kulturen, im Rahmen der "Stidkom-
ponente" der japanischen Kultur, in einem engen Verhéltnis
zu den frithjapanischen religiosen Vorstellungen und Wert-
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orientierungen stehen. In Jenseitsvorstellungen dieser Eth-
nien kommt der "Insel der Fruchtbdume" bekanntlich eine
herausragende Bedeutung zu. Es handelt sich dabei nicht um
bloBe Orte des Todes, sondern ebenso um die Regionen, in
welchen das neue Leben seine Quellen hat. So wachsen,
nach dem Glauben der Kenta-Semang, zweierlei Bliiten und
Friichte an dem Fruchtbaum im Jenseits, griine der Toten
auf der einen Seite und gelbe der Lebenden auf der
anderen5!. Ein anderer Autor berichtet, da im Glauben der
Semang die menschlichen Seelen an einem Lebensbaum im
Jenseits wachsen; von dort holt sie dann ein Vogel, der von
der zukiinftigen Mutter getdtet und gegessen wird. So ge-
langt die Seele des Neugeborenen in den Mutterleib52. Im
Vergleich mit anderen Vorstellungen, hier wire etwa der
Kinderbaum der Ngaju zu nennen, zeigt sich, daB hier die
mythologisch weit verbreitete Konzeption des "Lebensbau-
mes" angesprochen ist.

3.2.3 Sukunabikona

Ist die Zuordnung des Landes fokoyo zu dem beschriebenen
Komplex der lebenspendenden Inselwelten somit als ge-
sichert zu betrachten, so enthiillt sich der spezifische Cha-
rakter des geheimnisvollen Landes jenseits des Meeres
innerhalb der japanischen Mythologie doch erst durch die
Attribute derjenigen mythischen Figuren, die in den Quellen
als Gottheiten mit dem Lande fokoyo verkniipft sind.

In Kojiki und Nihongi den beiden iltesten iiberlieferten
schriftlichen Quellen Japans, datierend aus dem frithen ach-
ten Jahrhundert, ist ein archaischer Gesang enthalten, in
welchem u.a. das Land tokoyo Erwihnung findet. Es heif3t
im NihongiS3:
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Dieser Goéttertrank,

er ist nicht mein Gottertrank,
der Herr des Heiltranks,

der in fokoyo weilend

kono miki ha
waga miki narazu
kushi no kami
tokoyo ni imasu

wie ein Fels dasteht, ithatatasu

der erlauchte Gott Sukuna sukunamikami no
mit reichem Segen toyohoki
segnend umschreitend, hoki motohoshi
mit Gottersegen kamuhoki

segnend in wildem Tanz hoki kuruhoshi
brachte diesen Gottertrank dar matsuri koshi miki zo
trink aus ohne Rest! arazu wose

sa sa. sa sa

Mit diesem Lied, das sich in dhnlicher Form auch an wei-
teren Stellen der Quellen findet, ist das Tor zu einem ganzen
Kontinuum eigenstdndiger religidser Vorstellungen gedft-
net. Es kann hier keine vertiefte Betrachtung jener kom-
plexen, in sich geschlossenen, primir lunar-mythologisch
gepragten Vorstellungswelt angestellt werdens4, festgehal-
ten sei jedoch, daB im Zentrum dieser zyklischen Weltsicht
zwei bestimmte Gottheiten des japanischen Pantheons ste-
hen: zum einen der uns aus obigem Liede bereits bekannte
Sukuna(bikona), zum anderen die Gottheit Omononushi,
Gott von Miwa und in untrennbarer Verbindung zu
Sukuna(bikona), ihrem Alter Ego, stehend5s.

Wie konkret diese beiden Gotter mit unserem Thema,
dem des "Gliicks" in Japan, tatséchlich verbunden sind,
zeigt nicht nur der argumentative Indizienbeleg iiber die
Verbindung "Gliicksinsel" - "Meerjenseits" und "fokoyo" -,



254 Klaus Antoni

vielmehr duBern sich die Quellen hier ganz und gar
eindeutig.

3.2.4 sakimitama - kushimitama

Unsere beiden Gottheiten Sukuna(bikona) und Omononushi
gelten in den Quellen als echte Schopfergottheiten. Gemein-
sam schufen sie, nach einer Teiliiberlieferung innerhalb des
Gesamtkorpus der japanischen Mythologie, die Welt. Sie
bestimmten die Methoden der Krankenheilung und die der
majinai-Worte ("Hinwegbeschwoérung"). Bevor jedoch die
Schopfung vollendet werden konnte, begab sich der Gott
Sukuna zuriick in das jenseitige Land tokoyo. Omononushi,
alias Onamuchi, allein zuriickgelassen, konnte sein Werk
nicht vollenden; da erschien, vom Meer her kommend, also
aus der Richtung des Landes fokoyo, ein "glanzendes Etwas
(mono)"56 und erklarte, nur mit seiner Hilfe konne die Land-
schaffung endgiiltig gelingen. Im Nihongi heift es:

"Hierauf erleuchtete ein gottlicher Glanz das Meer, und
plotzlich war da Etwas (mono), das auf ihn zugetrieben
kam und sprach: "Wenn ich nicht hier wire, wie kdnntest
Du dann dieses Land ordentlich unterwerfen? Nur darum,
weil ich hier bin, ist es Dir moglich geworden, eine so
groBe verdienstliche Tat zu leisten.' 'Hierauf erkundigte
sich Onamuchi und sprach:'Wenn dies so ist, wer bist Du
dann?' Die Antwort lautete: 'Ich bin Dein sakimitama,
Dein kushimitama'. Onamuchi sprach: 'Wohlan denn, ich
weiB es nun. Du bist mein sakimitama, mein kushi-
mitama. An welchem Orte wiinscht Du nun zu wohnen'?
Die Antwort lautete: 'Ich wiinsche auf dem Berg Mimoro
in der Provinz Yamato zu wohnen'. Daher also baute er
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eine Wohnstatt an diesem Ort und lieB [den 'Geist'] dahin

gehen und dort wohnen. Dieses ist der Gott von
Omiwa."57

Auch das Kojiki vermerkt in diesem Zusammenhang, daf
der Gott Omononushi (alias Okuninushi) die Frage stellt,
wer ihm nun wohl bei der Schépfung zur Seite stehen

konne, da Sukunabikona hiniiber in das Land tokoyo gegan-
gen sei:

"Da erschien ein Gott, der sich leuchtend vom Meer her
dem Lande niherte. Dieser Gott sprach: '"Wenn Du mich
geziehmend verehrst, so will ich gut mit Dir zusammen
das Land schaffen; ohne mich kann das Land nur mit un-
saglicher Miihe vollendet werden'! Da sprach Oku-
ninushi: 'Wenn dem so ist, und ich Dich verehren soll - in
welcher Weise soll dies geschehen'? Da antwortete jener:
'Verehre mich auf dem &stlichen Berge [innerhalb] der
grinen Bergketten von Yamato'. Dieser Gott ist der auf
dem Berge Mimuro wohnende Gott"58

Eine eingehende Analyse des Stoffes ergibt, daB es sich hier
funktionell um niemand anders handelt als das wohlbe-
kannte Alter Ego des Gottes: Sukunabikonas® aus dem
Lande tokoyo.

Doch was haben wir unter den Begriffen sakimitama und
kushimitama zu verstehen? Es handelt sich um spezifische
Erscheinungsformen des japanischen Seelenglaubens, die
von der spiteren Shintd-Theologie in ein viergliedriges
Seelen-Konzept eingebracht wurden60. Kushi ist dabei ei-
nem Wortfeld zugehorig, das die Bedeutung "wunderbar"
tragt, saki ist identisch mit dem uns bereits bekannten sachi
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(k6)61 und trigt die Bedeutung "Gliick, gliicklich". Dem
Gott erscheint als sein Alter Ego somit sein "Gliicksgeist"
(sakimitama), sein "Wunderbarer Geist" (kushimitama). Be-
merkenswert erscheint, daB diese beiden Begriffe aus-
schlieBlich im Zusammenhang mit den beiden Gottheiten
Sukuna und Omononushi erscheinen und damit - entgegen
der Ansicht traditioneller Shint6-Theologie - nicht zu den
generellen Seelenvorstellungen Japans gerechnet werden
konnen. Die Begriffe sakimitama und kushimitama stellen
Embleme nur dieser beiden Gottheiten dar. Sukuna und
Omononushi sind es, die als Spender von "Gliick" (saki) und
"Wunder" (kushi) erscheinen. Der Begriff kushi ist dabei
aufs engste verwandt mit den Begriffen kusushi und kusuri,
die beide in direktem Bezug zum Heilen und zur Medizin
stehen, jedoch auch "Wunder", "Segen", und damit "Heil"
im doppelten Wortsinne, bedeuten62. Hier liegt also eine
dhnliche semantische Beziehung von "Gliick", "Heil" und
"Segen" vor, wie wir sie eingangs im Bereich des Altger-
manischen (s.0.) kennenlernten.

Fiir die Gelehrten der "Nationalen Schule", kokugaku, der
Edo-Zeit war es eine unbestreitbare Tatsache, da der Ur-
sprung der Heilkunst bei den Gottheiten Sukunabikona und
Onamuchi liege. Hirata Atsutane machte als erster auf die
gemeinsame Wortwurzel von kushi, "wunderbar", und
kusuri, "Heilmittel, Medizin" aufmerksam63. Der Glaube an
die Heil-wirkende Kraft des Gotterpaares war noch in
historischer Zeit lebendig, muBte dann aber weitgehend dem
buddhistischen Konzept des Yakushi-nyorai weichen64.

"Gliick", "Segen" und "Heil" kommen von diesen beiden
Gottern, die, als Alter Ego des jeweils anderen, letztlich eins
sind. Untrennbar damit verkniipft ist die Vorstellung vom
Lande fokoyo, das als ein Land der Ewigkeit, jenseits des
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bzw. im Meer gelegen, die Quelle jenes "Gliicks", das von
den Gottern kommt, darstellt.

Beide Gottheiten erscheinen iiberdies als Brauer eines
heiligen, berauschenden Trankes, des miki (oder bezeich-
nenderweise auch miwa), der als Gabe der Gétter an die
Menschen - vertreten in der Person des Herrschers - in diese
Welt kommit.

Die tiefe Verbindung des Gottes von Miwa zu "Heiligem
Trank", "Segen" und schlieBlich "Gliick" dokumentiert unter
anderem eines der wichtigsten Schreinfeste des Omiwajin-
ja. AnldBlich jenes Festes, des saigusa-matsuri, werden
Sake-FaBchen mit Pflanzen (saigusa) geschmiickt, deren ur-
spriingliche botanische Zuordnung jedoch umstritten ist. Im
vorliegenden Kontext von groBter Wichtigkeit ist dagegen ,
daB die quellenméBig dokumentierte Schreibung des Na-
mens auf eine enge Beziehung dieser Zeremonie zum Miwa-
Komplex hinweist. Den Quellen65 ist zu entnehmen, daB der
Pflanzenname eigentlich sakikusa, "Gliickskraut", gelautet
hat und mit den entsprechenden Schriftzeichen fiir "Gliick"
(saki, ko) geschrieben wurde. Das Bild eines mit "Gliick-",
"Gedeih-", oder "Lebenskraut" geschmiickten Sake-FiB-
chens fiigt sich harmonisch in die Konzeption des 'Leben-
spendenden' Trankes.

Das Gliick, das aus dem Reich dieser Géotter kommt, ist
somit ein ganz anderes als das materiell-diesseitige der neu-
zeitlichen Vorstellungswelt um die shichifukujin. Es ist das
Leben selbst, die sich stindig erneuernde Existenz, welche
als "Wunder" (kushi) und als "Gliick" (sachi, saki, k6) dieser
archaischen Vorstellungsweise gem#dB in unsere Welt
eintritt. Der religionsethnologische Vergleich zeigt, daB wir
es hier mit grundlegenden religidsen Konzepten zu tun
haben, die sich insbesondere im ozeanischen Raum auf
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paradiesische Inseljenseitswelten beziehen, von welchen das
Leben stammt und in die es nach dem Tode wieder
zuriickkehrt. "Gliick" - das ist hier nicht nur das gute Leben
im Sinne einer Erfiillung individueller Wiinsche und Hoff-
nungen, sondern das Leben als solches, das Geschenk des
Lebens schlechthin.

Untrennbar verbunden mit dieser Vorstellung vom
Lebens-Gliick, d.h. dem Gliick des Lebens selbst, ist die der
Erneuerung des Lebens in der Liebe, in der Sexualitit - vgl.
hier etwa die Miwa-Legende - und im Rausch. Im berau-
schenden Trank, dessen Zubereitung den beiden Gottheiten
in den archaischen Geséngen zugesprochen wird, sind sie
selbst manifest. Die Lieder sprechen von dem berauschen-
den Trank, den nicht der Mensch bereitet, sondern in Wahr-
heit die Gottheiten Omononushi und Sukunabikona selbst.
Die untrennbare Wesensverbindung von Liebe und Rausch
hat sich bis auf den heutigen Tag in entsprechenden
religidsen Vorstellungen bewahrt. Orpononushi, und insbe-
sondere seine Erscheinungsform als Okuninushi, der GroBe
Gott von Izumo, sind als Enmusubi no kami, als die Gotter
der schicksalhaften Verbindung zweier Menschen, heute so
populdr wie in fritheren Zeiten. Es sind die Gotter, die man
in ganz Japan um eine gliickliche Verbindung in der Ehe
anruft. Und der Schrein von Miwa, der im siidlichen
Yamatobecken gelegene Omiwa-jinja, findet nach wie vor
Verehrung als ein Ort, an dem der Heilige Trank, miwa, das
berauschende Reisgetrink, seine sakrale Uberhshung er-
féhrt.

Anzumerken ist in diesem Zusammenhang noch, daB
auch die Gottheit Daikokuten, eine der Sieben Gliicksgott-
heiten, in einer gewissen Beziehung zu besagtem Okuni-
nushi steht. Doch handelt es sich hier urspriinglich um
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keinen inhaltlichen Konnex, sondern vielmehr um eine
Anlehnung, die auf einer bloBen Namensanalogie beruht.
Der Bestandteil Okuni -, "groBes Land", im Namen des Got-
tes von Izumo lautet in sinojapanischer Lesung Daikoku -;
die Beziehung zwischen den beiden Géttern basiert letztlich

auf dieser - scheinbar - im Namen gegebenen Ubereinstim-
mung66,

4. Conclusio

Zu Beginn unserer Ausfiihrungen iiber die religiése Dimen-
sion des Gliicksbegriffs im Japanischen stellten wir fest, daB
hier insbesondere der Terminus kdfuku zu beachten ist, der
sich wiederum aus zwei urspriinglich eigenstindigen Be-
griffen im Japanischen zusammensetzt: einerseits k6, bzw.
sachi, saki , sowie andererseits fuku. Beide Begriffsbereiche
stehen zwar in einer inneren Verbindung zueinander und
lassen sich nicht streng voneinander trennen, wie wir fiir
Japan am Bild der Sieben Gliicksgétter deutlich sehen
konnten, doch entwickeln beide ihren jeweils vollen Gehalt
in deutlich voneinander zu unterscheidenden semantischen
Bereichen. fuku - dieses "Gliick" spricht, zumal im moder-
nen Japan, eher die Erfiillung individueller Wiinsche und
Hoffnungen, bezogen auf konkret faBbare Erwartungen, vor
allem im materiellen Bereich, an. Erfolg im Beruf, mate-
rieller Wohlstand, Sicherheit, auch Gesundheit, all das 148t
sich problemlos unter diesem Begriff subsumieren, der sich
damit auch im japanischen Gebrauch mit der chinesischen
Bedeutung (chin. fu) deckt und, bei aller gebotenen
Vorsicht, eine gewisse Parallele zum Begriff der fortuna
unseres Kulturkreises aufweist. Das reich beladene
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Schatzschiff der shichifukujin, die zu Neujahr die Menschen
begliicken, liefert hier ein beredtes Symbol.

Doch fanden wir an Bord dieses Schiffes auch solche
Schitze, die in eine andere Richtung des "Gluicks" deuten.
Sie schienen zunichst keinen Sinn zu ergeben, muteten als
rein mirchenhafte Elemente an, wie etwa die diversen
Juwelen von magischer Kraft. Wir trafen hier jedoch in
Wirklichkeit auf ein archaisches Substrat des Gliicksbe-
griffes, das weit iiber den Bereich der menschlichen Wiin-
sche und deren Befriedigung, wie in fuku présent, hin-
ausgeht. Jenes "Gliick", k6 bzw. sachi/ saki, fanden wir im
Gottlichen selbst manifestiert, lokalisiert in einem jensei-
tigen Land, in welchem alles Leben seinen Ursprung hat. In
dem leuchtenden Seelenstoff des saki- und kushimitama
zeigt sich dieses "Gliick" materialisiert als eine gbottliche
Kraft. Hier sind, bis in die Wortbedeutung hinein, "Gliick",
"Heil" und gottlicher "Segen" identisch, und wir diirfen
diese Form des Gliicks daher mit unserem Begriff der
"Gliickseligkeit", felicitas, widergeben.

Beide Aspekte des Gliicksbegriffs sind, wie eingangs
bemerkt, in dem gebrduchlichsten japanischen Wort fiir
"Gliick", kofuku, zusammengefalt.

Die eingangs angestellte Betrachtung der modernen
Religionsgemeinschaft "Wissenschaft vom Gliick", kofuku
no kagaku, hat uns einen bezeichnenden Einblick in aktuelle
Gliickskonzeptionen und deren religiose Fundierung im
heutigen Japan gegeben. Doch konnte erst die ideenge-
schichtliche Untersuchung zeigen, daB hier religiose Motive
teils archaischen Ursprungs - erinnert sei nur an die kugelige
Gestalt des gliickverheiBenden Geistwesens ("Gott") - eine
lediglich zeitgemaB aktualisierte Verwendung fanden. Das
"Gliick", in seinen dualen Aspekten, sucht man auch im
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pragmatisch-rational orientierten Japan der Gegenwart
durchaus noch in einer anderen Welt. Und die Tatsache, da83
man ihm in Kreisen modernitdtsbewuBter japanischer
"Yuppies" heute in Form einer "Wissenschaft" (kagaku)
vom Gliick nahezukommen trachtet, zeigt die in der Form
flexible, im Kern jedoch bestindige Gestalt jenes religiosen
Musters, das der Suche nach dem Gliick in Japan seit alters
her zugrundeliegt.
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Diskussion

In der anschlieBenden Diskussion wurde u.a. auf folgende
Themen eingegangen:

1) Der Gedanke, wonach Gliick bzw. Ungliick sich mit
individuell verdienstvollen Taten in Verbindung bringen
14Bt, entspricht buddhistischen (und nicht etwa christlichen)
Kategorien. Schon literarische Zeugen aus dem 9.Jh. haben
einen Kanon entwickelt, welche Taten im Einzelnen zu
"positiven" und "negativen" Vergeltungen fithren. Uber eine
evtl. historische Verbindung zwischen Christentum und
Buddhismus ist damit noch nichts verlautet.

2) Vergleicht man das indische Aquivalent fiir Gliick
("Puna") mit dem japanischen, ergibt sich ein gewisser
Bedeutungsunterschied. "Fuku" (jap.) stellt eine verhéltnis-
maBig direkte Verbindung zwischen verdienstvollen Hand-
lungen und Gliickserlebnis her; "puna" hingegen ist zwar
auch das Ergebnis einer Handlung, aber als Reinheits-
zustand, der dann seinerseits Gliick bewirkt. Diese
Differenzierung ist im Laufe der buddhistischen Wanderung
und der damit verbundenen Ubersetzungsvorgénge verloren-
gegangen.

3) Das in der Umgangssprache immer 6fter anzutreffende
"good luck" - in japanischer Aussprache und Transkription -
bedeutet keine neue Konzeption von Gliick. Es ist lediglich,
wie bei vielen japanisierten amerikanischen Wortern, Aus-
druck eines bestimmten Lebensgefiihls, das sich auf der
Hohe der Zeit glaubt, modern, westlich orientiert gibt (viel-
leicht mit unserer Jugendsprache vergleichbar).

4) Der Vortrag konnte nicht auf historische Besonderhei-
ten des Gliicksbegriffs eingehen. So diirfte das Gliick - wenn
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man so sagen darf - eines Samurai (Samurai: die Ritter-
klasse im jap. Mittelalter, zwischen dem 12. und 17. Jh.)
von ganz eigenen ethischen Werten gespeist sein. Das héch-
ste Gliick wiirde in einem gelungenen loyalen Verhiiltnis
zum Feudalherrn bestanden haben, umgekehrt, das hdchste
Ungliick wire ein herrenloser Samurai gewesen, eben der
totale Verlust jener Beziehung.

5) Ein individueller Anspruch auf Gliick ist in der japa-
nischen Geschichte nur ein einziges Mal geduBert und kodi-
fiziert worden. Im Gefolge der Meji-Restauration nach 1868
nennt ein Erziehungsedikt das Recht des Menschen auf
Gliick. Dieser Passus ist in der Verfassung von 1889 (die bis
1945 galt) wieder gestrichen worden, Teil einer konservati-
ven und anti-individualistischen Wende, die sich nicht mehr
am britisch-amerikanischen Erziehungsideal orientiert, son-
dern eher am preuBischen. Mit dem geistigen Umschwung
ist auch die voriibergehende positive Wertschidtzung der
Konkurrenz (philosophisch als Sozialdarwinismus, politisch
als Liberalismus in Erscheinung tretend) untergegangen.

6) Die japanischen Ursprungsmythen werden nicht ri-
tuell-dramatisch dargestellt (wie etwa im polynesischen
Raum zu beobachten), sie fungieren rein legitimatorisch, in-
dem sie den Nachweis der géttlichen Abstammung des Kai-
serhauses erbringen sollen.

7) Gliick im Sinne eines blinden Zufalls, der Gliick ver-
teilt, gibt es weder in China noch in Japan. GemiB der
buddhistischen Lehre passiert nichts ohne Grund, nichts
ohne Ursache, und sei es durch die Gétter und Buddhas her-
beigeflihrt (sie sind nach wie vor die Adressaten zahlreicher
Bitten).

8) Die Idee des Verdienstes findet sich in China (und
wohl auch in Japan) auch dergestalt, daB Verdienste iiber die
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Generationen weitergereicht werden konnen, d.h. jemand
kann von den Verdiensten (i.S. der buddhistischen Moral)
von seinen Vorfahren profitieren. Es gab in Japan eine pida-
gogische Literatur, die genau festhielt, was man in der Ge-
genwart tun oder unterlassen solle, um nicht den Nachfahren
ein gliickliches bzw. ungliickliches Schicksal zu hinter-
lassen.

Rainer WaBner



